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“He visto al Senor”’ (Jn 20,18a).

Tradiciones de discipulado de Maria Magdalena
en Jn 20, 11-18 y en algunas tradiciones
posteriores (s. I-IV). I

CARMEN P1cO GUZMAN

RESUMEN: Las palabras «He visto al Sefior» de Maria Magdalena en el relato de
aparicién del Cuarto Evangelio parecen condensar la experiencia personal y
la autorizacién de Maria Magdalena como enviada por el Resucitado para
anunciar el acontecimiento pascual. En este trabajo de investigacion nos acer-
camos al contexto literario y semdntico del texto del Cuarto Evangelio para
entender el significado de esta expresion, el motivo de su uso, y las tradicio-
nes que la soportan como testimonio del discipulado de Maria Magdalena.
Ademais, desde la historia de las tradiciones, buscaremos aquellas tradiciones
que apoyan el relato y lo dotan de credibilidad para las comunidades que lo
escuchaban. Después comprobaremos qué repercusion tuvo este testimonio
en la historia temprana de la Iglesia desde los textos cristianos de los prime-
ros siglos que recogen este testimonio.

PALABRAS CLAVE: Maria Magdalena, «he visto al Sefior», historia de las tradi-
ciones, relato de aparicion, Evangelio de Pedro, Epistula apostolorum, Celso,
Evangelio de Maria, Dura Europos.

ABSTRACT: «I have seen the Lord» are Mary Magdalene’s words that the Gos-
pel of John includes in its first appearance story. These words are indicative of
her personal experience of the resurrection as well as of her authority inside
the community as sent by the Lord to proclaim her Easter experience. The
goal of the present work is to analyze the literary and semantic context of the
johannine text to understand the meaning of this expression and the tradi-
tions supporting it as an authoritative testimony inside the Fourth Gospel. Fi-
nally, based on the history of the traditions, we will search for those traditions
that supported our story and gave credibility inside the communities that lis-
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tened to it. Afterwards, we will analyze the impact that this testimony had in
the early history of the Christian communities by studying the early Christian
texts that collected this tradition.

KEY WORDS: Mary Magdalene, «I have seen the Lord», history of traditions, ap-
pearance story gattung, Gospel of Peter, Epistula apostolorum, Celso, Gospel
of Mary, Dura Europos

1. INTRODUCCION: OBJETO, METODO Y ESTRUCTURA

Son muchas las imdgenes que nos llegan de Maria Magdalena desde la
literatura, el arte, el cine... Es f4cil imaginarla como prostituta arrepentida,
de rodillas ante Jesus llorando por sus muchos pecados. Ahora y siempre se
nos presenta acompafiada de un velo misterioso que nos impide recono-
cerla fuera de la leyenda popular. Esto supone que no lleguemos a com-
prender del todo su papel dentro del cristianismo.

Esta tesina de licenciatura responde al interrogante suscitado por las
palabras que el autor del Cuarto Evangelio pone en su boca, después de
haberse encontrado con el Resucitado: “He visto al Senor” (Jn 20,18a). Pa-
labras que evocan una experiencia intensa que se presenta condensada en
esta sencilla expresion. Parece percibirse en ellas no sélo la experiencia per-
sonal, sino la autorizacién comunitaria de esta mujer como enviada, como
apéstol, de una comunidad que escribe el recuerdo de su testimonio.

(Qué significa ese “ver al Sefior” del que habla la Magdalena? Que-
remos adentrarnos en el texto jodnico para entender qué experiencia pro-
funda carga de significado estas sencillas palabras. ;Cual es la experiencia
de Dios que expresan? Y asi poder valorarlas rectamente. El contexto bi-
blico en el que la escuela joanica nutri6 su teologia y su expresividad nos
servira para acercarnos a esta experiencia en toda su trascendencia.

No hay que dejar de lado otro aspecto importante de este testimonio, el
hecho de que esta expresion proceda de una mujer concreta, con nombre pro-
pio. Pocas son las mujeres nombradas en el Nuevo Testamento. La eleccion de
este texto para nuestro estudio no puede ser ajena a una realidad vital de cre-
yente cristiana, que busca dar respuesta a cuestiones como el papel de las mu-
jeres en la comunidad cristiana. Serd interesante, por tanto, profundizar en el
motivo de eleccién de Maria Magdalena como protagonista de este relato de
resurreccion y su importancia dentro de las primeras comunidades.

Es posible que hubiera sido més sencillo para el autor o autores que
compusieron el evangelio jodnico elegir a un protagonista masculino para
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tal experiencia y testimonio, ;por qué eligieron a Maria Magdalena? Es por
esto que queremos acercarnos a las tradiciones que, presentes en las co-
munidades desde el acontecimiento pascual, dieron soporte a un relato de
resurreccion protagonizado por esta mujer. Analizaremos los evangelios
canodnicos y la literatura cristiana de los siglos I-IV para buscar la tradicién
o tradiciones que sustentaron el relato y lo hicieron creible para la comu-
nidad o comunidades que lo escucharon y lo fueron configurando.

De esta manera queremos ir quitando el velo de leyenda que cubre la
figura de esta mujer, Myriam de Magdala. Para que el texto recupere toda
su fuerza y se convierta en Palabra de esperanza y consuelo para todas
aquellas que viven su experiencia de Dios desde su identidad de mujer, y
para toda la comunidad cristiana que busca al Resucitado.

Esta es la reflexion que nos ocupa y a la que queremos dar forma con
este trabajo. Para ello comenzaremos realizando el anélisis histérico-cri-
ticol. Abordaremos el analisis del texto en su contexto literario e historico,
buscando el “sentido literal”, es decir, aquel que ha sido expresado direc-
tamente por los autores humanos inspirados?.

De acuerdo con W. Stenger, el trabajo del tedlogo debe permitir ale-
jarse lo suficiente del texto, de su aparente familiaridad, como para poder
escuchar “la voz de la Biblia”, y no terminar encontrdndose a si mismo en
la Escritura. Los métodos exegéticos permiten ese distanciamiento, la ob-
servacion, la descripcion, no la mera asimilacion del texto por parte del lec-
tor. Ellos son los tinicos que preservan al texto de ser violentado por una
inteligencia del mismo que, frecuentemente, “redescubre tinicamente en el
texto las propias ideas favoritas”>.

Para ello comenzaremos nuestra aproximacion al texto desde el estu-
dio del género literario al que pertenece el relato de la aparicién de Jests
resucitado a Maria Magdalena, analizaremos los elementos del género, asi
como las caracteristicas que comparten con ellos las narraciones del capi-
tulo 20 de Juan. También en esta primera parte abordaremos la estructura
general del Cuarto Evangelio, asi como las distintas hipdtesis de composi-
cién y desarrollo que nos presentan los expertos.

Después pasaremos, en la segunda parte, al andlisis sincronico. Desde
la critica de las formas o método morfocritico estudiaremos nuestro texto

I“El método histérico-critico es el método indispensable para el estudio cientifico del
sentido de los textos antiguos”: PONTIFICIA COMISION BIBLICA, La interpretacion de la Biblia
en la Iglesia, Madrid 2001, p.33.

2Cf.1d., 77.

3 W. STENGER, Los métodos de la exégesis biblica, Barcelona 1990, 14-16.
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como unidad de significado dentro del capitulo 20 de Juan. Acotaremos
nuestro campo de estudio y analizaremos su estructura y coherencia, asi
como la forma literaria que ha llegado hasta nosotros. Sera importante a la
hora de valorar la intencién del autor/autores en la elaboracién del capitulo
en el cual encontramos el envio de la Magdalena.

Una vez analizado el texto, abordaremos el analisis de los verbos de vi-
sion en los distintos contextos culturales y teoldgicos que influyen en el sen-
tido y expresividad del mismo. Se tratard de aproximarnos al conjunto de
significados filoséficos y teoldgicos que sirvieron para la comprension del
verbo empleado en el envio que Jests hace a Maria Magdalena. Conocer el
significado que tradicionalmente se asignaba a este tipo de expresiones,
tanto en el mundo helenistico como en el mundo biblico, nos ayudar4, sin
duda, a acercarnos verazmente a ese “sentido literal” del texto. Estaremos
buscando los otros niveles de realidad en los que ha trabajado la inspiracion
dentro del sentido teoldgico del relato. Queremos saber qué imagen evoca
el autor que coloc6 alli tal expresion, por qué motivo se puso por escrito en
esa forma y no otra. Quizd comparta significado con expresiones similares
en la tradicién biblica neotestamentaria o veterotestamentaria.

Por ultimo, de la mano de la Historia de las Tradiciones, en este estudio
sincrénico, recorremos la literatura cristiana en busca de rastros de algunas
tradiciones sobre Maria Magdalena en el periodo que va del siglo I al IV. Nos
fijaremos en aquellos textos que nos permitan aproximarnos y entender mejor
el personaje que nos ocupa. También dejamos abierta la puerta a otros testi-
monios de esta tradiciéon que puedan presentarsenos desde otras dimensiones.

Desde este planteamiento, la estructura de nuestro estudio se articula
sobre cuatro partes fundamentales. Una primera parte en la que se estudia
el contexto literario del relato, en diferente niveles de aproximacion. Una
segunda parte que desde la perspectiva historico-critica nos acerca a los in-
terrogantes que el texto ha planteado. En la tercera parte, abordaremos de
forma general la resonancia semantica y teoldgica de los verbos de vision
en los diferentes contextos que configuran nuestro texto. Y, por ultimo,
desde la Historia de tradiciones, buscaremos la reconstruccion histdrica del
papel de Maria Magdalena en el cristianismo primitivo, en un intento por
rescatar y valorar su figura.

Dentro de esta estructura no podemos olvidar que la complementa-
riedad de los distintos métodos* nos aproximar4 a una mejor lectura y, por

4 F. RAMIREZ, ;Cémo interpretar el texto biblico? Viejos y nuevos itinerarios para una
exégesis actual y actualizada, Estudios Eclesiasticos 83 (2008), 370.
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tanto, el andlisis narrativo que empleamos en algunas ocasiones nos per-
mitird acercarnos al proceso de elaboracion del texto. Para encontrar alli,
en la medida de lo posible, el niicleo fundamental recordado y relatado en
las tradiciones orales, por aquellos cuya fidelidad a la memoria colectiva y al
mismo tiempo capacidad para hacer vivo el relato los convierten en autori-
dad ante los demds>. Porque estudiar la oralidad del texto nos permite pre-
sentar nuevas hipétesis de trabajo que nos ayuden a entender las distintas
versiones de una misma tradicion, asi como, el diferente eco que se recoge
de ella en los textos o lugares literarios analizados.

Partiendo del relato jodnico y de la tradicidon neotestamentaria en el
cual este relato se encuentra inserto, ampliaremos nuestra bisqueda al con-
junto del Nuevo Testamento. También sera importante analizar el contexto
literario en el que se desarroll6 la tradicién joanica. Para ello nos adentra-
remos en la literatura cristiana de los primeros siglos, algunas fuentes que
nos aporten datos sobre la tradicién del testimonio de Maria Magdalena. E
iremos presentando aquellos textos o fragmentos de textos que nos permi-
tan elaborar el perfil de la Marfa Magdalena conservada en la memoria de
esos primeros momentos del cristianismo.

Somos conscientes de la imposibilidad de abarcar un estudio exhaustivo
de cada una de las fuentes. No es posible para este trabajo profundizar to-
talmente en cada una de ellas. Por lo que el resultado serd una vision de con-
junto que nos prepare el camino de futuras y mds profundas investigaciones.

2. CONTEXTO LITERARIO

Siguiendo la estructura propuesta nos planteamos abordar el contexto
literario de nuestro texto. Nos acercaremos en un primer momento a la tra-
dicién narrativa pascual. En ella encontraremos una serie de narraciones
presentes en los evangelios candnicos que comparten el lugar del enterra-
miento como escenario de su desarrollo, y que se sitian siempre a conti-
nuacion del relato de pasién, tanto en la Tradicién Sindptica como en el
Cuarto Evangelio. Veremos como los especialistas han clasificado y carac-
terizado este tipo de narraciones dotdndolas de entidad literaria, el género
o relato de aparicion.

Pasaremos pues a configurar el marco literario en el que encontramos
nuestro texto, Jn 20, 11-18, que nos permitird una primera aproximacion,

5Ct.1d.,347.
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desde la historia de esta forma literaria, al sentido literal. En este estudio
comparativo no olvidaremos otras expresiones de la fe pascual conservadas
en el Nuevo Testamento, como son las férmulas kerigmadticas y que nos pro-
pondrén el desafio de presentar otra version testimonial de la resurreccion.

Por tltimo, nuestro estudio del contexto literario nos llevard al Evan-
gelio de Juan para conocer cudl es la situacion de nuestro texto dentro de
la obra en su conjunto. La forma candnica de este evangelio nos permite
una visién de conjunto que nos da una aproximacion a la intencién del
autor o autores, a esa corriente de inspiracion que ha estado presente a lo
largo de su formacion®. Por tanto, comprender la obra en su conjunto como
una unidad literaria y teoldgica.

2.1. La tradicién narrativa pascual

Todos los evangelios recogen una tradicién de hallazgo de la tumba
vacia por parte de las mujeres que habian acompafiado a Jests en su pasion
y muerte. Los detalles son variados, seguramente fruto de una dramatiza-
cién propia de cada uno, pero la coincidencia es evidente.

Ante este sepulcro vacio se sitlia nuestro relato. La historia de un en-
cuentro que junto con los demds relatos de apariciones constituye una tra-
dicién narrativa elaborada a partir de la experiencia pascual. Expresion de
una fe que es respuesta de Dios y del grupo de seguidores al sin sentido de
la cruz, de una experiencia intensa que encendio la llama de la fe para estos
primeros creyentes. Desde la fe pascual se comprendi6 la historia de Jesus,
se releyd, para entender en ella el milagro de la revelacion de Dios. Una tra-
dicién, en definitiva, que nace de la vida de esas primeras comunidades que
se sintieron llamadas a ser testigos de lo que habian visto y oido.

El sepulcro vacio, escenario en el que se sitda Jn 20,11-18, ha sido mo-
tivo del debate histérico-critico sobre los acontecimientos pascuales a par-
tir del s. XVIII. Se buscé una interpretacion racional (Tlustracion) que desde
la presuncién de su historicidad intent6 dar respuesta al enigma de la des-
aparicion del cadaver (robo, traslado, muerte aparente) que reflejan los
evangelios. Después, se dio més valor a los relatos de apariciones en el con-
texto pascual como explicacion de la experiencia pascual. Un largo proceso
teoldgico que nos lleva a cuestionarnos la historicidad de este hecho. Si bien
es verdad que no se puede afirmar o negar su historicidad desde los méto-

6 A. VANHOYE, La recepcién en la Iglesia de la constitucién dogmdtica Dei Verbum, en
J. RATZINGER (y otros), Escritura e interpretacion, Madrid 2003, 147-173.
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dos histdrico-criticos, debemos tomar en consideracion la posibilidad de un
nucleo histérico. Porque, como concluye Gerd Theissen’, o bien la fe en la
resurreccion llevé a la busqueda de la tumba de Jests, o bien, es posible
que algunos conocieran el lugar del enterramiento que las mujeres encon-
traron vacio, noticia que callaron por temor a ser acusadas de robo del ca-
déaver. Ademads, si se niega la existencia de ese sepulcro vacio, seglin este
autor, se debe negar también el sepelio de Jesus porque de otra manera es
dificil imaginar que el mensaje de la pascua fuera proclamado en Jerusalén
sin tomar postura sobre el sepulcro®. Los datos del final de la vida de Jestis
nos indican la huida del grueso de sus seguidores, probablemente a Galilea
y la presencia de una parte de ese grupo, las mujeres, en la escena de la cru-
cifixion. En Galilea se debieron vivir las primeras apariciones (Mt 28, Mc
16) que se desplazaron después a Jerusalén (Lcy Jn)?. Después, el grupo de
los Doce recibi6 una aparicién que se asocié a la fundacién de las prime-
ras comunidades y de la que tenemos constancia documentada. Se siguie-
ron otras apariciones a Santiago y Pablo. Y, segiin Gerd Theissen, la
conviccion de que Jestis estaba vivo se asocioé pronto con la idea del sepul-
cro vacio, cerca del lugar de la ejecucion. Descubierto alli por las mujeres”
y que, a la luz de las apariciones, se convirtié en testigo de la resurreccién.

La tradicion narrativa recogida por los evangelios recoge textos rela-
cionados con las apariciones, con el hallazgo de la tumba vacia por parte de
las mujeres y la comprobacion de este hecho por parte de los discipulos va-
rones. El relato que nos ocupa nos habla de la apariciéon de Jesus a Maria
Magdalena, junto a la tumba que previamente ella misma habia encontrado
vacia y que acababa de ser inspeccionada por Simén Pedro y el discipulo
amado. Pertenece a la tradicion jodnica, formando parte del conjunto de
los relatos evangélicos que expresan la fe pascual.

Hay que sefialar que junto con esta tradiciéon narrativa de la fe pas-
cual se sitda otra mas an‘[igua11 recogida en las cartas, en los discursos del
libro de los Hechos (1Cor 15, 3-7; Hch 2, 23-24; 4,10; 5, 30-31; 10, 39-40).
Una tradicion, ésta, de tipo kerigmatico que recoge férmulas de resurrec-
cién y sumarios de pasion que reflejan la actividad misionera de estos pri-
meros testigos de la fe pascual. Estas férmulas se desmarcan de la tradicion

7 G. THEISSEN y A. MERZ, El Jestis histérico, Salamanca 2004, 552.
8 Ct. 1d, 552.

9 Ct. 1d.553-554.

10 Cf. fd., 553.

11 Cf. 1d., 532.



12 C.PICO GUZMAN

narrativa respecto a las primeras apariciones no coincidiendo con ella en la
atribucioén de los acontecimientos. Serd objeto de nuestro trabajo analizar
este hecho e intentar entender la presencia de ambos testimonios en el NT,
cuando parecen claramente antagénicos.

Nuestro texto, sin embargo, se enmarca en el conjunto de relatos (“sto-
ries”) de apariciones que podemos encontrar en todos los evangelios. En
Mt, el relato de la custodia del sepulcro (Mt 27,62-66) hace del suceso de la
pascua una acusacién contra el judaismo y la apertura a la misién entre los
paganos (Mt 28,18-20). En Mc, la epifania del dngel (Mc 16, 1-8) que con-
cluye la series de tres epifanias que recorre este evangelio, todas ellas rela-
cionadas con el misterio, se cierra con la paradoja del silencio de las
mujeres. Sigue un sumario de apariciones individuales o colectivas que con-
cluyen con el envio y la confirmacion de la fe con las sefales/signos (Mc
16, 9-20). En Lucas, las apariciones se localizan en Jerusalén concentradas
en cuarenta dias, en todas es el propio Jests Resucitado quien interpreta los
acontecimientos pascuales desde la figura del Mesias. En Juan, las apari-
ciones se sitian en Jerusalén y Galilea, en los dos capitulos finales de este
evangelio, Jn 20 y Jn 21.

Estos relatos presentan claras similitudes de estructura y contenido
que permite englobarlos en un género literario que John E. Alsup ha lla-
mado The Appearance Story Gattung (Genéro, relato de aparicion). Este
autor recoge una serie de elementos comunes, sobre el analisis de la histo-
ria de Emats (Lc 24, 13-35), las apariciones de Galilea (Jn 21, 1-14) y la
cristofania a Maria Magdalena (Jn 20, 11-18): la situacion de crisis en la que
se encuentran los protagonistas ante la cercana muerte de Jesus; la apari-
cioén inesperada de Jesus; el hecho de que sea visto pero no reconocido;
Jesus se dirige a los receptores de la aparicion y dialoga con ellos; y, el re-
conocimiento de Jests como Sefior!2. Si bien es clara la diferencia de ma-
tices entre los distintos relatos evangélicos, si parece existir una matriz
tradicional comun en el origen de todos ellos. Esto es, la conciencia clara,
compartida por todos los grupos, de haber sido enviados a abrirse al mundo.
Por lo que el envio y el motivo de este estarian en la tradicion que dio lugar
a la forma basica de los relatos de aparicion.

Todos estos relatos son escenificaciones del dato antiguo de la expe-
riencia pascual que significé la “revelacion” desde la fe, de la persona y obra
de Jesus de Nazaret como el Sefior “exaltado”. Asi lo sefiala la férmula an-

123 E. ALsup, The Post-resurrection. Appearance Stories of the Gospel-Tradition, Ger-
many 1975,211.
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tigua de “se apareci6 a” (d¢8n con dativo: 1Cor 15, 5-8; Lc 24,34; Hch 9,17,
13,31;26,16) que expresa la manifestacién de un ser celeste; o, su variante
con ver (1 Cor 9, 1;Jn 20, 18;Jn 20,25;1 Jn 1, 1-3 y otros muchos); o, la ter-
minologia paulina de “revelacion” (Gal 1,12.16), de “iluminacién” (2 Cor
4.6) o de “conocimiento” (Flp 3, 8.10). Asi, la experiencia pascual, muy di-
versa en cuanto a sus connotaciones concretas significé siempre un en-
cuentro nuevo, en la fe, con Jesus, el Sefior, que fue reflejada mucho después
en relatos siguiendo el género de aparicion (frecuente en la literatura judia
y helenistica) de un ser celeste o un ascendido al cielo. Son narraciones es-
pléndidas en las que podemos descubrir la rica experiencia de fe de las co-
munidades cristianas. En ellos se describe e interpreta la experiencia
pascual desde la experiencia actual de la fe, que sigue siendo revelacion de
Jestis como el Sefior y encuentro intimo con El en el Espiritu!?,

En el conjunto del NT hay distintos testimonios pascuales que la historia
de las tradiciones clasifica en dos tipos. La tradicién de las férmulas subya-
cente en las cartas paulinas, los discursos del libro de los Hechos y los suma-
rios de pasion, y la tradicién narrativa, posterior, formada por las narraciones
de apariciones de los evangelios y los relatos de aparicién del libro de los He-
chos!*. Tal y cémo hemos sefialado anteriormente, debemos abordar el pro-
blema que nos presentan las diferencias testimoniales de estas dos tradiciones.

Venimos estudiando los relatos evangelios de aparicion de Jesus a las
mujeres y hemos concluido que se trata de una tradicién antigua, que cir-
culé por los ambientes cristianos en el periodo comprendido entre los he-
chos y su escritura. Nos recuerda Holly E. Hearon que las historias se
contaban en este mundo del siglo I como modo de comunicacién de noti-
cias, de conservar recuerdos, tradiciones familiares, y de legitimacién de in-
dividuos, familias y sociedades. Nos dice esta autora que en ese mundo de
comunicacién oral, nuestras historias se contaban una y otra vez, se cele-
braban en la asamblea. Y de ellas podemos sélo saber a través de los tex-
tos que nos han llegado, después de que fueran recogidas y escritas'>.

Al mismo tiempo que estas historias se narraban se producia la predica-
cién y el anuncio de la resurreccién, surgiria asi la tradicion de las féormulas, fa-

13'S. VIDAL, Los textos originales de la comunidad del discipulo “amigo” de Jesiis. El
evangelio y las cartas de Juan, Salamanca 1997.

14 De esta opinién son los autores R. E. BROWN, El evangelio segiin Juan,?2 vol., Madrid
1979,y G. THEISSEN y A. MERZ, El Jestis historico, Salamanca 2004.

15 Para ver el andlisis de esta autora consultar: H. HEARON, The Mary Magdalene Tra-
dition. Witness and Counter-Witness in Early Christian Communities, Collegeville (Minne-
sota) 2004, 36-42.
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ciles de recordar. Primero de dos miembros (murid y resucitd; Hch 4,10; 5,30-
31; 10, 39-40) después se irfan ampliando hasta cuatro miembros (murid, fue
sepultado, resucito y se aparecio, 1 Cor 15,3-5a). Asi, en este fragmento en la
primera carta a los Corintios encontramos recogida una lista de apariciones
que ofrece un testimonio temprano pero diverso respecto a las narraciones
evangélicas. El estudio de este texto no deja duda de que se trata de una for-
mula prepaulina formada por la combinacién dos relatos'® sobre apariciones,
sin orden cronoldgico, en la que Pablo se incluye a si mismo.

Gerd Theissen apoya con datos lingiifsticos el origen prepaulino de esta
relacién de apariciones y la sitda cronolégicamente antes del concilio de los
apostoles (46/48)!7,y por su puesto, antes de la fundacién de la comunidad de
Corinto (49/50). Percibe en ella una cierta rivalidad entre Pedro y Santiago
que reclamarian el protagonismo de la primera aparicion. La entiende como
interpretacién de la Escritura y un intento por demostrar la resurreccién's.
Esa busqueda de legitimacion de la resurreccion, queda patente, si se tiene en
cuenta que muchos de los testigos citados no habian fallecido cuando Pablo
recogio la tradicién en su carta. Y es testimonio de una serie de apariciones in-
dividuales y de grupo que en parte confirma la tradicion narrativa.

Al comparar el recuerdo de 1 Cor 15 y la tradicién narrativa se hacen
evidentes dos ausencias'®. No hay en la férmula de Pablo ninguna referen-
cia a la tumba vacia (Mc 16, 1-8, Jn 20, 1-15), ni tampoco a una aparicién a
Maria Magdalena (Jn 20, 11-18; Mt 28, 1-9; Mc 16, 9-11) que segin Gerd
Theissen seria competidora de la aparicion a Cefas (1 Cor 15,4; Lc 24,34; re-
flejada en Mc 8,26; Lc 5,1-11;Jn 21 1ss; Lc 22, 31ss). Y este es el motivo por
el cudl debemos establecer la relacion existente entre ambas tradiciones y,
por otro lado, el motivo de estas ausencias. En cualquier caso, las coinci-
dencias nos permiten suponer la realidad de los acontecimientos que re-
flejan y a la vez, la independencia de las tradiciones que contienen.

16 Cf. R. E. BROWN, o.c., 1275.

17]. Jeremias lo sittia en el afio 30 d.C., aunque escrito por Pablo hacia el afio 57d.C. Cf.
G. THEISSEN y A. MERZ, o.c., 538.

18 «Jesds murié porque fue sepultado y fue resucitado realmente porque se aparecié”:
G. THEISSEN y A. MERZ, o.c., 539.

19 Debemos destacar el uso de la férmula de ¢pén con dativo. Se trata de una expresién
recogida de la LXX, con la que se expresa la certeza de la revelacion, con mas fuerza que en
el AT, porque aqui supone la revelacién de Jesis como resucitado por Dios. También, es im-
portante saber que su uso en Lc y Hch es tomado de la férmula de aparicién a los patriarcas
y que supone un reconocimiento de autoridad. Y que como diremos mds adelante, en este
sentido es usada por Pablo en la carta a los Corintios, destacando ademas, que ¢$pén no figura
en ningtin otro pasaje de Pablo. Cf. en el apartado 4 de este estudio.
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Para el desarrollo de esta cuestion nos centraremos en el trabajo de
John E. Alsup que se plantea cémo ese kerigma ha sido transmitido por los
evangelios, siendo éstos el punto de partida de su trabajo. Su primera apro-
ximacién consiste en la busqueda de una estructura compartida entre el ke-
rigma de Pablo (1 Cor 15, 5ss.) y los ecos del mismo que encontramos en los
sermones del libro de los hechos. Encuentra seis puntos de contacto: los
nombres de los que reciben la aparicion; el hecho de hacer explicito el re-
cuerdo de la crucifixién y sepultura de Jesus; la cita del tiempo como “al
tercer dia”; la referencia a la escritura; y, el uso del verbo ‘ora,w en su forma
de aoristo pasivo, é¢on (se hizo ver, o, se apareci6)?’.

Un paso més en la relacién entre ambas tradiciones es el planteado
por Boismard. Este autor establece la existencia de dos formas kerigmati-
cas: La féormula kerigmatica relacionada 1 Cor 15, 5-8, cuyo verbo es “se ha
hecho ver”o “se ha aparecido” (¢6n), propia de los circulos paulinos?!.Y,
la férmula kerigmatica relacionada Jn 20, 18. 25 cuya forma verbal seria el
perfecto de indicativo del mismo verbo (€wpaxe). Segin este autor seria una
férmula de origen joanico??. Teniendo en cuenta la informacion recogida
nos encontrariamos ante dos formas de anuncio de la fe pascual, recogidas
en el N.T. de forma independiente y paralela. Surgirian de la necesidad de
expresar la experiencia de fe de aquellas primeras comunidades. Carmen
Bernabé, después de estudiar el trabajo de Boismard, comenta la impor-
tancia y antigiiedad de ambas tradiciones, y que su diferencia estriba en la
diferente finalidad que ambas perseguian?>,

John E. Alsup no acepta la relacién de dependencia de las narraciones
evangélicas frente al kerigma. No estd de acuerdo en considerarlas ejempli-
ficaciones del kerigma dentro del contexto de la predicacién. Afirma que si
tienen relacién es de tipo indirecto, en una relaciéon de complementariedad
y no de subordinacién. El testimonio que nos transmiten es independiente,
dos corrientes que corren a la vez pero cada una en su cauce, aunque a veces

20 J.E. ALsup, o.c., 57.

21 Los ejemplos de esta férmula se encontrarian en los siguientes textos: Lc 24,34: kol
&0n Lipwwvt (...y se ha aparecido a Simdn); Heh 9,17: Inoolc 6 ddBeic (el que se te aparecié); Hch
26,16: €ic todto yap @pény ool (me he aparecido a i); Hch 13,31:0¢ o (é/ se aparecio).

22 Los ejemplos de esta férmula los encuentra este autor en los siguientes textos: Jn 20,18:
&wpacor Tov kVprov (He visto al Sefior); Jn 20,25: &npokepev tov kipiov (Hemos visto al Seiior); 1
Cor 9,1: oyl 'Incotv tov klpLov Tudv &bpaxn (;Acaso no he visto yo a Jesiis nuestro Seiior?).
También incluye en este grupo: Hch 7,56: 150 Bewpd tolc olpavole dinvorypévoug (Estoy viendo
los cielos abiertos...); Mt 28,17 kel 186vreg adtov mpooektvmoav (Y al verle le adoraron).

23 C. BERNABE, Maria Magdalena. Tradiciones en el cristianismo primitivo, Estella (Na-
varra) 1994, 189-191.
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se encuentran (Lc 24,34), para dar respuesta a lo incomprensible de la resu-
rreccion de Jesus?*. Del andlisis de los sermones-sumario del libro de los he-
chos (Hch. 2.3.5.10.13) considera que no existe relacion con las narraciones
evangélicas, aunque si comparten estructura interna con el kerigma.

Por otro lado, el andlisis del texto paulino sugiere a Raymond E.
Brown la idea de que las distintas comunidades recordaron de forma dis-
tinta las series de apariciones, tal y como queda reflejado en las dos listas
que Pablo recoge (1 Cor 15,3b-5y 1 Cor 15, 7). Asi, segin este autor, la
Iglesia, como conjunto, no habria conservado una lista ordenada ni univer-
salmente aceptada de todas las apariciones. Lo que nos lleva a plantear dos
posibles explicaciones para la ausencia del testimonio femenino en la lista
paulina. Por un lado, con Raymond E. Brown podriamos argumentar un
motivo apologético, segiin el cual, citar la aparicién a Maria Magdalena no
hubiera apoyado la intencion de Pablo de argumentar su inclusion en la
relacién de testigos “oficiales” de la resurrecciéon?. Por otro lado, con Gerd
Theissen, podriamos hablar de un silenciamiento en las fuentes de la apa-
ricién a Maria Magdalena, que segun €l es probable que hubiera gozado
del privilegio de la primera aparicién. Quizd también es posible argumen-
tar que Pablo no conocia esta tradicion por pertenecer a otros ambientes
distintos de aquellos de los que él recibi6 su formacion.

Francois Bovon, por su parte, considera la ausencia de Maria Magda-
lena de la lista de apariciones de 1 Cor 15. 5-8 como la primera evidencia
de la exclusion de “esa mujer problematica”. La considera problematica
en el entorno judio donde sélo importaba el testimonio masculino?® y, con
respecto a una Iglesia que intentaba establecer un ministerio masculino
frente a un profetismo frecuentemente protagonizado por mujeres?’. Y que

24 C£.J.E. ALsup, o.c., 61.

25 C. Oseik ha discutido sobre este argumento, restringiendo al &mbito publico el re-
chazo del testimonio femenino en el mundo judio. Esta autora argumenta que se trata de
una exencion a tomar iniciativa propia pero no una exclusion a ser testigos en cualquier mo-
mento en que ellas fuesen requeridas. C. OSEIK, The Women at the Tomb, Ex Auditu 9 1993,
103-104, citado por J. SCHABERG, La resurreccion de Maria Magdalena. Leyendas, apécrifos
y Testamento cristiano, Estella (Navarra), 2008, 378-9.

26 Este dato es refutado por el trabajo de R. S. KRAEMER, A New Inscription from Malta
and the Question of the Women Elders in the Diaspora Jewish Communities, HTR 78 (1985),
431-438.

27 Segtin F. Rivas el proceso de desaparicién del movimiento profético se produce en
el siglo 11, para quedar reducido a “grupos marginales de corte milenarista, como los mon-
tanistas”. Cf. F. RIVAS REBAQUE, La vida cotidiana de los primeros cristianos, Estela (Nava-
rra) 2011, 38.
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sOlo la obra de la comunidad jodnica recuperd su recuerdo y testimonio, de
los dambitos privados y “sectarios” en los que se conservaba su memoriaZ®,
Esta opinién también la comparte Karen King, pero ella sitda la controver-
sia sobre la autoridad de Maria Magdalena en los siglos II y III, tal y cémo
atestiguan los textos gnosticos de la literatura cristiana®’. Raymond E. Brown,
apoyandose en el motivo apologético para explicar las divergencias entre la
lista de Pablo y los relatos, nos dird que el relato de resurreccién no necesitd
la ordenacidn cronoldgica del relato de pasion, y, que por tanto, las aparicio-
nes no tenian por qué recordarse en un orden determinado. Estas servian
para cimentar la fe en Jesus resucitado, segtin él, y para justificar la predica-
cién. Por tanto, bastaria narrar una o dos apariciones, sin necesidad de esta-
blecer relacién entre ellas. En este contexto es 16gico pensar que se narrasen
apariciones de personajes importantes o conocidos.

Asi, la tradicion de las mujeres y la de otros discipulos menos conocidos
quedarian en el trasfondo y no llegarian a formar parte del kerigma®’. El
hecho de que las apariciones narradas sean de Pedro, los Doce o Santiago (1
Cor 15,5-8), segtin esta propuesta, hace pensar que o bien las mujeres no par-
ticiparon de la predicacion o que se produjo un silenciamiento intencionado
de su recuerdo desde la primera predicacion. La aparicion a Maria Magda-
lena seria silenciada en los circulos de autoridad de Pedro y Santiago, rele-
gada a un papel secundario. Esta seria la explicaciéon de que Pablo no la cite
por desconocimiento pues no se le transmitié; o conociéndola, él mismo de-
cidi6 prescindir de ella porque no apoyaba su intencién de incluirse asi mismo
en la lista autorizada, recordar a Maria no le hubiera ayudado?!.

2.2. Relatos de aparicion en el cuarto evangelio

Dentro de esta aproximacion que venimos realizando de Jn 20, 18 es
necesario abordar en este momento el estudio del Cuarto Evangelio. Co-
nocer y entender la obra completa nos permitira situar dentro del proceso

28 F. BOVON, Mary Magdelene’s Paschal Privilege, New Testament Traditions and Apocry-
phal Narratives, Pickwick 1995.

29 K. KING, Mary Magdalene in the New Testament and Other Early Christian Literature,
trabajo citado por J. SCHABERG, o.c., 391.

30 R. E.BROWN, o.c., 1276.

31 Esta opinién est4 apoyada por el trabajo de C. SETZER, Excellent Women: Female
Witness to the Resurrection, JBL 116 (1992);y, de A. G. BROocK, What'’s in a Name: The Com-
petition for Authority in Early Christian Texts, Society of Biblical Literature Seminar Papers
S17, Atlanta 1998.
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literario y teoldgico de la obra nuestro fragmento de ella, sin perder su sig-
nificado particular dentro del conjunto. No podemos caer en el error de
descontextualizar nuestro relato porque eso podria llevarnos a errores de
interpretacion dificiles de justificar. Es por ello que presentaremos en un
primer momento la obra evangélica completa, su estructura y objetivos ge-
nerales. Y, posteriormente, el capitulo 20 de la misma, lugar literario en el
que se desarrolla la tradicién narrativa de resurreccién que acabamos de
abordar en el apartado anterior.

2.2.1. El cuarto evangelio

Acercarse al Cuarto Evangelio es hacerlo a un mundo distinto del que
dibuja la Tradicién Sindptica. Marcos, Mateo, y Lucas mantienen una ho-
mogeneidad en cuanto al contenido, el orden de las narraciones, el lenguaje,
incluso el motivo de su trabajo. El Cuarto Evangelio, en cambio, nos pro-
pone el desafio de entender que la Palabra de Dios, que preexistia con El
antes de crear el mundo, se hizo hombre en Jests de Nazaret (Jn 1, 1-18);y,
para ello, recogerd aquellos “signos” de Jests que nos ayuden a creer (Jn 20,
30-31). Pondra en boca de Jesus un discurso procedente de Dios, y nos mos-
trard el camino del encuentro como la manera de llegar a la fe, para que asi,
podamos tener “vida en su nombre” (Jn 20, 31). Escrito con esta intencién
el evangelio cobra un tono distinto, diferente contenido, estructura y len-
guaje.

Basta la sola lectura para percibir la diferencia. El lector pronto notara
la ausencia de episodios muy familiares de la Tradicion Sindptica tales como
el bautismo de Jests, las pardbolas, los exorcismos, la “institucién de la eu-
caristia”, la agonia de Jesus en Getsemani antes del prendimiento. También
es facil darse cuenta de que algunos episodios narrados en este evangelio
no tienen paralelos en la Tradicién Sindptica, tales como los relatos de los
encuentros de Jesus con personas concretas (con Nicodemo, con la mujer
de Samaria, con Marta y Maria en la tumba de Lazaro, con Maria Magda-
lena ante la tumba vacia, con Tomds el Mellizo y Simén Pedro en la orilla
del Mar de Galilea después de la resurreccion); un gran nimero de discur-
sos teoldgicos puestos en boca de Jests; algunos de los pocos milagros na-
rrados, como el milagro de las bodas de Canad, la resurreccion de Léazaro, la
historia del ciego de nacimiento, la curacién del paralitico en la piscina de
Bethesda. Y otros episodios, como el lavatorio de los pies, la escena de
Maria y el Discipulo Amado a los pies de la cruz y la historia de la duda de
Tomas en la resurreccion, que encontraremos s6lo aqui y que permite a los
académicos hablar de una Tradicién Jodnica.
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En cuanto a su estructura, el mundo académico admite una estructura
basica: Un prélogo (1,1-18), un cuerpo (1,19 —-20,31), y un epilogo (21). Du-
rante décadas se ha considerado el cuerpo del evangelio dividido en dos
partes, un “libro de los signos” (1-12) y un “libro de la gloria” (13-20). Esta
division refleja la clara ruptura literaria que se produce entre los doce pri-
meros capitulos que recogen la vida publica de Jesus, y los ocho dltimos,
que narran la pasién y la resurreccién a partir de la “Ultima cena” del ca-
pitulo 13. En la primera parte Jesus se refiere varias veces a la llegada de
su “hora”, en el comienzo del capitulo trece dird que su “hora” ha llegado.

Esta estructura es clara a nivel literario, sin embargo, no lo es tanto en
el plano teoldgico. El término signo no parece englobar todos los signos de
Jests. Estd claro que para Juan los milagros de Jesus son signos de su ver-
dadera naturaleza, pero, de hecho el signo més grande de ellos, es su glori-
ficacion en la cruz, lo cual ocurre en la segunda parte, no en la primera. Por
este motivo, y con el fin de entender el significado global de la obra, los au-
tores han propuestos distintas estructuras.

Se ha sugerido la posibilidad de una estructura quiasmadtica, centrada
en un “nuevo éxodo” para la que Jesuds es un nuevo Moisés. Asi, el sentido
del evangelio seria la inauguracion del “nuevo Israel” que debe seguir a ese
“nuevo Moisés”, Jestis32. También se ha presentado una estructura en seis
dias simbélicos que nos remitirian a una “nueva creacién”33. Raymond E.
Brown nos propone leer el evangelio como una sucesion de encuentros
entre Jesus y algunas personas que tipificarian lo que supone aceptar o no
la oferta de “nueva vida” de Jesus3*. O, entender este evangelio como un de-
rash del Cantar de los Cantares, esto es, bajo el simbolismo nupcial, en el
que Jesus, el novio, y la comunidad, los creyentes que le son dados por Dios,
como la novia lo es al esposo, viven un encuentro en el que tiene lugar la
nueva vida en Dios a través de Espiritu.

Con este panorama podemos pensar que es necesario tomar posicion
por una u otra propuesta y trabajar con una hipétesis y no otra. Pero San-
dra Schneiders propone que se trate de un conjunto de estructuras inte-
rrelacionadas entre si, dando forma a este evangelio, que se hacen evidentes

32 B. BARNHART, The Good Wine: Reading John from the Center, New York 1993;y, P.
ELL1S, The Genuis of John: A Composition-Critical Commentary on the Fourth Gospel, Co-
llegeville (Minnesota) 1984.

3 Opinién apoyada por Boismard, trabajo citado por C. BERNABE, Maria Magdalena. Tra-
diciones en el cristianismo primitivo,y J. MATEOS—J. BARRETO, El Evangelio de Juan,Madrid 1979.

34 R. E. BROWN, Retreat with John the Evangelist: That You May Have Life, Cincinnati
1998.
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segln cémo se mire®. Algo asi como analizar una pelicula desde la rela-
cién entre sus personajes, el tipo de pelicula, el planteamiento de la trama.

Asi, los diferentes enfoques nos permiten conocer mas y mejor las in-
tenciones del autor, la profundidad del argumento, la presentacion de los
personajes. Con ellas, vamos adentrdndonos y conociendo mejor la obra, y
alcanzando el objetivo tdltimo:

“Otras muchas sefiales hizo Jesus en presencia de sus discipulos que no
estdn consignadas en este libro. Estas quedan escritas para que credis que
Jesus es el Mesias, el Hijo de Dios, y para que creyendo tengdis vida por
medio de EI” (Jn 20, 30-31)3.

Este breve esbozo de las propuestas estructurales para el Cuarto Evan-
gelio nos devuelve a la obra literaria con la certeza de que se trata de una
obra que va mas alld del mero relato. El texto gira alrededor de su objetivo,
la aproximacion del lector a la experiencia de fe, y lo hace desde una espi-
ritualidad que la caracteriza, presentar la fe como una experiencia de rela-
cion con Dios en Jesus resucitado a través del don del Espiritu. Y esta
premisa espiritual es la llave para la articulacién de los contenidos de la fe.
Asi, la teologia queda codificada en el texto, a través del cual el lector puede
a tener acceso a la experiencia, la espiritualidad, es decir a tener “vida en
sunombre” (20,31). Esto es lo que hace de este evangelio un evangelio es-
piritual, mistico, peculiar.

Hablar de teologia y espiritualidad del Cuarto Evangelio es hablar de
revelacion. La revelacion, en Juan, no es una informacién que el oyente
puede escuchar o no poniendo en riesgo su propia salvacion, es la autoco-
municacion de Dios. En la vision jodnica, la verdadera naturaleza de Dios
es auto-comunicacion, su donacién. La Palabra, la Sabiduria de Dios, que
estaba con Dios se encarné con la intencion de hablar a la humanidad en
un lenguaje que pudiera entender. La revelacion, en este evangelio, es la
dialéctica entre la donacién de Jesus a través de su testimonio recibido en
la fe, y de la propia donacién de los discipulos. El Jests de Juan llama a
compartir la vida, a conocerse en la intimidad. Revelacién es un proceso
que no acaba. Jesus, va progresivamente desvelando su verdadera natura-

35 S. M. SCHNEIDERS, Written that you May Believe. Encountering Jesus in the Fourth
Gospel, New York 20032.

36 Existe una clara unanimidad a la hora de de sefialar que el capitulo 21 del Cuarto
Evangelio es una adiccidn, reconociendo asi, el cardcter conclusivo del texto citado. Cf. en P.
PERKINS, Evangelio de Juan, en: Nuevo Comentario Biblico de San Jeronimo: Nuevo Testa-
mento y articulos temdticos, B.R.,FIZTMYER, J. Y. MURPHY (Dir.), Estela (Navarra) 2004, 526;
¥, S. M. SCHNEIDERS, o.c., 9 - 47.
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leza, su filiacién divina en toda su profundidad y, progresivamente va siendo
entendida y asumida en la fe, por los que siendo testigos terminaran siendo
discipulos y discipulas.

La autorrevelacion de Jests es, en este evangelio, la totalidad de su mi-
nisterio. Todas sus palabras y todas sus obras estdn pensadas para dar a co-
nocer a sus potenciales discipulos quién es. No se trata de un conocimiento
intelectual, si no de un conocimiento intimo: “Yo soy el buen pastor: co-
nozco a las mias y ellas me conocen a mi; como el Padre me conoce y yo co-
nozco al Padre; y doy la vida por las ovejas” (Jn 10,15). Jesus inicia a sus
discipulos en un conocimiento intimo de Dios, porque quién ha visto a Jesus
ha visto al Padre, porque Jesus y el Padre son uno (Jn 10, 30). Les invita a
una vida de intimidad con Dios, de amistad, y el lugar de esa intima relacion
es Jestis mismo, en quien Dios esta presente. Este participar de la vida de
Dios revelada por Jesus es lo que significa, ser salvado. Porque salvacién es
nacer a la vida eterna, no ser salvado del mal. En Juan la salvacion no es sa-
crificio expiatorio, sino la total entrega de la vida por aquellos a los que se
ama, como testimonio dltimo de Jesus, autorrevelacion de Dios. Su muerte
es la completa manifestacion del amor encarnado de Dios plenamente ma-
nifestado para aquellos que tienen ojos para ver.

Y porque la salvacion es revelacion, los que la aceptan desde la fe en-
tran a participar de la vida de Dios. Jests serd la “luz” que ilumina en la os-
curidad (1,4-5) a los que le reciben, incorporandolos a la relacién de amor
entre Jesus y el Padre (17,23b: “los amaste como me amaste a mi”’) a través
del Espiritu. Nacer del Espiritu supone participar de la filiacién divina
(20,17), ser hermanos entre ellos y de Jests, ser Hijos de Dios. Por eso, el
principal y tinico mandato de Jesus es el amor, porque en €l se enraiza la re-
lacién fraternal.

Como consecuencia de esta relacion entre sus discipulos y discipulas
y el propio Jests, no encontramos en el Cuarto Evangelio una referencia ex-
plicita a “los Doce”, que en la Tradicién Sindptica son llamados apéstoles.
No parece que haya una posicion de relevancia o liderazgo dentro de la co-
munidad. Todos los discipulos son iguales. Ser discipulo consiste en tener a
Jestis como maestro de ese conocimiento intimo de Dios que supone su re-
lacién con el Padre a la que llama e invita a sus discipulos y discipulas, com-
partiendo la vida con ellos. Porque, como hemos dicho, salvacién en Juan es
revelacion, la relacion de Jests con aquellos y aquellas que creen en él es
un discipulado, una amistad. Reflejo de esto es la escena de Maria Magda-
lena que reconoce al Resucitado cuando la llama por su nombre (20,16).
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2.2.2. El capitulo 20 del cuarto evangelio

Esta seccion del evangelio de Juan presenta la tradicion pascual de las
apariciones del Resucitado segtin la vision e interpretacién de la comuni-
dad jodnica. La caracteristica particular de estas narraciones en el Cuarto
Evangelio es que se alejan mucho de las escenas de parusia que dibujan
Mateo (Mt 28,16-20) y Lucas (Lc 24,50; Hch 1) en las que la presencia ma-
jestuosa de Cristo resucitado culmina con la misién, y donde la aparicién a
las mujeres apenas es un esbozo en Mateo y, en Lucas, queda claro que
nunca se tomo en cuenta. En cambio, Juan nos invita a compartir unas “ex-
periencias de aparicion” muy humanas, cargadas de sentimiento y relacion
personal. La historia del encuentro entre Jesus resucitado y Maria, el en-
cuentro con los discipulos, la duda de Tomas, la pesca de Pedro en el apén-
dice (Jn 21) nos evocan cercania, encuentro, humanidad. ;Y como es
posible que el “evangelio espiritual” que nos ha ido revelando la naturaleza
divina de Jests, ahora nos presente un Resucitado casi humano, que incluso
puede ser tocado? ;Por qué el evangelista no nos presenta toda la gloria del
Hijo ahora que la “hora” se ha cumplido? Segtn Charles H. Dodd, la res-
puesta estd en la doctrina jodnica segiin la cual Cristo es glorificado y exal-
tado en la cruz. No hay exaltacién gloriosa, hay autodonacién como
expresion absoluta del aga,ph divino, su gloria con el Padre desde antes de
la creacion del mundo. Esto esta velado a los ojos humanos por la sombra
de la cruz, s6lo los que entiendan que la muerte en la cruz de un hombre
justo es en realidad un acontecimiento espiritual (6,52: “cuando vedis a este
Hombre subir a donde estaba antes™) verdn su gloria. Esos son los que han
bebido del Agua (4,14), quienes coman su carne y beban su sangre (6,56).
Son aquellos que han escuchado sus ensefianzas?’.

Desde esta perspectiva la resurreccién no es la reafirmacion de la glo-
ria de Cristo, sino la renovacién de la relacion personal de Jesus en su ver-
dadera naturaleza con sus discipulos y discipulas, tal y cémo se habia
sefalado en el discurso de despedida (Jn 14,18-19;23;28;Jn 16, 16-22). Por
eso este evangelio nos presenta encuentros, no majestuosas apariciones: la
situacion de angustia y duda que nos presentan los primeros versiculos de
este capitulo (1-11), el encuentro entre el Maestro y su discipula (11-18), el
encuentro con la comunidad de seguidores (19 -22),1a duda de Tomas (24-
29). Son el testimonio de los que han visto, que culmina con la fundamen-
tal bienaventuranza, para los que crean sin ver (Jn 20, 29).

37 C. H. DopD, The Interpretation of the Fourth Gospel, Cambridge 1968.
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El relato de la pasion presente en todas las tradiciones fue enriquecido
con los detalles de las primeras manifestaciones de resurreccién’®. Antes, in-
cluso, Juan enfatiza la situacion de los discipulos y discipulas de Jests tras su
muerte en la cruz. En los primeros versiculos Maria, Pedro y el otro discipulo
no comprenden qué ha ocurrido. Es la escenificacion de la violenta ruptura
que supuso ser testigos de la humillante muerte de su Maestro en la cruz. Es
la antesala para las escenas siguientes, prélogo que nos introduce en los testi-
monios de fe que serdn narrados a continuacion. Fenémeno éste que obser-
varemos en Mty Lc, en el apéndice Mc, en el quinto apartado de este estudio
y que contemplamos ahora en el Cuarto Evangelio.

Una primera lectura de este capitulo 20 nos permite comprobar la pre-
sencia de varios relatos que se suceden con bastante independencia. Nada
parece vincular el encuentro de Jesds con la Magdalena en el jardin (11-
18) con la aparicion a los discipulos (19-29). Se hace evidente que esta sec-
cion del evangelio ha llegado hasta nosotros tras un largo proceso de
elaboracion literaria y teoldgica.

Como la tradicion sindptica, la tradicién joanica aprovecha el mate-
rial tradicional presente en su comunidad y lo retine desde su propia pers-
pectiva de la resurreccion de Jesus y dentro del marco general de su obra.
Su finalidad no es presentar el triunfo de Jesus sobre la muerte sino mani-
festar qué significa para los creyentes y para todos los seres humanos la
glorificacion del Hijo, que comenz6 en su elevacion en la cruz. El resucitado
se presenta en tres relatos que nos llevan a esta perspectiva. El primero cul-
mina con la misiéon de Marfa de transmitir a los discipulos una nueva rela-
cién con Dios que es, ahora para todos, la misma relaciéon que tiene el Hijo
con el Padre. El segundo termina con el don de Espiritu. El tercero con la
proclamacién de la bienaventuranza para todos aquellos que crean sin ver.

Los episodios del capitulo 20 que como hemos visto se nos presentan
independientes parecen estar vinculados entre si por el tema de la fe. Una
fe que reconoce en Jests al Sefior y que es capaz de llegar al mundo. Se nos
muestra la extension progresiva de la fe en el Sefior desde sus origenes
hasta el creyente de hoy®.

En el lenguaje y la teologia jodnica las apariciones son encuentros
entre el resucitado y personajes concretos. La respuesta de fe del Discipulo
(v.8b), de Maria (v.16), y de Tomas (v. 28b) se producen después de un en-
cuentro especial. El reconocimiento del misterio se produce en el corazén

38 8. VIDAL, o.c., 232.
39 X. LEON-DUFOUR, Lectura del evangelio de Juan, I-IV, Salamanca 19982,
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del creyente y significa su unién con Jests, igual que Jesus estd unido al
Padre, en el cumplimiento de la misién.

Los autores distinguen en este capitulo 20 cuatro pericopas que agru-
pan de formas diversas en unidades literarias mds amplias:

- El descubrimiento de la tumba vacia y la comprobacién de la noticia
por Pedro y el otro discipulo . (20, 1-10)

- El encuentro del Resucitado a Maria Magdalena. (20, 11-18)

- El encuentro del Resucitado con los discipulos reunidos sin Tomas.
(20,19-25)

- El encuentro del Resucitado con todos los discipulos incluidos Tomas.
(20, 26-29),

Juan Mateos en su anélisis critico estructura el capitulo en tres partes,
una pericopa introductoria (20, 1-10), una secuencia con tres pericopas
(20,11-29) y un colofén final (20, 30-31). Para este autor la tematica unifi-
cadora es el tiempo mesidnico, significado en “el dia primero” que marca el
inicio de la nueva creacién que es al mismo tiempo “el dia dltimo”, el
tiempo escatoldgico en que se ird realizando el Reino de Dios*!.

Raymond E. Brown divide la narracién sobre Jests resucitado en dos
escenas compuestas a su vez por dos episodios cada una, que mantienen
una cierta similitud. Cada escena comienza, para este autor con una indi-
cacién temporal (vv.1 y vv.19) que introduce un primer episodio referido a
los discipulos y su fe en cada una de ellas. (vv.1-10; vv. 20-25). El segundo
episodio, en ambos casos, se referird a la aparicién de Jesus resucitado a un
personaje concreto, a Maria la Magdalena (vv.11-18) y a Tomas (vv.26-29)%,

Rudolph Schnackenburg reconoce una estructura pensada a partir de
los elementos temporales. En el primer dia de la semana, el domingo de
pascua, los vv. 1-18 se refieren a los acontecimientos ocurridos en la ma-
fiana de ese dia;y, los vv. 19-25 se refieren a las apariciones de Jesus la tarde
de ese mismo dia. El episodio de Tomads (vv.24-29) se enlaza con este ul-
timo y tiene lugar el domingo siguiente. Finalmente, los vv. 30-31 que se-
rian el cierre del evangelio®.

40 El esquema de la estructura del capitulo 20 se ha elaborado tras el estudio de las
propuestas de los siguientes autores y autoras: C. BERNABE, Maria Magdalena. Tradiciones en
el cristianismo primitivo, Estella (Navarra) 1994; R. E. BROWN, El evangelio segiin Juan, 2
vol., Madrid: Cristiandad, 1979; J. MATEOs—-J. BARRETO, El Evangelio de Juan, Madrid 1979;
R. SCHNAKENBURG, El evangelio segiin San Juan, 1-111, Barcelona 1967; S. M. SCHNEIDERS,
Written that you May Believe. Encountering Jesus in the Fourth Gospel, New York 20032,

41 Cf., J. MATEOS, o.c., 841.

42 Cf. R. E. BROWN, o.c., 1305.

43 R. SCHNACKENBURG, o.c.,372.
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Xavier Le6n-Dufour agrupa las unidades literarias en dos con una re-
flexion final del autor del evangelio. Una unidad alrededor de la tumba (20,
1-18), otra que titula Jesus y sus discipulos (20, 19-29), y, por tltimo, el cie-
rre del capitulo y del evangelio (20, 30-31)*.

Carmen Bernabé estructura el capitulo en cuatro pericopas proponiendo
el camino hacia la fe como el elemento unificador de todas ellas. Esta autora
presenta la insistencia de la accién de “ver” en todo el capitulo, que aparece
con la conjugacion en distintos tiempos de diferentes verbos de vision (Brémna
Bewpédd Opaw),como evidencia de la intencion teoldgica de Juan. La progresiva
profundizacién en la fe de los primeros testigos. Las dos primeras pericopas
aludirian al proceso por el que los primeros discipulos llegan a la fe (20, 1-18),
y, las dos tltimas, a la fe de los que no vieron (20, 19-29).

Sandra Schneiders nos propone dividir el capitulo en dos partes. La
primera, vv. 1-18, se desarrolla en el jardin antes del amanecer de la ma-
fiana de Pascua; la segunda, vv. 19-29, tiene lugar en algtin lugar de Jerusa-
Ién en el que los discipulos estdn reunidos esa tarde. En la primera parte
encontramos una pregunta clave, “;Ddnde estd el Sefior?” como eje verte-
brador de los distintos episodios que narra, mientras que la segunda plan-
tea la formacion y la misién de la comunidad de la Nueva Alianza, a la vez
que responde satisfactoriamente a la pregunta: ;Ddnde est4 el Sefior?

El tema de primera parte es anunciado por Maria Magdalena en v. 2.
Ha visto retirada la piedra del sepulcro y corre hacia Pedro y su compa-
fiero y les anuncia: “se han llevado del sepulcro al Sefior y no sabemos
doénde lo han puesto”. Hay que sefialar que el “donde” (mod) aparece en el
evangelio de Juan en momentos teolégicamente importantes y frecuente-
mente. La primera vez la pregunta se la dirigen los primeros discipulos a
Jesus: Rabbi,... jdonde vives? (mod péveic;) (1,38).Y, a lo largo del evange-
lio podemos observar cémo la principal diferencia entre Jesus y sus ene-
migos es que €l sabe de dénde viene y a donde va, y ellos no (8,14). Sus
enemigos no pueden ir donde €l va (7,34.36; 8,21-22), pero sus verdaderos
discipulos si pueden (14,3-4;17,24). En el discurso de despedida la cuestion
de a donde va Jesus es central (14,5).

Mientras Jesus estd en el mundo, €l es la luz del mundo, asi, quien le
sigue camina con seguridad sabiendo a donde va; pero en la oscuridad de
la pasion los discipulos no saben a dénde ha ido Jesus ni cémo seguirle (9,4).
Maria Magdalena expresa la pregunta de todos los discipulos recogida en

44 X LEON-DUFOUR, Lectura del evangelio de Juan,I-TV, Salamanca 19982,
45 C. BERNABE, o.c., 148-149.
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la oscuridad del escandalo de la cruz, “;Dénde esté el Sefior?”. De hecho
el “donde” de Juan significa inhabitacidon, comunion entre Jests y el Padre,
y entre Jesus y sus discipulos (14,23). Donde Jests esta es en la gloria del
Padre. Viene al mundo a transmitir la filiacién divina a sus discipulos. El, en-
tonces vuelve a su gloria primordial en presencia del Padre y devuelve la
iniciativa a los discipulos a través del Espiritu Santo.

La respuesta a esta cuestion se da en dos momentos de esta primera
parte del capitulo 20. En los versiculos 3 - 10 el otro discipulo, ve los signos
de la tumba y cree en la glorificacién. A diferencia de Simén Pedro, el dis-
cipulo amado ve y cree (20,8). Este discipulo sabe que la presencia historica
de Jests entre ellos ha acabado en el ascenso definitivo al Padre a través de
su glorificacién en la cruz, lo habia oido de boca de Jests en el discurso de
despedida (14,21b). Asi, la primera parte de la respuesta es que Jesus esta
en Dios. Todavia no han comprendido que Jesus vuelve por si mismo, creen
que la glorificacion consiste en el retorno al Padre y la restauracién de la
gloria que compartia con el Padre antes de la creaciéon del mundo. La se-
gunda parte de la respuesta, sin embargo, es que Jesus, glorificado por el
Padre, regresa “me voy y volveré a vosotros” (14,28). La resurreccion, la
vuelta de Jests a los discipulos (14,21b), se revela en el encuentro entre
Jestis y Maria Magdalena en los vv. 11-18%,

En este capitulo el evangelista nos estd presentando los aconteci-
mientos que hicieron posible que aquellos que siendo testigos de la muerte
en la cruz y dejaron de entender lo que habian visto y oido de boca de Jesus,
ahora puedan transmitir su fe a los que no han visto ni oido. Los primeros
versiculos (1-11) describen la experiencia de desconcierto, increencia, aban-
dono y duda que vivieron los seguidores de Jesus tras su muerte. Maria que
cree que todo ha terminado visita la tumba para descubrirla vacia, como
miembro de la comunidad de discipulos corre a dar la noticia. Dos testigos,
Pedro y el otro discipulo, comprueban la noticia. El prélogo ya nos ha pre-
parado para contemplar el cumplimiento de las promesas (“...vosotros me
veréis...” Jn 14,19). Jesus, ahora resucitado, vuelve para que los suyos re-
cobren la fe en lo que han visto y oido. Porque Jesus ha vencido al mundo
(16,33) ellos recibiran la paz, el encuentro con El transformara el llanto en
alegria (16,22), 1a incertidumbre en certeza (16,25) ya no necesitardn para-
bolas (16, 29), ya sera posible una nueva relacion con el Padre (16,26).
Aquella en la que se funda la Nueva Alianza que habian prometido los pro-
fetas segun la Escritura.

46 S, M. SCHNEIDERS, o.c., 184-224.



“HE VISTO AL SENOR” (Jn 20,18a). TRADICIONES DE DISCIPULADO... 27

El cuerpo del capitulo serian, pues, los Encuentros (apariciones del
Resucitado). Jesus sale al encuentro de la Magdalena (Jn 20,11-18) que
llora desconsolada ante su tumba. La presencia angélica evita que poda-
mos entender este encuentro como algo meramente humano, cuando todo
lo demas, los personajes, el escenario y, sobre todo, el didlogo, invitan a ello.
Maria ha sido elegida misteriosamente como la protagonista de esta histo-
ria, para testimoniar la experiencia personal que supone la fe, y el desafio
que supone su reconocimiento como Sefior. Jests, ademas, se retine con
todos sus discipulos (Jn 20, 19-22), sus seguidores y seguidoras, que a pesar
del miedo saben reconocerle porque ya han recibido el testimonio de
Maria.Y les concede el don del Espiritu, que les ayudara a continuar su mi-
sién, a entender lo que han visto y oido de El, tal y como les habia prome-
tido (Jn 16, 6-15). Por ultimo, la historia de la duda de Tom4s, vuelve a
expresar la humanidad de estas narraciones (Jn 20, 24-29). Tom4s toca a
Jests a peticidn de éste, para que pueda creer, un gesto de lo mds cercano,
como dos amigos que en desacuerdo se encuentran. Otra vez, corporalidad,
cercania, para hablar de la nueva relacién con Dios que su Hijo, Cristo
Jesus, ha venido a establecer (Jn 4,21-24), en espiritu y de verdad. El Sefior
cerrara este capitulo con la tUnica bienaventuranza de este evangelio: “di-
chosos los que crean sin haber visto” (Jn 20,29).

En resumen podemos decir que el capitulo 20 del Cuarto evangelio es
una unidad literaria compleja que engloba varias narraciones. La agrupacion
de las mismas puede ser diferente segtin cudl sea el aspecto que subrayemos.
Adn asi, no queda duda sobre la entidad propia de Jn 20, 11-18. La cristofa-
nia a Maria Magdalena es una narracién completa que se construye sobre los
elementos del primer relato de pasion. Segun la hipétesis de Senén Vidal, este
relato de pasion formaba parte de un conjunto de tradiciones bésicas que fue-
ron recogidas y redactadas por el primer evangelista del Cuarto Evangelio.
Durante el tiempo que se transmitié aisladamente, al principio de forma oral
y después por escrito, este relato de la pasion sufrié la evolucién propia de su
importancia en el contexto de la proclamacion oral en la que se originé. La na-
rracion del encuentro entre Jesus resucitado y Maria, segiin este autor, perte-
nece al tercer estadio de evoluciéon de este relato. Después, el primer
evangelista lo retocaria segtin el sentido final de la obra evangélica completa®’,
afladiendo al capitulo el final de todo el evangelio: Jn 20, 30-31.

47 Senén Vidal comenta que las palabras de Jests sobre su subida al Padre y recogidas
en Jn 20,17 son un anadido del primer redactor del Cuarto Evangelio al relato primitivo. Asi
como, la dltima parte del versiculo 18. Ambos afiadidos segiin este autor, suponen un intento
de suavizar el papel de Maria Magdalena. Cf. en: S. VIDAL, o.c., 378-380.
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2.3. Conclusion

El texto que estamos estudiando pertenece al género relato de apari-
cién que se presenta en todos los evangelios después del relato de pasion.
Con los otros relatos de su género comparte una serie de caracteristicas:
una situacién de crisis, expresada por el llanto de Maria junto a la tumba,
la aparicion inesperada de Jesus, el didlogo con él, y, por dltimo, el recono-
cimiento.

Este tipo de relatos presenta, ademads, similitudes con otros géneros de
la literatura judia y helenista, el “rapto” al cielo, como son los relatos de
aparicion de un ser celeste o un ascendido al cielo*®. Se podria decir que los
autores cristianos expresaron de esta forma la conciencia, compartida por
todos, de haber sido enviados por el mismo Jesus, tomando una herramienta
que la literatura les ofrecia.

La situacion vital (Sitz in Lebem) de este género narrativo parece ser
el conjunto de historias y recuerdos que acompaiiaron los primeros mo-
mentos de la vida de la comunidad. En un contexto de transmision oral que
tenia como base social la reunién en memoria del difunto y que, permitié
el intercambio de experiencias y recuerdos que irian configurando las dis-
tintas tradiciones.

Parece ser que con esta tradicion narrativa convivié una tradicion ke-
rigmdtica cuya situacion vital era la predicacién. Esta tradicion estaria en
la base de la lista prepaulina de apariciones de 1 Cor 15, 3b-5,y de los dis-
cursos del libro de los Hechos, tal y cémo hemos visto. En ella la tnica nota
discordante con respecto a la tradicién narrativa es la ausencia de las mu-
jeres y de Maria Magdalena, en ella.

Este testimonio no coincidente no es facil de resolver, si bien en la tra-
dicién narrativa las mujeres son un elemento comtn y primero en los en-
cuentros con el resucitado, en la tradicion kerigmaética estan completamente
ausentes. Por John E. Alsup sabemos que ambas tradiciones comparten es-
tructura interna y que ambas son férmulas de anuncio, para el motivo de la
discrepancia hemos encontrado distintas soluciones.

Lamayoria de los exegetas apoyan el hecho de que ambas tradiciones
convivieron y que la presencia de las mujeres fue de alguna manera omitida.
Unos apoyan el motivo apologético de que el testimonio de una mujer no
era bien recibido, pero también hemos leido trabajos que desmienten esto.
Otros hablan de silenciamiento o exclusion. En algtin caso, incluso el mo-

48 El rapto de Elias (2 Re 2, 1-18) serfa un ejemplo de este tipo de género literario.
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tivo planteado es la controversia de autoridad que reflejan otros textos de
la literatura de los siglos 11 y III como el motivo de la exclusion.

Quiz4a también exista la posibilidad de que Pablo, no asi Lucas, desco-
nocfia la tradicion de las mujeres y la tradicién de la cristofania a Maria
Magdalena, puesto que €l no tiene problema en sus cartas de hablar de sus
compaiieras de mision. También puede ser que estuviera transmitiendo una
lista que le habia sido dada y, modificarla, hubiera significado su desauto-
rizaciéon como apédstol. Podemos plantearnos la posibilidad de que Pablo
no situara a Maria Magdalena en su lista de testigos de la resurrecciéon por
desconocimiento, no se le transmitié o, por miedo a poner en cuestion la au-
toridad apostdlica.

Al estudiar el Cuarto Evangelio hemos comprobado que se trata de un
texto muy elaborado tanto literaria como teolégicamente. Y que frente a la
estructura clésica de: Prélogo, Libro de los signos y Libro de la gloria, se nos
presenta una estructura mas compleja, formada por un tejido de estructu-
ras que nos permiten percibir sus distintos significados dependiendo del
elemento analizado.

Si tuviéramos que elegir un eje vertebrador de su teologia este seria la
salvacion, entendida como encuentro intimo con Dios a través del Hijo, por
medio del Espiritu. El plan de la obra seria la fe del lector expresada en el
final del capitulo 20, como hemos visto. Asi la resurreccion se presenta
como la reafirmacion de la gloria de Cristo, y los encuentros con el resuci-
tado, en encuentros en su verdadera naturaleza con sus discipulos.

Nos ha sorprendido comprobar la sencillez de los relatos de aparicion
y la cercania que se desprende de cada encuentro. Jests resucitado se pre-
senta sin fenémenos extrafios, para incluso dejarse tocar, lo que permite a
sus discipulos reconocerle como el Hijo de Dios. Y en ese reconocimiento
surge la mision.

Nuestro relato de Jn 20, 11-18, 1a primera de las apariciones del resu-
citado de este evangelio, se presenta como el prototipo del encuentro in-
timo con Jesus resucitado que lleva a la salvacion, al reconocimiento del
Hijo en su naturaleza glorificada, y a la transformacion del dolor en gozo y
misién para aquella que lo protagoniza, Myriam de Magdala.

3. ANALISIS TEXTUAL
Siguiendo la estructura propuesta en la introduccién, nos acercamos

ahora al texto de Jn 20,11 — 18 en el que se encuentra la expresion “he visto
al Sefior” que motiva nuestro trabajo. Procederemos a examinarlo critica-
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mente con las herramientas del anélisis historico-critico. Primeramente adop-
taremos una perspectiva sincrénica para delimitar el texto y justificar por qué
lo consideramos una unidad con coherencia y cohesién dentro del conjunto.
Reflexionaremos sobre las variantes textuales que aparecen en los distintos
manuscritos y las valoraremos para justificar la sospecha de modificacién que
ha sufrido el texto y el versiculo 18a en particular. Sera el momento de apor-
tar nuestra propia traduccion, una traduccién muy fiel al texto griego que
nos permita percibir las tensiones y dificultades que han quedado en éL

3.1. Marco del texto: Jn 20, 11-18 dentro de Jn 20, 1-18

La primera parte del capitulo nos sitia antes del amanecer el primer
dia de la semana. Es la noche anunciada por Jesus: “Llegara la noche...”
(9,4b). Maria Magdalena visita la tumba y la descubre vacia, sale corriendo
a donde estaban Simo6n Pedro y el otro discipulo. Estos van a comprobar la
noticia. Finalmente, se produce el encuentro entre Maria y Jesus resucitado.

Maria acude a la tumba de Jesus, no sabemos por Juan si fue o no tes-
tigo de su sepultura. Pero se sobreentiende, Maria sabe dénde han enterrado
a Jests Nicodemo y José de Arimatea (19, 38-42). Son los evangelios sindp-
ticos los que nos atestiguan esa presencia de las mujeres en el enterramiento
del cuerpo de Jests, aqui parece que la Tradicién Joanica asume este hecho
sin presentarlo. Como analizaremos mads tarde el autor del cuarto evangelio
esta recogiendo la tradicidn narrativa sobre el sepulcro vacio presente en los
otros evangelios (Mt 28, 1-10; Lc 24, 1-12; Mc 16, 1-8)%.

La lectura completa de esta seccidn nos sitiia ante una serie de difi-
cultades textuales:

- Maria acude sola al sepulcro en el v.1, pero, sin embargo dice: “no sa-
bemos” (20,2). ; Cudntas personas mas estan con ella?

- La presencia de Maria en el v.2 anunciando a los discipulos que la
tumba estd vacia y que parece que han robado el cuerpo de Jesus, se
interrumpe sin explicacion hasta el versiculo 11, en que la vemos llo-
rando frente a la tumba. ;Dénde ha estado todo ese tiempo?

- La descripcion de la visita a la tumba por parte de Pedro y el otro dis-
cipulo rompe completamente la narracion. Si excluyéramos estos ver-
siculos (20,2-10) no seria un problema continuar la lectura.

49 G. THEISSEN y A. MERZ, o.c., 540-541.
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- Después de que los discipulos vuelven a casa (20,10) no se dice cémo
ha regresado Maria a la tumba, pero esté frente a ella llorando (20,11).

- Maria, cuando se inclina hacia la tumba, ve unos angeles (20, 12) donde
Pedro y el otro discipulo ven unos lienzos y el sudario (20,5 y 20,6-7).

Teniendo en cuenta estas y otras cuestiones Raymond E. Brown se in-
clina por dividir Jn 20, 1-18 en tres narraciones: dos relatos de visita a la
tumba, una de Maria la Magdalena (20, 1-2) y otra de Pedro y el otro dis-
cipulo (20, 3-10); y, la narracién de la Cristofania a Maria (20, 11-18)°,

Segun Francis Moloney, los primeros 18 versiculos del capitulo 20 for-
marian un grupo narrativo de “escenas en la tumba” y los dltimos 10 (19-
29) las “escenas en la casa”. El grupo de las “escenas en la tumba” estaria
dividido en dos partes: las visitas a la tumba (1-10) y la aparicién de Jesus
a Maria Magdalena (11-18). En esta ultima parte, Francis Moloney esta-
blece dos bloque teméticos, uno de ellos marcado por la falta de fe de Maria
(11-13) y otro marcado por experiencia de fe de Maria (14-18)°L.

Secundino Castro, por otra parte, unifica la seccion dentro de la clave
del Cantar de los Cantares. El huerto, lugar citado varias veces en el evan-
gelio desde el capitulo 18, evoca el jardin del Génesis leido desde el Can-
tar. El sepulcro es més bien un lecho nupcial, y Maria representa la
comunidad que busca a su amado como la novia del céntico. En esta tema-
tica engarza los distintos relatos que en ella aparecen: 20, 1-10;y 20, 11-182.

De la mano de Carmen Bernabé podemos volver sobre el tema de la
fe de la comunidad expresada en los distintos verbos de vision usados en el
texto. Asi, nos dice esta autora que los versiculos 1 al 18 presentan el pro-
ceso de fe de los primeros discipulos en dos episodios. Los primeros pasos
hacia la fe se describen como la visién de los signos (BAénw) por parte de
Maria (20,1) y del otro discipulo (20,5), y la actitud de Pedro que quiere
entender esos signos (Bewpéw) (20,6). Después, es la relacion con Jesus la
que marca la diferencia (14, 21), el otro discipulo entiende primero lo que
estd viendo y cree. Pero es una fe incipiente, que no transforma. Dice el
texto que volvieron a casa (20,10), no comunicaron lo que habian visto. Esa
misién la reserva el autor de este evangelio a una mujer, Maria la de Mag-
dala. Tal y como Jests habia anunciado en el capitulo 14, la relaciéon con

30 Otros autores como X. Leén-Dufour, J. Mateos presentan también la separacién de
esta primera parte del capitulo 20 en dos relatos, uno la visita a la tumba de Pedro y el disci-
pulo amado y, otro el encuentro entre Jesus resucitado y Maria.

51 F. MOLONEY, El evangelio de Juan, Estela (Navarra) 2005, 523.

52'S. CASTRO, Evangelio de Juan, Bilbao 2008.
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Jests expresada en conservar y guardar sus mandamientos implicard su ma-
nifestacion, la suya junto con el Padre, la compresion de toda su ensefianza
(14,19-23). Asi, Maria, que ha visto e intentado comprender por si misma
como los otros dos discipulos, es privilegiada con la manifestacion del re-
sucitado (20,16) que provoca en ella el reconocimiento y la comprension de
los signos. Ahora, dice esta autora, la comprension y la fe suscitada tiende a
comunicarse>3. Y, es también ahora, cuando conocemos la respuesta a la
pregunta con que se abrio esta seccion, “;Doénde estd nuestro Sefior?”.

Como conclusién de nuestro estudio de los distintos autores, podemos
presentar la division de la seccion (20, 1-18) en varios episodios. La intro-
duccién a la seccion, que nos presenta a Maria Magdalena visitando la
tumba y comunicando a Simén Pedro y al otro discipulo que no encuentra
el cuerpo de Jesus (20, 1-2); la visita a la tumba por parte de estos dos dis-
cipulos (20, 3-10); y el encuentro entre Maria y Jests Resucitado narrado en
los versiculos 11 al 1834,

3.2. Traduccion del texto y critica textual

Una vez visto la estructura general de la primera seccion del capitulo
20 y habiendo expuesto las interpretaciones de los distintos autores y au-
toras nos centramos ahora en el andlisis detallado de esta pericopa.

Elrelato de la visita a la tumba de Maria Magdalena iniciado en el pri-
mer versiculo e interrumpido en el v.2, se retoma en el v.11. Maria llora ante
la tumba, busca al crucificado y se encontraré con el resucitado. Este texto
de Juan nos narra, con gran fuerza narrativa, un encuentro. Maria movida
por su amor a Jesuds acude a honrar su cuerpo, ante su ausencia llora des-
consolada. La tensién dramdtica nos ayuda a entender su llanto y a acom-
pafiar su encuentro con el misterio personificado en los dos dngeles que le
procuran consuelo, “mujer ;por qué lloras?” (20, 13). Para el lector el mis-
terio se desvela pronto, el propio Jests consuela a Maria con las mismas
palabras de los dngeles, pero el personaje no comprende. El narrador sos-
tiene la tensién un poco mas, Maria sélo le reconocera cuando El la llame
por su nombre (20, 16). Maria es ahora la oveja del rebaiio de la que Jesus
habia dicho: “reconocen su voz” (10,4). Y, después del reconocimiento, la

53 C. BERNABE, o.c., 148.

54 La justificacién de esta estructura se retomara después en el anélisis de las tradicio-
nes del Nuevo Testamento y del Evangelio de Juan en concreto dentro del quinto apartado
de este estudio.
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mision: “ve a decir a mis hermanos” (20,17). Por, dltimo el testimonio de
Maria en toda su fuerza y profundidad en el verbo ver, “he visto al Sefior”
(20,18). No necesita explicar mas, sélo contar aquello que el mismo Jesus re-
sucitado le habia comunicado.

VERSsicuLO 11

Mapla 8¢ elotrkel TPOg T6) WMuelw €w kAwlovow. wg o0V EkAwiey,
Topékuier €lg TO prnueiov

(Y) Maria estaba en pie delante del sepulcro, fuera llorando. Asi pues,
mientras lloraba, se incliné y miro hacia la tumba.

1. La expresion “estaba en pie delante del sepulcro” (elotrker mpdg T¢
pnueiw) nos recuerda el v. 25 del capitulo 19, Maria y las otras mujeres “es-
taban de pie junto a la cruz de Jesus” (Elotrkeloar 8¢ Tapd 16 otaupd tod If
ood). El mismo verbo aparece en ambos casos y establece una continuidad
entre ambos sucesos. Otro elemento nos permite la conexién de los textos,
Maria Magdalena. Ella estuvo con la madre de Jests y Maria la de Cleofas
junto ala cruz (19,25), y, Maria Magdalena estd ahora junto al sepulcro.

No se trata de una noticia propia del evangelio de Juan. Lucas nos des-
cribe la presencia callada de las mujeres que habian seguido a Jestus desde
Galilea en el enterramiento (Lc 23, 55), 1a preparacion de los aromas (Lc
23,56) y la visita a la tumba el primer dia de la semana (24,1-11). Mateo
también nos cuenta la presencia de las mujeres en el momento de la sepul-
tura (Mt 27,61) y su visita al sepulcro al despuntar el alba del primer dia de
la semana (Mt 28,1).Y de nuevo, encontramos a las mujeres en ambos epi-
sodios en el evangelio de Marcos, en la crucifixion (Mc 15,40) y observando
doénde ponian el cuerpo de Jesus (Mc 15,47).Y en todos los relatos un ele-
mento unificador, la presencia de Maria Magdalena.

2. Maria estaba alli llorando (kAxlovow), sin consuelo. Dicen los autores
que como expresion de dolor por la ausencia del cuerpo de Jests™, o por falta
de fe*® de esperanza, no habia entendido las palabras de Jests, no sabe que ha
llegado la hora del gozo, dice Juan Mateos. Pero hay que darse cuenta de que
el verbo kiaeiw se repite dos veces en este versiculo (kAxiovow - ékAater).

Probablemente es el preambulo dramaético de los hechos que se suce-
derdn a continuacidn, casi podemos escuchar los sollozos de esta mujer.
Pero también hay que situar la escena. Una mujer que llora desconsolada-

55 R. SCHNACKENBURG, o.c., 389.
36 De esta opinién son S. CASTRO, y J. MATEOS.
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mente frente a una tumba esta desarrollando el ritual de lamento y duelo
que reservado a las mujeres. Maria esta haciendo lo que tnicamente le per-
mitia su condicién de mujer, llorar y lamentarse. Y esta fuera (¢£w), dato
que concuerda con esta interpretacién’’. Es verdad que aqui la ausencia
del caddver da una nota de singularidad a este aspecto, pero no es dificil per-
cibir que un lector u oyente de la comunidad cristiana imaginara esta escena
de duelo femenino al escuchar esta introduccion®.

3. Maria se inclind (aoristo) hacia el sepulcro (mapékuper eig 10
uvnuetor). Es el mismo gesto realizado por el otro discipulo (ke mopexiog
BAémer) unos versiculos antes (20,5) y el mismo verbo que usa Lucas para
describir la accién de Pedro ante el sepulcro (kal mapakipog Brémel) (Le 24,
12). En Juan este verbo sélo se usa en estas dos ocasiones, probablemente
tiene la funcidn literaria de unir ambas pericopas, pero también es proba-
ble que nos esté remitiendo a un papel especial reservado a estos dos per-
sonajes dentro de este evangelio. Parece que ambos personajes parten de
una misma realidad vital, y tienen una misma actitud. Apoyaria esto la pro-
puesta de Carmen Bernabé de relacionar la fe primera de ambos en funcién
de su relacion terrena con el Jesus historico. Ambos han experimentado
una relacién de cercania y seguimiento con Jestus que les lleva a inclinarse
frente a su tumba para observar los signos que alli se encuentran. El caso
de Lucas nos muestra un vinculo entre ambos relatos que analizaremos més
adelante.

VERSicULO 12

Kol Bewpel 8Uo ayyéroug év Acvkolg kaBeCopévoug, €ve TPOG Th KepaA kol
v PO Tolg Mooy, 6mov €keLto TO oUa Tod ‘Inood.

Y ve a dos mensajeros (dngeles) de blanco sentados, uno junto a la ca-
beza y otro junto a los pies, en donde fue tendido (lit. fue yacido, imperfecto
pasivo) el cuerpo de Jestis.

1. Como resultado de su accidén de inclinarse hacia la tumba, Maria ve
(bewpéw) dos dngeles. Hay que seiialar la diferencia del verbo ver con res-
pecto al verbo ver del otro discipulo (kal mapakiyoac Brémer). En el caso de

57“Fuera” es una palabra omitida en algunos manuscritos. El cédice Sinditico prefiere
“en el sepulcro”. Cf. en R. SCHNACKENBURG, id., 389

38 C.BERNABE, “Duelo y género en los relatos de la tumba visita a la tumba”, en: C. BER-
NABE-C. GIL (Eds.), Reimaginando los origenes del cristianismo. Relevancia social y eclesial
de los estudios sobre Origenes del cristianismo, Estella (Navarra) 2008, 307-352.
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Maria el verbo no es pAénw como en el otro discipulo, sino fewpéw, como en
el caso de Pedro (20,6: kal 6ewpel T 086vLe kelpeva). Segiin Carmen Ber-
nabé, esto serfa una actitud diferente de Maria y Pedro respecto a los sig-
nos que estan observando. Maria ve la tumba vacia (kal PAémer Tov Al6ov
Apuévov) en el versiculo 1 y ,ahora, ve dos mensajeros (kal Bewpel 800
&yyérouc), el hecho de ver se va cargando de significado. Los signos que se
perciben, los lienzos, en el caso de Pedro, y los mensajeros, en el caso de
Maria, son indicios de resurreccion.

Lo que Maria ve son dos mensajeros, dos dngeles. Son dos en condicién
de testigos y son signos de la presencia divina. Estos personajes se hallan
presentes en los relatos de los demads evangelistas: Lucas nos habla de dos
hombres de vestidos brillantes (24,4); Mateo de un angel con aspecto de
reldmpago que corrid la piedra y se sentd, su vestidura era blanca como la
nieve (28, 2-3); y Marcos nos presenta un joven vestido de blanco sentado
a la derecha de la piedra ya corrida (16,5). Parece evidente la conexién
entre los textos, el autor jodnico se aproxima aqui a la tradicion sindptica.

La funcién testimonial de los mensajeros se intuye en el relato por la
posicién que ocupan, a la cabecera y los pies del lugar que ocupé el cuerpo
de Jesus. Para Secundino Castro son los guardianes del Cantar a los que la
novia pregunta por su amado (Cant 3,3).

Lo sorprendente del relato de Juan es que Maria no se sorprende, no
muestra temor ante esta vision. Esta presencia celestial no constituye para
ella signo alguno, dird Xavier Leén-Dufour. No provocan en ella ninguna
reaccion, ni tampoco parecen modificar su actitud. Les responde como si
fueran dos personajes cualquiera>®. Su funcién narrativa es prevenir al lec-
tor del riesgo de ver en el resucitado a un superviviente, segtin este autor.
En el Cuarto Evangelio, los dngeles s6lo aparecen en relacion con Jesus (1,
51; 6, 12, 29), aqui sefialan exactamente la posicion en que habia descan-
sado su cuerpo, colocados frente a frente, como los querubines del arca, el
lugar desde el que Yahvé hablaba a su pueblo (Ex 25,17-22).

VERSsicuLO 13

kel AéyouoLy adTh) ekelvol: yoval, Ti kAaielg; Aéyel adrtole 6Tl npay TOV
KUPLOV pov, kol oUk otda mod €Bmkoy ahTov.

39 La opinién de los autores es que la angelofania sélo es importante para este evan-
gelio en la medida que introduce los versiculos siguientes, ya que los dngeles de este relato
no anuncian nada.
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Y ellos le dicen: “Mujer, ;por qué lloras? Les dice: “Se llevaron a mi
sefior, y no sé donde lo pusieron”

1. Los mensajeros la llaman “mujer” (yOvet). Ya hemos escuchado este
apelativo en otras ocasiones en este evangelio referido a la madre de Jests
(2,4;19,26) y a la samaritana (4,21). Jesis también la llamard “mujer” a con-
tinuacion (20,15). La conexion entre los distintos relatos nos la aportan
Juan Mateos y Secundino Castro que vinculan el apelativo a la respuesta de
Maria que busca a “su sefior”. Para estos autores el hecho de que la Mag-
dalena use el posesivo “mi seflor” implicaria un contexto de desposorio que
situarfa la lectura del relato en clave de Cantar®.

No hay duda de que los ecos estan ahi, pero también es posible pen-
sar que se trata de una forma especial de nombrar a las mujeres en este
evangelio. Tres mujeres son nombradas con este vocativo en Juan, y siem-
pre por parte de Jesus, su madre (2,4), la samaritana (4,21) y Maria Mag-
dalena (20,15). Es él el que las llama “Mujer”, y nos inclinamos a pensar
que es una forma de destacarlas, de dotarlas de autoridad. No podemos
dejar de pensar que por lo menos en dos casos Jesus conoce el nombre de
las mujeres, el de su madre y el de la Magdalena, y, sin embargo, emplea
este término “mujer” que parece enfatizar su condicién femenina®l.

2.“;Por qué lloras?” (ti khwleic;). Son palabras de consuelo pero a la
vez de reproche. Maria no ha entendido todavia que no hay motivos para
llorar®2. Estas palabras se repiten en el relato en el didlogo con Jests.

Algunos cédices como el Alejandrino y el Beza afiaden: “; A quién
buscas?” (tive (neic). Esta misma expresion aparece en el versiculo 15 en
el didlogo con Jests. Rudolph Schnackenburg la recoge en su comentario
y afirma de esta pregunta la evidencia de un trasfondo histdrico-tradicional
que relaciona este relato joanico con la tradicion sindptica (Lc 24,5: i
{nreite)%3. Sin embargo, la version griega de Nestle — Aland elige la version
del codice Sinaitico que no recoge esta pregunta para este versiculo, lo que
nos puede llevar a pensar que podria tratarse de una copia del versiculo 15
debida a la similitud entre ambos.

60 Marfa serfa vista por los dngeles con la esposa de la de Nueva Alianza, que busca des-
consolada al esposo. Esta misma opinién es apoyada por S. Castro.

61 Contrario a esta opinion, R. Schnackenburg opina que el tratamiento “mujer” es per-
fectamente natural y no tiene por qué aludir a Jn 2,4 ni a Jn 19,26. No parece haber notado este
autor el mismo uso para el caso de la samaritana (Jn 4,21). Cf. en: R. SCHNACKENBURG, o.c., 391.

62 X. LEON-DUFOUR, o.c., 178.

63 R. SCHNACKENBURG, 0.c., 390.
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3. Maria repite a continuacién las palabras que habia pronunciado en el
versiculo 2 (“Se llevaron a mi sefior, y no sé donde lo pusieron”) Pero lo hace
con dos cambios significativos, se introduce el posesivo, “mi sefior” y el se-
gundo verbo aparece conjugado en singular (oida), no en plural como en el
caso anterior (otdepev). Los autores se inclinan a pensar que estos son los res-
tos de los distintos estratos del texto. Los datos que hemos ido recogiendo
sobre este versiculo parecen indicios del uso de diferentes materiales que
fueron engarzandose en la redaccion final que ha llegado hasta nosotros.
Senén Vidal, ante la falta de utilidad de este versiculo para el desarrollo na-
rrativo del texto actual, afirma que pertenecia un relato mds antiguo de en-
cuentro de la tumba vacia, apoyéndose en el paralelo de Mc 16,5%*. Su funcién
seria introducirnos en la cristofania que se narrara a continuacion.

VERsicuLO 14

tadte elmoboo éotpadn eig T Omiow kal Bewpel tov Inoody €otdTO Kol
ok fi6eL 0tL Inoodg éotLv.
Dicho esto se volvié hacia atrds y ve a Jestis en pie, y no sabia que era Jestis.

Comienza con este versiculo el encuentro entre Maria Magdalena y el
resucitado®. Se trata de un precioso relato de aparicién elaborado a partir
de los elementos que ofrecia la tradicion de la tumba vacia, escenificacion
de la experiencia pascual que aunque diversa signific6 siempre un encuen-
tro con Jesus, el Senor, vivido desde la fe.

1. La expresion “tadte eimoboe” indica la transicion a la aparicion del re-
sucitado, apoyada por el verbo “éotpadn”, verbo que describe la accién de
Maria. Ella se vuelve, cambia de posicion. Este mismo verbo aparece en Jn
1,38, alli es Jests quien se vuelve hacia los dos primeros discipulos que le se-
guian para saber dénde vivia y, que son invitados a seguirle y comprobarlo®.

2. Maria ve (Bewper) a Jesus. Este es el mismo verbo que el usado en la
promesa: “Dentro de poco el mundo ya no me vera (¢tu puikpov kol 6 kGopog
He oUKéTL Bewpel ), vosotros, en cambio, me veréis (Uueic 8¢ Oewpelté pe)”. (Jn
14,19). Pero Maria no reconoce a Jests, no ha entendido todavia el signifi-
cado profundo de lo que esta ocurriendo. Rudolph Schnackenburg nos dira

64 S. VIDAL, o.c., 283.

65 Tal y como hemos comentado en el apartado anterior, Senén Vidal delimita este re-
lato en los v. 14-15y 16. 17 a y c. 18a, queda excluido, considerados como posteriores, parte
del versiculo 17 y la dltima parte del 18. Cf. S. VIDAL, o.c., 283-287.

66 C. BERNABE, o.c., 151.
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que estamos ante una forma narrativa muy difundida en la Iglesia primera,
la forma de una escena de reconocimiento, que también se nos presenta en
la historia de los discipulos de Emats de Lucas (Lc 24,13-35) y en el relato
de la pesca milagrosa (Jn 21)%7.

El no reconocimiento del resucitado deja vislumbrar que el que se
hace presente es muy distinto de los hombres de este mundo (Mc 16,12).

Para reconocerlo es necesario que se revele él mismo%8,

VERSsicuLO 15

Aéyer abth Inoodg yOval, Tl kAwlelg; Tive (nrelg; éxelvn dokobow OTL O
KTTOLPOG €0TLY A€yeL adTR® KUpLE, €l oL EPaotaong altoy, €imé pol Tod é0nkag
a0TOV, KAyw odTOV  &pa@.

Jestis le dice: “Mujer, ;por qué lloras? ;A quién buscas? Ella, pensando
que es el jardinero, le dice: “Sefior, si tii te lo llevaste, dime dénde lo pusiste y

29

vo lo recogeré”.

1. Jesus, que no ha sido reconocido, se dirige a Marfa como lo habian
hecho los dngeles: “Mujer, ;por qué lloras?” Jesus toma la iniciativa, algo
parecido nos presenta Mateo (28, 9).

Siguiendo la traduccién presentada en Nestle-Aland?’, es ahora
cuando se incorpora al didlogo la pregunta: “; A quién buscas?” (tiva
(ntele). Esta pregunta también aparece en la tradicion sindptica, “buscais a
Jesus” ({nreite) (Mt 28,5 y Mc 16,6); 0, en Lucas: “; Por qué buscais entre los
muertos al que vive?” (ti (nteite tov (Grta pete tov vekpov) (Le 24,5),in-
dicando de antemano lo errado de la busqueda.

En Juan, esta pregunta nos recuerda a la escena en que los discipulos de
Juan Bautista se acercan a Jesus (1,35-50). Ellos querian saber donde vivia,
Maria quiere saber donde han puesto el cuerpo de su sefior. Ellos lo sabran
cuando le sigan, ella por la revelacién que estd a punto de recibir. Este para-
lelo se nos hace més evidente si relacionamos esta pregunta con la accién de
volverse (¢otpagn) de Maria del versiculo anterior. Aqui es Maria la que se
vuelve, en Jn 1,38 es Jesus (otpadelg 8¢ 0 'Inooidc). Pero en ambos casos la
misma pregunta: ;qué buscas? (tiva (nreic;), ;qué buscdis? (i {nreite;)®.

(Tiene un significado especial el verbo buscar ({ntcw) en Juan? La vida
publica de Jesus se abre con el encuentro con los discipulos del Bautista,

67 R. SCHNACKENBURG, o.c., 391.
68 X. LEON-DUFOUR, o.c., 179s.
% Esta opinién es apoyada por C. Bernabé y S. Castro.
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“;,qué buscdis?” (ti {nreite;), y termina con la misma pregunta dirigida a sus
captores: ;A quién buscdis? (tive {nreite;) (18,4 y 18,7). A lo largo del evan-
gelio distintos tipos de personas han buscado a Jestis: los judios (7,11),1a gente
(6,26) y sus discipulos. Los judios le buscardn para darle muerte (5,18;7,19;
8,37), Jesus les advertira: “me buscaréis y no me encontraréis” (7,34 y 7,35).
La gente lo buscara porque le da de comer no por las sefiales que ha visto
(6,26). A los discipulos les advierte que le buscaran y no podran seguirle (8,21;
13,33). La busqueda jalona, por tanto, este evangelio de parte a parte, parece
significar una actitud vital, una forma de vivir. Jests vive buscando la gloria
de su Padre (5,30;8,50), los judios intentando atraparle, la gente busca signos,
los discipulos deben buscarle a €l pero no pueden ir con él.

Con este panorama general podemos retomar la pregunta que en
nuestro texto se dirige a Marfa Magdalena,“;a quién buscas?” (tiva {nreic;)
(20,15). Parece que el evangelista quiere retomar con ella todo el paisaje del
evangelio, al lector le recuerda las preguntas ya escuchadas, y, aqui en par-
ticular la advertencia de Jesus: “me buscaréis” (8,21; 13,33). Si en ese mo-
mento los discipulos no entendieron ahora van a conocer la respuesta.
Maria busca a su sefior, lo tiene delante y no le reconoce.

2. Maria confunde a Jests con el jardinero, estd en el jardin el lugar
donde Jests fue enterrado. El jardin (kfimoc) es un lugar propio de Juan, se
refiere a la tumba de Jesus’? pero evoca, para sus lectores, el lugar del en-
cuentro con Dios, el paraiso, el jardin del Cantar’!. Maria pide al hortelano
que le devuelva el cuerpo, esta obstinada en recuperarlo, aunque sea ella
sola, aunque no suene creible. Un recurso literario para situarnos junto a la
desesperanza y la angustia de esta mujer, y mantener el interés por el des-
enlace que se nos brindard a continuacion.

VERSICULO 16

Aéyer abth) ‘Inoode Maprap. otpadelon ékelvn Aéyel adtg ‘Efpaioti: pof
BouvL(0 Aéyetal SLodoKaAE).

Le dice Jestis: “Mariam” Volviéndose ella le dice en hebreo: “Rabun
(que significa, maestro)

25
1

70 C. BERNABE, o.c., 151.

1S, Castro planteara aqui la posibilidad de que el autor del evangelio esté personifi-
cando en la Magdalena a la comunidad, que pudo llegar a creer que Dios se habia llevado a
Jests para siempre. X. Leon-Dufour es explicitamente contrario a esta opinidn, aunque reco-
noce que el evangelista podria haberse servido del Cantar para presentar la bisqueda de Marfa.
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1. Mapidu, Marfa es llamada por su nombre’2. La llamada llega a lo
mas profundo de su ser, el nombre la identifica, la saca del anonimato. En
boca de Sefior es el encuentro entre maestro y discipula. El es el buen pas-
tor que llama a sus ovejas, y sus ovejas reconocen su voz (Jn 10, 3-5). Maria
pertenece al rebafio de Jests, el buen pastor, es una de las “suyas” (to T8ie)
(Jn 10, 3-4). “Los suyos” son aquellos por los que El dard la vida (13,1). El
cuarto evangelio esta relacionando en este pasaje a Maria Magdalena y a
los Doce, incluyendo a ambos en el grupo de “los suyos”’3,

2. Maria se vuelve por completo hacia el resucitado (Lit. volviéndose).
De nuevo la acciéon de Maria presentada con el verbo volverse (otpadeion),
un duplicado del texto dificil de explicar. Quiza una muestra de su disposi-
cién a creer en el resucitado que no es otro que el propio Jesus, ahora frente
a ella. Raymond E. Brown analiza la dificultad de este duplicado y propone
dos posibilidades. La primera seria recurrir a la critica textual presupo-
niendo dos relatos independientes unidos aqui. La segunda seria intentar
una explicacion razonable, bien Maria se fij6 mas en Jests en ese momento
o bien se trata de una lectura errénea del arameo, y que la traduccion seria
“reconoci6”. Si bien esta dltima posibilidad resuelve la dificultad, segtin
este autor podria tratarse de una correccién introducida por el copista’?.

Maria identifica a Jesis como lo habia hecho hasta ahora, como su
maestro (paffouvt). Este es el titulo que Jestis recibia en su vida publica, Jn
1,38; 3,2; 11,28. Es una exclamacion espontanea, sencilla, que expresa no
solo el reconocimiento si no el encuentro creyente con el resucitado. Maria
estd reconociendo a Jesis como maestro, porque es su discipula, esta dis-
puesta a recibir de él una ensefianza mas profunda, que se inicia en la rela-
cion personal y que termina en la acogida del saber definitivo. Jesus es el
auténtico maestro, el Mesias esperado, el tinico que puede comunicar lo
que ha aprendido del Padre”.

Se da a entender que Maria agarré/tocé a Jestis’. La imagen sobre-
entiende el gesto de las mujeres en Mateo, que se acercaron, se pusieron a

72 Segtin R. Schnackenburg aqui Marian podria ser originario frente Maria que reco-
gen el cddice Alejandrino, el de Beza y algin otro.

73 R.E.BROWN, La comunidad del discipulo amado. Estudio de la eclesiologia judnica,
Salamanca 1987.

74 Cf. R. E. BROWN, El evangelio segiin San Juan, Madrid 1979, 1300-1301.

75 El contexto de discipulado estd tomado de: C. BERNABE, o.c., 151.

76 El cédice Sinaitico afiade al final del versiculo, kat mpooedpepéy apucbol wutov —y
acercdndose lo tocé/acercandose a tocarlo—. Los autores se inclinan a pensar que hubo un re-
lato primero que reflejaba claramente el gesto de Maria y que no se ha conservado en esta
version del texto.
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sus pies y lo adoraron (Mt 28,9: mpooektvmoar). También, nos recuerda a otro
relato de reconocimiento narrado por Lucas, Simén Pedro se arroja a los
pies de Jesus tras una pesca milagrosa Lc 5, 8 (npooémeoev). Podria tratarse
del mismo gesto de reconocimiento que Juan nos deja entrever en su relato,
en las tres situaciones los personajes reconocen a Jests como Sefior.

VERsicuLo 17

Ayer abth ‘Inoode Wiy pov amtov, olmw Yop GreBépnke TPoOg TOV TaTépn”
Topeou &¢ TPOg ToLg &deAdolc Hov Kl elme adTolc dvafuivw Tpog TOV TaTépw
KOV Kol TaTépo DAY kel Bedv pou kol Bedv Dudv.

Le dice Jestis: “No me toques, porque todavia no he subido al Padre.
Pero vete a mis hermanos y diles: subo a mi padre y padre vuestro, y a mi
Dios y Dios vuestro.”

1. La expresion un pou &mrov, literalmente, deja de tocarme. Se trata de
un presente imperativo que implica la accién previa de Maria, que ya esta
tocando a Jesus y es instada a dejar de hacerlo. Raymond E. Brown traduce
esta expresion por “suéltame” para indicar el matiz de continuidad. Jests
estarfa pidiendo a Maria que no siga asida a El. Otra traduccién posible es
“deja de agarrarme”, expresiéon que nos recordaria, como hemos dicho
antes, el gesto de las mujeres del evangelio de Mateo (Mt 28,9)7. El verbo
(&mrou) no vuelve a aparecer en Juan, sdlo figura en 1Jn 5,18 (kai 6 movnpog
oby amteter avtod) donde significa tocar. Segun esto, las palabras de Jests
no pueden significar “no me toques” en sentido de contacto fisico con el
resucitado. Unos versiculos mds a delante Juan nos mostrard a Tomads to-
cando las heridas de Jesuds (Jn 20,27). Mas bien parece relacionarse con la
mision que Maria va a recibir. No sigas abrazandome porque debes ir a mis
hermanos y darles mi mensaje. Maria no puede hacer del encuentro un es-
pacio exclusivo. Ella no puede retener la fe para si, debe anunciarla, pro-
clamarla. El relato sigue un sencillo esquema ternario, Jesuds tiene la
iniciativa del encuentro, se produce después, la identificacion de Jestus con
el resucitado, y, al fin, se produce el mandato misionero. Senén Vidal da a
esta expresion el significado de “no te detengas conmigo”, “vete mds bien
a mis hermanos y diles”. Curiosamente, sefiala este autor, la expresion “mis
hermanos” también aparece en Mateo 28,1078,

77T R. SCHNACKENBURG, 0.c., 392.
78 Cf. S. VIDAL, o.c., 379.
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Otro aspecto a tener en cuenta es la posibilidad de que la existencia del
resucitado no se comprueba en el &mbito humano, en el contacto fisico, tal
y como ha sido hasta ahora. El contacto con Jesus resucitado se realiza en
otra esfera, en la fe, por la palabra, en el Espiritu. Esta idea estaria en rela-
cién con la incapacidad de reconocimiento del Resucitado presente en otros
relatos de aparicion (Lc 24, 13-35)7°.

2. “No he subido a mi Padre” (dvefépnke. mpoc tov motépe). Segun Ru-
dolph Scknackenburg no es facil entender esta interpretacion jodnica de la
subida de Jesus al Padre, ;no es Jesus resucitado el que esté frente a Maria?
(Se puede separar resurreccion, “subida” y glorificacién? Hay que volver
al texto para entender la intencion de su autor, la segunda parte del texto
suena a férmula solemne, algo que los discipulos recordaran en cuanto
Maria se lo mencione, porque ya lo han escuchado de Jesus. Efectivamente,
en Jn 14, 1-3, al comienzo del discurso de despedida Jesus habla de fe y de
las moradas en la casa del Padre.

Asi, dvefoiewv estd expresando esa promesa de Jesus a sus discipulos en
la despedida, Jesus sube a prepararles un lugar junto al Padre, les otorga la
comunion con Dios. Este deberia ser, seglin el mismo autor, el motivo prin-
cipal de por qué el evangelista ha anadido a su fuente las palabras explicati-
vas que siguen: “avefeivw TpOg TOV TATéPX LOU Kol TeTépe VLAV kol Bedv  pov
kol Beov tpeP” (“subo a mi Padre, Padre vuestro; mi Dios y Dios vuestro™)

El acontecimiento pascual se sitiia entonces en la linea teoldgica del
cuarto evangelio y, a la vez, los anuncios del discurso de despedida encuen-
tran su confirmacion pascual, tal y como hemos estudiado anteriormente.

El “todavia no he subido” (v.17a.) y el “voy a subir” (v.17c.) plantean
una tension que sélo se entiende desde la misién que Jesus todavia tiene
para con sus discipulos: proporcionarles la plenitud de comunién con él,
con el envio del Espiritu (Jn 14, 16), 1a escucha de la oracion (Jn 14,13), 1a
experiencia del amor de Dios (Jn 14,23), los frutos del cumplimiento de la
misién mesidnica.

Esta manera de hablar de la subida de Jests muestra la tension entre la
teologia joanica y la vision tradicional de la Iglesia primitiva sobre la resu-
rreccion y la exaltacion de Jesus. Para Juan Jesus procede del Padre y retorna
a él. La crucifixion es ya la exaltacién que lleva a la glorificacién. En Juan todo
se condensa en la “hora de Jesus” y, por ello, no se puede separar en muerte,

79 J. Mateos y S. Castro establecen la relacién del texto con el Cantar (Cant 3,4). “Un
contexto de fiesta nupcial, donde la esposa después de recorrer su camino, el de el amor total,
llegue a su mismo talamo, el que estd preaprado (20,6) en el jardin (19,41) donde no se co-
noce la muerte (20,7)” en: J. MATEOS, o.c., 857.
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resurreccion, exaltacion y entronizacion en la gloria. Por eso en los relatos de
apariciones del Resucitado, Juan enfatiza la no pertenencia del Resucitado a
este mundo, para €l son automanifestaciones del Sefior exaltado.

3. Por ultimo, la designacién de “hermanos” a los discipulos es singu-
lar con respecto al conjunto del evangelio. El paralelo lo podemos encon-
trar en Mt 28, 10 (“No temais, id a avisar a mis hermanos que vayan a
Galilea, donde me veran”), aqui es usado por Juan para expresar esa nueva
relacion con el Padre que tiene preparada para sus discipulos, segtin las pro-
mesas del discurso de despedida, y que les debe ser anunciada por Maria®’.

4.“...subo a mi padre y padre vuestro, y a mi Dios y Dios vuestro.”
Para Xavier Le6n-Dufour estas son las palabras de victoria de Jesus. Su su-
bida al Padre es la culminacion de su obra. El objetivo de su venida era fun-
dar una nueva forma de relacién entre el Padre y los discipulos. El posesivo
indica la presentacion de quien le ha concedido la victoria sobre la muerte,
su Padre. La distincién entre mi Padre y vuestro Padre subraya la idea de
que la nueva relacién de los discipulos se ha transformado en la misma re-
lacion que Jesus tiene con el Padre, a partir de la cual los creyentes entran
en el amor que desde siempre une al Padre y al Hijo, a través del Espiritu.
La alianza anunciada por los profetas encuentra su cumplimiento: “ Yo seré
su Dios y ellos serdn mi pueblo” (Jer 31,33; Os 2,25; Ez 36,28).

Las palabras de Jesus también nos desplazan al bello didlogo entre Rut
y Noemi: “Tu Dios serd mi Dios” (Rut 1,16), palabras que nos presentan
una relacién de amor de la que surgird la promesa mesidanica. No es dificil
imaginar este eco en Juan.

Segiin Senén Vidal esta expresion fue introducida en el relato primero
“con el fin de compaginar la aparicién a Maria con la aparicién posterior a
los discipulos”. Introduce el redactor, segiin este autor, un espacio entre la
resurreccion de Jesus y su ascension, de tal modo la apariciéon a Maria Mag-
dalena quedaria subordinada a la aparicion plena de Jests a los discipulos
(varones), y perdiendo su importancia®!.

80 Segiin X. Leén-Dufour el Cuarto Evangelio utiliza dos acepciones para el término
“hermanos”, para el parentesco natural (Jn 2,12;7,3); o para referirse a los creyentes. Cf., X.
LEON-DUFOUR, o.c., 184.

81 Algo parecido a la afiadidura de los discipulos en el relato de la misién en Samaria
(Jn 4), donde el asombro de los discipulos varones ante el didlogo de Jests con una mujer,
muestra la incomprension de las comunidades posteriores para entender y respetar el papel
misionero de las primeras discipulas de Jesus. (Cf. S. VIDAL, o.c., 198 y 310). C. H. Dodd, com-
parte esta interpretacion al sefialar que en contraste con Tomds, Maria Magdalena no le fue
permitido tocar a Jests porque El todavia no habia ascendido. Cf. en C. H. DODD, o.c., 443.
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Esta separacion entre resurreccion y ascension la encontramos tam-
bién en el autor de Lc-Hch, que incluso llegara a escenificar el “rapto de
Jesus al cielo” (Lc 24, 50-52) un género literario propio de literatura judia
y helenistica®2.

VERSsicULO 18

18%pyetar Maprag 1) MoySoAnuh dyyériovon Tolg pobntaic 8Tl edpoka TOV
KOpLov, kol tedte elTer adt).

Marcha Mariam, la Magdalena, anunciando a los discipulos: “He visto
al Sefior y esto me dijo.”

1. Maria marcha (épyetar) a cumplir su mision, tal y como nos lo cuenta
también el apéndice marcano (Mc 16, 10) y como cuentan a Jesus los disci-
pulos de Emats (Lc 24, 23).

El nombre de Maria aparece completo, sefialando el final del episo-
dio, a modo de presentacion. Algunos cddices como el Alejandrino recogen
Maria en vez de Mariam, tal y como pasaba en el versiculo 16. Raymond E.
Brown nos comenta que los cédices varian mucho entre Maria y Mariam en
los cinco casos en que aparece al nombre de la Magdalena en el evangelio
de Juan. La critica textual nos sitia, en este versiculo 18, ante Mariam, tal
y como lo transmiten el P% A y B, probablemente mds préximo al hebreo
mrym que Maria. Ahora bien, nos sefiala el mismo autor el problema de la
vocalizacién del mrym, nombre de la hermana de Moisés, en tiempos de
Jesus. Nos hace caer en la cuenta de que la vocalizacién masorética de
mrym,resultado de una disimilacién qatqat a qitqat, miryam, es posterior a
la época del NT, por tanto, en tiempo de Jesus, la vocalizacion de mrym,
serfa Maryam, tal y como recoge Nestle-Aland?’.

2. La misién de Maria es el anuncio (&yyéirovoe). Jn 20, 18 es el tinico
testimonio del uso de ayyéirw en todo el Nuevo Testamento y en los LXX.
Si tomamos el texto en su conjunto los términos usados son sus variantes,
amoyyérrely y avnagge,llein, tal y como las encontramos en los deméds evan-
gelios para expresar la comunicacion de la noticia de la tumba vacia por
parte de las mujeres: Mt 28, 8.10 (dmoyyeiral amerbwoir), en Le 24,9 (dmmyyel
Aav), y, en Mc 16,10 (amyyeLrev). La critica textual cambia ayyéiiw de Juan
por anayyérrewv. Es importante sefialar que avgge,llw s6lo aparece en este
versiculo en los cuatro evangelios (GTTRE Aeydpevov), e incluso en los

82 Cf. S. VIDAL, o.c., 310.
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LXX. Sin embargo, Juan usa el dmoyyérderr, en Jn 16,25, con sentido de ha-
blar, ensefar a los discipulos.

3. La dindmica primera del texto establece la experiencia de Maria
como el objeto a anunciar, es probable que esta intencién fuera la base del
texto, porque concuerda con la misién de las mujeres en los paralelos si-
ndpticos y, porque estd en relacidon con el anuncio directo de Maria que
viene a continuacion. De este modo el relato més antiguo nos estaria mos-
trando el testimonio de una experiencia pascual fundante en el seno de la
comunidad de la mano de una mujer, Maria de Magdala. Sin olvidar esto,
tenemos que volver al texto para darnos cuenta que se le va a afiadir una
segunda y “mds importante” mision, contar a los discipulos que Jesus sube
(asciende) al Padre, reflejada en el lenguaje indirecto “y esto me dijo”.

“He visto al Senor” (¢wypaka tov kOpLov) es el anuncio sencillo y claro
de lo que ha ocurrido. El resumen del encuentro, del reconocimiento cre-
yente, del didlogo, de la experiencia pascual que inunda el corazon de esta
mujer. Una férmula breve que encontraremos en el anuncio de los disci-
pulos a Tomés (Ewpdakaper tov kiplov) en Jn 20,25 y, en otra cristofania bien
documentada, la de Pablo, 1Cor 9,1 (o0xl Incodv tov klpLov Hu@Y E0poke;-
“{Acaso no he visto yo a Jests, Sefior Nuestro?”-) Segtin Rudolph Schna-
kenburg estamos ante el lenguaje de la fuente conservado por la comunidad
jodnica. El anuncio cobra més fuerza si cabe si tenemos en cuenta que
“Serior” (xUpLov) es el nombre de Jesus resucitado, y que en la LXX tra-
duce el tetragrama YHWH, es decir, el nombre de Dios®3. (Este apartado
serd analizado, como hemos dicho en la introduccién del trabajo, en el
punto siguiente.)

Ahora es importante situarnos ante las distintas versiones del texto para
comprobar los matices que se han ido afiadiendo en su transmision. Los codi-
ces Alejandrino, D, L,0,y ¥, presentan el verbo conjugado en tercera persona
del singular (¢wypakev), por lo que habria de leerse: “han visto” y no “he visto”.
Podriamos barajar dos explicaciones para este cambio en los manuscritos, la
primera que se trata de una intencién de hacer coincidir este anuncio con el
que hace Maria a Pedro y al discipulo amado en el v.2,donde también aparece
un plural, pero no parece muy plausible. Si bien, viene apoyada por un versiculo,
el 33, que presenta el verbo en la misma forma en que aparece en Jn 20, 25
(ewpaxaqer),3* persona del plural, “hemos visto” quiza para mostrar ese plural
del v.2. La segunda posibilidad es que se trate de una correccion del texto des-
tinada a suavizar la fuerza del perfecto que podria no entenderse en boca de

83 Cf. R. E. BROWN, o.c., 1331.
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la Magdalena. En cualquiera de los casos parece evidente la incomodidad de
la expresion a la que nos estamos refiriendo.

4.La obra del evangelista (el primer redactor si seguimos la hipdtesis
de Senén Vidal) afiadi6 un nuevo cometido al testimonio de esta mujer, co-
municar lo que Jesus le habia dicho (“subo a mi padre y padre vuestro,y a
mi Dios y Dios vuestro”, v.17). El afiadido (“y esto me dijo”) se realiza de
una forma brusca, poco elegante, con un estilo indirecto (kei tadto elmev
abtn) en aoristo, que frena la fuerza de la primera parte y hace evidente el
trabajo de este redactor. La necesidad literaria es evidente si, como hemos
comentado en el versiculo anterior, la intencién se pone ahora en transmi-
tir la inminente ascension de Jesus al Padre, tal y como refleja esta frase
afiadida del v.17., las palabras de Jests, y no la experiencia de fe de Marfa.
Segun Senén Vidal la intencidn clara del primer redactor de este evangelio
es seflalar que “el auténtico fundamento de la fe pascual estd en la apari-
cioén de Jesus a los discipulos varones. Para ello, se presenta la vuelta a la
vida (resurreccion) de Jestis como un acontecimiento previo a su ascen-
sion”. Y asi, el encuentro del resucitado con Marfa la mafiana de pascua
queda relegado a una segunda categoria, puesto que ese Jesus no es toda-
via el Jesus plenamente exaltado que veran a continuacién los discipulos. El
mensaje se suaviza y se pone en evidencia la dificultad de comprender el
protagonismo de una mujer en un episodio como este8.

Mais adelante encontramos un claro paralelo en Jn 20, 25, los discipulos
afirman haber visto al Sefior (cwpakaper tov kOpLov). Se lo dicen a Tomas que
solo creerd al tener contacto directo con Jesus resucitado. Juan nos estd pre-
sentando el testimonio paralelo de Maria Magdalena y Tomds, que reconocen
al Sefior tras su experiencia pascual, para culminar llamando bienaventurados
a los que sin ver creen (20,29). Es el mensaje jodnico, la mision de los testigos
prolonga la de Jesus (Jn 17,26: “Yo les he revelado tu nombre, y se lo seguiré
revelando...”), ellos notifican que han visto al Sefior y la fe de 1a comunidad se
basa en su testimonio. Porque la misién equivale a una autorizacién. En el
cuarto evangelio Jesus es un enviado del Dios. Ahora, delega su propia mision
y, por tanto, su autoridad. Surge la comunidad de discipulos para continuar la
mision y autoridad de Jesus. Y Maria Magdalena, pertenece, sin ningtin género
de dudas a esa comunidad de primeros testigos a los que se les ha concedido
el don de la mision y la autoridad de Jesus resucitado.

La conexion de los términos ver y creer (20,8;20,29) en este capitulo
de Juan van precedidos siempre de un mensaje, un testimonio, el de Maria

84 Cf. S. VIDAL, o.c., 378.
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a Pedro y el discipulo amado (20,2) y el de los discipulos a Tomas (20,25).
Esta es la idea con que concluye el Evangelio de Juan, la fe de los cristia-
nos se apoya sobre el testimonio escrito de alguien que “ha visto” al Sefior
(Jn 21,24).

Por eso,la comunidad jodnica puede estar segura de su fe, se apoya en
el testimonio escrito del autor y en el de los discipulos-testigos®>.

“Jesus realiz6 en presencia de los discipulos otras muchas sefiales que
no estdn escritas en este libro. Estas han sido escritas para que credis que
Jests es el Cristo, el Hijo de Dios, y para que creyendo tengais vida en su
nombre” (Jn 20,30-31), son las palabras de conclusion de este primer evan-
gelio de Juan.

3.3. Estructura literaria del texto

La lectura continuada de la pericopa nos muestra dificultades textua-
les que ya hemos ido sefialando a medida que analizdbamos cada versiculo.
Dificultades que ayudan a los distintos comentaristas a establecer un pro-
ceso mds o menos largo de composicion narrativa.

La comparacién con los textos sindpticos permite encontrar elemen-
tos comunes: el dato de la visiéon de dos mensajeros (angeles) Lc 24,4 (en
el caso de Mt y Mc es uno sélo); Jesus se aparece a Maria Magdalena (Mt
28, 1.9-10; Mc 16, 9-10); Jests confia a las mujeres un mensaje, siempre
Maria Magdalena esta entre ellas, (Mt 28, 9-10) que ellas/ella transmiten.
Estos puntos en comun invitan a pensar en la combinacion de distintos ma-
teriales propios o comunes por parte de los distintos redactores y a esta-
blecer distintas teorias sobre la composicién de estos relatos.

En nuestro caso es importante sefialar los limites de esta pericopa, el
motivo por el cual hemos cefiido nuestro estudio literario a los vv. 11-18.
Para ello vamos a volver al texto y recordar las indicaciones textuales que
hacen plausible tal eleccion.

El versiculo 11 muestra una clara ruptura narrativa respecto al versi-
culo 10 que debemos sefialar. Los discipulos, que habian visitado la tumba
tras la indicaciéon de Maria de que se habian llevado al Sefior, salen de la es-
cena de forma brusca, sin interactuar con la portadora de la noticia, que
segtn el v. 11 sigue ante la tumba llorando. Se abre, entonces una nueva
seccidn narrativa con una nueva introduccion, “Marfa estaba de pie delante

85 C. DE VILLAPADIERNA, Maria La Magdalena, en: Diccionario del Mundo Jodnico.
Evangelio - Cartas - Apocalipsis, F. FERNANDEZ RaMos (Dir.), Burgos 2004, 659-663.



48 C.PICO GUZMAN

de la tumba” (Mapie 8¢ elotnker mpoc @ Wwmuelw). Nada se dice de como
ha llegado hasta aqui ni qué ha hecho mientras Simén Pedro y el discipulo
amado han entrado en la tumba. Ademas, nos sefiala Carmen Bernabé, esta
expresion, “estaba de pie delante de la tumba” (elotrkeL TpOG TG Pmuelw),
nos recuerda al momento en que Maria la madre de Jestis y Maria Magda-
lena estaban delante de la cruz (elotnikeroar 8¢ mapd t@ otavpw). Como si
se quisiera poner en contacto ambas realidades, que ahora aparecen sepa-
radas en el texto®. Volvemos a encontrarnos, como al principio del capi-
tulo 20, el mismo escenario, la tumba vacia y una mujer que llora
desconsolada, no ha quedado rastro del paso de Pedro y el otro discipulo
por la narracioén.

La ruptura de este versiculo con lo anterior también queda reflejada
en los tiempos verbales. Los versiculos 11 y 12 presentan verbos en imper-
fecto (éxiatel ékerto) rompiendo la secuencia de presentes y aoristos de los
versiculos siguientes, tal y como ocurre en con los vv. 3 y 4 (fipyovtd étpe
xov). A partir del v. 13 los verbos aparecerdan fundamentalmente en pre-
sente, algunos en aoristo o perfecto, otorgando unidad a la pericopa.

El andlisis narrativo nos muestra un relato, situado en el jardin. En él
los personajes interactuardn de forma coherente y bien elaborada, Maria,
los mensajeros, Jesus. Atras han quedado la tumba, Simén Pedro y el disci-
pulo amado. Da comienzo un nuevo episodio con distinta localizacién y dis-
tintos personajes. Tras la presentacion, un largo suspense nos llevara al
encuentro, expresado en el intercambio de sus nombres: Maria, Maestro. Y,
el desenlace, nos presentard a un Jesus resucitado y una Maria enviada a dar
testimonio de lo que habia visto.

A pesar de la evidencia de esta unidad literaria los exegetas no dudan
en identificar distintas tradiciones dentro de ella. La comparacién con los
relatos sindpticos permite identificar elementos de al menos dos narracio-
nes para los versiculos 11 al 18. Un relato de visita de las mujeres a la tumba
vacia, que habiendo empezado en los vv. 1-2,localizamos en los vv. 11-13 en
la angelofania, fenémeno comun a todos los relatos evangélicos. Y el relato
de la aparicion de Jests a Maria Magdalena localizado en los vv. 14-18, que
encuentra sus paralelos en Mt 28, 9-10 y Mc 16, 9-10. Segiin Raymond E.
Brown se trataria de una insercién tardia de una tradicién antigua inde-
pendiente porque este seria el inico motivo, que segiin este autor explica-
ria la primacia de esta mujer en todos los evangelios. El hecho de que ella
fue la primera en ver al Resucitado. De tal modo que Jn y Mc serian mas

86 Cf. C. BERNABE, o.c., 150.
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fieles a esa tradicion al conservar a Maria Magdalena como tnica testigo de
la Cristofania, en contraposicién con Mateo que la presenta acomparfiada de
“la otra Maria”®,

Si tomamos la hip6tesis de Senén Vidal sobre la elaboracién del evan-
gelio de Juan, en lo referido a este pasaje comenta dos inserciones conse-
cutivas dentro del Relato de Pasion que constituiria la base del evangelio
joanico. Los vv. 11-13 serian parte de un relato sobre la visita de las muje-
res a la tumba la mafiana de pascua, aunque estos versiculos habrian sido
transformados con posterioridad y apenas quedarian los 4ngeles como res-
tos de este primer estadio. Coincidiendo con Raymond E. Brown, apunta
este autor a la insercion del relato de aparicion a Maria de Magdala (vv.14-
18a; exceptuando parte del v.17 y el 18b). Esta insercion seria la responsa-
ble de la situacion actual de los vv. 11-13 que correspondian al relato de
visita a la tumba. Posteriormente el relato de pasion pasé a formar parte del
primer evangelio de Juan, cuyo autor ampli6 el didlogo de Jesus con Maria
e introdujo la segunda parte del v.18, tal y como ya hemos indicado en el
anélisis textual®.

Sandra Schneiders estructura el relato en tres secciones al distinguir tres
temadticas. En la primera seccién, vv. 11-15, el tema es el llanto. El Participio,
kAatovow, llorando, abre la seccion y la pericopa. Maria esta delante del se-
pulcro llorando. La segunda seccidn, v. 16, nos presenta el tema de la con-
version reflejada en otro participio, otpadeioe, volviéndose. Es la mitad de la
narracion, y, nos sitda entre la llamada de Jesus y la respuesta de Maria. Por
altimo, la tercera seccion, vv. 17-18, culmina en el anuncio. Esta autora nos
hace fijar la atencion en otro participio, &yyéiiovoe, anunciando. Es el final de
la escena, Maria va a la comunidad a proclamar que ha visto al Sefior y a
compartir con ella el kerigma temprano que El le ha transmitido®.

Podemos concluir, entonces, que Jn 20, 11-18 es una estructura litera-
ria coherente y con entidad propia, lo cual no impide comprender que se
trata de un texto muy elaborado, bien por confluencia de distintas fuentes
bien por reelaboraciones e incorporaciones sucesivas. En cualquier caso,
tal y como nos ha llegado, es un texto con pleno sentido fruto de una gran
elaboracién teoldgica que trataremos de analizar a continuacion.

87 Cf. R. E. BROWN, o.c.,1307-1317.

88 8. VIDAL, 0.c., 277-280; y, 378-380.

89S, M. SCHNEIDERS, John 20: 11-18: The Encounter of the Easter Jesus with Mary Mag-
dalene — A Transformative Feminist Reading, en: F. F. SEGOVIA (eds.), What is John? Readers
and Readings of the Fourth Gospel, Series: Symposium series (Society Biblical Literature) 3,
Atlanta 1996, 155-169.
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Tomando el conjunto del capitulo 20 del Cuarto Evangelio parece que
se estd describiendo la fe de la primera comunidad, una fe que ha ido cre-
ciendo y encontrando respuestas sobre sus origenes, sobre el modo en que es
posible la relacién con Jesus incluso para los que no le conocieron. Segin
Carmen Bernabé los primeros vv. (1-18) recogen dos episodios que presen-
tan cémo los primeros discipulos llegaron a la fe; y los dos dltimos episodios,
recogidos en los vv. 19-29, mostrarian la posibilidad de fe para los que no co-
nocieron a Jests y recibieron testimonio de los que s le conocieron™.

Para Ignace de la Potterie, segtin recoge Carmen Bernabé, en este ca-
pitulo Juan describe la progresiva profundizacion en la fe de los primeros
testigos, se basa en los verbos empleados por el evangelista para testimoniar
esa fe. El verbo (BAénw, vv. 1.5) reflejaria el constatar de Maria y Pedro que
la tumba estd vacia, el verbo (6ewpéw, vv. 6.12.14) indicaria la observacién
de los signos que centran la atencién, para llegar a la fe pascual, el recono-
cimiento del resucitado, expresada por el verbo (€éwpdkopev, v.25). Es inte-
resante sefalar que este autor no dice nada del €dpaka de Maria que
perteneceria a la tercera categoria del €éwpakepev del v.25, expresion de la fe
pascual, puesto que se trata del mismo tiempo verbal.

Esta progresion en la adquisicion de la fe también es admitida por
Francis J. Moloney en su analisis de capitulo 20, teniendo en cuenta el con-
junto narrativo presentado por el evangelista®!.

De este modo, en los vv. 3-10 encontramos la descripcion del primer paso
de la fe. En un primer momento, Maria y el discipulo amado simplemente ven
(Brémw) (Vv. 1.5), pero hay otra forma de acercarse a los hechos, la de Pedro, el
verbo Bewpéw (observd) indica la intencién de entender el misterio de 1o ocu-
rrido (v.6). Después al entrar, el discipulo amado que también se fija, vio y
creyo, porque recuerda la resurreccion de Lazaro (“vendas”,s6lo parece aqui
y Jn 11). Su relacion especial con Jests, su papel de testigo, le ayuda a com-
prender, a llegar a la fe (v.8). Pero es una fe incompleta, no se comunica, los
discipulos vuelven a dénde estaban, no hay transformacién en ellos.

Es en los vv. 11-18 donde Juan describe un segundo paso de la fe. El
verbo fewpéw indica de nuevo la acciéon de mirar de Maria en los vv. 11y 15.
Ella intenta comprender, pregunta a los mensajeros y al propio Jests. Pero
solo la iniciativa del Resucitado, al llamarla por su nombre, al vincularse a
ella (v.17) provoca el reconocimiento. Maria, entonces, comprende y con-
fiesa: “He visto (¢wpaxa) al Sefior”.Y, esta si es una fe plena que corre a ser

90 Cf., CARMEN BERNABE, o.c., 147-149.
91 F. J. MOLONEY, “El evangelio de Juan”,Navarra, 2005.
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comunicada. Ahora la oscuridad (okotlec) v.1 se ha aclarado, la pregunta (v.
2.14.15) ha sido respondida.

Los episodios siguientes del capitulo narran la aparicion del resuci-
tado a los apostoles (v.19). El relato sobre la incredulidad de Tomas nos
lleva a la bienaventuranza de Jesus para todos aquellos que llegan a la fe
por fiarse del testimonio de los primeros discipulos. Es la comunidad de
Juan que cree a través del testimonio de otros.

Sandra Schneiders estructura el relato en tres secciones al distinguir
tres temaéticas.

« En la primera seccion, vv. 11-15, el tema es el llanto. El Participio,
kAalovoe, llorando, abre la seccidn y la pericopa. Maria estd delante
del sepulcro llorando.

» La segunda seccidn, v. 16, nos presenta el tema de la conversion refle-
jada en otro participio, strafei/sa, volviéndose. Es la mitad de la na-
rracion, y, nos sitda entre la llamada de Jests y la respuesta de Maria.

« Por ultimo, la tercera seccién, vv. 17-18, culmina en el anuncio. Esta au-
tora nos hace fijar la atencién en otro participio, dyyéilovon, anun-
ciando. Es el final de la escena, Maria va a la comunidad a proclamar
que ha visto al Sefor y a compartir con ella el kerigma temprano que
El le ha transmitido.

Siguiendo esta estructura vamos a detenernos en cada una de las sec-
ciones. La seccién primera nos presenta una escena cargada de simbolismo.
Se inicia en la oscuridad, antes del amanecer, oscuridad externa que sim-
boliza la oscuridad del corazén de Maria. Ceguera, incertidumbre, sufri-
miento, todo ello en la intimidad de esta mujer que ha asistido a la muerte
en cruz de su amigo y maestro. En el texto resuenan ecos del AT, €l la llama
mujer y la accion de echar una mirada a través de sus lagrimas (Jn 20,11:
mapékufer) nos recuerda la Cantar de los Cantares (Cant 2,9) en su des-
cripcion de la busqueda del amado. El jardin nos lleva también al recuerdo
de los origenes, a aquel jardin en el que Dios charlaba con la primera pa-
reja humana (Gn 2, 15-17; 3, 8) y a la promesa de salvacion a través del li-
naje de una mujer (Gn 3,15). Nos encontramos en contexto de Alianza,
todo nos recuerda a la Alianza de Israel con Yahvé.

Ahora estamos en un nuevo jardin, el jardin de una nueva creacion, y
ante una nueva alianza, Jesus, liberador prometido de la nueva creacién y
esposo del nuevo Israel, y la mujer, que simboliza la comunidad jodnica, la
Iglesia, el Nuevo Pueblo de Dios.

Pero Maria esta vencida por la pena y la desesperanza. Su dolor estd
fijo en la pérdida del cuerpo de Jesus, que es para ella la pérdida del pro-
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pio Jesus. Tanto es asi que no se sorprende ante la presencia angelical. Estos
mensajeros como los querubines del Exodo (25,22), sentados a ambos lados
del Arca de la Alianza, estdn sentados a ambos lados del lugar en que fue
colocado el cuerpo de Jests (v.12). Maria esta buscando a Jesus pero su
dolor la ciega, la incapacita para la revelacién incluso cuando el mismo
Jests esta de pie delante de ella y le habla. Jests desafia su llanto e intenta
reconducir su atencién del cuerpo fisico a su persona, “;a quién buscas?”
(v.15). Ella contintda en su fijacion y vuelve sobre la pérdida del cuerpo,
aunque ahora se refiere a ello hablando del Sefior y de la roca.

Esta primera seccion esta bajo el signo del llanto, es decir, el dolor y la
desesperanza. El autor esta creando el ambiente dramatico para la acepta-
cion del nuevo modo de presencia de Jesus. Hay que cruzar el umbral de la
economia de la historia para entrar en la economia de la salvacion.

La segunda seccion esté constituida por un versiculo (16) lleno de mo-
vimiento. Jesus le dice: “Maria”. Volviéndose (otpadeion) ella le dice en he-
breo: “maestro”. Este volverse, evidentemente no es fisico. En el v. 14,
después de que Maria repite a los dngeles su lamento de que se han llevado
a su Senor, ella se vuelve quedando cara a cara con Jesus (¢otpadn eic o
0mlow). De esta manera, cuando Jesus la llama por su nombre ella ya le esta
mirando. El volverse del versiculo 16 responde al como se dirige a él,no es
simplemente volver, es conversion.

Lo que Maria hace, espiritualmente, al insistir en la ausencia del cuerpo de
Jesus es privarse de la presencia viva de Jestus, volver a la verdad anterior. En
el contexto de la comunidad jodnica, es una vuelta a la sinagoga, a la ley mo-
saica. Cuando Jesus la llama por su nombre, nos recuerda al pastor que conoce
a las ovejas por su nombre (10,3). Maria no reconoce a Jesus por el sonido de
su voz, ha hablado antes con él y no le ha reconocido (v.15). El ser llamada por
su nombre produce en ella la conversion. Jests conoce a los suyos como el
Padre le conoce a él y él conoce al Padre (10, 14-15). El llama a sus ovejas por
sunombre y ellas reconocen su voz y le siguen (10, 3-5). Ella le llama maestro,
el autor no permite el error en la interpretacion de la respuesta de ella. En el
cuarto evangelio, empezando por el prélogo donde se puede leer que Ley viene
a través de Moisés pero que la verdad y la gracia llegan a través de Jesucristo
(1,17),1a pregunta mas importante es: ;quién es el verdadero maestro en el ca-
mino de la salvacion?, ;de quién eres tu (el lector) discipulo?, ; De Moisés o de
Jesus? Hay que hacer una eleccion como la del ciego de nacimiento, que elige
aJesus (9,27-34). Aqui, Maria, que simboliza al Nuevo Israel, la comunidad jé-
anica y los lectores, debe hacer una eleccion salvifica: Jests o Jesus el maestro.

La tercera seccion contiene el dificil versiculo 17, que comienza con la
prohibicion de Jesus (Jn 20,17:un pov &mtov), traducida por “no me toques”
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y contintia en la dificil referencia a la ascension de Jesus al Padre. En cuanto
a la primera parte podemos encontrar en ella los ecos de Mt 28,9, donde las
mujeres al reconocer a Jesus se postran a sus pies, pero en linea de conver-
sion personal podemos ver en ella que el sujeto de la accidn, Jesus esta de
nuevo reconduciendo esa accion. Maria tiene que dejar (soltar) al Jesus in-
dividuo para encontrarse con el Jesus resucitado. Es el tiempo de una rela-
cién distinta. Tocar no es simplemente un gesto fisico, también es ser tocado
por la bondad de alguien, en el sentido de ser afectado por ese alguien (1Jn
5,18). En otras palabras, podemos sugerir que Jesus estd reconduciendo el
deseo de Maria de encontrarse fisicamente con él hacia el nuevo lugar de
su presencia en el mundo, esto es, la comunidad de sus hermanos y herma-
nas, los discipulos.

(Qué podemos decir entonces de la razén que ofrece Jesus, “todavia
no he subido al Padre”? Parece contradictorio aqui que Jests prohiba a
Maria tocarle, con ese gesto ella podria comprobar la realidad de su nueva
presencia. Pero los autores coinciden en sefialar que en el cuarto evange-
lio la glorificacion de Jests tiene lugar en la cruz. El Jestis que Maria en-
cuentra en el jardin de la tumba es sin duda el Jesus resucitado. Entonces,
cémo entender su “no he subido al Padre”. Segin, Schneiders podemos en-
tender la frase en sentido retdrico, Jests le recuerda a Maria que ya ha sido
glorificado, y que ahora tiene que encontrarse con €l en otra esfera. Tiene
que ir a la comunidad, el lugar de su nueva presencia’?.

Jesus contintda enviando a Maria a anunciar a los discipulos, lo que
seglin esta autora es la version jodnica del kerigma pascual. El mensaje no
es volveré o iré a Galilea; el mensaje es que todo ha sido consumado. La mi-
sion del Verbo hecho carne ha sido completada, y sus frutos estdan ahora a
disposicion de los discipulos. En el prélogo el lector ha escuchado que la Pa-
labra tiene el poder de hacer a los que la escuchan Hijos de Dios (1.12-14).

Estos son los hermanos y hermanas de Jests, el Padre que lo ha glori-
ficado es ahora también su Padre. Sobre este punto es importante darse
cuenta de que Jesus llama a la comunidad “hermanos” (¢8eAdoic) en sentido
inclusivo, aquellos que le han escuchado, sus discipulos, que en Juan reciben
el nombre de apdstoles.

92 Como hemos comentado en el andlisis textual, S. Vidal afirma que esta parte del ver-
siculo 17 fue afladida con posterioridad al relato por el primer evangelista de la comunidad
jodnica. Como consecuencia de esto, se produce una ruptura de la secuencia del texto pri-
mitivo dificil de armonizar, y, ademas, supone debilitamiento de la importancia de la visién
de Maria, que no estaria ante Jesus ya con el Padre, frente a la vision posterior de los disci-
pulos de los vv. siguientes
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El mensaje que Jests envia a sus discipulos nos remite al AT. El dice:
“a mi Padre y vuestro Padre, a mi Dios y vuestro Dios”, como Rut la moa-
bita dice a su suegra Noemdi: “...tu pueblo serd el mio, tu Dios serd mi Dios”
(Rut 1,17) También en la promesa profética de la Nueva Alianza, “meteré
la Ley en su pecho, la escribiré en su corazén, yo seré su Dios y ellos seran
mi pueblo” (Jer 31, 33). La escena concluye en el jardin de la creacion, en
el jardin del Cantar, alli Jesus el verdadero Jardinero y el verdadero Amado
se encuentra con aquella que le busca. Esto es anuncio de que la obra de
Jests ha sido acabada. El se dirige a Dios al que llama Padre, lo que para
sus discipulos significa que son los primeros participes de la salvacién de la
Nueva Creacion, los primeros no nacidos de la sangre sino de Dios. Ellos
son los miembros del nuevo Israel con quien Dios a través de Jestus, el
nuevo Moisés, ha establecido una nueva Alianza. La gracia de Dios, en Juan,
es la filiacion divina, la vida eterna en el Espiritu que se derrama sobre los
creyentes (4,10-11) para que no se pierda ninguno (6, 38-39).

En el versiculo 18 Maria, nombrada de nuevo por su nombre completo,
como en el v. 1, va a realizar su misiéon apostdlica. Ella va a anunciar
(&yyérrovow), un verbo que cémo hemos visto sélo se utiliza en esta ocasion
en todo el Nuevo Testamento y en la Septuaginta. Maria que comenzé el
episodio llena de dolor y desesperanza, llorando, ha sido convertida, ha de-
jado sus antiguas creencias por la nueva vida que le ofrece la glorificacién
de Jests, que vive ahora con Dios en el templo de su cuerpo (2,21-22), la
comunidad, va a anunciar lo que le ha sido revelado. En la comunidad de
Juan, ella toma el papel que Pedro desempefia en Lucas 22, 31-32, de con-
firmacion de sus hermanos y hermanas. Es ella la iinica que recibe una apa-
ricion individual y personal, y una mision de Jesus. Se trata de una expresion
singular del kerigma pascual entregado a una mujer y sélo a ella. Si conti-
nuamos la lectura del capitulo 20, encontramos el apoyo a esta afirmacion,
Jests no repite el envio a la comunidad reunida la tarde de la Pascua (20,
19-23). El presupone que Maria ha realizado su misién invitandolos a salir
y extender por el mundo el anuncio (1,29;20,23).

Recogemos ahora, la lectura tradicional de nuestro pasaje, Jn 20,11-18
que desde los origenes de la tradicién cristiana ha relacionado este pasaje
del evangelio de Juan con el Cantar de los Cantares. Hipdlito, como vere-
mos mas adelante, en su Comentario al Cantar de los Cantares hace alusién
aJn 20,11-18. Nos parece interesante abordar esta interpretacion exegética
en nuestro estudio ya que nos puede aproximar a la compresién de la in-
terpretacion de este texto en la tradicion patristica.

La lectura comparada del evangelio de Juan y del Cantar nos permite
observar las coincidencias teméticas de ambos. Estas se hacen muy evi-
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dentes en el relato de la Cristofania a Maria Magdalena, como lo han re-
flejado los autores desde los origenes del cristianismo. Lo que hace pensar
que todo el evangelio en realidad, es una preparacién para este encuentro
de Jn 20, 11-18, un derash del Cantar de los Cantares®.

En el Capitulo 20 el evangelista nos narra la manifestacion pascual de
Jests en el huerto. Para cualquier lector de los primeros siglos, los elemen-
tos del texto evocan al Cantar de lo Cantares.

El final del segundo poema del Cantar (3, 1-5) parece marcar los ele-
mentos del relato jodnico. La bisqueda en la oscuridad, la pregunta, el gesto
de agarrarle (no se describe) son elementos comunes con Jn 20, 1-18.

Aqui, Maria Magdalena y con ella la comunidad, sale de noche a bus-
car a su amado (Jn 20, 1-2). Su angustia nace de la ausencia, no encuentro
a mi Sefior, no sé donde lo han puesto (Jn 20, 11-13). El encuentro se pro-
duce en un jardin, alli ha sido enterrado, ahora nos lo recuerda la palabra
“jardinero”, es el lugar dénde lo colocaron sus amigos, Nicodemo y José de
Arimatea, que lo han preparado para ella. No hay lienzos sino sdbanas em-
papadas de perfume, no hay sepultura sino lecho.

En ese huerto tendrd lugar el didlogo entre ambos (Jn 20 14-16). El
supuesto jardinero repite las palabras de los dngeles y, pregunta a Maria: “; a
quién buscas?”. Como ya vimos en el comentario este verbo tiene reso-
nancias teoldgicas, implica relacion y seguimiento (Jn 1, 38). En aquel mo-
mento como en este Jests es reconocido como Rabbi. Y al hacerlo Maria
es presentada como seguidora, discipula de Jesus.

En este encuentro Jests dard a Maria un nuevo y definitivo saber.
Maria, que es uno de los suyos, acepta su ensefianza. Ya no tiene que bus-
carle, él se encuentra de forma nueva y permanente en la comunidad. De
nuevo el Cantar para expresar esa relacion intima entre el Maestro y su co-
munidad. Alli serd posible una nueva relacién con El en Espiritu y verdad.
Es la hora de la mision. Maria, como la amada del Cantar (Cant 8,13), sera
escuchada por los compaiieros del novio, cuando ella les diga todo aquello
que El le ha revelado®*.

Juan recoge aqui “esta antigua tradicién que hablaba de una cristofa-
nia a Maria Magdalena y la desarroll6 narrativamente, en el trasfondo de
la interpretacion derdshica del Cantar, para indicar que Jesus era el Unico
que podia dar un conocimiento de Dios”%. Ni la ley ni la meditacién con-

93 Cf. C. BERNABE, o.c., 160-167.
94 S. CASTRO, o.c., 349-357.
95 Cf. C. BERNABE, o.c., 169-170.
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ducen a Dios, s6lo Jests. Y la fe en El no se apoya en los signos sino en la
relacién personal con El, que a partir de su glorificacién estd presente en la
comunidad a través del Espiritu.

Maria, que habia salido a buscar a su maestro, a su amigo, vuelve a la
comunidad a comunicar que ha encontrado al Sefior. Maria sabe ahora
quién es realmente Jesus, se ha cumplido la promesa. Jesds cumple lo dicho
en el discurso de despedida: “vosotros, en cambio me veréis, porque yo vivo
y vosotros viviréis. Aquel dia comprenderéis que yo estoy en el Padre y vos-
otros en mi y yo en vosotros” (Jn 14,19-20) Maria, ahora puede decir: “he
visto al Sefior” (20,18). Una expresion que recoge toda la comprension de
la revelacién de Jesus.

4. “HE VISTO AL SENOR”’: ANALISIS SEMANTICO

Estas son las palabras de Maria Magdalena a los discipulos después
de su experiencia con el resucitado. Una palabras que como ya hemos visto
pertenecen a la parte més antigua del relato y que fueron, posteriormente
completadas por el “y esto me dijo” en el mismo versiculo. Una expresion
que nos abre un abanico de preguntas referidas al verbo que se usa (6paw),
el tiempo verbal (¢wpaxe) perfecto de indicativo, la referencia al Sefior (tov
kOprov), y el hecho de ser pronunciadas por Maria la Magdalena.

Maria fue a anunciar a los discipulos y les dijo: “He visto al Sefior”
(“ecdpaxa TOV klpLov”). Esta expresion tiene la apariencia de ser una forma tra-
dicional hecha. Tal y cémo nos indica la presencia de un “hdpax” en los LXX
y el NT, el participio del verbo anunciar (&yyéiiovoe) que como, ya comenta-
mos en el analisis del versiculo, sugiere un lenguaje ritual de caracter litdrgico.
Probablemente procedente de la proclamacioén del texto por parte de la co-
munidad en el estadio de transmisién oral y uso litdrgico del mismo®.

A partir de aqui podriamos preguntarnos: ;Es la féormula que lo acom-
pafia una expresion técnica de testimonio y conocimiento de Dios? ; Existe
en la tradicién literaria un uso especifico de esta expresion para hablar de
la vision de Dios? Para acercarnos a las posibles respuestas vamos a anali-

96 E] tinico testimonio de dyyéilo en el NT es en Jn 20,18. Nunca lo han usado los Pa-
dres Apostolicos. En Juan 20,18 estd en relacion con la narracién pascual en que Maria ha
visto y oido al Sefior. Tampoco esté testimoniado su uso en los LXX. ;Podria tratarse de una
palabra de uso sagrado? Para profundizar en la historia del término consultar: J. Schniewind,
Voz dyyéiiw en G. KITTEL; G. FRIEDICH; G. W. BROMILEY (Eds.), Theological Dictionary of the
New Testament, Michigan 1965, 61.
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zar el uso de los verbos de visién como expresion de las experiencias con
el orden sagrado, tanto en el mundo helenistico como el contexto biblico del
AT yNT.

4.1. Los verbos de vision en el mundo griego

El uso de varios términos para expresar la visiéon indican la importan-
cia de este sentido para los griegos, si bien no se trata de simples sinéni-
mos, sino de distintos aspectos o formas de ver. Los verbos dpdw, Bremo,
BeadpaL, Bewpéw pertenecen a este grupo de verbos que nos presentan dis-
tintas formas de percibir la realidad a través de los ojos. Con el tiempo tuvo
lugar un intercambio de significados, asi, verbos diferentes que originaria-
mente significaban acciones especificas fueron relacionados con tiempos
especificos y combinados en una tnica conjugacion (6paw, Sopat, €L6ov).
Es interesante destacar que seglin una etimologia popular fewpéw seria un
derivado del sustantivo 8eopog, tiene relaciéon con mostrar, y esta atestiguado
su uso como observar o ver algo. En la escuela peripatética, 6eopog proce-
dia de 6eoc en el sentido de observar sobre dios, como primera referencia a
los cultos oficiales. Por tanto, el uso primario de este verbo estaria en rela-
cion con la participacion como espectador en las festividades religiosas, si
bien, pronto pasé a un significado general de observar, percibir, reconocer,
pasando a ser sindnimo de fedopat y opdw. En koiné pasé a ser reempla-
zado por ovra,w en numerosas ocasiones’’. En sentido figurado, puede lle-
gar a significar contemplar, tener en cuenta, en Platon y Aristételes.

Asf pues, la existencia de numerosos verbos de vision, y su amplio y va-
riado rango de significados, indica la alta estima de la vision y su corres-
pondiente importancia para el ser humano. La visién tiene un alto grado de
significacion religiosa en el mundo griego. Desde muy antiguo, ver y oir son
considerados los instrumentos mas importantes de la percepcion, y de estas
dos, la vision es sin duda la mas importante. Estos verbos experimentaron
una temprana transicion de los sentidos a la percepcion intelectual. Si bien,
en no pocos momentos, se expresaba la inadecuada percepcion fruto de los
sentidos. Se dice que los sentidos son incapaces de conocer la verdadera
naturaleza de las cosas, velandonos su inmutable naturaleza.

En la mitologia, la idea antropomorfica de los dioses permite sospe-
char que podian ser vistos con ojos humanos. En Homero, el dios puede
mostrarse con apariencia humana y desaparecer como un pajaro. En la Odi-

97 Cf. W. MICHAELIS, Voz 6pdw en: G. KITTEL; G. FRIEDICH; G. W. BROMILEY (Eds), Theo-
logical Dictionary of the New Testament, Volume 5, Michigan 1965, 319.
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sea, s6lo a unos pocos elegidos se mostraban realmente los dioses, atin
cuando otros estuvieran presentes. Estos episodios son descritos con gran
comedimiento. El temor y el asombro apresa a los seres humanos cuando
la deidad se revela. Sin embargo, no aparece la idea de que aquél que ve la
deidad muere.

En otros textos en los que se habla de apariciones de los dioses a los
seres humanos estas teofanias son experiencias visionarias y alucinatorias,
donde siempre se refuerza la importancia del ver frente al oir®s.

En la filosofia, muy al principio, hubo quienes enfatizaron la invisibili-
dad de los dioses. Empédocles (s.V a. C.) hablaba de la imposibilidad de pen-
sar en una deidad tan cercana a uno mismo que pudiera ser vista por nuestros
0jos y tocada con nuestras manos. Esta conviccién cobré profundidad cuando
el mundo sensible era entendido como antitesis del mundo espiritual en la
doctrina de las ideas de Platon. Allf 1a vista (6pov) estaba necesariamente en
contraste con el conocimiento (voerv). El mundo de los sentidos puede ser
visto, pero el mundo de la ideas, la verdadera realidad, es invisible, s6lo ac-
cesible por la vouc. Sin embargo, incluso para los griegos el esfuerzo supremo
y puramente intelectual es siempre una visién. En su Metafisica, Aristételes
habla de la preeminencia del ver. En Timeo??, Plat6n ensalza la habilidad de
ver como don de dios y fuente de la filosofia. La vision, en el sentido espiri-
tual relacionado con la luz, da acceso al ser verdadero. Esta contemplacion
(bewpwr) es algo puro, reverente, desinteresado, solemne y religioso. Los tér-
minos usados son pAémo, Beadpat y Bewpéw. El 6rgano de esta vision es el ojo del
alma, mejor que diez mil ojos, el inico capaz de percibir la verdad. En este as-
censo hacia la divina belleza sélo hay una cosa que da significado a la vida,
alcanzar el conocimiento. El ojo del alma permite la contemplacién del
mundo del ser en el que el filésofo se deleita. Esto no significa que sea fécil
ver porque ese mundo es radiante, la mayoria de los seres humanos no pue-
den soportar mucho tiempo la mirada hacia lo divino.

De aqui a la formulacion religiosa de Aristételes en su ética de la felici-
dad o eudaimonia hay sélo un paso: en la contemplacion de Dios encontramos
el verdadero propésito de la vida humana, el cual es la adoracion de Dios. En
“Etica a Nicomaco”'® habla de la contemplacién de Dios como el camino en

98 Cf. W. MICHAELIS, o.c., 320-324.

9 Dialogo escrito hacia el 360 a. C, en el que el filésofo aborda el origen del universo,
el origen de la materia y la antropologia. ZEYL, D. 1., (tr.), Plato: Timaeus, Indianapolis and
Cambridge (Massachusetts), 2000.

100 ARISTOTLE, The Nicomachean Ethics. Translated, with Introduction, Notes, and Glos-
sary by T. Irwil, Indianapolis (Indiana) 19992.
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el que el hombre deberia llegar lo mas lejos posible para llegar a ser inmor-
tal. Esta linea se continta y culmina en Plotino. Asi, la divinidad griega no es
algo que puede ser oido o creido, si no algo revelado sélo por la contempla-
cién. La contemplacion de lo divino es la aplicacion a lo intelectual de lo que
ha sido la realidad historica de la vida religiosa de los griegos. En este miste-
rio, lo visual juega un papel importante: “Feliz es quien ha visto”101,

En el movimiento gndstico existia la conviccion de que Dios es invisi-
ble por naturaleza. Sin embargo, cuando el hombre se acerca a la naturaleza
divina y es deificado, puede ver a Dios. La gnosis hace posible la vision de
Dios, de hecho, es en si misma vision de Dios!02.

Los escritos herméticos combinan diferentes modos de pensamiento,
aunque predomina el gnosticismo. Expresan claramente la inaccesibilidad
de Dios a través de los sentidos (Corpus Hermeticum VII,2%). La vision de
Dios sdlo es posible tras la muerte, salvo para el Gnostico (Corp. Herm. V.,
2). Asi,la visién de Dios es plenamente posible para aquél que se libera del
mundo de los sentidos y de las sujeciones de la nouj, en lo que es obvia-
mente una experiencia estatica. La preponderancia del elemento visual en
esta literatura es incuestionable. Oir es escuchar y seguir la instruccién del
mistagogo que prepara para la vision estétical®3,

4.2. Verbos de vision en la escritura hebrea y en la septuaginta

El verbo 6paw junto con €ldov cubren la mayoria de las referencias a la
vision. Su principal equivalente en el texto masorético es el verbo har, en

101 “Etica a Nicomaco”: Escrita en el siglo IV a. C., es uno de los primeros tratados
conservados sobre ética y moral de la filosofia occidental y sin duda el mas completo de la
ética aristotélica. Estd compuesta por diez libros que se consideran basados en notas sobre
sus ponencias magistrales en el Liceo. La obra aporta un andlisis de la relacién del cardcter
y la inteligencia con la felicidad.

102 B, LAYTON, The Gnostic Scriptures. A new Translation with Annotations and Intro-
ductions, New York 1987.

103 “Corpus Hermeticum” conjunto de textos que pueden ser datados entre los siglos I
y III d. C. Se trata de didlogos en los que los interlocutores son “Hermes Trismegistus” y al-
guno de sus hijos, “Tat” o “Asklepios”. Las recopilaciones de que disponemos constan por lo
general de dieciocho tratados o libros (relativamente breves) y, se las supone realizadas a
partir de un texto comun recopilado por estudiosos y religiosos bizantinos, en Constantino-
pla, no antes del afio 500 d. C. ni después del afio 1050. Esta literatura nos muestra un ejem-
plo de la fusién entre el Platonismo y el Estoicismo que realizaron aquellos pensadores que
buscaban una justificacion filoséfica de la religion. Cf. C. H. DoODD, The Interpretation of the
Fourth Gospel, Cambrigde 1968, 10- 53.
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pocos casos traduce el hebreo i 0 su version aramea. En el Génesis nbn es,
en siete ocasiones, el original de eldov!%,

En muchos casos, 6paw no significa s6lo percepcion sensitiva si no también
percepcidn intelectual. Cuando ver y oir son mencionados juntos es raro que
se refieran a una percepcion sensorial, como en el caso de Dt 4,28 referido a
los idolos. En la mayoria de los casos denota reconocimiento y comprension,
como en Job 13,1; Is 52,15; Ez 40,4. Y la visién puede ocupar el primer lugar
como en Ecl 1,8; Eclo 17,13; Ez 40,4; 0 al revés como en Bar 3,22 o en Is 64,3
e Is 66,8. Las dos funciones son igualmente buenas, creadas por Dios (Prov
20,12), pero ver puede afiadir verdadera experiencia al mero escuchar.

Los verbos opaw y €ldov son usados incluso para expresar “percepcion
espiritual”, con el sentido de notar, de establecer, de darse cuenta como en
Gn 16,4 6 Is 29,15; también se dice de Dios Gn 1,4;8;7,1;29,31; Ex 3,7; Dt
9,16. O con el sentido de comprobar (Gn 26,28; 37,20). Ver es siempre la
base de la percepcion espiritual (Hab 2,1), pero otros sentidos como el oir
también son mencionados (Gn 42,1). En textos como Ex 34,10; Dt 3,21;4,3;
11,7 se hace referencia a ver la obra de Dios en la historia.

La expresion “ver la gloria de Dios” (Is 35,2;Is 66,18) debe ser entendida
no como una percepcion sensorial sino como una experiencia personal que
consiste en recibir la revelacion de la gloria de Dios. No asi la “gloria del
Sefior” (Ex 16,10; Lv 9,6; Num 14,10) que parece referirse a la presencia
misma de Dios. En algtin caso, como Is 40,5 donde la gloria del Sefior no es
algo concreto, parece referirse a la revelacion como el caso anterior.

4.3. Significado de los verbos de vision en el AT

Teniendo en cuenta que el uso de los verbos de visién en griego y en
hebreo es similar, la LXX no tuvo importantes dificultades en la traduc-
cién del texto hebreo. En algunos casos podemos encontrar la cualidad de
ver referida a Dios, como en el libro del Génesis, en el “poema de la crea-
cién”, en Gn 6,22 0 en Ex 12,13. En Ex 3,4 Dios observa (mira) como Moi-
sés se acerca a la zarza. En estos casos parece que los textos atribuyen a
Dios la cualidad humana de la visién, en el sentido de percepcion sensorial.

Cuando ver y ofr aparecen juntos los verbos de vision se mueven hacia sig-
nificados que no indican visién sensorial, sino procesos espirituales, y suelen ir
acompaiiados de palabras como &yyériw o dLéaokw. Parece que teoldgicamente
tienen que ver con la relacion entre el ser humano con Dios y su revelacion.

104 A SCHOKEL, Diccionario biblico hebreo-espaiiol, Madrid 20083,
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Los verbos 6paw y €l6ov son usados también, para traducir s y rmi en vi-
siones proféticas. En las revelaciones durante el suefio, en la historia de José
(Gn 31,10, 41,22) podemos encontrar opav. Estos suefios son puramente vi-
suales y las imagenes vistas son interpretadas por individuos especialmente
dotados para ello por Dios. De este modo, son aceptados como revelaciones,
como un conocimiento procedente de Dios. No se les puede considerar una
aparicion de Dios, pero son un tipo de revelacion que tiene lugar en la noche
durante el sueio, e incluso en un lugar apartado como en Gn 28,10ss.

Las llamadas ocho visiones nocturnas de Zacarias (Zac 1,7-17;2, 1-4;
2,5-17; 3, 1-10; 4, 1-10; 5, 1-11; 6, 1-9; 6, 9-15) no pueden ser consideradas
como sueios. Ellas pertenecen a una segunda categoria de visiones profé-
ticas, p.ej. alucinaciones o percepciones interiores que pueden ocurrir de
dia o de noche. El texto hebreo usa mxn o mn dependiendo de que las visio-
nes sean genuinas visiones procedentes de Dios o decepciones que proce-
den sélo del corazén de uno mismo. La LXX elimina esta distincion. El
verbo dpdw se usa tanto para har, como en Am 7,8; Am 8,2; Zac 5,1;y, Ez,
8,17; como para mm, en Am 1,1; Miq 1,1; Ez 12,27;y, Lam 2,14. La sefial de
autenticidad de estas visiones es la misma que para las demds, fundamen-
talmente, que el profeta no es nunca autor de la vision, si no su receptor. No
hay ningtn esfuerzo humano, ni rezar, ni sacrificar, ni ninguna técnica es-
pecial que se pueda hacer para conseguir una teofania. Es Dios mismo el
que se muestra en las visiones proféticas. Esta es una importante distincién
con las religiones mistéricas o el gnosticismo donde se intenta alcanzar la
vision con la contemplacion u otros métodos externos.

En los grandes escritos proféticos existe una preponderancia del oir
frente al ver. La revelacién por la palabra es el primer plano de la revela-
cién, mientras que la revelacion visual es s6lo el marco de esa palabra. Mds
aun, el tema y el contenido de la visién no es Dios mismo. Mientras que lo
que puede ser oido es Dios mismo, el que da Su Palabra al profeta en la vi-
sién. La visién, como en los suefios, puede ser una persona, un animal, ob-
jetos, procesos que ocurren en la naturaleza y la vida, a veces con aspecto
mitoldgico o celestial, pero nunca Dios mismo. Esto estd relacionado con la
visién de Dios del AT, Dios se revela a si mismo con cierta inmediatez,
puede ser oido, pero nunca puede ser visto.

A menos que la estructura demande una construccion distinta, lo que
se estd viendo se introduce con 0pdw 0 con expresiones como €1dov kal (dov,
pero no con &don, las excepciones son 2 Mac 3,25 y Dn 8,1. En linea con el
hecho de que &pOn forma parte de la terminologia caracteristica usada para
expresar la autorevelacion de Dios.
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En Ezequiel se habla de la vision de la Gloria del Sefor (86€x kuptov),
lo que podria hacernos pensar que no se cumple el principio de que no se
puede tener una visiéon de Dios. La 8¢« no se describe. Ez 1,28 habla de la
apariencia visible de la Gloria del Sefior. Aquel que habla con el profeta no
es descrito, de lo que se deduce que no es visto. S6lo después,en Dn 7,9, hay
una descripciéon de Dios aunque sigue siendo poco explicita. Tampoco la
representacion de la Antigiiedad parece real en Dn 7, 1-28. Lo que parece
que estd realmente representando es el destino de cuatro imperios. Por en-
cima de todo, las visiones de Daniel son un recurso literario y no una au-
téntica visioén profética. Am 9,1 es claramente una introduccién y no una
entrevista con la divina Palabra, lo mismo Am 7,1.4.7;y 8,1,y la versién de
Am 7,7 enla LXX.

En la vision de Isaias (Is 6,1-13) el “vi al Sefior” (¢ldov tov kupLov) de
Is 6,1 es enfatizado por “con mis propios 0jos” (toto odpbeApors pov) en Is
6,5. Pero aqui tampoco hay una descripcién de Dios. Finalmente, en 2 Cro
18,18 el profeta Miqueas dice que ha visto al Sefior sentado en su trono y
que ha sido espectador del didlogo de Este con “sus espiritus”. Este antiguo
testimonio, sin embargo, parece mds un recurso poético para presentar la
Palabra del Sefior que Miqueas entrega a Ajab.

La vision directa de Dios (cara a cara) de la que habla Num 12,8 no
esta relacionada con la visién de Dios de los profetas. En 12,6 queda claro
que los profetas (Aarén y Miriam) no ven a Dios en sus visiones, Dios de-
clara su voluntad en las visiones, hablando con los profetas. Sin embargo,
Moisés, “el mds fiel de todos mis siervos” (12,7), es agraciado con el hecho
de poder hablar con Dios cara a cara (Ex 33,10; Dt 34,10).

En el episodio de la Zarza, el dngel del Sefior se apareci6 (¢pon) a Moi-
sés (Ex 3,2). De Ex 3,6 se puede deducir que es Dios mismo quien se da a
conocer mds que el dngel, sin embargo, “Moisés se tapd la cara temeroso de
ver a Dios”. Podria parecer que Dios pudo ser visto y que Moisés no apro-
vecho esa oportunidad. Pero, aunque Moisés no vio a Dios pudo decir: “El
Sefior Dios de vuestros padres, de Abrahan, de Isaac y de Jacob, se me ha
aparecido y me ha dicho...” (Ex 3,16). El uso intransitivo del verbo (6¢npet)
indica que se trata de una presencia, no de una percepcion sensorial que
puede ser captada por los ojos. Esto es mas claro en Ex 6,3 que dice que
Dios se aparecioé a Abrahén, Isaac y Jacob, pero no hay relato de teofania
a Isaac. La comparacion de las menciones a los Patriarcas (6,3; 3,16; 4,5)
parece que quiere expresar la revelacion de Dios mismo como Dios.

Esta manifestacion de Dios es la que se produce en Ex 24 donde Dios
pide a Moisés que elija un grupo de hombres para subir con él a la montafia,
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y alli ellos contemplaron a Dios (24,10: “y vieron al Dios de Israel”). Parece
que este versiculo pertenecia a un estrato antiguo en el cual se expresaba cla-
ramente que a Dios se le podia ver como tal. La LXX suaviza este realismo
y en 24,10 leemos: “vieron el lugar en el que habia estado el Dios de Israel”
y en 24,11 “y en el lugar de la aparicién de Dios comieron y bebieron”.

En Ex 33, 18-23 Moisés pide a Dios que le muestre su Gloria, la res-
puesta a este deseo (v.19- 21) no pertenece al relato inicial, la gloria es men-
cionada de nuevo en v.22. El v.23 con el uso de la palabra “rostro” (=)
distingue entre el rostro de Dios que estd prohibido ver, y su espalda. El
principio bésico expresado en Ex 33,20b de que quien ve a Dios muere, no
estd planteado como la consecuencia de la violacion de la prohibicion, sino
como una prohibicién que no esta adscrita a un lugar. La divinidad y la ma-
jestad de Dios de un lado y, la indignidad del ser humano por otro, hacen
que el ser humano no pueda ver a Dios sin ser destruido, tal y como ex-
presa Is 6,5.

Un caso especial pueden ser los relatos que se introducen con la for-
mula: El Sefior se aparecid... (G$on kdproo tw) Gn 12,7;17,1;26,2;24;35.9.
En estos relatos ¢$6n se refiere a las palabras de Dios, en ningtin momento
se ve a Dios, simplemente se le oye. Indica que Dios se revela a si mismo a
través de su Palabra.

En algunos pasajes hay referencias a la visiéon de Dios en sentido fi-
gurado. En ellos ver a Dios se refiere a su proximidad. En Eclo 15,7 1o que
“no alcanzaran los hombre falsos” es a percibir la presencia de Dios. Su na-
turaleza se da a conocer a quien el ama (Sab 6,12). En Eclo 43,31 (;Quién
lo ha visto que pueda describirlo?) se contradice con lo anterior, pero la
raz6n nos la da Eclo 43,32 (“s6lo un poco he visto de sus obras”) lo poco
que el ser humano puede ver de Dios no le permite conocer todo lo que se
puede conocer de Dios y de sus obras. El suspiro del corazén de Job (Job
23,9) “no lo veo”, significa que no puede sentir a Dios. En Job 34,29 “ver a
Dios” se refiere a su cercania y su gracia. Job 42,5 dird “te conocia sélo de
oidas” lo que significa que a través de la instruccién divina que comienza
en 38,1 sus ojos se han abierto, y, a través de la creacion y sus maravillas €I,
ahora, contempla su impotencia y pequeiiez frente a la omnipotencia y la
soberania de Dios. Se refiere a un sentido espiritual y no sensitivo, y cémo
en las obras de Dios podemos encontrar su revelacion y su relaciéon con el
ser humano.

Job 19,26 habla de ver a Dios después de la muerte. La redaccion su-
giere una vision en esta vida corroborado por Job 23,9;35,14;y,34.,29, en el
sentido de que Dios puede volver a agraciar a Job. La visiéon de Dios des-
pués de la muerte tiene aqui un sentido figurado, puesto que no podemos
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testimoniar la promesa de la vision de Dios tras la muerte en el AT. Seria
expresion, entonces de la gracia de Dios incluso después de la muerte. Si Is
60,2 sostiene la posibilidad de ver a Dios o su sabiduria en un futuro o al
final de los tiempos, la referencia aqui es a revelar su presencia mas que a
visibilizarla. La promesa de Mt 5,8 y la certeza de 1Jn 1,3 no encuentran
precursores en el AT.

4.4. Los verbos de vision en el NT

También en el NT 6paw y €ldov son los verbos empleados como verbos
de vision. Sélo tienen menor papel en el Cuarto Evangelio en parte porque
hay menos narrativa (eldov es usado en Jn en dichos y didlogos) y, en parte
porque prefiere el perfecto ewpaxa. De las 33 veces que el perfecto aparece
en el NT, 19 lo hace en Juan y 7 en las cartas jodnicas. En la mayoria de los
casos el perfecto es el efecto de la vision para el sujeto, en cuanto al signifi-
cado parece sustituir a eildov. El presente 0paw no se usa en Jn, aparece en su
lugar Bewpéw o incluso por préna, lo que es muy raro en el NT. La forma 6yopat
(el futuro) se encuentra 33 veces en el NT de las cuales 10 en Juan. Y hay 23
usos de &pon (el aoristo de la voz pasiva), ninguno de ellos en Juan.

El ver y el oir tiene un amplio grupo de significados en el NT. Se dice de
Dios que vi6 la opresion de su pueblo en Egipto, en el discurso de Esteban
(Hch 7,34). Juan utiliza 6paw para referirse al ver de Jesus fuera de las sec-
ciones narrativas de este evangelio (Jn 3,11; 6,46; 8,38). Cuando se habla de
ver a Jesus, no hay términos especiales para enfatizar el encuentro. En Jn
12,21 los griegos quieren ver a Jests, aqui ver significa hablar con, también en
Lc 8,20 y Mt 12,46 tiene ese significado, referido a la madre y los hermanos
de Jestus. Por lo tanto, no hay un énfasis especial en ver al Jesus histérico.

En Jn §, 38 es clara la diferencia entre el ver y el oir, los judios han
oido de su padre Abrahan, Jesus ha visto de su Padre. Jn 6,45 confirma esta
distincion al referirse a lo que se puede oir de Dios a través de los profetas.
A menudo ver y ofr juntos constituyen la percepcion espiritual y sensorial
juntas (Mc 4,12 y sus paralelos en Lc y Mt; Mt 13,14; Hch 28,26), en la que
se subraya el testimonio, la experiencia personal y la certeza individual. A
veces ver precede a oir (Lc 7,22;Jn 3,32), otras oir es colocado primero (Lc
2,20;Jn 5,37), otras veces se alternan uno y otro en la expresion (Mt 13,13;
1Jn1,1;Lc 7,22 y Mt 11,4).

En el NT piémo también significa percepcion, la capacidad de ver que
distingue de los ciegos (Mt 12,22;15,31; Mc 8,23; Lc 7,21;Jn 9; Hch 13,11).
También es ver en sentido antropomorfico (Mt 6,4), 1o que Jesus ve de su
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Padre (Jn 5,19; 8,38). Este verbo en muchos lugares denota ver como fe-
némeno sensible, que lo distingue de la certeza religiosa. En alternancia
con otros verbos de visién puede ser usado en sentido figurado (Rom 7,23;
2 Cor 7,8; Col 2,5; Hb 2,9; 10,25). No se usa para las visiones del Sefior re-
sucitado ni en las visiones de cumplimiento escatolégico. Nunca se usa para
la vision de Dios en todo el NT, salvo en Mt 18,10, la pardbola de la oveja
perdida, donde se dice que los dngeles ven a Dios,y en Jn 5,19, donde ven
a Jesus andando sobre las aguas.

En Jn el presente de dpaw no se usa, en su lugar aparece el presente de
Bewpéw. En Mt 27, 55 y sus paralelos, donde las mujeres aparecen como es-
pectadoras de la pasion de Jesus, fewpéw es usado en su sentido original, ob-
servar algo. El verbo Bewpéw no aparece en las visiones de futuro (“visionary
seeing”) de Lc 24,37 ni Mt 14,26 y sus paralelos, ni en Hch 9,7 (la conversion
de Pablo) ni en Hch 10,11 (en la visién de Pedro). El significado principal de
Bewpéw en los Hechos de la Apdstoles es percibir, reconocer (Heh 4,13;17,16).

En Jn 6,19 y en Jn 20,6, Jn 20, 12 y Jn 20,16 el verbo Bewpéw es inter-
cambiable con otros verbos de vision, siempre referido a una percepcion
de los sentidos. En el didlogo con la mujer samaritana (Jn 4,19), en el co-
mentario de los fariseos tras la entrada en Jerusalén (Jn 12,19), en el “dis-
curso de despedida” al hablar de lo que ve el mundo (Jn 14,17), y, quiza
también en Jn 9,8 al hablar de la gente que vefa al ciego de nacimiento pedir
limosna, o en Jn 10,12, el sentido de este verbo es percibir o reconocer. Por
otro lado, en el “discurso eucaristico” (Jn 6, 40; 62), en el didlogo con los
griegos (Jn 12,45), en el “discurso de despedida” (Jn 14,19),y,en Jn 16, 10;
19, 6ewpéw comparte el uso especifico que el Cuarto Evangelio da a los ver-
bos de vision que veremos més adelante. En Jn 8,51 se usa en el sentido de
conocimiento, como en Jn 17,24 donde se refiere a que los discipulos y dis-
cipulas puedan contemplar la gloria del Hijo, aunque en este caso esta ex-
periencia es el cumplimiento escatolégico.

4.4.1. EL TESTIMONIO OCULAR Y LA FE

El dicho de Mt 13,16: “;Pero dichosos vuestros ojos, porque ven, y vues-
tros oidos, porque oyen!” suena en un primer momento a un refran referido
ala capacidad de comprender la realidad sensible. En Lc (Lc 10,23) nos damos
cuenta de que la mencion a los ojos no hace referencia a la realidad sensible.

Es un semitismo (Job 19,27;42.5), una expresioén encontrada también en
Lucas (“porque han visto mis ojos tu salvacion”, Lc 2,30), en Pablo (1Cor 2,9).
En el paralelo de Mt 13,16, Lc 10,24 encontramos la referencia a la Escritura,
lo que nos indica que es el reflejo de una tradicién antigua mejor preservada
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en Lucas que en Mateo. Esta tradicion, sin entrar en las diferencias entre
ambos evangelios, parece indicarnos que ver y oir son los prerrequisitos para
el conocimiento de la salvacion. Bajo ella esté la conviccidon de que el esperado
tiempo de la salvacion ha llegado en Jesus. Se puede concluir que el testimo-
nio ocular como tal no es exaltado, pero se hace hincapié en la obligacién de
tomar una decision correcta a la luz de lo que nos revela. En este sentido, el
dicho de Mt encaja bien con la expresion de testimonio en el resto del NT.

Segin Lc 1,2 (“tal como nos las han transmitido los que desde el princi-
pio fueron testigos oculares y servidores de la Palabra”) la proclamacién de
Cristo en el Cristianismo primitivo dependia de la no ruptura del testimonio
(“eye-witness”). Lucas aceptara como agentes de la tradicion a estos testigos,
0 mas bien él s6lo aceptara como testigos aquellos que fueron también servi-
dores de la Palabra (bmmpétar yevduevor tod Adyou). La referencia es que ver
lleva a la proclamacion de la Palabra en la comunidad creyente, porque no
estd limitado a la percepcién y a la contemplacién que tiene lugar, sino que
“haber llegado a ver” es entendido como revelacion, que debe ser encontrada
en la fe. El testimonio es genuino sélo cuando la fe estd presente, como sefial
de privilegio. Por esta razén, a pesar de que los evangelios estan basados en la
tradicion de los testigos, son mds que informes de testigos oculares.

Si en los evangelios no se dan descripciones de Jesus, ni de su vida, ni de
los lugares, la razén no es que estos datos se hubieran perdido antes de que
se escribieran los relatos. El hecho es que para el testimonio de lo que se
habia visto y lo que debia ser descrito como visible, lo importante eran las ac-
ciones, sus palabras, los encuentros con él. Lo primero que se recogié no sélo
fueron sus palabras sino también sus hechos, sus obras. Esto estd conectado
con el hecho de que ambos trabajo y palabra, y, por tanto, ver y oir, constitu-
yen la completa historicidad y totalidad del evento de la revelacién. No hay
duda de la primacia del oir (Hb 2,3), pero ver es un tipo de audicion, es una
recepcion de revelacion. Como el oir, puede y debe conducir a la fe (Jn 11,40:
“¢No te he dicho que,si crees, veras la gloria de Dios?”’;Jn 20,8: .. .el otro dis-
cipulo, el que habia llegado el primero al sepulcro; vio y crey6”). De hecho
la falta de fe es no llegar a ver (Jn 6,36: “Me habéis visto y no creéis”), aun-
que la fe puede depender del ver para el no creyente (Mc 15,32:“...que baje
ahora de la cruz, para que lo veamos y creamos.”; Jn 20,25-27).

En Jn 20,24 y en Jn 20,14-181%5 1a referencia, de hecho, es a un en-
cuentro con Jesus resucitado, pero el dicho de Jn 20, 29: MakapLor ol un

105 Nos parece importante sefialar que Jn 20, 18 es excluido de esta conclusién por W. Mi-
chaelis en: W. Michaelis, o.c., 349. A pesar de que la expresion es similar, parece que no es tenida
en cuenta a la hora de hablar de un encuentro con el resucitado como en los casos citados.
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d6vteg, kal motevoavteg. (jDichosos los que no han visto y han creido!),
tiene validez dentro de un contexto particular. Esta dirigido a los contem-
poraneos del evangelista que tienen que creer sin haber visto por si mis-
mos. 1 Pe 1,8 apunta en esta linea también. En ambos casos, la fe sin haber
visto es la misma que la fe después de haber visto. Asi, tomé importancia el
testimonio personal en el cristianismo primitivo. Sin embargo, como el tes-
timonio de los contemporaneos de Jesus fue orientado hacia el kerigma de
la comunidad, asi la tradicion de la comunidad descansé sobre su testimo-
nio, sélo de esta forma, pudo ser salvaguardado el significado de la revela-
cién histérica en Jesus. Ahora el oir se convierte en una nueva forma de
ver. Pablo que no ha conocido a Jests, elabora para si un enganche con la
cadena de la tradicién (1Cor 15, 3). Quizd en oposicién a un apostolado
que reclama para si el privilegio de haber visto a Jesus.

4.4.2. OTRAS VISIONES

Las revelaciones en suefios comunes en el AT son raras en el NT. En
Mt 1,20;2,13,19, un dngel del Sefior se aparece a José en suefios para darle
instrucciones. Aqui no hay un suefio de tipo visual, si no una variacién de
un tipo de expresion del AT que se iniciaba con “se aparecio el Sefior” y le
dijo, haciendo referencia a la revelacién por la palabra, tal y cémo hemos
visto anterioemente. Este antiguo uso podemos encontrarlo en Hch 7,2 (O
Be0c Thc 8GENG WhON T¢ TPl MUY *APpadg) ¥, mas concretamente en Le 1,11
(QdbOn st dyyeroc kuplov). En todos los casos, la revelacion de Dios tiene
lugar por la palabra, y, en el NT, a diferencia del AT, Dios no habla direc-
tamente. De hecho, salvo la cita de Hch 7,2, no hay teofanias como tal en
el NT. La forma en que la voz de Dios se oye pertenece a la esfera de la re-
velacion por la palabra, tal y como lo describe Hch 7,31. En la escena del
bautismo (Mt 3,17 y paralelos) la referencia es a “se apareci6” del cielo o
de una nube, la voz de Dios (cf. Jn 12,28).

La angelofanias son més frecuentes en el NT, ocurren especialmente
en los evangelios de la infancia y en las narraciones de la resurreccion. La
aparicion de Gabriel a Zacarias en Lc 1,11 es descrita en Lc 1,22 como vi-
sion (6mtaoiar), pero no se hace demasiado hincapié en el aspecto visual. En
Lc1,11;1,28 y 2,9, los dngeles son heraldos de la accion divina. Cuando Lc
22,43, en Getsemani, comienza “se le aparecio” (Qdpon 8¢ adte) dyyerog), estd
simplemente indicando la presencia o la llegada del angel, «0t¢ no signi-
fica que Jesus vi6 un angel sino que éste lo reconforté. En la narraciones de
resurreccion, los dngeles son agentes de proclamacion, de nuevo la angelo-
fania es llamada vision (dmtaoiav) en Le 24,23, aunque se refiere sélo a una
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revelacion por la palabra. No sorprende que en Mt 28,2, se describan la ac-
cién y la aparicion del dngel, aunque no tengamos esa descripcion en otros
textos salvo en las vestiduras blancas. Podriamos encontrar en Jn 20,12, un
paralelo de la Tradicién Sindptica, puesto que no hay ninguna otra angelo-
fania en Jn. Jn 12,29 muestra como el dngel era considerado el portador de
los mensajes divinos, lo que presupone que en algunas circunstancias el
angel podia ser oido, pero no ser visto.

El relato de la ascension narrado en Hch 1 se cuenta entre los relatos
de resurreccion. Aqui, en Hch 1,10, el cambio de ¢dpbnoav por mepeLotrkeLoay
estd en linea con el significado de presencia, que tanto en el AT como en el
NT se da a ¢$p6n. El dngel que Cornelio ve év opapatt (en una vision) le trae
un mensaje. La relacion de este tipo de escrito de mensaje angélico con Mt
1,20 es facil de ver, incluso con Hch 8,26. En Hch 5,19 y Hch 12,7 los dnge-
les liberan a los apdstoles de la prisién y les dan un mensaje, aqui es dificil
separar el acontecimiento histdrico de la representacion realista. Se esta
haciendo referencia a una percepcion distinta, que no pertenece al reino
de la realidad sensorial, y que no puede ser percibida por los sentidos (Hch
12,9).

Mientras que otras visiones son simples revelaciones por la palabra,
Hch 10,11, donde de Pedro se dice expresamente que estd en éxtasis (e;ksta-
sij), se produce una revelacion simbdlica. Es la tinica del NT fuera del libro
de Apocalipsis. De hecho, las revelaciones del futuro, en las que el tiempo
futuro es visto como pasado, s6lo aparecen en el NT en el libro del Apoca-
lipsis.

Pablo, capaz de experiencias estdticas, no parece tener visiones al
modo del libro del Apocalipsis. Si para aclarar cuestiones escatoldgicas re-
curre a una especial revelacion, se refiere a las palabras del Senor (1 Tes
4,15) o,ala revelacién de un misterio (1 Cor 15,51). Cuando dice esto siem-
pre expresa una palabra, una intuicién teoldgica.

La transfiguracion de Jesus no es considerada como una experiencia
estatica de Jesus (Mc 9,2 y paralelos). Hay que tener en cuenta la aparicién
de Moisés y Elias, y la voz de la nube para discernir si se trata de una ex-
periencia del propio Jesus o de los discipulos. La transfiguraciéon no es ne-
cesaria para entender més a Jesus, ni hacer que Moisés y Elias charlen con
él, como parece sugerir Lc 9,30. La voz de la nube, en tercera persona, hace
evidente que sdlo los discipulos necesitan ser ensefiados en esta revelacion.
Todo ello, apoya la idea de un proceso visionario, lo que no implica des-
acreditar el hecho. No es sorprendente que tres personas compartan una
misma vision.
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4.4.3. LAS APARICIONES DE RESURRECCION Y LOS VERBOS DE VISION

Como ya hemos sefialado los relatos de apariciones de resurreccién
constituyen un conjunto amplio de narraciones con algunos elementos en
comun. Podemos incluir en este conjunto la conversién de Pablo en Hch 9, 1-
25, las referencias de los apostoles a este hecho, y algunos sumarios breves
como Lc 24,34, 0 1 Cor 15,5-8. Desde el analisis de los verbos de visiéon que
venimos realizando en este apartado, nada sugiere que las apariciones sean
consideradas parte de la relacion del Jesus terreno con sus discipulos. Ni hay
evidencias que den a entender que Jests estaba en otro lugar (fisico), y no con
sus discipulos. Las apariciones no se pueden entender como un estado inter-
medio entre la Pascua y la ascension, atin cuando en el principio, sobre todo
en Lcy en la Tradicién sindptica en general, pueda parecerlo.

Ademas, ninguna de las apariciones recordadas en los Evangelios ni en
los Hch (incluyendo los discursos de Pablo) se produjeron durante el suefio,
o incluso simplemente por la noche. Por lo tanto, las apariciones no son re-
velaciones en suefios como los que hemos visto en otros relatos del AT y de
los “evangelios de la infancia”.

Las apariciones siempre estdn acompafiadas por una revelacion por la
palabra. El didlogo es un elemento constitutivo de las apariciones, e incluso
particularmente significativo en muchos casos. Jests saluda y habla con las
mujeres (Mt 28,9-10), Jestis dialoga con los dos discipulos camino de Emads
y les explicd las Escrituras (Lc 24, 13-31), habla, también con Maria Mag-
dalena (Jn 20, 14-18), con el conjunto de sus discipulos reunidos (Jn 20, 19-
22) y con Tomds (Jn 20, 26-29). Siempre la experiencia de encuentro va
acompafiada de la palabra. De nuevo ver y oir representan el conjunto de
la percepcion espiritual, de la fe alcanzada. “Dichosos vuestros ojos que
ven y vuestros oidos que oyen” (Mt 13,16), habia dicho Jests.

En este momento es importante sefialar que ver la corporeidad del re-
sucitado en unos casos es tomada de forma mds espiritual (Lc 24,36, Jn
20,19),y, en otros es mas literal (Lc 24,39;Jn 20,20,25,27; Lc 24,41, Hch 10,
41). Pero nunca este elemento es parte esencial del mensaje del texto, los
verbos de visién se refieren mds bien al testimonio sobre la aparicién!%.

106 I3 aparicién de Damasco es presentada como una aparicién del Jests resucitado
desde el cielo. Si bien en Hch 9, 3 (¢ék tob ovpavod) se refiere a una luz celeste. En los discur-
sos de Pablo (Hch 22 y 26), Pablo se refiere a una luz procedente del cielo (22,6),y en Hch
26,19 habla de una visién celeste (1§ oOpevie 6mtacie). No podemos pensar que se refiera a
que Jests estd en el cielo desde su ascension. La ascension no es una alteracion del modo de
existencia del Jesus resucitado.
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. Qué dice Pablo de esta experiencia?!'’ El en ningtn sitio da una des-
cripcion expresa. En 1 Cor 9,1 tenemos una breve referencia: “;no he visto
yo a Jesus nuestro Senior? El uso activo del verbo épaw sugiere la forma de
expresion de Mc 16,7 (alli lo veran); Mt 28,10 (me veran); también, Jn 20,18
(he visto al Sefor); Jn 20, 25 (hemos visto al Sefior); Jn 20, 29 (porque me
has visto has creido) y, su uso en Hechos, tanto en voz activa (9,27-habia
visto al Sefior) como en voz pasiva (9,17- se te aparecio; 26,16- me he apa-
recido) para el evento de Damasco!%8, Esto haria notar que en las dos pre-
guntas de 1Cor 9,1 Pablo es el sujeto, asi que la construcciéon gramatical
demanda un verbo en voz activa. Esto, junto con la singularidad del acon-
tecimiento, permite concluir de 1Cor 9,1 que Pablo vio, en esa experiencia
de Damasco, la base de su apostolado.

En la lista confesional de 1 Cor 15,3-9, que es tomada de la comunidad
primitiva, Pablo usa &¢6n (la voz pasiva indica a Cristo como sujeto de la
accion) para las apariciones. En 1 Cor 15,8 Pablo también usa este verbo
para la aparicién de Damasco, no adopta la voz activa de 1Cor 9,1. El uso
de &d6m en el NT se puede encontrar en los relatos de aparicion de resu-
rrecciéon como Lc 24,34; Heh 9,17;13,31; 26,16 y con referencia a las ange-
lofanias Lc 1,11, 22,43. Pero, como atestigua el NT en Hch 7,2.30.35, es de
gran importancia en la LXX, de tal forma que ¢$p6n es una traduccién de la
presencia de la revelacion como tal, sin referencia a la naturaleza de su per-
cepcion, o de la presencia de Dios que se revela a si mismo con su Palabra.

107 Sobre la experiencia de Damasco narrada en Hch 22, hay que decir que 2 Cor 12,1
el propio Pablo no cuenta esta experiencia como una visiéon. En 2 Cor 12,2, Pablo no dice
nada de ver al Seflor en su “rapto”, y en los pasajes en los que habla de ver al Sefior, siem-
pre se refiere a la experiencia que ocurrié camino de Damasco. Pablo no llamé visién (67
tooie) a la experiencia de Damasco, como hace Hch 26,19. El usa ese término sélo en 2 Cor
12,1. De acuerdo con esto, el rapto de 1Cor 12,2 fue una experiencia estdtica entendida, pro-
bablemente, como elemento importante de su vida espiritual, pero la experiencia de Da-
masco no tuvo para él esa connotacién. En consecuencia, se puede decir que la declaracién
de Hch 22,17 no ayuda a la correcta compresion de este acontecimiento de la vida de Pablo.

108 Esta expresién del cristianismo primero se puede ver incluso en Gal 1,16 (“tuvo a
bien revelarme a su Hijo...”). La tnica diferencia es que aqui tenemos una declaracion ex-
presa de la visién en la que es Dios, no Cristo ni, por supuesto, Pablo, el sujeto del proceso.
Puesto que Pablo usa el término amokariyeL (revelacién) y no un verbo de visidn, el pasaje
también muestra que el evento es comprendido como revelacién, como comunicacién de la
verdadera realidad divina. Los verbos de vision pueden convertirse en términos que expre-
san el evento de la revelacion, y pueden hacerlo de tal manera, que la referencia implicita a
la percepcion se vea reforzada por el concepto de apertura a la revelacion. En este sentido
los verbos de vision pueden ser, con razén, ailadidos a los verbos de revelacion, cuando el su-
jeto es la persona que recibe la revelacion.
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Por lo tanto, parece que cuando &$6n es usado como traduccién para ex-
presar las apariciones de resurreccién no hay énfasis inicial en ver como
percepciodn sensible o mental. La idea dominante es que las apariciones son
revelaciones, encuentros con el Sefior resucitado que se revela a si mismo
o esrevelado!'? (Gal 1,16). El uso intransitivo pasivo (¢$6n) tiene aqui mas
fuerza teoldgica que en el AT, se refiere a la certeza de la comunidad de
que Jests era el Hijo, la revelacién de Dios.

En ultima instancia, incluso las formas activas como ¢wpake. en 1 Cor
9,1 significan lo mismo. Desde esta linea de pensamiento, la forma en que
El podria haber sido percibido queda neutralizada y subordinada a la cues-
tién teoldgica. Cuando Pablo clasifica la apariciéon de Damasco con las otras
apariciones en 1 Cor 15,5-9 no lo hace s6lo porque él la considere equiva-
lente, sino porque él considera esta apariciéon como del mismo tipo. En
todas las apariciones la presencia del Sefior resucitado es una presencia
transfigurada. Esta presencia es una realidad no visionaria, ninguna visién
de categoria humana es totalmente adecuada para ella. Asi, las apariciones
tienen que ser descritas como manifestaciones del sentido de la revelacion,
mdés que como algo visible. Y los verbos de visién se cargan de sentido es-
piritual para expresar la capacidad de comprension y, por tanto, de fe de
los sujetos que las reciben.

4.4.4. LA VISION EN LA TRADICION JOANICA

Entre los versiculos del Cuarto Evangelio debemos dedicar especial
atencion al grupo de declaraciones sobre ver a Jesus, que a veces incluyen
a Dios, y en otras son demandas o promesas. El versiculo 6,62,“;Y cuando
veadis al Hijo del hombre subir adonde estaba antes?”, nos recuerda a Hch
1,11, “Galileos, ;qué hacéis ahi mirando al cielo?”. Sin olvidar que en un
caso se refiere a la parusia y en otro a la preexistencia, y que el circulo de
discipulos es diferente, Juan nos da a entender que ellos serdn testigos de
la ascensién. El verbo dvofaivery se refiere no a la ascension como hecho

109 La relacién de éd6n en 1Cor 15,5-9 con la voz activa 1 Cor 9,1 no implica un simple
reemplazo de la voz activa por la correspondiente forma pasiva. Si no que la importancia
otorgada al ver deberia ser la misma en ambos casos. El punto importante de d¢6n con da-
tivo, sin embargo, es que aquel que constituye el sujeto es el mismo que actia, es decir, apa-
rece o se muestra a si mismo, sin especial énfasis sobre el resultado de la accién en la persona
del dativo que ve o percibe. Gp6n Kna etc. no significa en primera instancia que ellos le vie-
ron, dando importancia al ver frente al oir, significa que “se les presenté” (Hch 1,3), o que
Dios les revel6 a su Hijo (Gal 1,16). Jests se encontrd con ellos como resucitado, como Sefior,
y ellos experimentaron su presencia.
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aislado, sino al ascenso del Hijo del Hombre, por la exaltacién y glorifica-
cién de la cruz, a su lugar en el cielo. Por lo tanto, 6ewpeLv no denota aqui
percepcién sensorial o testimonio ocular, sino percepcién espiritual de la
ofensa de la cruz, que necesariamente dard lugar a una crisis y a una deci-
sion, la decision de la fe. Quiza se podria se podria parafrasear: “Cuando os
vedis enfrentados a la ofensa de la cruz...” Este es el uso de este verbo, que
se encuentra en otros versiculos, p.ej. 6,40 y 12,44. En 6,40, (lva mac o6
Bewpdy TOV VIOV Kol TLotebwV €lg adtov) el ver al Hijo se refiere aqui a que
deberia llevar a la fe, o incluso se podria definir como el encuentro con el
Hijo que alcanza su cumplimiento en la fe. En 11, 40 Jesus le dice a Marta:
(No te dije que si crees, verds la gloria de Dios? Aqui, también, ver y fe
estdn interrelacionados. En el prélogo el evangelista habla de aquellos que
han tenido fe y, por lo tanto, visién, aquellos que han sido capaces de ver!1?,

Como contraste, el ver de Jesus de Jn 16,10;16;y,19 se refiere al tiempo
hasta su ida al Padre y el tiempo de posterior de su retorno, esto es, verle
en su vida terrenal y ser testigo de la resurreccién o la parusia. El “me ve-
réis” (Bewpeité pe) del v. 16 abraza ambos, la Pascua y Pentecostés, referido
al tiempo en el que serd enviado el Espiritu. Por esta razén, el ver no es ni
una percepcion visual ni una percepcién mental. Es el encuentro con Jests
que tiene lugar en la fe por accién del Espiritu Santo. De forma similar, en
el v. 10,16 y 10 (kal olkétL Bewpelté pe, “ya no veréis”), yace una referencia
al tiempo en que sin el trabajo del Espiritu los discipulos ya no verdn a
Jests, no se encontrardn con él o incluso dejaran de creer. De nuevo, el
hecho de que el mundo no ve a Jesus, mientras los discipulos si lo hacen, no
significa que sdlo los discipulos podran ver las apariciones. Jn 14,22 ss. Deja
claro que no se refiere a las apariciones, si no a la venida (14,18) y al “dia”
(14,20), al tiempo del Espiritu. Si el mundo no ve a Jests en ese momento,
es porque se resiste al trabajo del Espiritu y permanece en la increencia.
(Cf.:6,40;12,44;14,19;16,10.16ss.19). La referencia no es a la mera visioén de
Jesus (testimonio de su historia), o percepcion intelectual (reflexion de esa
historia), sino ver més alld, como ya se ha apuntado, tomar la decision de
salir al encuentro de Jesus y convertirse.

En los momentos en que se habla de ver al Padre, afirmando que Jests
mismo ve al Padre, y que quien ve a Jesus ve al Padre, es evidente que no se
pueden incluir dentro de las expresiones de ver y oir encontradas en otros lu-
gares del evangelio. El usual paralelismo ver y oir es aqui abandonado en los
momentos decisivos. Las afirmaciones de 12,45 y 14,9 hablan de que la relacién

10 Cf. C. H. Dopp, o.c., 185-6.
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del discipulo hacia el Hijo y hacia el Padre, no es comparable a la relacion del
Hijo con el Padre. En el ver Joanico de 12,45 (koL 6 Bewplv éue,(Bewpel tov
Tt pe, “el que me ve a mi, ve al que me ha enviado”) y 14,9 (‘Ocwpakax
éue, (edpaker Tov Tatépa, “el que me ha visto a mi, ha visto al Padre”) siempre
hay una referencia a nuestra relacion con el Hijo y con el Padre, pero nunca a
la relacion intima entre el Padre y el Hijo. Entonces, podemos afirmar que los
verbos de vision son, aqui, términos usados en relacién con el evento de la re-
velacion. Si en 12,45 hay mas énfasis sobre el hecho de que Jests es quién re-
vela a Dios de una forma tnica, en 14,9 la fuerza recae en el hecho de que
Dios se ha revelado a si mismo en Jests, y s6lo en Jests. El ver jodnico trata de
la presentacion por la fe de la revelacion de Dios en Jesucristo.

Vision para él es el ver de la fe. De hecho, ver es en si mismo fe o, mas
bien la fe es una forma de vision. Cuando Cristo estaba en la tierra, tener
fe era ver su Gloria. Jestis manifest6 su gloria (Jn 2,11) y sus discipulos le
creyeron. Las obras de Jests hacian resplandecer su gloria, su verdadera
naturaleza, que sélo era comprendida para los que tenian fe. La resurrec-
cién de Lazaro fue otra de estas manifestaciones de la gloria de Dios, tal y
como ya hemos dicho, Jests dice a Marta: ;No te dije que si crees, verds la
gloria de Dios? (Jn 11, 40). Con estos pasajes en mente, podemos ahora
comprender las numerosas ocasiones en que el evangelista nos dice que los
discipulos no comprendian porque Jesus todavia no habia sido glorificado,
refiriéndose a su muerte (7,39; 12,16; 13, 31). Charles H. Dodd nos sefiala
que esta glorificacién no significa transfiguracién radiante como en el AT
(Ex 34,29 ss.). Todas las acciones de su vida encarnada estan llenas de glo-
ria, evidente para la fe. Si hubo algiin momento de transfiguracion, segin
este evangelio, fue en el momento de su muerte. Asi el término glorificacion
se refiere a la paradoja empleada por el Cuarto Evangelio para expresar
c6mo su muerte-resurreccion es vida para el mundo!!!.

Ahora que El no es visible a los ojos del cuerpo, la fe significa la capa-
cidad de ver su gloria. Este concepto, dice Charles Dodd, es vital para el con-
cepto de encarnacion del evangelista. La vida eterna es el conocimiento o la
vision de Dios. Pero ningiin ser humano ha visto a Dios, nunca. Sin embargo,
quién ha visto a Cristo ha visto al Padre. Los judios son incrédulos porque no
ven al Padre en Cristo, ver su gloria, fue y siempre es, parte de la fe. Y esto, es
posible y necesario para nosotros como para aquellos que le vieron hecho
carne. Asi, creer es una forma de conocimiento o vision, propia de aquellos
que encuentran a Dios en la persona de Jests, como verdad y vida!!2.

11 Cf. C.H. Dopp, o.c., 273-4.
12 Cf. C. H. Do, o.c., 185-6.
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La importancia que la Pascua tiene para el retrato jodnico de Cristo,
podria haber hecho preferir los verbos de visién. Su importancia estd de
acuerdo con el aspecto visual con que el NT narra sobre el evento pascual.
Sin embargo, Juan elige verbos de vision, para los términos de revelacion,
porque eso le ayuda a enfatizar mejor el caracter personal y existencial de
encuentro con Jesus. Resaltando asi, no sélo el encuentro sino los persona-
jes que lo protagonizan.

4.5. Conclusion

Hemos leido en Isaias: “vi al Sefior” (e1dov tov kupLov) “con mis pro-
pios ojos” (Is 6,5), y hemos recordado las palabras de Maria: “He visto al
Sefior” (ewpaka tov kipLov)!3, Hemos sido conscientes de la tradicion de
encuentros que los profetas del AT tuvieron con Dios, ver-conocer a Dios
les daba la autoridad de ser transmisores de su palabra para el pueblo, y
hemos recordado la misiéon que Jests da a Maria.

Nos hemos acercado al NT para recordar la importancia en la trans-
mision del testimonio de la mano del evangelio de Lucas desde los “pri-
meros testigos oculares y servidores de la palabra” (Lc 1,2). Y hemos
recordado a la Magdalena, que desde el relato de Juan, se nos presenta
como testigo ocular y transmisora del mensaje de Cristo.

Con Pablo hemos experimentado la similitud de su experiencia con la
de Maria, jno he visto yo al Seiior? (1 Cor 9). Aunque nos ha extrainado no
encontrarla en la lista que nos da de los que recibieron la aparicién de Jests
resucitado (1 Cor 15), si hemos podido concluir que los verbos denotan el
mismo significado, la misma experiencia de fe en Cristo, el Sefior, a pesar
de las diferencias gramaticales.

Este relato de aparicion construido sobre la figura de Maria Magda-
lena nos evoca la linea profética del Antiguo testamento, la privilegiada ex-
periencia de Dios de los Patriarcas, la cercania y la gracia de Dios que
sienten los “hombres justos”. Nos habla de la gloria de Dios vista por aque-
llos que tienen fe, los que tienen “oidos para oir y ojos para ver”. Nos habla

13 Dice J. Kremer para la voz “6pdw”: “Pablo utiliza la expresion éwpaxa, he visto, en 1
Cor 9,1 en forma anédloga a como hace Is 6,15 (eléov tov kupLov), para acentuar su propia au-
toridad singularisima, y para expresar al mismo tiempo que él vio personalmente a Cristo que
se le habia aparecido (1 Cor 15, 8) o que se habia revelado (Gal 1, 12.15s)”. Este autor olvida
el paralelo més evidente, si cabe, con Jn 20,18, quiza porque la “autoridad singularisima” no

se pueda decir de Maria la Magdalena como de Pablo. J. Kremer, Voz “0pdw” en: Balz Horst,
Gehard Schneiders (Eds.), Diccionario exegético del Nuevo Testamento, Salamanca 1998, 587.
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de apostolado, de testimonio creyente, de ser capaz de entender la encar-
nacion, la revelacion de Dios en el Hijo. También, sin duda, nos habla de au-
toridad, de envio, de misién para otros, de fundamento de la fe pascual.

Nos hemos empapado de la simbologia del Cuarto Evangelio como
Instrumento para transmitir el acontecimiento intimo de la fe. Palabras, ver-
bos sencillos, transformados en fuentes de expresion para contar, narrar lo
innenarrable, que ese que conocimos como Jesus era, verdaderamente, el
Hijo de Dios. Ver, ha dejado de ser expresion de la capacidad natural de
percibir por los ojos del cuerpo, para ser ahora la capacidad de ver con los
ojos de la fe. Y, hemos visto al evangelista jugar con las paradojas para ayu-
darnos a encontrar toda la profundidad del testimonio, quién podia o no
ver, quién creia o no, quién tenia fe o no la tenia. Y, de nuevo, ha vuelto a
nuestra cabeza, la imagen de Maria Magdalena comprendiendo que aquél
a quién ella conocia como su maestro (Jn 20,16) es ahora el Senor.

También, de la mano de Charles H. Dodd, hemos entendido que en
Juan glorificacién es un concepto complejo que incluye la muerte, la resu-
rreccion y la venida del Espiritu, y, eso, nos ha ayudado a entender que en
el mismo instante en que Marfa comprendid, se dejé inundar del Espiritu
que la hizo capaz de testimoniar lo que en aquella mafiana de Pascua ella
habfa experimentado.

Sélo queda ahora preguntarnos, ;por qué? ;Cual fue el motivo por el
cudl el autor del capitulo 20 de Juan, sacé de la escena a Pedro y al Disci-
pulo Amado (Jn 20, 3-10) para que fuera Maria Magdalena quién recibiera
la primera aparicion? ;Por qué presentar a Maria como la primera discipula
que vio lo que habia acontecido en el misterio de la Pascua? ;Por qué el es-
fuerzo, la belleza narrativa para presentarnos a Maria cargada de autoridad,
como apostol para los demds discipulos?

Quiz4 la respuesta a esta y otras cuestiones la encontremos en el es-
tudio de la historia de las tradiciones que abordaremos a continuacion. Y,
quizé entonces, podamos comprender el porqué de este texto, y el porqué
de esta mujer, en una tradicion eclesial que apenas la recuerda, tal y cémo
nos la presenta el autor del Cuarto Evangelio.
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A. CONTEXTO DE CAMBIO Y DE CRISIS

El primer terremoto que trastorné al mundo —la agricultura— arrastré a
los primeros némadas de las cavernas a los valles. El segundo terremoto —la
industria— convulsiond la sociedad rural. El tercero y de gran intensidad, que
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estamos viviendo —la informadtica— ha producido un nuevo periodo de la his-
toria caracterizado por la globalizacion, con “cambios profundos y acelera-
dos” (GS 4). Ya no sélo vivimos una época de cambios, sino un verdadero
cambio de época, donde la humanidad ha progresado mds en el orden cien-
tifico, en los dltimos cincuenta afios, que en todos los milenios anteriores.

En el aspecto religioso, el movimiento New Age ha calado en nuestro
entorno. Dios es sustituido por una vaga fuerza césmica, la gracia, por la
energia y la salvacion, por la realizacién personal inmediata. El secularismo
moderno aporta tres elementos caracteristicos de toda religién: pecado,
soteriologia-salvacién y paraiso. Se pone el acento no en el pecado, sino en
la angustia y soledad de la persona actual. Se considera salvacion a la auto-
rrealizacion personal e individual. Y el principio del placer inmediato reem-
plaza al paraiso. No hay espacio para una vision de comunidad, para una
vida de entrega. No se menciona jamas la cruz. Todo, excepto el sacrificio,
esta permitido. La gratificacion tiene que ser inmediata, imposible un com-
promiso permanente. La religion estd bien, pero en la sacristia, confinada a
la esfera individual para que no interfiera en el placer, los proyectos indivi-
duales y el lucro. Paul Ricoeur describe la sociedad moderna como de pro-
duccién y consumo. El consumo es una religion, los grandes almacenes son
los templos modernos, dios es el dinero, la trascendencia la busqueda de la
eterna juventud. Otros hablan de la cultura clinex de usar y tirar.

Tras el Concilio Vaticano 11 1a vida religiosa (VR) ha entrado en un
proceso de crisis que muchos creen irreversible. La crisis se ha evidencia-
do principalmente por la disminucién del ntimero de religiosos/as. Cierto
que hay paises donde estan llenos los noviciados, pero todo hace indicar
que los tiempos de gloria han llegado a su término, porque el mundo
moderno y secularizado conquistara hasta el dltimo rincén del planeta. El
Concilio influyé en la crisis al hacer un llamado a la santidad para todo el
pueblo (cf. LG, cap. V), quitando a los religiosos/as la bandera que crefan
tener en exclusiva. El impacto de sentirse Iglesia sobre todo, difuminé las
espiritualidades propias —de los presbiteros, de los laicos, de los/as consa-
grados/as—. Y también sucedié que las nuevas sensibilidades sobre la dig-
nidad y realizacién de las personas acabd con muchos supuestos inamovi-
bles. Finalmente, la disminucién de la autoridad de la Iglesia y de su
Magisterio, la impaciencia de muchos ante los cambios y los problemas de
adaptacién de la mision propia al carisma, en un mundo sometido al cam-
bio acelerado, hicieron el resto.

La conclusién que saca la mayoria ante la actual situacién es que
estamos en decadencia; que la VR estéd en declive sin remedio. Estamos
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atravesando por una crisis de identidad y de sentido sin precedentes his-
toricos ;Causas? ;Remedios? Muchos se preguntan si no es la misma VR,
traicionada desde dentro por nosotros mismos, la que estd produciendo en
su seno sus propias llagas espirituales y psicoldgicas. En los dltimos afios
hemos intentado un proceso de revitalizacion, de aggiornamento, de
refundacidn, de redes, y no sé cuantos términos mds... y da la impresién
que no ha tenido los resultados que se esperaban.

Esta crisis nos dice, sin embargo, que entramos en la posibilidad de
una nueva etapa diferente, grande y mds profunda, aunque no tenga como
exponente la magnitud en nimeros. En este contexto, ;cudl es la respues-
ta de la Iglesia y de la VR a esta situacién? Por encima de todo, seguimos
creyendo en las palabras de Jesus: “yo estaré con ustedes todos los dias
hasta el fin del mundo” (Mt 28,20). A pesar de las limitaciones y pecados
seguiremos cumpliendo el mandato de Jests de anunciar el Reino de Dios
a los hombres de todos los tiempos.

B. PUNTO DE PARTIDA: LLAMADO A LA COMUNION

1. Agustin versus Michael Jackson

La gran lecciéon de vida y hechos que nos deja el gran Michael
Jackson, al margen de su genialidad como bailarin y cantante, es que nada
es suficiente cuando se tiene una sed vital insaciable y se trata de saciarla
por el camino equivocado. Definitivamente el gran Jacko quiso ganar el
cielo y saciar su sed de inmortalidad pero, como muchos hombres hoy,
puso su corazon en un tesoro equivocado (cf. Mt 6,21) y se equivocé de
lleno. Esta sed no se llena con cosas materiales... Lo dijo el Maestro: “No
se atormenten por su vida con cuestiones de alimentos, ni por su cuerpo con
cuestiones de ropa. Miren que la vida es mds que el alimento y el cuerpo
mds que el vestido... Busquen mds bien el Reino y se les dardn también esas
cosas” (Lc 12,22-23,31).

Sin embargo, todos sus lujos y extravagancias no lograron evitarle
una vida torturada, miserable y, a la postre, probablemente infeliz. En rea-
lidad, el indiscutido Rey del Pop se convirtié en un prisionero recluido en
su castillo de Neverland, condenado a la soledad maés atroz, la que uno
mismo se impone al aislarse del mundo y dedicarse al culto de su ego. Sus
excesos, su obsesion por frenar el envejecimiento, su extravagante modo
de vida le pasaron factura y le condujeron finalmente, y més rapido de lo
previsto, a lo que tanto temia y trataba de evitar: la muerte.
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Traigo aqui esta figura mas que nada porque es de alguna manera la
imagen de nuestro tiempo: el hombre aislado, individualista, negador de lo
comunitario, centrado en si mismo, enceguecido por el ego. En esta linea,
hoy, vemos como arrasa a nivel mundial el boom del Chat, el Facebook, el
Youtube, el Twitter, el mévil... Millones de personas con hambre de
comunicacion, de amistad, de relacién, de ser significativos para otros
pero, a la postre, aislados. Vivimos en un mundo intercomunicado pero
vacio de comunién. jEn este clima como no va a ser atractivo el proyecto
de Agustin propulsor de comunidad, abierto a Dios y a los hermanos, sem-
brador de amistad, de comunién, de amor personalizado! El mundo esta
pidiendo a gritos el modelo agustiniano.

2. ;Por qué Agustin no pasa de moda?

(Por qué su perenne actualidad? ;Como se puede llamar “hombre
moderno” a un personaje del s. IV? Pues bien, fundamentalmente por su
vision integradora del hombre. Agustin plasmé una visién existencial y
dindmica del hombre. En él ya encontramos el esquema antropolégico del
Vaticano II. Para impulsar su modelo comunitario bebe en las fuentes del
Evangelio y en la cultura greco-romana. De ese encuentro brota la forma
mds idénea de entender el paso del yo al nosotros en mutua fecundidad.
Sitda la vida de Dios en el hombre, en el centro de las relaciones huma-
nas. Nos dice que el hombre crece en la medida en que se relaciona y se
deja habitar por Dios. Si contemplamos a Agustin y al hombre en sus
dimensiones de interioridad, de trascendencia, de fraternidad y de amistad,
en seguida descubrimos al testigo para el ser humano de nuestro tiempo.
Es més, podriamos decir, que Agustin entronca con los personalismos de
nuestro tiempo (E. Mounier) porque recupera al sujeto en su dimension
individual y comunitaria, el otro, entendido como el compaifiero de los
destinos de mi libertad (G. Marcel).

Pero Agustin le afiade algo: Cristo es la referencia obligada para todo
aquel que, desde lo humano y desde la fe, asume al hombre total. Es decir,
ha devenido en fracaso o en imposible, realizar la utopia de poner el bien
comun por encima el propio, si la persona no se abre a la fe, al Trascen-
dente. Las relaciones humanas cambian de signo si el espacio humano,
personal y comunitario, es habitado por la Trinidad'. Pero hoy estamos

L Cf. C. MORAN, Comunidad y fraternidad (Cuadernos de Espiritualidad Agustiniana
11), FAE, Madrid 2003.



LA FRATENIDAD AGUSTINIANA TRAS EL VATICANO II.... 81

marcados mds por la civilizacion del tener y del consumir que por la del
ser y la del amor. La crisis de la sociedad se refleja en esa nefasta separa-
cién de ética y conducta.

Desde luego, la auténtica vida comunitaria no consiste en estar jun-
tos, sino en estar unidos. “La vida religiosa es, ante todo, comunién. Ella
realiza el intento fecundante atractivo y siempre renovador, de fundar
sobre la tierra un tipo de amistad que liga a los creyentes desde Cristo, por
encima de los lazos de la carne y de la sangre”2 Entrar en comunién con
Dios y con los hermanos es la mas alta vocacion del hombre (cf. La vida
fraterna en comunidad —VFC- n. 9). Hoy la Iglesia nos llama a la vida de
comunidn a imitacién de la Trinidad (cf. Novo Millennio Ineunte -NMI-
n. 43; Caminar desde Cristo -CdC- n. 29), que implica la comunién con
Dios, con los hombres y con el mundo. Desde las primeras lineas de nues-
tra Regla el modelo de la primera comunidad cristiana esta alli presente
para marcar nuestro camino y especificidad: “tener una sola alma y un solo
corazon (Hch 4,32) hacia Dios” (Regla 1, 3).

Las raices ultimas de nuestra comunidad se hunden en el misterio
de Dios que, por ser Trinidad, es comunién en el amor. Agustin sabe que
este proyecto de vivir la comunién estd enraizado en el Dios que es, bési-
camente, comunion trinitaria. El deseo de Jesus “que todos lleguen a ser
uno” (Jn 17,21) con el Padre y el Espiritu, lo va a ir desarrollando cons-
ciente de que la motivacion tltima de vivir en comunion surge de esta
relacion trinitaria. El camino para poder conseguir esta unidad ideal,
viene mediatizado por la incorporacién a la vida misma de Dios
Trinidad.

“La participacion en la comunion trinitaria puede trasformar las rela-
ciones humanas creando un nuevo tipo de solidaridad” (Vita Consecrata
-VC-41). “De esta manera, tu alma no es propia tuya, sino de todos los
hermanos, cuyas almas también son tuyas; o mejor, sus almas con la tuya
no son varias almas, sino una unica alma de Cristo” (Carta 243, 4). S6lo
saben habitar en unidad, aquellos en quienes se halla la gracia de Cristo y
eso se manifiesta en la praxis de la fraternidad y de la comunidad. En
quienes no cohabita la caridad, aparece la murmuracién, el odio, la turbu-
lencia, la discordia y la division3. Para poder llegar a esta unidad concor-
de se necesita “hacer un solo hombre, o sea, muchos cuerpos, pero no

2 X. PIKAZA, Palabra de amor, Sigueme, Salamanca 1982.
3'S. AGUSTIN, Comentario a los Salmos 132,12 en Obras de San Agustin XXII, BAC,
Madrid 1967, p. 477.
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muchas almas; muchos cuerpos, pero no muchos corazones. Asf se dird
con justeza monos, es decir, uno solo™.

La Exhortacién apostdlica VC (1996) define la comunidad religiosa
como “espacio habitado por la Trinidad”. La participacion en la comunién
trinitaria puede trasformar las relaciones humanas creando un nuevo tipo
de solidaridad (VC 41), un espacio teologal en el que se puede experi-
mentar la presencia mistica del Resucitado. Por otra parte, la comunidad
religiosa, antes que religiosa es comunidad: espacio humano, ser-con-los-
otros. Por eso el documento VFC (1994), ademas de hacer alusion a tex-
tos evangélicos, nos habla de valores humanos fundamentales para la vida
en comunidad: educacién, amabilidad, sinceridad, dominio de si, delicade-
za, sentido del humor, espiritu de participacion... Por otra parte, la orien-
tacién del amor en la vida es lo que motiva el sentido de la existencia:
“cada uno vive segiin lo que ama’’. La insistencia de Agustin en la amis-
tad a través de su trayectoria vital, le mueve a buscar siempre la compa-
fifa de sus mas intimos compafieros®. La deficiencia en la madurez esta en
la base de los conflictos comunitarios e interpersonales. La raiz del con-
flicto es humana, conflicto entre consciente e inconsciente. La calidad de
las personas da lugar a la calidad comunitaria, por eso no habrd comuni-
dades maduras sin personas maduras.

C. REDESCUBRIENDO NUESTRA VIDA AGUSTINIANA

El mundo neocapitalista actual, que mira la realidad en términos de
produccién y consumo, de estadisticas y nimeros, nos afecté también a
nosotros: hemos sido seducidos por la grandeza de los numeros. Sin
embargo la VR no se mide por el tamafo de su directorio de casas y
miembros. En la vida de fraternidad importan més la cualidad que la can-
tidad. Jean Chittister asegura que “gracias a la disminucién numérica, la
VR ha vuelto a vivir de nuevo. Esta crisis nos devuelve a Dios™’. Este
debiera ser el mensaje optimista de la revitalizacién de la VR hoy. Por
otra parte, el anhelo de Jesus: “La mies es mucha y los obreros pocos” (Mt
9,37; Lc 10,2), nos ha confundido. Hemos interpretado que se necesitan

41bid., 132, 6, p. 471.

5 Ip., La Trinidad 13,20,26 en Obras de San Agustin V, BAC, Madrid 1948, p. 763. Cf.
C. MORAN, Comunidad y fraternidad, p. 5.

6 Cf. Ip., Confesiones 4,4,7-9, (BAC minor 70), Madrid 1986, pp. 107-110.

7 Cf. J. CHITTISTER, The Fire in these Ashes, A Spirituality of Contemporary Religious
Life, Kansas City 1995.
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mas vocaciones y religiosas y creo que no es asi del todo. Jesus no estaba
pensando que se necesitaban mas hombres y mujeres que hagan votos de
pobreza, castidad y obediencia. Los religiosos/as no somos los tnicos
obreros en su vifia. Y es que siempre se habia pensado que la tinica mane-
ra de trabajar por la Iglesia de Jesus era a través del sacerdocio o de la
VR. Cierto que se necesitan sacerdotes y religiosos, pero también otros
ministerios porque la vida consagrada no es ni un ministerio, ni un traba-
jo, ni un apostolado: es un estilo, una forma de vivir. Vivimos en una cul-
tura que no estima la fantasia, se limita a tolerarla. Porque muchos quie-
ren que la fe y la religién sean utilitarias y funcionales. Y ahi entrabamos
los religiosos: que nos valoraban por nuestro quehacer méas que por nues-
tro ser.

Y no hemos sido llamados para hacer algo, sino para ser algo, para ser
testigos proféticos en el mundo, adoptando una vida que imita a Jesiis y,
como consecuencia —y como cualquier otro cristiano—, llamados también
a ser obreros en la mies. Hay un hecho al que ya nos hemos acostumbra-
do: antes nuestros trabajos eran nuestro apostolado y hoy, por la disminu-
cién de efectivos, los estdn haciendo los laicos. Si antes casi todos los pro-
fesores de nuestros colegios eran religiosos, hoy somos una minoria insig-
nificante. Pero los trabajos y los apostolados siguen adelante. ;Por qué
lamentarlo? ;Por qué ver en ello un retroceso? Mads bien es una oportu-
nidad para redescubrir nuestro papel, lo que significa ser agustino. No
podemos medir la providencia con mentalidad humana. Lo que conside-
ramos una desgracia puede convertirse en algo mejor y diferente. Creo
que hoy Dios nos esta pidiendo otra cosa, otra frontera, otra cumbre.

Es importantisimo que la VR llegue a asimilar en la teoria y en la
préctica que su mayor servicio a la Iglesia no es lo que hace, sino lo que es
y el estilo con que hace lo que hace. Como dice Erik Fromm en Ser o tener
“En el NT la dicha es el fruto de haber renunciado a tener, mientras que
la tristeza es el estado de 4nimo del que se aferra a sus posesiones”.

El carisma agustiniano se resume basicamente en el amor a Dios sin
condiciones, que une las almas y los corazones de los hermanos en convi-
vencia comunitaria. Amor que se difunde hacia todos los hombres, para
ganarlos unirlos en Cristo dentro de su Iglesia. “Si aman a Dios, arrastren
a todos al amor de Dios... arrastren a cuantos puedan, exhortando, oran-
do, dialogando, dando razones, con mansedumbre, con amabilidad, arras-
trenlos al amor” (Sermon 2,6-7). Si Agustin y sus predecesores en el
monacato, Pacomio y Basilio, conceden un lugar preponderante a la vida
en comunidad, ello se debe a que ven en la orientacién hacia el yoy en el
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individualismo el obstéaculo principal para que se cumpla el Evangelio. La
comunidad es el amor al préximo en accidn, de ahi su pesos. Es querer
juntos lo que quiere Dios. El hermano pasa a ser, entonces, el lugar teolo-
gico, o sea, lugar del encuentro con Dios, por tanto la fraternidad es el ver-
dadero culto a Dios.

La comunion de bienes materiales y espirituales es tan importante en
la vida comun agustiniana que se convierte en signo de validez de nuestra
fraternidad, ya que el fundamento de la vida agustiniana es la vida comun.
La vida de comunidad deberia ser la sintesis integradora donde toda la
vida fraterna se hace posible y real. Esto quiere decir que no podemos
dejar afuera los aspectos mds importantes, ni acentuar unos en detrimen-
to de otros, so pena de estar traicionando nuestro carisma. El equilibrio de
una comunidad en los tres aspectos de oracion-contemplacién, conviven-
cia y mision centran las caracteristicas de la comunidad agustiniana.

En la vida comtn tiene gran peso la amistad, la comunion de bienes, la
oracion, el estudio y el servicio a la Iglesia. No se trata de conseguir la per-
feccién individual a través de normas conventuales y ejercicios ascéticos,
sino més bien de buscar la fraternidad y la caridad y, en ellas y a través de
ellas, alcanzar la sabiduria, la perfeccion y la madurez espiritual y cristiana®.

La comunidad en fraternidad, orientada hacia Dios, recibe de esta
orientacion su plenitud de sentido. En el centro de la comunidad hay que
considerar el ingrediente infaltable de la amistad, capaz de cohesionar las
diferencias entre los hermanos. La ascesis en el proyecto agustiniano ya
estd mas humanizada y frecuentemente tiene una proyeccion social. En
este modelo son fundamentales las relaciones humanas en el amor reci-
proco, el perdén, etc. Por eso importan més el perdon que las penitencias,
mas la alegria en fraternidad que la ascesis (entendida como renuncia).
Finalmente, la comunidad se realiza no s6lo en la oracién y el estudio, sino
también, como se ha dicho, en el servicio pastoral®®.

(Cudl es la tarea tipica de la comunidad agustiniana? ;Colegios,
parroquias, misiones, estudios-investigacién, contemplacién? Agustin
nunca quiso dar a sus comunidades un objetivo externo concreto. Puede
ser cualquiera, pero con las caracteristicas antedichas.

8 T. VAN BAVEL, Agustin de Hipona. Regla para la comunidad (Serie Verde 5), OALA,
Iquitos 1986, pp. 39-50 (aqui 42); Ip., Carisma: comunidad. La comunidad como lugar para
el Senior (Tradere 4), Religion y Cultura, Madrid 2004, especialmente pp. 115-134.

9 Cf. Ip., Agustin de Hipona. Regla para la comunidad, pp. 51-67; ID., Carisma: comu-
nidad, pp. 135-160.

10 Cf. Ip., Agustin de Hipona. Regla para la comunidad, pp. 75-83; ID., Carisma: comu-
nidad, pp. 161-180.



LA FRATENIDAD AGUSTINIANA TRAS EL VATICANO II.... 85
D. RETOS O DESAFIOS DE LA VR AGUSTINIANA HOY

Los valores presentes en el Evangelio son tantos, que tratar de vivir-
los todos de manera profunda es practicamente imposible. En realidad.
Bastaria vivir uno en radicalidad y profundidad para tocarlos a todos. Asi,
san Antonio traté de vivir radicalmente la invitacién de Jesus: “ve y vende
todo lo que tienes y dalo a los pobres; luego ven y sigueme” (Mc 10,21 par.).
San Agustin, por su parte, propuso el ideal en su Regla a partir de las pri-
meras comunidades cristianas: vivir con “una sola alma y un solo corazoén”
(Hch 4,32; cf. Regla 1,3). Vivir este ideal es estar en comunion con todos
los valores del Evangelio.

De la misma forma, los retos de la VR agustiniana hoy son muchos!!.
Podemos poner largas listas y siempre alguien encontrard mas retos y
desafios. Son tantos que nos perderfamos y no profundizariamos en nin-
guno. Por eso he optado por sefialar sélo tres; los que considero més
importantes porque enfrentando estos retos estaremos tocando y resca-
tando el resto, estaremos en el camino correcto de la revitalizacion.

1. Volver a Jesucristo. Volver a Dios

(Cudl es nuestro papel hoy? ;Trabajar bien? ;Mantener nuestros
apostolados tradicionales con solvencia? No. Nuestro papel principal es
testimoniar a Dios ademds de hablar de El. Hoy Dios ha pasado a ser el
contenido prioritario de predicacion y de testimonio, especialmente en
Europa. Y esto porque Dios y su reinado estan ausentes cada vez més en
la vida de los hombres, sobre todo en los que tienen cuenta corriente. Dios
no estd ya ni en el arte moderno, ni en la prensa, ni en RTV (Radiotele-
visién), y lo que no sale en los medios no existe para la gente. Nuestra
tarea es desequilibrar ese mundo aparentemente feliz, pero de felicidad
falsa y amenazada, y reflejar la sospecha de un mundo trascendente de
felicidad plena. Reflejar la buena noticia de Dios desde la vida.

Hoy es la fe en Dios la amenazada tras la prediccion filoséfica de su
muerte. Muchos hombres hoy viven al margen de Dios totalmente, inclu-
so le amenazan y piden cuentas acerca de su proceder. Cobra vigencia la
palabra de Jests: “cuando venga el Hijo del hombre, jencontrarad fe en la

11 Cf. Documento “La renovacién de la vida agustiniana”, 2.2. Desafios en ORDEN DE
SAN AGUSTIN, Capitulo General Ordinario 2007. Documentos y determinaciones, Roma
2007, pp. 20-22.
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tierra?” (Lc 18,8). Incluso Jesds ha dejado de ser acogido, reconocido,
amado. Los Beatles se atrevieron a decir, ya en los 60, que eran méas famo-
sos que Jesucristo. Hoy cunde la desafeccion religiosa y la indiferencia, se
extiende la increencia, avanza el ateismo prdctico. La ausencia de Dios
constituye una verdadera tragedia social, por tanto, se trata de saber que
tenemos un gran reto: comunicar esperanza al mundo de hoy. Que la espe-
ranza y la trascendencia no estdn en estirarse la piel, ni en la eterna juven-
tud, ni en el poder, ni en el dinero, ni en la fama. El mismo Benedicto XVI
dijo en un discurso: “la Iglesia debe hablar de muchas cosas... pero su
tema auténtico, y en cierto sentido Unico, es Dios. El gran problema de
occidente es precisamente el olvido de Dios. jEstamos convencidos de
ello?”12,

He ahi un reto para nuestra VR; he ahi un papel central: hablar de
Dios en un mundo que le ha puesto fecha de caducidad. Ya sabemos que
la fe no quita, confiere humanidad. Re-liga al hombre para liberarlo de
idolos y fantasmas. Fe, esperanza y amor no son quimeras, sino dimensio-
nes gratificantes de la condicién humana. No son los deseos humanos los
que crean a Dios, sino que es Dios quien ha creado al hombre con capa-
cidad de pensar, desear y relacionarse con El Dios enriquece al hombre,
lo completa. Pero el mundo de la increencia-indiferencia esta ahi.

1.1. Acentos

(Cémo bajar a Dios de los cielos para que lo perciban en nuestra vida
los hombres de hoy? Veamos algunos acentos:

a) Evangelizar. Pablo VI nos dice: “los religiosos tienen en su vida
consagrada un medio privilegiado de evangelizacion eficaz. A través de su
ser mas intimo se sittian dentro del dinamismo de la Iglesia, sedienta de
absoluto, de Dios, llamada a la santidad. Es de esa santidad de la que ellos
dan testimonio. Encarnan la Iglesia deseosa de entrega al radicalismo de
las bienaventuranzas, signo de total disponibilidad” (Evangelii Nuntiandi
n. 9). Alli donde el proyecto primero es tener, seran una contracultura.
Dicen a gritos que lo mas importante es ser: ser hermanos, verdadera-
mente hijos de Dios. Hemos optado por ser presencia de Cristo libre ante
el poder, el dinero, los honores y la ambicién humana.

12 BeneDICTO X VI, Discurso a la Curia romana ante la Navidad (2006) en Ecclesia
3343-3344 (6 y 13 de enero de 2007). Citado por L. A. MONTES PERAL, “Hablar de Dios hoy
y testimoniarlo”: Estudio Agustiniano 44 (2009), 5-33.
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b) Testimonio personal y comunitario. Solo convence quien es, no
quien aparenta ser. La apariencia nos delata por todas partes. ;,Cudl es la
mejor catequesis sobre Dios? La presencia de una comunidad verdadera
donde las personas se aman, se honran los unos en los otros, se valoran, se
respetan... El testimonio coherente de todos y cada uno de los hermanos.
Hoy la gente se siente poco impactada por una comunidad sélo espiritual,
y peor si la acompaiian sefiales de inmadurez; en cambio, valora la comu-
nidad humana y humanizadora que es donde Dios se manifiesta.

¢) La alegria. El hombre es para el hombre salvaciéon y consuelo,
puesto que es esencialmente humano y ninguna virtud es tan apropiada al
hombre de hoy como esta: suavizar lo més posible las penas de los otros,
hacer desaparecer la tristeza, devolver la alegria de vivir, es decir, el pla-
cer de vivir. COmo arrastra una comunidad donde hay verdadera alegria,
donde se han desterrado los rostros adustos, donde se reza, se trabaja, se
recrea juntos. La gente se divierte, se jaranea, toma, pero la procesion va
por dentro. La alegria verdadera, la que brota de la paz interior, es revo-
lucionaria: “... Otras cosas habia que cautivaban més fuertemente mi
alma con ellos, como era conversar, reir, servirnos mutuamente con agra-
do. Leer juntos libros amenos, bromear unos con otros y divertirnos en
compafiia...”’3,

d) Ser portadores de esperanza. La falta de esperanza cierra el cami-
no hacia la felicidad... “de todos los rasgos que caracterizan al hombre de
hoy, el mas preocupante es la pérdida de la esperanza” (J. A. Pagola). Hay
que amar el mundo porque es el solar donde tenemos que levantar el
Reino de Dios. Estamos para trasformar la realidad. Y realidad no es un
concepto en clave, sino una palabra simple y llana que indica, desde una
Optica teoldgica, el campo donde Dios se encarna, el campo que Dios cul-
tiva y en el que nos toca vivir y redimir.

e) Los gestos de misericordia. E1 hombre estd lleno de heridas y sufri-
mientos. La ciencia elimina muchos dolores, pero no la angustia. Cémo
arrastra y causa admiracién en la gente una comunidad de hermanos
samaritanos, repitiendo los gestos compasivos y misericordiosos de Jests.
Con oido de inclusién para los pobres, enfermos, marginados... Como
influye esta visién en el pueblo, como deja mudos a los no creyentes.

f) Justicia y paz. Para nosotros la pobreza y la injusticia deben ser un
reto. Esto implica sencillez de vida... No podemos vivir instalados con
fama de ricos. Eso es demoledor. Habrd que optar por compartir nuestros

13 SAN AGUSTIN, Confesiones 4,8,13, p. 114-115.
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bienes, tener proyectos que sean signo, que indiquen con quién estamos,
opcién en unos casos y sensibilidad siempre hacia el mundo de los pobres
y una postura insobornable a favor de la justicia, la equidad, la simetria, la
igualdad, la distribucion universal de los bienes, graficando con nuestra
vida el ideal de la primera comunidad cristiana: “entre ellos ninguno pasa-
ba necesidad” (Hch 4,34).

1.2. Nuestras llagas

Estamos saturados de andlisis, diagndsticos y propuestas, articulos
valientes y audaces. Sin embargo, nada cambia verdaderamente entre
nosotros. Para escribir estas lineas tuve que leer una veintena de folletos
y articulos diversos, excelentes todos. Pero todo queda en el disco duro o
pasa a la biblioteca porque llegan otras novedades. Nuestra vida es esen-
cialmente poética, apasionada, parabdlica. La historia nos ha castrado y
hemos confundido esa castracién con los votos. Lo nuestro es lo simbdlico,
la intimidad con el misterio y la irremediable utopia de la fraternidad ado-
bada por el amor. Nuestra vida es anunciadora de felicidad y hemos enmu-
decido y encarcelado esa buena noticia con un mensaje que a nadie moles-
ta ni llama la atencién. Tenemos que vivir nuestra fraternidad como una
pasion: la pasion de Jesus. Hoy morimos por demasiado prudentes y sabios;
y el Espiritu es locura, y no encuentra brecha para penetrarnos y movili-
zarnos y arriesgar. Hoy es tiempo mads de visionarios que de administrado-
res del tesoro. Tenemos que volver a lo primigenio; elegir, como Pedro,
entre obedecer a Dios o a los hombres. Obedecer a Dios trae conflictos,
obedecer a los hombres lleva a traiciones. Es preciso escuchar a ese Viento
que no sabes ni “de donde viene ni a donde va” (Jn 3,8).

1.3. Reflexion

No se trata de buscar a ciegas a Dios, sino de buscarlo alli donde se
encuentra: en la humanidad de su Hijo. Contemplar al Hijo es contemplar
al Padre. Porque “a Dios nadie le vio jamads, el Hijo tinico que es Dios, y
que estd en el seno del Padre, nos lo ha dado a conocer” (Jn 1,18). Y por El
en el hermano, en la comunidad y en los pobres.

Nosotros al seguir a Jesis damos testimonio de que Dios estd con
nosotros, que nos hemos encontrado con El, que lo hemos experimenta-
do, incluso, lo hemos bajado del cielo, viviendo sus valores —unitas, caritas,
veritas—, que hemos adoptado el estilo de vida de su Hijo Jestus y prose-
guimos su causa: la causa del Reino. La increencia pone al hombre frente
a un muro ciego, Jesus le abre las ventanas al infinito. En este contexto de
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marcada indiferencia o manifiesta increencia, Dios debe ser “bandera pri-
mera” de la VR.

Cuando la Iglesia se acomodé excesivamente con este mundo la VR
nacié para ser memoria de su dimension escatoldgica (monaquismo).
Ahora cuando domina la tendencia opuesta del alejamiento, la VR debe
realizar nuevos compromisos con el mundo, abriendo nuevas fronteras.
Porque la VR no es un oficio, ni un estilo ascético, ni una espiritualidad,
sino un carisma parabdlico: ser Iglesia en la “anormalidad desapegada”.
Estamos llamados hoy a recuperar el desierto (donde no hay nadie, s6lo
Dios), irnos a la periferia (lejos del centro) y a la frontera (ir al riesgo)!“.
Ir hacia las pequeiias fraternidades insertas en el pueblo de Dios, pero con
sentido universal, entregados a las dos grandes fronteras: la increencia o
neopaganismo y la injusticia. E ir con marcado sentido de la gratuidad, de
la gracia, del buen humor y de la paciencia histérica.

La derrota de la VR no vendré por la disminucién de efectivos, sino
por la muerte de nuestro vinculo espiritual con el Sefior y con nuestra per-
sonal vocaciéon y misién (cf. VC 63). En un mundo en busqueda del
Trascendente solamente los religiosos/as que ardan con el fuego de Jests
en su dedicacion al Reino pueden ser relevantes para la humanidad en
este milenio.

2. Volver a la comunidad en fraternidad

La fraternidad cristiana sale al encuentro de tres necesidades psico-
légicas de todo ser humano vistas desde la perspectiva del Evangelio: 1*
amar y ser amados. En el dgape que hunde sus raices en Dios mismo (cf.
1Jn 4,8.16), encuentra un camino para su realizacion. 2° ser iitiles, produ-
cir, que tiene su campo en la esperanza cristiana que lucha por la trasfor-
macién de la sociedad y del mundo. Y la 3% que es comprender el sentido
de la existencia, puede encontrar su realizacién en la fe que lleva a ver y a
juzgar en grupo dialogante la realidad en que se vive’. Por eso la frater-
nidad siempre tendrd adeptos.

Nuestras caracteristicas agustinianas mds saltantes son la interio-
ridad, la amistad y la comunién de vida, que apuntan a un cristianismo
vivido apasionadamente, con sentido comunitario, capaz de realizar el

14 Cf. J. SOBRINO, Resurreccién de la verdadera Iglesia, Sal Terrae, Santander 1981, p.
335.

15 Cf. C. MACCISE, Los religiosos como signo de fraternidad, Bogota 1997; Ip., Un nuevo
rostro de la vida consagrada (Frontera 45), ed. Frontera, Vitoria / Gasteiz 2004, pp. 47-60.
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encuentro con Dios y el servicio al hombre. Desde el comienzo de la
Regla, la koinonia o comunién de la primera comunidad cristiana de
Jerusalén es el elemento basico de la comunidad agustiniana: tener una
sola alma y un solo corazén. Agustin afiade, la expresion “hacia Dios”.

Pero ademads, en toda persona humana existe una llamada a realizar-
se plenamente en su vivir con los demds. En todo hombre hay una incli-
nacién, una llamada a la comunién y a la comunicacién; el hombre es dia-
logal, llamado a compartir su vida con otros. Ser hombre es ser-con y su
vivir un vivir-con. Un hombre-isla no es humano. E. Mounier dice que se
podria afirmar que no existo sino en la medida en que existo para el otro.
Mejor aun, ser es amar. Es mds, no es posible encontrarse uno a si mismo
sino en y desde los demas!¢. Es decir, “necesitamos de los demds para ser
nosotros mismos”. En otras palabras, los amigos son una necesidad.

Si en la amistad se encuentra la felicidad, su bisqueda ha de ser con-
siderada como otra de las exigencias del ser humano. Si la amistad no se
entiende como la entendia Agustin —abierta a la trascendencia—, nunca
podra ser hallada del todo. La verdadera amistad no sélo es llamada, dice
Agustin, sino también don y regalo del propio Dios: “No hay verdadera
amistad sino entre aquellos a quienes Tu unes entre si por medio de la
caridad derramada en nuestros corazones por el Espiritu Santo que nos
ha sido dado [Rm 5,5]”"7. La vida sin amigos es un destierro para san
Agustin, por eso la amistad constituye el ideal supremo de la vida agusti-
niana y es también un valor cristiano, dado que el “dmense los unos a los
otros” es norma para todo creyente sin distincion.

Donde haya una comunidad inmersa en el gozo del Espiritu, la aten-
cién reciproca ayuda a superar la soledad y la incomunicacidn; contribu-
ye a que todos se sientan corresponsables, y donde el perddn cicatriza las
heridas y refuerza la comunién. “En comunidades de este tipo, la natura-
leza del carisma encauza las energias, sostiene la fidelidad y orienta el tra-
bajo apostdlico de todos hacia la tnica mision” (VC 45). Esto es trabajar
por la renovacién. El “documento de Dublin” (1974) ya marcé esta con-
viccion: “El Capitulo esta convencido de que si nosotros los agustinos no
conseguimos una renovacién de la vida comutn a la luz del NT y del espi-
ritu de san Agustin, el resto de nuestros problemas (crisis de vocaciones,

16 Cf. T. ViNas ROMAN, La amistad en san Agustin (Cuadernos de Espiritualidad
Agustiniana 1), FAE, Madrid 2003; Ip., Los religiosos y las religiosas “ayer, hoy y manana”.
Reflexiones sobre la Vida Consagrada (Coleccién Sigueme 25), San Pablo, Madrid 2010.

17 SAN AGUSTIN, Confesiones 4,4,7, p. 107.
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crisis de identidad, problemas apostoélicos, etc.) no se resolveran ni surgi-
r4 una nueva vitalidad en la Orden”'s.

2.1. Acentos

La aspiracion a una vida de comunidad mds fraterna es un fenémeno
universal entre los consagrados. Pero no vivimos juntos para simbolizar el
amor, sino para vivirlo. La fraternidad busca una expresiéon més inmedia-
ta, un estilo de vida més acogedor y sencillo, en didlogo y participacion. Es
la amistad, la sinceridad y la madurez humana lo que hoy se valora més,
pero siempre tendra como base una relacion de fe, pues es el Sefior quien
nos convoca a vivir juntos, por El vivimos en comunidad y no por otra
cosa.

Hoy sabemos que la comunidad no se improvisa; es un proceso. ;Es
una utopia vivir en comunidad? En verdad siempre se encuentran algunos
“llaneros solitarios”, pero lo normal es la preocupacién por vivir comuni-
tariamente. Y es que el hombre ha sido hecho a imagen de un Dios que es
comunidad de personas. Por tanto, existir es coexistir. El hombre no puede
realizarse sino es con los otros. Hoy, que nos vemos acosados, avasallados
por una sociedad que masifica implacablemente la vida y disuelve a la
persona —jtantas vidas solitarias, no compartidas, con hambre de amis-
tad... tanta gente valorada sélo por lo que produce!—, volver a la familia y
a la fraternidad es un imperativo.

La predicaciéon de Jesus se centra en el llamado a los hombres a for-
mar la fraternidad del Reino. Hoy el mundo sufre el vacio de la fraterni-
dad, por un lado, y por otro, la aflora utépicamente. Si la VR tiene hoy un
papel que desempeiiar es el de crear, permitir, suscitar, animar y sostener
comunidades de vida auténticamente fraterna; lo que el mundo espera de
nosotros es que les mostremos la fuerza y la potencia creadora del amor
que nos ha unido, sabiendo que, aunque los hilos sean fragiles, la trama
hecha por el Espiritu no hay quien la rompa.

Sila comunidad religiosa llega a ser la matriz de la que nacen y donde
llegan a plenitud hombres liberados de si mismos, de su cerrazon, de sus
egoismos, desalientos, inconsistencias, de lo que retiene al hombre en la
esclavitud, para estar unificados y serenos, gozosos en la espera del futu-
ro, hermanos de todos... entonces seremos esperanza para el mundo. Los

18 ORDEN DE SAN AGUSTIN, Documentos del Capitulo General Intermedio 1974, 111,
n. 64. Citado también por ID., “Agustinos en la Iglesia para el mundo de hoy”, n. 9 en
Documentos del Capitulo General Intermedio 1998, Roma 1998, p. 15.
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hombres verian que la utopia es posible... y todo porque hemos creido en
Cristo y en sus promesas.

A mejor vida de comunidad, mds calidad de vida religiosa. La mejor y
mayor profecia que podemos ofrecer hoy es la comunidad vivida en fra-
ternidad. En un mundo donde la injusticia divide y destruye, donde todos
luchan por el botin; nosotros optamos por ponernos al servicio los unos de
los otros, compartiendo bienes, busqueda y amistad orientados hacia Dios.
Frente a un mundo desagarrado y agresivo, al que se le han muerto las ilu-
siones de fraternidad real, incapaz de sofiar utopias; los religiosos tendre-
mos que ser hombres y mujeres de paz, creadores de comunién, desperta-
dores de esperanza. Si muchos viven como hermanos, aun siendo tan dis-
tintos, es que la fraternidad es posible. Y es posible porque es posible el
amor a Dios que nos une y hermana. Es més, debe llegar a ser tan inten-
sa, que terminemos “habitando los unos en los otros”.

La caridad sera el centro. Esta experiencia de caridad fraterna ya le
llamé la atencién a Agustin en Roma: “es la caridad que se observa princi-
palmente entre si; es la que regula su alimento, sus palabras, vestidos y sem-
blante. Y les une y les concierta; su violacién es a sus ojos ofensa al mismo
Dios. Arrojan lejos de si y rechazan todo lo que podria serle obstaculo; lo
que la hiere no puede durar un solo dia. Todos saben que Jesucristo y los
apostoles de tal modo la recomiendan que, si ella sola falta, todo es vacio y
nada, y si ésta existe hay plenitud en todo” (Costumbres de la Iglesia y de
los maniqueos 1,33,73). La caridad es la perla preciosa, la vida del hombre
nuevo, el distintivo cristiano, el comienzo de la vida eterna. Y si la caridad
viene adobada con buen humor y alegria, “miel sobre hojuelas”.

También el “llevar las cargas los unos de los otros” es importante y
significa el ayudarse a superar las imperfecciones personales mutuamen-
te, con el fin de llegar a un progreso en las relaciones humanas. “Llevar las
cargas” no es so6lo soportar al hermano en sus defectos, sino también ayu-
darle en sus tareas concretas, involucrarnos en su vida y en su quehacer
desde la caridad.

La vida consagrada es un profetismo, no sélo de palabras y gestos,
sino existencial. Una profecia encarnada donde toda la vida es simbolo
de la centralidad de Jests y de los valores del Reino. Asi, los consejos
evangélicos que impugnan los idolos de nuestra sociedad, se convierten
en signos proféticos y escatoldgicos de los bienes futuros del Reino de
Dios. El éxito o el fracaso dependerd de nuestro renovado y radical
seguimiento de Cristo, de la docilidad al Espiritu Santo y del enraiza-
miento en la comunidad eclesial; del celo misionero, de la respuesta a los
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desafios de hoy, y de la fidelidad a las exigencias de nuestro carisma pro-
pio.

2.2. Nuestras llagas

El riesgo que comporta un programa comunitario lo resumié Juan
Berchmans: “Mi méxima penitencia es la vida comin”. Pero fue Voltaire
quien escribi6 la leyenda negra de la comunidad: “vienen sin conocerse,
viven sin amarse y mueren sin llorarse”. Aun siendo leyenda negra, algo nos
toca. Jesus, el Santo, se puso a la cola de los pecadores para ser bautizado
en el Jordan, como un pecador més. Nosotros, a veces, nos creemos perfec-
tos, subimos al estrado y pontificamos. Nosotros no matamos ni una mosca,
no rompemos ni un plato. También a los religiosos nos va bien la gloria y el
triunfo, nos gusta el incienso y la alabanza, que la gente hable bien de noso-
tros. ; Tendremos que aprender algo de esa actitud de Jests?, ;no?

En todas partes hay religiosos poco vulnerables a la critica construc-
tiva, porfiados para imponer lo suyo, incapaces de escuchar al otro, esca-
samente sociables y excesivamente sensibles, susceptibles, con poca o nula
capacidad de integracién, didlogo y convivencia. Hay que ser exigentes a
la hora de admitir candidatos para la vida comunitaria. No podemos
poner minas anticomunitarias ni antipersonales en nuestras casas...

La comunidad puede predisponer a la persona para alcanzar la ma-
durez vocacional, pero no puede causar ésta; el grupo puede favorecer el
crecimiento, pero no producirlo. Lo que produce la madurez vocacional es
la capacidad intra-psiquica de interiorizar los valores, la decision libre y
personal de modelar nuestros comportamientos con los valores que
hemos profesado y no segiin temores o recompensas. Depende, pues, de
las actitudes internas de cada uno. Una comunidad agustiniana no
encuentra su justificacion en si misma, en sus obras, sino que se justifica si
todo lo que hace es medio para hacer realidad los valores que la convocan
y trascienden: libres con respecto a los medios, pero vinculados a los fines.

Las llagas de nuestra VR estan ahi y habria que ponerles terapias
espirituales. No se trata de regresar a las glorias de la VR en si, sino para
permitirnos un reencuentro con la exigencia primigenia de nuestra voca-
cién., es decir, en funcién del Reino. Asi podremos ser como el pueblo de
Israel en Babilonia, que no opt6 por el suefio restaurador de un templo de
poder, sino por la esperanza de un pequefio resto, humilde y discreto que
ande ante Dios convertido y purificado por la prueba que suscité su pro-
pio pecado.
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Si es verdad aquello de que “a mayor calidad de vida comunitaria,
mayor calidad de VR”, serfa conveniente reflexionar como andamos en
esto. Porque el testimonio mds negativo para la accién evangelizadora es
el de una comunidad dividida, carente de espiritu fraterno, donde estallan
las luchas y las divisiones entre los religiosos. Se puede tener la sospecha
de que la decadencia que vivimos no es mds que el resultado de haber
fallado —flagrantemente— en la vida comunitaria. Hemos descubierto que
es muy dificil vivir con tantas diferencias de edad, mentalidad, formacién,
cultura... Si no vivimos una vida cohesionada desde dentro, con momen-
tos fuertes de expresién comunitaria, este deterioro iréd creciendo.

Prioricemos la fraternidad®. Ya sabemos que la VR ha evolucionado.
De sus origenes monadsticos y laicales, se abrié a una vida apostdlica y
sacerdotal. De unas tareas a otras. Eso que entonces fue impulso del
Espiritu, hoy tiene sus limitaciones. Por ejemplo, que en muchas partes se
valore la vida consagrada més por la actividad de los religiosos, que por su
testimonio de vida; més por su trabajo pastoral, que por su fidelidad al
carisma original. Se ha llegado a una “parroquializacién”, “clericaliza-
ciéon” de la VR, hasta el punto de considerar incompleta la VR no sacer-
dotal. Craso error.

2.3. Reflexién

Lo hemos dicho mads arriba, vivimos tiempos de intercomunicacion,
pero no de comunién. Es mas, a pesar de los medios, abunda la soledad y
la masificaciéon anénima. Pues bien, la vida en comunidad responde a ese
desafio de una manera vital. Agustin busco siempre a los amigos; para él,
vivir solo y sin amigos era la mayor de las orfandades. Asi, opté por unas
relaciones humanas basadas en la amistad, el compartir, el amor, el servir
juntos, frente a los idolos del tener posesivo, el poder dominador y el gozo
narcisista. Los agustinos hoy estamos llamados a esto: ser signo de comu-
nion y solidaridad en un mundo individualista e insolidario?.

El fundamento teolégico de la fraternidad agustiniana seria instaurar
la comunidad cristiana primitiva, la que surgié en Pentecostés. La frater-

19 Segtin Timothy Radcliffe (ex Maestro General de los dominicos) sea cual sea el
papel que uno desempeia en la VR, nunca puede ser més que uno de los hermanos. Y cuen-
ta que cuando le preguntan qué hace ahora, responde: “hago lo que hacemos todos: ser un
hermano” (T. Radcliffe, “Nuestra vocacion més necesaria que nunca” en Religion Digital
29.01.2008).

20 Cf. D. NATAL, “La comunidad agustiniana en la practica” en Elementos de una for-
macién agustiniana, Roma 2001, p. 319.
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nidad es consecuencia de la caridad, del amor, y en esto pinta mucho la
gracia que, para Agustin, es un auxilio, un don permanente que otorga
Dios, en ese constante proceso de divinizaciéon del hombre desde las rela-
ciones humanas?'. ;Qué es lo que pretendemos al vivir en comunidad?
Veamos tres modelos?:

1) Comunidad de observancia: es aquella donde las necesidades de los
individuos se subordinan y adaptan a las de la comunidad. Donde
cada cual desempeiia las funciones que le encomiendan y se aco-
moda a ellas. Le mandan y obedece sin rechistar. Donde cada uno
realiza las expectativas que los demas tienen sobre €l. Es la comu-
nidad la que dice como interpretar la realidad.

2) Comunidad de auto-realizacion: pone el acento en el individuo mas
que en la institucién. La norma fundamental y orientadora es: la
comunidad debe procurar que cada miembro satisfaga sus necesi-
dades. La actividad debe respetar y valorar las dotes personales. La
comunidad funciona si hace felices a los que viven en ella. La per-
sona cuenta mas que la estructura. Este modelo puso en crisis el
modelo anterior, para favorecer la comunidad de vida.

3) Comunidad para el Reino: (la persona es para la comunidad o la
comunidad, para la persona? Tenemos mal planteada la pregun-
ta. La comunidad es para los valores. En nuestro caso para los
valores cristiano-evangélico-agustinianos. La comunidad es el lu-
gar de trascendencia, el espacio humano que nos sirve para mejor
interiorizar los valores del Reino, que son los que fundamentan el
por qué estamos juntos. La comunidad consiste en vivir en comu-
nién para profundizar el compromiso vocacional y construir el
Reino de Dios. Esta es eficaz si se autotrasciende, si estimula a las
personas a amar a Dios con todo el corazén y con toda la mente,
y a comprometer a todos en la tarea.

Pero antes de ponernos al servicio de los demads, tenemos que ser
nosotros mismos. Forjarnos un yo conocido. Desarrollar nuestra identidad
que no es otra cosa que la capacidad de mantener la unidad y continuidad
internas. Estabilidad emocional, madurez. Lo contrario es la falta de auto-
estima y la falta de compromiso con los valores agustinianos que se mani-

21 Cf. N. CASTELLANOS, San Agustin, pastor desde la fraternidad (Cuadernos de Espi-
ritualidad Agustiniana 42), FAE, Madrid 2003.

22 Cf. A. MANENTI, Vivir en comunidad. Aspectos psicologicos, Sal Terrae, Santander
1983, pp. 9-14.
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fiesta en la dispersién y en las inconsistencias. La comunidad es eficaz en
la medida que favorezca esta consistencia interna: construirse a s{ mismos
para darse libremente a Dios. Es vélida si permite a los religiosos cono-
cerse realmente y conocer los valores por los que merece la pena perder-
se a s mismos. Pero no olvidemos que las personas no nacen maduras, se
hacen maduras; y las comunidades no existen, se construyen.

3. Volver al equilibrio oracién/accion

Hay un consenso general en esto: el fin de nuestro estilo de vida no
es otro que la bisqueda de Dios. Por buscar a Dios, san Antonio se fue al
desierto, san Pacomio fund6 sus cenobios y san Agustin se junté con sus
amigos para una vida comun y fraterna. Es decir, por el hecho de ser reli-
giosos, todos somos, primero y antes que nada, contemplativos. Y si falla
esto, fallan las bases del edificio. Pues bien, si este es el fin de la VR agus-
tiniana y cualquier otra, ;no serd una desviacioén y una traicién el hecho
de que todos estemos saturados de trabajo hasta decir basta, y que, de
hecho, la bisqueda de Dios, la oracién y la contemplacién la dejemos en
un segundo plano cuando debiera ser el primero? Se puede tener la
impresion que el ministerio nos ha robado el carisma. Que las actividades
que, en realidad, debieran ser importantes, pero secundarias, han llegado
a cubrir casi todo el espacio, y que nuestro ser se ha visto desplazado, en
muchos casos, por nuestro quehacer.

La busqueda de Dios es una manera de vivir, una espiritualidad que
intenta enfocar toda nuestra vida hacia Dios. Todo en nuestra comunidad
tiene sentido si estd centrado en El. Nuestro testimonio no esté en la tarea
que hacemos, sino en ser testigos de la realidad de Dios, de la centralidad
de nuestra fe en El. Hoy vemos personas que hacen el bien sin referencias
a Dios, y creyentes que viven en la préctica las antipodas de su fe. Por tanto,
a nosotros se nos pide significarnos por la coherencia de lo que profesamos,
por la biisqueda genuina y honesta de Dios, es decir, que nos tomamos tan
en serio el tema, que siguiendo a Jesus, dejamos los valores-eje de este
mundo. Ese serd el signo de contradicciéon en medio de este mundo.

En un mundo donde cada vez Dios parece estar mds ausente, aqui
estard nuestro papel mds genuino, nuestra piedra de toque y carro de
arrastre, porque tras esa capa de duda o desdén emerge en el hombre
contemporaneo una creciente hambre de paz, de silencio interior, de sig-
nificado y de esperanza. S6lo seremos significativos si podemos ofrecer
lo que la gente no tiene y necesita: paz, alegria y libertad interior; si mos-
tramos signos de esperanza, porque, de hecho, Dios es la tnica esperan-
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za para todos, hoy y siempre, ante la felicidad amenazada. Y esta bus-
queda de Dios no nos debe sacar del mundo. La realidad en que estamos
insertos constituye el lugar teoldgico. No tenemos que distraer nuestra
atencion de este mundo para encontrar a Dios.

La clave de una profundizacién en la busqueda de Dios es el autoco-
nocimiento; y la clave de ése es el desprendimiento y el desapego. Sin un
verdadero desapego del mundo seré dificil amar. Desprendimiento signi-
fica libertad frente a las cosas que nos encadenan. ;A qué estamos pega-
dos los agustinos hoy?, ;al pasado?, ;a las costumbres?, ;a los nimeros?,
(al trabajo?, ;a la imagen?, ;a labrarnos un nombre perenne?, ;a parro-
quias, ministerios, colegios, apostolados?, ;a nuestra reputaciéon?, ;tal vez
a ciertas comodidades burguesas? El desapego nos deja libres para lo
importante. Como Maria de Betania, debemos dejar la cocina para poner-
nos a los pies de Jests (cf. Lc 10,39). Nuestro reto hoy es aprender a morir.
Sélo quien asume la voluntad de morir esta capacitado para volver a vivir
de manera completamente nueva, porque como dijo el Maestro: “aquel
que guarda su vida la perderd, pero quien se atreva a perderla por mi y el
Evangelio, la salvara” (Mc 8,35 par.).

3.1. Acentos

Lalégica de la comunidad que Jesus quiso era el servicio;la 16gica del
poder no tiene cabida en la comunidad de Jesus. En la comunidad del
Reino no se puede buscar el culto a la personalidad: en ella es preciso unir
la humildad al servicio: el mayor tiene que hacerse como el menor (cf. Mt
19,13-15). Tampoco la 16gica de la facilidad, pues Jesus llama a “cargar con
la cruz” (Mc 8,34 par.) y a renunciar hasta a la propia vida. Jesus exigia
disponibilidad para el despojamiento total, para la vivencia en radicalidad
del mandamiento del amor y para el cumplimiento décil de la voluntad
del Padre. Hoy la comunidad mds apreciada es la que integra todas las
dimensiones fundamentales: sentido humano, oracién y vida interior, con-
vivencia y amistad, sentido de la mision.

Habria que acentuar el que se nos vea rezar juntos®. Es un gran signo
de comunién. Hacer el esfuerzo de comer juntos. Cuando Jesis amaba a
alguien no le echaba un discurso, se iba a comer con él. Comer juntos es
una opcién de amistad y de unién. El trabajar juntos, si es posible; si no,

23 “Nos ven trabajar, animar la actividad parroquial o educativa, movernos con prisa
de un lugar a otro, pero ;nos ven orar?” (ORDEN DE SAN AGUSTIN, “Agustinos en la Iglesia
para el mundo de hoy”,n. 3, p.9).
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entender que el trabajo es comunitario y dar cuenta de él. Tener un espa-
cio diario de silencio y meditacion innegociable para que Dios sea quien
tenga la primera y la tltima palabra, no nosotros. Y finalmente, el estudio,
importante para dar respuestas profundas al hombre de hoy. Y poner
acento en la misién. La comunidad como base de aprovisionamiento, pero
en funcién de la accién, de la misidn, del servicio a la Iglesia.

La comunidad ha de ser una escuela de realismo y de ideales, donde
lo primero que busca es cambiar el corazén y luego las estructuras. Por eso
nuestro simbolo es el corazén. Cada uno es lo que es su amor. Toda comu-
nidad bien llevada es una parabola de alternativa social porque propone
con su vida la realizacién de las bienaventuranzas. La comunidad es “lugar
de perdon y fiesta” (J. Vanier). En la comida y en la fiesta se juntan la ale-
gria de comer y beber y compartir la vida fraterna en la gran familia del
Reino (cf. Lc 22,28). Fiesta que anima, si; pero que también compromete
seriamente.

3.2. Nuestras llagas

En lugar de llenar el vacio de nuestras vidas con futilidades; en vez
de refugiarnos en el activismo o en la resignacion; en vez de buscar falsas
seguridades en estructuras y expresiones anticuadas, debemos renovar
nuestro “primer amor” (Ap 2,4), nuestra pasiéon por Jesus y por su comu-
nidad. Sin eso seremos irrelevantes y la decadencia seguird en curso. Si
tenemos que ir contra corriente no es porque seamos sectarios, sino por-
que tenemos una propuesta alternativa: Jesus, su Reino, la fraternidad. La
VR tiene su origen en el Espiritu del Resucitado y, como todo carisma, ha
sido dado para la Iglesia y para el mundo, no para mirarnos el ombligo.

Como dice Jean Vanier: “la vida comunitaria estd ahi para ayudarme,
no a huir de la profunda herida de mi soledad, sino para hacerme perma-
necer en la realidad del amor, para crecer poco a poco en la curacién de
mis ilusiones y mis egoismos, convirtiéndome yo mismo en pan para los
demds. Estamos en la vida comunitaria unos para los otros, para crecer
juntos y para abrir las propias heridas al infinito, para que Jests se mani-
fieste a través de ellas”?.

Los religiosos trabajamos, con frecuencia, a un ritmo anormal. Nos
quejamos de activismo y da la impresién de que no podemos detener esa
avalancha de compromisos que se nos vienen encima. Nos acosan tantas
urgencias inaplazables de todo tipo, y a la larga, nos desfondamos, apare-

24 J. VANIER, Comunidad: lugar de perdon y fiesta, Narcea, Madrid 1983+, p. 220.
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cemos duros, funcionarios, cumplidores si, pero sin alma. Y a veces, cansa-
dos, agotados, quemados. Nos conviene escuchar la invitacién de Jesus:
“vengan ustedes solos a un sitio tranquilo a descansar un poco, porque eran
muchos los que iban y venian y ni para comer tenian tiempo” (Mc 6,30-31).

Por otro lado, la comunidad es siempre conflictiva. Si bien es verdad
que no podemos vivir aislados, que necesitamos de la comunidad (“es
mejor comer con dientes careados que comer sin dientes”) ésta es con-
flictiva por naturaleza: distintos pareceres, distintos grados de madurez
psicolégica y vocacional, experiencias habidas, educacién... Pero lo
importante para nosotros no es constatar que hay conflictos, sino saber
como afrontarlos. Por encima de los problemas, cualquier comunidad es
conflictiva porque su problema de fondo —cémo hacer unidad desde la
diversidad—es un problema real. La tendencia a realizarse de manera libre
e individual hay que compaginarla con la tendencia a la unidad y a la
dependencia del grupo. ;Cémo ser individuales sin ser individualistas? En
esto debe primar el sentido de pertenencia y el sentido de individuacién.
Sino se resuelve esta aparente antinomia estallard la lucha por el poder...
y adiés comunidad. Si no se tiene un sentido de pertenencia claro, uno
seguird sus deseos narcisistas. No suele faltar este sentido, pero la comu-
nidad debe fomentar el criterio de individuacion, reconocer que se es dis-
tinto, con nombre propio, complementario... Individualidad no significa
individualismo?. Finalmente, hay que saber que nunca tendremos una
comunidad perfecta. No se puede identificar utopia con realidad, como no
se puede identificar el camino con la meta.

3.3. Reflexién

La gente nos tiene que ver felices. No hay cosa que més atraiga que
ver a una persona libre y feliz. En muchos ambientes, la gente lo tiene
todo, pero no es feliz. Siempre anda a la biisqueda de llenar el hueco, ese
“algo” que le falta. Y cuando decimos felices decimos contentos, centra-
dos, alegres... con ese signo de Dios natural, sencillo y transparente que el
pueblo percibe siempre en los/as religiosos/as. Mds preocupados por ser
que por hacer, porque hace més por el Reino un politico que toma deci-
siones acertadas, que lo que puedan hacer todos los religiosos juntos. Pero
el politico intenta cambiar las cosas “de fuera hacia dentro”, en cambio,
los religiosos intentamos cambiar las cosas “de dentro hacia fuera”. Es
decir, lo importante no es lo que hacemos, sino lo que somos. Acentuando

25 Cf. A. MANENTI, Vivir en comunidad, pp. 14-17.
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lo que somos podemos cambiar el mundo desde dentro. Lo que hacemos
es empujar el carro en la direccién del Reino. Lo que hagamos vale como
signo de que estamos por la vida, por la paz, por el amor, por la justicia,
por el bien, por la verdad, en definitiva... por la fraternidad universal, sin
exclusion alguna. De la misma manera que Jesuds no soluciond el proble-
ma del hambre o de la salud, sino que sus milagros son signos del Reino
que “ya estd en medio de ustedes” (Mt 12,28 par.). Ser fermento, sal, luz,
lampara en alto y fieles; ese es nuestro reto, sabiendo que la pobreza y
tantos otros males, siempre estardn ahi, para quien quiera verlos.

En realidad, no se trata propiamente de una cuestiéon de equilibrio,
sino que debe tener preeminencia la oracién sobre la actividad. No se
puede citar de pasada el Evangelio; “nadie puede dar lo que no tiene”. De
tanto dar terminamos en pozos secos. En vez de trasmitir entusiasmo, ter-
minamos en funcionarios. Actividad, si; pero tiempo de oracidn, de estu-
dio, de celebracidn, de silencio interior, también.

La Biblia entiende por “espiritual” el don del Espiritu que nos hace
reconocer a Jesucristo como Sefior y Salvador. La comunidad religiosa es
excéntrica, misionera: no existe para afirmarse a si misma, sino para per-
derse al servicio del Reino. Sin la referencia al mundo no tiene sentido.
Pero tampoco la comunidad religiosa seria la comunidad del Espiritu, si
en ella no hubiera lugar para la oracién y la contemplacién, para la lectu-
ra sosegada, para los carismas personales, para el crecimiento en la rela-
cién interpersonal, en la comunién, para la auténtica libertad.

E. CONCLUSIONES: { VUELTA AL EDEN?

1) El desafio de la VR hoy es volver a Jesiis. Esa es también la tera-
pia para nuestras llagas. Nuestra crisis debe apuntar hacia delante
y adelante s6lo estd Jesus. En el fondo la VR pretende volver al
suefio de Dios expresado en la utopia mitica del jardin del Edén,
es decir, de la humanidad confiada, transparente y reciprocamente
amorosa, tal como Dios la cred. Pues bien, esta humanidad nunca
se expresO mas perfectamente que en Jests, el nuevo Adén (cf. GS
22a). Nuestra vocacion es volver a ese Jestis, renunciando a todo lo
que nos aleja de E1. Y creo que nos ha pasado lo que a la Virgen
de Copacabana, el antiguo santuario agustino de Bolivia. Despo-
jada de toda vestimenta es una talla preciosa, pero lleva encima
tantas telas lujosas que lo Unico que aparece es su carita aislada
como una estrella en la noche. Por lo tanto, vuelta a la desnudez, la
desnudez de Belén, la desnudez del Goélgota, la desnudez de la
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Pascua, la libertad de Jesus para el mundo. La desnudez espiritual
nos llevaréd a una radicalizacidon de opciones, y todo porque cree-
mos que el bautismo es cosa seria y que implica la totalidad del ser,
que es posible morir y renacer realmente en Cristo.

Jesus resucitado nos invita a volver a Galilea para verlo (cf. Mc
16,7). Volver al primer amor (cf. Ap 2,4). Esa bendita ignorancia
del primer paso, la primera seduccién. Galilea es la liberacién de
tantas cosas superfluas y superficiales... Que nos basta lo sencillo
y lo profundo. Ser libres para adorar simplemente “en espiritu y en
verdad” (Jn 4,23). Todo esto nos plantea la exigencia fundamental
de toda vida consagrada: la contemplacién. La raiz de toda VR es
mistica. Si lo que nos anima no es una experiencia real del Sefior,
todo lo demaés es sencillamente absurdo. Volver a lo que buscaban
los primeros llamados: la morada de Cristo (cf. Jn 1,38). El autor
del Apocalipsis dice: “Tengo contra ti que has perdido tu amor pri-
mero” (Ap 2,4). Lo que motiva la frustracion es la conciencia de
haber perdido el amor primero. En resumen: el desafio de volver a
Jests implica reconstruir con valentfa una coherencia de vida en
torno a Jesus. El terreno privilegiado de este testimonio y esta
vuelta a Jesus, es la vida comunitaria en fraternidad.

Hay una VR que agoniza porque es irrecuperable, pero también
hay una VR que debe renacer como Nicodemo, siendo viejos (cf. Jn
3,4). No podemos pretender grandes “falanges religiosas”, la VR
es minoritaria por definicion. Estamos en el tiempo apasionante
del riesgo pionero, de los que se compran el tema de la resurrec-
cién y se animan mutuamente en la carrera hacia el sepulcro vacio.
Este es un tiempo de tempestad y de intemperie, es tiempo de
Cristo. No resistiran las casas construidas sobre arena, sino las
ancladas en la roca de Cristo arquitecto (cf. Mt 7,24-27). “Si el
Serior no construye la casa...” (Sal 126). Es tiempo para inspirados
y no para funcionarios, para misticos, para quienes inauguran sin
saberlo una nueva manera de ser Iglesia, como les ha pasado a
todos los grandes fundadores. La VR ha de ser el aliento de Dios
frente al sector oprimido, ha de dignificar con su presencia, ha de
ser la mano de Dios que estd presente, que anima, que da esperan-
za a los pobres.

Hoy nuestras comunidades han cambiado y para bien. Hemos
pasado de un tenor de vida muy estructurado a otro més dindmico
y flexible; de un estilo de vida que gravitaba sobre un comporta-
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miento regular a otro en que se da paso a las relaciones interperso-
nales; de una vida marcada por actos comunes a una comunidad de
vida rica en relaciones, donde cobra mas importancia la amistad, el
didlogo, la acogida y la aceptacién mutua, la valoracién y el respe-
to, la realizacién gozosa de cada uno; de una presencia fisica a una
compenetracion espiritual; de mas unidad y menos uniformidad;
mads preocupados por la koinonia que por el rendimiento; menos
“comunidad estufa con castafias calientes” y mds comunidad
orientada hacia la mision.

5) Dificultades: falta de conciencia practica de que somos convocados

6)

7)

por el Sefior. Construir una fraternidad nos exige integrar nuestra
existencia con la de otros que no hemos elegido, pero que si ha ele-
gido el Sefor para nosotros; esto significa que los demas, tal como
son, son un don del Sefior para mi (cf. CdC 29), un don necesario
en el proyecto de vocacion que el Sefior nos dio. Hasta el punto
que uno siente que no puede realizarse segin el plan de Dios si no
es con los otros. Sélo desde la conciencia de que somos convoca-
dos por el Sefior a vivir con El y en El, se puede aspirar a la acep-
tacién mutua que nos hace capaces de amar radicalmente y com-
partir el ideal de Cristo.

Nada se construye, y menos una comunidad, si no es desde la sin-
ceridad. Cuando hay confianza y sinceridad abrimos el camino de
la intimidad. Nada construye tanto una comunidad como la trans-
parencia. Las mascaras sélo sirven para el teatro. Es evidente que
a muchas de nuestras comunidades les falta la union de corazones
(con-cordia), de la que debemos ser signo. Y la alegria que es la
medida exacta de dicha unién; que hay un exagerado pudor y una
gran distancia aunque las personas lleven conviviendo muchos
afios juntas. Antes la formacién estaba encaminada a la unidad por
la sumisién mds que por la participacion. El principio vital unifica-
dor de los miembros de la comunidad es el Espiritu. La amistad es
necesaria en el mayor grado posible. La afinidad de caracteres es
un factor que hay que tener en cuenta. Pero el polo aglutinante de
la comunidad siempre seré el Espiritu del Sefior. El nos ha llama-
do a seguirle con otros. Pero nadie aguanta por su propio esfuerzo
estar todo el dia con otros. Es necesario oxigenarse con la soledad
y la oracién personal.

Es dificil seguir a Jestis? Sy no. Realmente no es para débiles de
espiritu, pero si El llama da los medios para seguirle. Falta la deci-
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sion nuestra que es lo que no aporté el joven rico cuando le llamé
Jesus (cf. Mc 10,17-22 par.). Nos gustaria un certificado de que
valemos, de que servimos para esto; queremos ver claro y la VR es
aventura, riesgo. Nos atenaza el miedo, queremos estar seguros...
por otra parte, nos vemos tan lejos de la perfeccién que anhelamos,
que viene el desanimo. Hay que dar pasos adelante, decir si y con-
fiar: quien dice si a Dios, como Maria de Nazaret, recibe mucho
mads de lo que ofrece: “el ciento por uno y después la vida eterna”
(Mc 10,30 par.). Y no nos llama porque somos santos, sino para que
lo seamos; ni llama a los preparados, sino que prepara a los elegi-
dos.

8) Los hermanos que son ejemplo favorecen la coexistencia del grupo,
el que ha crecido puede ayudar a crecer a los demas. Y los que no
son ejemplo... queda el dicho del Evangelio: “de dos que estdn en
el campo, uno serd tomado y otro dejado...” (Mt 24,39). “Hay mon-
jes falsos... pero no perece la fraternidad piadosa por esos que
profesan lo que no son”2%, dice Agustin.

9) “La voluntad de Dios no es un misterio por lo menos en cuanto
atafie al hermano y se trata del amor” (E. Kdsemann). El segui-
miento de Jesds no fue una experiencia exigida a un grupo de
selectos; a todos invitd a amar sin fronteras, a perdonar “sefenta
veces siete” (Mt 18,22), a venderlo todo para comprar el tesoro?,
sOlo que los religiosos por la profesiéon nos compramos el campo
del tesoro (cf. Mt 13,44).

10) La fuerza no es la comunidad en si, sino los valores que vive la
comunidad. Es decir, lo que hace crecer es la adhesién personal a
unos valores. Y una vez orientados y aceptados los valores, pode-
mos organizarnos a su luz: el seguimiento radical de Jestis. Aqui tan
erréneo es frustrar a la persona, como darle todos sus caprichos.
Por tanto, un no a la politica permisiva y un sf a la politica del dis-
cernimiento comunitario. El centro nunca sera el universo humano,
ni siquiera la comunidad, sino los valores que dan solidez a la
comunidad y a las personas que optan por ella. Esto implica
muchas veces ir donde no queria ir, o hacer lo que no me agrada,
y no por obligacién, sino por libre aceptacion.

26 SAN AGUSTIN, Comentario a los Salmos 1324, p- 466.
27 Cf. R. ALONSO, La aventura de seguir a Jesucristo (Creer y Crecer 10), FAE, Madrid
2005, pp. 2-3.
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1. PERFIL BIOGRAFICO-BIBLIOGRAFICO DE JACQUES MARITAIN

Jacques Maritain? nace en Paris el 18 de noviembre de 1882 en una fa-
milia protestante; su padre Paul es abogado y su madre Genevieve Favré es
hija del diputado republicano Jules Favré, tenaz opositor de Luis Napoledn.
Jacques frecuenta el liceo Henri IV, donde hace amistad con Ernest Psi-
chari, nieto de Ernest Renan, y donde demuestra enseguida una vivaz vo-
cacion intelectual. Terminado el Liceo se inscribe en la Sorbona, titulandose
antes en filosofia y después en ciencias naturales; en esos afios manifiesta
simpatias por el socialismo humanitario, y es justamente en ocasion de una
manifestacion a favor de los estudiantes socialistas rusos perseguidos por el
Zar, que encuentra a Raissa Oumancoff3, nacida en 1885 en Rostov, sobre
el Don, en una familia de hebreos ortodoxos.

Los dos jovenes estan insatisfechos del clima cientifico, escéptico y re-
lativista de la Sorbona, y desesperados —como desesperada estaba su en-
tera generacion— mientras meditan en el suicidio encuentran en el College
de France a Bergson, el cual, explicando a Plotino, les abre la esperanza de
otros horizontes y caminos de la verdad®. Una biisqueda de la verdad que
serd incansable para ambos durante toda su existencia, unida esencialmente
a la reflexion filoséfica engrandecida desde el amor y la amistad. La amis-
tad con Charles Peguy’ y Leén Bloy, testigos de fe y libertad intelectual,
acerca a los esposos Maritain al cristianismo, y en la Iglesia catélica recibi-
ran el bautismo en 1906°. Esto le llevé a una critica muy dréstica frente a
la modernidad’.

2 La publicacién en 1986 de sus obras completas ha permitido estudiar con mayor pro-
fundidad el pensamiento de JACQUES Y RAISSA MARITAIN, Obras completas, Editions Saint-
Paul, XV volimenes. Es una pena que en espaiol no se encuentren las obras completas de
este gran fildsofo y pensador catdlico. Existen una serie de titulos ya traducidos.

3 R.MARITAIN, Les grandes amitiés: I. Souvenirs, New York, Editions de la Maison Fran-
caise, 1941 (cfr. Jacques et Raisa Maritain, Oeuvres complétes, vol. X1V, pp. 668, Editions Uni-
versitaires Fribourg, Suisse-Editions Saint-Paul, Paris) y Les grandes amitiés: II. Les aventures
de la grace, New York, Editions de la Maison Frangaise, 1944 (Oeuvres complétes, vol. XVI,
pp- 811-1083); trad. Italiana, I grande amici, Milano, Vita e Pensiero, 1956, p. 50; J.-L BARRE,
Jacques et Raisa Maritain: les mendiants du ciel, Paris, Stock, 1995; N. POSSENTI GHIGLIA, [ tre
Maritain, Milano, Ancora, 2000; R. MCINERNY, The Very Rich Hours of Maritain. A. Spiritual
Life, Notre Dame, University of Notre Dame Press, 2003; J. DOUGHERTY, Jacques Maritain:
An Intellectual profile, Washington, D.C., Catholic University of America Press, 2003.

4 R. MARITAIN, Les grandes amitiés, op. cit., O.C, vol. X1V, pp. 82-84.

5 R. MARITAIN, Les grandes amitiés, op. cit., O.C, vol. X1V, p. 699.

6 Acerca de la conversién del matrimonio Maritain Cfr. R. MARITAIN, Les grandes
amitiés, op. cit. y R. MARITAIN, Récit de ma conversion (1909) editado por J. MARITAIN, Parfs,
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Los primeros aiios de enseiianza (1909 -1926)

Después de una permanencia de dos afios en Heidelberg para estu-
diar biologia con Hans Driesch, los Maritain vuelven a Paris donde Jacques
inicia su actividad did4ctica y cultural ensefiando filosoffa en el Colegio Es-
tanislao y en el Instituto Catdlico, colaborando con diversas revistas, entre
las cuales “La revue universelle”, cercana al movimiento de la Action Fran-
caiseS. Fue el P. H. Clérissac, OP., que dio a conocer a los Maritain la filo-
soffa de Santo Tomds®, que constituird, como metodologia de busqueda, el
punto de referencia de toda la obra maritainiana en metafisica, politica, es-
tética, pedagogia, filosoffa del derecho, a partir de “La filosofia bergso-
niana” que marca el alejamiento de su primer maestro!’. La adhesion al
tomismo no significa para Maritain un rechazo de la filosofia moderna, sino
una revision critica de las contribuciones que Los tres reformadores, Lu-
tero, Descartes, Rosseau (1915), no obstante sus visiones unilaterales, han
dado al desarrollo de la cultura y de la modernidad!?.

Maritain se proclama a si mismo en aquellos afios “Antimoderno”
(1922), pero reivindica una perspectiva “ultra moderna” afirmando la li-
bertad de conciencia y la autonomia de la razén; y a una bisqueda esque-
maticamente organizada alrededor de los canones de la deduccion légica,
opone la atencidn a la experiencia, frente a los principios de la razén. Asi,
cuando con Raissa escribe Arte y escoldstica (1920)12, estudia directamente
la obra de los pintores, escritores, musicos con los cuales tenia estrecha
amistad. Critico de autores, corrientes y sistemas de pensamiento, vive al in-
terior de éstos y quiere en alguna manera captar en vivo su principio espi-

Desclée de Brouwer, 1962 (O. C., vol XV, pp. 827-838); G. REDONDO, Historia de la Iglesia en
Espaiia (1936-1939). T. I. La II Repuiiblica (1936-1939), pp. 79-80.

7 A raiz de su conversién al catolicismo, acaecida en 1906, Jacques Maritain, por influjo
de los ambientes intelectuales en los que se movié acabd en una posicion netamente critica.
Esta critica se manifiesta ante todo a nivel filoséfico, superando los conceptos racionalistas
e idealistas que apartan al hombre de lo real y de Dios.

8 G. REDONDO, Historia de la Iglesia en Espaiia (1936-1939). T. I. La II Reptiblica (1936-
1939), pp. 83-85.

9 J. MARITAIN, Le docteur Angélique, Paris, Hartmann, 1929 (O.C., Vol. IV, p. 25).

10 J. MARITAIN, La philosophie bergsonienne: études critiques, Paris, Marcel Riviere1913
O.C.Vol. 1, p. 473.

11 Cfr. M. BRESSOLETTE et R. MOUGEL, Jacques Maritain face a la modernité, Toulouse,
Presses Universitaires du Mirail, 1995.

12 G. SEVERINO, Du cubismo au classicisme: esthétique du compas et du nombre, Paris,
J. Povolozky, 1921.
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ritual y hallar su justificacién —a veces también en manera polémica— es-
forzandose siempre por solidarizar con la inteligencia y su sed de verdad.
La belleza y el arte se dan la mano!3.

Pero aquellos afios son para él cruciales, como para toda una genera-
cioén de intelectuales. Pio XI en 1926 condena a la Action Francaise e invita
a los catdlicos a abandonar el movimiento nacionalista'. Maritain aban-
dona a Maurras y en la Primacia de lo espiritual (1927) aclara —no sin su-
frimiento— su posicién, distinguiendo los diversos niveles de la accién social,
politica y eclesial. Estaba en la vigilia de su compromiso politico que debia
hacer de él uno de los autores maés leidos de su tiempo.

El periodo de Meudon (1927-1939)

Los Maritain habian hecho de su casa en la periferia de Paris,a Meudon,
un cendculo de encuentrosy debates; era frecuentada por fil6sofos, tedlogos,
y escritores como Cocteau, Mauriac, J. Green, Claudel; pintores como
Rouault, Severini, Chagall; musicos como Satie, Lourié, Strawinsky, para re-
cordar solamente los nombres mds significativos. Una Europa reflexiva, in-
telectual y culta que pensaba, en un tiempo en el que la cultura de la crisis se
cebaba en la economia y difundia reflejos de rendicién, y que se asomaba
con la angustia vital de los que sienten que flotaba a su alrededor siniestras
posturas, que harian saltar por los aires todo el entramado social, pero seguia
reuniéndose alrededor de los Maritain con la esperanza y la ilusién por el fu-
turo. Una sociedad del periodo de entreguerras, apaciguada pero a la vez
convulsa que se movia entre la alegria de la ya superada Belle époquey el de-
rrumbe de un sistema social caduco e impotente que se venia abajo ante los
sucesivos acontecimientos politicos, que terminarian con la Guerra Civil en
Espaiia, fruto de las posturas opuestas y enconadas; en una década que fina-
lizaria en Europa siendo lamentable, dramatica y tragica.

En los primeros afios 30, en el fervor del debate abierto en la Société
Francaise de Philosophie, al cual participan E. Wilson, L. Brunschwiegg, M.
Blondel, E. Bréhier, Maritain define el estado y la naturaleza de la filoso-

13 J. MARITAIN, Art et Scolastique, Paris, Librairie de 1 Art Catholique, 1920 (O. C., vol.
I, p. 643).

14 Esta posicién filoséfico-cultural se traduce, a nivel politico, en un acercamiento a los
grupos de Action Frangaise que mantuvo una buena relacion. Cuando en 1926 la Santa Sede
condend el movimiento, provoc6 un profundo cambio en Jacques Maritain que da paso a
una reflexién intelectual que terminaréd a principios de la década de los Treinta y servird de
trampolin para su obra el Humanisme intégral, aparecida en 1936.
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fia cristiana: la pone como fundamento de la politica, del derecho, de la pe-
dagogia. En Los grados del saber, distinguir para unir, analiza los distintos
niveles del conocimiento, desde la fisica de Einstein a la mistica de San Juan
de la Cruz. El “proyecto filos6fico” de Maritain emerge asi a la luz. Las vie-
jas disciplinas tomisticas asumen un atractivo nuevo e innovador. Pensa-
mientos antiguos entran con fuerza renovadora en el debate, y la
inteligencia puede esperar entonces no perder nada de su lucidez, haciéndose
discipula de una tradicién. “Nova et vetera”, un golpe de timén inesperado
llega a los debates y a los horizontes culturales de los cristianos de la época,
que se miden con los desafios de las crisis politicas de las democracias eu-
ropeas; las dificultades econdmicas resultantes de la crisis del 29 y con el
avance espectacular de los totalitarismos.

En el periodo de Meudon'?, Maritain no sélo define su posicién filo-
sofica, sino que orienta claramente su compromiso politico. En 1932 hace
amistad con E. Mounier; colabora en la fundacién de la revista “Esprit”,
promueve y suscribe numerosos manifiestos politicos contra la guerra en
Espafia, pues no considera al General Franco un “libertador”, y contra la in-
vasion italiana de Etiopia; pero no se inscribe en ningiin grupo, movimiento,
partido politico, porque quiere conservar su independencia de filésofo,
comprometido en la lucha politica en nombre de los principios morales y no
de los intereses particulares de un grupo. Hombre de gran pasién civil, Ma-
ritain —intelectual ni de derecha ni de izquierda como ¢l mismo se autode-
fine en la Carta sobre la independencia (1935)- es espiritu sin partido.

En 1936, sobre la base de una serie de conferencias pronunciadas en
Poznan (Polonia) en su primera version; en Santander, en los cursos de la
Universidad de Verano del Palacio de la Magdalena, incautado por la Re-
publica y también en la Universidad paralela de los cursos de Accién Ca-
télica de Angel Herrera Oria en el Colegio Cantabro regentado por los PP.
Agustinos, en Espafial®, en su segunda versiéon!’; en Montreal (Canada),
publica Humanismo integral'8, que fue objeto en América y en Europa de

15 F. GOUGELOT, La conversion des intellectuels au catholicisme en France. 1885-1935,
Paris, CNRS Editions, 1988.

16 E. SoMAVILLA RODRIGUEZ, Angel Herrera Oria y Bruno Ibeas Gutiérrez. Dos figuras del
catolicismo social espanol de la primera mitad del siglo XX, en Analecta Augustiniana 73 (2010)
309-340; E. SOMAVILLA RODRIGUEZ, La persecucion religiosa en Espaiia durante la década de los
anos treinta. La II Repuiblica y la Guerra Civil,en Religién y Cultura LIV (2008) 491-526.

17Serd en 1935 cuando son publicados bajo el titulo Problemas espirituales y temporales
de una nueva cristiandad, por la propia Universidad Internacional de Verano de Santander.

18 R, MARITAIN, Les grandes amitiés, op. cit., O.C., vol. XIV, p. 978; Cfr. M. BRESSOLETTE
et R. MOUGEL, Jacques Maritain face a la modernité, Toulouse, Presses Universitaires du Mi-
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violentas polémicas, pero que contribuye en la formacién cultural de nu-
merosos movimientos politicos de inspiracion cristiana y orienta el “ideal
histérico concreto” de enteras generaciones!®. Superando al concepto mar-
xista de “clase” y al fascista de “nacion”, Maritain recupera el concepto de
“pueblo” o “cuerpo politico” como sujeto y protagonista de la vida poli-
tica20, El sostiene que para gobernar no es suficiente actuar “iluminada-
mente” “para el pueblo”, sino que precisa “existir con el pueblo”, compartir
su vida, sus esperanzas y sentimientos profundos: hasta el punto, a veces,
de resistir al aspecto mds inmediato y emotivo de la psicologia de masas,
para llegar al corazén de lo vivido y de los valores de la gente. Comunita-
rio contra el individualismo, Maritain es personalista en contra de la ideo-
logia de la sociedad de masas.

En la tragedia que la sociedad europea vive a fines de los afios 30, él
suefia con un rescate, una resurreccion espiritual de las fuerzas libres y que
piensan: un futuro moral que renueve la cara de la democracia y haga de
ella una cosa del hombre, es decir una cosa de personas. En la primera
mitad de la década de los afios 40, al centro de aquella sugestiva procla-
macién del renacimiento de la conciencia democratica que es Cristianismo
y Democracia, Maritain combatié una batalla justa, la cual, durante su es-
tancia americana, encontrard también las ocasiones y los encuentros para
ser reprogramada. En la visita a Buenos Aires durante los meses de agosto
y septiembre de 1936, Maritain fijé su postura sobre la cuestion judia. Sus
ideas eran publicas desde 1931 con una nota sobre la cuestién judia!. Esto
le llevara a permanecer en tierras americanas durante los afios de la Se-
gunda Guerra Mundial, debido a su persecucion en la Francia ocupada y
por el gobierno de Vichy. Posteriormente en distintos obras suyas saldria el
tema a colacién, sin duda por el hecho de ser su esposa de origen judio??.

rail, 1995; G. REDONDO, Historia de la Iglesia en Espana (1936-1939). T. I. La II Repiiblica
(1936-1939), pp. 86-89.

19 E. FrEL, Sentido, Misién y Espiritu de la Reunién de Montevideo, en Politica y Espi-
ritu (n° 22-Mayo 1947) 163. Se refiere al Acta Final de la Reunidn que estd en el pensamiento
de Jacques Maritain que llevara a desarrollar en Latinoamérica el pensamiento y los parti-
dos de inspiraciéon democrata cristiana con Eduardo Frei en Chile.

20 J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problémes temporels et spirituels d une nouvelle
chrétienté, Paris 1936, pp.43-104; Madrid 1999, pp. 63-129.

21 Fue traducida en 1932 por L. Castellani y publicado en la revista Criterio n°® 336, co-
rrespondiente a agosto de 1934. Castellani afirma que Maritain nunca se retracté de aquella
prodigiosa pagina, cuando fij6 su postura en contra del antisemitismo en el afio 1937. Cfr. L.
CASTELLANI, Maritain, hombre de accién, en Criterio n° 489 (1937) 258.

22 J. MARITAIN, Razén y Razones. Ensayos diversos. Buenos Aires 1951, pp. 300-310.
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El periodo americano (1940 - 1960)

Maritain habia dictado cursos de filosofia en América desde 1932, ya
sea en Canadd y en Estados Unidos, como en algunos paises de América
Latina; se encontraba en Toronto, en el Instituto de Estudios Medievales,
cuando la policia nazi fue a buscarlo a Meudon en 1940. Las palabras y los
escritos de Jacques Maritain eran de sobra conocidos por las autoridades
alemanas, que oprimieron sistematicamente la alegre Europa de 1939 a
1945. Tuvo que quedarse con Raissa en Nueva York, donde su casa, en el
Greenwich Village, se volvi6 en un punto de encuentro de los intelectuales
y artistas franceses y belgas en exilio. Con ellos Maritain organizé una fun-
dacion universitaria, I'Ecole libre des Hautes Etudes, en el cual ensefiaron
hombres famosos como el fisico Jean Perrin y el histérico del arte Henry
Focillon, y sigui6 las actividades editoriales de las Editions de la Maison
Francaise, con las que publicé algunas de sus obras como Los derechos del
hombre y la ley natural y Cristianismo y Democracia. Maritain apoy6 siem-
pre ala resistencia en Europa y sus Mensajes, transmitidos por la radio Voz
de América, fueron presencia y accion en la Europa en guerra?’. Nunca
llegd a comprender que los catdlicos se enfrentaran en una guerra en Es-
pafia. Esto le llevé a posicionarse claramente, desde los primeros momen-
tos, a favor del gobierno legitimo de la Reptblica Espafiola pero que con
el correr de los tiempos, percibié nitidamente los derroteros por donde ha-
bian discurrido los acontecimientos. Mds tarde cay6 en la cuenta de las atro-
cidades cometidas por ambos bandos durante la contienda fratricida.

En una pequefa obra, A través del desastre (1941), que tuvo también
una edicidn clandestina en Francia, sugeria la colaboracién entre catélicos
e izquierdas democriticas, la conciliacién entre cristianismo y democracia2*.
En América, Maritain se interesé en los problemas pedagdgicos, con R.
Hutchins y Mortimer Adler, y difundi6 los estudios “liberales” en contra
del activismo radical de los pragmaticos?. Sus lecciones en la Universidad

23 Cfr. M. FOURCADE, Maritain et I’Europe en exil e Maritain inspirateur de la résistence,
en Cahiers Jacques Maritain, n° 28 (1994) y n° 32 (1996).

24 Jacques Maritain rechaza de plano las ambigiiedades del Gobierno de Vichy por sus po-
siciones antifascistas y la persecucion de los judios tanto en la Francia ocupada por la Alemania
Nazi como la administrada por el Gobierno del General Pétain. Cfr. Emmanuelle Luyer, Paris a
New York. Intellectuels et artistas francais a Manhattan. 1940-1947, Paris, Grasset, 2005, pp. 103-106.

25 El pensamiento de Jacques Maritain en este tiempo se expresa mediante grandes in-
tuiciones. Su experiencia americana al principio de los afios cuarenta le permitird ajustar
mucho més las ideas para que sean mds operativas, dado que existen formulaciones de im-
portancia o que no sabe aclarar o no creyd, mds bien, querer hacerlo.
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de Yale, La educacion en este momento crucial (1943), se volvieron, no s6lo
en América, un cldsico en la historia de la pedagogia®0. El tema de la de-
mocracia serd un cldsico en toda su obra?’. En 1945, al término de la se-
gunda guerra mundial, el General Charles De Gaulle le nombré a Maritain
Embajador Plenipotenciario de Francia ante la Santa Sede, cargo que el fi-
l6sofo aceptd de muy mala gana, porque lo habria distraido de sus estudios,
comprometiéndolo en la actividad diplomatica; pero él lo ejercié con un
gran compromiso y sentido de autoridad. En Roma organiz6 el Centro Cul-
tural San Luis de los Franceses, invitando a los mas significativos repre-
sentantes de la cultura francesa a asistir a lecciones y conferencias. Jefe de
la delegacion francesa en 1947 en la Asamblea de la UNESCO en Ciudad
de México, tuvo un rol decisivo en la elaboracién de la “filosofia” de la
UNESCO y de la Declaracién Universal de los Derechos del Hombre de
las Naciones Unidas.

Se quedd en los Estados Unidos hasta 1960, ensefiando en algunas
prestigiosas universidades (Notre Dame, Princeton, etc.). El conocimiento
de la realidad politica americana y su amistad con Ives R. Simon, fil6sofo
de la democracia, llevé a Maritain a definir su propuesta politica en una
serie de lecciones en la Universidad de Chicago, que constituyeron el fun-
damento del volumen El Hombre y el Estado (1949), clasico del pensa-
miento politico contemporaneo?®. Raissa, que habia publicado un libro
sobre Chagall, continu6 junto a Jacques también en América para cultivar
sus intereses en el campo del arte y de la estética, participando en los am-
bientes literarios y artisticos. Las conferencias de Jacques en la National
Gallery of Art de Washington fueron recogidas e ilustradas en el volumen
La intuicién creadora en el arte y en la poesia (1953). Se trata de un periodo
de tiempo cargado de trabajo, de actuacién politica, social y diplomética y
enderezar las relaciones diplomaticas en Francia la Sede Apostdlica y de
otro el gran desarrollo intelectual realizado en Norteamérica.

26 JOFFREY MEHLMAN, Emigrés a New York. Les intelletuels francais @ Manhattan. 1940-
1944, Paris, Albin Michel, 2005, pp. 123 y 184.

27 L. BONANATE Y R. PAPINI, La democrazia interazionale. Un introduzione al pensiero
politico di Jacques Maritain, Bologna, Il Mulino, 2006.

28 Tras la salida como embajador de Francia ante la Santa Sede en 1948, se traslada a
EE. UU. Serd esta decision junto a otros factores, los que decidirdn una evolucién en su pen-
samiento debido al desencanto ante la evolucidn politico-social de la vieja Europa. El exilio
de los afos cuarenta en plena Guerra Mundial le hace pensar que encontrara un mejor clima.
La vivencia americana va a repercutir en su vida intelectual dando un cardcter mas pragma-
tico a sus escritos de filosoffa politica. Serd cuando desarrolle E/ Hombre y el Estado.



JACQUES MARITAIN FAVRE. VIDA Y OBRA... 113

El periodo de Toulouse (1961 -1973)

Durante su permanencia en América, después del breve periodo ro-
mano, Maritain hace frecuentes viajes a Francia para dar conferencias, par-
ticipar en debates, cuidar las ediciones francesas de sus obras. Y en Francia,
en 1929, Maritain y sus amigos publicaron una declaraciéon programatica,
Sdjese, en la cual son recuperadas y profundizadas las motivaciones cultu-
rales que habian animado las reuniones del periodo de Meudon. En 1960
muere Raissa, durante una estancia en Paris; Jacques, destruido y sin de-
fensas, habiendo perdido la compafiera con la cual habia compartido tan-
tas batallas culturales, como anota en su Diario (1967), decide quedarse en
Francia y retirarse con los Pequefios Hermanos de Jestis en Toulouse. Es un
cambio radical, acaecido por las circunstancias que envuelven su vida. En
parte, quedarse en Francia era volver a los origenes. Era reconciliarse con-
sigo mismo.

Queria quedarse fuera del debate cultural, pero el Concilio Vaticano 11,
cuyas muchas paginas él habia preparado, lo compromete?”; y al final del his-
térico evento se expresara con El campesino de la Garona,cuya aparicién abre
un debate muy vivaz’. Se trata de su obra ya tardia, pero fresca y a la vez vital
donde aparecen de lleno los grandes y antiguos maniqueismos de muchos cris-
tianos, “conservadores”, “progresistas”, etc.; puede ser que una vez mas estaba
fuera de tiempo por haber anticipado los tiempos; puede que ciertas aspere-
zas marquen la caracteristica de un amor que no renunciaba a la lucidez. Uno
de los temas fundamentales sera la ya debatida libertad de opcién y eleccion
de los catdlicos en politica, por los que recibié duros ataques por parte de la
revista Civilta Cattolica’'. Siempre estuvo abierto a los valores de la modern-

29 R.PAPINI Y P.Viorro, Jacques Maritain et le Concile Vatican I1, “Notes et Documents”,
n° 3, Octubre-Décembre 2005, pp. 44-54.

30 J. MARITAIN, Le Paysan de la Garonne. Un vieux laic s’interroge d propos du temps
présent. Paris 1966, pp. 99-126 y 255-376. “La mission temporelle du chrétien, sa mission de
transformer le monde, a des fins plus modestes que celles qu’assignent a ’homme un Marx
ou un Teilhard, mais bien plus importantes pour I’homme, du simple fait qu’elles ne sont pas
illusoires (¢ca compte quand méme): rendre la cité temporelle plus juste et moins inhumaine,
assurer a chacun les biens fonciers de la vie du corp et de I’esprit, et le respect, en lui, de
droits de la personne humaine, conduire les peuples a une organisation politique suprana-
tionale capable de garantir la paix du monde, bref coopérer a I’évolution du monde en telle
sorte que I’espoir terrestre des hommes en I’'Evangile ne soit pas frustré, et que esprit du
Christ et de son royaume vivifie en quelque fagon les choses mémes de la terre”. pp.296-297.

31 A. MESSINEO, Soggettivismo e liberta religiosa, en La Civilta Cattolica, 24 de giugno
1950, I11, cuaderno 2401, pp. 3-16 y L’'umanesimo integrale, en La Civilta Cattolica, 1 settem-
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dad; de alguna manera se podia decir que abriéndose a los valores liberales
que imperaban, provocaba al mismo tiempo una dificultad en la accién poli-
tica del cristiano. Se trataba de un adelantado a su tiempo.

Retirado del mundo, los dltimos afios del octogenario filésofo conocen,
a través de una incansable actividad, una segunda juventud intelectual. Cier-
tas paginas de Approches sans entraves llevan el mensaje de una libertad e in-
dependencia de la inteligencia y del corazén que pueden ofrecer la clave de
lectura de una entera bibliografia, la que, mds all4 de un cierto pesimismo al
término de la carrera del protagonista, ha incidido sobre nuestra época més
profundamente de cuanto el mismo Maritain no sospechase. En realidad sus
escritos, con aquella incansable vigilancia y con el inquieto presagio de “otra
cosa” que los hacen vibrar, no han ultimado todavia aquel potencial de liber-
tad y de pasién por el hombre, que los han hecho compaiieros de tantos ca-
minos de intensa buisqueda por muchas generaciones. Es necesario recordar
su trayectoria sobre el papel del principio pluralista en la democracia. Sos-
tiene la importancia de una reconciliacion entre la inspiracion democrética y
la inspiracién evangélica. La fe no nos puede dar ningiin sistema social o po-
litico particular. La fe ha de tener el complemento de una sana filosofia préc-
tica, con la adecuada informacion acerca de la historia y la vivencia social y
politica®2. Atin gimiendo por esta pasion, el 28 de abril de 1973, el viejo com-
batiente entra en el suefio eterno: cierra sus ojos sobre el proyecto de un es-
tudio sobre Las dos grandes patrias, publicado después de su muerte por Le
Monde, testamento espiritual y utopia al mismo tiempo, que nos restituye la
figura de un hombre que vivié entre los hombres con la mirada hacia el fu-
turo, hilo rojo de una vida y de una inteligencia inquieta. Hombre honesto,
hijo de su tiempo, bajo la experiencia de la vida que le tocé asumir con todas
las consecuencias. No siempre bien comprendido y aceptado desde el catoli-
cismo, permanecio fiel a la Iglesia sirviéndola desde la reflexion intelectual,
el compromiso politico y la vivencia de la fe.

Esto no fue siempre aceptado, comprendido y asumido por muchos ca-
télicos que mantendrian una fuerte critica con el pensador, filésofo y tedlogo
francés ante el final de su existencia, critica que permanece en muchos dm-
bitos sociales, culturales e incluso politicos en la actualidad. No cabe la menor

bre 1956, 111, cuaderno 2549, pp. 449-463; Jean-Dominique Durand comenta este segundo ar-
ticulo en La grande attaque de 1956, en Cahiers Jacques Maritain, n° 30, Juin 1995, pp. 2-31;
publica ademads con un largo comentario en “Notes y Documents”, n° 2, Mai-Septembre 2005,
pp- 34-61 el segundo articulo de A. Messineo, que no apareci6 en Civilta Cattolica porque fue
censurado por Pio XII.

32 J. MARITAIN, Razon y Razones. Ensayos diversos. Buenos Aires 1951, pp. 297-299.
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duda, que Jacques Maritain aport6 desde la sinceridad y la coherencia una
profunda reflexion sobre la politica, la democracia, el Estado, la participa-
cion de los catdlicos en la vida publica, etc., de suma importancia para todos.

2. CRONOLOGIA DEL AUTOR EN RELACION A SU OBRA

Entre sus numerosas obras, mencionaremos algunas principales, la ma-
yoria de las cuales han tenido varias ediciones, tanto en francés como en cas-
tellano y otros idiomas: Art et Scolastique, Paris 1920 (Arte y Escoldstica,
Buenos Aires 1945 ss.); Eléments de philosophie: I, Introduccion générale d la
Philosophie, Paris 1920 (Introduccién general a la Filosofia, Buenos Aires
1959 ss.); I1, L’ordre des concepts, Paris 1923 (El orden de los conceptos: l6gica
formal, Buenos Aires 1960 ss.); Trois réformateurs, Paris 1925; Distinguer pour
unir ou les degrés du savoir, Paris 1932 (Los grados del saber, Buenos Aires
1947); De la philosophie chrétienne, Paris 1933; Sept lecons sur I’Etre, Paris
1933 (Siete lecciones sobre el ser y los primeros principios de la razén especu-
lativa, Buenos Aires 1944); Science et sagesse, Paris 1935; Humanisme intégral,
Paris 1936 (Humanismo integral, Santiago de Chile 1947); La philosophie de
la nature, Essai critique sur ses frontiéres et son object, Paris 1936 (Filosofia de
la Naturaleza, Buenos Aires 1945); Court traité de Iexistence et de I'existant,
Paris 1947 (Breve tratado acerca de la existencia y de lo existente, Buenos Aires
1949); La personne et le Bien commun, Paris 1947 (La persona y el bien
comiin, Buenos Aires 1948); Neuf lecons sur les notions premiéres de la phi-
losophie morale, Paris 1951 (Las nociones preliminares de la filosofia moral,
Buenos Aires 1966); Man and the State, Chicago 1951 (El hombre y el Estado,
Buenos Aires 1952) obra que nos ocupa para este trabajo; Creative intuition
in Art and Poetry, Nueva York 1953 (La poesia y el arte, Buenos Aires 1955);
Approches de Dieu, Paris 1953 (Biisqueda de Dios, Buenos Aires 1958); On
the Philosophy of History,Nueva York, 1957 (Filosofia de la Historia, Buenos
Aires 1960); Pour une philosophie de I’éducation, Paris 1959 (Para una filo-
sofia de la educacion, Buenos Aires 1961); The responsability of the Artist,1960
(La responsabilidad del artista, Buenos Aires 1961); La Philosophie morale,
Paris 1960 (Filosofia moral, Madrid 1962); Dieu et la permission du mal, Paris-
Brujas 1963 (Y Dios permite el mal, Madrid 1967); Le paysan de la Garonne,
Paris 1966 (El campesino de la Garona, Buenos Aires 1967); De I’Eglise du
Christ, Bruselas 197033 (De la Iglesia de Cristo).

33 JACQUES Y RAISSA MARITAIN, Obras completas, Editions Saint-Paul, XV volimenes,
Paris 1986.
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3. CONTEXTO HISTORICO-POLITICO DE LA OBRA EL HOMBRE Y EL ESTADO

El libro nace, fruto maduro de seis conferencias dictadas en diciembre de
1949, bajo los importantes auspicios de la Charles R. Walgreen Foundation
para el Estudio de las Instituciones Norteamericanas. Jacques Maritain agra-
dece en todo momento los detalles recibidos del presidente de dicha Funda-
cién D. Jerome G. Kerwin por todas las ayudas recibidas. También incluye entre
los agradecimientos a cuatro amigos suyos que son: profesor John U. Nef; John
Hite; monsefior Charles Journet; profesor Yves Simon. La obra apareci6 en
inglés en 1951y posteriormente fue traducida al francés en 1953 con nuevas
aportaciones de Maritain y la primera version en espaiiol fue publicada en
Buenos Aires en 1952. Sin duda nos encontramos en un clima deteriorado por
la Guerra Fria que se ha desencadenado tras la derrota de las potencias del Eje,
abanderadas por la Alemania Nazi, que habia dado lugar a muchas exposi-
ciones de Jacques Maritain sobre la accion del fascismo y nazismo durante las
décadas de los afios treinta y cuarenta’4. Pero también incluy6 al marxismo y
estalinismo de las décadas posteriores. Esto supuso la critica tanto a los tota-
litarismos de derecha como de izquierda. Hasta ese momento nadie se habia
atrevido a poner en el mismo punto de mira a unos y otros.

4. CONCEPTOS FUNDAMENTALES DE LA OBRA

Es uno de los representantes més significativos del tomismo del s. XX,
cuya terminologia ha renovado, prolongando sus virtualidades hasta esfe-
ras y problemas apenas aludidos con anterioridad en la tradicién escolds-
tica. Encontrard en santo Tomads la filosofia del pensamiento perenne.

Problemas légico-metafisicos

Con respecto a uno de los problemas maés especificamente modernos, el
de la Epistemologia o Gnoseologia como ciencia, Maritain no estima indis-
pensable una previa verificacion del valor y los limites del conocimiento hu-
mano, pero tampoco acepta la posicion de E. Gilson, para quien toda forma
de realismo critico es ya una concesion al idealismo. Afirma que el problema
critico tiene un sentido y debe ser planteado; lo concibe como un pregun-

34 J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problémes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté, Paris 1936, pp. 294-310; Madrid 1999, pp. 334-351.
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tarse,dada la apertura de la inteligencia a la realidad, hasta qué punto y cémo
es medido el pensamiento humano por el ser. “Conocer —dice— es llegar a ser,
llegar a ser el no-yo... Conocer consiste, pues, en llegar a ser inmaterialmente
lo otro, en cuanto otro... Conocer, en efecto, es esencialmente conocer algo...
Al conocer, yo me subordino a un ser independiente de mi, me dejo vencer,
convencer, subyugar por €l. Y la verdad de mi espiritu es su conformidad con
lo que esta fuera de él y que es independiente de é1”. El problema critico es,
por todo ello, una cuestién metafisica, y presupone un cierto desarrollo del
saber, puesto que s6lo asi puede éste volverse sobre si mismo. Maritain ha in-
sistido repetidas veces en la diversidad de grados en el saber. La ciencia hu-
mana no es esencial y especificamente una, sino que es radicalmente plural
y analdgica; su mas alto grado, en lo estrictamente humano, es la Metafisica,
que es también sabiduria. Toda la filosofia, a diferencia de la ciencia moderna,
resuelve —afirma— sus conceptos y sus definiciones en el ser inteligible, que,
en definitiva, sélo es alcanzado en la intuicion abstractiva. Maritain acepta el
vocablo “intuicién” a partir de la distincion clasica entre intellectus y ratio. No
cae, pues, en lo que él mismo ha llamado “angelismo cartesiano”.

Sin duda, nada hay en el intelecto que no derive originalmente de la ex-
periencia sensible; pero, precisamente, la actividad del intelecto es la que ex-
trae de esta experiencia y lleva in actu al fuego de la visibilidad inmaterial los
objetos, y ante todo el ser y sus propiedades, las estructuras esenciales y los
principios inteligibles, que los sentidos no pueden descifrar en las cosas y que
la inteligencia ve. Tal es el misterio de la intuicion abstractiva. Pero el ser es pri-
maria y radicalmente el “existente”; de ahi que, para Maritain, la filosofia to-
mista sea, en su sentido mas estricto, una filosofia existencial. “Si yo soy
tomista —concluye- ello se debe a que, en dltima instancia, comprendi que la
inteligencia ve y que estd hecha para aprehender el ser; en su funciéon mds per-
fecta que no consiste en fabricar ideas, sino en juzgar, la inteligencia se apodera
de la existencia ejercida por las cosas”. En la intuicion del ser hay una pleni-
tud y profundidad notables: “la intuicién primordial del ser es la intuicién de
la solidez y del caracter inexorable de la existencia, y en segundo lugar, de la
muerte y del vacio a que mi existencia esta sujeta. En tercer lugar, en el mismo
destello de intuicién que no es sino mi adquisiciéon de conciencia del valor in-
teligible del ser, comprendo que esta existencia sélida e inexorable, percibida
en cualquier cosa, implica... una existencia absoluta e irrecusable, completa-
mente libre de la nada y de la muerte”, es decir, Dios. Aqui aparece la intui-
cién del ser, el concepto de existencia del existir y del ser. Y sus implicaciones®.

35 J. MARITAIN, Breve tratado acerca de la Existencia y de lo Existente, Buenos Aires
1949, pp. 19-61.
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La intuicién del ser es, pues, segiin Maritain, en cierta manera, un cono-
cimiento supraconceptual y suprarracional, siempre que el prefijo “supra”
no se entienda como andlogo a “extra”; taxativamente afirma Maritain que
“la metafisica opera puramente por via del conocimiento conceptual y ra-
cional”. Pero el hombre dispone ademads del conocimiento por connaturali-
dad, objeto también de estudio de la Epistemologia, “que se realiza en el
intelecto, pero no en virtud de relaciones conceptuales y por vias de demos-
traciéon”; se trata de un conocimiento oscuro, en el que juegan un papel im-
portante las tendencias afectivas. De ese tipo es la contemplaciéon mistica
natural, en que la voluntad desempefia una mision basica, consistente «en
impulsar el intelecto hacia adentro, por asi decirlo, en contra de sus tenden-
cias naturales, y obligarlo a vaciarse de toda representacion particular.

La realidad que se vive en tal caso es la existencia misma, el propio
esse del yo, en su pura realidad metafisica, Atman y como procedente del
“Uno mismo”...; en otras palabras, mediante el vacio, el intelecto es conna-
turalizado con la realidad espiritual, inconceptualizable, de la cosa cono-
cida». A ese tipo pertenece también el conocimiento poético, que “nace en
la vida preconsciente del intelecto y esencialmente es una oscura revela-
cion, tanto de la subjetividad del poeta como de cierto destello de la reali-
dad... Este conocimiento no conceptualizable se lleva a cabo, segin creo, a
través del caracter instrumental de la emocion que, admitida en la vida pre-
consciente del intelecto, se hace intencional e intuitiva y determina que el
intelecto aprehenda oscuramente cierta realidad existencial como una
misma cosa con el yo, que ella ha conmovido, y al mismo tiempo todo lo que
esa realidad, emocionalmente aprehendida, pone de manifiesto como
signo”. Finalmente, al conocimiento por connaturalidad pertenece también
la experiencia moral: “los juicios en los cuales la Ley Natural se manifiesta
ala razon practica no derivan de un ejercicio conceptual, discursivo, racio-
nal, de la razén, sino que proceden de la connaturalidad o congenialidad, en
virtud de la cual la inteligencia aprehende como buena lo que concuerda
con las inclinaciones esenciales de la naturaleza humana, y como malo lo
que no concuerda con ellas”.

Problemas ético-sociales

Maritain, separdndose de la escuela tomista que le precede, y haciendo
hincapié en el caracter existencial de la Etica, sostiene que ésta -incluso en
cuanto ciencia racional natural- no puede, en la actual condicién de la hu-
manidad, mantenerse a un nivel puramente natural, ya que el hombre exis-



JACQUES MARITAIN FAVRE. VIDA Y OBRA... 119

tente es el hombre elevado por Dios a un orden sobrenatural: es, pues, una
ciencia necesitada esencialmente de subordinarse a la Teologia, sin lo cual
quedaria radicalmente manca, pues no tendria en cuenta ciertos datos ba-
sicos sobre la vida humana que sélo la Revelacion cristiana puede propor-
cionar. Por eso —dice— Santo Tomas no elabord nunca una filosofia moral,;
aunque comentara la Etica a Nicémaco, en los puntos claves de esa glosa
remite a sus otras obras morales, de cardcter netamente teoldgico. En el te-
rreno de la Filosoffa politica Maritain rechaza el liberal capitalismo y el so-
cialismo como ultimos residuos de la concepcioén naturalista del hombre
tipica del mundo moderno.

El antropocentrismo surgi6 en el Renacimiento®’ como reaccién contra
el teocentrismo medieval; pero uno y otro son deficientes, aunque de distinto
modo. Maritain no desconoce la grandeza del ideal sacrocristiano de la Edad
Media, pero lo estima superado®; por lo demds, la excesiva subordinacién
de lo temporal a lo espiritual es algo defectuoso en si mismo. Precisamente
por ello era sano el deseo de autonomia que surge en el Renacimiento, aun-
que pronto se desvié hacia formas acristianas y anticristianas®. El defecto
de la cristiandad medieval no estuvo en ser cristiandad, sino en la infravalo-
racién de lo temporal en cuanto tal con una mirada puesta en lo eterno; el de-
fecto del humanismo moderno no radica en su condicion de humanismo, sino
en su cardcter antropocéntrico® y dando mayor sentido a lo terreno.

Es preciso por ello, segin Maritain, un humanismo integral, que sirva
de base a la cristiandad futura. “En este nuevo momento de la historia de
la cultura cristiana, la criatura no seria desconocida ni aniquilada ante Dios;
tampoco seria rehabilitada sin Dios o contra Dios; seria rehabilitada en
Dios™4!. Esta “nueva cristiandad” habra de aceptar el pluralismo y la legi-

36 J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problémes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté, Paris 1936, pp. 43-105; Madrid 1999, pp. 63-129.

37 Se trataba de recuperar los valores y concepciones de la cultura cldsica que se habian per-
dido progresivamente tras la invasion de los pueblos barbaros y la caida del Imperio Romano.

38 J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problémes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté, Paris 1936, pp. 16-24; Madrid 1999, pp. 33-41.

3 El paso de la sociedad medieval fuertemente replegada sobre si misma con una con-
cepcién teoldgica-social muy fuerte a una sociedad renacentista arraigada sobre los valores
clasicos provocé un cambio profundo de la sociedad con una dispersiéon de aquellos valores
que habian sustentado la sociedad del Medievo.

40 J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problémes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté, Paris 1936, pp. 32-42; Madrid 1999, pp. 41-62.

41 Cfr. I. MARITAIN, Humanisme intégral. Problémes temporels et spirituels d’une nou-
velle chrétienté, Paris 1936, pp. 81-82; Madrid 1999, p. 104.
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tima autonomia de lo temporal, fomentara la libertad de las personas y una
paridad esencial entre los distintos elementos de la empresa, y tendré con-
ciencia de que la labor comun en la ciudad no es tanto una obra divina
como una obra humana penetrada de ese principio divino que es el amor.

Razén ultima de esta actitud es su concepcion de la persona

Si el hombre es individuo por lo que tiene de material, la materia es el
principio de individuacién en la naturaleza, es persona por lo que tiene de
espiritual. El hombre en cuanto individuo es parte de la sociedad y a ella se
debe*?; pero la persona no es para la sociedad, sino a la inversa, pues la per-
sona no tiene otro fin que Dios mismo. Su condicién personal da al hom-
bre una dignidad en cierto modo absoluta®’. Por eso, concluye, s6lo una
democracia personalista responde a las exigencias de la naturaleza humana
en nuestro tiempo**. El sentido de responsabilidad, de coherencia filos6fica,
de grandeza de pensamiento, de catdlico converso y convencido, y de pen-
samiento neotomista planteara a fondo la concepcién de la dignidad hu-
mana y la accién politica.

Vision de conjunto

Maritain, como deciamos, es uno de los pensadores tomistas mas vi-
gorosos de la primera mitad del siglo XX. Su obra escrita, y su labor per-
sonal, han influido poderosamente en el desarrollo del pensamiento
cristiano, sobre todo en Francia, Italia, Espafia e Iberoamérica; ha dejado
también numerosos discipulos en los EE. UU. Los mismos titulos de sus es-
critos reflejan la amplitud de temas abarcados, desde los mas estrictamente
filos6ficos y metafisicos, hasta los de pedagogia, estética, politica, etc., po-
niéndose de relieve siempre el filésofo profundo, o al menos el ensayista
brillante y sugerente, atento a la eficacia y operatividad del pensamiento.
Maritain es una figura esencial en la reflexion politica y la participacién de
los catdlicos en la vida publica.

42 J. MEINVIELLE, Critica de la concepcién de Maritain sobre la persona humana, Bue-
nos Aires 1948, pp. 17-71.

43 J. MARITAIN, EIl Hombre y el Estado, Madrid 1983, pp. 91-124. Madrid 20022, pp. 83-
113; Buenos Aires 1952, pp. 93-128.

44 J. MEINVIELLE, Critica de la concepcién de Maritain sobre la persona humana, Bue-
nos Aires 1948, pp. 285-337.
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Su posicion filosofica puede sintetizarse asi:

Fidelidad a los principios de una rigurosa Filosofia y del tomismo, pro-
curando desarrollarlos y aplicarlos a los nuevos problemas planteados por
la historia. Su intento ha sido objeto de criticas; algunas en el terreno de fi-
losofia teorética, se le ha acusado de una excesiva dependencia de Caye-
tano® y Juan de Santo Tomds, con detrimento de la profundizacién en el
genuino Santo Tom4s*%; pero sobre todo en el de la filosoffa practica, donde
han sido criticados algunos de sus planteamientos sobre el tema de las re-
laciones entre religion y politica, y su modo de entender la distincién entre
individuo y persona. La misién temporal del cristiano quedara reflejada en
muchos de sus escritos que con el paso del tiempo han adquirido mayor y
decisiva importancia®’.

5. VALORACION HISTORICO-CRITICA

Para la inteligencia disciplinada, analitica y poderosa de Jacques Ma-
ritain, el joven intelectual de origen judio y cultura francesa, sumido en el
escepticismo y en las nebulosas de la duda existencial, esos nuevos caminos
amplian su perspectiva indefinidamente, y por ellos explora las viejas ver-
dades de la patristica y de la escolastica, doctrinas que lo renuevan y que él
renueva y pone al dia. Con ese impulso inicial, se enfrenta posteriormente,
ya pertrechado de bases sdlidas, a los problemas del siglo XX, en especial
a los relacionados con el hombre y la justicia; se adentra en los problemas
de la democracia®®, de la dignidad de la persona, de la relacién de ésta con
el Estado y con la justicia y, finalmente, en lo que a mi entender es la cum-
bre de su construccién ideoldgica, al problema de la filosofia de la historia,
que no es otro que la busqueda y descubrimiento del sentido de la existen-
cia humana en el tiempo: ;Hacia dénde vamos? ;Dénde nos dirigimos?

45 J. MARITAIN, Razon y Razones. Ensayos diversos. Buenos Aires 1951, pp. 78-81.

46 J. MARITAIN, Razén y Razones. Ensayos diversos. Buenos Aires 1951, pp. 87-92.

47 J. MARITAIN, Le Paysan de la Garonne. Un vieux laic s’interroge a propos du temps
présent. Paris 1966, pp. 289-298.

48 J. MARITAIN, Razén y Razones. Ensayos diversos. Buenos Aires 1951, pp. 289-299.
“En lo que concierne, pues, a la sociedad de mafiana y a su renovada democracia que espe-
ramos, la tnica solucidn posible es de tipo pluralista. Hombres pertenecientes a familias fi-
losoéficas y religiosas las mds diversas, pueden y deben colaborar en la comtn tarea y en pro
del bien comtn de la comunidad terrena, con tal que acepten la carta y leyes fundamentales
de una sociedad de hombres libres” p. 291.
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Esas son las preguntas fundamentales a las que nos encontramos abocados
y que no hemos obtenido las respuestas adecuadas, en el plano de la expe-
riencia de la sociedad civil. Tal necesidad de soluciones queda en funcién
del sentido de nuestra existencia como personas, sujetos de una dignidad y
que poseen un gran sentido de la justicia y el deber.

Maritain y Raissa, ambos como en el cumplimiento de una predesti-
nacion, se convierten al cristianismo bajo el padrinazgo del Le6n Bloy vy,
desde ese momento, él en especial se entrega con verdadera vocacién de fi-
l6sofo a la reflexion sobre diversos temas, entre ellos, la persona, la persona
humana, recalca, porque acepta que hay otras de cardcter divino, y al ha-
cerlo no se queda en el estudio de los datos individuales de su objeto de in-
terés, sino que, siguiendo a sus lejanos maestros antiguos, Santo Tomas de
Aquino*, y por conducto de él, Aristételes, redescubre al ser humano, pro-
fundiza sobre su caracter social, su esencia de ente politico, parte de la co-
lectividad por naturaleza y esencia, no por accidente, como se pensoé en el
siglo de la ilustracién™.

De la aceptacién de la sociabilidad natural del hombre a la manera
aristotélica, s6lo hay un paso, y lo da Jacques Maritain, al andlisis neoto-
mista>! de la doble vertiente existencial del ser humano, por una parte uni-
dad indivisible, Unica e irrepetible, con un destino propio y personal y, por
la otra, un ser social, resultado y hechura de su comunidad vy, a su vez, par-
ticipe en la forja de la misma comunidad; al mismo tiempo producto de su
medio social y responsable de él. ;Y como responsable? Responsable a tra-
vés de los conceptos de bien comiin y democracia, temas sobre los que siem-
pre regresa, en su extensa obra, que lo mismo circula e influye en Europa
occidental que en América Latina y en Estados Unidos.

Su bibliografia es muy extensa y forma por si misma una doctrina
nueva y tradicional a la vez; en la forma y en el lenguaje es Maritain pre-
cursor del fresco pensamiento del Vaticano 11, al poner al dia las doctrinas
de los escoldsticos encabezados por santo Tomdas de Aquino y la filosofia
cristina en general, pero en el fondo inequivoco y cuidadoso en la més de-
purada ortodoxia. Aunque sera san Agustin quién tendra suma importan-
cia a la hora de reflejarse en los documentos conciliares, santo Tomads
mantendrd una resonancia vital y trascendente en dichos textos aprobados.

49 J. MARITAIN, Le Paysan de la Garonne. Un vieux laic s’interroge a propos du temps
présent. Paris 1966, pp. 201-253.

30 J. MARITAIN, Razén y Razones. Ensayos diversos. Buenos Aires 1951, pp. 11-34.

51 Cf. G. REDONDO, Historia de la Iglesia en Espaiia (1936-1939).T. I. La II Repiiblica
(1936-1939), pp. 84-85.
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Entre sus obras mas influyentes, editadas y leidas por un amplio pu-
blico de seguidores, menciono en primer lugar Introduccion general a la fi-
losofia, que le sirve de punto de partida; luego vendran Principios de una
politica humanista, El hombre y el Estado,y su obra capital en materia de
doctrina social: Humanismo integral®?. Posteriormente, un poco tardia, en
1959 y forzado por amigos y editores, aparece el libro Por una filosofia de
la historia, fundamental en el mundo del pensamiento cristiano en busca
de explicaciones al devenir humano, resultado de construcciones intelec-
tuales paulatinas, expresadas en articulos y conferencias, y finalmente ar-
madas y acopladas en esta obra admirable, a mi modo de ver, la culminacion
de una vida de reflexion y exploracion intelectual.

El penetrante pensamiento de Maritain, expresado en sus obras de filo-
soffa social, tiene una gran influencia en el pensamiento de lo que se ha co-
nocido como la Doctrina Social cristiana, y en el desenvolvimiento de los
movimientos y partidos demdcratas cristianos, en especial en América del Sur.
Son lectores y comentadores de su obra destacados politicos y jefes de Es-
tado, como Rafael Caldera y Aristides Galvani en Venezuela, presidente uno
y canciller el segundo; el presidente chileno Eduardo Frey, primero de ese
nombre, Patricio Aylwin, presidente de Chile,inmediatamente después de que
el triunfo por el “No” sacé a Pinochet del gobierno, y muchos més, en Brasil,
Argentina, Uruguay, en donde la democracia cristiana se integro al batallador
Frente Amplio en contra de la dictadura, y en Centroamérica personajes como
Vinicio Cerezo, de Guatemala, y Napoleén Duarte en el Salvador.

En México, académicos y politicos son lectores y seguidores del pensa-
miento de Maritain, entre los destacados, el candidato del partido de Accion
Nacional a la presidencia en 1953, el mexicano Efrain Gonzalez Luna; el di-
rector del seminario de Filosofia del Derecho de la Facultad de Derecho de
la Universidad Nacional de México, Rafael Preciado Herndndez; el jesuita y
catedratico de teoria politica Héctor Gonzalez Uribe; los periodistas Pedro
Vazquez Cisneros e Iiigo Laviada; y mas recientemente los profesores de
derecho Efrain Gonzalez Morfin y Ratl Gonzélez Schmal. José Vasconce-
los, en su Historia del pensamiento filosofico, publicada por la Universidad
Nacional de México en 1937, le dedica parrafos elogiosos como critico de
Bergson y como el renovador de la metafisica tomista, también como por
haber emprendido estudios admirables, asi los califica el Maestro de América,
sobre la experiencia mistica de San Agustin y San Juan de la Cruz.

52 Cf. G. REDONDO, Historia de la Iglesia en Espaiia (1936-1939).T. I. La II Repiiblica
(1936-1939), pp.86-89.
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El Partido Accién Nacional, que en sus inicios, toma, al elaborar sus
principios de doctrina, hoy modificados, preteridos y olvidados, los con-
ceptos de persona, de comunidad y el ya aceptado generalmente de la pri-
macia del bien comun sobre bienes individuales o sectoriales, principios
fundamentales del pensamiento politico de inspiracion cristiana, equidis-
tantes por ello de las dictaduras de cualquier tendencia, y de los gobiernos
oligdrquicos que anteponen sus intereses de grupo o clase a los de la co-
lectividad. Una aportacion olvidada, pero trascendental de Maritain, es el
concepto de pluralismo politico que descubre y admira cuando visita Esta-
dos Unidos. Es preciso recordar la situacion que le llevé a Sudamérica en
principio y a EE.UU. mas tarde: implantacion de los totalitarismos en Eu-
ropa; ocupacion militar, por parte de Alemania, de Europa y en particular
de Francia, su patria; persecucion sistemadtica que le llevé a un exilio inte-
rior en un principio como rechazo y luego a otro exterior pero forzado.

Maritain, por otra parte, no es un pensador aislado o solitario; forma
con otros estudiosos y politicos de la primera mitad del siglo XX, todo un
movimiento de respuesta dialéctica y constructiva confrontada tanto con el
materialismo histérico de Marx como con el individualismo liberal en
boga>3; militan en esta corriente de pensamiento, reconocida no pocas veces
como una posible tercera via para el mundo, pensadores que hay que re-
cordar y releer; un conjunto de autores que responden a esa linea de pen-
samiento, entre ellos Etienne Gilson, Emmanuel Mounier, Jacques Leclerc,
el definidor més preciso del bien comun, y otros mds que aportan al debate
de las ideologfas politicas, su concepcion social cristiana>*, pero sin duda,
entre ellos sobresale, el mayor reconocido, el mas destacado por su pro-
fundidad y por lo amplio de su obra, es Maritain>>.

Maritain en su Por una filosofia de la historia, empieza sustrayendo
esta disciplina del campo de la metafisica, en la que Hegel*® la habia si-
tuado, para clasificarla al lado de la moral y del derecho,como una rama de
la ética y dentro del mundo del deber ser; para él, la historia no es algo pre-
determinado, acabado o definitivo, no es tampoco una cadena de hechos
sujetos sélo a las leyes naturales; es algo mas, es principalmente un pro-

33 J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problémes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté, Paris 1936, pp. 43-69; Madrid 1999, pp. 63-90.

34 J. MARITAIN, El Hombre y el Estado, Madrid 1983, pp. 15-40; Madrid 20022, pp. 15-39;
Buenos Aires 1952, pp. 13-41.

35 Cf. G. REDONDO, Historia de la Iglesia en Espaiia (1936-1939).T. I. La II Repiiblica
(1936-1939), pp. 387-391;396-399, esp. 391.

36 J. MARITAIN, Razon y Razones. Ensayos diversos. Buenos Aires 1951, pp. 84-86.
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ducto de la voluntad libre de las personas y, por ello, es impredecible. La his-
toria se ubica en el mundo del deber ser y no del ser, como Augusto Comte
y Marx lo presuponian, siguiendo en esto a Hegel, al aceptar un fin de la his-
toria necesario y fatal, el progreso para el primero y la sociedad sin clases
para el segundo. No, el fin de la historia sera el que nos planteemos los que
hoy vivimos y pensamos; lo serd en la medida que intentemos conseguir
que con nuestro quehacer politico nos acerquemos a €l.

Nos dirigimos hacia donde formulamos nuestra utopia, nuestro modelo,
y el acercamiento o el alejamiento de ese fin no es automaético, depende del
impulso que le demos y de las acciones, omisiones, interés o indiferencia que
pongamos los contempordneos. Otra idea central de Maritain en esta materia
es el analisis retrospectivo del cual el pensador francés extrae la conclusion de
su teoria del doble progreso contrario, con la que da claridad a muchas con-
tradicciones con las que nos encontramos al tratar de interpretar la historia de
la humanidad. No hay s6lo un progreso hacia el bien o hacia lo mejor o hacia
el ideal, hay, afirma el filésofo, un doble progreso contrario, avanza el bien y
simultdneamente avanza el mal, la cizafia y el trigo crecen juntos. El ejemplo
que pone no puede ser mas grafico y més acorde con su formacion inicial en
la historia de Francia; dice que en la Revolucién francesa —quién podria du-
darlo—, se alcanzaron y se incorporaron al patrimonio de la humanidad ideas
politicas y valores universales que enriquecieron la historia.

Durante la Revolucion francesa se declararon los derechos del hombre y del
ciudadano, se consolidé la division de poderes, el gobierno por asamblea repre-
sentativa y los principios de la libertad y la igualdad, sin embargo, todo esto se al-
canzé con un esfuerzo intelectual grande que convivié todo el tiempo con el
terror,en medio de la anarquia, entre persecuciones sin medida, al lado de los jui-
cios tumultuarios y al pie de la guillotina. Avanz6 el bien —; quién lo duda?—, pero
simultdneamente avanzo el mal y, al final, los derechos del hombre y el ciudadano,
y los conceptos democraticos, se incorporaron en forma al parecer definitiva a los
valores de la humanidad, pero la Revolucién y la Republica desembocaron en
el imperio y en la guerra. Finalmente, Maritain no se propone, como si lo hace su
contemporaneo y amigo, el hombre de accién y pensamiento que fue Mounier,
fundamentar un socialismo cristiano, y si bien condena la intencion estatista, re-
conoce el valor moral de la denuncia contra la injusticia y la pobreza.

En Humanismo integral escribe que “el socialismo en el siglo XIX ha
sido una protesta de la conciencia humana y de sus instintos mds genero-
sos contra los males que claman al cielo™’. M4s adelante destaca que fue

57 J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problémes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté, Paris 1936, pp. 98-99; Madrid 1999, p. 122.



126 E.SOMAVILLA RODRIGUEZ

una gran obra del socialismo “despertar el sentido de la justicia y el sentido
de la dignidad del trabajo contra las fuerzas no demasiado bien dispues-
tas”. El socialismo, agrega, tuvo la iniciativa de esa obra, pues “ha dirigido
una lucha édspera y dificil”, y “ha amado a los pobres™8, no sin dejar de se-
fialar el error de proponer la Revolucién con mayuscula, como un mesia-
nismo, en lugar de las multiples revoluciones que seran necesarias para
avanzar en el buen sentido, dentro de esa realidad que él descubre y pro-
pone en su filosofia de la historia.

Se puede afirmar, por consiguiente, que el pensamiento de Maritain
ha hecho su decisiva aportacion, que es importante y que tiene que ser con-
siderada, en este nuevo siglo en el que se daban por muertas las ideologias,
ocaso de las mismas, vuelve a ser necesario, y quizds con mayor urgencia, un
pensamiento clarificador y sélido en materia politica. Como decia Ches-
terton, cuando las cosas se ponen muy complicadas no hay que acudir a los
técnicos y a los expertos, hay que interrogar a los filésofos, y Maritain lo es,
y su pensamiento bien puede ser una guia en el revuelto mundo de la poli-
tica actual, porque sostiene que debemos esperar que las cosas mejoren, es
decir, propone la virtud de la esperanza que late en su pensamiento, pero
bésicamente invita a la accidn; las cosas dependerdn de lo que hagamos, no
de la fatalidad ni del azar®’.

6. MARITAIN Y LA DSI

Para apreciar fiel y justamente el sentido del pensamiento politico so-
cial de Maritain en sus dos trabajos principales al respecto, Humanismo In-
tegral (1936) y EIl Hombre y el Estado (1951), es indispensable evaluarlo en
el contexto mas amplio de sus diversos trabajos sobre el tema tanto ante-
riores, como posteriores a ellos. Las mayores criticas a ambos libros, como

38 IpEM, Parfs 1936, p. 99; Madrid 1999, pp. 122-123.

3 Virtud poco asumida en su dimensién teologal pues nuestra sociedad se hunde en
muchos momentos en una visién pesimista de la realidad. Este mundo revuelto de la accién
politica no es capaz de remontar sus propios pensamientos y acciones porque ha sacado a
Dios de su entorno, empefidndose en retirarle al dmbito de la vida privada.

60 Sociedad dificil y complicada la que nos ha tocado vivir en este siglo XXI pero no mas
facil ni agradable la del siglo XX. Si en ésta nos encontramos en una lucha contra el terro-
rismo en todas sus facetas; aquella se enfrent6 a dos grandes guerras mundiales e innumera-
bles contflictos locales. Si aquella derivo a sistemas totalitarios, al ateismo y el materialismo;
ésta tiene que luchar contra el secularismo y la pérdida de identidad.
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aquellas de Joseph Desclausais, Louis Salleron (ambas en 1936), Julio
Alleinvielle (1945-48), y A. Massineo, S.J. (1956), fueron largamente erro-
neas por fallar en la contextualizacién de Maritain, lo que fue hecho co-
rrectamente por las mordaces defensas de Maritain hechas por Etienne
Borne, M. D. Chenu, Etienne Gilson, Olivier Lacombe, Charles Journet,
Reginald Garrigou-Lagrange, Alcide De Gasperi, Cornelio Fabro y
Adriano Gallia, entre otros. Sin embargo, la clave decisiva en la interpre-
tacion de esos dos libros es el desarrollo de la Doctrina Social de la Iglesia,
especialmente comenzando por Mater et Magistra (1961)°! y Pacem in Te-
rris (1963)%2 de Juan XXIII y Gaudium et Spes (1965)%3 del Concilio Vati-
cano II, pasando por Ecclesiam Suam (1964)%%, Populorum Progressio
(1967)%, Humanae Vitae (1968)%, y Evangelii Nuntiandi (1975)%7 de Pablo

61 Se inscribe dentro de la tercera revolucién industrial: aparece el auge de la television;
el debate de la energia atémica; muchos pueblos de Africa y Asia obtienen la independencia na-
cional; mayor distanciamiento entre paises desarrollados y en vias de desarrollo. El problema no
es simplemente econémico-social de Occidente sino que se abre al conjunto de la humanidad.

62 Se encuentra en la misma situacién que la anterior: construccién del Muro de Ber-
lin, crisis de los misiles en Cuba, de la que Juan XXIII tuvo un gran protagonismo para su re-
solucion pacifica; Guerra Fria, ansia de libertad e inestabilidad de las nuevas naciones tras los
procesos de descolonizacion. Juan XXIII, tuvo mayor éxito en dichas negociaciones entre
John Fitzgerald Kennedy y Nikita Kruschev que el obtenido por Juan Pablo II en la media-
cién en George H. W. Bush y Saddam Hussein en la guerra de Iraq.

63 Pieza clave en los documentos conciliares del Vaticano II: representa el mayor giro
en la Doctrina Social de la Iglesia, no tanto en los contenidos sino en la perspectiva sobre los
problemas sociales; enfoque teoldgico y evangélico de las relaciones Iglesia-mundo, tras sus-
tituir la tradicional doctrina social en clave del derecho natural y aplicando un método in-
ductivo, partiendo de los problemas concretos llegar a los planteamientos mds generales, en
lugar del método deductivo y abstracto, vigente hasta ese momento.

64 Recoge la conciencia de la Iglesia sobre si misma: meditar sobre su propio misterio;
tratar de llevar adelante las necesarias reformas y corregir los defectos que los miembros tie-
nen; las relaciones que debe mantener la Iglesia con el mundo que le rodea y en el medio
donde vive y trabaja. La Iglesia debe tomar plena conciencia de la necesidad de renovarse
para comunicar con mayor esplendor el rostro de Cristo.

65 Queda enmarcada por la Conferencia de Bandung con una fuerte reivindicacién de los
paises mds pobres y subdesarrollados. Pide una ayuda al subdesarrollo porque se trata de una
etapa previa al desarrollo de las naciones. Se crea la Comisién de Justicia y Paz. Los Obispos de
Tercer Mundo se convierten en los portavoces de los pobres, de los que no tienen voz.

6 La guerra de 1967 entre Israel y las Republicas Arabes de Egipto, Siria y Libia; los
acontecimientos de mayo de 1968 en Francia, la Primavera de Praga quedan enmarcados
dentro de la llegada de la Humanae Vitae: La posicion de la Iglesia sobre el tema del aborto;
el control de la natalidad y otros aspectos de la sexualidad humana, no aceptando ningtn
tipo de control de la natalidad que no sea natural, generé muchas controversias en muchos
ambientes catolicos, incluso de fuerte contestacion.
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VI, para culminar con la obra monumental de Juan Pablo II, a partir justa-
mente de su primera Enciclica, Redemptor Hominis (1979)%. La nocién de
“Humanismo integral” de Maritain ha jugado un rol crucial en el desarro-
llo de esta ensefianza social. Es el propésito de este proyecto el dar una
breve resefia de la conexién entre el original trabajo de Maritain® en la fi-
losofia politica y las ensefianzas subsiguientes de los romanos pontifices,
especialmente de Juan Pablo II.

La accién y el pensamiento de la DSI, se han intensificado fehacien-
temente en todos los pontificados desde Ledn XIII, de manera especial en
Pablo VI, Juan Pablo II y Benedicto XVI. Desde la Rerum Novarum
(1891)70 de Le6n XII1, la ensefianza social de la Iglesia, en ocasiones lla-
mada “doctrina”, cuando se enfoca en los principios, y “enseflanza” cuando
se trata de la aplicacién de esos principios a areas especificas, ha ido to-
mando gradualmente una forma mds y mas precisa en torno a la dignidad
de la persona humana (derechos humanos), la centralidad de la familia tra-
dicional y el significado y propdsito de la comunidad civil. Es a través de
estas ensefianzas que la Iglesia intenta actuar como levadura en la sociedad
secular, compenetrandose ella misma en cada cultura nacional o regional,
pero sin identificarse con ninguna de ellas en su temporalidad y pluralismo,
sino manteniéndose como una fuerza trascendente e iluminadora, a fin de
construir una civilizacion de amor, asumida por Pablo VI desde dentro, o
una consecratio mundi recogida por Juan XXIII. Juan Pablo II habia pre-

7 Tras la crisis del petréleo de 1973 y la grave crisis econémica que arrastré posterior-
mente, llevé a una progresiva y generalizada falta de confianza y unida a la guerra de Israel
y los paises drabes. Trata de la evangelizacién en un mundo que necesita un nuevo impulso
para vivir a Cristo y de una Iglesia que ha de dar testimonio en medio de una sociedad per-
turbada bajo la accién del miedo, el temor y la angustia. Se presenta a toda la humanidad.

68T a Iglesia aborda, sin duda, una crisis de identidad y de autocritica dentro s{ misma.
Se manifiesta una filosofia del personalismo que se mantendra durante todo su pontificado.
Aborda los problemas contempordneos del hombre y trata de manifestar cudles pueden ser
las respuestas que necesita, que se basan en la compresion del ser humano.

% Fue Pablo VI el que le llamé en numerosas ocasiones para poder escuchar una voz que
siempre se adelantaba a su tiempo. Antiguos conocidos desde que fue embajador de Francia
ante la Santa Sede, tras finalizar la IT Guerra Mundial de 1945 hasta 1948 ante la peticion del
General Charles De Gaulle. De todos es de sobra conocido la situacién que atravesaron las re-
laciones diplomaticas entre ambos paises desde la liberacion de Francia cuando Pio XII nom-
bré Nuncio Apostodlico en Paris en diciembre de 1944 a Angelo Roncalli, futuro Juan XXIII.

70 La Unién de Friburgo en 1884, donde se encuentran representadas todas las co-
rrientes social-catdlicas europeas dara como resultado el centro de estudios sobre la cuestion
social para la busqueda de soluciones précticas. Las conclusiones de estos estudios fueron el
punto de partida para la posterior elaboracién de dicha Enciclica.
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parado un discurso para conmemorar el 90° aniversario de la Rerum No-
varum, aniversario que se volveria tragico para los anales de la historia de
la Iglesia y la del hombre sin ningin género de dudas, pero no le fue posi-
ble pronunciarlo debido al atentado contra su vida, ocurrido aquel fatidico
13 de mayo, en la Plaza de san Pedro. No obstante ello, fue publicado y en
él se encargd de poner al dia la denominada Enseflanza Social de la Iglesia
en apretada sintesis: “Esta enseflanza social nacié a la luz de la Palabra de
Dios y del auténtico Magisterio, desde la presencia de los cristianos dentro
de las cambiantes situaciones del mundo, en contacto con los desafios pro-
venientes de ellas. Su objeto es, como siempre ha sido, la sagrada dignidad
del hombre, a imagen de Dios, y la proteccion de sus derechos inalienables;
su propdsito, la realizacion de la justicia, entendida como el avance y la
completa liberacién de la persona humana en sus dimensiones terrena y
trascendente; su fundacion, la verdad sobre la naturaleza humana misma,
una verdad aprendida por la razén e iluminada por la Revelacion; su ener-
gfa, el amor como mandamiento evangélico y norma de accién”’!,

La descripcién de Juan Pablo II bien podria servir como imagen pre-
cisa de la visiéon de El Hombre y el Estado. Maritain desarroll6 esta visién
para la filosofia social y politica catdlica a través de los terribles eventos de
la Segunda Guerra Mundial. Y en realidad, la urgencia presente de esa
tarea fue presentada por Juan Pablo II en su mensaje conmemorativo del
50° aniversario del final de la Segunda Guerra Mundial en Europa (8 de
Mayo de 1995). Luego de enfatizar la obligacion de no olvidar jamas esa
tragedia, él describe lo que condujo a ella y lo que la siguié: “El mundo, y
en particular Europa, se dirigieron hacia aquella gran catastrofe porque ha-
bian perdido la energia moral necesaria para hacer frente a todo lo que les
empujaba hacia la guerra. En efecto, el totalitarismo destruye la libertad
fundamental del hombre y viola sus derechos”’2.

Mas adelante sefiala que las politicas e ideologias que condujeron a la
guerra, fundadas en su fracaso en entender “que no se edifica una sociedad
digna de la persona humana sobre su destruccion, sobre la represion y sobre
la discriminacién”’? no han desaparecido en absoluto. Por ello urge que “Esta

7L Cfr. JUAN PABLO 11, Los imperativos de la Rerum Novarum, no superados atin. Texto
leido por A. Casaroli, cardenal Secretario de Estado en la celebracion de la Enciclica (16-05-
1981), a los obreros llegados a Plaza de san Pedro con motivo de dicho evento, en Ecclesia
2033 (1981) 7-11.

72 JuAN PABLO 11, Mensaje con ocasion del 50 aniversario del final en Europa de la Se-
gunda Guerra Mundial 6 (08-05-1995); en Ecclesia 2738 (1995) 23-24.

73 JuAN PABLO 1, Mensaje con ocasién del 50 aniversario del final en Europa de la Se-
gunda Guerra Mundial 7 (08-05-1995); en Ecclesia 2738 (1995) 24.
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leccién de la Segunda Guerra Mundial no ha sido atin plenamente recibida en
todas partes. Y sin embargo estd presente y debe continuar como aviso para
el actual milenio””#. La situacién actual en contra de todo tipo de terrorismo
que azota a muchas sociedades es uno de los puntos mas importantes de la ac-
cién politica mundial. Juan Pablo II actiia como guardidn en la tradicion de
Maritain; €l contintia los esfuerzos del filésofo para construir las bases inte-
lectuales de una teoria personalista sobre los valores de la democracia o “Hu-
manismo integral”. Maritain fue desarrollando su pensamiento en el contexto
histérico del surgimiento de las ideologias totalitarias del fascismo, nazismo y
comunismo, destructivas de los derechos humanos y de la familia, tanto como
de una democracia de libertad y responsabilidad hacia el bien comin’.

Cuando publicé Humanismo Integral, esas ideologias estaban en pleno
trabajo politico, y a punto de lanzar la Segunda Guerra Mundial con el fa-
natismo de su imperialismo racial y nacionalista’®. El “Humanismo inte-
gral” propuesto por Maritain en 1936 aspiraba a conducir a la persona
humana hacia un desarrollo pleno bajo “la primacia de lo espiritual” que
eventualmente seria alcanzada en Cristo, como €l mismo lo habia experi-
mentado con el P. Clerissac, Peguy, Le6n Bloy y otros, particularmente des-
pués de su bautismo en 1906 y el comienzo de sus estudios tomistas en 1910.
Por medio de estos tltimos descubrié una antropologia cristiana que podria
llegar a ser un puente entre todas las personas en una sociedad libre”’.

Su libro Cristianismo y Democracia fue publicado en 1943 “en home-
naje al pueblo francés” durante sus sufrimientos. Al final de la guerra, la “gue-
rra fria” surgi6 debido al hecho de que solamente las primeras dos ideologias
habian sido derrotadas, pero no la tercera: el marxismo-leninista comunista
crecid en su disefio imperialista y en la supresion de los derechos humanos,
a pesar de la Declaraciéon Universal de los Derechos Humanos de las Na-
ciones Unidas. La participacion de Maritain en este histérico documento es
bien conocida. En El Hombre y el Estado, él, valientemente, intenté formu-
lar una “fe democrdtica secular”, aceptable por todos en una sociedad libre,
como un cuerpo en si mismo de al menos ciertas verdades previas y trascen-
dentes, demostrables, asumidas por cualquier constitucion legal: “Una socie-

74 Tbidem

75 J. MARITAIN, Humanisme intégral. Probléemes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté, Paris 1936, pp. 288-304; Madrid 1999, pp. 327-345.

76 J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problémes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté, Paris 1936, pp. 81-104; Madrid 1999, pp. 103-129.

77 J. MARITAIN, Le Paysan de la Garonne. Un vieux laic s’interroge a propos du temps
présent. Paris 1966, pp. 189-252.
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dad de hombres libres, en efecto, supone principios fundamentales que se ha-
llan en el corazén mismo de su existencia. Una democracia auténtica implica
un acuerdo profundo de las mentes y de las voluntades sobre las bases de la
vida comin; es consciente de si misma y de sus principios y debe ser capaz de
defender y promover su propia concepcion de la vida social y politica; debe
portar en si misma un comtn credo humano: el credo de la libertad””8. En re-
alidad, Maritain procur6 articular la fuerza moral de un credo democratico
precisamente para contrarrestar las mismas premisas que debilitaban a occi-
dente en su enfrentamiento con el totalitarismo”®.

El liberalismo burgués es incapaz de defender la libertad sin una filoso-
fia coherente del gobierno y de la vida publica; asi “Del mismo modo que no
tenia un bien comun real, no tenfa tampoco un pensamiento comun real -no
habia cerebro en ella, sino un craneo neutro y vacio, tapizado de espejos-. No
es nada sorprendente que antes de la Segunda Guerra Mundial, en los paises
que la propaganda fascista, racista o comunista trataba de agitar y corromper,
la democracia burguesa se haya convertido en una sociedad sin idea ninguna
de si misma y sin fe en si misma, sin fe comun alguna que pudiera permitirle
resistir a la desintegracion”®. La fe democritica articulada por Maritain fue
ante todo “una fe puramente préctica, no teolégica o dogmatica”8!.

La gente de una sociedad democrética, con diferentes “e incluso opues-
tas visiones metafisicas o religiosas, puede coincidir, no en virtud de identidad
de doctrina alguna, sino de una analdgica semejanza en sus principios practi-
cos, en las mismas conclusiones practicas y compartir una misma “fe” secular
préctica, con tal que reverencien por igual, acaso por razones totalmente dis-
tintas, la verdad y la inteligencia, la dignidad humana, la libertad, el amor fra-
ternal y el valor absoluto del bien moral”. De esta manera, Maritain sefiala
que “la educacién es manifiestamente el medio principal para mantener la
conviccién comin en la carta democratica”. E insiste que tal educacién no
puede ser neutral o separada de las “tradiciones filoséficas o religiosas o es-
cuelas de pensamiento” que han contribuido a la formacién de la nacién®2.

78 J. MARITAIN, El Hombre y el Estado, Madrid 1983, pp. 128-129; Madrid 20022, pp.
116-117; Buenos Aires 1952, pp. 130-131.

79 J. MARITAIN, El Hombre y el Estado, Madrid 1983, pp. 127-133; Madrid 20022, pp.
115-120; Buenos Aires 1952, pp. 129-135.

80 J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problemes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté, Paris 1936, pp. 87-89; Madrid 1999, pp. 110-112.

81 J. MARITAIN, EI Hombre y el Estado, Madrid 1983, p. 130; Madrid 20022, p- 118; Bue-
nos Aires 1952, pp. 132.

82 J. MARITAIN, El Hombre y el Estado, Madrid 1983, pp. 138-144; Madrid 20022, pp.
125-131; Buenos Aires 1952, pp. 141-147
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Maritain traté cuidadosamente de promover lo que Juan Pablo II ha lla-
mado “filosofia piiblica” para una convergencia en un didlogo con el mundo
como ha propuesto la ensefianza de la Iglesia, incluida principalmente en los
citados documentos del magisterio. Las acusaciones de pragmatismo, secula-
rismo, naturalismo, liberalismo, idealismo, nihilismo, ultraespiritualismo, mar-
xismo y otras necedades de que fue victima, fueron vigorosamente refutadas
por aquellos que lo conocian bien, como se ha sefialado previamente. Y sus
ideas han llegado gradualmente a ser parte del nticleo de la ensefianza social
de la Iglesia en el marco especifico de la realidad cultural y de una “filosofia
ptiblica” vivificada por una antropologia cristiana®3, respondiendo las pre-
guntas fundamentales sobre la persona humana y la comunidad humana. Sin
duda, Jacques Maritain ha sido una figura de primer orden en el desarrollo
de la accién politica de los catdlicos y su influencia claramente manifiesta.
Para otros, se trata de un hombre polémico que se trasluce en sus obras.

Los dos Papas del Vaticano 11, y la Gaudium et Spes de éste, se hicie-
ron cargo de estas preguntas sobre la cultura y el evangelio social que se en-
contraban en boca de muchos. El Papa Juan XXIII, demostrando una gran
apertura hacia el mundo, no para “conformarse” a €134, sino para evangeli-
zarlo mediante la inculturacién del Evangelio, fue considerada significada-
mente en la Enciclica Pacem in Terris (1963) no s6lo para los catdlicos sino
“para todos los hombres de buena voluntad”. Luego, sin duda, Pablo VI,
después de dictar su primera Enciclica, Ecclesiam Suam (1964) sobre el dia-
logo de la Iglesia con el mundo, se dirigié a las Naciones Unidas en Octu-
bre de 1965, como a un Aredpago contemporaneo, con el lenguaje de una
“filosofia piiblica” comprometida con la verdad universal. Ese mismo afio,
el méas cercano amigo espiritual e intelectual de Maritain, el P. Charles Jour-
net, fue hecho cardenal en enero, y en septiembre, justo antes del viaje de
Pablo VI a Nueva York para dirigirse a la ONU, el Papa recibi6 a Maritain
en Castelgandolfo. Y el 8 de octubre, en la ceremonia de clausura del Con-
cilio Vaticano II, con el enérgico humanismo cristianocéntrico expuesto en
Gaudium et Spes, el Papa entregd a Maritain el Mensaje a los Buscadores
de la Verdad. Sin embargo, el momento decisivo vino con la publicacién de
la Enciclica Populorum Progressio en 1967, en la cual Pablo VI hace dos re-
ferencias explicitas a Maritain, una de ellas a Humanismo Integral, en sus
versiones francesa e inglesa. El mismo Pablo VI volvié nuevamente a re-

83 J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problémes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté, Paris 1936, pp. 32-42; Madrid 1999, pp. 41-62.
84 Rom 12,2.
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coger la idea de inculturacién del Evangelio mediante un humanismo in-
tegral en su exhortacién apostdlica Evangelii Nuntiandi de 1975%.

Posteriormente vino Juan Pablo II, que puso el tema de la cultura en el
centro de su pontificado, comenzando en su primera Enciclica Redemptor
Hominis de 1979;luego en su discurso a la ONU en octubre de ese afio y, mas
adelante, el 2 de junio de 1980, en su discurso programético a la UNESCO:
En el mundo de la cultura Dios ha hecho una Alianza con el Hombre, hizo
contrapunto con su insistencia en la centralidad de la ensefianza social de la
Iglesia en el corazén de la evangelizacion. Esta “filosofia publica” y “huma-
nismo integral” fue especialmente remarcada en la serie de discursos dirigi-
dos a la “gente de la cultura” o “constructores de la sociedad” y de la
“civilizacion del amor”, esto es, a cientificos, fil6sofos, tedlogos, artistas, di-
plométicos, oficiales publicos, industriales, hombres de empresa, etc.

En Rio de Janeiro®, el dia 1 de julio de 1980, justo un mes después de su
discurso a la UNESCO®, Juan Pablo II usa el término “humanismo integral”
para explicar que es a través de la cultura como mejor se configura el trabajo
de los cristianos en la sociedad democrdtica. “La cultura debe cultivar al hom-
bre y a cada hombre en toda la extension de un humanismo integral y pleno,
en el cual todo hombre y todos los hombres sean promovidos a la plenitud de
cada dimensién humana”®8. La libertad debe ser entendida en un sentido mas
sustantivo que la mera libertad de elecciéon. Entronca en la misma raiz del
hombre, en su cualidad como tal, en su propia dignidad. La libertad que la de-
mocracia cristiana trat6 de buscar y promover por encima de todo fue lo que
“San Agustin llamé libertas maior, esto es, libertad en su desarrollo pleno, li-
bertad en un estado moral adulto, capaz de elecciones autébnomas a propo-
sito de las tentaciones provenientes de todas las formas desordenadas del
amor a si mismo. La cultura integral incluye la formacién moral, la educacion
en las virtudes de la vida individual, social y religiosa”®.

85 El tema del desarrollo lo habia recogido ya Juan XXIII en Mater et Magistra en plena
euforia ante la reconstruccion en los paises del Este de Europa y las consecuencias muy positi-
vas del Plan Marshall en los paises de Europa Occidental para seguir posteriormente el Conci-
lio Vaticano II con Gaudium et Spes y Pablo VI con Populorum Progressio y Evangelii Nuntiandi.

86 JuaN PABLO 11, Discurso del Santo Padre con los hombres de Cultura,?2 (01-07-1980)
en Rio de Janeiro (Brasil). AAS 72 (1980) 848.

87 I Osservatore Romano 12 (15-06-1980 Edicién Espafiola) 12.

88 JuaN PaBLO 11, Discurso del Santo Padre con los hombres de Cultura,1 (01-07-1980)
en Rio de Janeiro (Brasil). AAS 72 (1980) 847.

89 JUAN PaBLO 11, Discurso del Santo Padre con los hombres de Cultura,?2 (01-07-1980)
en Rio de Janeiro (Brasil). AAS 72 (1980) 849. J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problémes
temporels et spirituels d’une nouvelle chrétienté, Paris 1936, pp. 81-84; Madrid 1999, pp. 103-106.
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Segtn Juan Pablo II, la educacion tiene un rol decisivo en este es-
fuerzo, especialmente la educacion superior. Dirigiéndose a profesores y
alumnos en la catedral de Colonia, el 18 de noviembre de 1980,y a los pro-
fesores universitarios en Bolonia, el 18 de abril de 1982, Juan Pablo II ad-
virti6 contra los efectos deshumanizadores de los esquemas reduccionistas
extrapolados de la ciencia. Preservar y desarrollar el conocimiento com-
pleto de los seres humanos pertenece a la “comunidad universitaria [que
debe] demostrar su necesidad de modo convincente, presentando el incen-
tivo de ese humanismo integral que desde siempre inspira sus ideales y que
ciertamente responde todavia a tantas expectativas secretas de nuestros
contemporaneos”. En noviembre de ese mismo afio, en su visita a Espaiia,
pronuncié dos discursos en esta misma linea, uno en Salamanca y otro en
Madrid. Luego, en la Universidad de Friburgo, el 13 de junio de 1984, se-
fialando que “la ciencia es libre si admite ser determinada por la verdad”.
La crisis surge en la cultura cientifica en virtud del hecho que “la ciencia no
estd en condicién de responder a las preguntas sobre su propio significado.
Y la crisis de hoy es en gran medida una crisis de la ideologia del cientismo,
que insiste en afirmar la autosuficiencia del proyecto cientifico como si por
sf misma pudiera responder las preguntas del hombre sobre si mismo”%.
Una gran tarea para la cultura y la defensa de la libertad es causada por el
sentido de los propios limites y parcialidad de la ciencia. La tarea positiva
es la de “la integracion del conocimiento, en el sentido de sintesis en la que
la imponente acumulacién de descubrimientos cientificos encontrara su sig-
nificacién en el marco fundamental de una visién integral del hombre y del
universo”. El 15 de mayo de 1988, Juan Pablo Il insiste nuevamente en que
la Iglesia apoya “un verdadero humanismo integral que eleve la dignidad
de la persona a su verdadera e irrenunciable dimensién de hijo de Dios”.

Finalmente, el 12 de Mayo de 1990, en Ciudad de México, dirigiéndose
a los Hombres de la Cultura, Juan Pablo II atiende nuevamente a las pala-
bras de Pablo VI a la clausura del Concilio: “esta irrenunciable vocacion al
servicio del hombre —de todo el hombre y de todos los hombres— es la que

9 Juan Pablo II crea el Pontificio Consejo para la Cultura en 1982 y asi pretende fa-
vorecer el encuentro del Evangelio con las distintas culturas para hacer presente a la Iglesia
en los organismos internacionales porque se encuentra completamente convencido que la
cultura seréd el vehiculo que el hombre tiene para poder para vivir de una manera cada vez
mas digna y humana. Por eso para el desarrollo de los pueblos incluye el respeto por la iden-
tidad cultural de cada sociedad y a la apertura a lo trascendente, que nunca pueden imponerse
por la fuerza a los demas. El hombre ha de ser visto en y desde la esfera de la cultura que se
plasma por medio de la lengua, la historia y las actitudes que asume ante los acontecimien-
tos fundamentales de la existencia: la vida, la muerte, el ocio, el trabajo.
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mueve a la Iglesia a dirigir su llamada a los intelectuales de México —co-
menzando por los intelectuales catdlicos— para que, abriendo nuevos espa-
cios a la participacion y a la creatividad, no escatimen esfuerzos para lograr
completar el trabajo de integracién —propio de la verdadera ciencia—y es-
tablezca los cimientos de un auténtico humanismo integral que encarne los
altos valores de la cultura y la historia de México™!. Esa es la gran tarea de
la cultura al asegurar y elaborar el pensamiento sobre la nocién bdsica de
la dignidad humana. Juan Pablo II mismo elabora a partir de la Constitu-
cién Gaudium et Spes del Concilio, en referencia al misterio de Cristo en re-
lacion al hombre que busca desplegar y especificar el significado de la
dignidad humana en tres aspectos: la nocion de persona, la capacidad hu-
mana de amar y la capacidad humana de trabajar. En realidad, estos po-
drian servir como los tres grandes temas de la prodigiosa obra de escritos
y discursos sobre doctrina social y politica de Juan Pablo II. El mira las en-
sefianzas del Concilio como la base de sus propias ensefianzas.

Los padres del Concilio Vaticano II encuentran la raiz de la persona en
Cristo, como aquel que “manifiesta plenamente el hombre al propio hom-
bre y le descubre su altisima vocacion”, porque “en cierto modo se ha unido
con cada hombre. Trabajé con manos de hombre, reflexion6 con inteligen-
cia de hombre, actué con voluntad humana y amé con humano corazén”.
La persona debe intentar integrar “todas las realidades de su existencia en
una sintesis armoniosa de vida, orientada hacia un fin dltimo, que es la su-
blime expresiéon de amor”. La nocién de “humanismo integral” designa la
meta de tal sintesis o integracién personal y cultural®?,

El segundo aspecto de la dignidad humana corresponde a la capacidad
de amar. “Amando se descubre que la profunda capacidad de darse uno
mismo eleva la persona e ilumina su interior. En efecto, el amor es una atrac-
cién deslumbrante por salir de uno mismo y trascender a si mismo”. Asi, Juan
Pablo II habla de desarrollar la civilizacion del amor, que es “una meta muy
atractiva y, al mismo tiempo, exigente”. Como se ha dicho maés arriba, Juan
Pablo II adopt6 el término “la civilizacion del amor” de Pablo VI, que, a su
turno, la derivé de la nociéon de humanismo integral de Maritain. Esta civili-
zacion del amor se enmarca en la opcion preferencial por los pobres y opcion
preferencial por los jovenes, recogida por la Conferencia de Puebla.

91 JuaN PaBLO 11, Discurso del Santo Padre al mundo de la Cultura, 5 (12-05-1990) en
Ciudad de México. En Ecclesia 2480 (16-06-1990), 31; L Osservatore Romano, Ed. Lengua
Espaiiola, (20-06-1990) 20; Insegnamenti di Giovanni Paolo II, Libreria Editrice Vaticana, 13/
I, 1990, pp. 1267-1275.

92 Esto es lo que pretendi6 ya Jacques Maritain en 1936 al publicar Humanisme intégral.
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En cuanto al tercer aspecto, el trabajo, es “uno de los grandes temas de la
cultura, particularmente en nuestro tiempo”. Juan Pablo 11 busca superar la an-
tigua separacion entre trabajo y cultura. “Mirando al pasado, es interesante
recordar el escaso valor que en la antigiiedad clésica se otorgaba al trabajo
como parte de la cultura. De hecho, descanso y trabajo eran considerados an-
tagdnicos. Incluso en el panorama cultural de nuestros dias, el trabajo humano
no siempre es considerado como un medio para la realizacién personal. Pero
desde el angulo de la fe, la perspectiva se hace mucho mas amplia hasta el
punto de considerar la actividad humana un medio de santificacién y una ex-
periencia de unién con Dios”. El problema del trabajo humano ocupa una
porcién central en la obra de Maritain; en E/ Hombre y el Estado menciona
brevemente el tema del trabajo como uno de los problemas mas urgentes de
nuestros dias”. Pero, una vez m4s, es en su gran obra Humanismo Integral que
Maritain desarrolla més plenamente la idea de la transformacién del mundo
moderno por medio de una nueva aproximacion al trabajo®*. Esto ha servido
como base para los desarrollos de Juan XXIII, Pablo VI y Juan Pablo II. Jac-
ques Maritain fue un innovador que provocé no pocas veces la hostilidad y la
critica de muchos de sus hermanos catélicos. Sin embargo, hoy dia, a la luz del
desarrollo de la Doctrina Social de la Iglesia después del Concilio Vaticano II
y del torrente de escritos y viajes de Juan Pablo II, podemos decir con propie-
dad que la nocién de “humanismo integral” acufiada por Maritain ha servido
para dar curso a una gran corriente de doctrina politico-social.

Benedicto XVI con sus Enciclicas Deus caritas est (25-12-2005); Spe
salvi (30-11-2007) y Caritas in veritate (29-06-2009), recoge sobre todo en la
tercera, donde hace un recorrido por las distintas Enciclicas sociales de los
respectivos Papas y del Vaticano II, la dimensién del compromiso social:
“La Iglesia no tiene soluciones técnicas que ofrecer y no pretende de nin-
guna manera mezclarse en la politica de los Estados. No obstante, tiene una
mision de verdad que cumplir en todo tiempo y circunstancia a favor de
una sociedad a medida del hombre, de su dignidad y de su vocacion”. “La
fidelidad al hombre exige la fidelidad a la verdad, que es la Gnica garantia
de libertad (Cf. Jn 8,32) y de la posibilidad de un desarrollo humano inte-
gral”®. “El desarrollo humano integral supone la libertad responsable de

93 J. MARITAIN, EI Hombre y el Estado, Madrid 1983, pp. 120-124; Madrid 20022, pp.
109-113; Buenos Aires 1952, pp. 123-128.

94 J. MARITAIN, Humanisme intégral. Problémes temporels et spirituels d’une nouvelle
chrétienté, Paris 1936, pp. 243-256; Madrid 1999, pp. 278-293.

95 BENEDICTO X V1, Enciclica Caritas in veritate 9,29 de jun. 2009; AAS 101 (2009)
646-647.
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la persona y los pueblos: ninguna estructura puede garantizar dicho desarro-
llo desde fuera y por encima de la responsabilidad humana. “El desarrollo
humano integral como vocacién exige también que se respete la verdad”?’.
“Dios es el garante del verdadero desarrollo del hombre en cuanto, ha-
biéndolo creado a su imagen, funda también su dignidad transcendente y
alimenta su anhelo constitutivo de ser mas”8. “El tema del desarrollo hu-
mano adquiere un alcance aiin mas complejo: la correlacion entre sus mul-
tiples elementos exige un esfuerzo para que los diferentes &mbitos del saber
humano sean interactivos””. Con el viaje a Espafia, segundo después del
Encuentro de las familias en Valencia en el afio 2005, llega a Santiago de
Compostela como un peregrino mds, donde Galicia le abre el corazén a su
presencia y a sus palabras;y a Barcelona, que le recibe con los brazos abier-
tos para consagrar el Templo Expiatorio de la Sagrada Familia en noviem-
bre de 2010; no se puede olvidar el formidable alegato a favor de la justa
distribucién de la riqueza mundial, el gran desafio de la humanidad en el
siglo XXI'%, La Jornada Mundial de la Juventud que se celebrard en Ma-
drid en 2011 concluira con una triada de Visitas Apostdlicas a nuestro pais,
donde —como ha comentado el Papa—, se debate el empuje laicista que atro-
pella a toda Europa

Hace muchos afios, Maritain, en un momento de intima reflexién, se
compard a si mismo con un “buscador de vertientes”, donde se plantea una
serie de preguntas clave: “;Qué soy yo? ;Un profesor? No lo creo: ensefio
por necesidad. ; Un escritor? Tal vez. ; Un filésofo? Lo espero. Pero también
una especie de romdntico de la justicia pronto a imaginarse, después de cada
combate, que ella y la verdad triunfaré entre los hombres. Y también, quizas,
una especie de zahori con la cabeza pegada a la tierra para escuchar el ruido
de las fuentes ocultas y de germinaciones invisibles”!01, Efectivamente, bien
podriamos decir que las grandes obras de Maritain, Humanismo Integral y El
Hombre y el Estado,han descubierto el “sonido escondido de las aguas rdpi-
das y de floraciones invisibles”, cuyos frutos solamente hoy comenzamos a

9% BENEDICTO X VI, Enciclica Caritas in veritate 17,29 de jun. 2009; AAS 101 (2009)
% 97 BENEDICTO X VI, Enciclica Caritas in veritate 18,29 de jun.2009; AAS 101 (2009)
03 98 BENEDICTO XVI, Enciclica Caritas in veritate 29,29 de jun. 2009; AAS 101 (2009)
oo 9 BENEDICTO X VI, Enciclica Caritas in veritate 30,29 de jun. 2009; AAS 101 (2009)
oo 100 1. M= ANSON, Benedicto XVI. Caritas in veritate,en ABC (07-11-2010) 29.

101 J, MARITAIN, Carnet de notes, Ouvres complétes, Vol. XII, Préface, p. 130.
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ver, en la medida que vamos caminando hacia una nueva sociedad, hacia una
nueva cristiandad. Sin duda, como veremos a continuacion, la influencia de
Jacques Maritain sobre la Doctrina Social de la Iglesia ha sido una constante
sobre los escritos de distintos Papas del siglo XX y XXI.

7. MARITAIN Y LA DEMOCRACIA CRISTIANA

En primer término, debemos establecer que las fuentes doctrinales de
la Democracia Cristiana se encuentran fundamentalmente en el pensa-
miento social de las Iglesias cristianas, una de cuyas canteras es la Doctrina
Social de la Iglesia, cuyas raices se remontan al Antiguo Testamento y que
se actualizan hasta nuestros dias con los mensajes de Juan Pablo II y Be-
nedicto XVIy el magisterio local de las Iglesias de los mds diversos paises.
Asimismo estd la aportacién de la ética social de otras iglesias cristianas,
tales como aquellas de raigambre protestante. Junto a ello encontramos el
pensamiento filosé6fico del pensador francés Jacques Maritain, conocido en
el mundo de las ideas como “el fil6sofo cristiano de la democracia” y la
aportacion de otros pensadores como Emanuel Mounier, Nicolds Berdaieff
y Teilhard de Chardin entre otros. También forma parte de nuestro acervo
doctrinario el ideario contemporaneo expuesto por Claudio Orrego Vicufia,
Aristides Calvani, Jaime Castillo Velasco, Josef Thesing y Eduardo Frei
Montalva, entre otros. Cabe advertir, que en estas fuentes encontramos los
principios de validez general, aunque también importantes aportes de ca-
ricter ideol6gico!%2. “Los demdcratas cristianos asumimos en el mundo de
hoy, la mision de construir una sociedad de hombres y pueblos libres y so-
lidarios. En esta accién, nos inspiramos en los valores espirituales y éticos
del cristianismo, particularmente en nuestra visién del hombre y de la so-
ciedad”. Manifiesto Politico Mundial de los Demécratas Cristianos'%. Como

102 Sin duda, la Democracia Cristiana que habia nacido en Europa, en el siglo pasado,
como consecuencia del segundo gran enfrentamiento armado entre las grandes potencias;
entre las ruinas y la devastacion; tuvo una gran fuerza que se proyect6 también hacia los pa-
ises latinoamericanos con una fuerte implantacién. Uno de los paises con mayor fuerza va a
ser Chile que atravesara momentos muy dificiles como Argentina, Uruguay, Paraguay, Bra-
sil. Perd, Nicaragua, El Salvador, Honduras, México, Reptiblica Dominicana y de otro, Cuba,
Bolivia, Colombia y Venezuela. Los partidos demdcratas cristianos son de inspiracion cris-
tiana y como resultado también de la herencia de Jacques Maritain.

103 Serfa la Democracia Cristiana la que jugé un papel decisivo en Alemania e Italia,
juntamente con Holanda tras la Segunda Guerra Mundial para poder conseguir con la So-
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lo hemos expresado anteriormente, las raices remotas de la Doctrina Social
de la Iglesia las encontramos en el Antiguo Testamento, donde el tema de
la justicia se nos presenta como un tépico recurrente, a la vez que religioso
y social. En el Exodo, el Deuteronomio, en Isafas y Jeremias se nos inter-
pela profundamente respecto de la debida proteccion que se ha de otorgar
a los derechos de los mas desamparados. En el Nuevo Testamento, Jests
predica insistentemente la idea de identificarse con el desamparado a tra-
vés de la fraternidad y amistad que comparte. Se proclama en Mateo la po-
breza de espiritu, entendida ésta como un estado de necesidad de Dios que
se manifiesta, entre otras actitudes, en compartir equitativamente los bienes
disponibles.

A la luz del Evangelio, la Doctrina Social de la Iglesia se ha desarro-
llado a través de los tiempos, pudiendo establecerse una division en tres pe-
riodos: el periodo Patristico, en que se incorporan los escritores eclesidsticos
desde la antigiiedad hasta comienzos de la Edad Media. Son los llamados
Padres de la Iglesia: San Basilio, San Juan Criséstomo, San Clemente y, sin
lugar a dudas, San Agustin. En términos generales, el pensamiento social
Patristico se centré en el problema de la propiedad: Dios destina los bienes
de la tierra al goce de todos sus hijos y el impulso del egoismo lleva a que
los mas fuertes se apropien no sélo de las cosas sino incluso de los hom-
bres, generandose el régimen de esclavitud. Los padres de la Iglesia abo-
garan por la justicia y el derecho de los pobres: “lo que se da al pobre es una
deuda en nombre de la justicia” y por la libertad: “por el derecho natural se
establece el derecho de todos a la misma libertad”.

Un segundo periodo es la llamada Escoléstica cuyo exponente mas
fructifero es Santo Tomas de Aquino con su obra clasica La Suma Teologica.
Santo Tomads sostendrd que hay un derecho del pobre que consiste en la
distribucién de los bienes segun las necesidades de cada uno (justicia dis-
tributiva) y un derecho de propiedad (justicia conmutativa) que sin em-
bargo, estd limitado a que el propietario no pueda usar para si mismo los
bienes propios superfluos, porque los pobres tienen derecho a ellos. Final-
mente, el periodo Contemporaneo estd marcado por la doctrina sustentada

cialdemocracia la utopia de una Europa unida. Eso es lo que Konrar Adenauer y Robert
Schuman juntamente con Jean Monnet y Alcide De Gasperi y Paul Van Zeeland se propu-
sieron llevar a cabo dicha unién. Aunque haya distintos acuerdos previos serd el Tratado de
Roma de 1957 quien lo consagre. Hoy tras més de cincuenta afios el 1 de diciembre de 2009
entro en vigor el Tratado de Lisboa, marco de la actual Unién Europea; Cfr. G. ANDREOTTI,
Dignidad, fortaleza y sacrificio por el progreso de la patria,en 30 Dias XXVIII (n° 8-9-2010)
4-6;J. L. REQUERO, Esperando un Adenauer,en La Razén (07-12-2010) 12.
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por los Papas a partir de Leén XIII, hacia fines del siglo pasado. Es preci-
samente este pontifice quién emite la Enciclica Rerum Novarum en 1891,
documento magisterial que marca un hito en el pensamiento social catélico
por la riqueza de su contenido!'%*. Esta Enciclica viene a defender la tesis
del derecho de los trabajadores a asociarse para asumir la defensa de sus le-
gitimas reivindicaciones; sefiala el deber del Estado de jugar un rol de pro-
teccion de los més indefensos en el campo econémico y social y, asimismo,
denuncia el peligro representado por las tesis materialistas que conducen
a la polarizacién y al odio de clases.

Con posterioridad Pio XI en su Enciclica Cuadragesimo Anno de 1931,
denuncia la destruccion del andamiaje social producto de la violencia ejer-
cida por una competencia capitalista exacerbada, que se manifiesta en un
individualismo sin limites. Juan XXIII hace conciencia respecto de los des-
equilibrios, ya no tan sélo en las relaciones sociales al interior de cada so-
ciedad, sino de aquellos derivados del desarrollo desproporcionado entre
paises y continentes ricos y grandes extensiones del planeta que viven en
condiciones de pobreza. Es asi como en su Enciclica Mater et Magistra, de
1961, aborda los problemas del subdesarrollo. Su Enciclica Pacem in Terris
de 1963, es una invocacion al respeto de los derechos humanos, no sélo en
el plano individual, sino en la dignidad integral e inalienable del hombre, ser
esencialmente social que como miembro de comunidades o cuerpos inter-
medios, estd dotado de deberes y derechos de solidaridad mutua.

Durante el pontificado de Pablo VI culmina el Concilio Vaticano 11
que entrega al mundo en 1965 la Constitucion Pastoral Gaudium et Spes,
que aborda el tema de la autonomia de lo temporal, expresando: “Dios en-
trega al hombre un mundo lleno de potencialidades y confia al hombre su
libertad e inteligencia para que, a través de su trabajo, de la ciencia y la téc-
nica, prolongue en el tiempo su obra creadora”. Cabe hacer presente que
del pensamiento citado, ya expresa una preocupacion implicita por la pre-
servacion de la creacion, lo que constituye una opinién precursora sobre
las tematicas del medio ambiente y de la defensa de los recursos naturales
del planeta. La Enciclica Populorum Progressio en 1967 constata la desilu-

104 Fue un proceso muy largo para su elaboracion el que sufrié incluso para sus conte-
nidos. La defensa de la propiedad privada, el tema del salario, la lucha de clases, la defensa
del derecho de asociacion, aclara la competencia de la Iglesia y de los individuos. Aparecera
como antisocialista aunque acepte algunos de sus postulados y hard una critica muy fuerte
contra el capitalismo. Consigui6 ser un estimulo profundo para el pensamiento y la accién so-
cial en la Iglesia y en la sociedad. Result6 ser causa de muchas reformas sociales y aceler6 la
mejoria de las condiciones de trabajo de los obreros.
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sion frente al fracaso de las tesis econémicas fundadas en la identificacién
del desarrollo con el crecimiento cuantitativo y apunta a que la razén de
este fracaso radica en la primacia del tener mas que sobre el ser y propone
un desarrollo integral, un humanismo pleno que parte de la solidaridad, co-
rresponde a la nocién que el progreso de los unos no sea un obstaculo para
el desarrollo de los otros. No hay un cuestionamiento a la riqueza, sino del
amor al dinero, pues para que seamos solidarios en lo temporal, nuestras so-
ciedades deben saber crear riquezas.

Corresponde destacar la preocupacion de Juan Pablo II por los proble-
mas ecolégicos y ambientales, que se sintetizan en el mensaje “Paz con Dios
Creador” donde expresa que la paz mundial también estd amenazada por la
“falta del debido respeto a la naturaleza, la explotaciéon desordenada de sus
recursos y deterioro progresivo de la calidad de vida™1?®. Y agrega: “La tec-
nologia, la filosofia y la ciencia concuerdan en la visiéon de un universo armé-
nico, o sea, un verdadero cosmos, dotado de una integridad propia y de un
equilibrio interno y dindmico. Este orden debe ser respetado”1%. La Doctrina
Social de la Iglesia siempre ha intentado presentar y propiciar principios de
reflexién, pero también se necesitan normas de juicios y directrices de accion.

Juan Pablo II ha emitido grandes Enciclicas de contenido social, entre
ellas Laborem Excercens y Sollicitudo rei Socialis que entregan ricos prin-
cipios para la accién, ademds de innumerables discursos que en recorridos
por el mundo han ayudado a creyentes y no creyentes a comprender los
problemas mundiales a la luz de la Doctrina Social de la Iglesia. El Santo
Padre ha reiterado una y otra vez que la misién evangelizadora de la Igle-
sia posee como elemento insustituible la accién por la justicia y la promo-
cién de los derechos humanos. Ha insistido que la Iglesia opta por el
hombre y que en el centro de su mensaje se encuentra un auténtico com-
promiso evangélico por los més pobres!?’. Esta dimensién, opcién por el
hombre y la promocién de los derechos humanos estara presente en todo
el pontificado de Juan Pablo II. En la Enciclica Laborem Excercens,sobre
el trabajo humano, se introduce un enfoque necesario: “lo que importa

105 yuaN PABLO 11, Mensaje para la celebracion de la XXIII Jornada Mundial de la Paz:
Paz con Dios, paz con toda la creacion 1,1 de enero de 1990; AAS 82 (1990) 147.

106 yuaN PABLO 11, Mensaje para la celebracién de la X X111 Jornada Mundial de la Paz:
Paz con Dios, paz con toda la creacién, 1 de enero de 1990, n° 8; AAS 82 (1990) 151.

107 Juan PaBLO II da un nuevo giro de tuerca en Sollicitudo rei socialis llamando la
atencion sobre el hecho dramaético del subdesarrollo cada dia més alejado de superdesarro-
llo de la era industrial. Denuncia claramente no sélo el estancamiento general sino el retro-
ceso del desarrollo en los paises del Tercer Mundo. Persiste la desigualdad, el hambre y una
crisis estructural donde subyace la insatisfaccién del hombre.
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desde la perspectiva de la fe no es el objeto del trabajo, (la técnica, la ma-
quinaria), sino el sujeto del trabajo: el hombre que mediante su trabajo se
realiza y coopera en la obra creadora de Dios”. De este principio surge otro
concepto bésico: la prioridad del trabajo frente al capital, que segin el Papa
es una expresion “de la primacia del hombre sobre las cosas”. No se nos
convoca a una confrontacion, sino a superar la antinomia entre el trabajo
y el capital, estableciendo que el trabajo no puede ser degradado a la cali-
dad de una simple mercaderia o factor, como lo hacen los materialistas
précticos. Es un hombre que sabe perfectamente la identidad de los siste-
mas politicos y econémicos que dividen a Europa y al mundo!%8, Se trata de
buscar medios o formas de concertacién entre el trabajo y el capital'?.
Cabe destacar que elemento fundamental del magisterio de Juan Pablo 11
es la recurrente convocatoria a los laicos para traducir en realidad concreta
las directrices sociales de la Iglesia.

Finalmente, las iglesias locales y el Episcopado latinoamericano han rei-
terado los conceptos del magisterio universal situdndolos en el contexto de
este continente. De alli han surgido importantes aportes como son los docu-
mentos de Medellin, Puebla, Santo Domingo y Aparecida!'?. Tampoco puede
dejar de mencionarse la multiple labor que en este campo ha desarrollado la
Iglesia Chilena en las dltimas décadas y el inestimable aporte de las iglesias
protestantes, de la fe judia y del humanismo de algunas religiones orientales.
Una de las aportaciones mads relevantes del cristianismo que hemos asumido
plenamente es la opcién preferencial por los pobres, como exigencia del bien
comtin!!'!. De hecho, la ética protestante contemporanea ha asumido que la
cuestion de la pobreza no es indiferente a la salvacion del hombre, por lo que
debe constituirse en una preocupacién central para la humanidad. De esta
forma, somos llamados a “actuar en cristiano”, es decir, a desarrollar una ac-
cion temporal (histérica) profana para promover al necesitado de alimento,
de salud, de afecto; al necesitado de los otros y al necesitado de Dios. La di-
latada trayectoria filoséfica-politica de Jacques Maritain se encuentra reco-
gida en muchos aspectos y temas. “El pensamiento va con reconocido afecto

108 I_a Iglesia trat6 de elevar las condiciones de vida de los trabajadores en ambos sis-
temas: marxista y capitalista hace una critica muy intensa y profunda.

109 Abordard exclusivamente el tema del trabajo en sus relaciones con el hombre. Abor-
daré temas como la técnica, el capital, el empleo, la responsabilidad compartida, el sindicato,
la huelga y nuevas ideas: el capital es fruto del trabajo.

110V, CONFERENCIA GENERAL DE EPISCOPADO LATINOAMERICANO Y DEL CARIBE. Do-
cumento Conclusivo. CELAM, Bogotd 2007, 311 pp.

U1 Tbid. pp. 205-211.
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a su persona, gran testigo de la fe e insigne filésofo de nuestro siglo, recor-
dando la luminosa contribucién que ofrecio la formacién de tantos cristianos
laicos comprometidos en el campo social y politico y el apasionado y clarivi-
dente compromiso derrochado en sostener los principios del hombre y la de-
mocratizacién de la sociedad”!!2.

Con el pontificado de Juan Pablo II aparece una fuente de inspiracién
doctrinaria clave para los demdcratas cristianos que ha sido la filosofia po-
litica de Jacques Maritain, uno de los grandes pensadores contemporaneos,
en cuya extensa obra, es posible encontrar respuestas a los interrogantes
mas fundamentales de la existencia. Su libro Los Grados del Saber es con-
siderado una de las obras filos6ficas mds relevante de nuestra época. Su fi-
losofia politica atiende, en primer lugar, la vision antropoldgica y luego la
mejor forma de vida para el hombre, para concluir esbozando un modelo
de sociedad. Maritain dird que el hombre es persona, a saber: un universo
de naturaleza espiritual, dotado de razén y libertad y un centro inagotable
de conocimiento, de amor y de libertad. Esta inteligencia y amor es comu-
nicada y compartida con los demds hombres, porque la persona es un ser so-
cial (necesita dar, realizarse, y a la vez, recibir). La norma de la sociedad
humana es el bien comun. La persona es un ser social, sdlo se realiza como
tal, dentro de una comunidad cuyas normas legitimas debe respetar, que-
dando a salvo sus derechos fundamentales. Esto implica que los intereses
particulares deben ser supeditados a un conjunto de condiciones que per-
mitan “la buena vida de la multitud”, el logro més pleno de la perfeccion de
todos y cada uno de los miembros de una comunidad.

Elementos del bien comtn, son los recursos materiales, una justa legis-
lacién, las normas de convivencia que conforman la base de la educacion de
la comunidad, la libertad de conciencia y religiosa, el pleno respeto de los de-
rechos humanos y una adecuada distribucion de las funciones y de las partes,
ya que una sociedad comparte en comun el bienestar material y moral de sus
miembros. Ahora bien, para Maritain, uno de los problemas fundamentales
de la filosofia politica radica en la proporcién entre fines y medios. Segin
Jacques Maritain, constituye un principio evidente que los medios deben ser
proporcionados y apropiados a los fines, “ya que son las vias hacia el fin y,en
cierta forma, el fin mismo en realizaciéon”. Aceptard, por tanto, que “no em-
plear medios intrinsecamente buenos es un sin sentido”. Pero este axioma
evidente, es frecuentemente burlado en el campo de la politica, cuando se la
entiende s6lo como un arte o una técnica auténoma de todo parametro

12 J. MARITAIN, El Hombre y el Estado, Madrid 1983, pp. 97-124; Madrid 20022, pp. 87-
113; Buenos Aires 1952, pp. 98-128.
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moral. La politica amoral se define entonces como el arte de conquistar y
conservar el poder por cualquier medio, con la tinica condicién que sea ade-
cuado para conseguir el éxito. Maritain sostiene, en cambio, que existe una es-
trecha relacién entre politica y moral, mas concretamente, nos habla de una
“racionalizacion de la vida moral politica”, que se sustenta en el reconoci-
miento de los fines esencialmente humanos de la vida politica, social, cultu-
ral y de sus valores mds profundos, la justicia, la ley y la amistad civica, todo
lo cual se liga necesariamente con la democracia.

Sefalara que los medios deben ser necesariamente morales: “El fin
para la democracia son a la vez la justicia y la libertad. El empleo por la de-
mocracia de medios fundamentalmente incompatibles con la justicia y la
libertad seria, por tanto, una operacién de autodestruccién”13, Los con-
ceptos de persona'!4 bien comiin y proporcién moral entre fines y medios
constituyen la base fundamental de la filosofia politica de Jacques Mari-
tain, la que se encuentra en obras tan importantes, como: La persona y el
bien comiin, Los derechos del hombre y la ley natural, Del régimen tempo-
raly de la libertad, El hombre y el Estado y Humanismo Integral. En esta ul-
tima plantea la factibilidad de un ideal histérico concreto, que él denomina
“la nueva cristiandad” !>, El fil6sofo francés percibi6 ya a comienzos de la
década del cuarenta que el mundo viviria un proceso irreversible hacia la
globalizacién, desde una perspectiva politica, econdémica y social. Es asi
como en su cldsica obra “El Hombre y el Estado” plantea la necesidad de
una sociedad politica mundial, a través de la generaciéon de una autoridad
supranacional y de una justicia internacional, como mecanismo indispen-
sable para garantizar el imperio de los Derechos Humanos, que como
hemos sefialado, son universales, inalienables y anteriores al Estado!!®.

13 J. MARITAIN, El Hombre y el Estado, Madrid 1983, p. 75; Madrid 20022, p. 69; Bue-
nos Aires 1952, pp. 76.

114 Sin duda, todos estos postulados recogidos por el pensamiento de Jacques Maritain
tuvieron su importancia e influencia en los escritos de Juan XXIII, Pablo V1 y el Concilio Va-
ticano II: serdn los temas sobre la persona, su dignidad, su humanidad. La influencia de Ma-
ritain es de sobra conocida en la Ensefanza Social de la Iglesia y en temas sobre Politica,
participacion ciudadana en la vida ptiblica, los partidos politicos, asi como en expresiones re-
cogidas por Juan Pablo II en muchos de sus discursos, alocuciones, Enciclicas sociales, en-
cuentros con hombres de la Cultura y la educacion.

115 Esta fue la linea de trabajo de la Iglesia en la pastoral de masas que adopté tras los de-
sastres de la Segunda Guerra Mundial que dejo desolado, ultrajado y arruinado el suelo europeo.
Este régimen de Cristiandad se mantuvo hasta la conclusién y clausura del Concilio Vaticano I1.

16 Esto fue recogido por JUAN XXIII en Pacem in terris 19-23, 11 abr. 1963; AAS 55
(1963) 293-296. En adelante PT.
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Tales derechos son inherentes a la persona humana, estan impresos en el co-
razén de cada hombre en funcién de la dignidad de cada uno; por accién de
Dios; en definitiva por ser hijos de Dios.

Maritain establece asimismo que el principio de soberania es relativo
y que en todo caso, se refiere particularmente al cuerpo politico y no al Es-
tado o la Nacion. “La independencia de las naciones no se pondria en pe-
ligro sino, mds bien, se garantizaria mejor, por la creacién de una sociedad
politica mundial. Los Estados habrian de renunciar a su privilegio de ser
personas soberanas, es decir, a un privilegio que jamds han tenido. Habrian
de renunciar a su plena independencia, es decir; algo que ya han per-
dido”!17, La soberania reside en las personas, en los individuos, no en la so-
ciedades, el Estado lo obtiene por delegaciéon de las mismas; por eso
siempre es el Estado el que ha de estar al servicio de la persona y nunca el
individuo al servicio del Estado; tal cuestion llevo a los totalitarismos a sus
dltimas consecuencias en la denigracion del ser humano. “Garantizar la jus-
ticia mediante la ley, que es la principal funcion del Estado, tendria evi-
dentemente que ser la funcién principal del Estado mundial”!18,

Los planteamientos del Concilio Vaticano II, en cuanto a la dignidad
y a la vocacion de la persona humana son el eje fundamental donde se
asientan los postulados que ya hemos visto en la Gaudium et Spes. Es el
concilio el que trata de subrayar que se trata del hombre no en abstracto
sino en concreto, en su condicion actual en la sociedad moderna y globali-
zada. De otra parte el tener en cuenta los signos de los tiempos, como una
categoria esencial no s6lo ya como argumento socioldgico sino también teo-
16gico. El cambio es muy determinante pues atiende a los acontecimientos
que marcan y configuran al hombre en cada momento y devenir histérico,
tanto a nivel externo como interno de cada persona. Pablo VI afadiria que
el Concilio ha instado y la Iglesia ha colocado permanentemente la pro-
mocion del hombre actual como un verdadero acto del servicio a la huma-
nidad. La comunidad cristiana ha tratado de llevar a la persona al puesto
que siempre ha debido estar. Oposicion a la degradacion de la misma, en el
seno de una sociedad neoliberal y capitalista donde se encontraba como
individuo; una mayor despersonalizacién en base a sociedades opulentas y
organizadas econémicamente que hacen del hombre un simple engranaje;

U7 J. MARITAIN, El Hombre v el Estado, Madrid 1983, p. 231; Madrid 2002, p. 215;
Buenos Aires 1952, pp. 237-238.

18 J MARITAIN, El Hombre y el Estado, Madrid 1983, p- 232; Madrid 2002, p. 216;
Buenos Aires 1952, pp. 238.
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las barbaras consecuencias de los sistemas totalitarios donde no existe el
respeto por la dignidad de la persona pues se sacrifica todo en funcién de
la raza,la nacién o el Estado; un desarrollo econémico muy rapido de zonas
determinadas en detrimento de otras mas desequilibradas.

Conclusiones

El nuevo humanismo del que habla el Concilio se enmarca en la res-
ponsabilidad del hombre hacia los demds ante la sociedad, el mundo y la
historia dado que entra dentro de este plano de participacién politica y so-
cial. El resultado de toda esta situacion ha hecho posible que exista cada dia
una mayor conciencia de la dignidad de la persona y la responsabilidad de
someter todas las cosas creadas sino también estd llamado a establecer una
orden politico, social, econémico, educativo, cultural que puede permitir a
cada uno afirmar e incrementar su propia dignidad. De este modo, se podra
ahondar con mayor intensidad las reivindicaciones humanas como la plena
vida libre digna para todo hombre; la libertad religiosa que adquiere mayor
conciencia en la sociedad actual dentro del desarrollo histérico; el concepto
de persona como fundamento esencial de la vida y la Doctrina Social de la
Iglesia como la clara voluntad de encontrarse presente en el mundo actual
globalizado.

La antropologia cristiana considera al hombre en su totalidad inmerso
en una complejidad, en sus dimensiones tanto natural como sobrenatural.
El sentido social, con marcado caracter comunitario, que la persona debe
ser siempre considerada, en orden al bien comun social aparece como otro
de los aspectos fundamentales del argumento antropolégico. El contenido
de la antropologia cristiana manifiesta que la Iglesia al presentar al hom-
bre, con su dignidad como persona no hace otra cosa que cumplir con su mi-
sién en la historia y asi poder ir adaptando y aplicando los criterios para la
participacion politica, el ejercicio de los derechos de las personas segin la
acomodacion de los tiempos y lugares, la denuncia de la violacién de los
derechos humanos y la afirmacion de los derechos a nivel regional, nacio-
nal e internacional. Por tanto, es muy importante e indispensable poder
comprender en todo momento el significado verdadero del pensamiento
antropoldgico, la doctrina sobre el hombre o la persona humana que posee
sus derechos y deberes con respecto a la sociedad civil, el marco institucio-
nal y politico.

Dignidad significa perfeccion, excelencia, realce, importancia, honra,
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seriedad, estimacion, etc. que son conceptos estrechamente relacionados
con la misma nocién de persona. La dignidad de la persona es la perfec-
cioén y excelencia del hombre en cuanto que exigen ante si mismo y ante los
otros una valoracién, una estima y una realizacién de la persona como tal.
Tal dignidad viene dada por la misma naturaleza como punto de partida,
algo de lo que proviene la vida del hombre y a la vez algo que se debe cum-
plir. Una dignidad que hay que conquistar y defender continuamente y que
puede desaparecer cuando la existencia no va acompafiada conforme a las
propias exigencias de la dignidad fundamental de su naturaleza. La antro-
pologia cristiana considera la naturaleza y la dignidad del hombre conforme
a la luz de la Revelacion tanto en el orden material como espiritual. Esta
doble consideracion del hombre como imagen natural e hijo de Dios ni di-
vide ni separa la realidad de la persona humana que es tnica e irrepetible,
que posibilita la interaccion entre el mundo inmanente y trascendente. Toda
la antropologia cristiana que la Iglesia coloca como fundamento de su doc-
trina social, ha de comprenderse en funcién de la visién realista y a la vez
dramatica del hombre!'?. E1 hombre es siempre una persona, diversa y dis-
tinta de todas las demads, desde el primero hasta el dltimo instante de su
existencia, incluso antes de su nacimiento o cuando no se tiene conciencia
o la ha llegado a perder, las caracteristicas de su personalidad. La dignidad
de la persona implica y va ligada implicita y explicitamente a la espiritua-
lidad sobre la inmortalidad y la resurreccién de Cristo y también creemos
que resucitaremos en El.

La realizacién mds concreta de la participacién politica bajo el predo-
minio de la recta conciencia ha sido, sin duda, toda la preparacion de la
constitucién conciliar Gaudium et Spes, pero quien se lleva la palma es
Pacem in terris de Juan XXIII, donde aparece como eje de toda conviven-
cia humana la persona que se haya dotada de una inteligencia y libre albe-
drio'?? y concebir4 la vida social y politica en funcién de la libertad,
exigencia de la dignidad del hombre, junto con la verdad, la justicia y la ca-
ridad'?!, y que es la sintesis de la doctrina politica nacional e internacional.
Existe una concordancia intrinseca que lleva unida a la dignidad humana
con la libertad y la responsabilidad personal del hombre especialmente vin-
culada al campo de los valores espirituales y religiosos'?2. A lo largo del
tiempo el pensamiento cristiano se ha manifestado y explicado en diversas

119 GS 12-13 y 22.

120 yuaN XXIII, Enciclica Pacem in Terris, 9,11 abr. 1963; AAS 55 (1963) 257-304.
121 pT 34y 35.

12GS17yDH 1.
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épocas en funcion de las condiciones histdricas.

Entre los derechos fundamentales de la persona segtin la Doctrina So-
cial se encuentran los derechos personales que son: derecho a la vida o exis-
tencia y a la integridad personal; derechos a los valores morales y culturales:
derecho al honor y a la verdad, derecho a la educacién; derecho al culto de
Dios y derecho a la libre elecciéon de estado. Los derechos en el campo eco-
noémico: derecho al trabajo y derecho a la propiedad privada. Los derechos so-
ciales que se inscriben en: derecho de reunién, de asociacién y de residencia
y de emigracién. Por ultimo estin los derechos politicos: derecho a tomar
parte activa en la vida publica y contribuir al bien comun y derecho a la de-
fensa legitima de sus propios derechos!'?3. Cabe decir que todos los derechos
corresponden a los distintos aspectos de la vida y a los contenidos y ense-
flanzas de la Doctrina Social de la Iglesial?*. La Iglesia que por razén de su
misién y de su competencia no se confunde en modo alguno con la comuni-
dad politica ni estd ligada a sistema politico alguno, es a la vez signo y salva-
guardia del caricter trascendente de la persona humana... Es de justicia que
pueda la Iglesia en todo momento y en todas partes predicar la fe con au-
téntica libertad, ensefiar su doctrina social, ejercer su misién entre los hom-
bres sin traba alguna y dar su juicio moral, incluso sobre materias referentes
al orden politico, cuando lo exijan los derechos fundamentales de la persona
o la salvacién de la misma, aplicando todos y s6lo aquellos medios que sean
conformes al Evangelio y al bien de todos segun la diversidad de tiempos y
condiciones!?. Del carécter social del hombre, se sigue que el desarrollo de
la persona humana y el paulatino crecimiento de la misma sociedad estdn
mutuamente condicionados. Porque en principio, el sujeto y el fin de todas las
instituciones sociales son y deben ser la persona humana, ya que por su pro-
pia naturaleza tiene necesidad de la vida social. La vida social no puede ser
para el hombre algo accidental; el hombre desarrolla todas sus cualidades y
puede responder a su vocacion, mediante el trato con los otros, la ayuda
mutua y el didlogo con los hombres'2°. Cuando hablamos de la dimensién
publica de la fe nos estamos refiriendo a que existe una auténtica relacion
entre el didlogo y la conviccién cristiana y que no acepta bajo ningtn con-
cepto la indiferencia con respecto a la verdad. El cristiano debe descubrir los
fines sociales mediante el pensamiento, la reflexién y el didlogo en una con-

123 GS 18-22;23-25;41-73
124 PT 11-12,29
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tinua busqueda de sus principios. Como lugar publico la Iglesia se encuentra
emplazada al encuentro del dificil consenso y al sosegado acuerdo. La pre-
sencia publica de la fe ha de tener en cuenta a una sociedad viva y mirando
al futuro, en buisqueda de lo mejor y deliberando en sus postulados. La con-
dicién publica de la expresion creyente es una de las formas de expresar y
afirmar la condicion de ciudadano y creyente.

La comunidad politica y la Iglesia son entre si independientes y auto-
nomas en su propio campo. Sin embargo, ambas, aunque por diverso titulo,
estan al servicio de la vocacion personal y social de los mismos hombres.
Este servicio lo realizardn tanto mds eficazmente en bien de todos, cuanto
procuren mejor una sana cooperacion entre ambas, teniendo en cuenta tam-
bién las circunstancias de lugar y tiempo. Pues el hombre no estd limitado
al mero orden temporal, sino que, viviendo en la historia humana, conserva
integra su vocacion eterna. La Iglesia, fundada en clamor del redentor, con-
tribuye a que estén mds ampliamente vigentes, en el seno de una nacién y
entre las naciones, la justicia y la caridad. Predicando la verdad evangélica
e iluminando todas las dreas de la actividad humana por medio de su doc-
trina y del testimonio prestado por los fieles cristianos, respeta y promueve
también la libertad y la responsabilidad politica de los ciudadanos!?’. De
aqui la necesidad que tiene la Iglesia de promover, presentar y anunciar el
Evangelio a todos los hombres, de las distintas culturas, tiempos y civiliza-
ciones, mas alld de sus opiniones, creencias y posturas acerca de la realidad
social y politica.

El didlogo con el mundo era uno de los puntos necesarios que la Igle-
sia debia tratar de manera abierta y positiva. La participacion politica sobre
la base democratica, la aceptacién de una nueva vision entre el hombre, el
Estado y el humanismo cristiano e integral hacen de Jacques Maritain una
figura influyente en el pensamiento eclesial. Para Maritain el hombre no
puede ser considerado de una manera aislada ni como un mero nimero, de
aqui arrancard el devenir de los derechos sociales, ni tampoco la concepcion
de un Estado omnipotente y omnipresente que pueda concentrar como un
estilo de superhombre colectivo, que cayé como marioneta en manos del
Estado totalitario, siendo la méxima expresion de la idea como manifesta-
cién de Hegel. La filosoffa hegeliana desembocé en la espantosa tragedia
del siglo XX, arrastrando todo lo que tenia por delante.

Pero, ahora el Estado debe entenderse como el medio que est4 al ser-

127.GS 76.
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vicio del hombre mediante el ejercicio del poder para llegar a conseguir el
mayor bienestar posible. Segliin Maritain poner el hombre al servicio del
Estado nos llevaria a una perversion antropoldgica que llevo a cabo el mar-
xismo como filosofia y el comunismo como opcién politica; de igual forma
exponer al hombre como engranaje del liberalismo nos ha llevado a otra
tan perversa como el liberalismo como pensamiento y al capitalismo como
neoliberalismo econémico. No cabe duda que el siglo XX ha sido dramético
en estos aspectos y ha llevado incluso a sucumbir a alguno de los sistemas
que no aguantaban mas tiempo en pie. La intervencion del Estado en el
campo de la expresion del pensamiento, debe ser ante todo practico, nunca
ideologico. El Estado no podra estar preparado en ninglin momento, para
ocuparse de dicho pensamiento o de la inteligencia. “La Autoridad y el
Poder son dos cosas diferentes: el Poder es la fuerza mediante la cual se
puede obligar a otro a obedecer. La Autoridad es el derecho de dirigir y
mandar, de ser oido u obedecido por otro. La Autoridad requiere el Poder.
El Poder sin la Autoridad es tirania”128. En verdad, analizada la realidad,
después de las experiencias politicas que dieron lugar al despliegue de los
totalitarismos tanto de izquierda como de derecha con todas las funestas
consecuencias en el siglo pasado, primero en Europa y posteriormente en
otros continentes; se puede afirmar que aquel Estado en que no se erige
como primer y esencial valor la dignidad del hombre y la de la autoridad
publica al servicio de Dios tenderd, por sus propios cauces a ser un Estado
totalitario, en el que serd inviable vivir en paz y poner en practica los prin-
cipios de respeto y tolerancia por la persona humana. Prueba de ello fue el
combate realizado por Maritain a los totalitarismos desplegados en Europa
de los afios treinta y la persecucion sistematica llevada a cabo por el Na-
zismo en Alemania y las zonas ocupadas por ella. El resultado palpable fue
la desolacion reinante en Europa y Extremo Oriente y el rescate realizado
por EE. UU.

Esto tuvo una gran repercusion social en el ambiente cultural, social y
politico de la época. Las preguntas que nos asaltan a nuestra razén son:
(como pudo darse esta situacion en la Europa que era cuna de la civiliza-
cién occidental?, ;puede ser comprensible que la fuente de estos crasos
errores fuera la culta Alemania?, ;no fue posible detener toda esta voragine
incomprensible de odio, muerte y sin razén? Sin duda, la sistematizacion
para sacar a Dios de la vida publica, la violacién de los derechos funda-

128 ] MARITAIN, EI Hombre y el Estado, Madrid 1983, p. 144; Madrid 20022, p. 131; Bue-
nos Aires 1952, pp. 148.
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mentales de la persona, el ultraje permanente de la dignidad humana, fue-
ron las causas determinantes que condujeron a que saltase por los aires la
esencia de la civilizacion, se desgajase el sentido de la cultura y se come-
tieran las mayores atrocidades perpetradas por el hombre, fundadas en la
supremacia del Estado para poner al hombre al servicio del mismo. Nunca
anteriormente se habia conocido tal magnicidio en la historia humana como
la del siglo XX. Jamas se habia enfrentado la sociedad al derrumbe de va-
lores esenciales acerca de la concepcion del hombre y al respeto por la dig-
nidad de su persona. Nunca fue tan profundo el magnicidio provocado por
el hombre contra el hombre. Europa, la vieja Europa, se enfrenta hoy ante
el inmenso proceso de la falta de fe y del penetrante laicismo, abanderado
desde distintas instancias, presentado como paradigma de los problemas
del hombre, que se siente acuciado por las grandes dificultades econémicas,
los fracasos personales y por la paulatina descomposicion del estado del
bienestar, arraigado en nuestras sociedades que fueron opulentas en su mo-
mentos de esplendor pero que en la actualidad pasan por tiempos de pe-
nurias en todos los 6érdenes. Pero no debemos equivocarnos, lo que hace
posible todo esto es la pérdida de valores éticos y morales

La influencia en el pensamiento contemporaneo ha sido muy fuerte y
estrecha en el continente europeo sino también, como ya hemos recordado
en Iberoamérica para llegar posteriormente al drea anglosajona. Es claro
que el componente tomista de su filosofia y sus incursiones en la teologia
no han sido del todo acertadas al no establecer claramente la distincion de
la filosofia cuyos presupuestos son de indole racional y la teologia que se
sostiene desde la fe. Maritain oscila en sus planteamientos politicos desde
donde pasa de la defensa del estado confesional a la proyeccion de la nueva
cristiandad, de un sistema politico cristiano, que resulta ser a la vez laico y
secularizado. Con esto tuvo serios enfrentamientos con otros pensadores
catdlicos. Pero de manera rdpida Maritain asumiria a delinear su filosofia
politica como mera democracia moderna de estilo parlamentario haciendo
la distincion de la democracia liberal. Realmente serd un adelantado de la
las ideas modernas y democraticas actuales.

Hay que tener en cuenta que ya los antiguos te6logos del siglo XV1,
habian estudiado y desarrollado los principios tomistas sobre la constitu-
ciéon democratica de los Estados nacionales y el pensamiento catélico los
habfa asumido, manifestando su necesidad, conveniencia y legitimidad. Su
pensamiento tedrico estd muy cerca de la democracia cristina y los partidos
de corte popular, muy frecuentes en Europa occidental y las republicas sud-
americanas. En su obra El paisano de Garona, denuncia la situacion de caos
en las que se encuentra sumergido el cristianismo actual donde ataca a
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todos los estratos de la sociedad y de los miembros de la Iglesia ante la de-
cadencia, debilidad y crisis. Posiblemente también Maritain tenga parte de
responsabilidad ante tales hechos sobre el estudio y la conclusién de una
cristiandad secular y profana. Asi la participacion en la vida publica parece
sugerir que la dimension religiosa no debe de estar presente en ella. Puede
plantear que en el plano temporal recogerd una profunda transformacion
de las estructuras sociales. El Concilio Vaticano II traté en su declaracion
Dignitatis Humanae, Sobre la Libertad religiosa, no abrog6 la obligacion
de un pueblo y unos politicos en su gran mayoria creyentes de que reco-
nocieran y dieran culto publico a Dios'?’. La libertad individual de las per-
sonas y de los estamentos sociales, no pueden tener como base las
exigencias o imposiciones de las estructuras del Estado a las cuales nece-
sariamente hay que sujetarse. Por encima de ellas se encuentran la libertad
de conciencia, la libertad de opcién y expresion y de la libertad religiosa'".
Derechos reconocidos en todos los Estados libres, democraticos y pluralis-
tas, cuestion no tan reconocida donde imperan las denominadas ideologias
totalitarias y autoritarias. Derecho de la persona humana a la libertad reli-
giosa ha de ser reconocido en el ordenamiento juridico de la sociedad de-
biéndose incorporar como un derecho civil'3!. Se olvidan muy facilmente
doénde se encuentran las raices, los derechos y las libertades de las personas;
en manera muy peculiar cuando no aceptamos la exigencia de la dignidad
humana.

“Para ser mds precisos, permitaseme sefialar una costumbre que los
equipos harian muy bien si la toman prestada de la vida de las 6rdenes re-
ligiosas. La costumbre en que pienso es la del capitulo, donde todos los
miembros de una comunidad religiosa se retinen regularmente para un exa-
men de conciencia comun. Cada cual debe manifestar las faltas —por su-
puesto, no las del fuero interno, del tribunal interior de la conciencia, sino
de las que dependen del fuero externo- cometidas en los dias precedentes;
y cada uno tiene también que dar a conocer paralelamente el mismo tipo
de faltas o de omisiones externas, visibles, observadas en los demaés. Se pro-
duce asi una especie de limpieza general, presidida por el abad o el prior,
que aplica ahi los ungiientos de una exhortacién conveniente: después de
lo cual uno vuelve fresco y alegre a su celda. Asi pues, nuestros equipos or-
ganizados con espontaneidad, tal como los veo, imitarian esta sabia cos-
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tumbre, adaptada convenientemente o modificada, y se reunirian en capi-
tulo a su manera —conozco familias cristianas que lo han practicado durante
afios con un beneficio moral considerable— subrayando, en especial, todo lo
que concierne a las exigencias del respeto y del amor mutuo en los temas,
importantes o minimos, a los que el grupo ha dedicado atencién. Y el jefe
del equipo desempeiaria el papel de prior dando directrices morales y las
explicaciones que juzgue necesarias. El beneficio de esta costumbre es
doble: diria, por una parte, el desarrollo del sentido de responsabilidad y
de la conciencia moral y el progreso de la caridad cristiana; y por otra, el ali-
vio psicolégico debido al hecho de dar cabida a esta percepcién y a esta ex-
periencia de los defectos del otro que, si permanecen encubiertos, podrian
engendrar, por ligera que fuese la materia, amargura o resentimiento”!32,

Siempre, aunque no se lo reconozca, la Iglesia ha sido una adelantada
a los tiempos y los modos, para llevar a cabo la participacién de los hom-
bres en la sociedad; la ayuda profunda y desinteresada a la comunidad po-
litica y la toma de conciencia de la responsabilidad de los catdlicos en la
democracia y su actuacion para conseguir el bien comtn. Para ello se exige
una arraigada transformacién del Estado neoliberal y una actividad politica
permanente de los mismos cristianos; un tanto olvidados de sus responsa-
bilidades o a veces retirados de las mismas. Maritain también contribuy6 a
todo este proceso con su pensamiento y filosofia politica que como ya
hemos expuesto anteriormente influyé poderosamente en los pontificados
de Juan XXIII, Pablo VI, Juan Pablo II y Benedicto XVI.

La reflexion cultural, la accién politica, la antropologia cristiana, la
participacion de los catélicos en los asuntos publicos, y la toma de decisio-
nes por parte de todos, podran hacer realidad las mejores estrategias de
orden social, econémico y politico que deben orientar los cambios necesa-
rios en el mundo actual. Es preciso que no se deteriore la accién de los po-
liticos, de los partidos democraticos para que se puedan desarrollar los
modelos mas adecuados para cada sociedad y lo que demandan los ciuda-
danos para cada tiempo y espacio. Serd necesario, conocer los problemas,
tratar de asumirlos, pensarlos y dar las respuestas adecuadas. Sin duda, es-
taremos acercando las dificultades de los ciudadanos a la accién publica y
al mismo tiempo seremos capaces de seguir leyendo los signos de los tiem-
pos en medio de los hombres. Maritain no sélo comprendio tal necesidad
en su momento histérico, sino que ademas trato de dar pistas de futuro para
comprender mejor tal cuestion. Su importancia ha sido decisiva, su vitalidad

132 J. MARITAIN, La educacion en la encrucijada, Madrid 2008, pp. 179-180.
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no deja dudas, su pensamiento sigue permanente. Aquellas obras que fue-
ron incluso polémicas en su tiempo se adelantaron al tiempo.

Hoy siguen en pleno vigor. Lo que parecia no comprenderse o acep-
tarse en el contexto politico y social, las denuncias realizadas o las puntas
de lanza expuestas desde el Humanismo integral; El Hombre y el Estado; La
Educacion en la encrucijada; Reflexiones sobre la persona humana; Los de-
rechos del hombre y la Ley natural; no hacen mas que expresar y poner de
manifiesto la actualidad palpable de todas ellas, sin entrar a las de caracter
mas filos6fico, no hace falta mds que volvamos a leerlas y nos daremos
cuenta, sin duda alguna, que es realmente cierto. La gran problemética en
torno a la experiencia moderna y contemporanea del ser cultural no pudo
escapar de la reflexion tanto teoldgica como filosdfica de nuestro tiempo 'y
del entorno. También, bajo su influencia, la Constitucién Gaudium et spes,
fijar4 la cultura como un de los temas més urgentes de la sociedad y de la
Iglesia. Toda su obra respira los anhelos de la filosoffa cristiana, recoge la
posicion teoldgica en una linea de pensamiento tomista en la que trata de
conjugar la fidelidad creadora junto al esfuerzo por la renovacién y el pro-
greso. Sigue de manera constante a Santo Tomds de Aquino. La lleva ade-
lante con un fuerte espiritu y una gran modernidad dando un toque de
originalidad a los problemas de su tiempo. Profundiza en el realismo que
hereda de la filosofia tomista. En Humanismo integral concita una gran fi-
losofia cristiana de la historia. Acoge en el neotomismo la esencial de su
pensamiento que es, sin duda, ser profundamente humano que reconcilia el
corazon con la inteligencia; al mismo tiempo nos reconcilia con nosotros
mismos. El problema en la actualidad aparece cuando se tiende a restaurar
la primacia de la sabiduria, la dignidad del conocimiento que se ordena a la
verdad y el intento de reconciliar las ciencias, conscientes de su fuerza,
poder y valor, con la sabiduria, el saber natural con la verdadera Sabiduria.

La inteligencia no se puede satisfacer ilimitadamente con el concurso
del aprehender los fundamentos de un mundo que se rompe en mil peda-
70s, a causa de haber dejado a Dios fuera de nuestro conocimiento y exis-
tencia. Cuando hacemos desaparecer a Dios de nuestro entorno politico,
econdmico, social, educativo y cultural, no se encuentra dentro de nuestra
manera de comprender el mundo, la sociedad y el hombre, despreciamos la
auténtica Sabidurfa. Cuando Dios sale de nuestro entorno vital, desapare-
cen los criterios de moralidad o los principios éticos, responsables de nues-
tras actitudes frente a la realidad, que se encuentra muy necesitada de un
nuevo encuentro del hombre con Dios. El laicismo penetrante y disonante,
en todas las estructuras de nuestra sociedad, vuelve a ponerse en movi-
miento para que no sea viable el encuentro de las ciencias y el pensamiento
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religioso; del didlogo entre fe y cultura; de la manifiesta necesidad de poder
llegar a dotar de verdadero sentido religioso a las acciones culturales del
hombre. Este es nuestro reto actual, desde el presente y que se proyecta
hacia el futuro. Se trata del ejercicio del hombre que reflexiona desde la
profundidad de su ser.

Sin duda, la figura de Jacques Maritain transciende el pensamiento so-
cial y politico de un tiempo, dominado por los totalitarismos que arrastra-
ron a Oriente y Occidente a la devastaciéon humana, y que nos llega hoy
para orientar nuestro presente. En la actualidad nosotros tenemos también
otra serie de dificultades, a las que hemos aludido anteriormente, que sin
duda, se encuentran dentro del misterio de la existencia. De nuestras op-
ciones, de las responsabilidades sociales, del sistema de valores, de la puesta
en préctica de dichos valores y de los principios éticos y morales, depen-
derd que podamos salir de la actual crisis global, que encaremos el futuro
con la fuerza necesaria para que volvamos a poner a Dios donde debe estar,
en el eje de nuestra existencia y de nuestra sociedad. Pues la dignidad del
hombre sélo reside en el Sefior.
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CG: Congregacién general.
CPeo: Congregacion de prelados te6logos

CTeo: Congregacion de tedlogos.

IV.- CUARTO Y QUINTO PROYECTOS DEL DECRETO

IV. 1/ Datos historicos (diciembre 1546-enero 1547):

-7-16 de diciembre (CG): presentacion por capitulos del cuarto pro-
yecto del Decreto y debates particulares sobre cada uno de los capitulos y
canones!.

- 10 de diciembre (CG): analisis del capitulo 7° y debates sobre el pro-
blema del papel de la fe en el proceso de la justificacién?.

-13 de diciembre (CPeo): se inician las discusiones por parte de los pre-
lados te6logos sobre cuestiones importantes y especialisimas?.

-17 de diciembre (CG): nueva discusién sobre la certeza de la gracia®.

- 17 de diciembre (CPeo): deliberaciones sobre el problema fe-justifi-
cacion’.

-9 de enero (CG): presentacién del quinto proyecto del Decreto® y
conclusién de los debates en torno a la certeza de la gracia’.

-13 de enero (Sesion VI): Promulgacion del Decreto sobre la justifica-
cion®,

IV.2/.- El cuarto proyecto, “Cum hoc tempore non sine””:

Entramos en el estadio final de la Sexta Sesion, etapa menos rica e in-
teresante desde todos los puntos de vista, puesto que a estas alturas se les
habia dado respuesta, ya definitivamente, a los principales interrogantes y

LCT,V, 691-ss.

2 CT.,V, 696-700.
3CT.,V, 724-ss.
4CT,V,728.
5CT.,V,724-743.
6 CT.,V,776-777.
7CT.,V,772-773.
8 CT.,V, 790-799.
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se habia alcanzado un acuerdo en torno a la linea substancial a seguir. En
consecuencia, las deliberaciones del mes de diciembre respetan la esencia
del proyecto de noviembre y se limitan a introducir breves variantes acci-
dentales. “Le «Forme» IV eV, distinte da Massarelli, escribe Jedin, non sono
altro che un ulteriore svilupo del progettto del novembre™®.

El interés por lo mismo que desde nuestra perspectiva presenta el
cuarto proyecto, nada tiene que ver con el suscitando por los anteriores.

IV.3/.- La fe en el proceso justificante:

El verdadero centro del debate en este estadio conclusivo lo consti-
tuye justamente este problema: el paso dificil de Rom. 3,22-28. En el nuevo
esquema el problema se solucionaba en la misma direccién e incluso con la
misma redaccién del proyecto de noviembre que alteraba, como ya se vio,
la sintesis de Seripando y relegaba la fe a una posicién extrinseca en el pro-
ceso justificante. La critica la habfa iniciado ya el mismo legado Cervinil?.
El dia 18,y ya de una forma abierta y publica, la renové el obispo de Fano,
Pietro Bertano que se maravillaba de que a la fe se le otorgase un puesto
tan secundario en el capitulo 8°!1. A pesar de su intervencién, los diputados,
de nuevo en actividad, no retocaron dichos aspectos particulares del pro-
yecto, limitandose a incluir sus sugerencias entre las censuras graviores
sobre las que todavia se deberia reflexionar seriamente. Y es asi como el dia
10 de diciembre, en una discusion particularizada como nunca del capitulo
7°, se afrontd abiertamente el problema: “Quomodo intelligatur impium
gratis per fidem sine operibus iustificari”!2. En la Congregacién general de

9 JEDIN, H., Storia del Concilio di Trento, I, Morceliana, Brescia, 1962, 330.

10CT,, 11, 431.

L CT.,V, 645.

12 CT,, V, 696. E. Stakemeir ha prestado gran atencién al problema fe-justificacién en
Trento. Por consiguiente es la suya la bibliografia mas autorizada sobre este tema. Entre otros,
los siguientes titulos: STAKEMEIR, E., Glaube und Rechtfertigung nach den Verhandlungen und
Lehrbestionsgeschichte des Konzilz von Trient, Herder, Freiburg i. B, 1937, IB., “Glaube und
Busse in der Trienter Rechtfertigungsverhanlungen”, Romische Quartalschrift,43 (1935)157-
177. Véase también ALFARO, J., Esperanza cristiana y liberacion del hombre, Herder, Barce-
lona, 1972, 80-ss: LYONNET, S., Quaestiones in epistulam ad Romanos, E. Pontificio Instituto
Biblico, Roma, 1962; IB., De peccato et Redemptione. 1. De vocabulario Redemprionis, E. Pon-
tificio Instituto Biblico, Roma, 1972, 106-ss. SCHILLEBEECKS, H., De sacramentale Heilseco-
nomie, H. Nelissen, Antwerpen, 1952; AUBERT, R., Le probléme de I'acte de foi, E., Warny
Lovaina, 1945.
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ese dia se pudo comprobar que se trataba de un problema vivo y candente.
No obstante, el dia 10 no se llegd atn a una clarificacion decisiva. Fue de
nuevo Bertano el primero en renovar las criticas intentando introducirse en
el mismo nucleo de la doctrina paulina y revalorizando el papel primordial
de la fe:

“Quia fides prima est in dispositione non placet, quia loquimur de iustifica-
tione, quasi excludatur quod in iustificatione non requiritur fides et cum Pau-
lus dixit, iustificari per fidem, non intelligit, quia fides est in dispositione, sed
in ipsa iustificatione. Nam in iustificatione fides natura et ordine est”13.

Las apreciaciones de Bertano fueron recogidas por un gran nimero
de padres, remitiéndose todos ellos a sus palabras. Cabria, sin embargo, pre-
guntarse si era omnicomprensiva del pensamiento paulino. De todos modos,
su insistencia oblig al Concilio a plantearse el problema con mayor rigor
y en clave diversa.

Para abordar la cuestion se renuncio a las Congregaciones generales,
optandose por una via menos formal y mucho més eficaz: las Congrega-
ciones de prelados tedlogos, compuestas por veinte y tres miembros con
voz deliberativa, elegidos entre los obispos mas eximios desde el punto de
vista de su formacién teolégica, juntamente con los cinco generales de Or-
denes religiosas. Y de este modo, desde el dia 13 el centro de gravitacion de
Concilio pasé a manos de esta comision semioficial. Sin formulismos de
ninguna clase, con breves intervenciones y examinando frase por frase, se
revisaron los capitulos 6° y 7°. El dia 17 se llega por fin al punto crucial:
“Deinde interrogantur quare dicamur sola fides iustificari”!4. De nuevo se
hicieron sentir las diferencias de escuela. A favor de la conservacion del
sabor escotista del Decreto se alinearon l6gicamente los escotistas y los do-
minicos Stella y Catarino. Para ellos, la fe mencionada por San Pablo es el
acto de fe informe. En consecuencia, de ella no se puede derivar mas que
una justicia imperfecta. Por lo tanto se la debe localizar exclusivamente
como principio de los actos dispositivos!.

La tendencia tomista, apoyada sin reservas por Seripando y Bonucci,
tuvo en Bertano su principal portavoz: la fe entra no sélo en la disposicion,
sino también en la estructura més intima de la justificacion:

13CT,V, 699.

14 CT.,V, 724:“Congregatio praclatorum e theologorum de reddenda ratione quare per
fidem et gratia iustificari dicamur ut ait Paulus”.

I5CT.,V,725.
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“Dicimur fide iustificari, quia fides nedum in dispositione sed in iustifica-
tione prima est, et ita deberet decretum aptari: et exordium et fundamentum
humanae salutis”1®.

Pero justamente distingue entre la fe que solo dispone —fides infor-
mata—y la fe que justifica o fides formata, tal como por ejemplo lo expre-
san estas dos intervenciones de Seripando:

Seripando (17 de diciembre: protocolo): “...et quando Paulus dicit quod fides
sola iustificat, intelligit de fides formata”1”.

Seripando (17 de diciembre: sentencia completa): “...ex fide enim formata
iustificamur, non disponimur ad iustificationem. Dicit enim B. Thomas, quod
fides per caritatem formata est illa, ex qua est iustitia”18,

Palabras similares a las de Seripando se pudieron escuchar en las sen-
tencias de Tomas Caselli, obispo de Bertinoro y en el General de los servitas.

Pronto en nuestras conclusiones volveremos sobre estos textos para
someterlos a comparacién con el concepto paulino de fe justificante. Por
ahora proseguimos atentos a la dindmica conciliar. El 18 se renueva la dis-
cusion, pero bajo distinta perspectiva, la impuesta por Cervini sumamente
activo en estos dltimos dias: como ha entendido la Iglesia -y con preferen-
cia sobre la escolastica, la patristica- la férmula paulina de la fe justificante.
La m4s interesante entre todas las respuestas fue, una vez mas, la de Ber-
tano: la férmula “fide iustificamur” ha sido interpretada por la antigua Igle-
sia y por el mismo Pablo en el sentido de que se excluyen las obras de la ley
(Antiguo Testamento) y no en cambio las buenas obras siguientes. Mas es
la sola fe la que justifica y es a través de la sola fe que aferramos la justicia
(“per fidem iustititia apprehenditur”)!®. Como era previsible, la expresion
del obispo de Fano provocd reacciones negativas, dado que la consideraban
demasiado proxima al campo luterano y se apropiaba de sus mismas for-
mulas; pero también, otras positivas: las de Seripando, Catarino, Stella, Bo-
nucci y Romeo. Finalmente, después de que Cervini hubiese presentado un
elenco de citas de la patristica griega (Origenes, Crisdstomo, Cirilo de Ale-
jandria, Teodoreto de Ciro y Teofilato), en las que se hacia una exégesis de
Rom. 3,28 en el sentido de que la funcioén justificante de la fe tiene cabida

16 CT.,V, 724
17CT.,V,725.
18 CT.,V, 726.
19 CT.,V,729.
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en los tres estadios de la justificacién y no solamente en el primero o dis-
positivo, se llegd el dia 21 a esta férmula de sintesis, aprobada por todos:

“per fidem ideo iustificari dicamur, quia fides est humanae salutis initium, fun-
damentum e radix omnis iustificationis. Nam sine fide impossibile est placere
Deo et ad filiorum Dei consortium prevenire”20,

Restaba todavia por resolver otras dos cuestiones, si bien ya mucho
menos arduas. Una: el “quare gratis” de Rom. 3, 24 (“iustificati gratis per
gratiam™). No fue, sin embargo, dificil llegar a un acuerdo de principio que
sostenia que nada de lo que precede a la misma justificacion es capaz de
merecer la gracia justificante. La misma fe, pues, es gracia?!. Con ello sin
embargo —se usaba el verbo promeretur— quedaba abierta la puerta a la in-
clusiéon del mérito de congruo en el obrar humano dispositivo de la justifi-
cacion.

El dia 23 propuso Cervini la otra dificultad que versaba sobre una po-
sible calificacion de la causalidad de la fe: ;se debe citar expresamente en
el capitulo 8° a la fe entre las causas de la justificacion? Se trataba de un
problema de naturaleza técnica, destinado también a provocar el des-
acuerdo. Muchos optaban sin mds por la respuesta negativa, dado que la
consideraban (los escotistas) como causa dispositiva, en una posicion, por
lo mismo, ajena al mismo nucleo y estructura de la justificacion. Las co-
rrientes tomista y agustiniana, en cambio, veian con buenos ojos una men-
cioén expresa en el esquema causal, si bien tampoco entre ellos reinaba
precisamente la armonia y las opiniones se dividian entre la causa instru-
mental conjuntamente con el bautismo, o parte de la causa formal, en
cuanto integrante del don de la justicia de Dios, como opinaba el mismo
Seripando, aunque al final rechazé cualquier esquematizacion causal de la
fe, opuesto como era a toda racionalizacion filoséfico-escolastica de los mis-
terios: “Esta dificultad nos la origina la filosofia, se quiere discutir con su vo-
cabulario los misterios divinos”22.Y fue esta la tendencia que en definitiva
prevaleci6: se la excluy6 de toda esquematizacion causal, valorandose su
importancia decisiva y determinante con las expresiones acordadas el dia
21:“initium, fundamentum et radix omnis iustificationis” y con su mencién

20 CT,,V, 733. La férmula, ya definitiva, es netamente de origen agustiniano. El acento
recae especialmente sobre la palabra omnis, subrayada justamente por eso. Cfr. STAKEMEIR,
E., Glaube und Rechtfertigung, 118-ss,202.

2L CT.,V, 735-736.

22 CT.,V, 743.
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al lado del bautismo al referirse a la causa instrumental: “...instrumentalis
item sacramentum baptismi, quod est sacramentum fidei, sine qua nulli un-
quam contigit iustificatio”.

A estas alturas restaba ya solo por revisar el capitulo 9° para llegar a
un acuerdo sobre la certeza de la gracia. El tratamiento reservado en los tl-
timos dias a este tema refleja palmariamente a qué clima se habia llegado:
se vislumbraba ya al alcance de la mano el final de la Sesién y, en conse-
cuencia, muy poco padres eran favorables a prolongar la discusion, en-
frentdndose una vez mds con la ardua cuestion que ya habia consumido
horas y horas de debate. Todo ello deja entrever el hecho de que en la vo-
tacion del dia 17 se concluyese que el problema de la certeza de la gracia
en el fondo no tenia mucho que ver con la justificacidn, y en ese caso era
preferible orillarlo de la temética del Concilio en aquel momento. Bastaba
con renovar la precedente decisién de condena de la certeza luterana y la
apertura de un amplio margen de libertad para la coexistencia de las di-
versas opiniones de escuela en el seno de la catolicidad®’. La tltima pala-
bra sobre el tema se pronunciaria el 9 de enero. En busqueda de una
formulacion definitiva que reflejara el espiritu del acuerdo y respetara los
limites fijados, se llegd a ésta mediante un afiadido que explicitaba la cer-
teza de fe que se excluia:

“Tamen cum Dei laude e gratia omnes concordarunt quod exprimeretur in
capite et in canone, quod nemo possit esse certus certitudine fidei cui non po-
test subesse falsum, se esse in gratia Dei et ita...” 2%,

Condena pues de una certeza absoluta de la gracia y tolerancia de una
certeza del estado de gracia basada en la fe, tal como era entendida por los
escotistas.

IV. 4/.- El quinto proyecto, “Cum hoc tempore non sine”?>:

El quinto proyecto del Decreto es el resultado de las modificaciones
introducidas sobre el precedente esquema, fruto de los debates de los ulti-
mos dias. La concordancia con el Decreto definitivo es literal en casi todos

23 CT.,V, 728. Sobre este particular remito a la bibliografia de Stakemeir mencionada
en la cita 12. También a SCHREIBER, G., Das Weltkonzil von Trient. Sein Werden und Wirken,
Herder, Freiburg i. B., 1951, 145-167.

24 CT.,V,733.

25 CT.,V 776-777.
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los capitulos y cdnones, a excepcion de breves alteraciones estilisticas en
los capitulos 6°,9°,11°,13°y 16°.

IV. 5/.- Conclusiones provisorias:

Primera: La delimitacion del catdlico justificacion por la sola fe, prin-
cipal tarea y logro de esta fase conclusiva de la Sesion, revaloriza el com-
portamiento y actitud del ser humano en fodo el proceso de su justificaciéon
y, al mismo tiempo, subraya su incapacidad radical ante cualquier forma de
autojustificacion, puesto que solamente puede colaborar con aquello que ha
recibido como don. Misteriosa y dispar pues la condicién del ser humano en
la casa del mundo, campo de trabajo y tierra de sus sudores. Inconmensu-
rables la grandeza y el dinamismo recibidos:

“...nous n’avons pas seulement a étre aidés pour nous sauver nous-mémes,
mais a étre sauves”20,

“Ex eo enim quod credit in Deum iustificantem, iustificationi eius subiicit se,
et sic recipit eius effectum”?7,

Segunda: Por medio de la fe el hombre participa de su justificacion de
una forma personal, en apertura y expresion de su entera condicién hu-
mana. Con esta afirmacién avanzamos una hipdtesis importante que in-
tentaremos justificar, a saber: que el concepto paulino de la fe fue asimilado
a toda la riqueza y plenitud en esta pronunciacién concreta de la doctrina
tridentina sobre la justificacién, en contra de lo que con frecuencia se ha
escrito?8, La exégesis biblica ha evidenciado que el significado de la fe pau-
lina (el verbo TTLoTeVELV), compartido por todos los autores del AT y NT,
no se limita a su dimension confesional, como asentimiento intelectual a
las verdades reveladas por Dios, sino que implica una estructura integral; en

26 BOUYER, L., Du Protestantisme a | ’Eglise, Cerf, Paris, 1954, 13.

2T ToMAS DE AQUINO, In Rom. 4,5.

28 ALFARO, J., 0.c. 85-87. Asi concluye Alfaro el examen de este punto: “Es pues evi-
dente que la nocién tridentina de la fe no coincide plenamente con la de san Pablo, porque
inclufa solamente la dimension confesional: quedaba reducida al asentimiento de la verdad
revelada de que Dios perdona y salva en Cristo. Al excluir las otras dimensiones de la fe pau-
lina, y en particular la dimension fiducial, Trento no podia descubrir (ni por consiguiente in-
tentar explicar) la problematica paulina de la justificacién como gracia y por eso en la fe”,87.
La misma opinién en la mayoria de la teologia manualistica, cfr. GONZALEZ, S., De gratia:
Sacra Theologia Summa, 111, BAC, Madrid, 1961.



“IUSTITIA CHRISTI”. DIMENSIONES PERSONALISTAS Y EXISTENCIALISTAS... 165

la fe, en efecto, el hombre se compromete en todas sus dimensiones. La res-
puesta de la fe paulina, que es justificante, “es respuesta total del hombre al
acto salvifico de Dios por Cristo (confesion de Cristo como Senor, confianza
en la promesa divina cumplida en Cristo, sumision a la gracia de Dios revelada
definitivamente en la muerte y resurreccién de Cristo”?”). El hombre en el
acto de fe se implica de una forma integral, involucra todas sus dimensiones
y no solo la intelectiva, especialmente su dinamismo fiducial de abandono y
total confianza en Dios. San Pablo hereda del AT esta visién fiducial®® y la
proyecta con gran relieve en su concepcion. Seiala Bultmann que el sentido
primario del uso especificamente cristiano del verbo creer es el de aceptacion
del kérygma de Cristo, pero en ello estdn incluidos elementos de confianza, de
esperanza y fidelidad3!. La aceptacién de un mensaje lleva por lo mismo con-
sigo un acto de obediencia. Creer significa al mismo tiempo una confesion de
la radical insuficiencia humana, basada en la experiencia cristiana de la situa-
cién del hombre como nada creatural y como existencia bajo el pecado, y una
participacion en la firme solidez y constancia de la palabra de Dios. Pero sig-
nifica también una proclamacion de la plena libertad humana, participacion
del hombre en la actividad esencialmente divina de la justificacién2.

La més acuciante paradoja de la realidad de la existencia cristiana, una
visién y una testificacion de la condicién integral de la criatura espiritual,
con su existencialidad, su historicidad, su intelectualidad, su libertad, su di-
namicidad operativa, su categoria de ser personal, subrayada ya hace afios
por Mouroux y otros te6logos3. Son las variantes de la estructura de la
condicién humana que confluyen en el acto de creer en la visién paulina.

Si incorporamos esta configuracion a una perspectiva teoldgica de la
justificacién, en la visual de San Pablo, da lugar a esta sintesis, perfecta-
mente lograda de Alfaro:

29 ALFARO, ], 0. c., 87.

30«Creer (en el AT) significa exactamente apoyarse en quien merece por si un crédito
sin limites; se funda en Dios absolutamente por ser El el que es (Gen. 15.,6). La fe es dispo-
sicion al abandono total”, cfr. GELIN, A., “La foi dans I’Ancien Testament”, Lumiere et Vie 22
(1955), 433.

31 BULTMANN-WEISERS, “articulo Triol{g”, Theologische Worterbuch zum NY (G. Kit-
tel), 209, 218-220. Sobre la concepcién paulina en particular, cfr. BULTMANN, R, Theology of
the New Testament, 1, Charles Scribner’s Sons, New York, 1951, 314-ss.

32 LYONNET, S., La historia de la salvacion en la Carta a los Romanos, Ediciones Si-
gueme, Salamanca, 1967, 188.

B MouRroUX, L., Je crois en toi. Structure personnelle de la foi, Fayard, Paris, 1954; GUAR-
DINI, R., Von Leben des Glaubens, Mathias-Grunewald-Verlag, Maiz, 1935; BRUNNER, E.,
Glaube und Erkenntnis, Kosel, Miinchen, 1951.
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“La justificacion, don absoluto de Dios, recibido en la libre respuesta del hom-
bre, de tal modo que la respuesta misma del hombre sea confesion y cumpli-
miento de su mismo ser efectivamente justificado por la gracia de Dios: el acto
de justificacion de Dios (gracia absoluta) y la transformacién del hombre de
pecador en «justificado» se encuentran en la respuesta misma de la fe que
constituye el «ser justificado» del hombre™34,

Pero es legitimo preguntarse: ;es ésta efectivamente la nocién de fe
subyacente en el pasaje tridentino que nos preocupa, la fe que es “humanae
salutis initium, fundamentum et radix omnis iustificationis”? La respuesta
que demos, debe fundamentarse en un anadlisis de las intervenciones de
aquellos padres que solicitaron o aprobaron la modificacién del Decreto y
la inclusion de la fe en la entera estructura de la justificacion, méds que en
las palabras desnudas, genéricas y plurivalentes del texto conciliar.

Nada nos autoriza a suponer que el Concilio asumi6 tal concepcién de
la fe en un contexto diverso del propugnado por sus defensores. Ahora bien,
aunque en Trento no se empleara la terminologia fe en su estructura integral,
se habla con aquel lenguaje escolastico que asume su entero significado y
expresa en una férmula toda la riqueza significativa de la nocién paulina:
“fides formata”, “fides viva”, “fides quae per dilectionem operatur”, “fides
per caritatem formata”, como més arriba tuvimos ocasién de constatar.

No se trataba pues de dimensiones yuxtapuestas, extrinsecamente afia-
didas y paralelas a la fe, sino inmanentes, constituyendo con ella un tinico
todo integral. El testimonio de cuatro teélogos modernos o relativamente
modernos, es suficiente para probar que esas expresiones escoldsticas, que
seflalan el contexto conceptual de la expresion tridentina, transmiten el
concepto paulino de la fe como estructura integral:

J. A. Mohler: “En effet, suivant les scolastiques, il est une espece de foi qui
possede a elle seule la vertu de justifier. Désignée sous le nom de fides formata,
cette foi a la charité pour forme, pour principe vivifiant; d’ol elle est égale-
ment appelée fides caritate formata, animata, fides viva, vivida™>.

H. Kiing: “La foi par laquelle I'home este justifié est bien la foi au plein sens
du mot, une foi vive, fides viva39.

34 ALFARO, J., 0.c., 66. Interpretaciones semejantes en te6logos de nuestros dias, cfr, Ruiz
DE LA PENA, J. L. El don de Dios. Antropologia teologica especial, Sal Terrae, Santander, 1991, 255-
260; LADARIA, L., Teologia del pecado original y de la gracia, BAC, Madrid, 2007, 193-200.

35 MOHLER, J. A. La Symbolique ou exposition des contrariétés dogmatiques entre les
catholiques et les protestants, d’aprés leur confessions de foi publiques, 1, Societe nationale
pour la propagation des bons livres, Bruselas, 1938.

36 KUNG, H., La Justification. La doctrine de Karl Barth. Réflesion catholique, Desclée
de Brouwer, Paris, 1965, 439.
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M. Flick-Z.Alszeghy: ... piu spesso invece in S. Paolo significa adesione totale
a Dio, cioe quella fede che oggi chiamamo «viva» e «formata», poiché in essa
la cognizione sbocca nella speranza e nella carita; prendendo il termine in
questo senso, 'uomo ¢& giustificato per la fede (Rom. 3,28), anzi si potrebbe
dire che la sola fede giustifica (cfr. S. Tommaso, Expos. In Tim, cap. 1,lect.3)”%7.

Creemos, en consecuencia, que en esta fase de la Sexta Sesion triden-
tina y en el mismo capitulo de ella nacido, el cooperari del hombre integra
su total dimensionalidad. Ninguna de las valencias o vertientes del hombre
es ajena a la accion salvifica de Dios; al contrario, el hombre queda impli-
cado ante el proceso salvifico en su entera integridad a través de una res-
puesta de fe que penetra y pone al descubierto la enorme paradoja y el
insondable interrogante que es el ser humano, al mismo tiempo que su cabal
humanidad: su importancia creatural que alude al hombre existencial con
sus muchos hemisferios, con su biografia, tejida de miedos, enfermedad e in-
certidumbre. Porque creer significa proclamar mi radical insuficiencia, ba-
sada en mi experiencia y en la conciencia de mi condicion, “ver pero gracias
a una luz recibida de otro, y por decirlo asf, con los ojos de otro”38. Porque
la fe es confianza filial y abandono, “apoyarse”, “creer a Dios”, garantia
Unica pero infalible y suficiente de mi existencia, mi condicién de ser libre,
ya que la fe es acto plenamente libre por definicion.

Pero la fe no es una confianza quietista en oposicion a las obras, sino un
“operatur”, una adhesion a Cristo que pone en revolucion a todo el hombre,
sin excluir su dinamismo, dado que la persona humana estd llamada a des-
plegar sus posibilidades por medio de actos, mi condicién, en fin de persona,
ya que la fe es un didlogo Yo-Tu, el asentimiento y la aceptacion de una per-
sona por otra persona>’. Su nombre es la mejor ilustracién de este hombre y

99 ¢

de su actitud ante la justificacién por la fe: Abraham que “creyé a Dios”, “se
apoy6” solamente en él, confié ciegamente, “dando a Dios su gloria”*’. Abra-
ham, padre de los creyentes y “padre” también de aquel hombre de carne y
hueso, de todos los hombres peregrinos a través de los caminos de la historia
y de la existencia, que emerge de las obscuridades y del anonimato de la na-

turaleza para establecer un didlogo personal, de tu a ti con Dios, su Sefior.

37 FLICK, M., ALSZEGHY, Z., Fondamenti di una Antropologia teologica, Libreria Edi-
trice, Firence, 1970, 336.

38 LYONNET, S., La historia de la salvacién en la Carta a los Romanos, Ediciones Si-
gueme, Salamanca, 1967, 188.

39 Rom., 4,1-4,13-22

40 ALFARO, J., “Persona y Gracia”, Gregorianum, 41 (1960), 11.
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V/.- EL DECRETO TRIDENTINO SOBRE LA JUSTIFICACION:

Abordamos finalmente el Decreto tridentino con la intencién de que
nos ofrezca la oportunidad de efectuar una sintesis y una reasuncion inte-
grativa de los aspectos que han ido aflorando a lo largo de este estudio y
que ahora hallan su linea de codificacion y recopilacion definitivas. El De-
creto, compuesto de un proemio, dieciséis capitulos y treinta y tres cdnones,
es lo bastante polivalente e intencionadamente obscuro, como para dar ca-
bida a consideraciones desde dngulos muy dispares. Siguiendo su misma
estructura, articulo su examen en tres grandes niveles.

V. 1/.- Primer nivel: la primera justificacion:

Lo primero que el Concilio pretende integrar es la pecabilidad del
hombre, aplicacion y reflejo en este tema del precedente Decreto conciliar
sobre el pecado original. Se abre asi el campo a una descripcién de la si-
tuacién del hombre antes de la primera vocacion. Basta para ello recordar
el primer estadio de ese esquema generalisimo de Histioria Salutis:

“...cum omnes homines in praevaricatione Adae innocentiam perdidissent,
«facti immundi» et (ut Apostolus inquit) «natura filii irae», quemadmo-
dum...”4

Sin embargo, la consideracion y el esquema histérico son meramente
accidentales y ocasionales; el punto de partida tridentino es preponderan-
temente de tipo estético, atendiendo con predileccion al concepto metafi-
sico de naturaleza: el hombre —esencia universalmente valida— por el
pecado original incurre en una privacion ontolégica que afecta radical-
mente su ser, de forma que se manifiesta en su obrar®2,

Sin prejuzgar una explicacion u otra del pecado original, es evidente la
ausencia de un punto de vista positivo que no se sienta satisfecho con esta
perspectiva estética, neutra y privativa del estado del hombre ante la lla-
mada divina y especialmente —y es lo que mds nos interesa aqui— también
se percibe la falta del aspecto personal de la pecaminosidad (el hombre
como personalmente enfrentado con Dios de una forma activa). En otras
palabras, habria que hacer mads visible la sugerencia que Scheffezyk hace a

41 CT,,V, 792, cap. 1°.
42 FrRANCO, R., “Naturaleza y Persona en la justificacién del pecador” Estudios Ecle-
sidsticos 40 (1965), 64.
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la teologia catdlica: la conexion entre el pecado original como “peccatum
naturae” y su manifestaciéon que son los pecados personales*3. De este
modo el sujeto de insercion de la llamada divina apareceria, no exclusiva-
mente como el hombre abstracto, enemistado con Dios en virtud de una
“pérdida” que lleva inserida en su naturaleza, sino también como aquel ser
personal, dindmico e histérico que con su propia actuacion intensifica la
ruptura del didlogo con Dios.

Este primer capitulo, no obstante, es perfectamente integrador de toda
la realidad del ser del hombre que queda salvado como persona, al menos
en su dimension metafisica: el hombre, bajo la ley del pecado, sigue siendo
persona en cuanto que es capaz de ser internamente interpelado por la gra-
cia, suscitando en €l una libre respuesta: “tametsi in eis liberum arbitrium
minime extinctum esset”**. La apertura del hombre a la gracia en razén de
su libertad se identifica en el ser humano con su estructura fundamental de
espiritu finito, pero tnicamente en la visién del hombre como persona se
logra la expresién suma del punto de insercién de la llamada de la fe de
Dios®. Al sefialdrsenos en este momento inicial que el hombre permanece
en posesion de la capacidad de una libre respuesta a la interpelacion de la
gracia, se estd determinando la clase de sujeto con el que hemos de habér-
noslas en todo el proceso justificante: un ser libre, un ser personal.

Dentro de este levisimo esquema histérico salvifico se introduce en
los capitulos 2°y 3° el evento de Cristo como verdadero existencial sobre-
natural, en terminologia de Rahner: es la transformacion objetiva de la si-
tuacién existencial del hombre como suceso independiente de la
ratificacion personal de esa gracia, transformacion ligada a la encarnacion,
muerte y resurreccion de Cristo. Visién pues de la justificaciéon en cuanto
fase de la Historia Salutis*. Cabria aqui una mencién al cardcter personal
de este previo y existencial estar constituido en salvacién, en cuanto que lo
que ha acaecido en Cristo, sustenta mi propia situaciéon personal, obrando
en el propio dmbito de mi ser como una llamada de un Absoluto personal,
que me interpela en una relacion Yo-Tu, con anterioridad a mi percepcion

43 SCHEFFEZYK, L., “Die Erbschuld zwischen Naturalismus und Existencialismus”, Miin-
chener Theologische Zeitschrift, 15 (1964),17-57.

44 CT.,V, 792, cap 1°.

45 ALFARO, T, a. c., 7-8; LUBAC, H. de, Surnaturel. Etudes historiques, Aubier- Montaigne,
Paris, 1946, 484.

46 RAHNER, K. “Problemas de la teologia de controversia sobre la justificacion” en Es-
critos de Teologia, IV, Taurus, Madrid, 1962, 258.
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de este eterno didlogo salvifico. Pero es una perspectiva ajena al Decreto
que se limita a subrayar el existencial cristico: “ita nisi in Christo renasce-
rentur, numquam iustificarentur™4’.

El capitulo 4° prosigue, en su primera parte, la descripcion objetiva, in-
nata y preldgica, la prodriamos llamar, pero ya en la segunda hace referen-
cia al modo subjetivo de acceder a ella: el subjetivo-ser-constituido en
salvacion se halla indispensablemente conexionado, en la presente era sal-
vifica, con la administracién sacramental (bautismo)*S.

Los capitulos 5°y 6° forman un bloque tematico en el que se completa
el modo de acceder y ratificar en la propia vida el existencial cristico (jus-
tificacion subjetiva). Todo se inicia con un “exordium” que es la vocacién di-
vina —“ab eius vocatione...vocantur”— para proseguir, como en un didlogo,
con una libre aceptacién o rechazo de esa llamada —“eidem gratiae libere
assentiendo et cooperando”—. Un tedlogo protestante, E. Brunner, se ha
basado en esta libre aceptacion de la gracia en el capitulo 5° para incluir al
Tridentino en la érbita del pensamiento personalista®. Pero el nticleo per-
sonalista de este capitulo es todavia mds profundo y rico de lo que observa
Brunner. En mi opinidn, el dato determinante se encuentra, no tanto en la
libertad de respuesta del hombre, como en el caracter intimo de la gracia
vocacional. Toda vocacioén es primeramente llamada no a la aceptacién de
algo sino de alguien; al menos desde el punto de vista de la psicologia del
sujeto convocado, tiene mayor importancia en el orden de la aceptacion la
persona que invita que el aspecto objetivo, la misién a realizar, es decir, el
modo de obrar de la gracia en la profundidad psicolégica del hombre tiene
lugar “mediante una atraccion primaria, espontanea e indeliberada, que no
es una atraccién de un objeto, sino de una Persona hacia Si”. El aspecto
se complementa por parte del interlocutor humano con una personal auto-
donacién, no solo por provenir de un sujeto libre —diferente de una “cosa”—,
sino también por articularse en el flujo de un didlogo y comunién personal
con el Absoluto personal.

Si en el capitulo 4° se habia unido toda justificacion subjetiva a un opus
operatum sacramental, que siempre puede dar lugar a una version de tipo
cosistico y naturalista, ahora en el 6° se matiza y completa esta cierta uni-

4T CT.,V, 792, cap.3; cfr. CT.,V, 797-798, cinones 2 y 10.

48 CT.,,V, 792, cap. 4°.

49 BRUNNER, P, “Die Rechtfertigunslehre des Konzils von Trient”, en Pro veritate (Fes-
tgabe fiir Erzbischof L. Jaeger und Bischop W. Staehlin, Minster, 1963, 59-96; cfr. FRANCO, R.,
a. c., 66-67.

50 ALFARO, ., a. c., 10.
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lateralidad: en el hombre el hacerse consciente del existencial sobrenatural
afirméndolo por la fe y ratificindolo existencialmente a través de la espe-
ranza, del amor y de un movimiento de alejamiento del pecado, significan
su disposicion a justificacion. Ahora bien, estos actos, interprétense como se
quiera, exigen y dan siempre lugar a una decisién de tipo personal, a una si-
tuacion en la que cada hombre se compromete en una medida bien con-
creta, como expresamente se dice en el capitulo siguiente:

“...secundum mensuram, quam Spiritus Sanctus partitur singulis prout vult, et
secundum propiam cuiusque dispositionem et cooperationem™>L.

No obstante, quizas lo que con maés visibilidad recalca el Decreto en
este capitulo, es la afirmacién de que el hombre permanece como persona,
incluso antes de la justificacion, constatacién deducida de la posibilidad y
necesidad de una dinamicidad humana en forma de preparacién y coope-
racion que, atin sin ser causa, influye de algiin modo en la justificacion.

Las dificultades que plantea el capitulo 7°, dedicado a considerar la
esencia de la justificacién desde el punto de vista de sus causas, ya las hemos
apuntado anteriormente: un progreso innegable y clarificante con una con-
trapartida. Una cierta racionalizacién de lo inefable, que sin embargo es
teolégicamente legitima, ya que, sin suponer un control de las intenciones
mismas de Dios, se ajusta a la constitucion aprioristica del entendimiento
humano, parte integrante del hombre como persona, que no puede sentirse
satisfecho con la mera constatacion de un hecho, renunciando a la investi-
gacién ultima y radical de lo real, descubierto y analizado en sus causas.

Se indican también en el mismo capitulo dos aspectos sobresalientes
de la “ontologia” de la justificacién’2. Es simultdneamente justificacién en
tanto que es perdén de los pecados y santificacién en tanto que también es
vivificacién interna. Al final del capitulo se recuerda de nuevo la inheren-
cia de la gracia, su profunda actuacion en el hombre en forma de renova-
cién interior:

“caritas Dei diffunditur in cordibus eorum qui iustificantur atque ipsis inhaeret”3,

Se rechaza pues la doctrina de la imputacion extrinseca y se insiste en
el aspecto creado de la gracia. No vamos a recuperar ahora las implicacio-

51 CT.,V, 793, cap.7°.

21a palabra es de Rondet, cfr., RONDET, H., Gratia Christi, Beauchesne, Paris 1948,
278.

3 CT.,V, 793, cap. 7°.
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nes antipersonalistas que de aqui se derivan y que ya mencionamos a lo
largo de este trabajo. Recordemos inicamente que el sujeto justificante es
visto como substancia que recibe un accidente, puesto que la gracia justifi-
cante es una realidad creada, una forma accidental infundida e inherente a
la misma alma.

A pesar de todos los intentos de la teologia moderna que trata de huir
de la cosificacion de la gracia creada en busqueda de un sentido personali-
zante>* y de descartar el dualismo entre la gracia creada y la doctrina de la
inhabitacién>, serd muy dificil superar los resabios y los supuestos mentales
“ontologicistas”, por designarlos con alguna palabra. Estos intentos deben
tener en cuenta que el pensamiento personalista no puede presentarse nunca
como una vision totalmente adecuada de toda la realidad de la revelacion, ya
que en ella coexisten ciertos valores de tipo ontolégico y no puramente ra-
cionales, que no son permeables a una vision exclusivamente personalista,
tal como recuerda G. Gloege™. So pena de anegar el dato revelado, el De-
creto tridentino no podia por menos, especialmente en aquellos afios y con
esquemas mentales heredados de la Escoléstica, que aludir a estos elemen-
tos ontoldgicos como integrantes de la esencia de la justificacion.

Pero no en vano pasé el tiempo con una consiguiente maduracion de
ideas y con el crecimiento de una tendencia a una sintesis mas omnicom-
prensiva: a renglon seguido, en efecto, el Decreto menciona la vertiente in-
creada de la gracia justificante. Tras recordar que las virtudes teologales
forman parte de ese don creado, afade:

“Nam fides, nisi ad eam spes accedat et caritas, neque unit perfecte cum
Christo, neque corporis eius vivum membrum efficit™>’.

Se alude en estas lineas al efecto inmediato de las tres manifestaciones
fundamentales de la justificacion en el hombre: un relacion unitiva con Cristo
que no puede por menos de realizarse en mi plano personal: el hombre es ad-
mitido a la propia intimidad trinitaria a través de una especifica comunién
personal con Cristo, lo que significa una asimilacién con El y una incorpora-

34 R110, H., Recentiores theologiae quaedam tendentiae ad conceptum ontologico-per-
sonalem gratiae, Herder, Roma, 1963; KUunN, U., Natur und Gnade. Unterschungen zur deuts-
chen katholischen Theologie der Gegenwart, Lutherisches Verlagshaus, Berlin, 1961.

55 MOELLER, Ch., “La Grace et la Justification”, Lumen Vitae, 19 (1964), 532-544; PH1-
LIPS, G., L'union personnelle avec le Dieu vivant. Essai sur 'origine et le sens de la grdce crée,
Duculot, Gembloux, 1974.

36 GLOEGE, G., “Der theologische Personalismus als dogmatisches Problem”, Kerygma
und Dogma, 1 (1955),23-41; FRANCO, R., a. c., 82.

5T CT., V., 793, cap. 7°.
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cién viva a su Cuerpo. Con ello pensamos justamente que la dimension rela-
cional del hombre con Dios queda salvada en la redaccion final del Decreto,
ya que tiene lugar como didlogo de comunién, como amistad, sin la media-
cién de un algo entitativo y por lo mismo su orientacién es mas personalista.
Pero este efecto, es menester no ocultarlo, acaece como manifestacion de la
justificacion que el Decreto concibe en su esencia 0 momento decisivo como
una expresion conceptual, preferentemente ontologista.

El problema de la fe justificante, tratado en el capitulo 8°, es una sinte-
sis de la dltima elaboracidn, a la que hemos aludido en el apartado prece-
dente. Significa asi mismo una proclamacién importante de la presencia del
hombre total con sus plurales vertientes y dimensiones en toda la estructura
de la justificacion. La fe es inicio, fundamento y raiz de toda la justificacion y
no solo en el sentido temporal-cronoldgico (zeitlich), como ha pretendido
ver W. Joest, sino también en sentido objetivo8. Una fe, por lo tanto, que se
inserta en el esquema relacional dial6gico que el moderno personalismo ha
subrayado, en tension hacia un encuentro personal con Dios, que invita al ser
humano a una respuesta implicativa de todo su ser. Advertimos, de pasada,
que también varios autores protestantes modernos, entre ellos el mencio-
nado W. Joest, han visto en la fe justificante del capitulo 8°, no meramente la
fe dogmatica, sino también un principio de fe fiducial®.

Con relacion al capitulo 9° (certeza de la justificacion) seria superfluo
repetir en estas lineas conclusivas los andlisis que a lo largo de nuestro es-
tudio se han pretendido hacer. Basta con recordar los principales momen-
tos del mensaje del capitulo: negacién de la mera inercia y pasividad del
hombre frente a la eficacia de la gracia de Dios. El ser humano es conco-
mitante al lado de la validez y firmeza del paso de Dios, del que no puedo
dudar. He de desconfiar, en cambio, de la seguridad de mi cooperacion, que
limita siempre en mi la absolutez de la accién divina. Es asi como mi “po-
sesion” de la gracia justificante queda condicionada por mi cualidad de ser
creatural,lo que convierte mi saber sobre tal “posesidon” en un saber no ob-
jetivamente garantizado, sino plenamente humano. De esta manera se salva
una vez més al hombre como persona delante de la intervencién divina,
que respeta su condicién de ser libre.

38 JoEsT, W., “Die tridentinische Rechtfertigunslehere”, Kerygma und Dogma,9 (1963),
64; cfr., FRANCO, R., a. c., 69.
39 Ibid.
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V. 2/.- Segundo nivel: la justificacion en su dinamicidad:

Al crecimiento de la gracia de la justificacion -la nueva vida recibida-
esta consagrada la segunda parte del Decreto (capitulos 10°-13°).

Si bien la esencia de la justificacion es la misma en todos los justifica-
dos, en cada uno de ellos se realiza en grados diferentes, como nos recor-
daba el capitulo 7°, en relacion con la misma diversidad receptiva de cada
hombre y su participacion “del inico misterio total de la salvacién, del todo
indivisible de los méritos de Cristo, de la tnica pasién”. El capitulo 10°
hace notar que esta aprehensién del inico Cristo es susceptible de aumento,
como fuerza irradiante. El lenguaje con el que se matiza esta propiedad de
la gracia, nos parece muy sugestivo en cuanto que, elaborado con termino-
logia biblica, remite al caracter peregrinante y dindmico del hombre:

“...euntes de virtute in virtutem, renovantur (ut Apostolus inquit) de die in
diem, hoc est mortificando membra carnis suae et exibendo ea arma iustitiae
in sanctificationem per observationem mandatorum Dei et Ecclesiae: in ipsa
iustitia per Christi gratiam acepta, cooperante fide bonis operibus, crescunt
atque magis iustificantur...”®1,

La justificacion es en consecuencia una tarea humana, diaria, que se re-
aliza poniendo en movimiento la fuerza propulsora de la semejanza sobre-
natural, restituida a lo largo del camino de la existencia humana,
desarrollada en pluralidad de situaciones histéricas.

La posibilidad de esta tarea es al mismo tiempo necesidad y, como tal
no puede estancarse en una actitud quietista, sino que, por exigencia in-
terna, debe plasmarse en actuaciones de todo tipo:

“Nemo autem quantumvis iustificatus, liberum se esse ab observatione man-
datorum putare debet”%2,

No es suficiente, por consiguiente, la sola fe en orden a la vida eterna
y las obras buenas del justo estdn exentas de toda mancha de pecado. De
esta forma, el hombre justificado es de alguna manera coautor de su pro-
pia salvacién, en la medida en que, dia tras dia, corresponde con su dina-
mismo a la propia dinamicidad de la gracia santificante. No solo se salva
pues al hombre como realidad personal operante, sino que se sigue la linea

60 ScuMAUS, M., El credo de la Iglesia Catolica. Orientacion postconciliar, 11, Rialp, Ma-
drid, 1970, 634.

61 CT.,V, 794, cap. 10°.

%2 CT.,V, 795, cap. 11°.
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de un cierto antropocentrismo, directamente provocado por la exageracion
extrinsicista de la Reforma®.

V. 3/.- Tercer nivel: la pérdida de la gracia justificante (capitulos 14° -16°):

No es obviamente evidente ni seguro que el justificado se mantenga
siempre en la nueva existencia, conservando lo recibido, por causa de la in-
dole escatoldgica que caracteriza la condicién humana: peregrinante entre
las sombras de este mundo que velan la faz y la presencia divinas. La justi-
ficacion, consecuentemente, comporta una limitacion radical, derivada de
la conciencia y de la realidad de la existencialidad histérica del hombre, en
el que permanece la concupiscencia, no como pecado, pero si, como division
interna, raiz de una pecaminosidad y fuente de lucha constante. De hecho,
incluso los justos caen cotidianamente en pecado (“in peccata labuntur™),
causa de pérdida de la gracia si esos pecados son graves.

Desde la perspectiva que se analiza en este trabajo, estas afirmaciones
tridentinas acentuan la existencialidad del hombre con su doble hemisferio
constitutivo: el homo duplex que se trasluce y trasparenta en el campo de
su obrar. Es el descenso al ambito del hombre concreto y cuotidiano con sus
tragedias interiores, con su caos operativo y con su tension agénica, como
imperativos de su vida.

El Decreto finaliza, sin embargo, con una afirmacién optimista. Después
de recordar que existe una recuperaciéon de la gracia perdida que se llama
segunda justificacion (cap. 14°), sefiala en el 16° la existencia de una “mer-
ces” de vida eterna, puesto que la interna animacién que en el justificado
opera la sabia que brota de Cristo su cabeza, hace que sus buenas obras sean
propiamente meritorias —“pro huius vitae statu”— del premio eterno.

Se concluye asi el ciclo vital de la gracia en el hombre: en donacién
personal del Absoluto personal a un finito personal. El didlogo, incoado en
este mundo, tendra su coronacion plena en la visiéon de Dios que “es ante
todo encuentro personal inmediato con el Dios vivo: en él coinciden la au-
torrevelacion plena de Dios, la revelacion plena de su Personalidad y su
plena donacién personal al hombre”%4,

03 KUNG. H., La Justification. La doctrine de Karl Barth. Réflexion catholique, Desclée
de Brouwer, Paris 1965, 133, 261.
64 ALFARO, J.,, a. c., 15.
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EPILOGO: CONCLUSIONES FINALES

Primera: Una breve recapitulacion, al final de este estudio, debe mos-
trarnos ante todo la coexistencia a lo largo de varios meses durante la Sexta
Sesion tridentina de dos ideologias o esquemas mentales, que funcionaron
como inteligencias precategoriales, vacias en un primer momento de reali-
dad temética y que paulatinamente se van llenando de contenido, de forma
que llegan a configurar y a dar nombre a dos tipos paralelos de pensamiento
y de enfoque de los diversos problemas en torno a justificacién del pecador.
Coexistiendo como horizontes mentales aprioristicos y potenciales, se en-
trecruzan, sin embargo, en mds de un momento a la hora de trazar la di-
rectriz doctrinal mas fundamental de la Sesién conciliar. En puntos mas
particulares siguen, en cambio, caminos diversos y reclaman quizas solu-
ciones contrapuestas.

Segunda: Reuniendo como en un solo haz el encuentro de las dos li-
neas de fuerza, descubrimos una perspectiva central y fundante que, por
darle un apelativo, podriamos designar como “personalismo metafisico” o
visién oOntica de la persona. Y es preciso concordar que, en esta especie de
contexto ideoldgico, se enmarcan la reflexion y la respuesta tridentina a los
variados interrogantes de la justificacion del hombre. Resulta asi una ten-
dencia “oficial” y “ortodoxa” que, con altos y bajos, en linea parabdlica y as-
cendente, elabora su mensaje doctrinal, adscribiendo la justificacién a una
renovacion ontoldgica de le esencia mas profunda del hombre, mediante
la inherencia de una realidad divina de caracter creado y la disposicion,
aceptacion y cooperacion con esa realidad por parte humana.

El hombre, sujeto de ese proceso de renovacion, es un ser que emerge
del mundo de las cosas inanimadas e irracionales y se constituye como per-
sona, entendida ésta como aquello que, por contener la razén formal de la
misma, vale para todas las personas, tiene alcance universal.. Penetracion,
pues, en lo més profundo de la realidad personal, mas con la hipoteca de no
haber sorprendido la totalidad de su misterio. Mds alla de la estructura fun-
dante, de aquello que es su razén, su esencia, su horizonte universal, se es-
conde una dilatada parcela de lo que la persona humana es y significa, como
misterio de lo singular concreto existente, como existencia nueva, diferente,
como edicién a ejemplar Unico e irrepetible. Nada de lo que completa esa
raz6n formal y abstracta de la persona humana (corporeidad, espiritualidad,
enfermedad, fragilidad, sanabilidad, limitacién cognoscitiva, libertad, dina-
micidad espiritual y operativa...) esta ausente de la vision del hombre tri-
dentino. Y a la inversa: muy poco estd presente, al menos como punto de
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partida y en términos generales, de aquello otro que es anterior y permea-
ble a esa consideracion abstracta y universal.

Tercera: Y sin embargo, el repaso que ahora concluye, nos ha demos-
trado precisamente que no se puede achacar la culpa de esa laguna a una
ausencia de gérmenes de tipo personalista y existencial. Existieron y flore-
cieron, en primer lugar como contexto mental de una corriente que, pese a
ser minoritaria, los dejo sentir con una elocuencia y una radicalidad como
pocas veces se podra presentar en la historia de la teologia catdlica.

Esta tendencia ideoldgica, a parte de caldear con sus instancias los
principales momentos de la elaboracién del Decreto sobre la justificacion,
se mostré particularmente fecunda en la presentacion y defensa de la teo-
ria de la doble justicia. Aunque condenada al fracaso y perdedora en cuanto
aresultados practicos, inmediatos y visibles, es preciso reconocer que colo-
red la atmésfera conciliar con acentos y resonancias originales que aluden
sobradamente a las dimensiones personalistas y existenciales del ser hu-
mano.

De este modo, podemos afirmar legitimamente que, al menos en la
dialéctica de los debates, el aspecto singular, concreto de la persona, su exis-
tencial e histdrica configuracion son datos reales a tener en cuenta en una
panoramica global y equilibrada de la Sexta Sesion.

Cuarta: Al propio tiempo, estas instancias minoritarias y el mismo ma-
durar reflexivo de la conciencia conciliar corresponden a una mayor y
mejor disposicion, con reflejos practicos en la formacién de la sintesis con-
ciliar, de aquello que se transparenta en la fase inicial de la Sesion, para
dar entrada a una antropologia mds integrativa de la entera dimensionali-
dad del hombre.

Surge asi una imagen de la doctrina catdlica de la justificacion que,
manteniendo como linea de principio e hilo conductor de lo que es el ser
humano como persona en su perspectiva Ontica y universal, es reconcilia-
ble, en momentos al menos esporadicos, con aquella perenne aspiracion del
pensamiento de dar alcance a la totalidad del misterio encerrado en el ho-
rizonte de cada persona singular, que arrastra la herencia de una concreta
existencia y una personal historicidad, siempre nuevas, siempre diferentes,
siempre inéditas y siempre, por eso mismo, impenetrables en elevada pro-
porcién.
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Sagrada Escritura

KRATZ, Reinhard Gregor, Historisches und biblisches Israel. Drei Uberblicke zum Alten Tes-
tament. Mohr Siebeck, Tiibingen 2013, 18 x 11 cm, 357 p.

El libro es de divulgacién, pero sumamente interesante, como cabria esperar de la
pluma de uno de los mejores especialistas en la historia antigua de Israel. Conviene fijarse
ante todo en el titulo del libro. El autor distingue el Israel histérico y el Israel biblico. ;Son
diferentes ambos? Sin duda. Desde los tltimos lustros del siglo pasado la historia antigua de
Israel ha dado un vuelco total. Como es de divulgacion el libro se limita a exponer una pa-
noramica general sobre tres puntos importantes, sobre los que el cambio ha sido muy fuerte.
En primer lugar trata del Israel histérico, es decir, de lo que hoy (desde los afios 70’ del siglo
pasado) se sostiene sobre la historia de Israel desde sus origenes hasta los tiempos de Hero-
des. Actualmente la fuente de informacién de los historiadores es la arqueologia. Los rela-
tos biblicos carecen de interés para la reconstruccién histérica. Son textos tardios y
tendenciosos. Esta es la opinion comun hoy. Ya en la década de los 60’ del siglo pasado se co-
menz6 a negar la historicidad de las tradiciones patriarcales. En las décadas siguientes el
éxodo, la toma de posesion de la tierra, la época de los jueces sufrieron el mismo descalabro.
A esto hay que afiadir la independencia entre los patriarcas y el Exodo. Todas esas tradicio-
nes pertenecen a la prehistoria, también los relatos acerca de David y Salomén. La historia
solo comienza a partir del s. IX, cuando los anales asirios mencionan a los reyes de Israel. In-
cluso la historia del periodo mondarquico debe ser redimensionada profundamente. Un dltimo
capitulo de esta primera parte trata de la religion, que también ha sufrido un fuerte impacto.
Durante la monarquia la religion de Israel era politeista. Al lado de Yahvé, el dios nacional,
que por cierto tenia esposa, se adoraba a otros dioses. La segunda seccién trata de la litera-
tura biblica, a saber, el origen y crecimiento de las tradiciones biblicas (o sea del Israel biblico
o el Israel inventado). En la tercera seccion, el autor escribe sobre los archivos judios, es decir,
sobre los lugares y documentos del judaismo. Este es un tema novedoso; no suele formar
parte de los cursos sobre la Biblia. En estos lugares se originaron judaismos un tanto diver-
sos de los que dan cuenta los papiros de Elefantina (colonia judia de la época persa existente
en el alto Nilo), Qumran, Garizin, Jerusalén y Alejandria. En cada uno de estos lugares se ha
encontrado documentacion que refleja un judaismo que se vive diferentemente. El autor ha
recogido con soltura y competencia lo que la mayor parte de los historiadores escriben sobre
los dos temas primeros. El tercer tema es mds original; el autor sigue aqui caminos no fre-
cuentados. El resumen estd muy bien hecho. La traduccién al espafiol seria necesaria, porque
de lo que se piensa modernamente acerca de la historia de Israel no hay apenas nada. La-
mentablemente en Espafia sobre este particular vivimos en un desierto. Solamente encuen-
tro algo parecido en la obra de M. Liverani, Mds alld de la Biblia (Barcelona Critica 2005), si
bien a un nivel més elevado que requiere mayor exigencia por parte del lector.— C. MIELGO.

GERHARDS, Meik, Conditio humana. Studien zum Gilgameschepos und zu Texten der bib-
lischen Urgeschichte am Beispiel von Gen 2-3 und 11, 1-9 (=Wissenschafliche Mono-
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graphien zum Alten und Neuen Testament 137). Neukirchener Verlag. Neukirchen-
Vluyn 2013,23 x 16 cm. 371 p.

Tema del libro es comparar la antropologia de dos obras cumbres de la literatura uni-
versal: la Epopeya de Gilgamesh y la Biblia. Con acierto el autor ha elegido esta epopeya me-
dioriental porque es la obra mas representativa del Medio Oriente. Su interés antropolégico
ha sido siempre sefialado y reconocido. El libro tiene dos partes principales. Antes tiene una
introduccién en la que informa ampliamente sobre la historia de los textos, particularmente
de las diversas copias halladas de la epopeya, de la que conservamos aproximadamente las
dos terceras partes. Su influencia fue grande; no se libr6 Palestina, pues en Megiddo se ha ha-
llado una copia. La version ninivita es la mas completa y es la que sirve de referencia ma-
yormente. Es natural que preste mas espacio a la epopeya de Gilgamesh. No obstante, como
sucede con los textos biblicos, no le interesa discutir las diversas etapas o la evolucion de
ambas tradiciones. Ambas definen una determinada manera de concebir al hombre, que es
el objetivo principal del libro. Extrafia un tanto el largo capitulo dedicado a sefialar los ele-
mentos de la conditio humana, es decir, a la antropologia filoséfica, sobre todo, a la historia
de la misma en la cual encaja la antropologia oriental y biblica. Trata el autor esta parte en
didlogo con los fildsofos, particularmente modernos. Esto le permite presentar la epopeya
con rasgos muy actuales y por lo mismo considerarla como una obra cldsica. A continuacién
acomete el estudio de la antropologia de la obra de las doce tablas. Gilgamesh para el autor
tiene mucho de biografia, pues presenta el desarrollo de la personalidad del héroe. Ahi es
donde reside su importancia antropoldgica. La vida del héroe no estd predeterminada; en el
curso de la narracién se construye. Al comienzo Gilgamesh es rey, pero no ejerce como pas-
tor del pueblo, ya que lo maltrata. Después se abre a las necesidades de la comunidad que rige
y gobierna. En la narracién tiene gran importancia la muerte inevitable, pero esto no impide
que el héroe encuentre sentido a la vida. A pesar del destino fatal, la epopeya presenta a Gil-
gamesh desarrollando su vida individualmente y abierto a la comunidad, en definitiva, se
hace mds humano. Tiene razoén el autor en sefialar el humanismo presente en la obra. En la
segunda parte se hace un comentario a la Biblia, en concreto a Gen 2-3 y 11, 1-9, versiculo
tras versiculo. El estudio es minucioso y detallado. Aqui hay temas antropolégicos de gran en-
vergadura, como es la formacion del hombre, la ciencia del bien y del mal, el destino del hom-
bre, el desarrollo de la civilizacidn, la creatividad en todos los 6rdenes, la caida o el pecado
y las consecuencias del mismo y la muerte en fin. Son temas que permiten al autor estable-
cer paralelismos claros. Sefiala cémo en muchos de estos temas en las dos obras hay un grado
alto de ambivalencia, como por los demds en la filosoffa actual. Al final el autor establece la
relacion de estas antropologias con la filosoffa moderna. Esta no aceptara todos los postula-
dos de la antropologia biblica; son las mismas visiones més a menos que diferencian la an-
tropologia de las Doce Tablas de la biblica. La bibliografia es amplia.— C. MIELGO.

FORG, Florian, Die Urspriinge der alttestamentlichen Apokalyptik (= Arbeiten zur Bibel und
ihrer Geschichte, 45. Evangelische Verlaganstalt, Leipzig 2013,24 x 1 6 cm, 546 p.

El libro recoge la tesis defendida por el autor en Dortmund en 2010 y publicada con
leves cambios. Se notan las caracteristicas de una disertacion: orden y restimenes claros para
senalar los avances de la investigacion. A parte de una breve introduccidn, el libro se com-
pone de 6 partes. Los origenes de la Apocaliptica del A.T. no son ficiles. Esto lo demuestra
el autor en la parte I, donde expone la historia de la investigacion. La disparidad de opi-
niones es tan clara que se justifica la utilidad de este nuevo estudio. No define lo que es la
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Apocaliptica; mas bien procede sefialando las caracteristicas de la misma, ateniéndose a la
opinién mds generalizada. Asi enumera aquellas en las que hay una opinién mas o menos
comun: esperanza de un reinado de Dios universal y visible, la doctrina de los dos eones, la
distincion de dos realidades (una celestial y otra terrena), horizonte global y universal, es-
peranza de una futura figura con dominio soberano, caracter sapiencial y pseudonimia. Como
nadie duda del cardcter apocaliptico del libro de Daniel, comienza analizando si estas ca-
racteristicas se dan en él. Efectivamente todas ellas se encuentran en el libro, al que dedica
unas 100 paginas, discutiendo detenidamente todos los temas. Con ello ya tiene un patrén
para sefialar si en otros cuerpos literarios se dan de la misma manera. Asi pasa a sefialar los
salmos de Yahvé-Rey (47;96-99). Aqui el autor procede mds rapidamente, puesto que sobre
este particular ha escrito un libro anterior, por lo que se limita a exponer las conclusiones. En
los salmos no se dan todas las caracteristicas que aparecen en Daniel. Algunas de ellas estan
modificadas. Por ejemplo, los salmos hablan evidentemente del reinado de Yahvé, pero este
reinado es ya presente en el culto, y no futuro. Hay dos eones, pero son simultdneos, uno en
el culto pero el viejo eén sigue fuera existiendo. Hay una perspectiva universal y global, pero
no se da la expectacién de una figura soberana; aparecen elementos sapienciales (por ejem-
plo el dominio de Dios en la creacion) pero no, a juicio del autor, la pseudonimia, porque para
él son tan dependientes del II Isafas, que deben considerarse como interpretaciones escritas
de los profetas, Como la mayor parte de los criterios se dan, los salmos de Yahvé- Rey deben
ser considerados como apocalipticos, por lo que la apocaliptica no debe ser considerada como
marginal o extrafia a culto. También encuentra ciertas caracteristicas apocalipticas en los pro-
fetas Zacarias y Ageo: esperanza del reinado de Dios, renovacion total del hombre (lo que
supone la doctrina de los dos eones) y también un horizonte universal y global. Deben ser
considerados como los primeros pasos de la apocaliptica. Numerosas paginas dedica al pro-
feta Ezequiel en el que sorprende caracteristicas de esta corriente teoldgica y literaria, como
la esperanza en un futuro mejor dentro de la esperanza del reinado de Dios, o la perspectiva
global. No hay esperanza de un futuro enviado de Dios, al estilo del Hijo del Hombre de Da-
niel. Por lo que concluye que Ezequiel debe colocarse entre la profecia y la apocaliptica. Va-
rias conclusiones extrae del estudio. Citamos estas dos: No es una corriente extraiia al
judaismo y al culto y tuvo su origen en el destierro. Como se habrd observado, el autor es-
tudia la apocaliptica como corriente ideoldgica y teolégica, no como corriente literaria. Es una
disertacion digna de atencidon y aplauso.— C. MIELGO.

SCHELLENBERG, Annette, Kohelet (Ziircher Bibelkommentare,17). TVZ. Theologischer
Verlag. Ziirich 2013,23 x 15 cm 168 p.

La autora se confiesa aficionada a la lectura de Qohelet. Su tesis versé sobre este libro
precisamente. La Ziircher Bibelkommentare es una serie de comentarios muy concisos que,
aunque esta dirigida a un publico amplio, es técnica y escrita por gente preparada. Extrafia
un tanto la amplia extensién de la introduccidn (32 p.) para lo que suele ser comtin en los vo-
Iimenes de esta serie. No obstante, las dificultades de este libro biblico exigian un estudio de-
tenido. Un tema que se espera de la introduccién es la disertacion sobre el autor o autores,
dadas las contradicciones que se observan en el libro. La autora encabeza el tema sefialando
que hay un solo autor y dos narradores, a los que la autora llama Qohelet, el rey y Qohelet, el
sabio. Hay ademas adiciones menores en un tiempo posterior. Qohelet no es el autor del
libro, sino el narrador. Esta diferencia entre narrador y autor la ve en el cap. 1°. Se habla de
Qohelet en 3" persona (1,1-2,7,12 y12, 8-10) y luego Qohelet en 1,12 habla en primera per-
sona, donde Qohelet se identifica con el hijo de David rey en Jerusalén; hijo de David rey en
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Jerusalén solo puede ser Salomoén. En otros textos Qohelet no se presenta como rey, sino
como sabio. Esto parece demostrar, a juicio de la autora, que hay que distinguir entre Qohelet
rey y Qohelet sabio. Se suele decir que el autor biblico echa mano de la ficcién al presentarse
como hijo de David y rey. Para la autora esto no es suficiente, puesto que observa que Qo-
helet rey es pesimista. Hay dos visiones diferentes del mundo y de la vida Esta parece ser la
razon por la que admite dos autores. El editor aparece al principio y al final (1,1-2; 12,8-10)
hablando en 3 persona, manifestando asi que él no es Qohelet. Hay otros que entienden esto
de otra manera: Qohelet seria el autor del libro y los versiculos citados del comienzo y del
final serian del editor. Para la autora tales cambios gramaticales de persona, no necesaria-
mente indican diferencia de autores. Qohelet para la autora es el portavoz del libro de Qo-
helet. A pesar de lo que se extiende sobre la autoria del Qohelet personalmente no veo clara
la relacion entre el Qohelet rey y el Qohelet sabio. Otros temas de la introduccion siguen: las
contradicciones, la unidad del libro, los géneros literarios y la estructura. Se extiende mds en
los temas, que constituyen una especie de excursus. Llama la atencién la prestada a las tra-
diciones recogidas en el libro. Habiéndose presentado tantas veces a Qohelet como un hete-
rodoxo, son bien venidas estas pdginas. Qohelet esta enraizado en la sabiduria, pero debe
colocarse entre los sabios criticos. Niega un principio basico de la sabiduria como la corres-
pondencia entre accion y efecto; la aceptacion de la suerte o el azar tampoco le acercan a la
sabiduria antigua. No le caen bien a Qohelet los profetas y apocalipticos. Los que hablan del
porvenir pierden el tiempo. Con la literatura sapiencial del Oriente tiene paralelos, incluso
con la literatura helenistica. Pero estos paralelos tienen poco valor a la hora de fechar el libro.
Como casi todos los autores, se inclina por pensar que su composicion debe ponerse en la se-
gunda mitad del s.III y en Jerusalén. A continuacién comenta el texto versiculo por versi-
culo. El comentario es detallado y atento siempre al sentido de los términos. Esto es esperable
de una autora que ha dedicado muchas horas al estudio de este libro biblico no facil.— C.
MIELGO.

G. LINDER, Leo, Jesus, Paulus und Co. Was wir wissen konnen, was wir glauben diirften,
Giitersloher Verlagshaus, Giitersloh 2013, 23 x 15,283 pp.

Es interesante seguir esta historia de Jesus, Pablo y cia. en el relato de Leo Linder,
quien indaga por la credibilidad de la fe cristiana. En la primera parte del libro busca una
doble respuesta. Por una parte, emprende un viaje a los lugares arqueoldgicos y expone los
hallazgos que confirman e ilustran las afirmaciones de los evangelios, asegurando asi su marco
histérico e iluminando las relaciones sociales de la época, en combinacién con los paisajes que
constituyeron los escenarios del NT. Por otra parte, lee los textos no solo desde una pers-
pectiva teoldgica, sino como narraciones que presentan una confrontacion literaria con la
realidad vivida. Aunque no se llega a oir a Jesds en su tono original, pero se escucha su voz
dentro de un contexto mds cercano al original. La segunda parte expone como el NT se con-
virtié en fuente de inspiracion de toda una cultura. Partiendo de Jerusalén, sigue las rutas de
Pablo y Pedro, pasando por Libano, Siria, Turquia, Grecia, Roma y se analiza cémo el cris-
tianismo logré implantarse en esas ciudades. La tercera parte expone los primeros siglos del
cristianismo y la desconfianza que suscité en el mundo gentil, lo que oblig a adaptarse para
convertirse en la forma mas convincente de adoracion a Dios. El libro esté escrito por una
persona, que no es un experto en la temdtica pero se ha informado bien a nivel teoldgico y
arqueoldgico, transmitiendo su vision de ese proceso de expansion del cristianismo. El autor
responde a la cuestion de si el cristianismo es una creencia inventada o se basa en aconteci-
mientos reales, que configuran y orientan la vida de muchos cristianos. Destinado al gran pu-
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blico, es una lectura amena, ademds de aportar gran material reprogréfico de calidad (76 fo-
tografias y mapas). La edicion ha sido muy cuidada.— D.A. CINEIRA

LOHFINK Gerhard, Jesiis de Nazaret. Qué quiso, quién fue. Trad. de M. Villanueva Salas.
Ed. Herder, Barcelona 2013, 22x14, 604 pp.

Aparentemente el “caso Jests de Nazaret” se ha vuelto un tema trillado, o en el mejor
de los casos, un estudio raido, incluso ya tdpico. Pero sélo en apariencia. La figura de aquel
judio Jestis que vivi6 en la Palestina del siglo I cuyo movimiento logr6 prender la mecha en
un tiempo record, asi como las fuentes lo testimonian, concretamente los evangelios, lejos de
fenecer al olvido, contintian siendo objeto de estudio, hoy, desde diversas perspectivas y desde
los més variados enfoques, que si bien no resuelven todo, nos desvelan datos esclarecedores,
proporcionandonos un campo de resultados sélidos y de consistentes certezas.

La investigacién neo-testamentaria con su ingente y cada vez mds apasionante pro-
duccién bibliogréfica en estos tltimos afios avanza prometedora. A esta produccion pertenece
la obra que ahora presentamos, Jesiis de Nazaret. Qué quiso, quién fue, de G. Lohfink, reco-
nocido exégeta alemén (1934) y profesor emérito de Exégesis de Nuevo Testamento en la
acreditada Universidad de Tubinga. De notoriedad también en el campo escrituristico es su
hermano Norbert Lohfink, aunque en el ambito de la exégesis vetero-testamentaria. Ambos,
son autores de varios libros. La obra de G. Lohfink se presenta mds que interesante. A pesar
de ser una obra muy cuidada y cientifica, es digna de elogiar porque, a pesar del nivel, la
fluidez y asequibilidad con que el autor expone sus ideas estdn presentes en todo el des-
arrollo, favor que hace al permitir una lectura clara y fluida, ademads de destacar la ausencia
de densas citaciones a pie de pagina asi como la renuncia a pdginas tupidas de bibliografia.
Esto, con la sencillez del lenguaje permite que la obra sea accesible a un publico no estricta-
mente especializado, pero si con nociones mas o menos bdsicas.

El desarrollo temdtico de la obra se encuentra divido en un total de veintitin capitulos.
Debido a que es extenso, esta resefia se propone aludir a algunos aspectos considerados esen-
ciales, aunque bien podria —y de hecho es probable- que queden otros aspectos sin aludir. En
el primer capitulo, la seccién introductoria, el autor lleva a cabo una aproximacién a la por
todos conocida cuestion del “Jests historico”. Consciente de la avidez y de la sed de indaga-
cion que invaden al hombre occidental en busqueda de la constatacion de los hechos, Loh-
fink se pregunta si tal avidez est4 justificada en el caso de Jesus: ;debe la figura de Jesus estar
abierta a todas las técnicas de la investigacion histdrica?. La respuesta es positiva, Jests no
solo estd abierto al estudio histérico, sino que también es licito analizar y dilucidar todas las
fuentes acerca de él, determinar su género, y cultivar asi la historia de la tradicion. En otras
palabras, el autor se muestra mas que favorable a la aplicacion de los métodos histéricos-cri-
ticos para acercarse a la figura de Jesus. Sin embargo, rechaza de modo definitivo cualquier
acercamiento aséptico, por el hecho mismo de que los evangelios no son recopilaciones y na-
rraciones asépticas sobre Jesus. Sin entrar en disquisiciones de una teoria del conocimiento,
Lohfink argumenta que el “hecho puro”, la “realidad desnuda”, surge siempre de un acceso
interpretativo a la realidad; es decir todo esta envuelto en interpretacion, no a posteriori, ya
en un nivel muy anterior: las impresiones exteriores son procesadas simultdneamente por el
cerebro. De aqui que el autor defienda la necesidad fe como verdadero conocimiento. Bien
es verdad que los autores de los evangelios cuentan con multiplicidad de tradiciones sobre
Jests, estas, a su vez, sirven para interpretarlo.

Hay otros aspectos que merece la pena resefiar conexos al anuncio del reino por parte
de Jests. Dicho sea de paso, el autor no aborda la infancia de Jests, su integracion en las filas
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del movimiento de Juan el Bautista es somera, parte directamente de la proclamacién del
Reino. Desde un principio, el reino (reinado) de Dios, estuvo relacionado con la sociedad, una
sociedad en la que se hace visible dicho reinado; no obstante, Lohfink, sefiala como las com-
prensiones posteriores han devenido en una afirmacién abstracta y, por tanto, “a-tépica” del
reino. Para el autor es asombroso que esto no haya sido evidente a la exégesis neotestamen-
taria; pero todo se debe, segtin él, a un esquema conceptual y ampliamente difundido y arrai-
gado en las mentes cristianas, tal esquema no es otro que el del “subjetivismo” e
“individualismo”. Esta opcién comprensiva ha impedido abarcar la realidad total de lo que
Jesus entendia por reino, despojdndolo de su alcance social, reduciéndolo a una magnitud
puramente religiosa, y entendiendo su dimension escatoldgica como “sobre-natural”, es decir,
a-mundano. Aqui se empalma con otros de los aspectos: el caracter del reino, y las ensefian-
zas parabdlicas que lo escenifican. Respecto al primero, Lohfink constata que la misién de
Jests se circunscribe al territorio judio (cultural y religiosamente entendido). En su proyecto
estd presente la reagrupacion de Israel. Por esta razon se concentra en Israel, no tiene pre-
vista una mision entre los gentiles. No se trata de una mirada egoista. Como buen judio, co-
nocedor de las Escrituras, Lohfink asume que Jests conocia la “peregrinacion de los pueblos”
presente en la teologia de Israel, aunque también debid conocer aquellas posturas contrarias
que se hallaban en la misma tradicion judia; pero la vision de la peregrinacion de los pueblos
era la respuesta a la pregunta de qué es lo que Dios tiene previsto para los pueblos. De modo
que, la concentracion de Jests en el pueblo de Israel acontece ante un horizonte de ampli-
tud mundial. En justa l6gica, Israel es un medio por el que Dios desea llegar a todos, y, en esta
l6gica, es donde entra el otro elemento, las parabolas. Estas no muestran una idilica bondad
de Dios. Lo que hacen las pardabolas es mostrar como irrumpe el mundo nuevo de Dios, lo
que Lohfink llama la “racionalidad del reino”, es decir, el poder creador de Dios que actia
en la historia, el proyecto que Dios tiene sobre el mundo, la novedad que desea crear en el
seno de la sociedad. Debe reconocerse aqui la originalidad de Lohfink al tratar de acercar-
nos al contenido de las pardbolas y a su frescura con ejemplos muy de nuestro tiempo.
Finalmente, una serie de elementos que se presenta interesante: Jesus y la Tord, lo que
Lohfink llama “reclamaciones de excelsitud” y la resurreccion. En lo que respecta al primer
elemento, el autor da por sentado el conocimiento que Jesus tuvo de las Escrituras Israel.
En sus ensefianzas no se halla una oposicién a la Tord ni mucho menos un desafio a su pre-
ceptos. Con pleno conocimiento de la Tord, Jesus la re-valida, poniendo primero al descu-
bierto las contradicciones de su interpretacién casuistica, elevdndola a una auténtica
radicalidad. Jesus interpreta la Ley, no la diluye ni la infravalora; segtin Lohfink, su geniali-
dad reside en que consigue dar con el centro de la Ley: Dios y el hombre; amor a Dios y
amor al préjimo. En relacién al siguiente elemento, “reclamaciones de excelsitud”, a simple
vista no se capta su sentido. Este vendria a ser lo que se denomina como la autoconciencia
de Jesus o la auto-comprension que Jesus tenia de si, aunque si bien Lohfink toma distancia
de tal terminologia, pero, en este aspecto se muestra categérico: la proclamacién radical del
reino de Dios de Jesus incluye una “cristologia implicita”, lo cual equivale a decir que en las
palabras y acciones de Jests hay una “reclamacion”, reclamacién que se explica por la con-
ciencia elevada que Jesus tenia de si mismo, y que debia llevar con suma cautela para evitar
equivocos. De esta manera. Lohfink tiende el armazén del viaducto que conectard con los
acontecimientos pascuales; a partir de ese momento todo se empieza comprender y Jesus es
visto a pleno a luz. Esta “cristologia implicita” que se desprende las reclamaciones de excel-
situd de Jests, serd la base de la cristologia de las primeras comunidades. Con este argumento,
Lohfink sale al paso de opiniones que sostienen que Jesus fue divinizado y de que la “cris-
tologia” no tiene como suelo mds que las comunidades judeo-helenistas. Un tltimo aspecto
a seflalar es el arduo tema de la resurreccion, cuestiéon que Lohfink da por hecho. Rechaza
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dos hipétesis, una que explica todo el acontecimiento de la resurreccién como una “situa-
cién de descubrimiento” a la que llegan los discipulos; después de permanecer sumidos en la
afliccion comprenden que Jests no ha permanecido en la muerte sino que ha sido exaltado
por Dios. Tal hipdtesis, teolégicamente es viable més no histéricamente. La segunda hipéte-
sis rechazada, y mds antigua que la anterior, es la que considera los sucesos pascuales como
“visiones subjetivas”, como en el caso anterior, los seguidores de Jesus caen en la cuenta de
que el Maestro no puede estar muerto; sus deseos y esperanzas cristalizaron en la certeza de
que habia resucitado, abriéndose paso de forma eruptiva una serie de visiones intra-animi-
cas. En otras palabras, las apariciones del resucitado serian como una proyeccion, producto
de elaboraciones cerebrales. Lohfink responde con un argumento un tanto psicolégico al
decir que en el ser humano ya hay una estructura que le capacita a producir visiones y de la
cual Dios se sirve para dirigirse a los hombres. De alli que toda vision es total y enteramente
obra del hombre e igualmente, total y enteramente obra de Dios. Del mismo modo las ex-
periencias pascuales de los discipulos pueden ser entendidas real y verdaderamente en un
plano teoldgico como apariciones del Resucitado en las que Dios revela a su Hijo con poder
y gloria, y, en el plano psicolégico como visiones en las que la capacidad imaginativa de los
discipulos ha creado la imagen del resucitado.—- G. ARAUZ.

FREY, Jorg - BENJAMIN SCHLIESSER, Benjamin (Hg.), Die Theologie des Paulus in der
Diskussion. Reflexionen im Anschluss an Michael Wolters Grundriss (B-ThS 140),
Neukirchener Verlag, Neukirchen-Vluyn 2013, 20,5 x 12,5, 294 pp.

La teologia de Pablo se halla en un intenso debate. Grandes obras han aparecido en las
ultimas décadas: J. Becker, J. Dunn, U. Schnelle y M. Wolter. La obra de M. Wolter, Pablo, un
compendio de su teologia (2011), informa sobre el status questionis de los problemas exegé-
ticos, pero al mismo tiempo juzga y propone sus tesis, teniendo muy presente los conceptos
de identidad, realidad, construccién en didlogo con la constelacion de problemas filoséficos
actuales. Para analizar la contribucién de esta obra se congregé un grupo de estudios de NT
en Berlin (junio 2012). El presente libro ofrece las aportaciones de esas jornadas con los en-
sayos de S. Gathercole (“El rechazo alemdn a la nueva perspectiva”), W. Stegemann (“;De-
bemos tomar al pie de la letra las palabras de Pablo?”), M. Teobald (“;Fracas6 Pablo? El
apostol en didlogo personal con el judio Pablo”). Para la publicacion se afiadieron una serie
de contribuciones de S. Alkier (“Construcciones de la fe”), R. Zimmermann (“La funda-
mentacion ética en Pablo”), asi como la participacion de un ortodoxo, A. Despotis (“El cris-
tianismo paulino como religiéon de conversion y la concepcidn teoldgica de la justificacion
paulina”). Finalmente, M. Wolter responde a las cuestiones planteadas. Por su parte y como
introduccioén al tema, B. Schliesser presenta las cuatro obras mas relevantes de la teologia
paulina de los dltimos afios. El libro, al margen de ser un analisis critico de las ideas de Wol-
ter, constituye una antologia de las tendencias y debates actuales de los estudios de la teolo-
gia paulina, especialmente en dmbito aleman.— D.A. CINEIRA.

LANG, Manfred (Hrsg.), Paulus und Paulusbilder. Konstruktion — Reflexion — Transforma-
tion (ABG 31), Evangelische Verlagsanstalt, Leipzig 2013, 23 x 16,461 pp.

El origen del libro lo constituye un manuscrito del desaparecido W. Wiefel (11998),
concebido como una introduccién al pensamiento y la vida de Pablo. Ante los grandes cam-
bios acaecidos en las investigaciones paulinas durante las tltimas décadas, se consider opor-
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tuno completar el manuscrito con articulos que mostraran las nuevas lineas de investigacion,
de tal forma que presentan cinco imdgenes de Pablo que surgen en el tiempo posterior al
apostol: a) literatura deuteropaulina (Chr. Landmesser, “; Cémo actiia Dios? Observaciones
sobre la presentacion de Dios en las cartas paulinas”; M. Lang, “El recordado Pablo. La ima-
gen de Pablo segtin Col 1,24-2,5 y Ef 3,1-13”; U. Schnelle, “Pablo y los inicios de la cultura de
la tradicién cristiana”; b) Hechos y las Pastorales (M. Engelmann, “Yo Pablo, las imdgenes
de Pablo en las Pastorales”; M. Labahn, “La construcciéon multicausal del papel neoconser-
vador de las mujeres en las cartas Pastorales, 1 Tim 2,9-3,1a”); ¢) la iglesia antigua (M. Mei-
ser, “La imagen de Pablo en la literatura cristiana antigua”). Otros dos articulos abordan la
figura de Pablo en la historia del arte, “Pablo en la iconografia de la iglesia occidental” de 4m-
bito protestante (E. Wipfler) y “Pablo y Pedro. Sobre la iconografia del apdstol Pablo en los
iconos rusos” (Th. Daiber). Esta coleccién de articulos muestra la construccion de modos de
presentacion que surgen de las intenciones reconocibles y los campos de tension. Eso acon-
tece de forma especial en el encuentro de la nueva perspectiva de los estudios paulinos con
la exégesis tradicional. Asimismo, constituye una reflexion, pues cada contribucién emplea
abstracciones para describir la antigiiedad e ilustran asi los conceptos. También refleja la
transformacion historica acaecida en las presentaciones teoldgicas como consecuencia de los
cambios y las nuevas exigencias, tal y como se constata en las presentaciones del arte y en la
herencia literaria paulina. Si bien, esta estructuracién aglutina los articulos y complementa
el manuscrito de Wiefel, pero no se ve un hilo conductor claro del conjunto de los ensayos.—
D.A. CINEIRA.

MARGUERAT, Daniel, Paul in Acts and Paul in His Letters (WUNT 310), Mohr Siebeck,
Tiibingen 2013, 24 x 16,295 pp.

El libro es la coleccion de 13 articulos centrados en la figura de Pablo, abordando la
construccion literaria y teoldgica del libro de Hechos, y concluyen con los escritos teoldgicos
del apostol. Esta disposicion se basa en el primer capitulo que actiia como programa del libro:
“Pablo después de Pablo: una historia de la recepciéon”. Defiende la idea de una recepcién
triple en el siglo I: documentaria, biogréfica y doctoral. El polo documentario recuerda a
Pablo como escritor, cuyos escritos fueron recopilados, copiados, reconfigurados en ciertos
casos y reunidos en una coleccién que formé parte del NT. Desde el polo biografico, Pablo
viene presentado como heraldo del evangelio, misionero de las naciones, cuyos rasgos des-
tacados son narrados en la historiografia. Desde el polo doctoral, se invoca a Pablo como
doctor de la iglesia: sus enseflanzas son imitadas en las cartas pseudo-epigréficas; se difunden
sus ensefnanzas de eclesiologia y ética, se escriben libros en su nombre (deutero-paulinas y las
Pastorales).

Los cap 2-9 estdan dedicados a la construccion teoldgica y literaria de Hechos centran-
dose en la figura de Pablo. El relato de la misién de Pablo en Hechos (cap. 2) tiene una fun-
cién identificativa para el cristiano y presenta el enlace continuo con el judaismo y las causas
de ruptura, la universalidad de la nueva fe, el papel fundante de la palabra y la presencia del
cristianismo en el imperio. En el cap. 3,“La Torah en Hechos”, Lc equilibra la suspension so-
terioldgica de la Torah afirmando repetidamente que su ethos fue conservado por el ala ju-
deocristiana del movimiento. El cap 4 aplica al apdstol la imagen del filésofo Sécrates, lo que
muestra la grandeza del héroe y su mensaje, cuyo objetivo es resaltar la dignidad intelectual
del cristianismo. La esencia del testigo de la resurreccion (cap. 5) es ser indicador de las bue-
nas nuevas que no emanan de él/ella misma, sino que precede y genera sus palabras. La trama
prevalece en la narracién de Hechos, pero Lucas crea los personajes (cap. 6), de tal forma que
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cristaliza en ellos un motivo teoldgico de la trama. Para los cristianos, el hogar (cap. 7) ha re-
emplazado el templo, constituye un drea social de integracion y ofrece al evangelio un 4m-
bito donde se forjan nuevas relaciones y donde se estructura la identidad cristiana. La
teologia de la resurreccion permite al lector asumir la historia de la salvacion de Israel y ver
los efectos de Pascua en la historia (cap. 8). Lc emplea uno de los modelos culturales, los ban-
quetes (cap.9), como vector de identificacion del grupo, declarando una ética paraddjica: los
primeros son los dltimos, el compartir los bienes se convierte en realidad, las barreras socia-
les y religiosas desaparecen. Los cap 10-13 abordan temas mds o menos cldsicos de la teolo-
gia paulina: Pablo mistico, la justificacion por la fe, imitacion de Pablo como padre y madre
de la comunidad (1 Tes 2,1-12), el tema del velo de la mujer en Corinto. La coleccion de ar-
ticulos muestra el fenémeno de la recepcién paulina, que implica coherencia y cambio, con-
tinuidad y discontinuidad con respecto al original, a la vez que se reconoce la necesidad y
legitimidad del fendmeno de la recepcion. El autor, gran conocedor de Pablo y de Hechos,
expone de forma magistral la herencia del apdstol mediante estos ejemplos ilustrativos.—
D.A.CINEIRA.

BEDENBENDER, Andreas, Frohe Botschaft am Abgrund. Das Markusevangelium und der
Jiidische Krieg (SKI 5), Evangelische Verlagsanstalt, Leipzig 2013, 24 x 16, 551 pp.

El libro supone la composiciéon de Mc hacia el afio 70 e investiga cémo influyeron la
guerra judia y la destruccién de Jerusalén en el texto de Mc. Estos eventos significaron una
catastrofe, una fuente de turbacién espiritual para Mc. La guerra suponia el fracaso aparente
del evangelio de Jesucristo, Hijo de Dios, y eso llevé a Mc a analizar racionalmente los he-
chos. Para €1, Dios se ha retirado de Jerusalén y ha abandonado a su suerte a los sublevados.
La destruccién del templo tenia que suceder, pero no porque Dios lo quisiera, sino porque
el templo contribuia a romper la igualdad econdémica y social de la sociedad judia y porque
se habia vinculado a fantasias imperialistas y nacionalistas. Mc ha creado un montaje litera-
rio y ha superpuesto la historia de la guerra judia con la historia de Jests, haciendo coincidir
el camino de Jesus hacia el Gélgota con el camino de sufrimiento del pueblo judio, por lo que
el ev.de Mc constituye una obra alegdrica, cuyos pasajes centrales pueden ser interpretados
de forma simbdlica. El autor investiga si es plausible una lectura de la historia de la pasion
como alegoria de la guerra judia. El volumen contiene 4 partes y un resumen. La primera
parte presenta la tesis del libro. En el cap. 1, expone los resultados de la investigacién sobre
el auditorio de Mc, analizando como Mc se interrelaciona con su auditorio. Los lectores im-
plicitos del escrito es un grupo heterogéneo, ademas de los potenciales lectores de orienta-
ciones cristianas a las que el autor no estaba interesado y que por tanto ignora. Cap 3 aborda
las tradiciones premarquianas a las que se puede remontar el ev, algunas de las cuales inte-
gré sin mucha reelaboracion. El cap. 4 plantea la cuestion de si el texto de Mc puede ser con-
siderado un escrito judio. El cap. 5 constituye una fundamentacion del contexto étnico, social
y teoldgico. La 2% parte estd dedicada a una serie de indicaciones topograficas de Mc que
dejan traslucir en qué medida la guerra judia constituyé una experiencia traumadtica. En el
desierto se refleja la desolacion del lugar de Jerusalén o del templo, lugar sagrado. La histo-
ria de la crucifixiéon y muerte de Jesus en el Golgota constituye una poetizacién ejemplar de
la situacion de Israel (cap 7). En las historias del mar (caminar sobre las aguas, la tempestad
calmada), el evangelista asume tradiciones biblicas del caos de las aguas y de la llegada de los
pueblos extranjeros pare reelaborar los sucesos de la guerra. Igualmente, la confesion de
Pedro en las localidades de Cesarea de Filipo estd en relacion con la funcién que esta ciudad
desempeii6 en los anos 67-70; también Betsaida (casa de la caza) es clave en los sucesos de
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la guerra. Por tanto, esos lugares suscitaban en el publico, a nivel lingiiistico y temporal, aso-
ciaciones con la guerra. La 3* parte muestra como Mc se posiciona contra Roma y los celo-
tes. Al mismo tiempo, considera a los celotes victimas de los romanos (Mc 15, Barrabés). Mc
estimula a su puiblico a no apartarse de Israel. 4* parte contiene una serie de pequefios estu-
dios acerca de la datacion de Mc, el contexto religioso e ideoldgico de la guerra judia, una lec-
tura en clave romana de los nombres de las localidades (Cafarnatin, Betsaida, Corazain).
Como resultado, el estudio del evangelio se inserta dentro de los textos de la época, lo que
demuestra un continuum ideoldgico y socioldgico del judaismo, perteneciendo asi Mc a una
serie de textos de la apocaliptica judia. Sin duda, Mc 13 refleja esa catdstrofe judia y que im-
pacto a los cristianos y al escrito evangélico. Mds dificil es determinar el grado de simbolismo
que pudieran sugerir algunas de las localidades propuestas.— D.A.CINEIRA.

ORLANDO, Luigi, La giornata di Gesu a Cafarnao. Saggio esegetico di Marco 1,21-34. Ana-
lecta Nicolaiana 16. Ecumenica Editrice, Bari 2013, 24x17,200 pp.

El profesor L. Orlando, con una evidente madurez en el campo de la exégesis biblica,
publica un estudio monografico en el que a partir de Mc 1,21-34, reconstruye la “jornada de
Jests” en Cafarnatin, en paralelo con los otros sindpticos, de Mateo y Lucas, para luego ex-
poner, en una visién de conjunto, una lectura propia del evangelio de Marcos. El primer evan-
gelio resulta asi, mas que nunca, un manifiesto teoldgico de alto valor que, acercandose a las
primitivas fuentes orales (una comunidad judeo-cristiana), ofrece a la cristiandad una inter-
pretacion cristolégica de Jesus de Nazaret de primera importancia para la fe de esta nueva
religion. El autor ha publicado antes varios estudios sobre el evangelio de Juan y el Apoca-
lipsis, las cartas I" y II* de Pedro, las de Santiago y Judas, y otro sobre: Il Gesui reale. Una ri-
cerca cristologica (Analecta Nicolaiana 11, Bari 2011). Asi, se muestra la gran cercania de
Jests a la vida diaria, su denominacion como santo de Dios mientras busca al hombre que
sufre y cura a los enfermos y endemoniados, y junto a su llamada a la conversion, indica tam-
bién que el Reino de Dios estd cerca. La actividad de Jesus en la Galilea de los gentiles con-
fiere a la vida de Jests un sentido universal y de aqui partird también la nueva vivencia
historica de este Jests y su mision que encomienda a sus discipulos a partir del encuentro con
el Resucitado.— D.NATAL

Teologia

AYROUVLET, Elie, De I'image a I'image. Reflexions sur un concept chef de la doctrine de la
divinisation de Saint Maxime le Confesseur (Studia Ephemeridis Augustinianum 136),
Roma 2013, 24 x 16,30, 356 pp.

Tanto el tema objeto de estudio como el Padre de la Iglesia estudiado pueden estimu-
lar el interés por el presente libro. El tema de la imagen de Dios en el hombre es fundamen-
tal en la antropologia cristiana; san Médximo el Confesor es un tedlogo también importante,
y no solo por su condicién de oriental, afincado buena parte de su vida en occidente, también
por su vision comprensiva de la teologia y especialmente de la antropologia. El modo de
tratar san Méaximo el par “imagen-semejanza” reviste una originalidad totalmente particular:
una hermenéutica de Gén 1,26-27, esclarecida por una interpretacion cristolégica de Col 1,15,
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sobre el horizonte de la divinizacion del hombre. En efecto, el santo martir no se contenta de
poner en relacién entre ellas las dos nociones —imagen y semejanza divinas en el hombre—,
sino que somete a una y otra a la dimensién superior de la gracia de la divinizacién que les
confiere un cardcter dindmico. Esta percepcion inicial del autor del estudio es la que le ha im-
pulsado a explicitar las consecuencias teoldgicas de esta manera de ver el par “aimagen y se-
mejanza” en el hombre. El estudio se desarrolla en cuatro partes y doce capitulos. La primera
parte estudia la “imagen y semejanza” en la tradicidn filoséfica anterior a Maximo el Con-
fesor, con un capitulo dedicado a la tradicién platdnica, otro a Aristételes y un tercero a la
imagen y semejanza en el contexto de la relacion del alma con lo divino. Los dos capitulos
de la segunda parte estan dedicados a la Sagrada Escritura; el primero estudia la imagen y
semejanza en el Antiguo Testamento y el segundo, en el Nuevo Testamento. La tercera parte
se centra en el estudio del Logos como imagen de Dios invisible en la teologia de Maximo,
con un primer capitulo dedicado al Verbo de Dios como “arquetipo” del hombre en cuanto
Logos creador; un segundo, al trasfondo de la doctrina de los logoi: la relacion de las criatu-
ras con el Logos divino; un tercero, al Verbo como imagen visible del Dios invisible, o sea, la
concepcién maximiana de imagen aplicada al verbo-Logos; un cuarto, a la Transfiguracion
como expresion de Cristo a la vez imagen visible e invisible de Dios. La cuarta parte se ocupa
ya del hombre creado a imagen y semejanza de Dios en la teologia de Médximo el Confesor,
en tres capitulos que versan sobre “Imagen divina, Logos y ousia el primero; “Imagen divina,
Logos y finalidad del hombre, el segundo; “Imagen de Dios y finalismo libre y analdgico de
la divinizacion”, el tercero. Como deja ver esta sintesis programatica, el autor ha investigado
dos fuentes del pensamiento Maximiano, la filosofia clésica y la Sagrada Escritura, cuya apor-
tacion concreta ird sefialando con coincidencias y divergencias a lo largo del estudio. En cam-
bio, falta toda mencion a la tradicién patristica, pero estd bien presente en sus paginas. De
hecho, de forma constante el autor sitda las posiciones doctrinales de Mdximo en relacién con
las posiciones de las dos grandes tradiciones patristicas anteriores: la ireneana-antioquena y
la alejandrina, representada esta sobre todo por Origenes y Gregorio de Nisa. La compren-
sién de Maximo de la imagen de Dios en el hombre es relacional y dindmica. El la pone en
relacién con el logos humano en tanto que designa su esencia. La imagen divina la constituye
el dinamismo de la naturaleza humana con vistas a su divinizacidn; se presenta como poten-
cia natural de cada hombre, como expresién del movimiento de su naturaleza hacia la fina-
lidad para la que fue creado, Dios. La imagen de Dios va unida a la no-limitacién del ser del
hombre y a la tension intrinseca hacia su creador; no revela solo el orden de la naturaleza,
sino también el orden del sobrenatural, 6rdenes no heterogéneos, sino abiertos el uno al otro.
Esta concepcion estd dominada por la idea de dinamismo, movimiento y finalidad. La divi-
nidad del hombre es del orden de la orientacién de un movimiento mas que de la esencia.
Pero este movimiento no es consecuencia de una caida intencional de los seres a partir de una
previa unién con Dios. Para Médximo la semejanza no es algo fundamentalmente distinto de
la imagen; designa el devenir de la imagen inscrita y dada al hombre en la creacién; devenir
que acontece en el interior del espacio ético en que el hombre ha de colaborar con la gracia
que actua en €l en orden a la divinizacién. La semejanza es como la vocacion de la imagen a
alcanzar su prototipo a través del compromiso ético; cualifica a la imagen en camino hacia
su plenitud de imagen, a la vez vocacion y respuesta. Representa para la imagen la llamada
a cumplirse de manera personal en cada hombre siempre mds como imagen; posible solo por
la libre cooperacion personal de cada ser humano. Guarda relacién con la persona humana
mads que con la naturaleza. Por otra parte, si cabe la semejanza, cabe también la desemejanza,
pero la tensién entre ambas nociones va vinculada al concepto de participacion. Toda esta
doctrina es puesta en relacion con la idea de Cristo, imagen-arquetipo segiin la cual y en vista
de la cual fue creado el hombre. Mdximo, que integra el finalismo en su cristologia, asume y
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resume las dos tradiciones interpretativas anteriores a él de Col 1,15 en el sentido de una in-
visibilidad y de una visibilidad de la imagen divina que es Cristo. En todo ello juega un rol
capital la nocion de energia divina. Respecto de la ubicacion de la imagen es original, Maximo
tiene una posicion original. Realiza una especie de sintesis entre la tradicién ireneano-an-
tioquena y la alejandrina, pero se identifica con ninguna de ellas. No ha localizado la ima-
gen en la totalidad del hombre —tradicién antioquena— sino que la sitda en el alma y
especialmente en el nous —tradicién alejandrina—, pero no es heredero de esta tradicion, al no
excluir el cuerpo de esa imagen. Maximo asocia el cuerpo a la imagen por el hecho de que
permite al alma revelarse como imagen de Dios en el hombre, mostrandose aqui heredero
de los Capadocios mas que de Filon. La lectura del libro resulta tan interesante como la an-
tropologia de Mdximo en cuanto relacionada con la creacién del hombre a imagen y seme-
janza de Dios. Claridad de ideas y claridad de exposicién lo caracterizan. La obra concluye
con una rica bibliografia, precedida por diversos indices: biblico, de obras de Médximo, de au-
tores antiguos no cristianos, de autores antiguos cristianos, de autores modernos, de términos
griegos, de nociones y de temas.— P. DE LUIS.

DELGADO, Mariano / LEPPIN, Volker (Hrsg.), Gott in der Geschichte. Zum Ringen um das
Verstindnis von Heil und Unbheil in der Geschichte des Christentums (Studien zur
christlichen Religions- und Kulturgeschichte 18), Academic Press / Kohlhammer,
Freiburg / Stuttgart 2013, 16 x 23, 495 pp.

Ellibro recoge las actas de un simposio de la Universidad de Friburgo en Suiza, siguiendo
un ritual académico acendrado, sobre los problemas derivados de la categoria, ya muy aceptada
y extendida teoldgicamente, de la manifestacién de Dios en la historia, o sea, de que la revela-
cién divina no debe ser concebida primeramente como ideas o nociones, sino mas bien como “he-
chos y palabras”, que dijera el Vaticano II. Aparte de profesores de dicha universidad suiza
participan también doctores de otras universidades, sobre todo alemanas, conformando un re-
paso bien estructurado tanto cronoldgica como temdticamente en torno a lo que reza su titulo:
“Dios en la historia. Disputas sobre los conceptos de salvaciéon y condenacién en la historia del
cristianismo”. A fin de cuentas, la captacion de la historia como dato religioso es la innovacién
que presento la fe israelita, que quedo consignada en el Antiguo Testamento, y que fue conti-
nuada luego por la fe cristiana, también basada en los hechos acaecidos en torno a la persona
de Jesucristo, y que prosigui6 siendo asi sentida en los vericuetos incesantes de la historia occi-
dental. El libro se ordena en cinco grandes partes. La primera en torno a la Biblia, cuyos temas
centrales son la presencia de Dios en Israel y la accion de Dios en la resurreccién de Jests. La
segunda se dedica a la Antigliedad, con capitulos o conferencias sobre los primeros te6logos de
la historia, esto es, Ireneo de Lyon, Eusebio de Cesarea y Agustin de Hipona. La tercera se cen-
tra en el Medievo, cuyas conferencias tratan del milenarismo, los movimientos religiosos laica-
les y mendicantes, y las visiones belicosas de Juana de Arco. La cuarta parte considera la
Modernidad, y por tanto el descubrimiento de América, el nacimiento de la Reforma con Lu-
tero, de la contrarreforma de Ignacio de Loyola, la rebelién de la monarquia e Iglesia inglesas,
y la conmocién que sufrié el deismo con el terremoto de Lisboa. Finalmente, la quinta parte
analiza la Actualidad en sentido amplio, pues parte de las elucubraciones histérico-teoldgicas de
Hegel, para recaer luego en la oscuridad en que se adentro la fe con la experiencia de Auschwitz,
con una ultima conferencia sobre catéstrofes actuales como el 11-S y el maremoto de Fukushima.
Que la teologia se recree en la historia es un signo de su esfuerzo por el realismo y la encarna-
cién en la vida humana, que no pretende andar por las nubes sino bajar al mundo y convivir con
los problemas diarios de la existencia, tratar de los unilateralismos de poner a Dios siempre a
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nuestro lado y en contra de los rivales, saber que no puede dejar de lado cuestiones como la jus-
ticia, la violencia o el mal, tan humanas como espirituales. Y como siempre es de alabar en edi-
ciones alemanas, informativos indices finales de citas biblicas, de personas citadas y de
conferenciantes.— T. MARCOS.

ESTRADA, Juan Antonio, De la salvacion a un proyecto de sentido. Por una cristologia ac-
tual, Desclée De Brouwer, Bilbao 2013, 16 x 23’5, 407 pp.

Escribir una cristologia es el suefio de todo profesor de dogmatica (como jugar Wimble-
don para un tenista o hacer un western para un cineasta), asi que el autor, conocido y algo rece-
lado profesor jesuita de filosoffa y teologia en la Facultad de teologia de Granada, sentird una
envidiable satisfaccion. El libro informa perfectamente de su contenido desde su mismo titulo
y subtitulo. Quiere buscar una cristologia actual, esto es, una interpretacion biblica de Jesucristo
asumible para el hombre de hoy; lo que asimismo avisa que va a consistir en encuadrar la idea
tradicional de salvacion cristiana dentro de un ofrecimiento de sentido existencial para el ser hu-
mano. Se otea a los guardianes de la ortodoxia echdndose las manos a la cabeza, se les oye ho-
rrorizarse: ‘jrelativista, reduccionista, ...ista!” En fin, que no llegue la sangre al rio,no va a ser para
tanto. Es cierto que una cristologia puramente inmanente, o una salvacién concebida solamente
como sentido vital, nos produce un poco de vértigo, suena a neo-gnosticismo o mero psicolo-
gismo. Pero el P. Estrada advierte ya desde el prélogo que no pretende reducir sino asentar la
cristologia en lo humano, lo que servird de apertura posterior a una mirada trascendente, y por
tanto, a una afirmacion creyente. Es lo que se ha llamado ‘cristologia ascendente’, tipica de los
sindpticos, apegados primariamente a la muerte y resurreccion —mientras el evangelio de Juan
aporta la ‘cristologia descendente’, centrada sobre todo en la encarnacién del Verbo—, que a él
le parece metodoldgicamente mds adecuada: la humanidad de Jesus como punto de partida mas
cientifico (mas actual), mds revelador de Dios, de mayor ejemplaridad moral. En este contexto
afirma que la vida de Jesus tendria sentido en si misma, sin la resurreccién, como modelo ético
y enseflanza religiosa, 1o que no significa en absoluto que excluya la resurreccion, lo que es un
complemento de fe y esperanza. Con estas premisas va estructurando los diferentes capitulos del
libro: los relatos de la infancia, la proclamacién del reino de Dios, el significado de la dltima cena,
la injusticia de la condena a muerte, la fe en la resurreccion, las interpretaciones cristoldgicas, para
concluir, en el dltimo capitulo, con la oferta de sentido del cristianismo. En nuestra actual “era
pos-religiosa”, nos dice, hay que conciliar humanismo y valores mundanos con espiritualidad y
valores trascendentes. Las preguntas por la vida y la muerte son cuestiones universales, de ahi
el valor y extension de las religiones, de ahi el aprecio al cristianismo como momento cenital, que
concentra en una persona, en una historia, las respuestas a tales preguntas. Una primera res-
puesta de sentido estd centrada en su vida y ensefianzas de fraternidad, ofrecida a todos los hom-
bres; una segunda respuesta da un paso mas alld de la muerte, confiada en el amor de Dios, que
es una propuesta de fe y felicidad eterna. Exposicion clara y concisa del autor, sin abrumar con
citas cientificas, y magnifica presentacion editorial y tipografica, con una sugerente imagen de
portada (de la que cabria informar en la pagina de créditos).— T. MARCOS.

VIDAL, José Manuel - BASTANTE, Jests (eds), Un concilio entre primaveras. De Juan
XXIII a Francisco, Herder, Barcelona 2013, 14 x 21’5, 430 pp.

Un nuevo libro celebrativo de las bodas de oro del Vaticano 11, libros que, como sucede
en los regalos de boda o aniversario, nunca sobran. Es un trabajo de colaboracién entre la edi-
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torial Herder y el noticiero Religion Digital, editado por el director y redactor jefe del se-
gundo, que respectivamente lo prologan y epilogan, y que han fichado un granado elenco de
autores (mayormente te6logos espaifioles, amén de un par de obispos) para elaborar cada
uno un capitulo referido al antes, durante y después de la asamblea conciliar. Todos, o casi,
han experimentado personalmente el cambio acaecido desde el antes al después, todos afia-
den sus vivencias al razonamiento académico o periodistico, todos han sentido las zozobras
y esperanzas del nuevo tiempo, todos tienen interesantes reflexiones individuales que apor-
tar. El libro estd muy bien estructurado desde las tres grandes partes mentadas. Tras el pré-
logo experiencial del sacerdote y periodista director de la ediciéon (J.M. Vidal), la primera
parte marcha en torno a los pasos iniciales del sinodo ecuménico: Dos papas y un concilio,
con paradas capitulares sobre Juan XXIII (J.L. Gonzdlez-Balado), vicisitudes interiores de los
primeros momentos (Diaz Merchdn), amena crénica de la prehistoria papal-conciliar (H. Ra-
guer), testimonios del secretario personal (L. Capovila) y un pariente de Juan XXIII (M.
Roncalli), y un repaso a la personalidad equilibrada y dubitativa —segin se mire— de Pablo
VI (JM. Laboa). La segunda parte se centra en el contenido documental: Los mensajes del
concilio, destacando como es natural las grandes Constituciones, es decir, la Lumen gentium
y su descentralizacién comunional (M. Gelabert), la Gaudium et spes en su hermosura be-
nevolente hacia lo humano (J. Arregi),la Dei Verbum y su recentramiento biblico (X. Pikaza)
y la apertura littrgica de la Sacrosanctum concilium (J.M. Bernal) —donde, por cierto, en el
epigrafe aparece la errata garrafal de nombrar la Constituciéon como Verbum Dei—, ademas
de la Dignitatis humanae (J. Espeja), por suponer la libertad religiosa una de las grandes re-
novaciones del concilio, y la Inter mirifica (A. Montero), porque mds alld de su apariencia
anodina abord¢ el signo de los tiempos de la generalizacion del cuarto poder democratico,
todo contrapunteado con la presencia de ‘auditoras’ en la tltima fase conciliar y los discur-
sos de clausura (I. Gémez Acebo). Y la tercera parte aborda el posconcilio: Cincuenta anios
después. Exitos, fracasos y tareas pendientes, que compone diversas percepciones mas bien
decepcionadas por la ‘involucién’ o invierno sobrevenido, tanto en las circunstancias espe-
ciales de Espaiia (J. Martin Velasco) como en las esperanzas truncadas de la Iglesia (J.I. Gon-
zalez Faus), concretamente en la colegialidad (J. Martinez Gordo), desembocando en cierta
irritacion (J.M. Castillo) o en una renovacién de la esperanza hacia otro concilio (J. Montse-
rrat) o por la nueva primavera del papa Francisco (J. Bastante). Tal vez las notas debieran ha-
berse numerado por capitulos, en vez de por texto entero, dado que corresponden a diversos
autores, y mas dado que en algtin caso no hay notas. Pero en fin, buen regalo de cumpleafios
al concilio— T. MARCOS.

GUTIERREZ, Gustavo; MULLER, Gerhard Ludwig, Del lado de los pobres. Teologia de la
liberacion, San Pablo, Madrid 2013, 21x14, pp.182.

“Este libro pregunta por la importancia de la “teologia de la liberaciéon” para la teo-
logia actual en su conjunto y para la vida eclesial actual y califica la teologia de la liberaciéon
como una tarea eclesial necesaria e integral” nos dice Josef Sayer que hace una interesante
introduccién en la que encuadra la vida, el pensamiento y las obras de Gustavo y de Miiller
hoy Prefecto de la Congregacién de la Doctrina de la Fe y Cardenal. La primera preocupa-
cién que tiene Gustavo Gutiérrez cuando vuelve al Perd después de estudiar teologia en Eu-
ropa y, especialmente, en los dominicos de Francia, es la vida de los pobres de los que
aprenderd mucho por ver en ellos a sujetos. La sensibilidad especial de la percepcion y ané-
lisis de la realidad social que tiene, asi como las condiciones de vida y el papel de los pobres
en esa realidad y la confrontacién de esa realidad con la luz de la fe, le convierten en Padre
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de “La Teologia de la Liberacién”. El nombre nace del cambio de titulo, al dar una confe-
rencia sobre “Teologia del desarrollo” en 1968 pero considera que, teniendo en cuenta las
perspectivas desde las que iba a darla, convenia més el titulo de “Teologia de la Liberaciéon”.
Las ideas de esa conferencia las desarrolla en su libro mds conocido: “Teologia de la Libera-
cién” y en innumerables escritos posteriores en los que aparece una profunda espiritualidad
y mistica catélica. Muchos han considerado sus enfoques teolégicos como aportaciones muy
importantes para la teologia y para la pastoral del nuestra época. El que se hable o no de la
Teologia de la Liberacién hoy no le preocupa a Gustavo. Lo que si le importa es la realidad
de la vida de los pobres, de los marginados de todo tipo y de que la luz de la fe mueva a los
cristianos a optar por ellos y a vivir la misericordia de Dios como lo hizo Cristo. Y ese es el
campo de la Teologia de la liberacién se llame como se llame. Tener en cuenta la gran bre-
cha entre ricos y pobres, las estructuras de pecado y la opcién preferencial de Dios por los
pobres han influido no solamente en la teologia sino en los documentos del CELAM y de los
Papas. La Iglesia Latinoamericana ha dado en sus documentos opcion por los jévenes y por
los pobres. Pero esta teologia no se basa solamente en el séptimo mandamiento sino también
en el primero. ;Como puede hablarse del amor de Dios frente a la miseria de los pobres?
(Qué pasa con la esperanza de los pobres? Los idolos del mercado y del consumismo, del ca-
pitalismo, de la globalizaciéon econémica sin solidaridad se contraponen a la fe en el tnico
Sefior del mundo y de la historia que toma posicién a favor de los pobres, de los marginados,
de los excluidos. No simplemente porque moralmente sean buenos o malos sino por amor
gratuito de Dios y la demostracién mds palpable es la opcidn preferencial por los pobres
hecha en Jesucristo. G. L. Miiller, después de haber estudiado con un grupo de profesores la
corriente de teologia de la liberacion, conoce a Gustavo en el Pert asistiendo a un curso dado
en el afio 1988 por él. Participaban, también, estos mismos profesores. Para Miiller fue clave,
porque ademds de la amistad con Gustavo, fue motivo para desarrollar una profunda rela-
cién con la Iglesia y la teologia Latinoamericana. Durante afios, no menos de 15, estuvo uti-
lizando 6 u 8 semanas de su tiempo de profesor libre de clases en Europa para dar cursos de
teologia en el Pert y, ademas, conocer la realidad que viven los pobres sobre todo en la sie-
rra peruana del sur, a tres o cuatro mil quinientos metros de altura, en parroquias campesi-
nas, compartiendo la vida llena de privaciones de los pobres. No tuvo reparo en visitar los
poblados mds alejados e incomunicados, subiendo por empinados senderos de montafia y
durmiendo en el suelo como hacen en sus casas sus pobladores. Por eso hablard de que la Te-
ologia de la Liberacion es una teologia préactica que significa conocer la realidad en la que
viven los pobres, los marginados, los excluidos para buscar la cohesién entre fe y vida. La
Iglesia no se puede preocupar solamente de sus seguidores, sino que hay una humanidad
junto a ella en la que vive y existe, con la que debe comprometerse y preocuparse para ha-
cerla méds humana, donde se respeten los derechos fundamentales de los hombres con igual-
dad de oportunidades y de derechos, derecho a la vida, a la sanidad, a la alimentacidn;
derechos politicos, econdémicos, sociales, culturales, de justicia social, por su dignidad de seres
humanos y por ser imagen e hijos de Dios. Asf, se puede decir que la teologia de la libera-
cién es una teologia eclesial que no se queda incubada en el interior de la Iglesia, sino que
es una teologia practica, que mira al mundo para responder a los gritos que Dios da desde el
mundo. Sayer cita a Ratzinger cuando hace alusién a Gustavo en su libro “La sal de la Tie-
rra”: “Entramos en didlogo con él —un didlogo que, en parte, he mantenido yo personal-
mente con él-y llegamos a un entendimiento cada vez mayor. Esto nos ayudé a nosotros a
comprenderlo mejor, y, por otra parte, él reconocié la unilateralidad de su obra y continu6
realmente el desarrollo de dicha obra hacia una forma de “teologia de la liberaciéon” apro-
piada y con posibilidad de futuro”. Como muestra este libro, la teologia de la liberacién ten-
dra vigencia mientras haya injusticas, marginacion, exclusiéon por las que los pobres y la
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humanidad no puedan vivir dignamente y haya una parte importante de la humanidad que
padece hambre, postergacion, miseria, marginacion, carencias que mas bien hacen que el ser
humano aparezca como no-hombre, no-mujer, “pues Dios nos ha liberado a todos en Jesus
para la libertad” (Gal 5,1). En “La teologia: una funcién eclesial”, describe Gustavo muy
bien el lugar de la teologia en la Iglesia. Hace una confesion de fe en las fuentes de la teo-
logia y en el magisterio de la Iglesia. La teologia tiene que estar al servicio de la Iglesia y
debe ser instrumento de colaboracién en la nueva evangelizacién en cuanto a lenguaje y la
forma de expresar el contenido para conectar con el hombre de hoy. Y el te6logo debe ser
un mistico que hace como Jesucristo: estar atento al encuentro con Dios para cumplir su vo-
luntad. Los métodos de andlisis de la realidad no son infalibles pero la teologia debe estar
atenta continuamente a los nuevos cuestionamientos de los signos de los tiempos y preocu-
parse de responder a ellos dentro de la Iglesia. Comenta por ejemplo: “En ese contexto, las
diferentes teologias son ttiles e importantes esfuerzos, pero a condicién de que no se consi-
deren Unicas e indispensables y sean conscientes de su papel de modesto servicio a las tareas
primeras de la Iglesia”. La opcion por el pobre, la promocién humana y la inculturacién son
punto de partida para una reflexion teoldgica actual en Latinoamérica. Tiene Gustavo una
mentalidad dindmica. Dice que la teologia tiene que estar atenta a los nuevos desafios y no
anclarse en los anteriores que ya no tienen vigencia. Asi serd colaboradora de la nueva evan-
gelizacion reclamada por Juan Pablo II y puede ayudar a encontrar “la ruta y el lenguaje”
adecuado para proclamar la Buena Nueva del Evangelio de la liberacién radical e integral a
los pobres. Hace una acotacién importante sobre la teologia y sobre el te6logo en la que ha
estado empeifiado ¢l mismo. La teologia tiene que desarrollar la dimensiéon mistica, contem-
plativa y el teélogo debe también andar el camino del seguimiento de Jesus. Y dentro de las
dificultades del contexto historico en el que le toca vivir, necesita tener un seguimiento de
Cristo alimentado por el encuentro con Dios para descubrir la voluntad del Padre y seguirla
con Cristo. El titulo del articulo de Miiller resume muy bien su contenido: “Experiencia li-
beradora: impulsos para la teologia europea”. No habla simplemente de la teoria sino de la
préctica liberadora que él mismo ha vivido al lado del nativo pobre y marginado en el Pert
y las ensefianzas que ha podido sacar para la teologia europea. Si la nueva teologia europea
valié para preparar el concilio Vaticano II, la teologia de la liberacién de Gustavo ha sido la
gran impulsora de la realizacién del Concilio en Latinoamérica poniendo sus raices en el en-
torno de la “Gaudium et spes”y de la “Lumen Gentium”. No solamente se trata de nuevos
contenidos sino de las categorias con las que se exponen. Se pudiera decir que entiende la te-
ologia de la liberacién como una reflexion teoldgica critica del actuar cristiano a la luz de la
fe al servicio de la praxis liberadora de Dios. “A diferencia de la teologia de proveniencia
europea, volcada hacia lo existencial, la teologia de la liberacién no se pregunta solamente
qué aportan Dios, la gracia y la revelacion para la auto-comprension de los cristianos en el
seno de la burguesia bien situada y socialmente asegurada. La teologia de la liberacion en-
tiende por trabajo teoldgico la participacién transformadora -y, con ello, practica- en el ac-
tuar liberador universal inaugurado por Dios por el cual la accién histérica del hombre es
llamando al servicio de la liberacién y humanizaciéon del hombre y capacitada para él....,
(pues) el Concilio habia presentado a la Iglesia no como una comunidad religiosa separada
del mundo y autosuficiente, sino como el sacramento de la salvacion en el mundo. En cuanto
la Iglesia acttia como signo e instrumento para la unidad de Dios con los hombres y de los
hombres entre si, se presenta como servidora de aquella salvacién que Dios ha constituido
de forma histéricamente una y definitiva en Jesucristo y que él ha hecho, en el Espiritu Santo,
principio permanente de la historia de la humanidad, y de la construccién de una sociedad
digna del hombre”. También supone la nueva concepcion de la Iglesia originada en el conci-
lio Vaticano segundo. Todos los laicos y todos los integrantes de la Iglesia son portadores de
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la misién integral de la Iglesia. Las comunidades de base son un signo de integracion del pue-
blo con la Iglesia. “La Iglesia no es ya solamente Iglesia para el pueblo ni tampoco solamente
Iglesia del pueblo, sino que la Iglesia es pueblo de Dios en el seno de los pueblos y a partir
de los pueblos de la tierra, y, de ese modo, ella es el pueblo de Dios para el mundo. Los po-
bres y marginados se comprenden a si mismos en virtud de un profundo encuentro interior
con el Evangelio como personas ante Dios, en cuanto intervienen como portadores activos
de la vida de la comunidad eclesial y, de ese modo, cumple la mision de la Iglesia como sa-
cramento de la salvacion en el mundo. El tedlogo profesional no se encuentra frente a los fie-
les 0 a los no versados en teologia como experto en religion, sino que, al igual que todos los
discipulos, se comprende a si mismo como oyente y discente ante el tinico maestro y palabra
de Dios: Jesucristo. De ese modo, entra en el contexto de la experiencia de fe y de la religio-
sidad viva del pueblo, es decir, de la comunidad de aquellos que profesan la fe en Jesucristo
y que se atreven a tomar el camino de su seguimiento en la existencia -existencia para otros-
. Participa asi en sus sufrimientos y esperanzas. De ese modo, la teologia de deliberacion es,
en el mejor sentido de la palabra, teologia surgida a partir de la comunidad, teologia con-
textual. Asi se supera la brecha entre una teologia universitaria erudita y una reflexion cre-
yente de las experiencias concretas de las comunidades”. “La teologia de la liberaciéon no se
funda en una nueva relacion. S6lo quiere ser una nueva manera de poner de relieve la coo-
peracion de los cristianos en la praxis de Dios que transforman mundo”. Gustavo también
distingue entre pecado personal,social y estructural. Por otra parte, no es lo mismo pobreza
que hambre. A la vista de lo dicho, se puede afirmar que la teologia de la liberaciéon no es una
sociologia religiosa o socio-teologia. Es una auténtica teologia. Busca superar los dualismo
“que quieren relegar al Dios al mds alld y la salvacién a la interioridad”. La fe se entiende
como una respuesta del hombre al Dios que le interpela en la creacion, en la historia de la
salvacion, en la esperanza de encontrarle mds alld de la muerte individual y del fin de la his-
toria. Esa respuesta de fe no es tedrica sino que supone participacion tedrica y préctica en la
transformacion de la historia para que verdaderamente sea liberadora y salvifica segtn lo
ha inaugurado Dios en Cristo. No se trata del predominio de la orto-praxis sobre la ortodo-
xia. Se refiere a la colaboracién en la praxis liberadora y salvadora de Dios en el amor. Tiene
pasos metodoldgicos que la diferencian de la teologia cldsica. Supone, siguiendo a Cristo,
participacion de los cristianos en la praxis de Dios por la liberacion y la salvacion del hom-
bre haciendo respetar su dignidad. Un primer paso, requiere una mirada a la realidad en la
que se mueve el cristiano, no ingenua sino critica, y, por tanto, en un segundo paso busca la
ayuda no solamente de la filosoffa sino de las ciencias sociales y de todas las ciencias huma-
nas para analizar esa realidad buscando las causas, consecuencias y soluciones. Ese andlisis
de la realidad es juzgado a la luz de la fe, del Evangelio y de la revelacién en un tercer paso.
El dltimo paso seria el actuar: “una transformacion activa, criticamente reflexionada, de la re-
alidad empirica” (39) para conseguir el sefiorio de Dios en la tierra, segtin la Buena Nueva
que anunci6 Jests. La opcién por los pobres viene de la accion liberadora de Dios que busca
la transformacién del hombre en sujeto de su historia liberado de toda opresién y depen-
dencia. Cita Miiller a Gustavo cuando dice: “Si la reflexion teoldgica no lleva a vitalizar la ac-
cion de la comunidad en el mundo, a hacer mds pleno y radical el compromiso de
caridad;...esa reflexion habra servido de poco”. La teologia de la liberacién fue acogida con
gran entusiasmo, sobre todo, por muchos grupos de jévenes cristianos europeos como com-
plemento de la teologia politica. Ella apoyaba la mentalidad critica propiciando una Iglesia
profética que da valor a la fuerza trasformadora del Evangelio que clama contra el capita-
lismo burgués y sus estructuras de dependencia, explotacion y abuso de poder. Se creyé que
con la caida del marxismo y el triunfo del capitalismo ya no tendria que hacer la teologia de
la liberacion. Dice Miiller: “La teologia de la liberacion no habra muerto mientras haya hom-
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bres que se dejen incitar por el actuar liberador de Dios y hagan de la solidaridad con sus se-
mejantes que sufren y cuya dignidad es degradada la medida de su fe y el impulso de su ac-
cién social. En pocas palabras, la teologia de la liberacion significa creer en Dios como Dios
de la vida y como garante de una salvacién del hombre entendida de una manera integral, y
ofrecer resistencia a los dioses que significan la muerte prematura, la pobreza, la pauperiza-
cién y degradacion del hombre...quien toma en serio el enfoque de la teologia de la libera-
cién no se sorprendera de su caracter estrictamente teocéntrico y cristo-céntrico ni tampoco
de la insercion en la comunidad y en la vida de la Iglesia”. Con ello se supera la relaciéon
entre naturaleza y gracia y los dualismos de inmanencia y trascendencia. Responder a la pre-
gunta que le vale a Gustavo para hacer teologia contextualizada cuestiona a la teologia eu-
ropea: “;Cémo hablar de Dios frente al sufrimiento de los pobres en Latinoamérica, frente
a su muerte prematura y a la violacién de su dignidad como persona?”. La teologia de la li-
beracion le vale también para que el “nosotros” de la Iglesia europea se extienda no ya a La-
tinoamérica sino a todo el mundo como pidi6 el Vaticano II. Sigue Miiller desarrollando la
influencia de la teologia de la liberacién en la teologia europea y acaba diciendo que le pone
delante la nueva evangelizacién, la promocién humana y la inculturaciéon del Evangelio:
“Nueva evangelizacion, servicio de la Iglesia a una sociedad justa, cuidadosa del bien comtn
y protectora de los mds débiles, y una nueva sintesis de fe y cultura moderna son las tareas
principales de la Iglesia en Europa”. En los articulos siguientes amplian el desarrollo de
estas ideas y Miiller aclara con contundencia los ataques de marxismo y los demds cuestio-
namientos que se le hacen a esta teologfa. Este libro de Gustavo Gutiérrez y Gerhard L. Mii-
ller logra con claridad exponer lo que es la Teologia de la Liberacion clarificando en primer
lugar que si es teologia, su punto de partida, su método y los pasos de ese método, y sus
continuos desafios ante los signos de los tiempos. Deshacen las acusaciones de marxista y los
prejuicios que se han tejido alrededor de ella. Propician, ademas, el acercamiento a ella para
aprovechar los aportes significativos para la Iglesia actualizadora del amor de Dios a la hu-
manidad y trasformadora del pecado personal, social y estructural del mundo como seguidora
de Cristo salvador y liberador integral y empefiada en la nueva evangelizacién. Con este libro
todos tienen la ocasion de entender lo que es la teologia de la liberacion y sus alcances al ser-
vicio de la Iglesia y del mundo hoy.— E.ALONSO.

AGUILO, Alfonso, ;Es razonable ser creyente? 50 cuestiones actuales en torno a la fe, 5 edi-
cién, Ediciones Palabra, Madrid 2013, 21x14, 462 pp.

La intencidn del autor es responder a preguntas fundamentales que se puede hacer el
hombre normal, el padre de familia que quiere orientar a su hijo, el mismo joven que se plan-
tea su fe, el catequista que necesita responder a los interrogantes de sus catectimenos, como,
por ejemplo, si existe Dios o por qué creer, por qué creer en la Iglesia, cual es la verdad sobre
las paginas mds oscuras de su historia, como se enfrenta el hombre al problema del mal o de
la muerte, o si debe aceptarse todo lo que se dice sobre la ética sexual. Serd util también para
agentes pastorales, asesores laicos de grupo, jovenes charlistas de retiros, para profesores de
religion. El autor no tiene pretensiones de erudicion sino de respuestas breves y sencillas,
contrastadas fundamentalmente en conversaciones con personas muy diversas. El desarro-
1lo se lleva en estilo de didlogo con un interlocutor que estd preocupado por su fe o por la
fe de otros cercanos a él y que busca respuestas adecuadas a sus preguntas. Pero no se trata
de dar simples recetas sino de llevar a pensar y a hacer pensar buscando el camino de la ver-
dad. Toca temas fundamentales y los va desmenuzando a base de preguntas y respuestas
hasta llegar a las més elementales. En la primera parte se hacen las preguntas detalladas
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sobre: “;Creer en Dios?”, en la segunda: “Una religion, pero... ;por qué la cristiana?”, en la
tercera: “Objeciones a la Iglesia Catdlica”, en la cuarta: “; Es razonable creer?, en la quinta:
“La cuestion del sexo”, en la sexta: “Intolerancia con lo més débiles”, en la séptima: ;“Para
qué sirve creer?. Su finalidad es aportar un poco de luz a cuestiones fundamentales del hom-
bre, pero no haciendo elucubraciones filoséficas, teoldgicas, escriturarias, patristicas, sino una
luz basada en el sentido comun, “para ayudar al hombre a encontrar razones para vivir con
paz y esperanza”. Seria este el distintivo que marca al libro y lo diferencia de una teologia o
filosofia natural o de una apologética. Asi se puede entender el titulo del libro quizd mejor
si le quitamos los signos de interrogacién y dejarlo simplemente en: es razonable ser cre-
yente. Da respuestas cldsicas con un lenguaje coloquial, sencillo y de facil comprension, pero
no ingenuo, pues acude a pensadores importantes para respaldar sus afirmaciones sin poner
referencias, sin embargo, al final del libro, recomienda una bibliografia de varios de los au-
tores que ha citado a través del libro. Podemos acabar diciendo que, de hecho, es significa-
tivo que tenga cinco ediciones.— E. ALONSO.

MACSWAIN, Robert, Solved by Sacrifice. Austin Farrer, Fideism, and the evidence of faith (=
Studies in Philosophical Theology 51), Peeters, Leuven 2013, 24 x 16,275 pp.

Austin Farrer (1904-1968) fue una figura significativa dentro de la teologia del siglo XX,
aunque la mayoria de los comentadores se han centrado en su metafisica del libro Finite and
Infinite, como un tratado de teologia racional que estudia a Dios por medio de la pregunta fi-
losofica. El presente estudio propone un andlisis epistemoldgico que toma seriamente el lla-
mado fideismo moderado del pensamiento de Farrer. Se estudia la relacion entre la fe y la
razén en su obra, su relacién con Karl Barth, el positivismo 16gico, el tomismo y la filosofia de
Wittgenstein, ofreciendo una visiéon que resuena en la epistemologia religiosa contempora-
nea. Macswain reivindica esta otra cara del pensamiento de Austin Farrer que se encuentra en
su obra Faith and Speculation, donde se defiende la inteligibilidad del lenguaje religioso y la
racionalidad de la creencia religiosa demostrando la identidad de las presuposiciones metafi-
sicas del ser humano y del ser divino. Aunque en esta etapa no se insiste en la justificacién de
la creencia religiosa, siempre mantendra la exigencia de la posibilidad de la verdad racional
del tefsmo. Por eso su postura se llama fideismo moderado, pues desde una posicion centrada
en la teologia racional avanza hacia una defensa de la creencia subjetiva de la experiencia de
Dios, la fe no es contraria a la razén, sino que la precede. Desde la experiencia de Dios hay que
llegar a la comprension o razonabilidad de Dios. Farrer con las palabras Solved by sacrifice que
da titulo al libro, no se refiere como suponen los 16gicos, al sacrificio del intelecto, sino el sa-
crificio de los santos, al sacrificio de su voluntad.— J. ANTOLIN .

SCHNEIDER, Nikolaus -Martin URBAN, Was kann man heute noch GLAUBEN? Ein Dis-
put, Giitterloher Verlaghaus, Giiterloh, Miinchen 2013, 20x13, 144 pp.

¢ En qué podemos creer todavia? ; Es hoy todo pura supersticion o mitologia? ;Es Dios
una mera invencién humana? ;En qué quedan los antiguos relatos biblicos a la luz de las in-
vestigaciones actuales? ;Es la revelacion obra del Espiritu o més bien pura creacion del ce-
rebro humano? ;Qué podemos decir del Dios del cielo a la luz del actual Universo en
expansion permanente? ;Qué queda de la providencia divina en un mundo donde las leyes
fisicas y el azar imperan? ; Y, finalmente, cudl es el futuro de la Iglesia cuando las campanas
aun suenan pero muchos no acuden a su llamada? Este libro nos presenta la disputa entre dos
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autores tanto desde la perspectiva mas cientifica como desde la fe religiosa. N. Schneider,
Presidente del Consejo de la Iglesia Evangélica, en Alemania, tiene una profunda fe y con-
fianza en el Dios de Jests que llega a la razén y llena el corazén del hombre. Mientras que
M. Urban, publicista cientifico, cree que el cristianismo actual no cumple las esperanzas del
Dios que Jests nos trasmitié ni en relacién con las otras religiones y ni en lo que se refiere a
las conquistas de la ciencia actual. Estamos ante una controversia sincera, abierta y muy ac-
tual que conviene meditar. Al final del libro, bajo dibujos humoristicos de Oswald Huber, se
exponen algunas aclaraciones sobre la teoria de la evolucion, la Big Bang origen del mundo,
la historia y las historias, la teologia liberal y su critica, la teologia dialéctica, el principio de
tercio excluso en la fisica actual, el mundo como ecumene universal y otros conceptos que
ayudan a comprender mejor los términos de la disputa y su talante abierto y distendido.—
D.NATAL.

FERNANDEZ, Aurelio, Yo soy cristiano. ;Cémo viven los cristianos? Ediciones Palabra,
Madrid 2013, 24x17, 221 pp.

Pretende el autor exponer la exigencias de la fe en la vida concreta de los creyentes, en
el comportamiento de los cristianos, en la conducta diaria para que haya coherencia entre la
fe yla vida practica del cristiano. Con ésta completa una obra anterior que versa sobre lo que
hemos de creer los cristianos. Da la sensacion de que estas dos obras fueran la sintesis pas-
toral para seglares de la amplia cultura teolégica dogmatica y moral que posee el autor como
profesor y escritor sobre temas de esas materias. Tiene tres volimenes que recogen la moral
fundamental, familiar y social que con el tomo de la sintesis de ellos estdn dando solidez a
este “Yo soy cristiano”. A través de la obra se ve el deseo de ayudar a descubrir que la moral
catdlica no es un invento de normas externas sino que corresponde a las exigencias de la per-
sona humana a la que plenificard si corresponde a las exigencias de su recta conciencia. Ade-
mads, el mensaje moral cristiano orienta correctamente el comportamiento del individuo en
lo personal y da respuesta a las exigencias de la justicia y la convivencia social. Vivir las exi-
gencias morales no es fécil, pero, con los medios sobrenaturales, los fieles, especialmente los
santos, que las han practicado son ejemplo de vidas plenas y que, ademas, han elevado la at-
mosfera vital de la humanidad, preocupados por hacer una sociedad justa y rescatar el fun-
damento de los valores morales en los que debe sustentarse. En 12 capitulos responde temas
claves de la moral como: origen de la moral y la conciencia; la conducta ética no limita la li-
bertad humana; fuentes del actuar ético; antropologia cristiana y modo de vivir cristiano; la
vida en familia y la moral sexual; el valor de la vida humana y la bioética; la moral social,
econdmica y politica. Es un programa de vida que invita al cristiano a ser una persona hu-
mana plenificada que intenta vivir lo que realmente es y que da testimonio de coherencia
entre fe y vida.— E.ALONSO.

MARTIN VELASCO, Juan, Vivir la fe a la intemperie, Narcea Eds., Madrid 2013,21x13.5,203
PP-

El autor trata de comunicar la fe como vida, fundamentado en los tedlogos de la nueva
teologia europea del siglo XX, pero matizada con la “intemperie”, en un mundo radicalmente
secularizado de paises europeos sin ropa ni hogar que cobije, en medio de una “cultura de la
ausencia de Dios” y con un clima gélido marcado por la indiferencia religiosa, el nihilismo,
el hedonismo, el relativismo, el liberalismo que echa por tierra la fundamentaciéon moral de
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los valores. Ser creyente es vivir la fe en el Hijo de Dios tal como dice S. Pablo. La fe hace vivir

9 «

“una vida enteramente nueva” y “no agobiarse por el dia de mafiana”, “perdonar hasta se-
tenta veces siete”, “amar a los enemigos”, ya que somos “hijos del Padre celestial que hace
salir el sol sobre buenos y malos y caer la lluvia sobre justos y pecadores”. La fe a la “intem-
perie” supone una experiencia de Dios, una fe personal, experiencial y confesante que me da
unos ojos especiales para encontrar su Presencia en lo mds profundo de mi ser, en los demds,
en los “signos de los tiempos” en el mundo sin apoyos socioculturales, a la intemperie, pero
con esperanza y movida por el amor con fuerza para transformar la vida. Se plantea el pro-
blema del hombre y lo define a través de la opcién fundamental que toca no solo al ser o no
ser sino al como ser y desde el poder ser tenemos que emplear la libertad para elegir y cons-
truir nuestro ser. Podemos cerrarnos en nosotros mismos o abrirnos a la fuerza que nos im-
pulsa a lo trascendente y escuchar a Dios. El siguiente apartado continua en forma vivencial,
describiendo el proceso de construccion de la fe a partir de la segunda mitad del siglo XX tal
como lo ha experimentado el autor y su entorno. “De la fe como creencia pasamos a la fe
como encuentro; de asentimiento a verdades, a la adhesion personal; del sometimiento a la
autoridad, a la confianza en quien se nos revelaba...que comprende también la obediencia,
la sumision, la entrega de si, la confianza amorosa... redescubrimiento de la Biblia”. De tal
manera que la fe no es solamente creer verdades sino supone un avance hacia una creencia
personal y madura que, al tomar conciencia de la situacién con los demds, con el pobre, con
el marginado, avanza hacia una fe también comprometida, pero sin apoyos sociales ni cultu-
rales sino en régimen de secularidad, a la intemperie. Pero, el sentirse a la intemperie supone
profundizar mds el encuentro con el Dios gratuito y llegar a que se adhiera a lo mas pro-
fundo del ser de tal manera que sea una fe “experienciada”, confesante, cristoldgica, eclesial
e interpretada. La alegria de la fe tiene que ver con la felicidad y el sentido de la vida. Bien
entendida, la fe que ha llegado a tocar lo més profundo del ser humano ayuda a descubrir el
camino de abrirse el hombre a lo que le puede plenificar y que no lo encuentra en este
mundo; a lo trascendente, a Dios mismo. Y es que la fe conecta con la esperanza y en un ter-
cer apartado se plantea si se puede hablar de esperanza en un mundo que se ha decantado
por la cultura del nihilismo y de la indiferencia y acaba diciendo que lo finito no puede lle-
nar el ansia de infinito. Ahi, tienen sentido los gritos de Dios hoy, los “signos de los tiempos”,
el Dios de los cristianos como “Presencia de la mds absoluta trascendencia en el fondo de lo
real y en lo mas intimo de cada persona”. “Superior a lo més elevado de mi mismo, més in-
timo que mi propia identidad” (San Agustin). Y es que Dios es precedencia absoluta; el ho-
rizonte en el que discurre la historia y la vida del ser humano; el “Medio divino” de Teilhard
y en el vivimos nos movemos y existimos como nos dice el autor. Completa la comunicacién
de la experiencia de las virtudes teologales partiendo de que la fe y la esperanza sin amor no
se pueden entender. Supone también una experiencia del amor de Dios que implica no so-
lamente la afectividad sino también lo cognoscitivo y lo volitivo para envolver a toda la per-
sona y dejar que toque lo mds profundo del ser para definir la vida movida por ese amor. El
amor de Dios gratuito y amoroso a los hombres se manifiesta de forma especialisima a tra-
vés de Jesucristo. El es el modelo maximo de la caridad que da la vida por amor a Dios y al
préjimo por Dios. La afectividad valora vy, asi, como la fe daba unos ojos, la caridad da el
“Ordo amoris”: el mundo y la persona ordenados por el amor impulsa al hombre a lo alto,
hacia Dios. La segunda parte del libro se preocupa de orientar las vicisitudes por las que pasa
el hombre como son el cansancio espiritual, la vejez, la soledad. Pudiéramos acabar diciendo
que este libro es una sintesis muy valiosa de antropologia y teologia espiritual, pero no sim-
plemente tedrica sino vivencial, experiencial. Es muy valioso para el hombre culto de hoy y
debe ser leido por los cristianos que quieren tomar en serio la vida practica cristiana com-
prometida y orientada por Dios.— E.ALONSO.
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MONASTERIO, Enrique, La buena vida. Libres para pensar. Palabra, Madrid 2013, 21x11,
286 pp.

Esta es la tercera publicacion de las colaboraciones del autor en la revista “Mundo
Cristiano” correspondiente a la seccién “Pensar por libre”. Abarca los articulos que salieron
en la revista entre los afios 2006-2012. Son breves, pero escritos con mucha gracia e ironia.
Pretende escribir desde la fe con buen humor y mirando con afecto a su interlocutor, aun-
que €l no corresponda con tanto carifio. A partir de los hechos que se le presentan en la vida
y que le llaman la atencidn, los comenta el autor con chispa especial y los encamina, con
orientacion de la luz de fe, a un actuar correcto. Nos dice en el prélogo “yo solo trato de re-
flexionar, con libertad y buen humor, sobre noticias, anécdotas, incidentes de la vida diaria”
porque “el pensamiento libre, sin trabas ni prejuicios, nos capacita para abrirnos a Dios y al-
canzar la verdad”. Pudiera decirse, seglin comenta €l mismo, que quiere ser “una especie de
catequesis desordenada, nada sistematica, pero pegada al terreno” y siempre con “una pa-
labra de esperanza y de consuelo®. Son no menos de 70 articulos todos ellos con titulos lla-
mativos como “Necro-sexuales a jornada completa”, “Tortugas politicamente correctas”,
“Fuego, cayucos, Plutén e hidromasaje™ y, en este, cuenta: “En el verano los periddicos pre-
sentan un aspecto lamentable. Flacos, desnutridos y sin publicidad, se alimentan del cambio
climédtico, beben del nivel de los embalses, se calientan en los incendios forestales y pedalean
con los cotilleos de los famosos... (y con) ;Negros subsaharianos mojados?... Y es que, re-
condcelo, hay cosas que no se pueden tolerar. Plutén era un planeta de toda la vida, con de-
rechos adquiridos. Y, de pronto, unos astrénomos lo ponen en la calle por enano. O sea, que
lo discriminan por la estatura. No me lo podia creer. Con lo bien que sonaba la lista con Plu-
tén al final... ;Se puede saber de qué estds hablando? De los negros, tio...Hay que tener
mucha hambre, pero mucha, mucha, para tirarse al océano cabalgando un atatd... Si, pero
yo estudié en el cole que, en caso de extrema necesidad, todos los bienes son comunes. O sea,
que si te mueres de hambre, lo que robas no lo robas: es tuyo...”. Sigue una gran variedad
de titulos como: “Regalame un piropo en Navidad”, “La rebelién de las mdquinas”, “Con-
traseflas”, “Machismo, hembrismo y sindrome de Estocolmo”, “En un Estado-Nodriza”, “Ga-
rromadticos espirituales”, “Requiem por el cero patatero”, “La arruga ofende”, “El divorcio
perjudica el medio ambiente”, “Un adjetivo pardsito”, “Parole, parole, parole...”. “Hombre
de la mano en la oreja”. “La insoportable levedad del ‘ex‘ ”. Acaba el libro con un texto de
matiz especial: “Carta a un negro muerto en el fondo de un cayuco”: “Este verano vi tu fo-
tografia en un periddico. Senti lastima y vergiienza: mientras ti morias en la playa, yo estaba
asalvo... Te cuento estas cosas amigo muerto, a pesar de que mis reflexiones ya te importen
poco. Aunque, pensandolo mejor, quiza si te interesan. Quizd, desde el cielo, estds pidién-
dome que las escriba para que, al menos tres o cuatro lectores comprendan que los pecados
sociales no son pecados anénimos de responsabilidad limitada. Que todos hemos de pedir
perdén y revelarnos. Solo asi seremos dignos de compartir tu cayuco para llegar con €l al
cielo”. Es un placer muy enriquecedor leer cada uno de los breves, pero innumerables arti-
culos, sobre los mds diversos temas que hoy mismo resultan actuales, pero orientados todos
desde la luz de la fe.— E.ALONSO.
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Moral-Pastoral-Liturgia

CAAMANO LOPEZ, José Manuel, Autonomia moral. El ser y la identidad de la teologia
moral, San Pablo-Comillas, Madrid 2013, 21,5 x 14,5, 455 pp.

Celebramos la aparicion de este libro que trata de responder a las preguntas ;Implica
la autonomia la contraposicion entre Dios y el hombre? ;Cémo entender la autonomia moral
desde un punto de vista teolégico y especificamente cristiano? Preguntas nada faciles, pues
tienen que ver con la identidad humana y cristiana. Una busqueda de la identidad moral cris-
tiana en una época de gran inseguridad y confusién moral. Precisamente la teologia moral
tiene como objetivo el orientar las decisiones en las que el cristiano debe realizar no solo lo
bueno sino radicalmente lo mejor, aquello que plenifica su vida a pesar de todas las condi-
ciones existenciales que hacen complicado la culminacién de cualquier proyecto humano. La
obra consta de tres partes, el capitulo primero es extenso y analiza el trasfondo filoséfico de
la autonomia moral a lo largo de la Modernidad buscando los elementos que la han llevado
a una comprension cerrada que se identifica con la libertad de eleccién o autodetermina-
cién. En esta vision que se ha ido imponiendo libertad de eleccion y autonomia moral son
conceptos intercambiables. En el fondo de esta vision reside una comprension de la autono-
mia moral que ha quedado reducida al derecho a elegir libremente lo que uno quiere hacer
o no hacer con su vida, pero desligada de aquellos valores y fundamentos que en realidad le
sirven de sustento. La comprensién del sujeto humano por parte de Descartes es el punto de
partida para la posibilidad de la autonomia, aunque es a Kant a quien se debe la compren-
sién de la autonomia como el principio supremo de la moralidad. Los dos capitulos restan-
tes son teoldgicos, el segundo se adentra en los problemas de la recepcion teoldgica de la
autonomia moral y el debate surgido después del Vaticano II entre las llamadas moral auté-
noma y ética de la fe. Aqui se adentra en el estudio de los autores como Fuchs, Bockle, Vidal,
Ratzinger, la enciclica Veritatis Splendor, etc. Finalmente el tercer capitulo ofrece un intento
de comprension de la autonomia moral desde una perspectiva teoldgica y cristiana que supere
las deficiencias y limites de las corrientes anteriores, tomando en consideracién las palabras
del Credo, es decir, la dltima eleccion es siempre ante Dios, ante el Misterio Absoluto. Es
decir, no se puede desvincular la autonomia moral de Dios, en el fondo la autonomia es el re-
flejo de la propia individualidad, de una vida realizada sin imposiciones ante Dios. La Teo-
logia moral no puede hablar del hombre y de su libertad al margen de su fondo creador y del
Dios que le da el ser, hay que entender la autonomia moral desde un punto teoldgico y cris-
tiano, es decir, la persona como criatura de Dios estd llamada a la comunién con €l, a la sal-
vacién. Es en la autonomia moral humana donde se revela nuestro ser en Cristo y la llamada
a la santidad de la vida divina, que no es solo una vocacion religiosa sino también una exi-
gencia moral. Por eso, en cada acto moral se realiza la progresion humana hacia Dios; es en
nuestras elecciones libres dénde verificamos la actuacion del Espiritu en el corazén humano,
la realizacion de la autonomia mas radical. Ahora bien, como el autor dice en su conclusion
hay que seguir buscando y preguntando, pues la eleccién hay que hacerla ante Dios, nuestro
creador, que nos ha creado con conciencia y libertad, por eso, a pesar de nuestra existencia
finita y los conflictos y tensiones que conlleva, y ante la posibilidad del error y de interpre-
tar inadecuadamente lo que Dios espera de nosotros, es en esa precisa situacion ante nues-
tra conciencia y ante el Misterio Absoluto que nos sostiene y nos desborda donde tenemos
que tomar la decisién de asemejarnos al Dios revelado en Jesucristo.— J. ANTOLIN.
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ASOCIACION ESPANOLA DE PROFESORES DE LITURGIA, Arte y Liturgia. Centre
de Pastoral Littrgica, Barcelona 2013, 21x16, 108 pp.

Este volumen contiene las conferencias sobre Arte y Liturgia de las Jornadas XXXVII
de Profesores de Liturgia. Asi, su Presidente, A. Garcia Macias, nos ofrece el sentido del arte
entre el Dios invisible y Cristo imagen visible suya. Pero la Iglesia no protege un tnico estilo
y procura el amor al arte y la formacién artistica de todos pues el arte trasmite “per viam
pulchritudinis” la fe y los misterios que la palabra ofrece “per viam veritatis”. Por eso, la Igle-
sia ha protegido tanto a los artistas y los quiere y tiene por amigos. Luego, A. Gascén Aranda
expone esa “viam pulchritudinis” del arte y la liturgia. De modo que la “lex orandi”, “lex cre-
dendi” y “lex vivendi” de la comunidad eclesial han dado “forma a los grandes temas de la
iconografia cristiana” y su renovacion (p. 20; 22). .M. Fossas expone el tema del arte sacro
al servicio de la Liturgia tal como aparece en los documentos conciliares y postconciliares
segun la idea fundamental de la encarnacién de Cristo con todo su sentido humano y trans-
cendente. Narciso-J. Lorenzo Leal nos presenta la belleza de los objetos littirgicos y su sen-
tido polisémico, la paradoja de la cruz y la belleza de Cristo, bello en el pesebre y en su muerte
y bello en su trasfiguracion y resurreccion. También se trata del esplendor de los objetos li-
targicos, su belleza sacramental y la belleza de su uso. R. Navarro Gémez nos muestra la re-
lacién entre iconografia y liturgia en funciéon de la “actuosa participatio” tan querida al
concilio Vaticano II°. Entonces, nos hace ver el sentido del arte paleocristiano, bizantino, ro-
manico, gético, renacentista, barroco y la situacion actual donde se ha de evitar tanto el sub-
jetivismo excesivo(p.92) como un objetivismo neutro cenizo o el mero sentido decorativo,
como indica E. Temperan Villaverde, pues el espacio littirgico es el lugar de la vida interior
y santidad de la Iglesia con todo su dinamismo(p.101;102), que ha de llevarnos a Aquel que
por su encarnacion nos ha salvado “a través de la materia”(San Juan Damasceno) (p.108)
para introducirnos en su gloria y la luz de su mediodia, es decir, en el: “fervor charitatis et
splendor veritatis” (S. Agustin, civdei 18,32).- D.NATAL.

FERRER, Juan M., - Jestis R. FOLGADO (Eds.), La Liturgia, inspiradora de las artes. Cen-
tre de Pastoral Liturgica de Barcelona 2013, 21x15, 105 pp.

La fundacién san Juan, la Iglesia de Madrid y la Direccién General de Patrimonio de la
comunidad de Madrid han querido reflexionar sobre como la Liturgia ha influido en el Arte y
cémo ahondar en la colaboracién mutua que tanto ha enriquecido a ambas. Asi, .M. Ferrer di-
serta sobre el arte sacro y su relacion con el culto cristiano en este afio de la Fe y en una socie-
dad menos religiosa que la tradicional. También nos ofrece este autor algunos ejemplos de la
arquitectura y la liturgia tardo-romana en las zonas de Mallorca, Barcelona, Sevilla, Guadalajara
y Zamora. J. M. del Rio Carrasco expone la funcién eclesial de las artes y su aportacién a la cul-
tura contemporénea con vistas a un nuevo humanismo en un mundo mds laico. M. Cristiana Ta-
rrero nos muestra el uso litirgico de las obras de arte y su relacion con los museos, mientras
Francisca Soto nos hacer ver la influencia del uso litirgico en la restauracion de las obras de
arte como El Cristo de las Batallas de Salamanca, el caliz de Osuna y otros ejemplos. Finalmente,
C. Javier Vergara nos ilustra sobre el uso litirgico del “Carro Triunfal” particularmente en la
didcesis de Getafe. El Arte Sacro ha sido siempre un lugar privilegiado de encuentro entre la hu-
manidad y la trascendencia divina. Con todo, las relaciones entre el arte y la religion, y, sobre todo,
entre los artistas y la Iglesia no siempre han sido faciles. Pero es evidente que la religién nece-
sita del arte para expresarse y que el artista recibe un gran tesoro de la religion cuando consi-
gue captar y sacar a luz el esplendor de sus misterios.— D.NATAL.
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HAVRE, Didier van, Amar la Misa. Trad., de G. Esteban. Eds. Rialp, Madrid 2013, 22x14,
202 pp.

La Iglesia expresa su fe mediante la accion littirgica y las oraciones. La ley de la oracion es
laley de la fe: lex orandi, lex credendi, es decir, la Iglesia cree como reza. De este punto parte Di-
dier van Havre para ofrecernos, mas que un estudio, una reflexion sobre la Eucaristia. Van Havre,
sacerdote y Doctor en Teologia, actualmente vicario de Notre-Dame au Sablon (Bruselas) como
bien lo sefiala al inicio del opusculo, no tiene otro interés que el de compartir su amor y fascina-
cién por este sacramento. La celebracion de la Eucaristia es, sin lugar a dudas, oracion, pero tam-
bién es, ante todo, accion. El principal actor es Cristo resucitado. Lo mas extraordinario es sentir
la presencia de Cristo que se acerca a la Iglesia orante. En todo el libro, compuesto de tres par-
tes, el autor adopta un estilo descriptivo. Dado que su interés es pedagdgico en cuanto que desea
ofrecer una herramienta para valorar y descubrir el valor extraordinario de la Eucaristia, que por
siglos la Iglesia ha venerado, lleva a cabo la presentacion teniendo en mente sobre todo a los fie-
les laicos. En la primera parte titulada “la fe de la Iglesia”, el autor ofrece una breve semblanza
amanera de recordatorio de lo que significa la eucaristia; en la segunda parte, “la celebracién de
la eucaristia”, siguiendo el ordinario de la eucaristia ofrece una descripcion de todo lo que el sa-
cerdote y los fieles hacen durante la celebracion eucaristica; muestra el significado de gestos y ora-
ciones, los cuales los relaciona a la vida de Jesus, para después exponer las actitudes que
corresponden a tales gestos y sus consecuentes implicaciones en la vida del fiel. Y por tltimo, la
tercera parte, estd dedicada al “tiempo litirgico”, en ella se describen los distintos tiempos cuya
16gica sigue el acontecer de los misterios de la vida de Jesus. El material al que recurre van Havre
para emprender su exposicion lo conforma la Biblia, el Catecismo y su Compendio, las ense-
fianzas del Concilio Vaticano 11, asi como documentos del magisterio de Pablo V1 y de Benedicto
XVL-G.ARAUZ.

MOYA, Juan (Ed.), Devocionario eucaristico. Con cincuenta momentos de adoracion. Pala-
bra, Madrid 2013, 334 pp.

El Oratorio del Caballero de Gracia de Madrid tiene una gran tradicion de 4 siglos de
adoracién eucaristica. Los sacerdotes que atienden este oratorio han recogido un resumen
doctrinal sobre la Eucaristia y su adoracion, las visitas al Santisimo y la comunién espiritual,
la Exposicién y Bendicion, el Rosario Eucaristico y Novena a la Eucaristia ademds de Him-
nos y Canciones eucaristicas, oraciones de preparacion y acciéon de gracias para la Misa, y
sobre todo han preparado 50 “Momentos” de adoracién al Santisimo. Estos momentos reu-
nen mas de 50 textos de la Sagrada Escritura, del Magisterio, de muchos santos y autores es-
pirituales para ayudar a adorar la Eucaristia, personal y comunitariamente, y meditar este
gran Misterio “culmen y fuente” de la fe y la vida cristiana. La adoracion a Dios es hoy el
mejor y mayor antidoto contra todos los idolos de nuestro tiempo, y la Eucaristia, sacramento
del amor y la comunidn, el mejor remedio y medicina contra el individualismo insolidario que
con tanta fuerza hoy nos empuja y aqueja.— D.NATAL

SAN PABLO (Ediciones), Misal diario. La Palabra dia a dia. Enero 2014, San Pablo, Madrid
2013, 12x10, 143 pp.

Se trata de una nueva propuesta que se ofrece al cristiano que acude a la Eucaristia dia-
ria. Este librito recoge las lecturas y los salmos asi como las oraciones de cada dia para ha-
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cerlas mds accesibles al creyente. E incluye también un comentario a esas lecturas y a las
fiestas o santos que se celebran en cada jornada, con el fin de llevar toda la riqueza de los tex-
tos y de la celebracion a la vida de cada dia, con sus penas y alegrias, sus angustias y espe-
ranzas como nos ha recordado el Papa. Un librito que encantard a muchos por su sencillez y
sentido practico pues también muy fécil de llevar y manejar de modo que obvia las incomo-
didades, tan frecuentes, en los librotes tradicionales de ir Misa, y muy util también para quie-
nes no pueden acudir a la celebracién diaria para nutrirse de forma individual o familiar de
la Palabra proclamada.— D.NATAL

PERO-SANZ, José Miguel, Aguardando el cielo. En torno a la esperanza. Ed. Palabra, Ma-
drid, 19x12, 138 pp.

Actuar por esperanza es condicion comtn a los humanos. Es la constatacion de José
Miguel Pero-Sanz para ofrecernos una meditacién sobre la esperanza en esta obra. Alu-
diendo al texto evangélico de Mt 16, la visita de las mujeres al sepulcro, Pero-Sanz abre su
reflexién a fin de poner de manifiesto la especificidad de la esperanza cristiana. Efectiva-
mente, Cristo ha resucitado, y el sepulcro vacio es sefial de que su resurreccién desborda la
historia. En el caminar esperanzado de aquellas mujeres que se dirigian al sepulcro, el autor
ve reflejada la vida de todo creyente. La presentacion, distribuida en ocho capitulos y con
un estilo ameno y recurrente a ejemplos concretos -algunos tomados de la Sagrada Escri-
tura-, bien podria sintetizarse de la siguiente manera: nuestra existencia se articula como un
entramado de sucesivas esperanzas. Sin embargo, no se trata de una esperanza abstracta. La
esperanza cristiana reside en un Ser concreto, vivo y personal, Dios. Conscientes de que tam-
bién transitamos por caminos sembrados de espinas, porque la meta es cierta y su consecu-
cién segura es por lo que nuestros dias merecen ser vividos. La esperanza es el amor que
convierte la existencia en una feliz aventura, digna de ser vivida— G. ARAUZ.

Filosofia

MEYLAHN, Johann-Albrecht, The limits and possibilities of postmetaphysical God-talk. A
conversation between Heidegger, Levinas and Derrida, Peeters, Leuven 2013, 24x16,
355 pp.

Esta obra trata de abrir nuevas vias de sentido y del misterio a nuestra era post-meta-
fisica y al lenguaje sobre Dios. Pues, con la afirmacién tajante de que estamos en una “época
post-metafisica” no estd ya todo dicho ni tampoco hemos dicho la dltima palabra de la Me-
tafisica ni del sentido de la trascendencia o de Dios. De hecho, a partir de la denuncia de la
ontologia y del trabajo del campo metafisico elaborado por Heidegger, de la clausura del
discurso denunciado por Derrida y el ansia del Infinito re-cordada por Levinas, se trata de
abrir nuevas vias al misterio y de sentido por medio de la teo-poética. Ya muy famosos es-
critores como Salinas, Lorca o Machado, nos habian dicho que: Cada cosa tiene su misterio
y la poesia, en su caso, nos conduce al misterio de las cosas. Asi, también, elaboraciones filo-
séficas actuales, como las santas locuras ya antiguas (pp. 321-346), nos conducen a dimen-
siones que los humanos, demasiado cuerdos y encerrados en si mismos, apenas pueden
vislumbrar, pero que nos recuerdan que toda noche oscura es también noche luminosa, tanto
en san Juan de la Cruz como en Heidegger, que todo lo finito sefiala lo infinito, como ha mos-
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trado tantas veces Levinas, y que todo desierto ha encaminado al pueblo de Dios a la tierra
prometida y al lugar del otro. Heidegger, Derrida y Levinas, cada uno a su manera, nos han
senalado esos caminos que parecen conducir a “ninguna parte” pero que luego nos sitian a
las puertas del parafso y del mundo del otro totalmente diferente y préjimo. Con todo, es
verdad que nunca hay que confundir la teo-poética con la teo-politica para que Dios no se
quede en programa y el programa no se haga Dios y volvamos a caer en la idolatria del poder,
el dinero y la violencia. Pero, eso no quiere decir que todos los caminos estan cerrados, pues
todo locus y topos humano es también lucus (a lucendo), como dice Heidegger, estrella y via
lactea que nos apunta al camino.— D.NATAL.

GARCIA-HUIDOBRO, Joaquin, El anillo de Giges. Una introduccion a la tradicién central
de la ética, Rialp, Madrid 2013, 19,5 x 13,5, 338 pp.

Se nos ofrecen en este libro divulgativo las convicciones morales de nuestra cultura y
las claves para construir o reconstruir con solidez los cimientos fundamentales de nuestra
sociedad. Nuestra cultura tiene su origen en la cultura griega y es precisamente alli donde co-
mienza la reflexion moral o ética, cuando Platén en sus didlogos pone en boca de su maes-
tro Sécrates que una vida sin reflexiéon no merece la pena. Una vida conforme a la razén, la
buisqueda del bien moral, supone un esfuerzo diario para adquirir determinadas disposicio-
nes, las virtudes, que solo se consiguen mediante una paciente ejercitacion. Un momento de
esta historia de bisqueda de lo que es digno del hombre, esta representado por la discusion
entre Socrates y el sofista Calicles, que aparece en el Gorgias, acerca si es preferible sufrir una
injusticia que cometerla. Platon defiende el principio socrético de que es mejor padecer una
injusticia antes que cometerla. Nunca es licito hacer el mal, aunque nos pueda traer benefi-
cios, ya sea riqueza, fama, placer, o cualquier otra cosa. No hay justificacion posible para
hacer el mal, seamos 0 no seamos vistos (anillo de Giges), nuestra conciencia es la que nos
acusa y nos martillea constantemente. Este es el punto de partida de la ética en nuestra cul-
tura, aunque muchas veces parece que se nos olvida, como si la conciencia, dado que no re-
flexionamos mucho, apenas nos dice nada, o no tenemos ni tiempo para escucharla.— J.
ANTOLIN.

Historia

GONZALEZ VELASCO, M., OSA., Beato Gerardo Gil Leal, 1871-1936. Madrtir Agustino,
Apédstol de El Escorial. Ediciones Escurialenses. San Lorenzo de El Escorial,[ Madrid],
2013.19.50 x 12.50, 301 pp.

El P. Modesto sigue en su encomiable proyecto de presentar al pueblo la vida de los
Martires agustinos de El Escorial. En esta nueva obra nos presenta la biografia del P. Gil
Leal, natural de la Vid (Burgos). Alli tomé contacto con los agustinos misioneros de la Pro-
vincia de Filipinas, lo que segun el P. Modesto, hizo a Gerardo cambiar del Seminario de
Burgo de Osma (Soria) al Colegio de los agustinos filipinos de Valladolid, donde hace su no-
viciado y cursa los estudios de Filosofia, y de aqui pasa al Monasterio de la Vid y mds tarde
al Escorial, de cuyo Monasterio se habian hecho cargo los agustinos de la Provincia de Fili-
pinas el 1 de junio de 1885. Su estancia en El Escorial y su labor humanitaria llevada a cabo
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en la Villa y sus alrededores queda bien plasmada por el autor al relatar la obra social por él
realizada desde 1906 a 1936: la construccién de casas baratas, el Patronato social, La Caja
dotal, Sindicato de costureras, Escuelas nocturnas etc., obra social de la que atn se acuerdan
los que le conocieron y le recuerdan como “el Apéstol de El Escorial”.

La obra va dividida en varios capitulos: I. Nacimiento, nifiez, adolescencia y juventud
(1871-1888). I1. Religioso agustino (1888-1936). ITI. Obras sociales (1906-1936). IV. Persecu-
cion religiosa y martirio (1931-1936). V. Proceso de beatificacion. VI. Escritos. VII. Fuentes y
bibliografia. VIIIL. Escritos inéditos. La obra termina con dos apéndices: Homenajes al Bto.
Gerardo Gil y otros mdrtires sacrificados en Paracuellos. Una biografia bien documentada,
ilustrada y narrada y que se lee con agrado. Hay que agradecer al P. Modesto por el hermoso
trabajo que estd haciendo para dar a conocer la biograffa de los martires agustinos.— P. HER-
NANDEZ.

VIZUETA MENDOZA, José C.,y CAMPOS Y FERNANDEZ SEVILLA, Javier, OSA,
ILUMINACIONES. La Profesion Religiosa y sus signos. Ediciones Escurialenses. San
Lorenzo de El Escorial, [Madrid], 2013. 24 x 17, 408 pp.

Los origenes de la vida religiosa se encuentran en el seguimiento radical de Cristo.
Quienes consagran su vida a Dios por los votos religiosos saben que ese acto de emision de
la profesion conlleva un doble significado: la consagracion a Dios de por vida de una vida den-
tro del marco propio de la Regla y Constituciones de la Orden o Instituto en la que emiten
sus votos, y por otra parte, ante la iglesia y la sociedad la manifestacion publica de una nueva
forma de vivir la vida siguiendo las pautas de esas Reglas y Constituciones. La importancia
de este acto religioso queda patente en la escritura y decoracién de su texto en el libro lla-
mado de Profesiones.

La obra va dividida en seis capitulos: I. Presentacién de la obra. II. Entrar en religion:
La seleccidn de los candidatos; El noviciado y los maestros y los textos para la formacién de
los novicios. I11. La profesion religiosa. IV. Signos de la profesion: los ritos y los libros, actas
y cartas de la profesion. V. Bibliografia y el VI: Apéndice (seleccion de Actas y Cartas).

A lo largo de la historia de las 6rdenes religiosas tanto en el mundo hispanico como
fuera de sus fronteras se han creado auténticas obras artisticas a la vez que historicas, dignas
de un museo, que se conservan en los archivos de las mismas. Obras artisticas que los auto-
res nos presentan en el capitulo sexto, pp. 149-403. Obras hermosas donde se recrea con gozo
la vista— P HERNANDEZ

DOMfNGUEZ, Juan Francisco, Arias Montano y sus Maestros. Coleccion: Biblioteca del
Humanismo, Ediciones Clasicas, Madrid 2013, 21x15, 214 pp.

Arias Montano parece que nunca quiso ser llamado maestro o doctor. Preferia pre-
sentarse como discipulo y condiscipulo o simplemente como aprendiz. En su madurez solia
afiadir a su nombre la voz arabiga talmid que significa discipulo, pues él pensaba que sélo uno
es el verdadero maestro: Cristo. No obstante él reconoce a otros muchos como maestros en
su formacién. Esta obra trata de recoger de manera sencilla y breve los datos més impor-
tantes sobre los maestros de Arias Montano y su relacion con ellos. El autor de esta obra, muy
buen conocedor del tema, deja para otra ocasion entrar en un estudio mas profundo de al-
gunos de ellos, pues mientras unos han sido bastante estudiados otros permanecen en la som-
bra y necesitan recibir una nueva luz mas fuerte y profunda. En todo caso, tenemos aqui
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resefiados ya algunos de estos maestros como son, entre otros: Benito Arias padre, Juan de
Quir6s en Fisica, Pedro Mexia y Pedro Serrano en Metafisica, Cipriano de la Huerga, Juan
del Caifio y Pedro Chacén en Escritura, Mancio del Corpus Christi y Pedro Zumel en santo
Tomas y Escoto, Andrés de la Cuesta en nominales, Hernando Diaz en hebreo y arameo, Al-
fonso Garcia Matamoros y Ambrosio de Morales en Retdrica y otras, y Francisco de Mena
y F. de Arce en Medicina. Con todos ellos mantuvo A. Montano, casi siempre, una excelente
relacion ayudandoles, a veces, a publicar sus obras pues €l fue un fandatico de los libros y un
sabio muy autodidacta.— D.NATAL.

Espiritualidad

LUIS VIZCAINO, Pio de, Teologia espiritual de la Regla de san Agustin. Ciudad Nueva — Es-
tudio Agustiniano, Madrid 2013, 22 x 14,5, 200 p.

Debo agradecer con esta resefia la gentil y oportuna solicitud que me hizo el padre Pio
de Luis a mi paso por el convento agustiniano de Valladolid, de leer y dar mi parecer con ab-
soluta libertad sobre este pequeiflo libro que aborda la teologia espiritual subyacente en el
texto de la Regla de san Agustin. He leido con agrado cada una de sus padginas encontrando
en ellas una lectura facil al tiempo que profunda. La perspectiva espiritual con que se aborda
el texto de la Regla hace tal ejercicio ain mds amable. Atn asi, la perspectiva espiritual del
trabajo realizado estd intimamente ligada a un profundo trabajo teolégico por parte del autor.
Como afirma en el prélogo “la teologia acaba siempre en espiritualidad, es decir, en vida del
espiritu y, al revés, la espiritualidad tiene su alimento mds sustancial e imprescindible en la
teologia. La espiritualidad no es pietismo, sino apropiacion interior del dogma; de igual ma-
nera, el dogma no es ideologia, sino expresion formal de lo que vive el espiritu”. En el pro-
logo del libro se advierte con claridad al lector la impostacion teoldgico-espiritual del trabajo
realizado y su tesis fundamental, a saber: La contemplacion de la Regla de san Agustin tiene
como meta fundamental alcanzar la comunién con Dios y con los hombres. El Dios al que se
tiene como meta de comunién es el Dios trinitario, a cuyo gozo en la unidad y distincion de
sus personas debe estar encaminado todo lo demads. Todo el camino espiritual trazado en la
Regla a través de los principios ascéticos contenidos en la mayor parte de ella tienen este fin
Unico. Solo desde esta perspectiva se comprende el famoso sintagma del inicio de la Regla
“anima una et cor unum’”.

Toda la teologia de san Agustin estd en tensién constante hacia la meta de la comunién
con Dios. Basta recordar el conocido frontispicio de las Confesiones: “Nos hiciste Sefior para
ti y nuestro corazon esta inquieto hasta que descanse en ti” (1, 1). Sin embargo, el autor ilu-
mina esta meta subyacente en la Regla a través de otros dos textos agustinianos de época
posterior a la escritura de la misma. Un texto de la Ciudad de Dios y otro del Tratado sobre
el Evangelio de Juan. El primero en el libro XII de la Ciudad de Dios donde Agustin co-
mentando el relato del Génesis acerca de la creacién del hombre y la mujer afirma que “Dios
quiso crear un solo hombre del que luego se propagase una muchedumbre para que, por la
contemplacion del origen comun, se mantuviese el vinculo de la concordia entre los muchos”.
El querer vehemente de Dios se vio truncado por el pecado que destruyé radicalmente la co-
munién natural del hombre con Dios y con sus semejantes. Agustin en su teologia desarro-
lla la idea de que con la venida del redentor aquella ruptura de la comunién natural entre los
hombres y con Dios viene subsanada con una comunién atin mas profunda que es la comu-
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nién por la gracia. El plan de Dios es que los hombres ya no estén unidos por ser hijos de
Adén, sino por ser hijos de Dios. El texto del Tratado sobre el Evangelio de Juan 26,13 es un
texto eucaristico. La eucaristia es el sacramento de comunidn. Agustin lo define como “sa-
cramentum pietatis, signum unitatis, vinculum caritatis”. Aqui cada una de las tres expresio-
nes esta referida a una persona de la Trinidad, Padre, Hijo y Espiritu Santo respectivamente.
El Padre ha tenido la piedad de enviarnos a su Hijo; el Hijo, en quien somos bautizados, es
el signo de la unidad cuya sugestiva imagen la encontramos en el pan; el Espiritu Santo es el
don recibido, el lazo espiritual que crea la unidad. La Eucaristia garantiza y supone la uni-
dad, es la fuente y la cumbre de la comunién con Dios y con los hermanos. Asi pues, como
afirma el autor “como el plan de salvacién del hombre es trinitario, san Agustin ha descrito
la Eucaristia también en clave trinitaria”.

Con el andlisis de ambos textos el autor subraya la profunda idea de comunién del pen-
samiento agustiniano que luego vendrd plasmada, quizd de manera un poco velada, en la
Regla. La interpretacion de la Regla que ofrece Pio de Luis consiste en desvelar los textos de
cufio teoldgico que fundamentan esta idea central de la comunién. Dichos textos son pocos
en comparacion con los textos ascéticos pero importantes en su contenido y ubicaciéon con
el animo de hacer dicha comunién visible, protegerla e intensificarla. Los textos que senalan
los principios teolégicos que estdn a la base de la comunién son: “anima una et cor unum”,
“in Deum”y “cum dilectione”. Los dos primeros al inicio de la Regla, el tercero al final de la
misma. El primero corresponde al Hijo en quien nos hacemos una sola alma segtin la doctrina
del Cristo Total, el segundo corresponde al Padre de acuerdo con el consueto modo biblico
de dirigirnos a El, el tercero corresponde al Espiritu Santo que es la caridad como realidad
teoldgica.

Todos los preceptos ascéticos descritos en la Regla (guarda de la castidad, austeridad,
oracion, perddn, etc.) tienen la finalidad de caminar hacia la comunidn, pero esta comunién
es, ante todo, una realidad teoldgica antes que ascética. La comunién de la mera vida en
comun, la comunién cuyo fundamento bésico es psicoldgico o la comunién de un compartir
de valores del espiritu son insuficientes si falta la base teoldgica. Esta aseveracion comentada
de manera lticida por el autor a mi parecer constituye la idea fundamental de este estudio de
la Regla. Dicho marco teoldgico le da toda la perspectiva espiritual a la lectura del texto agus-
tiniano. Ademads del desarrollo de esta idea principal, el libro de Pio de Luis ofrece una ld-
cida sintesis sobre los problemas criticos de la Regla (fecha, autor, destinatario) y un sugestivo
comentario a los principios ascéticos que se encuentran en el texto. Como se ha dicho, dichos
aspectos estan en funcién de hacer dicha comunién visible (vida en comtn), protegerla (in-
terioridad) e intensificarla (confessio). Gracias al marco teoldgico establecido previamente,
la vida en comun estd llamada a ser comunién de vida, la interioridad previene del orgullo
que corrompe toda buena obra realizada en la ascesis, y la confessio, en su doble dimension
de accién de gracias y contricion de corazén, suscita el sentimiento adecuado para vivir todo
lo que se ha decidido abrazar voluntariamente. El autor ofrece un comentario transversal a
todas las practicas concretas contenidas en la Regla, todas ellas que estan ordenadas no solo
a la sanacion de los vicios fruto de las tres concupiscencias enunciadas por la teologia judnica
(ojos, carne y ambicién mundana), sino también a poner los ojos en la belleza espiritual de
quien nos ha amado hasta el extremo.

Ellibro de Pio de Luis no es un mero comentario sistemdtico a la Regla, sino que es una
nueva perspectiva de lectura desde el concepto de comunién. Atin desde la originalidad de
la perspectiva el autor busca ser extremadamente fiel al pensamiento de Agustin tanto asi que
adn encontrando imagenes sugestivas para explicar la teologia del santo renuncia a ellas por
no hallarlas aplicadas por el Hiponense (p. 104). Quiza alguno pueda calificar de forzada al-
guna apreciacion acerca de la ubicacién de los sintagmas teoldgicos en el texto de la Regla
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(p-32) pero ciertamente a veces no se puede encontrar mejor explicacion. Llama la atencién
que a lo largo del libro el cual, como hemos referido, tiene su tesis fundamental en el gozo
de la comunion trinitaria como meta del camino ascético propuesto en la Regla, se haga poca
citacion de la obra La Trinidad. Para iluminar dicha meta el autor acude a la Ciudad de Dios,
al Tratado sobre el Evangelio de Juan e incluso a textos antiarrianos como Contra Maximino,
pero no mucho al tratado por excelencia de Agustin sobre este misterio. Ciertamente, sobre
dicha ausencia confieso mi perplejidad pero a la vez mi satisfaccion. El autor no ha acudido
para exponer su perspectiva de lectura de la Regla a las semejanzas psicoldgicas que Agus-
tin desarrolla en la segunda parte de este tratado y que han sido tantas veces sobrevaloradas
por los estudiosos como casi tinica perspectiva con la cual Agustin se acerca al misterio tri-
nitario. En efecto, el autor ha encontrado mucho maés fructifera y abierta la teologia inter-
personal sobre la Trinidad desarrollada por Agustin en todas sus demads obras, en especial, en
aquellas de cardcter exegético. Las semejanzas psicoldgicas, que ciertamente son para Agus-
tin una lejana comprensién del misterio trinitario y hacen parte solamente de una profundi-
zacién de su ejercicio especulativo, no ofrecen una perspectiva fecunda para hablar de la
Trinidad en su dimensién econdmica tal como dicho misterio es vivido en la comunidad re-
ligiosa. Justamente, porque Pio de Luis, valora el texto de la Regla en un modo unitario, aun-
que distinguiendo los aspectos teoldgicos de los ascéticos, una perspectiva econdmica de la
Trinidad se hace necesaria y por otra parte mds fiel al genuino pensamiento agustiniano que
no ha querido en ningtin momento expresarse de la Trinidad como una realidad intimista y
encerrada en s{ misma como se podria concluir de una lectura rdpida de algunos pasajes que
se encuentran en La Trinidad. Finalmente, deseo expresar mi alegria por haberme encon-
trado con un libro profundo pero de agil lectura, que puede encontrar tanto interés y fecun-
didad espiritual en los religiosos que han abrazado este santo propédsito. Enhorabuena al
Padre Pio de Luis por su nueva contribucion para el estudio de la teologia y espiritualidad
agustiniana.— M. SAAVEDRA.

LIBRES BAJO LA GRACIA, La espiritualidad agustiniana en los escritos de los Papas y de
los Priores Generales, y en los documentos de los Capitulos Generales y de la Orden
(2001- 2013), Vol.1V, Publicazioni Agostiniane Curia Generalizia Agostiniana, Roma
2013,24x17,215 pp.

Segtn nos dice en la presentacion, recoge la espiritualidad agustiniana en los escritos
de los Priores Generales y en los documentos de los Capitulos Generales y de la Orden. Es
ya el IV volumen de la coleccién. En este volumen no se hace més que un elenco de inter-
venciones orales o escritas de los Papas referidas a la Orden por cuestiones de la “Libreria
Editrice Vaticana” donde se encuentran editados y este cuarto volumen contiene los docu-
mentos de los dos sexenios del generalato del P. Robert F. Prevost con diversos escritos y
alocuciones suyas, ademds de los Capitulos Generales 2001,2004, 2007 y 2010.

La finalidad de la publicacion es la de contribuir a la renovacién de la identidad en la
Orden, del sentido de pertenencia y de nuestro compromiso con la vida religiosa al servicio
del anuncio del reino de Dios, o sea, actualizacion de la espiritualidad, del carisma agusti-
niano y de la misién de la Orden al servicio de la Iglesia y de la humanidad, como compro-
misos, como respuesta profética y solidaria con justicia, caridad y totalmente humana a los
Signos de los Tiempos. Detalles importantes sobre estos aspectos da el P. Orcasitas, General
saliente, en la homilia de la eucaristia del inicio del Capitulo General del 2001 y después des-
arrollardn los documentos del P. General entrante y de los capitulos de los dos periodos del
P. Roberto Prevost : “Nuestra referencia es Cristo, Camino, verdad y vida , pasado, presente
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y futuro de la historia que hemos de anunciar con el lenguaje y los medios a nuestro alcance,
para que la buena noticia del Evangelio despierte interés y dé respuesta adecuada a las pre-
guntas mds profundas y urgentes de la humanidad” y es responsabilidad del Capitulo trazar
el camino de la Orden para ser los colaboradores de ese Cristo visto desde los ojos de cari-
dad que es la espiritualidad agustiniana. La referencia es el hombre de hoy al que tiene que
mirar la Orden para hacer propios, como lo hace la Iglesia, los gozos y las esperanzas, los su-
frimientos y dolores del hombre de hoy. El motivo es el amor a la humanidad y la confianza
en Dios. Tener en cuenta el contexto social es imprescindible para elaborar un plan de go-
bierno dada la realidad del mundo actual cambiante y la de la Orden con significativas di-
vergencias en el campo cultural, econémico y religioso. Se constata que la Orden crece en los
paises en vias de desarrollo y estd disminuyendo en forma alarmante en los de mayor bien-
estar econdmico. Nos toca reflexionar para encontrar la forma de conectar con el hombre
autosuficiente, descreido, no humilde, olvidado de la dimensién trascendente, agnéstico de
estos paises desarrollados para saber dar testimonio y saber presentar a Cristo hoy. Puede
ocurrir que nuestra vida religiosa esté afectada de esa mentalidad autosuficiente que nos im-
pida ver adecuadamente a Dios y que nos haga confiar mds en nosotros mismos que en ese
Dios que gratuitamente nos da la posibilidad de vivir fraternalmente en unidad por la cari-
dad y estar al servicio del Reino de Dios como nos dice S. Agustin (en. in. ps., 132, 10). El Es-
piritu Santo, el Dios Amor, puede concedernos el don de la unidad y del acuerdo fraterno,
para crecer en caridad y ser testigos de ella en el mundo (en. in. ps. 30, I, s 2,1) Por otra
parte, el desafio de una gran parte de la humanidad subdesarrollada, llena de injusticias y
con degradacién humana nos provoca a empefiarnos por superar estos problemas para co-
laborar en la creacién de un mundo mas humano, mds justo, con compromiso con los pobres,
con reconocimiento de la dignidad de la persona humana en todas sus dimensiones con ex-
clusién de todo racismo y de toda marginacién, discriminacion o intolerancia, pobreza. El
Cristo total de la eclesiologia agustiniana nos lo reclama ya que, ese Cristo Cabeza del Cuerpo
en el cielo, se extiende al resto del cuerpo de Cristo en la tierra y estd en la vida de cada uno
de sus habitantes. De tal manera que veremos a Cristo con los ojos agustinianos de la cari-
dad; viviremos esa espiritualidad de la caridad en comunidad como carisma agustiniano: “El
mismo Espiritu puede concedernos el don de la unidad y del acuerdo fraterno, para crecer
en caridad, como nos ensefia san Agustin: ‘La caridad obra el acuerdo; el acuerdo genera la
unidad; la unidad mantiene la caridad y la caridad conduce a la gloria’(en. in ps. 30,11,s.2, 1)
(p-13) y, asi, responder a los gritos de Dios hoy a través de los Signos de los tiempos. El P. Pre-
vost desde el primer momento refleja una preocupacion por clarificar lo que significa volver
a las raices para renovar la espiritualidad agustiniana, el carisma de la Orden y la misién hoy.
Por eso se preocupa por activar la renovacion de las Constituciones en la referente a la es-
piritualidad que serd aprobada en el Capitulo Ordinario del 2007 y tanto los documentos de
los Capitulos Generales Ordinarios como los Intermedios y todos los del P. Prevost como Ge-
neral tocardn aspectos de la espiritualidad o del carisma para escrutar y responder con 0jos
agustinianos a los signos de los tiempos en cada momento. Es fundamental este libro para los
agustinos y para conocer su espiritualidad y carisma viviendo la caridad en comunidad fra-
terna para responder a los signos de Dios hoy.— E. ALONSO.

ALEGRE VILAS, José, La luz del silencio, camino de tu paz, Narcea Eds. Madrid 2013,
21x13.5,171 pp.

El silencio no como fin sino como medio, como crisol, cuna, matriz, ttero donde se
labra el encuentro con Dios que da vida espiritual, que la alimenta y la llena del amor de
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Dios para trasmitir ese amor en la practica cristina. “Como en el silencio del seno materno
se concibe una nueva vida, asi en el seno del silencio se concibe la palabra. Y en la palabra
estd la vida y la vida es luz...: el silencio es la matriz, donde se engendra la sabiduria de la pa-
labra para iluminar nuestros pasos en el camino de la vida”. La pregunta estd en si queremos
ser capaces de llegar a ese punto del silencio donde podamos encontrarnos con Dios, dejar
que El nos hable y escuchar su palabra para ser movidos por el amor de ella y construir el
amor en el mundo: “La palabra del Sefior... la sentia dentro como fuego ardiente, encerrado
en mis huesos: hacia fuego para contenerla y no podia” (Jr 20,7). “Necesitamos entrar en esta
pedagogia de Dios: primero el silencio, luego, el amor; por ultimo, ordenar el amor” (p.51).
Distingue distintos tipos de silencio, porque el silencio “vale lo que valen los motivos”. El si-
lencio como fenémeno humano favorece la concentracion, facilita la atencién y el reposo del
espiritu. Hay “silencios elocuentes” en la oratoria, en la clase, en la conversacion. Silencios de
escucha por respeto o para percibir mejor el pensamiento del otro o para meditar en ese
pensamiento. Silencio de recogimiento -como el gran silencio de la misa-, silencio de admi-
racion y aprobacion o desaprobacion. Hay también silencios ambiguos porque te deja per-
plejo o cortado una palabra inesperada o porque no se tienen argumentos para responder.
Pero también puede tener significado negativo como apatia, pereza u omision o, simplemente,
malo como el “delito de silencio” por callar ante la injusticia o por omisién cuando se calla
en situaciones que se necesita la luz de la palabra. Desarrolla, en una primera parte, el valor
del silencio en la Biblia como muy importante para la vida espiritual, pues la Historia de la
Salvacion nace del silencio de Dios del que brota la creaciéon. Y define la vida personal y la
de su pueblo el silencio de modelos importantes del Antiguo Testamente lo mismo que del
Nuevo. Destaca el silencio de Maria que guarda todas las cosas en su corazon y las medita.
Culmina el silencio de Cristo en el gran silencio de la Cruz”: “Dios mio, Dios mio ;por qué
me has abandonado?”(Mt 27,46). En la segunda parte trabaja el silencio en la tradicién pa-
tristica que se refiere al misterio divino o el silencio como medio ascético. En la tercera parte
trata el silencio en la vida concreta que se supone como medio imprescindible para actuar con
“paz,serenidad y madurez”,y no quedarnos en la simple visién ocular sino ver mas alld y ad-
quirir apertura a la trascendencia en el transcurrir de la vida hasta descansar en Dios. Pre-
tende el autor una invitacién y una ayuda para “regresar a ti mismo”, a través de la “palabra
del silencio”, interiorizarte, hacer un trabajo interior y motivados por el fuego interior, por
el amor “pulir, limpiar, quitar lo superfluo, enderezar lo torcido, limpiar lo oscuro” y abrir-
nos a Dios. Dejar fluir el deseo de Dios, su seduccion “ya que nos hiciste Sefior para ti y nues-
tro corazén estd inquieto hasta que descanse en ti”(Conf. I,1,1) sin olvidarme de los demds
por Dios, que nos provoca desde el silencia a vivir la justicia con amor, la verdad y la solida-
ridad.— E.ALONSO.

LAFRANCE, Jean, El Poder de la Oracion, Narcea, Madrid 2014, 13,5 x 21, 197 pp.

Como se dice en la introduccidn, el propésito del libro es ayudar al creyente a conse-
guir la verdadera meta de la vida cristiana que es adquirir el Espiritu Santo. Para esta tarea
el autor encuentra en la oraciéon un instrumento muy poderoso, ttil y, en fin, el mas fAcil.
Pues, a partir de esta idea el libro se convierte un ensayo largo y existencial sobre la oraciéon
como contenido principal. Es un ensayo existencial porque se entrevé que es fruto de la ex-
periencia del autor, ya sea por sus publicaciones sobre esta materia o por otros indicios de su
experiencia. El mérito mds importante del libro es su capacidad de convencer al lector del
poder de oracién. Tiene mas merito porque lo ha logrado no con argumentos abstractos sino
con el ejemplo de la oracién de los salmos (1° parte), de la escuela de los grandes orantes de
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la comunidad primitiva, del Evangelio de Cristo (2° parte) y, finalmente, de Maria (3° parte).
Hablando de la oracién citamos algunas intuiciones muy valiosas sobre la misma: ‘ Pequeriez,
sufrimiento, pecado como fuentes de oracion’; ‘rezar es rezar en Jestis’; ‘oracion como experi-
mentar la filiacion divina’. Basando ésta dltima, Lafrance entiende que, en definitiva, la ora-
cién de Jesuds en Getsemani es un acto de amor filial al Padre, y que la clave de toda oraciéon
es la confianza. También el autor lamenta que hoy a nuestra oracién le falta el grito que nace
de lo hondo de nuestro ser. De otro lado, hay ciertas tendencias peligrosas de despreciar las
oraciones sencillas. Analizando el poder de oracién, en el marco de la oracién de Maria y
desvelando sus puntos fundamentales, el autor nos lleva también una reflexién mariolégica
muy profunda. Esta reflexion es una ayuda valiosisima para iluminar la gran veneracion de
que Maria goza en todas las iglesias apostodlicas. Asi la grandeza de Maria no fue solo por el
hecho de engendrar a Jesus sino por otras razones como su capacidad para atraer el amor de
la Trinidad hacia ella, su fe en la voluntad de Dios, ser la primera discipula de Jests y, en fin,
convertirse una nueva creatura como posteriormente dirfa Pablo. Creo que el autor ha con-
seguido mostrar la verdadera naturaleza de la oracion cristiana y como hacerla con palabras
sencillas, con la fuerza de los ejemplos y experiencias de personas de fe (sea de Biblia, de los
Padres, hasta de genios de oracién de nuestros tiempos). No es un discurso o tratado moné-
tono sobre oracion, sino que se va desarrollando con testimonios originales, sin que esas citas
dificulten la lectura de la obra. En fin, creo que serd un libro muy ttil para aquellos que quie-
ren saber y aprender a orar. Y, ademds, serd una herramienta muy positiva para los futuros
sacerdotes y religiosos que, ademads de orar por si mismos, tienen necesidad de discernir y
ayudar a otros en el campo de oracion. Para terminar, la calidad de impresién del libro no es
muy de alabar. En estos tiempos de marketing es importante y espero que no cause dafio a
la divulgacion del libro (74 Edicién). Sin embargo, la cubierta es suficientemente atractiva y
sugerente del contenido y puede paliar mucho esta falta externa.— A. PALLIPARAMBIL J.

LAFRANCE, Jean, Ora a tu Padre. Guia para una experiencia de oracién de diez dias. Nar-
cea Ediciones. Coleccién espiritualidad. Madrid 2014, 10* edicién, 21x13, 192 pp.

La vida de oracién puede ser algunas veces mero rito, firme rutina y otras cosas mas,
pero también puede ser una verdadera experiencia de amistad con Dios en la liturgia y en
vida como la entendi6 santa Teresa. Es Dios mismo el que nos comunica su deseo de esta-
blecer una alianza de amor con sus hijos, bajo la direccién del Espiritu Santo que es amor, y
nos muestra a Dios con nosotros en didlogo amoroso como nos ensefié el mismo Cristo, hijo
de Dios y hermano nuestro, que nos lleva a que ya no sea yo el que vivo de mi mismo sino
que “es Cristo quién vive en mi”(Gal 2,20), como nos dice san Pablo. El nos guia y unifica y
nos ensefia a abandonarnos en las manos piadosas del Padre, para que también en nosotros
se haga su voluntad como en Marfa nuestra madre. Asi, alimentados por Cristo, con su pan
Unico y partido y su sangre derramada, resucitamos a la vida nueva de la comunién Trinita-
ria, asumida en el ara de la cruz y en la gloria de la resurreccién, adorando su santo misterio
desde lo mas profundo de nuestro corazén para que inunde todo nuestro ser y nuestra vida
con un amor filial bajo la accién del Espiritu. Es asi como Cristo nos ha ensefiado a dejarnos
con plena libertad en las manos del Padre amoroso. Estamos ante un escrito que hay que
leer y meditar muy despacio para que la paz y el amor del Sefior de la vida y el amor inunde
todo nuestro ser humano y divino.— D.NATAL
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MUNCHARIZ, Ana, Santa Hildegarda de Bingen. Mistica y visionaria alemana del siglo XII.
Doctora de la Iglesia. Palabra. Coleccion Arcaduz. Novela. Madrid 2013,21x14, 319 pp.

Esta vida novelada nos presenta la figura de la nueva Doctora de la Iglesia, como la pro-
clamo el papa Benedicto XVI en octubre de 2012, santa Hildegarda de Bingen. Habia in-
gresado a los 8 afios en un monasterio Benedictino del Palatinado. Es una persona un tanto
enfermiza cuya vida trascurre de modo apacible por mucho tiempo, aunque estaba dotada de
ciertas visiones especiales. A los 43 afios se le ordena que escriba estas visiones. Y, desde ese
momento, se convierte en un referente de toda la cristiandad al manifestarse su riquisima
personalidad como visionaria-profeta, tedloga, fundadora, médica-boticaria, musica, cienti-
fica, consejera de emperadores y papas, obispos, abades y abadesas, y, también, de gente sen-
cilla a la que cura y consuela. Sus escritos nos muestran el amor de Dios al hombre y al
mundo, como un don que hay que cuidar, pero también la armonia entre fe y razon, la igual-
dad del hombre y la mujer, tan extrafia a aquellos tiempos, que sélo se explica por la fuerza
del Espiritu del que ella se considera mero instrumento, “una pequefia pluma” que su viento
sostiene. La autora, de esta obra, ha sabido conjugar perfectamente lo extraordinario con lo
ordinario de la vida de la santa, lo natural con lo sobrenatural, lo histérico con el relato ma-
gico, de modo que el lector avanza como encantado a los largo de estas paginas.— D.NATAL.
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