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RESUMEN - SUMMARY

EmiLiano Javier Cuccia
Notas sobre la recepcion de Aristoteles en el estudio de las virtudes morales de
Juan Duns ESCOTO . ... ... ..

Como es sabido, la recepcion de las obras de Aristételes entre los maestros es-
coldsticos no fue un proceso libre de conflictos. Mds alld de los muchos reparos y
objeciones que sus ideas generaron en algunos autores, también es posible verificar
notables disparidades en las interpretaciones que hicieron aquellos otros autores que
si valoraron positivamente las obras del Estagirita. El objetivo del presente trabajo
consiste en poner de manifiesto las particularidades que presenta la recepcion e in-
terpretacion de algunos textos de Aristételes por Juan Duns Escoto tal como se dejan
ver en su comentario a la distincién 33 del Tercer Libro de las Sentencias de Pedro
Lombardo. Esta tarea mostrard de qué modo el Sutil realiza una interpretacion pe-
culiar y creativa de algunos puntos de la doctrina de Aristételes con la intencién de
hacerla compatible con una de sus ideas mas célebres en el campo de la ética: la pos-
tulacion de la voluntad como sujeto de las virtudes morales.

Palabras clave: Juan Duns Escoto, Aristételes, virtudes morales, voluntad,
Pedro Lombardo .

Notes on John Duns Scotus’ reception of Aristotle in the study of moral virtues

The reception of Aristotle’s books among the scholastic Masters was not a pro-
cess free of controversies. Besides the objections that his ideas generated in some
authors, it is also possible to observe remarkable disputes between those authors
who welcomed The main objective of this paper is to show the peculiarities that the
reception of some Aristotle’s texts presents in John Duns Scotus’ Ordinatio 111, 33.
This task will reveal how the later develops a creative interpretation of some points
of the former’s doctrine with the intention of making it compatible with one of his
most famous ideas in the field of ethics: the postulation of the will as subject of the
moral virtues.

Keywords: John Duns Scotus, Aristotle, Moral Virtues, Will, Petrus Lombardus.

Recibido 30 de marzo de 2017 / Aceptado 5 de mayo de 2017

JUAN PABLO ESPINOSA ARCE

Unidad en la diferencia. Algunas claves para pensar el didlogo ecuménico hoy . .. 137-146

El presente articulo, y en el contexto de la conmemoracién de los 500 afios de la
Reforma Protestante iniciada por Martin Lutero en 1517, pretende ofrecer al lector
algunas claves para entender y practicar el didlogo ecuménico con las comunidades
cristianas evangélicas. A partir de ello, sostenemos como premisa de trabajo, que
el ecumenismo se entiende como unidad en la diferencia, y que dicha convivencia
representa un don del Espiritu de Jests. Acogiendo la mediacién de las ciencias del



lenguaje, de la ecologia y de la reflexion teoldgica reciente, ofrecemos tres claves
como motor de un renovado ecumenismo, a saber, el didlogo y su relacién con el
silencio como conditio sine qua non de acogida del otro distinto. Luego, un acer-
camiento a lo que denominamos ecologia humana ecuménica. Y en tercer lugar,
una vuelta sobre el cardcter martirial del cristianismo, en vistas al testimonio de la
unidad en la diferencia. Palabras clave: Ecumenismo, ecologia, testimonio, didlogo,
silencio.

Unit in the Difference. Some keys to thinking for the Ecumenical Dialogue today

This article, and in the context of the commemoration of the 500th anniver-
sary of the Protestant Reformation initiated by Martin Luther in 1517, aims to offer
the reader some keys to understanding and practicing ecumenical dialogue with the
evangelical Christian communities. From this, we maintain as a premise of work,
that ecumenism is understood as unity in difference, and that this coexistence repre-
sents a gift of the Spirit of Jesus. Welcoming the mediation of the sciences of lan-
guage, ecology and recent theological reflection, we offer three keys as the engine
of a renewed ecumenism, namely, dialogue and its relation to silence as conditio
sine qua non of welcoming the other. Then, an approach to what we call ecumenical
human ecology. And third, a return on the martyrdom of Christianity, in view of the
testimony of unity in difference.

Key words: Ecumenism, ecology, testimony, dialogue, silence.

Recibido 2 de junio de 2017 / Aceptado 20 de septiembre de 2017

PEDRO GARCiA CAsAs
Critica wojtyliana a la moral kantiana y propuesta de la norma personalista
incondicionada . ......... ... .. . ..

El objetivo principal de esta investigacion es hacer ver el alcance y la proyeccién
que tiene la norma incondicionada en el pensamiento de Karol Wojtyta. Para ello,
el método que seguimos es, principalmente, el estudio de La fundamentacion de la
metafisica de las costumbres de Kant, donde este expone la teorfa de los imperativos
y de un modo especial hace ver, en contraposicién al utilitarismo, cémo la persona
nunca puede ser un mero medio sino un fin en s{ mismo. Dicha concepcién kantiana
tuvo un gran impacto en Wojtyta, quien también criticé la ética utilitarista y vio gran
luz en el planteamiento kantiano. Sin embargo, Wojtyta va mds alld de la propuesta
kantiana ya que, aunque coincidiendo en muchos puntos, le parece insuficiente al
no abordar el tema de la experiencia, al tener una visién aprioristica y, por tanto,
insuficiente del ser personal. Wojtyta, desde su formacion aristotélico-tomista y des-
de el descubrimiento de la fenomenologia a partir de Max Scheler, vertebrard una
doctrina que nos parece muy original tanto en su método como en su proyeccion.

Digamos que el objetivo principal de esta investigacién no es otro sino el de dar
a conocer la norma personalista wojtyliana y proponerla como base para todas las
relaciones sociales.

Palabras clave: Amor prictico; Bien moral; Imperativo categérico; Norma in-
condicionada; Respeto.

Wojtylian critique of Kantian morality and proposal of The unconditional perso-
nalist norm

29-48



The main objective of this research is to show the scope and projection of the
unconditioned norm in the thought of Karol Wojtyta. For this, the method we follow
is mainly the study of Kant’s Grounds of the metaphysics of customs (Grundlegung
der Metaphysik der Sitten), where he exposes the theory of imperatives and in a
special way shows, as opposed to utilitarianism, how the person can never be a mere
medium but an end in itself. This Kantian conception had a great impact on Wojtyta,
who also criticized the utilitarian ethics and saw great light in the Kantian approach.
However, Wojtyta goes beyond the Kantian proposal since, although they coincide
in many points, it seems insufficient to him not to approach the subject of the ex-
perience, its aprioristic vision and, therefore, its insufficient vision of the personal
being. Wojtyta, from his Aristotelian-Thomist formation and from the discovery of
phenomenology from Max Scheler, will vertebrate a doctrine that seems to us very
original both in its method and in its projection. Let us say that the main objective of
this research is none other than to make known the Wojtylian personalist norm and
propose it as the basis for all social relations.

Keywords: Practical love; Moral good; Categorical imperative; Unconditional
rule; Respect.

Recibido 20 de febrero de 2017 / Aceptado 30 de julio de 2017

IvaN MaAcur

Martin Luthers rolle zu beginn der Reformation: Einladung zum nachdenken iiber
die vergangenheit. Gedenken an den Beginn der Reformation vor 500 Jahren und
das Dokument “Vom Konflikt zur Gemeinschaft” . ............. ... .. ... ....

Este articulo consta de dos partes. En la primera parte, basada en el documento
“Del conflicto a la comunidad”, se investiga cudles sean las caracteristicas de la re-
flexion sobre el pasado y qué elementos deben ser considerados particularmente.
Los luteranos y los catdlicos estdn invitados a reflexionar sobre sus posiciones sobre
el pasado para utilizar este pasado en el didlogo ecuménico. En la segunda parte se
presenta la nueva consideracién de dos puntos de partida importantes para el futuro
didlogo luterano-catdlico: “Martin Lutero no tenia la intencion de dividir la Iglesia”
y “Martin Lutero queria renovar la Iglesia”. En la parte final se hace constar que la
reflexion sobre el pasado y acerca de Martin Lutero en un espiritu positivo y ecumé-
nico puede ciertamente ayudar a alcanzar el objetivo final del esfuerzo ecuménico
con mayor rapidez, es a decir, la unidad visible, que también Jesucristo espera de sus
seguidores.

Palabras clave: acontecimientos histdricos; catdlicos; del conflicto a la comu-
nidad; luteranos; Martin Lutero.

Martin Luthers role to the beginning of the Reformation: Invitation to think
about the Past. Memory of the beginning of the Reformation 500 years ago And the
document “From conflict to community”

This article consists of two parts. In the first part, based on the document “From
Contflict to the Community”, research is being carried out which are the characteris-
tics of the reflection on the past and which elements should be considered particu-
larly. The Lutherans and the Catholics are invited to reflect on their past visions to
use this past for ecumenical dialogue. In the second part, the new consideration of
two important starting points for the future Lutheran-Catholic dialogue is reported:



“Martin Luther did not intend to split the church” and “Martin Luther wanted to
renew the church”. In the final part, it is stated that reflection on the past and about
Martin Luther in a positive and ecumenical spirit can certainly help to reach the ulti-
mate goal of the ecumenical effort more quickly. The visible unity, which also Jesus
Christ expects from his successors.

Keywords: Martin Luther; Lutheran; Catholics; From conflict to community;
historical events.

Recibido el 13 de junio de 2017 / Aceptado 30 de septiembre de 2017

FELIPE MARTIN HUETE
Religiones orientales y secularizacion. . . ........... ... ... .. .. ...

A mediados de los aflos setenta, tomé forma una nueva aproximacion religiosa
encaminada a recobrar un fundamento sagrado para la organizacién de la sociedad.
Este renacimiento ha llevado consigo la expansién de algunas religiones que consi-
guieron adeptos en sociedades donde antes no los tenfan. El resurgimiento religioso
supuso también que la gente se volviera hacia las religiones tradicionales, las vigori-
zara otra vez y les diera nuevo significado. El Hinduismo y el Budismo experimen-
taron nuevas oleadas de adhesion, actualizacién y préctica por parte de personas que
con anterioridad eran creyentes desinteresados. Frente a este «revival religioso» se
encuentra el problema de la secularizacion.

Palabras clave: Religiones, revival religioso, secularizacion, teodicea.

Eastern religions and secularization

In the mid-seventies, took shape a new religious approach aimed at recovering
a sacred foundation for the organization of society. This revival has been accompa-
nied by the expansion of some religions that got fans in societies where none existed
previously. The religious revival also meant that people would turn to traditional re-
ligions, invigorated again and gave them new meaning. Hinduism and Buddhism ex-
perienced new waves of accession, updating and practice by people who previously
were believers disinterested. Faced with this «religious revival» is the problem of
secularization.

Keys words: Religions, religious revival, secularization, theodicy.

Recibido 30 de noviembre de 2016 / Aceptado 25 de mayo de 2017

MARiA AMPARO MATEO DONET
El cuidado de los cautivos en las primeras comunidades cristianas. . ...........

Uno de los elementos definitorios de los primeros cristianos era la practica de
la caridad con el préjimo. Este articulo analiza el desarrollo de un aspecto concreto
de esta accidn: la atencidn a los prisioneros. Los primeros cristianos se ocuparon de
prestar ayuda a los encarcelados, a los esclavizados, a los condenados y a los captu-
rados como rehenes, llegando incluso a solucionar algunas de esas situaciones. Todo
ello precisaba de una buena organizacion que no pasé desapercibida a las autori-
dades romanas de la época.

Palabras clave: prisioneros, caridad, cristianos, encarcelamiento.

49-66

67-86



The Care of Prisoners in Early Christian Communities

Charity towards one’s neighbor has always been a typical element of Early
Christian practice. In this paper, the author discusses the development of a par-
ticular aspect of this practice: The Care of Prisoners. The early Christians looked
after prisoners, slaves, the condemned and those taken as hostages and they worked
to resolve some of the situations as well. This practice required a good amount of
organization, which did not go unnoticed by the Roman authorities of the time.
Key-words: charity, christians, imprisonment, prisoners.

Recibido el 20 de abril de 2017 / Aceptado 1 de junio de 2017

PepRO PEREZ MULERO
Fides y bautismo infantil en la romanidad paleocristiana . ................... 147-161

Esta aportacion trata de mostrar la validez histérica del bautismo en la concep-
cién cristiana durante la época del Imperio Romano. Se utilizan multiples ejemplos
sacados de las fuentes principales, que, a través de un orden cronolégico, muestran
una panoramica sobre la concepcién cristiana del acto litirgico de la salvacion a
través del agua. Es interesante la referencia arqueoldgica a inscripciones paleo-
cristianas donde se puede observar los apelativos referentes a los nifios, infantes o
jovenes que mueren prematuramente, asi como la reflexién y pugna de autores cris-
tianos como San Agustin por defender el valor del bautismo frente al pecado original.

Palabras clave: Cristianismo, Salvacién, Pecado original, Infancia, Epigrafia.

Fides and children’s baptism in Paleo-Christian romanity

This contribution tries to show the historical validity of the baptism in the Chris-
tian conception during the time of the Roman Empire. Multiple examples are drawn
from the main sources, which in a chronological order show a panoramic view of
the Christian conception of the liturgical act of salvation through water. It is interes-
ting the archaeological reference to paleocristian inscriptions where you can see the
names referring to children, infants or young people who died prematurely, as well
as the reflection and struggle of Christian authors like St. Augustine for defending
the value of baptism in the face of original sin.

Keywords: Christianity, Salvation, Original sin, Childhood, Epigraphy.

Recibido 5 de septiembre de 2017 / Aceptado 30 de octubre de 2017

GABRIEL RICHI ALBERTI
La Vida Consagrada. Nota bibliogrdfica. . .......... ... ... 115-136

Resumen: Las tltimas publicaciones sobre la teologia de la vida consagrada
convergen en algunas lineas de reflexién fundamentales. Ante todo reconocen la
eclesiologia, como el dmbito propio de la reflexion teoldgica sobre la vida consa-
grada. En segundo lugar, la eclesiologia de comunién se ofrece como la clave sin-
tética a partir de la cual pensar los distintos ministerios, oficios y estados de vida en
sus intrinsecas relaciones reciprocas. En este contexto es fundamental desarrollar



una teologia de la vida consagrada profundamente enraizada en la iniciacién cris-
tiana, a partir de la cual puede pensar su cardcter especifico. La tercera constante es
la identificacion del trinomio consagracion, comunion 'y mision como estructura de
la descripcidn de la identidad de la vida consagrada.

Palabras claves: Vida consagrada, Eclesiologia, Bautismo, Misién, Dones ca-
rismaticos

Consacrated Life. Bibliographic Note

Abstract: The latest publications on the theology of consecrated life converge
on some fundamental lines of reflection. First and foremost, they recognise eccle-
siology as the domain of theological reflection on consecrated life. Secondly, the ec-
clesiology of communion is proposed as the synthetic key from which to think about
the different ministries, offices and states of life in their intrinsic reciprocal relations.
In this context it is fundamental to develop a theology of consecrated life deeply
rooted in Christian initiation, from which its specific character can be considered.
The third constant is the identification of the trinomial: consecration, communion
and mission, as a structure of the description of the identity of the consecrated life.

Key-words: Consacrated Life, Ecclesiology, Baptism, Mission, Charismatic
Gifts

Recibido 5 de junio de 2017 / Aprobado 15 de octubre de 2017

PILAR SANCHEZ ALVAREZ
Dios en el momento actual. Vision de la sociedad en Olegario Gonzdlez de Cardedal. .

Resumen: Se trata de un andlisis de la sociedad actual desde la visién de este
tedlogo, buscando las causas de la crisis religiosa y de la indiferencia actual. Se ha
usado como referente la obra no sistemdtica de Olegario Gonzdlez de Cardedal, es
decir, sus articulos en los distintos periddicos, donde expresa su condicion cristiana
asi como su ciudadania. Se termina con unas propuestas para purificar la sociedad.

Palabras clave: crisis de Dios, Espafia, rasgos de la sociedad, transformaciones
sociales.

God in actuality. Vision of Society in Olegario Gonzdlez de Cardedal

Abstract: This paper is an analysis of the current society from the vision of this
theologian, looking for the causes of the religious crisis and the current indifference.
The non-systematic work of Olegario Gonzdlez de Cardedal, that is, his articles in
the different newspapers, where he expresses his Christian condition as well as his
citizenship, has been used as reference.

Keywords: Crisis of God, Spain, Features of society, Social transformations.

Recibido 16 de noviembre de 2016 / Aceptado 20 de abril
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MARTIN LUTHERS ROLLE ZU BEGINN DER REFORMATION:
EINLADUNG ZUM NACHDENKEN UBER DIE VERGANGENHEIT
Gedenken an den Beginn der Reformation vor 500 Jahren
und das Dokument ,,Vom Konflikt zur Gemeinschaft*

MARTIN LUTHERS ROLE To THE BEGINNING OF THE REFORMATION:
INVITATION TO THINK ABOUT THE PAST
Memory of the beginning of the Reformation 500 years ago
And the document “From conflict to community”

Ivan Macut!

Resumen: Este articulo consta de dos partes. En la primera parte, basada en el documento “Del conflicto a la
comunidad”, se investiga cudles sean las caracteristicas de la reflexion sobre el pasado y qué elementos deben ser
considerados particularmente. Los luteranos y los catdlicos estdn invitados a reflexionar sobre sus posiciones sobre
el pasado para utilizar este pasado en el didlogo ecuménico. En la segunda parte se presenta la nueva consideracién
de dos puntos de partida importantes para el futuro didlogo luterano-catdlico: “Martin Lutero no tenia la intencién
de dividir la Iglesia” y “Martin Lutero querfa renovar la Iglesia”. En la parte final se hace constar que la reflexién
sobre el pasado y acerca de Martin Lutero en un espiritu positivo y ecuménico puede ciertamente ayudar a alcanzar
el objetivo final del esfuerzo ecuménico con mayor rapidez, es a decir, la unidad visible, que también Jesucristo
espera de sus seguidores.

Palabras clave: acontecimientos histdricos; catdlicos; Del conflicto a la comunidad; luteranos; Martin Lutero.

Abstract: This article consists of two parts. In the first part, based on the document “From Conflict to the Com-
munity”, research is being carried out which are the characteristics of the reflection on the past and which elements
should be considered particularly. The Lutherans and the Catholics are invited to reflect on their past visions to use
this past for ecumenical dialogue. In the second part, the new consideration of two important starting points for the
future Lutheran-Catholic dialogue is reported: “Martin Luther did not intend to split the church” and “Martin Luther
wanted to renew the church”. In the final part, it is stated that reflection on the past and about Martin Luther in a
positive and ecumenical spirit can certainly help to reach the ultimate goal of the ecumenical effort more quickly.
The visible unity, which also Jesus Christ expects from his successors.

Keywords: Martin Luther; Lutheran; Catholics; From conflict to community; historical events.
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2 IVAN MACUT

EINLEITUNG

Der 6kumenische Dialog zwischen der Katholischen Kirche und dem
Lutherischen Weltbund erlebt eine Bliitezeit, die sogar die im Jahr 1999
unterzeichnete gemeinsame Erkldrung zur Rechtfertigungslehre in man-
chem iibersteigt®. Uber die Wiederbelebung des Dialogs gibt auch das letz-
te gemeinsame Dokument der gemischten Internationalen Lutherisch-Ro-
misch-katholischen Kommission Zeugnis unter dem Titel Vom Konflikt zur
Gemeinschaft (2013)*, in dem die bisher selten erwihnten und sogar unbe-
kannten 6kumenischen Perspektiven dargelegt sind. Das ganze Dokument
wurde ndmlich in einem auBergewdhnlich positiven Stil geschrieben mit
der Angabe, es handelt sich um ,,letzte Schritte auf dem Weg zu sichtbarer
Einheit* und mit der Einladung an die Beteiligten, ihre (gemeinsame) Ver-
gangenheit und die Spaltungsursachen noch einmal zu erértern. Das Au-
genmerk soll nicht auf die andere Seite, sondern auf sich selbst gerichtet
und iiber die Vergangenheit nachgedacht werden, die, wie es im Dokument
heif3t, nicht gedndert werden kann. Aber die Wahrnehmung und das, was an
die Vergangenheit erinnert, kann man verédndern*. Dass dieser Optimismus
nicht unbegriindet ist, zeigen auch der Besuch von Papst Franziskus in Lund

2 Zur Rechtfertigungslehre vgl. Gemeinsame Erklirung zur Rechtfertigungslehre

des Lutherischen Weltbundes und der Katholischen Kirche, in: Dokumente wachsender
Ubereinstimmung (DwU), Bd. 3: 1990-2001, (Hg. H. Mayer et al.), Paderborn-Frankfurt
aM., 2003, S. 419-441. - Zum 500sten Jahrestag der Reformation hat Papst Franziskus
erkldrt, dass man nach fiinfzig Jahren offiziellen 6kumenischen Dialogs zwischen Katholiken
und Lutheranern die Hauptpunkte, {iber die Ubereinstimmung besteht, deutlich artikulieren
konnte, wofiir man dankbar ist. Gleichzeit wird in den Herzen echte Reue fiir begangene
Fehler empfunden. So konnte man in Lund daran erinnern, dass Martin Luther vor 500 Jahren
nicht die Absicht hatte, die Kirche zu spalten, sondern zu erneuern. Vgl. http://w2.vatican.
va/content/francesco/it/events/event.dir.html/content/vaticanevents/it/ 2017/1/19/ delegazio-
ne-finlandia.html (letzter Zugriff 31. 05.2017).

3 Vom Konflikt zur Gemeinschaft. Gemeinsames lutherisch-katholisches
Reformationsgedenken im Jahr 2017, wurde am 17. Juni 2013 wihrend der Ratstagung des
Lutherischen Weltbunds in Genf von Kardinal Kurt Koch, dem Prisidenten des Pépstlichen
Rates zur Forderung der Einheit der Christen, und Martin Junge, dem Generalsekretér des
Lutherischen Weltbundes, der Offentlichkeit vorgestellt. Das Dokument kann auch unter:
http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical_councils/chrstuni/lutheran-fed-ocs/rc_pc_
chrstuni_doc_2013_dal-conflitto-alla-comunione_ge.pdf eingesehen werden (letzter Zugriff
01.05.2017)

*  Vom Konflikt zur Gemeinschaft, Gemeinsames lutherisch-katholisches Reforma-
tionsgedenken im Jahr 2017. Bericht der lutherisch/romisch-katholischen Kommission fiir
die Einheit, Leipzig-Paderborn 2013, Nr. 16.
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MARTIN LUTHERS ROLLE ZU BEGINN DER REFORMATION 3

withrend der Eroffnungsfeier der 500 Jahre der Reformation (Sala, D.,2016:
518-519) und die Worte, die er bei dieser Gelegenheit gesprochen hat.
Der Dialog zwischen Lutheranern und Katholiken, auch in diesem Jahr
2017, feiert ein wichtiges Jubildum: fiinfzig Jahre des 6kumenischen Dia-
logs zwischen den beiden Kirchen®. In den letzten Jahren ist durch diesen
Dialog viel erreicht worden. Das Dokument Vom Konflikt zur Gemeinschaft
stellt dabei einen sichtlichen Hohepunkt dar. Sicherlich hat auch dieses Do-
kument, wie jedes andere, seine Begrenztheiten. Trotzdem glauben wir, dass
es viel mehr positive Merkmale aufweist, und dass es wirklich schade wire,
in dieser Abhandlung seine Schwichen zu unterstreichen oder hervorzuhe-
ben, was hier auch nicht getan wird. Viel mehr ist das Dokument nicht nur
fiir den Dialog zwischen Lutheranern und Katholiken bedeutend, sondern
fiir den gesamten 6kumenischen Dialog im kirchlichen Westen.
Charakteristisch fiir das Dokument Vom Konflikt zur Gemeinschaft ist
sein positiver Zugang und die Einladung zur Selbstkritik in Bezug auf die
Wahrnehmung der Vergangenheit. Das wird besonders klar beim Gedenken
an die Anfénge der Spaltung (in diesem Jahr, am 31. Oktober 2017, wird an
den Reformationsbeginn erinnert), die sich symbolisch durch den Anschlag
der 95 Thesen an die Tiire der Schlosskirche zu Wittenberg wiederspiegeln.
Hier mochten wir weder in die Diskussion einsteigen, ob Martin Luther tat-
sdchlich seine 95 Thesen an die Tiir der Schlosskirche genagelt hat, noch in
die Darstellung einzelner Argumente, um dieses Ereignis zu bestitigen oder
zu verneinen. Dennoch mochten wir erwiahnen, was das Dokument Vom
Konflikt zur Gemeinschaft auch zu diesem Thema sagt: Demnach hat Martin
Luther seine Thesen an seine Freunde gesandt und sie aller Wahrschein-
lichkeit nach auch an die Tiir der Schlosskirche in Wittenberg anschlagen
(Vom Konflikt zur Gemeinschaft, 2013: 40). Dass das Nachdenken iiber die
Vergangenheit notwendig ist, zeigen auch die widerspriichlichen Aussagen
hochrangiger katholischer Vertreter in Bezug auf die Gedenkfeier zum Re-
formationsbeginn vor 500 Jahren. Auf der einen Seite fragt sich Kardinal
Kurt Koch, ob man eine Reformation feiern kann, die die Kirche gespalten
hat (Koch, K., 2017). Auf der anderen Seite haben wir Papst Franziskus, der
eine viel positivere Einstellung in Bezug auf Luther und die Jubildumsfeier

5 Der Sekretir des Lutherischen Weltbundes Martin Junge sagte, dass der Fithrungsstil

von Papst Franziskus wirklich 6kumenisch ist und dass der Papst den Leitlinien der gemein-
samen Erkldrung zur Rechtfertigungslehre folgt. (Daniela Sala, D., 2016: 520).

¢ ImJahre 1965 wurde die Katholisch-Lutherische Kommission gegriindet, aus der im
Jahr 1967 die Internationale Lutherisch-Katholische Kommission hervorgegangen ist.
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4 IVAN MACUT

hat. Dariiber hinaus hat der Papst, wie eben erwihnt, an der Eroffnungsfeier
des Jubildums in Lund teilgenommen.

All dies zeigt, dass das Nachdenken tiiber die eigene Vergangenheit du-
Berst wichtig ist, wie auch im Dokument angegeben. Deshalb mochten wir
nun sehen, welches, laut Dokument, die wesentlichen Merkmale dieser An-
forderungen sind.

1. NACHDENKEN UBER DIE EIGENE VERGANGENHEIT

Eines der wichtigsten Anliegen des Dokuments Vom Konflikt zur Ge-
meinschaft ist die Einladung, liber die eigene Vergangenheit nachzudenken.
Diese Einladung enthilt einige Besonderheiten. An erster Stelle wird ein
»heuer Zugang® zur Vergangenheit, d.h. zu den Ereignissen beziiglich der
Reformation genannt, denn ,,es ist nicht linger angemessen, einfach friihe-
re Darstellungen der Reformationszeit zu wiederholen, die die lutherischen
und katholischen Sichtweisen getrennt und oft im Gegensatz zueinander
prisentierten* (Vom Konflikt zur Gemeinschaft 21387, Leider verzerrten im
Laufe der Geschichte sowohl die Lutheraner als auch die Katholiken ihre
Sichtweisen in Bezug auf die Reformation in dem Sinne, dass sie sich auf
einzelne, isolierte und manchmal entstellte Ereignisse konzentriert haben,
die sich so in die Erinnerung beider Konfessionen eingeprigt haben und so
verformt von Generation zu Generation weitergegeben wurden, und dies
iiber Jahrhunderte, was nicht zur Verbesserung der gegenseitigen Bezie-
hungen, sondern im Gegenteil, zu deren Belastung und Verschlechterung
gefiihrt hat. So ist das Ereignis der Reformation fiir die Einen (Lutheraner)
ausschlieBlich der Ruf nach echter Erneuerung gegen den Verfall und die
Verzerrung der Lehre usw., wihrend fiir die Anderen (Katholiken) die Re-
formation ausschlieBlich als Ereignis dargestellt wird, das die Kirche Chris-
ti gespalten und ihr damit unermesslichen Schaden zugefiigt hat, der nie
behoben werden kann. Gerade wegen der gegensitzlichen Sichtweisen auf

7 In dhnlicher Weise heifit es in dem Dokument Martin Luther - Zeuge Jesu Christi:
Wiihrend Jahrhunderten wurde Luther auf entgegengesetzte Weise beurteilt. Fiir Katholiken
war er lange Zeit der Inbegriff des Héretikers. Es wurde ihm vorgeworfen, die eigentliche
Ursache der abendldndischen Kirchenspaltung zu sein. Auf evangelischer Seite begann
schon im 16. Jahrhundert die Glorifizierung Luthers als Glaubensheld, zu der nicht selten
eine nationalistische Heroisierung hinzukam. Vor allem aber wurde Luther hiufig als Stifter
einer neuen Kirche verstanden. (Martin Luther - Zeuge Jesu Christi, 1983: 2).
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beiden Seiten betont das Dokument die Notwendigkeit eines neuen Zugangs
zu dem gleichen historischen Ereignis, zur lutherischen Reformation.

Heute wird ein neuer Zugang verlangt, was auch das zweite wichtige
Merkmal des Dokuments ist, das lautet: Uberpriifung der eigenen histori-
schen Sichtweise. Dazu steht im Dokument: ,,Auch heute noch assoziie-
ren viele Katholiken mit dem Wort ’Reformation’ zuerst Kirchenspaltung,
wihrend viele lutherische Christen das Wort ’Reformation’ hauptsidchlich
mit Wiederentdeckung des Evangeliums, mit Glaubensgewissheit und Frei-
heit verbinden* (Vom Konflikt zur Gemeinschaft, 2013: 9). Es ist klar, dass
dieses zweite Merkmal mit dem ersten eng verbunden ist. Die blole me-
chanische Wiederholung der historischen Ereignisse ist falsch, weil sie mit
vielen gefilschten, verzerrten und iibertriebenen Behauptungen belastet ist.
Das heif3t, nicht die historische Erinnerung der Anderen, sondern die eigene
muss geheilt werden. Das ist ein duBBerst wichtiges Anliegen des Dokuments.

Das dritte Merkmal des Dokuments ist die Herstellung der Beziehung
zwischen den beiden Sichtweisen. Denn wenn jede Seite weiterhin die ,,ei-
gene Geschichte” in Bezug auf die Reformationsereignisse verbreitet und
die eigene konfessionelle Wahrnehmung pflegt ohne Riicksicht auf die an-
dere Seite zu nehmen, dann werden sie sich nie und in keinem Punkt begeg-
nen. Dann hat man zwei parallele und in vielen Punkten entgegengesetzte
Sichtweisen, die in keiner Weise zur Verarbeitung der eigenen Vergangen-
heit und zur Beachtung der anderen Seite im Geiste des kumenischen Di-
alogs beitragen konnen. Hier geht es nicht darum, dass irgendeine Seite die
historischen Ereignisse verfilscht, sondern dass sie zulésst, dass ihre eigene
historische Erinnerung zurechtgeriickt wird. Wie die Lutheraner und Ka-
tholiken in der Lage waren, die eigene Tradition und theologische Praxis
neu zu interpretieren und zu erkennen, dass sie sich gegenseitig beeinflusst
haben - was sie gerade dazu gefiihrt hat, das Ereignis der 500 Jahre vom Be-
ginn der Reformation gemeinsam zu begehen (Vom Konflikt zur Gemein-
schaft, 2013: 7) - so sollten sie bereit sein, die historische Erinnerung zu
heilen, weil unmissverstdndlich klar ist, dass beide Erinnerungen ihre Stirke
aus den Konflikten und gegenseitigen Anschuldigungen und nicht aus dem
Wunsch nach einer tieferen Erkenntnis der historischen Wahrheit geschopft
haben. ,,Die Art der geschichtlichen Erinnerung hat erhebliche Auswirkun-
gen auf die Beziehungen der Konfessionen zueinander gehabt. Aus diesem
Grund ist ein gemeinsames okumenisches Gedenken an die lutherische Re-
formation so wichtig und gleichzeitig so schwierig” (Vom Konflikt zur Ge-
meinschaft, 2013: 9).

Das vierte wichtige Merkmal in diesem Kontext lautet: ,,Was in der Ver-
gangenheit geschehen ist, kann nicht geiindert werden. Was jedoch an die
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Vergangenheit erinnert und wie das geschieht, kann sich im Lauf der Zeit
tatsdchlich verindern (Vom Konflikt zur Gemeinschaft, 2013: 16)3. Hier
wird von beiden Seiten verlangt, die Verzerrung der historischen Ereignisse
einzustellen, die sich aufgrund der groBen konfessionellen Abwehrhaltung
leicht einschleichen kann, und zu einem normalen Umgang mit der Vergan-
genheitsdarstellung zu finden, die weder die eine Seite idealisiert, noch die
andere Seite herabsetzt. Die Wahrheit befindet sich nicht unbedingt in der
Mitte und die absolute Wahrheit liegt nicht allein auf einer Seite. Deshalb
stimmen wir der Losung zu, die in dem Dokument vorgeschlagen wird, dass
»man beide Ausgangspunkte ernst nehmen muss, um die zwei Perspektiven
in Beziehung zueinander zu setzen und in einen Dialog miteinander zu brin-
gen* (Vom Konflikt zur Gemeinschaft, 2013: 9). Die historische Erinnerung
der Lutheraner und der Katholiken in Bezug auf Luther und die Reforma-
tion wurde in hohem MaB3e durch die gegenseitigen Auseinandersetzungen
bedingt und begrenzt. Diese miissen eingestellt werden, um die Erinnerung
zu korrigieren, damit sie zum Raum gemeinsamer Begegnung werden kon-
nen. Die Idealisierung der Haltung, sei es die von Luther, sei es die der
Katholischen Kirche zur Zeit des Reformationsbeginns, fiihrt von der gan-
zen Wahrheit weg. In der Tat war weder Luther ein Heiliger, noch hat die
Kirche auf seine Forderungen in angemessener Weise reagiert. Die Schuld
allein auf einer Seite zu suchen oder sie beiderseitig zu teilen bedeutet, die
historischen Ereignisse zu verfilschen. Es ist nicht méglich, den genauen
Prozentsatz an Schuld beider Seiten zu berechnen. Es gibt viele weitere
historische, kulturelle und wirtschaftliche Faktoren, die diese Zeit geprigt
und einen entscheidenden Einfluss auf die Entwicklung dieser Ereignisse
ausgelibt haben. Freilich ist es moglich, die eigene historische Erinnerung
neu zu untersuchen und diese gleichzeitig mit unparteiischen historischen
Forschungen zu vergleichen, um festzustellen, wie weit die eigene Erinne-
rung von der historischen Wahrheit tiber diese Ereignisse entfernt ist. Wenn
man bedenkt, auf welcher Ebene die Okumene in den vergangenen Jahr-
hunderten war und in welchen Verhiltnissen die Katholiken und Lutheraner
zueinandergestanden haben, aber nicht nur sie, dann kann man die vorheri-

8 Die gemeinsame Erkldrung der Lutheraner und Katholiken vom 1983 unter dem

Titel: Martin Luther — Zeuge Jesu Christi in Bezug auf die historischen Ereignisse zu Luther
und die Reformation begrenzt sich auf die Feststellung, dass die geschichtlichen Vorginge
sich nicht riickgéngig und ungeschehen machen lassen. Man kann ihre negativen Folgen
jedoch aufarbeiten, indem man deren Ursachen ergriindet und schuldhaftes Versagen einge-
steht. In diesem Punkt macht das Dokument Vom Konflikt zur Gemeinschaft einen Schritt
weiter. (Martin Luther - Zeuge Jesu Christi, 1983: 17).
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gen Generationen wegen der Weitergabe partieller und manchmal verzerr-
ter Sichtweisen von historischen Ereignissen nicht beschuldigen. Aufgrund
neuer 6kumenischer Errungenschaften ist man verpflichtet, die verzerrte
Sichtweise der wichtigen historischen Ereignisse einzustellen. Um das tun
zu konnen, miissen diese gepriift und zurechtgeriickt werden und danach
soll alles, was nicht den wirklichen historischen Tatsachen und Ereignissen
entspricht, abgewiesen werden. Erst dann wird es moglich sein, eine neue
Sichtweise zu erstellen und sie an zukiinftige Generationen weiterzugeben.
Wenn das nicht geschieht, macht man sich schuldig beziiglich eventueller
zukiinftiger falscher Beurteilungen der Reformation und Luthers als ihrem
Griinder und Leiter.

In diesem Sinne l4dt das Dokument Vom Konflikt zur Gemeinschaft dazu
ein, auf ein wichtiges Merkmal zu achten: man braucht keine andere Ge-
schichte zu erziahlen, sondern diese Geschichte muss anders erzihlt werden
(Vom Konflikt zur Gemeinschaft, 2013: 16)°. Man konnte hinzufiigen, dass
diese Anmerkung im Grunde die Zusammenfassung des bisher Gesagten
darstellt. Notwendig ist ein neuer, sozusagen Okumenischer Zugang zur
Vergangenheit. Es wird nicht die Filschung von historischen Ereignissen
verlangt, sondern, das bisher Gesagte festhaltend, diesen Ereignissen mit
verdndertem Geist zu begegnen. Dieser Geist soll durch das Eingestehen
eigener Fehler und Versdumnisse sowie durch die Bereitschaft, sich bei den
anderen zu entschuldigen, geprégt sein. Der bisherige Zugang wurde durch
die harte konfessionelle, selbstbezogene und idealisierte Haltung charak-
terisiert; man hat das Recht auf seiner Seite und die andere Seite trigt die
ganze Schuld. Der 6kumenische Dialog hat schlieBlich dazu gefiihrt, dass
durch die gednderte Sichtweise die Betrachtung der Vergangenheit gedndert
wird, d. h. durch die Einstellung der eigenen Selbstidealisierung und durch
die Anerkennung der Werte und Wahrheiten bei den anderen. Will man iiber
die historischen Ereignisse der eigenen oder zukiinftigen Generationen be-
richten und dabei weitere Feindseligkeiten und Mauern errichten oder will
man die Ereignisse so darstellen, dass die Vergangenheit zum Bindemittel
wird und ein friedliches Zusammenleben erméglicht? Das wird von der je-
weiligen Seite abhingen. Das Dokument ldadt zum ersten Mal eindeutig ein,

®  Papst Franziskus zitierte in seiner Predigt wihrend des dkumenischen Gebets in

Lund am 31. Oktober 2016 wortwortlich das Dokument Vom Konflikt zur Gemeinschaft. Das
waren die einzigen Worte aus dem Dokument, die der Papst in seiner Predigt benutzt und
damit auf ihre auBerordentliche Bedeutung hingewiesen hat. http://w2.vatican.va/content/
francesco/it/homilies/2016/documents/papa-francesco_20161031_omelia-svezia-lund.html
(letzter Zugriff 18.05.2017)
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in dem lutherisch-katholischen 6kumenischen Dialog ohne diplomatische
Phrasen und Ausfliichte konkrete Schritte einzuleiten, um den gemeinsamen
Weg zur sichtbaren Einheit zu beschleunigen. Es wird gefordert, diesem
duflerst wichtigen und ernsten Ruf zu folgen, oder man begegnet dem sechs-
hundertsten Jahrestag des Reformationsbeginns noch immer uneinig.

2. AUSGANGSPUNKTE FUR DIE ZUKUNFTIGE BETRACHTUNG LLUTHERS UND DER
REFORMATION

Im Hinblick auf die Akzente des Dokuments beziiglich der erneuerten
Vergangenheitsbetrachtung der Person Martin Luthers und der Reformati-
onsereignisse, werden im zweiten Teil dieses Artikels zwei Punkte betont,
die man als Ausgangspunkte fiir den zukiinftigen lutherisch-katholischen
Dialog verstehen und annehmen sollte hinsichtlich dieser bedeutenden The-
men und danach als wichtige Schritte, um die sichtbare Einheit der Kirche
zu erlangen, was auch das Ziel aller kumenischen Bemiihungen ist.

. Diese Worte erscheinen auf der einen Seite selbstverstidndlich und ge-
eignet, um tiber Luther zu reden. Auf der anderen Seite steht die groe Schar
derer, die diese Behauptung nicht akzeptieren will und offenbar nicht kann,
nidmlich die Tatsache, dass Luther gute Absichten hatte und die Kirche er-
neuern wollte, die sich in jener Epoche eindeutig in einer moralischen Deka-
denz befand'®. Fiir viele ist diese Akzeptanz nicht einfach, weil sie meinen,
ihre Annahme konnte die Bewegung rechtfertigen, aus der die Reformation
entstanden ist!'. Die Erkldrung der Gemeinsamen Romisch-katholischen/
Evangelisch-lutherischen Kommission von 1983 unter dem Titel hat besti-

10" Luise Schorn-Schiitte glaubt, dass Luthers Forderung fiir die Reform in keiner Weise

eine so grofe Neuheit war, fiir die man sie hélt. Eigentlich kann man sein Anliegen in eine
lange Reihe kritischer Stimmen und Bemiihungen fiir die Kirchenreform einfiigen, die man
aus dem spiten Mittelalter kennt. (Luise Schorn-Schiitte, L., 1998: 11)

" Der beriihmte katholische Historiker Hilaire Belloc hat in seinem Buch How the
Reformation happened iiber die Entstehung der Reformation geschrieben: ,,Die Reformation
ist weder aus einer reinen Ketzerei noch aus einer neuen, angeblich geklirten religiosen
Lehre entstanden. Da sie als Angriff auf die Priesterschaft und das Papsttum aus dem Zorn
wegen der Missstinde innerhalb des Klerus (Geistlichkeit) und im Papsttum geboren wurde,
hat sie den negativen und formlosen Charakter der ersten 20 Jahre behalten. Einzelpersonen
haben tiber die neue Lehre diskutiert und allerlei Formeln zusammengestellt, aber der Geist
dieser ganzen Bewegung hatte nicht die Absicht, eine neue Institution zu griinden. Er wollte
sich mit der alten, d.h. bestehenden Institution auseinandersetzen.” (Hilaire Belloc, H., 2012:
66).
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tigt: ,,Luther verstand seinen Einspruch in Ubereinstimmung mit der Lehre
der Kirche. ... Jeder Gedanke an eine Trennung von der Kirche lag ihm
fern, ja wurde von ihm scharf zuriickgewiesen* (Martin Luther - Zeuge Jesu
Christi, 1983: 13). Luther verlangte die Erneuerung und nicht die Spaltung
der Kirche; das miissen die beiden Seiten, die Lutheraner und die Katho-
liken, akzeptieren. Die konfessionellen Auseinandersetzungen, mit denen
man versucht, das Thema Luther und seine Absichten, die Kirche zu spalten,
sollte man endgiiltig aufgeben, weil sie weder zu einer wirklichen Wahrneh-
mung der Ereignisse beitragen, noch der Wahrheit entsprechen. Die Ereig-
nisse, die nach der Verdffentlichung der 95 Thesen und der immer heftige-
ren Konfrontation Luthers mit Rom, was in der Exkommunikation Luthers
gipfelte, sowie die Einschaltung méchtiger Politiker und deren Interessen an
dem gesamten Prozess, haben unwiderruflich alle weiteren Anstrengungen
zur Versohnung und Befriedung der Situation zunichtegemacht.

Die 95 Thesen zur Ablasspraxis, die als Beginn der Reformation be-
zeichnet werden, und an deren 500sten Jahrestag am 31. Oktober 2017 er-
innert wird, hat Luther selbst nicht als einen Angriff auf die Ablédsse und
auf die Kirche, die sie erteilt, verstanden. Im Gegenteil, er wollte sie besser
verstehen und als solche akzeptieren und spéter moglicherweise predigen.
In der Vorrede zu Sammeldrucke zu den Disputationsthesen der Friihzeit
aus dem 1538, schriebt er iiber dieses Thema: ,,Ich aber bin, wihrend jene
nur Zuschauer waren und mich allein Gefahr laufen lieen, nicht so froh,
zuversichtlich und sicher gewesen. Ich wusste ndmlich vieles nicht, was ich
jetzt weil3. Ja, was der Ablass wire, wusste ich ganz und gar nicht, wie auch
das ganze Papsttum nichts davon wusste. Er wurde allein aus dem Brauch
und der Gewohnheit hochgehalten. Nicht deshalb disputiere ich, um ihn ab-
zuschaffen, sondern da ich sehr wohl wusste, was er nicht wire, begehrte ich
zu wissen, was er eigentlich wire. Und da die toten oder stummen Lehrer,
d. h. die Biicher der Theologen und Juristen, mich nicht befriedigten, be-
schloss ich, die Lebenden zu befragen und die Kirche Gottes selbst zu ho-
ren, damit, wer irgendwelche Werkzeuge des Heiligen Geistes {ibrig hétte,
sie sich meiner erbarmten und — zugleich zum allgemeinen Nutzen — auch
mir tiber den Ablass Gewissheit verschaffen® (Luther, M., 1538: 341-342).

Man kann mit Sicherheit sagen, dass Luther von der Kirche begeistert
war. Er wollte ihr als treuer Sohn, bescheidener Monch und Lehrer dienen.
Leider ist diese seine innige Liebe und die Bereitschaft fiir die wahre Kirche
zu kdmpfen, die in seiner Zeit den irdischen Annehmlichkeiten und dem
Nutznieen sehr verfallen war, auf heftigen Widerstand in Rom gestoBen
und wurde auBlerdem durch Adel, Fiirsten und andere Anhiinger seiner Zeit
ausgenutzt, die gerade iiber Luther ihre personlichen Interessen durchzu-
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setzen versuchten und kein Interesse am Wohl der Kirche als Ganzes und
an ihrer geistigen Erneuerung hatten. Leider fiihrte die Verquickung der er-
wihnten Faktoren zu dem, was man heute hat: die Spaltung der Kirche des
Westens. Anzufiigen ist, was Papst Franziskus am 19. Januar 2017 in Rom
in seiner Ansprache an die 6kumenische Delegation aus Finnland zum ge-
meinsamen 6kumenischen Fortschritt von Lutheranern und Katholiken und
seinem Aufenthalt in Lund erwihnte, wo ausdriicklich bestitigt wurde, dass
Luther nicht die Absicht hatte, die Kirche zu spalten, sondern zu erneuern
(Franziscus, 2017), eine Feststellung die uns zum zweiten wichtigen Punkt
unserer Auslegung bringt.

Martin Luther wollte die Kirche erneuern - ,,Es wire wahrscheinlich kei-
ne Ubertreibung, wenn man behaupten wiirde, dass das, was Luther bewegt
hat, die Reform der Kirche und der Gesellschaft, in gewisser Weise in sei-
ner Zelle wihrend der Abstinenzkrise, die er durchgehalten hat, begann.*
(Matosevié, L., 2014: 54-55). Wann genau Luther mit dem Reformations-
programm angefangen hat, dariiber sind sich die Fachleute nicht einig. Tat-
sache ist, dass dieses Datum bei Luther im Jahr 1517 nicht zu finden ist.
Auch wenn er die Kirche reformieren, beziehungsweise erneuern wollte, hat
Luther sich zunichst nicht als Anfiihrer dieser Bewegung gesehen. Bekannt
ist dariiber seine Erkldrung an Staupitz, dass er nicht wollte, dass seine An-
hinger Lutheraner genannt werden (Leppin, V., 2016)'2. Dariiber hinaus
weisen manche Autoren darauf hin, dass Luther sich selbst nie als Reforma-
tor empfunden hat, weil er lediglich die Absicht hatte, die Kirche zu ihren
eigenen Quellen zuriickzubringen und sie vom Evangelium her zu erneuern.
Er wollte keine neue oder reformatorische Lehre veranlassen. Freilich gab
es laut Luther zwel Griinde, die die romische Kurie behinderten, zuriick zu
den Quellen zu kehren. ,,Erstens, waren die irdischen Strukturen in Rom
so stark, dass sie das Wort Gottes bedeckten, damit sie nicht mehr sauber
klingen konnten. Dariiber hinaus hat die mangelnde Bereitschaft der Kir-
chenleitung zur Umkehr die Wende verhindert; sie sorgte sich allein um die
weltliche Machtposition, die die romische Kirche innehatte” (Lohse, M.,
1997:75).

12 Er wollte nicht der Erste sein und nicht der Letzte. Beides iiberlieB er einem
anderen, seinem Herrn Jesus Christus. Er war nur dessen Prophet, sah sich als Kiinder des
Heils, das von Christus herkam, und des Endes, zu dem Christus wiederkommen wiirde.
’Wie keme denn ich armer stinckender madensack datzu, das man die kynder Christi solt
mit meynem heyloszen namen nennen?’ so wies er den Gedanken ab, dass Christen sich
Lutheraner nennen sollten* (Leppin, V., 2016: 9).
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Luthers aufrichtiger Wunsch fiir die Kirchenerneuerung wurde leider
mit einem zu hohen Preis bezahlt: die Spaltung der Kirche des Westens.
Die Behauptung, dass die Spaltung ohne ,,Einwirkung® oder ohne Luthers
Schuld aufgetreten ist, wiire naiv und nicht der Wahrheit entsprechend. Al-
lerdings kann man die Tatsache nicht leugnen, dass Luther im Innersten den
Wunsch hatte, die Kirche zu erneuern und zu ihren Urspriingen zuriickzu-
fiihren. Dennoch fiihrte seine Hartndckigkeit und Unbeugsamkeit im Kon-
flikt mit Rom endlich dazu, dass der Papst ihn exkommunizierte; danach
gab es keinen Weg mehr zuriick. Luther war {iberzeugt, dass er im Namen
der Wahrheit des Evangeliums auftreten musste und zeigte sich sogar be-
reit das Martyrium zu erleiden, geschweige denn die Exkommunikation zu
ertragen, was ihn zusitzlich bestérkte, fiir die Umsetzung der Reformen zu
kdmpfen. Wenn Luther nachgegeben hiitte und einen anderen Weg zum Er-
reichen seiner Anliegen und Forderungen gesucht hitte, wire es vielleicht
nie zur Spaltung kommen. Auflerdem hat es die Einmischung des hohen
Adels und dessen Zusammenschluss im Schmalkaldischen Bund im Jahre
1531 der Reformation bei dem Angriff Kaiser Karls V. ermoglicht, sich frei
auszudehnen und zu festigen. So wurde z. B. 1533 die Theologische Fa-
kultit zu Wittenberg neu geordnet, und bald die gesamte Universitét in der
gleichen Stadt wieder hergestellt. Die Verflechtung kirchlicher und gesell-
schaftlicher Ereignissen hat leider zu der irreversiblen Spaltung und Teilung
der Kirche des Westens gefiihrt.

Wie kann man Luthers Wunsch fiir die Erneuerung der Kirche richtig
verstehen? Man sollte ihn als aufrichtigen Wunsch eines gelehrten Mon-
ches ansehen, fiir den die Kirche eine auflerordentlich wichtige Institution
war, sodass man nicht nur beobachten durfte, wie sie von Tag zu Tag mehr
zu Grunde ging und in der etwas gepredigt wurde (Ablasspraxis), was von
einfachen Gléaubigen leicht missverstanden werden konnte. Doch dieser auf-
richtige Wunsch ist in einen riicksichtslosen Kampf gegen Rom und den
Papst ausgeartet. So sehr Luther in den einzelnen Segmenten Recht hatte,
wenn es um die notwendige Erneuerung der Kirche ging, was auch von der
Katholischen Kirche eingesehen wurde und zur Einberufung des Konzils
von Trient und zur Erneuerung der Kirche fiihrte, so darf man es trotzdem
als Fehler betrachten, dass er seine Bestrebungen zu einem bestimmten Zeit-
punkt nicht eingestellt und einen anderen Weg zur Erneuerung der Kirche
gesucht hat. Welches dieser Weg wire, ist aus heutiger Sicht schwer zu
sagen. Freilich, wenn man die Zeit vor Luther, d. h. das 13. Jahrhundert und
das Leben des hl. Franz von Assisi betrachtet, dann kann man sagen, dass
es diesem ,,Bettler von Assisi* gelungen war, gerade in demiitigem Gehor-
sam dem Papst gegeniiber und ohne Spaltung die Kirche zu erneuern. Wére
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Luther den Weg von Franz von Assisi gegangen, wiirde man ihn heute in der
ungeteilten Kirche des Westens als einen grolen Reformer und vielleicht
sogar als Heiligen der katholischen Kirche verehren. Leider haben sich die
Dinge auf andere Weise entwickelt.

ScHLUSS

Das gemeinsame Gedenken des Beginns der Reformation vor 500 Jahren
stellt ein groBBes Ereignis fiir die Intensivierung des okumenischen Dialogs
zwischen Lutheranern und Katholiken dar. Es ist wahr, dass iiber Jahrhun-
derte dieser Dialog nicht einmal existierte, und die Jubildumsfeiern der Re-
formation Anlass waren, um die eigene glorreiche Vergangenheit zu beju-
beln und den Angriff auf die Gegenseite zu starten. Gegenwirtig befindet
man sich in einem sehr wichtigen historischen Augenblick, in dem man die-
sem Jubildum gemeinsam gedenken kann. Das Dokument Vom Konflikt zur
Gemeinschafft ist auch ein grofler Beitrag fiir das gemeinsame Gedenken, fiir
die gegenseitige Anndherung und bietet die Gelegenheit ein gemeinsames
Glaubenszeugnis fiir die Okumene zu geben und diese zu beleben.

Das Nachdenken iiber die Vergangenheit, die Protagonisten und wichtige
Ereignisse aus der Zeit der Reformation im 6kumenischen Geist sowie die
Bereitschaft, die eigene Erinnerung zu hinterfragen, sind sicherlich wichtige
Schritte, um eine sichtbare Einheit zu erreichen. Man darf sich nicht mit
der aktuellen Situation der Uneinigkeit zufrieden geben mit der Ausrede,
dass man ohnehin nichts tun kann. Die 6kumenische Gedenkfeier, 500 Jahre
nach Beginn der Reformation, ist ein klares Zeichen dafiir, dass die Luthe-
raner und die Katholiken auf dem Weg der gegenseitigen Anndherung in
der Lage sind, mehrere Jahrhunderte der Feindschaft und Verurteilung zu
iiberwinden, und dass der Zeitpunkt gekommen ist, der Ereignisse zusam-
men zu gedenken, die leider zur Spaltung der Kirche gefiihrt haben. Das Ge-
denken iiber die Vergangenheit und Martin Luther in einem positiven und
okumenischen Geist, wie es im Dokument Vom Konflikt zur Gemeinschaft
vorgeschlagen wird, kann sicherlich helfen, schneller zum endgiiltigen Ziel
der 6kumenischen Bemiihungen zu kommen, d. h. zur sichtbaren Einheit,
die auch von Jesus Christus gewollt ist.
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Resumen: Como es sabido, la recepcion de las obras de Aristoteles entre los maestros esco-
lasticos no fue un proceso libre de conflictos. Mas alla de los muchos reparos y objeciones que
sus ideas generaron en algunos autores, también es posible verificar notables disparidades en las
interpretaciones que hicieron aquellos otros autores que si valoraron positivamente las obras del
Estagirita. El objetivo del presente trabajo consiste en poner de manifiesto las particularidades que
presenta la recepcion e interpretacion de algunos textos de Aristoteles por Juan Duns Escoto tal
como se dejan ver en su comentario a la distincion 33 del Tercer Libro de las Sentencias de Pedro
Lombardo. Esta tarea mostrara de qué modo el Sutil realiza una interpretacion peculiar y creativa
de algunos puntos de la doctrina de Aristoteles con la intencion de hacerla compatible con una de
sus ideas mas célebres en el campo de la ética: la postulacion de la voluntad como sujeto de las
virtudes morales.
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Abstract: The reception of Aristotle’s books among the scholastic Masters was not a process
free of controversies. Besides the objections that his ideas generated in some authors, it is also
possible to observe remarkable disputes between those authors who welcomed The main objec-
tive of this paper is to show the peculiarities that the reception of some Aristotle’s texts presents
in John Duns Scotus’ Ordinatio III, 33. This task will reveal how the later develops a creative
interpretation of some points of the former’s doctrine with the intention of making it compatible
with one of his most famous ideas in the field of ethics: the postulation of the will as subject of
the moral virtues.
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Introduccion

La recepcion de las obras de Aristoteles, a partir del siglo XII, marco un
antes y un después en el despliegue de la filosofia medieval. En efecto, el
ingreso de ese material cientifico, absolutamente desconocido para la época,
significd el comienzo de una “fermentacion de pensamiento”™ que se desa-
rrollo, con particular vigor, a lo largo de los siglos XIII y XIV. Sin embargo,
es sabido que la autoridad del Estagirita no fue aceptada del mismo modo
en todos los ambitos, ya que el ingreso de algunas de sus ideas provoco
mas de una controversia por su incompatibilidad con ciertos articulos de
fe. Por este motivo, ya desde el afio 1210, se registraron diversas condenas
que prohibian la ensefianza de las obras de Aristoteles, especialmente en el
contexto de la Universidad de Paris, las cuales mas tarde fueron retiradas o
ignoradas en la practica. Ademas, se genero, entre numerosos académicos,
una corriente de resistencia en contra de toda innovacion que pretendiera
modificar las doctrinas tradicionales y a favor de la preservacion de la auto-
ridad de Agustin de Hipona frente a la de Aristoteles’.

Pero a partir de la segunda mitad del siglo XIII, la importancia del pen-
samiento del Estagirita no pudo ser obviada debido, fundamentalmente, a
la notable difusion que sus ideas habian recibido en Paris gracias a la labor
de sintesis e interpretacion realizada tanto por numerosos maestros de la
Facultad de Artes como también por célebres personalidades de la Facultad
de Teologia, como Alberto Magno y Tomas de Aquino, entre otros. Por
este motivo, incluso aquellos tedlogos que se inscribieron claramente en
la linea de los que se opusieron a la labor de acogida de la filosofia greco-
musulmana, comenzaron a apelar también a la autoridad de Aristoteles en
sus desarrollos doctrinales, pero con un designio particular: demostrar que
las afirmaciones de este ultimo eran mas cercanas a sus propias doctrinas de
corte agustiniano que a las interpretaciones realizadas por el Aquinate. Den-
tro de esta linea pueden citarse autores como Walter de Brujas, Guillermo
de la Mare, Gonzalo de Hispania y, de un modo especial, Juan Duns Escoto.

2 Cfr. GuiLLERMO, FRAILE. Historia de la Filosofia, tomo 1I (2°), 4° ed., BAC, Madrid,
1986, 105.

3 Para una breve pero completa sintesis del proceso de difusion del peripatetismo,
especialmente en su vertiente greco-arabe, en el occidente cristiano y de las reacciones
contrapuestas que desatd, cfr. el prologo de la edicion del texto de la condena de 1277,
elaborado por Davip PicHE: La condamnation parisienne de 1277. Nouvelle édition du texte
latin, traduction et commentaire par David Piché avec la collaboration de Claude Lafleur,
Collection «Sic et Nony, Librairie philosophique, J. Vrin: Paris, 1999, 151-158.
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Sin embargo, esta recepcion e interpretacion presentd caracteristicas singu-
lares debidas, en gran parte, al objetivo que las motivaba y al contexto de
disputa en el cual vieron su origen*. Asi, como consecuencia de esta labor,
se obtuvo una vision muy particular de las doctrinas aristotélicas, marcada
por ciertos principios caracteristicos de la época que dificilmente podrian
haber sido defendidos por el Estagirita. Tal vez el mas importante de ellos
sea el de la postulacion de la primacia de la voluntad en la esfera del acto
moral al entenderla como la inica potencia racional del hombre®.

El objetivo del presente trabajo consiste en analizar algunas de las pecu-
liaridades interpretativas que se verifican en el uso que Juan Duns Escoto
hace de dos textos aristotélicos para argumentar, contra Tomas de Aquino
y otros autores®, que el sujeto de las virtudes morales cardinales es solo la
voluntad y no el apetito sensitivo. Dicha argumentacion se desarrolla en su
comentario a la distincion 33 del Tercer Libro de las Sentencias.

* Cfr. BonNIE KENT, Virtues of the will: the transformation of ethics in the late thirteenth
century. The Catholic University of America Press, Washington, D.C., 1995, 96.

> La primacia de la voluntad sobre la inteligencia fue un punto clave que defendieron
algunos autores adscritos a la linea identificada, mas tarde, como agustinismo en contra de
los aristotélicos (principalmente, maestros de arte de Paris) como tinico modo, a su juicio, de
poder tanto salvaguardar la libertad del acto creador de Dios como contrarrestar el surgimiento
de una ética meramente laica que identificaba la beatitud con el perfeccionamiento de la
inteligencia a través de la sabiduria filosofica (Cfr. Davip Picut, La condamnation parisienne
de 1277, o.c. 273). Por caso, Walter de Brujas defendio la primacia de la voluntad sobre la
inteligencia en sus Cuestiones Disputadas y Guillermo de la Mare en su Correctorium fratris
Thomae (Un estudio mas detallado de estas posiciones puede encontrarse en EMILIANO JAVIER
Cuccia, “Primacia de la voluntad y virtud moral en Juan Duns Escoto”, Tdpicos 43 (2012)
153-172). Por su parte Duns Escoto, en su comentario al libro IX de la Metafisica, posiciona
a la voluntad como unica potencia racional al entender que solo puede llamarse racional
aquella potencia que tiene en su potestad no so6lo actuar hacia los contrarios sino también el
abstenerse completamente de actuar. De esto es capaz la voluntad y no asi la inteligencia que,
frente a un objeto cognoscible, no puede privarse de conocerlo y, por ende, actuaria de un
modo natural y no libre (Quaestiones Super Libros Metaphysicorum Aristotelis, 1X, q. 15, n.
36. Existe traduccion al castellano con un muy apropiado y recomendable estudio introduc-
torio: JuaN Duns Escoto, Naturaleza y voluntad. Quaestiones Super Libros Metaphysicorum
Aristotelis, 1X, q. 15, trad. por C. Gonzalez Ayesta. Cuadernos de Anuario Filosofico - Serie
Universitaria, pp. 5-32. Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, Pamplona:
2007).

¢ Sibien es sabido que el contrincante intelectual mas importante de Escoto fue Enrique
de Gante, con todo en aquellos temas relacionados con la voluntad y el acto libre el autor
con el que mas discute el Sutil es Tomas de Aquino. Cfr. Orivier Bournois, “En busca de un
Duns Escoto irrecuperable: cien aflos de historiografia filosofica”, Universitas Philosophica
56 (2011) 180.
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1. Duns Escoto y el sujeto de las virtudes morales

Juan Duns Escoto comienza su comentario a la distincion 33 del tercer
libro de las Sentencias’ aclarando que se investigara inicamente si las vir-
tudes morales estan en la voluntad como en su sujeto, lo cual muestra a las
claras su intencidon de plantear una postura contraria a la defendida, entre
otros, por Tomas de Aquino al menos en lo que respecta a la determina-
cion del sujeto de las virtudes morales cardinales. En efecto, tanto el Doctor
Angélico como algunos de sus discipulos afirmaban que las virtudes mora-
les —tanto las cardinales como sus derivadas— tenian como sujeto préximo
aquella potencia del alma que perfeccionaban. Y que, seglin este principio,
la prudencia residia en el intelecto, la justicia en la voluntad, la fortaleza en
el apetito irascible y la templanza en el apetito concupiscible®.

Frente a esto, Duns Escoto plantea una postura que difiere en un punto
central: si bien mantiene a la inteligencia como sujeto de la prudencia y a
la voluntad como sujeto de la justicia, al momento de definir el sujeto de
la fortaleza y de la templanza niega que ambas puedan residir en la parte
apetitiva sensible del hombre y, por el contrario, establece que deben ser
consideradas como virtudes que residen en la voluntad.

Ahora bien, al momento de brindar los argumentos que le permitan re-
futar la doctrina tomasina referida al sujeto de las virtudes cardinales, Duns
Escoto nota que la misma, ademas de apoyarse en ciertos argumentos re-
feridos a la naturaleza de la voluntad y de la virtud, se halla fundamentada
también en la autoridad de Aristoteles a quien el Aquinate cita profusamen-
te. Asi, antes de exponer su propia opinion y proceder con la reduccion al
absurdo de los argumentos citados, necesita traer en su favor, en forma de
sed contra, la opinion del Estagirita y asi socavar la referencia que Tomas
hace a la figura de este ultimo. Por ello —y en linea con la tendencia de su
época— el recurso que utiliza consiste no tanto en desacreditar las citas de
Aristoteles usadas por el Aquinate, sino mas bien en afirmar que este ultimo

7 Existen dos versiones de este comentario, una presente en la Lectura y otro en la

Ordinatio. Para este estudio se toma como fuente principal el segundo texto ya que consti-
tuye una version mas amplia y corregida por el propio Escoto (Juan Duns Escoto, Opera
omnia. Vol. 10, edited by B. Hechich, B. Huculak, J. Percan, and S. Ruiz de Loizaga. Citta
del Vaticano: Typis Vaticanis, 2007. [Ordinatio III, dist. 26-40], 141-175).

8 Tomas defiende la posibilidad de que los apetitos sensibles sean sujeto de virtud
moral en Summa Theologiae 1-11, q. 56, a. 4 y De virtutibus in communi q. 1, a. 4. En este
ultimo caso precisa que las virtudes que son colocadas alli son la templanza (en el concupis-
cible) y la fortaleza (en el irascible) junto con sus derivadas.
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no ha interpretado correctamente los dichos del Filosofo, al menos en lo que
hace a dos importantes temas: por un lado, la definicion de virtud ética, y,
por otro, la relacion de esta ultima con la bondad moral de la accion.

2. Virtud ética y eleccion

Como es sabido, Aristoteles, en el segundo libro de su Etica Nicomd-
quea, define la virtud moral como un «habito electivo»’ (héxis proairetikeé)
y esta misma definicion es retomada por Tomas de Aquino en varios pasajes
de sus obras'’. Pero, mientras la misma le permite admitir al Aquinate la
existencia de las virtudes morales cardinales de fortaleza y templanza en los
apetitos sensibles como en sus sujetos, para Duns Escoto es precisamente
aqui donde radica la imposibilidad de que dichas virtudes residan en otra
potencia que no sea la voluntad. La razon aducida para esta conclusion con-
siste en que la eleccion —seglin Aristoteles— es un acto del apetito concilia-
tivo. Pero el Maestro Escocés considera de un modo particular este tltimo
concepto entendiéndolo como un acto conjunto de la inteligencia y de la
voluntad, el cual, incluso, corresponderia mas a la voluntad, puesto que es
esta ultima la que realiza la operacidn, si bien lo hace con el juicio presu-
puesto de la razon.!! Asi, como el habito es propio de aquella potencia a la
cual pertenece la operacion que perfecciona, entonces el habito moral debe
ser, de suyo, propio de la voluntad'?.

Como se vio, esta consideracion de la eleccion como un acto propio de
la voluntad es una de las notas distintivas de la doctrina de la escuela agus-
tiniana, que surgi6 hacia finales del siglo XIII a partir de la labor de los
sucesores de Buenaventura de Fidanza. Y es deudora, a su vez, de otro prin-
cipio defendido por ellos: la primacia y superioridad de la voluntad sobre el
intelecto. Duns Escoto recibio su formacion en un contexto marcado por las
ideas de esta corriente, razdn por la cual no deberian sorprender las conclu-

9 Etica Nicomdquea 11, 6 (1106 ® 35)

10" Por citar so6lo algunos ejemplos, Tomas hace referencia a la virtud moral como de un
habitus electivus en Summa Theologiae 1-11, q.58; Sententia Ethic., 11, 7,y 111, 1 y De virtu-
tibus in communi, q. 1 a. 9 co.

" Esto es, la razon participa del acto libre pero s6lo como condicion previa de la
eleccion. Es la voluntad la que decide en qué direccion actuar o bien no actuar de ningun
modo. Por eso se determina que la eleccion corresponde propiamente a la voluntad. Cfr.
Quaestiones Super Libros Metaphysicorum Aristotelis, 1X, q. 15, nn. 38-41.

12 Cfr. Ordinatio 111, 33, n. 7 (27-32).
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siones a las que arriba. Lo que si puede sorprender es que el escocés apele
a la autoridad de Aristoteles para defender este principio. Concretamente,
hace referencia al libro VI de la Etica Nicomdquea, donde el Filosofo afirma
que “la eleccion es o bien inteligencia deseosa o bien deseo inteligente™'?, es
decir, un “deseo deliberado”. Si se tiene en cuenta que, en latin, la palabra
deseo se traduce como appetitus, y que entonces se esta hablando aqui de
un appetitivus intellectus o de un appetitus intellectivus, se entiende hasta
qué punto la redaccion del texto aristotélico permite justificar conclusiones
opuestas. Mientras autores como Tomas de Aquino y sus seguidores inter-
pretan que la eleccion surge de la interaccion entre cualquier apetito (sen-
sible o intelectual) y la inteligencia'¥, Duns Escoto entiende que Aristoteles
se esta refiriendo propiamente al apetito intelectual, es decir, a la voluntad,
y que lo que esta diciendo entonces es que la eleccion, en cuanto tal, es una
operacion que corresponde propiamente a dicha potencia. Por este moti-
vo, y siguiendo lo que a su entender debe interpretarse de las palabras del
Filosofo, el Doctor Sutil se halla en la posicion de afirmar que todo habito
electivo corresponde solamente a la voluntad, la inica potencia libre y —por
ende— capaz de realizar la eleccion en el hombre.

3. Virtud moral y bondad de la accion

Existen otros pasajes en que Duns Escoto se apoya para sostener su doc-
trina sobre el sujeto de las virtudes morales con la autoridad de Aristoteles.
Tal es el caso de aquel punto en el primer libro de la Etica Nicomdquea don-
de el Estagirita determina cual es la actividad propiamente humana (opera-
cidn segun la razon)'d y a qué partes del alma pertenece la misma (lo racional
y lo que obedece a la razén)'®. Pero mientras este texto le permite a Tomas
de Aquino considerar las operaciones de los apetitos sensibles como huma-

13 Etica Nicomdquea VI, 2 (1139222 - 1139 5)

4 Esto lo afirma Tomas por ejemplo en Summa Theologiae 1-11, q. 56, a. 6, ad 2: “Ad
secundum dicendum quod rationale per participationem non solum est irascibilis et concu-
piscibilis; sed omnino, idest universaliter, appetitivum, ut dicitur in I Ethic. Sub appetitivo
autem comprehenditur voluntas. Et ideo, si qua virtus est in voluntate, erit moralis, nisi sit
theologica, ut infra patebit”.

15 Cfr. Etica Nicomdquea 1,7 (1098 @ 3-4)

16 Cfr. Etica Nicomdquea 1,7 (1098 * 4-5)
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nas por obedientes a la razon,!” Escoto —aparentemente siguiendo en esto a
Enrique de Gante— indica que, en el mismo, el Filosofo claramente excluye
la parte sensitiva de cualquier tipo de participacion en la felicidad humana,
ya que en ella no se verificaria una operacion que se pudiera atribuir propia-
mente al hombre en cuanto tal'®. Y, si esto es asi, entonces ninguna virtud
moral propiamente entendida puede ser puesta en el apetito sensible’.

Con todo, en el parrafo noveno del texto, se coloca como argumento de
autoridad una referencia a la doctrina peripatética de la virtud moral que
resulta ain mas interesante.

“Ademas, la virtud es principio de actos elogiables, segtn el
I libro de la Etica; pero se debe el elogio s6lo al que obra vo-
luntariamente. Por consiguiente, la virtud —a través de la cual
obra elogiablemente— es de aquello a quien pertenece el obrar
libremente per se: y aquello es la voluntad™?.

Como puede verse, el argumento se encuentra claramente en linea con la
asuncion de la voluntad como tinica potencia libre. Asi, si la virtud es princi-
pio de acciones elogiables y solo se elogia la accion libre, entonces la virtud
debe estar en la voluntad. Pero lo mas interesante de esta cita no es tanto el
argumento en si como la fuente textual en la que se pretende basar. Si bien
el Maestro Escocés afirma basarse en el texto del segundo libro de la Etica
Nicomdaquea, la nota correspondiente en la edicidn critica del texto advierte
que, en este caso, el autor no se apoya en la traduccion de Grosseteste?' que
utiliza para todas las demas referencias citadas en la distincion 33, sino en

7 Cfr. Super Il Sent, dist. 33, q. 11, art. 4, sol. 2, ¢ 223; y Summa Theologiae 1-11, q.
61,a.2,c.

8 La exposicion de Enrique de Gante se encuentra en HENRICUS GANDAVENSIS, Quodl.
IV q. 22 in corp. Duns Escoto la reproduce en Ordinatio 111, 33, 17 (92-94).

19 Por el contrario, el apetito sensible solo podria ser considerado obediente a la razén
de un modo impropio, en la medida en que subyace bajo el imperio de la voluntad [Ordinatio
11, 33, n. 17 (112-117)]. Y también en un sentido impropio pueden llamarse virtudes las
tendencias que se generan en tal apetito a partir de las elecciones rectas de la voluntad,
aunque aquellas no sean de ningiin modo habitos electivos [Cfr. Ordinatio 111, 33, n. 45
(304-312) y n. 61 (438-441)].

2 Ordinatio 111, 33, n. 9 (35-37).

21 Roberto Grosseteste, obispo de Lincoln, realizd la primera traduccion completa
de la Etica Nicomdaquea del griego al latin en el afio 1246. La misma puede consultarse
actualmente en ARISTOTELES LATINUS, Ethica Nicomachea, translatio Roberti Grosseteste
Lincolniensis sive ’Liber Ethicorum’ (Recensio Pura et Recensio Recognita), XX VI, ed.
R.A. Gauthier, Brill-Desclée De Brouwer: Leiden-Bruxelles 1972-1974.
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un florilegio que a la postre ha sido conocido bajo el nombre de Auctoritates
Aristotelis®. Se trata de la sentencia nimero 37 de la seccion correspondien-
te al libro de la Etica —segiin la edicion del texto realizada por Jacqueline
Hamesse®— y que textualmente reza: “Virtus est habitus, quia habentem se
perficit et opus ejus laudabile reddit”. Dicha sentencia se refiere —tal como
indica la editora del florilegio— al libro Beta, capitulo 5 de la obra aristoté-
lica. Puntualmente, al pasaje 1106a 15-17, segun la edicion Bekker. Y la
traduccion latina de dicho pasaje a cargo de Grosseteste difiere ligeramente
del texto del florilegio: “Omnis virtus, cuius utique fuerit virtus, et id bene
habens perficit et opus eius bene reddit”.

Si bien la utilizacion de florilegios para hacer referencia a fuentes anti-
guas era una practica frecuente entre autores escolésticos a causa de la difi-
cultad para acceso a traducciones directas y completas de aquellas obras?,
éste no parece ser el caso por dos motivos fundamentales: primero, porque
Escoto si tuvo acceso a la traduccion de Grosseteste (como se prueba por
las demas referencias)®; y 2° porque el texto al que hace referencia coincide
con un pasaje profusamente citado por Tomas de Aquino con cuyas obras
Escoto se encuentra discutiendo®.

Todo esto lleva a pensar que la omision de utilizar una fuente directa y
la preferencia por una fuente indirecta responden a una intencion del Sutil,
y creo que es posible encontrar el motivo de la sustitucion en el modo en
que cada una de las formulaciones caracteriza el efecto del habito virtuoso
sobre la operacion que perfeccionan. Asi, en el caso de la cita original se
explica que la virtud moral “hace buena” la obra del virtuoso. Y esto debe

22 Se dice “posteriormente conocido como Auctoritates Aristotelis” porque a la fecha en

que Escoto escribio su obra tal florilegio no habia tomado su formato definitivo. Sin embargo
muchas de las citas que luego formaron parte del mismo ya se encontraban en circulacion en
diferentes manuscritos. Cfr. JACQUELINE HAMESSE, Les Auctoritates Aristotelis Un florilege
médiéval. Etude historique et édition critique, Publications Universitaires - Béatrice-
Nauwelaerts, Louvain-Paris 1974, 12-13.

B Cfr. Auctoritates Aristotelis, 12, 37 (Ed. J. HAMESSE, 235).

2 Cfr. JaAcQUELINE HAMESSE, Les Auctoritates Aristotelis, o. ¢, 10.

% Uno de los signos que manifiestan el detalle con que Duns Escoto estudio la
edicion latina de la Etica elaborada por Grosseteste es el hecho de que el Sutil repro-
duzca en su texto —con una precision notable— los comentarios de Eustratio de Nicea
contenidos en la traduccion del Obispo de Lincoln. Cft. por ejemplo, Ordinatio 111,
33, n. 2 (8-11): “I Ethicorum dicit Philosophus quod sunt in parte irrationali animae,
Commentator [Eustratio] autem exponit quod sunt in eo quod est medium inter
plantativam et rationalem; talis non est voluntas, sed appetitus sensitivus”.

26 Por caso, Tomas se refiere a este pasaje en Sententia Ethic., 11, 6; De virtutibus in
communi, q. 1 a. 1 co; y Summa Theologiae 1-11, q. 55, a. 3, sc.
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entenderse en el contexto del pensamiento del Estagirita para quien la ac-
cién moralmente buena implica no sélo la eleccion del justo medio sino el
hacerlo reuniendo ciertas condiciones internas: hacerlas con conocimiento,
eligiéndolas por ellas mismas, y con una actitud firme e inconmovible?.
Como “una golondrina no hace verano”,”® asi tampoco una accion aislada
podria ser plenamente considerada como buena.

Ahora bien, resulta natural comprender que esta doctrina haya causado
ciertas controversias en el ambiente teologico del siglo XIII, y particular-
mente entre aquellos autores mas cercanos a la tradicion agustiniana como
es el caso de Escoto. En efecto, admitir que la virtud moral es condicion para
la bondad moral de la accién y, ademas, que crea en el sujeto un “animo
inconmovible” resultaba objetable desde la propia constatacion empirica,
razon por la cual el Sutil parece estar convencido de que ni el propio Aris-
toteles podria haber defendido una posicion semejante®. Por un lado, la po-
sesion de la virtud moral no podria ser una condicion necesaria para realizar
actos buenos, ya que la primera so6lo se genera en el alma por la repeticion
de los segundos®. Por otro lado, la posibilidad que poseen tanto el vicioso
como el virtuoso de realizar acciones contrarias a sus habitos e incluso de
generar habitos contrarios al que se posee habla en contra de la inconmovi-
lidad que causaria la virtud®'.

En esta linea el Doctor Sutil no duda en aclarar que a) la voluntad puede
realizar la obra moralmente buena sin necesidad de poseer virtud alguna®, y
b) la virtud no puede determinar necesariamente a la voluntad que siempre
permanece libre para elegir una cosa u otra®**. Y por lo mismo no resulta-
ria conveniente para el Escocés asumir la formulacion original de la frase
aristotélica en tanto que se prestaria a los equivocos mencionados. Es aqui
donde cobra sentido la utilizacion del florilegio como fuente en tanto que los
términos del mismo permiten deducir para la virtud moral un rol de causa-
lidad mucho menor sobre la accidn, clausurando de ese modo la posibilidad
de realizar interpretaciones erroneas. Asi, no es que la virtud haga moral-

2 Cfr. Etica Nicomdquea 11, 4, 1105 28-° 1.

% Etica Nicomdquea 1,7, 1098 19.

2 Cfr. BonnE KEnT, “Rethinking Moral Dispositions: Scotus on the Virtues”, In
Thomas Williams (ed.) The Cambridge Companion to Duns Scotus, Cambridge University
Press, Cambridge 2003, 359.

30 Cfr. Ordinatio 111, 33, n. 43 (288 - 292)

3t Cfr. Ordinatio 111, 33, n. 25 (156 - 165)

32 Cfr. Ordinatio 111, 33, n. 43 (282 - 287)

3 Cfr. Ordinatio 111, 33, n. 74 (509 - 515)
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mente buena la accion en sentido absoluto, sino que la hace “encomiable” o
“digna de alabanza”, y es solo en este sentido que el que obra con virtud lo
hace de un mejor modo que el que obra sin ella*.

De este modo, el recurso al texto de las Auctoritates Aristotelis le permi-
te a Escoto cumplir con un doble objetivo. En primer lugar —y lo que resulta
mas evidente— le brinda un argumento a favor de colocar las virtudes mo-
rales en la voluntad ya que, al ser la inica potencia libre, es la tinica capaz
de realizar acciones dignas de alabanza. Pero, en segundo lugar, también
resulta ser un instrumento que le permite al fraile franciscano rescatar lo
que ¢l considera que es el auténtico espiritu de la sentencia de Aristoteles en
contra de una interpretacion literal que resultaria, a la postre, contradictoria.

4. Un caso diferente

Pero podria preguntarse, ;qué ocurre con aquellos pasajes en los que
Aristoteles expresa claramente una doctrina contraria a la que pretende de-
fender Duns Escoto? Un ejemplo de este caso lo constituye el libro I1I de la
Etica Nicomdquea en el que el Estagirita afirma que las pasiones del alma
que deben ser reguladas por las virtudes morales se encuentran en el apetito
sensible®. Si esto es asi, entonces debe admitirse que la virtud moral tam-
bién debe residir en él.

Se trata de una objecion de gran peso, ya que insintia con claridad la ads-
cripcion de Aristoteles a la postura que Duns Escoto rechaza. Sin embargo
el Sutil, lejos de evitar referirse a este texto, asume el desafio de corregir

3% Escoto afirma que la virtud hace digno de elogio el acto de su poseedor en tanto genera

en la voluntad libre una disposicion que la inclina a elegir de un modo fécil, rapido y placen-
tero lo que la recta razén le indica que debe ser elegido [Cftr. Ordinatio 1, d. 17. (Wolter, p.
168); Lectura 111, d. 33, n. 71 (lin. 489-494), y Ordinatio 111, 33, n. 77 ( 527-535)]. Conviene
sefalar que el tipo de causalidad que ejerce la virtud moral sobre el acto voluntario y su
relacion con la felicidad y la libertad humanas en Escoto han sido objeto de discusion hace
algunos aflos entre algunos especialistas: Cfr. Mary BETH INGHAM, "'Ea quae sunt ad finem':
Reflections on Virtue as Means to Moral Excellence in Scotist Thought." Franciscan Studies
50 (1990): 177-195; Troomas WiLLiams, "How Scotus Separates Morality from Happiness."
American Catholic Philosophical Quarterly 69, no. 3 (1995): 425-445. MARY BETH INGHAM,
"Duns Scotus, Morality and Happiness: A Reply to Thomas Williams." American Catholic
Philosophical Quarterly 74, no. 2 (2000): 173-195, Maria Cruz GONZALEZ-AYESTA, "Scotus'
Interpretation of the Difference between Voluntas ut Natura and Voluntas ut Voluntas”,
Franciscan Studies 66 (2008): 371-412, entre otros.
35 Cfr. Etica Nicomdquea 111, 12 (1117 © 23-24)
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esta afirmacion, pero para refutarla no se basa ya en la autoridad del Filosofo
ni recurre a las herramientas mostradas con anterioridad. En su lugar apela a
la autoridad de Agustin de Hipona, el cual, en De Civitate Dei*®, afirma que
las pasiones estan en la voluntad. Por consiguiente, si a raiz de la modera-
cion de las pasiones la virtud es puesta en lo supremo de aquella potencia en
la cual esta la pasion, concluye que en la parte suprema del alma, a saber la
voluntad, estan algunas pasiones y que alli son puestas las virtudes®’. Esto
no implica que no haya pasiones en la apetencia sensible de un modo abso-
luto o que las mismas no tengan efectos sobre ella.*® Lo que reconoce Escoto
siguiendo al Hiponense es que el origen de los desordenes pasionales esta en
el querer de la voluntad, y que si este querer fuese ordenado no habria en-
tonces desorden en las pasiones.* Lo dicho sumado a la autoridad del propio
Pedro Lombardo quien, en la distincion 33 del tercer libro de las Sentencias,
indica la permanencia de las virtudes en el cielo donde no habria —al menos
en primera instancia— apetencia sensible,”” determina que para el Escocés
resulte claro el asiento de las virtudes morales en la voluntad.

5. Corolario

A lo largo de este escrito se han analizado algunos de los casos en los
que Duns Escoto recurre a la autoridad de Aristdteles para fundamentar una
doctrina que no parece compatible con las ideas de este tltimo: la conside-
racion de la voluntad como sujeto propio de las virtudes morales. Para ello
el Sutil despliega estrategias variadas tales como la reinterpretacion de tér-
minos clave o el recurso a fuentes indirectas de los textos del Estagirita que
contienen un lenguaje mas adecuado para su argumentacion. Sin embargo,
existen casos en los cuales la letra aristotélica resulta tan ajena a su propia

3¢ El pasaje al que Duns Escoto se refiere corresponde a De Civitate Dei XIV cap. 5y 6

(PL 41, 408 - 409), donde el Hiponense destaca, contra los maniqueos y los platonicos, que
el cuerpo no es el Unico responsable por las pasiones desordenadas sino fundamentalmente el
querer de la voluntad hacia los objetos deshonestos.

37 Cfr. Ordinatio 111, 33, n. 34 (223 — 227).

3% Por lo cual tampoco contradiria directamente la afirmacion de Aristoteles.
Del mismo modo, aunque las virtudes morales pertenecen propiamente a la voluntad,
la presencia de las mismas causa en la apetencia sensible e incluso en el cuerpo ciertos
habitos o costumbres que también podrian ser llamados virtudes, aunque impropiamente.
Cfr. Ordinatio 111; 33, nn 45 y 60.

4 Cfr. Ordinatio 111, 33, n. 42 (279 — 280).

39
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doctrina que opta por corregirla con la referencia a una autoridad que consi-
dera superior, como es el caso de San Agustin o de Pedro Lombardo.

En suma, aunque Escoto valore positivamente los textos de Aristoteles y
los cite como fuente filosdfica para sus argumentaciones, la recepcidén que
hace de los mismos no es meramente pasiva ni acritica. Tampoco ocurrid
esto con ninguno de sus contemporaneos tedlogos: ni los franciscanos de
tradicion agustiniana, ni los dominicos de tradicion filosofante*'. Esta si-
tuacion convirti6 a los siglos XIII y XIV en escenario de interesantisimas
y muy ricas disputas intelectuales, en el contexto de las cuales una misma
frase del Filosofo pudo ser utilizada como argumento en razonamientos dia-
metralmente opuestos.

4 “Theologus philosophans” era el apelativo que recibieron durante la segunda mitad

del siglo XIII aquellos tedlogos que, a los ojos de los mas tradicionales, parecian demasiado
entusiasmados con las ideas aristotélicas (Cfr. Davip Picut, La condamnation parisienne de
1277, 0. c., 155).
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Resumen: El objetivo principal de esta investigacion es hacer ver el alcance y la proyeccion que tiene la norma
incondicionada en el pensamiento de Karol Wojtyta. Para ello, el método que seguimos es, principalmente, el estudio
de La fundamentacion de la metafisica de las costumbres de Kant, donde este expone la teorfa de los imperativos
y de un modo especial hace ver, en contraposicion al utilitarismo, cémo la persona nunca puede ser un mero medio
sino un fin en s{ mismo. Dicha concepcion kantiana tuvo un gran impacto en Wojtyta, quien también critico la ética
utilitarista y vio gran luz en el planteamiento kantiano. Sin embargo, Wojtyta va mds alld de la propuesta kantiana ya
que, aunque coincidiendo en muchos puntos, le parece insuficiente al no abordar el tema de la experiencia, al tener
una vision aprioristica y, por tanto, insuficiente del ser personal. Wojtyta, desde su formacion aristotélico-tomista y
desde el descubrimiento de la fenomenologfa a partir de Max Scheler, vertebrard una doctrina que nos parece muy
original tanto en su método como en su proyeccion.

Digamos que el objetivo principal de esta investigacion no es otro sino el de dar a conocer la norma personalista
wojtyliana y proponerla como base para todas las relaciones sociales.

Palabras clave: Amor practico; Bien moral; Imperativo categdrico; Norma incondicionada; Respeto.

Abstract: The main objective of this research is to show the scope and projection of the unconditioned norm
in the thought of Karol Wojtyta. For this, the method we follow is mainly the study of Kant’s Grounds of the meta-
physics of customs (Grundlegung der Metaphysik der Sitten), where he exposes the theory of imperatives and in a
special way shows, as opposed to utilitarianism, how the person can never be a mere medium but an end in itself.
This Kantian conception had a great impact on Wojtyla, who also criticized the utilitarian ethics and saw great light
in the Kantian approach. However, Wojtyta goes beyond the Kantian proposal since, although they coincide in many
points, it seems insufficient to him not to approach the subject of the experience, its aprioristic vision and, therefore,
its insufficient vision of the personal being.

Wojtyta, from his Aristotelian-Thomist formation and from the discovery of phenomenology from Max Sche-
ler, will vertebrate a doctrine that seems to us very original both in its method and in its projection.

Let us say that the main objective of this research is none other than to make known the Wojtylian personalist
norm and propose it as the basis for all social relations.

Keywords: Practical love; Moral good; Categorical imperative; Unconditional rule; Respect.
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Introduccion

El tema principal de esta investigacion es la reformulacion que hace Ka-
rol Wojtyta del imperativo categdrico kantiano en su formulacién finalis-
ta. En un primer lugar estudiaremos la importancia que tanto Kant como
Wojtyta dan a la normatividad, desde la cual la persona se presenta como
fin en si misma, no reducible a mero medio utilitarista; no obstante, Wojtyta
acentuard en mayor grado el cardcter personal de este “fin en si misma”
no viéndolo tanto como “efecto de la ley sobre el sujeto”. La critica mas
contundente de Wojtyta a Kant serd doble: por un lado, el haber sacado la
esencia misma de la vida ética de la esfera de la experiencia empirica de
la persona y haberla transferido a la esfera extraempirica, nouménica. Por
otro lado, el que en un solo y tnico elemento psicoldgico, en el sentimiento
de respeto por la ley, haya cristalizado toda la experiencia ética del sujeto
personal.

En un segundo lugar, pasaremos a estudiar los supuestos practicos del
imperativo categérico. Desde aqui podremos ver cémo para Wojtyta el de-
ber es, al igual que para Kant, constitutivo de la moralidad, pero en lugar
de verlo como una idea a priori lo ve como el aspecto manifestativo de la
experiencia correspondiente, la cual engloba a la vez su comprensién como
experiencia realmente vivida y su prolongacion en la actuacion hasta incluir
la productividad de sus condiciones externas: dicha experiencia es inconce-
bible en el planteamiento kantiano.

Finalmente, estudiaremos mas detenidamente la incondicionalidad del
imperativo categérico y la persona. En este tltimo apartado abordaremos
si el imperativo categdrico tiene una dimension personalista para Kant y
cudl es la posicion wojtyliana al respecto. Kant afirma que se denomina a
la persona ser racional porque ya su naturaleza la distingue como fin en si
mismo, como algo que nunca puede usarse como mero medio, limitando en
este sentido todo arbitrio. No obstante, como cualquier realizacién humana
fenoménica viene condicionada tanto fisica como psiquicamente; la perso-
na humana no puede llegar a revelarse en el planteamiento de Kant como
objeto de realizacion por si misma, ademds de que su caracterizacidon gené-
rica pasa por alto la singularidad de la persona. Este es el punto en el que
Wojtyta abre su propia perspectiva personalista del autoconocimiento de la
persona en su propia realizacion en acto en abierta discrepancia con Kant.

Concluimos el articulo dejando patente cémo Wojtyta formula la norma
personalista, segun la cual la tnica actitud adecuada ante cualquier persona
humana no es otra sino el amor. Planteamiento con el que estamos totalmen-
te de acuerdo y a partir del cual creemos que debe delinearse una ética que
haga justicia a la verdad del ser personal.

CARTHAGINENSIA, Vol. XXXIV, N° 65, 2018 — 29-48. ISSN: 0213-4381



CRITICA WOJTYLIANA A LA MORAL KANTIANA Y PROPUESTA DE LA NORMA 31

1. Notas introductorias

Algo de la ética de Kant que influird determinantemente en Wojtyta es
la confrontacién que éste hace con el utilitarismo, haciendo ver desde el
imperativo categdrico que una persona nunca puede ser tratada como mero
medio sino como fin en si misma y que cualquier otro trato con respecto a
esta es injusto. Sin embargo, Wojtyta va mds all, puesto que los presupues-
tos metodoldgicos por los que Kant llega a esta formulacién no son del todo
satisfactorios, ya que no tienen en cuenta la experiencia y parte siempre de
un a priori y de una ética del deber universalizables.

En el estudio sobre la moral kantiana Wojtyta sostiene que afirmar que
algo es moral porque puede proponerse como deber universal supone tomar
la consecuencia como causa, operar la inversién de inmanencia que no fun-
damenta el deber en el bien, sino mas bien todo lo contrario, el bien en el
deber. Para Wojtyla, si hay normas universales que regulan la conducta hu-
mana en todos los tiempos y en todas las situaciones, es porque tales normas
resultan de la naturaleza humana ordenada a un fin. A diferencia de Kant,
Wojtyta sostiene que la ley moral es universal y es ley porque es buena, y
no es buena porque sea universal. En este sentido, podemos ver un ejemplo
de como privarse de la vida es malo, porque ello presupone un desorden en
el uso de un bien dado, en este caso la vida.

Wojtyta critica el hecho de que para Kant el acto ético, si de este se
puede hablar en sentido estricto, se relaciona exclusivamente con el im-
perativo categdrico. Para poder entender esta doctrina fundamental en la
doctrina kantiana, es necesario tener presente su concepcion de la ley, ya
que segun €l “la ley seria una creacién a priori de la razén: no se basaria
en el conocimiento del orden existente en la naturaleza, sino que la razén
misma deduciria un orden que hay que imponer al hombre en su aspiracion
a los bienes™. Por ello, la ley mira siempre a los bienes del mundo empi-
rico, ya que es hacia ellos hacia los que se dirige la voluntad del hombre
orientada por la razén practica con las miximas y con los imperativos
hipotéticos. No obstante, esta funcién de la ley, estando ligada a toda la
esfera empirica en el interior del hombre y fuera de él, constituye solo la
materia de la ley, de la cual es necesario distinguir su forma. Precisamente,
dicha forma de una legislacion universal, que no encierra atin en si ningtin

2 Wortyea, K., “El problema de la separacién de la experiencia y el acto en la ética de

Kant y de Scheler” (1957), en: Mi vision del hombre, Palabra, Madrid 2005. 195s.
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contenido material, pero que nace de la misma razén préctica, constituye
su contenido interno; y solo ella suministra, a juicio de Kant, el fundamen-
to de la vida ética.

Por lo tanto, si la voluntad debe llevar a cabo un acto verdaderamente éti-
co, entonces debe realizar la forma de la ley moral, no su materia. Cuando la
voluntad realiza solo la materia de la ley, se dirige hacia los bienes. Y puesto
que se dirige a ellos en conformidad con lo que le ordena la ley, su actividad
es legitima, aunque no se puede hablar atin de actos verdaderamente mora-
les. Digamos que solo cuando la voluntad se dirige total y exclusivamente a
la forma de la ley, solo cuando hace de la ley como tal su motivo y al mismo
tiempo su objeto, solo cuando realiza la ley porque ella es ley, solo entonces
obra moralmente?’.

Para Wojtyta, con dichos presupuestos, la accién moral de la voluntad
exige un total desinterés con relacion a los bienes. Se trata, por tanto, de
una categdrica ruptura con la experiencia, no encerrando por ello ningtin
acto humano concreto. Ya que, en opiniéon de Wojtyta, cada acto concreto
tiene por objeto algin bien, en todo acto humano real que tiene origen en la
voluntad debemos encontrar una orientacion hacia algin bien. En cambio,
para Kant, el cardcter moral no tiene nada que ver con el bien como objeto
del acto de la voluntad. Todo el carécter ético proviene exclusivamente de la
forma y de ningtin modo de la materia. Por lo que la voluntad debe centrarse
exclusivamente sobre la forma y separarse de la materia, asumiendo asi un
valor ético.

En este sentido, para Kant, el acto ético, desde sus presupuestos, desa-
parece del orden empirico y permanece s6lo en la esfera nouménica, donde
fuera de toda experiencia se lleva a cabo el giro total de la voluntad en la
direccion de la forma de la legislacion universal, que se expresa en el impe-
rativo categorico. De este modo, la razén préictica es legislativa en el impe-
rativo a través de su propia forma. Y asi es plenamente independiente de la
“materia” de cualquier bien empirico. Pero ante esta formulacién kantiana
Wojtyta se pregunta: “;Se puede entonces encontrar, en cualquier acto hu-
mano concreto conocido a través de la experiencia, el imperativo categérico
asi concebido?™.

En la misma linea, afirma Wojtyta que el alejamiento de lo propiamente
ético respecto del contenido concreto de la experiencia humana, no es en
Kant absoluto y total, ya que reconoce el sentimiento de respeto hacia la ley.

3 Cfr.O.c. 198.
4 Ibid.
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Lo que resulta altamente significativo es que algtin sentimiento (el respeto)
encuentre esa valoracion, ya que todos los actos sentimentales han sido con-
siderados como portadores de eudemonismo y hedonismo en la vida ética
del hombre, y tinicamente este sentimiento, el de respeto, se ha convertido,
en su sistema, en un exponente de toda la vida ética en sentido objetivo. Es
verdad que la vida ética estd contenida en la esfera nouménica; no obstante,
no se puede negar por ello que todo hombre no viva también empiricamente
los contenidos éticos y, dado que para Kant el “contenido” ético propio es
la ley, se sigue que la experiencia empirica de ese “contenido” s6lo puede
asumir la forma del respeto por la ley. En este sentido, cuanto mds alimenta
el hombre semejante sentimiento, tanto mas profundamente vive el deber,
que no es otro que la subordinacion de la voluntad a la ley; a la ley en cuanto
es ley. No hay otra medida en el orden empirico para averiguar si la voluntad
estd verdaderamente subordinada a la sola ley, es decir, si la voluntad ver-
daderamente “vive” de modo ético. El simple anélisis de los actos humanos
no revela nada al respecto. En cambio, el sentimiento de respeto por la ley
es un signo incontrovertible de aquello que sucede en la esfera nouménica
de la voluntad®.

No obstante, tenemos que decir a favor de Kant que Wojtyta no precisa
demasiado el sentido del respeto en Kant. Para ello, traemos aqui un texto
de Kant bastante elocuente:

“Podria objetdrseme que, bajo el nombre de respeto, busco
refugio en un obscuro sentimiento, en lugar de dar una solu-
cidn clara a la cuestion por medio de un concepto de la razén.
Pero, aunque el respeto es, efectivamente, un sentimiento, no
es uno de los recibidos mediante un influjo, sino uno espontd-
neamente oriundo de un concepto de la razén, y, por lo tanto,
especificamente distinto de todos los sentimientos de la prime-
ra clase, que pueden reducirse a inclinaciéon o miedo. Lo que
yo reconozco inmediatamente para mi como ley, reconézcalo
con respeto, y este respeto significa solamente la conciencia de
la subordinacion de mi voluntad a una ley, sin la mediacién de
otros influjos en mi sentir. La determinacién inmediata de la
voluntad por la ley y la conciencia de la misma se llama res-
peto: de suerte que éste es considerado como efecto de la ley
sobre el sujeto y no como causa. (...). El objeto del respeto,

5 Cfr.Oc.,ibid. 199.
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es, pues, exclusivamente la ley, esa ley que nos imponemos a
nosotros mismos, y, sin embargo, como necesaria en si. (...).
Todo respeto a una persona es propiamente sélo respeto a la ley
-a la honradez, etc., de la cual esa persona nos da el ejemplo.
(...). Todo ese llamado interés moral consiste exclusivamente
en el respeto alaley™.

Teniendo en cuenta esta vision kantiana, Wojtyta se pregunta en qué
consiste la separacion de la experiencia, esencial en su método filoséfico, y
el acto en la ética’. Para ello nos aportard dos razones:

a) Kant ha sacado la esencia misma de la vida ética de la
esfera de la experiencia empirica de la persona y la ha transfe-
rido a la esfera extraempirica, nouménica.

b) En un solo y tnico elemento psicolégico, en el senti-
miento de respeto por la ley, ha cristalizado toda la experiencia
ética del sujeto personal.

Efectivamente, en opiniéon de Wojtyla, no cabe duda de que la experien-
cia del deber, que puede estar acompaiada del sentimiento de respeto por
la ley, esta contenida en aquel conjunto empirico que viene definido como
experiencia ética, sobre la que se basa la concepcidn del acto ético; sin em-
bargo, la experiencia kantiana del deber, cristalizada solo en el sentimiento
de respeto por la ley, no se identifica con aquel sentimiento del deber que
estd contenido en el conjunto empirico de la experiencia ética. La experien-
cia del deber es uno de los momentos de este conjunto:

“No se puede decir, sin embargo, que Kant haya puesto de
relieve solamente el momento del deber en el conjunto de la
experiencia ética. Segtin Kant, el deber no es solo una domi-
nante de la vida ética, sino que constituye toda la vida ética de
la persona humana. El sentimiento de respeto por la ley no se
pone de relieve s6lo en la integridad de la experiencia ética em-

¢ Kant, L., Fundamentacion de la Metafisica de las costumbres, Trad. de Manuel

Garcia Morente, Sociedad de Amigos del Pafs, Madrid 1992. 31-32 (nota a pie de pagina).

7 Tengamos en cuenta la preeminencia de la ley y el deber para Kant, también incluso
por encima de la persona. La visién wojtyliana serd radicalmente distinta, no es la ley, sino
la persona lo que estd por encima.
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pirica, en la integridad del acto, sino que esta realmente separa-
do del acto. Esta separado porque los actos humanos considera-
dos empiricamente no contienen en su conjunto una verdadera
experiencia ética. Por consiguiente, el sentimiento de respeto
por la ley no estd contenido en los actos humanos como un co-
eficiente interno de su estructura concreta. (...). De este modo,
ha desaparecido de la ética el “acto” como concepto que refleja
el conjunto empirico de la experiencia ética. La vida ética se ha
ocultado detras de los limites de la experiencia, pero dado que
no se puede negar que, a pesar de todo, la ética tiene caracter
empirico y se expresa en alguna experiencia, precisamente por
esto ha estado “empiricamente” subjetivizada en un tnico acto
psicoldgico, que es el sentimiento de respeto por la ley™s.

El fundamento de este principio, dird Kant, estriba en que la naturaleza
racional existe como fin en si misma. De esta forma se representa necesaria-
mente el hombre su propia existencia, y en ese respeto es ella un principio
subjetivo de las acciones humanas. El enunciado material del imperativo
categdrico implica el reconocimiento de que las personas son fines en si
mismas las unas para las otras, componiendo entre todas el reino de los
fines, en contraste con las leyes mecdnicas que rigen en el mundo de la na-
turaleza. De aqui la determinacidn integral del imperativo categérico, en la
que se asumen conjuntamente la validez universal de la primera férmula y la
nocion de fin, sobre la que gravita la segunda expresion: “todas las maximas
deben concordar por propia legislacion en un reino posible de fines como
en un reino de la naturaleza”, una naturaleza tal que no esté sometida a las
leyes de la causalidad espacio-temporal.

Al respecto, aclara Ferrer que un reino posible de fines no significa que
uno haga pasar a la otra persona por el fin u objetivo de su propia actuacién,
sino mds bien al contrario, que la persona como fin en si se comporte como
excluyente de lo que no debe nunca perseguir con sus acciones, por lo que la
relacién del fin con la actuacién se convierta en indirecta, y no propiamente
en directriz suya. Lo que vendria a suponer que, si la bondad de la volun-
tad reside en si misma, como afirma Kant, y no le viene de su ordenacién
trascendental al bien, tampoco el fin a realizar puede ser guia y norma para
la voluntad, sino que en relacién con la accidn el fin en si se presenta como

8 Worryea, K., “El problema de la separacién de la experiencia y el acto en la ética de

Kant y de Scheler”, O.c. 200.
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un limite que no debe ser transgredido y no tanto como lo que hay que al-
canzar’:

“Pero como en la idea de una voluntad absolutamente bue-
na, sin condicion limitativa de alcanzar este o aquel fin, hay que
hacer abstraccion por completo de todo fin a realizar, que haria
la voluntad solo relativamente buena, resulta que el fin deberd
pensarse aqui no como un fin independiente y, por tanto, de
modo negativo, contra el cual no se debe obrar nunca, y que
no debe, por consiguiente, apreciarse nunca como mero medio,
sino siempre al mismo tiempo como fin en todo querer”'.

Asi, se delinean tres 6rdenes de cuestiones cuyo tratamiento permite ad-
vertir los puntos de confluencia y divergencia entre los planteamientos de
Kant y Wojtyta. En primer lugar, cudl es la actitud positiva adecuada ante
el ser que es fin en si mismo, una vez descartadas las respuestas que por
principio no le hacen justicia. Mientras en esto el acuerdo es patente en am-
bos autores, no lo es tanto, sin embargo, la asimilacion del respeto a la ley
universal al amor a la persona, que cada uno respectivamente propone. En
segundo lugar, el imperativo categérico no puede hacerse valer sin la parti-
cipacion de la voluntad y de la libertad que son necesarias para proponerlo
y realizarlo; en este punto los aprioris formales de la razén practica postu-
lados por Kant y el andlisis experiencial del acto voluntario efectuado por
Wojtyta remiten a modos contrapuestos de establecer los supuestos practi-
cos del imperativo ético. En tercer lugar, la incondicionalidad del imperati-
vo categorico invoca una razén de ser suficiente, que solo puede estar o en
las implicaciones l6gico-formales irrebasables del uso practico de la razén o
en la persona, como un a priori irreductible en atencion a su dignidad singu-
lar. Como veremos mds adelante, la norma personalista wojtyliana se aparta
de los principios supremos de la razén pura prictica, aun cuando en ambos
casos se trate de una ley incondicionada.

9 Cfr. FErrer, U., “La conversion del imperativo categérico kantiano en norma perso-

nalista” en: BurGos, J. M, (ed.), La filosofia personalista de Karol Wojtyta, Palabra, Madrid
2009. 57.
10 Kant, I.,O.c., 74-75.
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2. La persona como fin en si misma

Tanto para Wojtyta como para Kant la actitud ética congruente con la
naturaleza racional del ser humano no es posible derivarla del utilitarismo
ni del hedonismo. La oposicidn a ambos estriba en las mismas razones, dada
su mutua implicacion. Utilitarismo “proviene del verbo latino uti (“usar”,
“aprovecharse de”) y del adjetivo utilis (“1itil”’). Conforme con su etimolo-
gia, el utilitarismo pone el acento en la utilidad de la accién. Ahora bien, lo
que da placer y excluye la pena es util, porque el placer es el factor esencial
en la felicidad humana. Ser feliz segin el utilitarismo, es llevar una vida
agradable™'!. Sin embargo, continuard analizando Wojtyta el término hasta
llegar a decir que para un utilitarista su principio consiste en obtener: “el
maximo placer y el minimo de pena para el mayor nimero de hombres™'2.
Por ello, su gran defecto consiste en el reconocimiento del placer como el
bien tnico y mayor, al cual debe subordinarse tanto el comportamiento in-
dividual como social del hombre. Asimismo, tampoco el placer es el tinico
bien, ni menos aun el fin esencial de la acciéon humana'3.

El término polaco “uzywac” expresa la proximidad entre el bien me-
dial y el goce del individuo. Para Kant, su invalidez como criterios morales
universales proviene de su cardcter empirico y contingente. Afirma Kant
que tratar a la persona como fin no es compatible con servirse de ella como
medio o con reducirla a objeto de disfrute, ya que tanto en un caso como
en otro estd ausente la consideracion de la persona como un absoluto con
valor en si mismo: “En el reino de los fines todo tiene un precio o una dig-
nidad. Aquello que tiene precio puede ser sustituido por algo equivalente;
en cambio, lo que se halla por encima de todo precio y, por tanto, no admite
nada equivalente, eso tiene una dignidad”'*. En otro sentido, dird Kant en
la Critica de la razon prdctica: “cuando se pregunta por los fundamentos
de determinacion del deseo y se coloca éstos en un agrado que se espera de
alguna cosa, no importa nada de dénde proceda la representacion de ese
objeto placentero, sino s6lo qué cantidad de placer proporciona”®. Por ello,
lo til y lo placentero coinciden en estar condicionados, bien sea por lo que

" Worrvea, K., Amor y responsabilidad, Palabra, Madrid 2008. 44.

2 0..45.

13 Cfr. ibid.

14 Kant,I.,0.c.71.

Kanr, 1., Critica de la razon prdctica, Trad. de Manuel Garcia Morente, Sigueme,
Salamanca 1994. 39.
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se adquiere de ellos o por el goce que proporcionan, mientras que la persona
tiene valor en si misma, es decir, dignidad.

La persona como objeto de respeto, dird Kant, no puede ser un puro y
simple medio, aun en los casos en los que interviene como medio prestando
unos servicios (por ejemplo, un peluquero que corta el pelo). Y valorarla en
funcién de un goce o divertimiento sigue suponiendo una reduccién de la
persona a un mero medio.

Como ya indicamos mds arriba, cuando hablamos sobre el respeto en
Kant, ahora es cuando podemos entender como para él la superacion de esta
actitud medial solo se alcanza mediante el respeto y el amor personales, el
respeto como salvaguarda de lo propio de la persona y el amor como afirma-
cion personal de la misma singularidad que el respeto tutela. Por esto, para
Kant serd significativo ver cémo aborda el amor desde el respeto, ya que,
como indicdbamos, solo este sentimiento es moralmente fiable por venir de-
terminado inmediatamente por la ley de la razén préctica, como acatamiento
y subsiguiente subordinacién a los dictados de aquella. En este sentido, den-
tro de los limites del respeto el amor deja de ser una inclinacién patoldgica
y se entiende como el término de una tendencia ideal que va asociada al
cumplimiento de los deberes para con aquel a quien hacen relacion dichos
deberes: “Asi, pues, solo al amor prdctico es al que se refiere su significa-
cion: llenar con gusto sus mandatos; amar al préjimo quiere decir cumplir
con gusto todos los deberes con respecto a él. Pero el mandato que hace de
esto una regla, no puede tampoco mandar que se tenga esa disposicion de
animo (Gesinnung) en acciones conforme al deber, sino solo que se tienda
hacia ella”'®. Digamos que la singularidad kantiana estriba en que el amor a
la persona queda mediado en su génesis y desarrollo por el respeto engen-
drado por la ley presentando a la persona como fin en si misma y, en tanto
que es fin en sf misma, digna de respeto.

Sin embargo, Wojtyta entiende el amor de forma totalmente distinta.
También él distingue el nivel personal del meramente natural y del psicol6-
gico-afectivo, de tal modo que en estos planos el amor no llega a ser perso-
nal, sino que queda confinado al 4mbito del apetito natural o de la atraccién
emocional hacia los valores del ser humano de sexo opuesto o hacia alguien
a quien se admira. A diferencia de Kant, en Wojtyta las tendencias naturales
y psicoldgicas quedan integradas en el amor de la persona, una vez que esta
asume y encauza tales tendencias, de suyo no enteramente determinadas'’.
En términos clésicos se los puede denominar como amor de benevolencia y

Q.. 107.
7 Cfr. Worryea, K., Amor y responsabilidad, O .c. 48-49.
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amor de concupiscencia. Segun esto, tenemos que decir que no solamente
la ordenacion a la procreacién no es separable de la voluptuosidad propor-
cionada por la tendencia sexual, sino que incluso podemos decir que el amor
a la persona del otro conyuge se despierta a partir de la atraccion sexual,
aunque sin quedarse en ella. Segiin Wojtyta el amor de benevolencia es el
unico adecuado a la persona, aunque no excluye el amor de concupiscencia,
sino que lo incorpora y culmina:

“Para que el amor de una persona por otra sea verdadero, ha
de ser benévolo, de otra manera no serd amor, sino inicamente
egoismo. En su naturaleza, no solo no existe incompatibilidad
alguna entre la concupiscencia y la benevolencia, sino que in-
cluso hay un lazo entre ellas. Cuando se desea a alguien como
un bien para si, es preciso querer que la persona deseada sea
verdaderamente un bien, a fin de que pueda ser realmente un
bien para el que la desea, asi es como aparece el lazo entre la
concupiscencia y la benevolencia”'®.

La benevolencia, seguird afirmando Wojtyta, se aleja de todo interés; de
hecho, ésta es el desinterés en el amor; no se trata del “te deseo como un
bien”, sino del “deseo tu bien”, “deseo lo que para ti es un bien”. De este
modo, una persona benévola desea esto sin pensar en si misma, sin tenerse en
cuenta a s{ misma. “Por eso el amor de benevolencia es amor en un sentido
mucho mas absoluto que el amor de concupiscencia. Es el amor mds puro™"®.

La norma personalista, que preside el amor en su expresion integral como
amor de benevolencia, posee sus propias leyes, lo cual lo podemos constatar
en que el don de si, donde se manifiesta el amor, no tiene paralelo con nin-
gtin otro orden. Lo que para una consideracion natural implicaria sin mas la
pérdida de algo propio y desde una perspectiva psicoldgica serfa el abando-
no del autodominio o de uno mismo, trasponiéndolo al plano personalista
adquiere un nuevo significado éticamente positivo como establecimiento de
la reciprocidad en el darse al otro y en su aceptacion por él, ya que se trataria
de una pérdida que es a la vez ganancia:

“La naturaleza de la persona se opone al don de si mismo.

En efecto, en el orden de la naturaleza no puede hablarse del
don de una persona a otra, sobre todo en el sentido fisico de la

8 0O.c. 103.
¥ O.c. 104.
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palabra. Lo que en nosotros existe de persona estd por enci-
ma de todo don, sea de la manera que fuere, y por encima de
una apropiacion en sentido fisico de la palabra. La persona no
puede ser propiedad de otra, como si fuera una cosa. Por con-
siguiente, queda también excluido el poder tratar a la persona
como un objeto de placer (...). Pero lo que en el orden de la na-
turaleza y en sentido fisico no es posible ni conforme a la regla,
puede tener lugar en el orden del amor y en sentido moral. Aqui
si que una persona puede darse a otra -al ser humano o a Dios-
(...). Este hecho muestra el dinamismo particular de la persona
y las leyes propias que rigen su existencia y su desarrollo”.

A nuestro juicio, la discrepancia entre los dos planteamientos proviene
de la antitesis que Kant establece por principio entre la inclinacién y el de-
ber, que a su vez es traduccién de la antitesis mds bésica entre la sensibilidad
y la razén, ya sea como principios de conocimiento o de interaccién en la
praxis. No obstante, si son elementos que por si mismos no se pueden ni
confundir ni intercambiar, si que cabe, al menos, unificarlos desde el punto
de vista del bien como motivo comiin, en tanto, que éste puede hacer a la
vez de especificador de una inclinacién y de lo que da orientacion al deber?'.

Por otro lado, la libertad también es un requerimiento tanto para apro-
piarse de la inclinacion ddndole cauce como para hacer del deber objetivo
el “propio” deber. En este sentido, podemos decir que el bien y la libertad
son los dos supuestos practicos insoslayables del imperativo categdrico para
Kant y para Wojtyta, aunque la libertad adquiere un alcance ético nuevo en
funcién de la norma personalista. Con ello nos acercamos al segundo de los
interrogantes formulados antes.

3. Los supuestos practicos del imperativo categérico

Para Kant, el imperativo categérico objetiva en una férmula el factum a
priori del deber, y desde aqui, mediante él la razén pura se torna préactica,
ya que dirige la actuacién. Cabe sefialar que el punto de enlace entre la di-
reccion de la actuacién y esta estd en la causalidad, por la que la persona se
atribuye la autoria de sus acciones. Sin embargo, como la causa es para Kant

2 O.c. 119.
2 Cfr. FErrer, U., “La conversién del imperativo categérico kantiano en norma perso-
nalista”, O.c. 61.
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una categoria del entendimiento, que se aplica tanto a enlazar los fenémenos
como a adjudicarles un comienzo independiente en el sujeto, no puede, de
este modo, hacer valer a través de ella la eficacia causal o productividad real
de las acciones por su agente. Es por ello por lo que el modo mediante el
cual accede a la libertad es nouménico: la idea del deber tiene su ratio essen-
di en la idea de la libertad del sujeto que actia por el deber, no de otro modo
a como entiende la idea de deber como la ratio cognoscendi de la libertad,
también idea de la razén, sin que ninguna de las dos ideas corresponda a una
experiencia objetivable. De modo semejante, tampoco el bien moral cabe
en la representacion de un objeto, ni es dado a la facultad de desear como el
término apuntado por ella, sino que viene determinado por el uso prictico
de la razén, mas alld de las formas de la sensibilidad y de las categorias del
entendimiento. De igual forma postulard la inmortalidad del alma y la exis-
tencia de Dios como objetos de creencia racional.

Para Wojtylta el deber es, al igual que para Kant, constitutivo de la mo-
ralidad, pero en lugar de verlo como una idea a priori lo ve como el aspecto
manifestativo de la experiencia correspondiente®?, la cual engloba a la vez
su comprension como experiencia realmente vivida y su prolongacion en
la actuacion hasta incluir la productividad de sus condiciones externas: “yo
debo” equivale a “yo debo actuar en tales o cuales condiciones”, guiado por
el bien enjuiciado por la conciencia, que no se limita a las miximas o prin-
cipios subjetivos de la accion, sino que termina en la accién misma®. Con
la particularidad anadida de que no se trata simplemente de poner en accion
una serie causal espaciotemporal, sino de revelar a la persona en su accién y
simultdneamente trascendiendo esto:

“El momento propio de la moralidad esta contenido en la ex-
periencia del deber. Esta experiencia estd estrechamente ligada
a todo sujeto concreto que realiza un acto y tiene experiencia
de su obrar. La experiencia del deber (“yo debo”) es siempre

22 En relacion con la nocién no empirista de experiencia moral en Wojtyla, cf. FERRER,

U., Accion, deber, donacion, Dykinson, Madrid 2015. 123-124. Sobre la experiencia como
base de la metodologia wojtyliana, BurGos, J.M., La experiencia integral, Palabra, Madrid
2015.

# Sobre la operatividad de la voluntad en Wojtyla en contraposicion a la inmnencia de
la voluntad pura, que seria buena al margen de su eficacia transitiva en la accién, cf. Acosta,
M., REvERs, AJ., Karol Wojtyla’s Personalist Philosophy. Understanding Person and Act,

The Catholic University of America Press, Washington 2016. 46 ss.
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2 9

estrictamente personal, ligada a un “yo actio” concreto, tam-
bién cuando la accion se realiza “junto a otros”*.

El imperativo categdrico como ley universal se transforma, de esta suer-
te, en la aptitud de la persona para servir de norma a sus actuaciones a través
del enjuiciamiento moral, en tanto que las trasciende. Dird Wojtyta que el
camino de comprensién de esta experiencia lleva al sujeto, al “yo” personal.
Desde esta misma experiencia wojtyliana se abre también el camino para la
comprension del deber objetivo como constitutivo de la moralidad:

“iQué es lo que debo hacer?” y “;por qué debo hacer lo
que debo?” . De este modo se formulan las preguntas que tienen
su raiz en la experiencia de la moralidad como un “hecho” sobre
todo personal (“yo debo”, “el hombre actia”) y también “ac-
tdo (el hombre actiia) junto a otros” y que muestran también el
camino para su comprension. Es la comprensién del deber, no
s6lo como experiencia, sino también como hecho objetivo. Este
hecho estd siempre en relacion a algo, y precisamente en rela-
cién a “aquello” que debo nace la pregunta “por qué” (...). Las
preguntas anteriores, ligadas en cierto modo al hecho individual
del deber moral, pueden ser sustituidas por otras dos preguntas
“;qué estd bien y qué estd mal; y por qué?”. A diferencia de las
anteriores estas dos preguntas tienen un caracter general®.

Como veiamos, para Kant era precisamente la disociacion entre la accion
espaciotemporal y su origen nouménico lo que le impedia poner de relieve
la trascendencia de la persona en la accién y su cualificacion por ella. Para
Wojtyta, a diferencia de Kant, la pregunta por el deber en concreto se con-
vierte en inseparable de la pregunta mds general acerca del bien moral?®.

Digamos que las preguntas por el deber particular y por el bien general
son posibles porque la experiencia no designa en este caso un hecho provo-
cado experimentalmente, aunque tampoco un evento meramente sobreveni-
do que haya que esclarecer desde fuera de la experiencia. Se trata mds bien
de una experiencia en la que participa la estructura dindmica de la expe-

2 Worryea, K., “El hombre y la responsabilidad”, EIl hombre y su destino, O.c. 222.

» 0., 230.

26« Qué debo hacer y por qué?” ofrece el armazén de toda ciencia descriptiva “de la
moralidad” y exige un perfil distinto, no descriptivo, de la ciencia ligada a la experiencia de
la moralidad”. Ibid.
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riencia del deber. Es en la experiencia moral en directo donde el hombre es
testigo presencial, dentro del mismo devenir, de sus realizaciones: “Cuando
hablamos de la experiencia moral, subrayamos también el momento de un
cierto testimonio: el hecho de que el hombre sea testigo del bien o del mal
que nace junto con la causalidad de la persona en acto™.

Wojtyta comparte con Kant la irreductibilidad de la experiencia moral,
puesta bajo el signo del deber. Aunque entre los datos de esa experiencia
estd el devenir de la persona, trascendiéndose a si misma en la realizacién
moral. De esta forma, el hecho de que la persona sea fin en si misma no es
tan sélo un principio dado negativamente, como lo que no puede ser reali-
zado ni pretendido de modo directo, al modo como entendia Kant, sino que
es la autoteleologia de quien se propone con sus actos la conformidad de si
mismo con el deber. Lo expresa claramente en el siguiente texto:

“El deseo, por si solo, no define todavia el perfil ético del
acto, lo define solamente el deber moral. Sin embargo, el deber
moral no quita el dinamismo del deseo en el obrar de la perso-
na, en el acto, pero condiciona este dinamismo. El condiciona-
miento viene del hecho de que el deber introduce en el deseo de
las acciones humanas un deseo especifico, el deseo por el bien
contra el mal”®. De este modo —y asi damos respuesta al terce-
ro de los interrogantes que nos guiaban, el relativo a la base de
la incondicionalidad del imperativo moral — podemos afirmar
que es justamente la trascendencia de la persona en la accion
lo que hace posible la incondicionalidad de la norma moral, ya
que ningun efecto externo a los actos ni ningtin dato psicolo-
gico podrian fundar la incondicionalidad del imperativo moral.
Lo veremos con mds detenimiento en el proximo epigrafe.

3. Incondicionalidad del imperativo categorico y persona

En este dltimo apartado vamos a abordar, pues, si el imperativo categ6-
rico tiene una dimensidn personalista para Kant y cudl es la posicién wo-
jtyliana al respecto. En primer lugar, hay que remarcar que Kant encuentra
en la persona como fin en si la tnica correspondencia posible con la incon-

27 Worryea, K., “El problema de la experiencia ética”, Mi vision del hombre, Palabra,
Madrid 1997. 342.
% 0..,240-241.
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dicionalidad del mandato de la razén practica. Para la razon prictica algo es
incondicionado cuando no es querido bajo la condicién de otro querer pre-
vio, sino que queda enlazado a priori con el acto de querer. En esta situacion
se presenta la persona como Unico ser que es fin objetivo. Kant afirma que
se denomina a la persona ser racional porque ya su naturaleza la distingue
como fin en si mismo, como algo que nunca puede usarse como mero medio
limitando en este sentido todo arbitrio. Es un principio que vale para todo
ser racional. Considerar a la persona como fin de suyo es el tinico modo de
no estar condicionado por ningtin objeto de interés o inclinacién, que obs-
taculice el mandato préictico de la razén. En otros términos, el imperativo
categérico manda una accién como buena en si misma, sin ponerla bajo una
condicion cualquiera que como fin pretendido se satisficiera con esa accién,
y de este modo manifiesta la dignidad de la persona como fin en si.

Sin embargo, como cualquier realizacién humana fenoménica viene con-
dicionada tanto fisica como psiquicamente, la persona humana, correlativa
del imperativo categorico incondicionado, no puede llegar a revelarse en el
planteamiento de Kant como objeto de realizacion por si misma, ademas de
que su caracterizacion genérica pasa por alto la singularidad de la persona.
Este el punto en el que Wojtyta abre su propia perspectiva personalista del
autoconocimiento de la persona en su propia realizacion en acto en abierta
discrepancia con Kant:

“Segin Kant, el cardcter categdrico indica la exclusion de
todo el orden de la finalidad de la norma de la moralidad. Sin
embargo, esta concepcion no parece convincente. El cardcter
categérico de la norma ética indica solamente lo absoluto y
peculiar del valor moral, indica que es un valor que se debe rea-
lizar, al que por consiguiente se debe aspirar (como un fin) a
toda costa, es decir, prescindiendo de otros valores que pueden
llegar a ser fines concurrentes”™.

Es como si de la critica al utilitarismo le quedara a Kant, como residuo
de la postura criticada, la reduccién de la finalidad activa al orden sensorial
y la restriccidn correlativa del fin en si al plano nouménico. Asi lo expresa
Wojtyta:

“En su negacién Kant asume en cierto modo la concepcion
utilitarista de la finalidad (el placer y el dolor como fines ex-

¥ Worryea, K., “El hombre y la responsabilidad”, EI hombre y su destino. 252.
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clusivos del obrar, del deseo del hombre)... En el mundo de
los fenémenos y, por consiguiente, en el contexto de la expe-
riencia no vio un sentido de la finalidad distinto de los funda-
mentos de la otra concepcién del hombre-persona. Dejé esta
otra concepcion en el orden puramente nouménico, aprioristi-
co. Se puede decir que de este modo Kant “ocult6” lo que esta
“patente” mucho mds que lo que se desprende de su teoria del
conocimiento”.

Digamos que para Wojtyta la finalizacién personalista es una dimensién
de la accién que se distingue de la direccidn intencional de la voluntad y que
se pone de manifiesto en la autodeterminacién: la persona no sélo elige vo-
luntariamente uno u otro bien, sino que en el mismo acto se elige a s misma
haciéndose moralmente aquello mismo que ha elegido:

“Se confirma la exactitud de la intuicion fundamental de
Santo Tomds. El deber siempre en estrecha relacion con la
realidad 6ntica de la persona, su realidad mds profunda: ser
bueno o malo. El hombre es bueno, o bien es malo, en base a
sus actos; o mejor, “deviene” como tal, porque también el acto
mismo no tanto “es” cuanto “deviene” en cada ocasion’'.

Por tanto, podemos decir que al elegir lo bueno en sentido moral, se hace
la persona misma buena. As{, mientras la intencionalidad voluntaria procede
de la naturaleza del acto, definiéndolo o dédndole su especificacion, la estruc-
tura personal del sujeto se acusa, en cambio, en la autodeterminacién, no de
modo cognoscitivo reflejo, sino a través del trascenderse. En el “yo quiero”
la persona se muestra objetivada indirectamente por ella misma como aquel
sujeto para quien ella quiere tal o cual determinacién. “La autodetermina-
cion se manifiesta como la fuerza que mantiene unido e integrado en el nivel
de la persona el dinamismo humano”*.

De esta manera, en la distincion entre los momentos natural y personal
de la accién encontramos también la distincion entre la especificacion in-
tencional y el autodeterminarse que la acompaiia subjetivamente. Digamos
que, en el sujeto personal, uno e idéntico, se integran ambos tipos de com-
portamiento. Dicha sintesis se expone en los términos propios de un “yo

% 0.c.258-259.
3 0.c. 231.
32 Worryea, K., Persona y accion, Palabra, Madrid 2011, 135.
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quiero” e inseparablemente en un “yo actio queriendo”. La voluntad en acto
comporta, asi, doblemente la identidad del sujeto personal -yo- y la unidad
tendencial.

Lo que en Kant era autonomia como independencia de la razén préctica
lo sustituye Wojtyta por la autodependencia, tan opuesta al determinismo
causal de la naturaleza como al indeterminismo de quien careciera de una
finalidad determinante para sus actos:

“Esta independencia interna del ego en relacidn con los ob-
jetos intencionales de volicion (es decir, el valor-fin) queda jus-
tificada por la autodependencia. Asi, cualquier interpretacion
de la libre voluntad para estar en conformidad con la realidad,
debe fundarse en el autodeterminismo del hombre en vez de
flotar en el aire insistiendo solamente en el indeterminismo™*.

Desde una metafisica sustancialista el concepto de autodependencia es
contradictorio. Sin embargo, de lo que aqui se trata es mds bien de que el yo
personal no es un supuesto pasivo deducido como sustrato invariable a partir
de los cambios accidentales, sino que depende de la autodeterminacion para
adquirir conciencia explicita objetiva de si como realidad indirectamente
querida, al querer a través de ella una u otra determinacion para si. Segin
Wojtyta la incondicionalidad de la persona es su permanencia autoconscien-
te y dindmica en todos los actos, que no sélo son realizados por la persona en
cuestion, sino que al mismo tiempo recaen sobre ella y la modifican.

Es interesante resaltar la puntualizacién que hace Wojtyta sobre el rastro
que dejan las acciones en el sujeto: “Las acciones buenas, una vez realiza-
das, no desaparecen sin rastro; dejan su valor moral, que constituye una rea-
lidad objetiva intrinsecamente relacionada con la persona. Al ser persona, el
hombre es alguien y, al ser alguien, puede ser bueno o malo™*.

Conclusion

Concluyendo, vemos una coincidencia terminoldgica en Kant y Wojtyta,
ya que ponen a la persona a la base de la incondicionalidad de la norma
moral. Sin embargo, hay discrepancias de principio en cuanto al modo de
conocerse la persona y su autofinalizacién en sus actos. Estos aspectos en

3 0.c. 141.
#*0.c. 176.

CARTHAGINENSIA, Vol. XXXIV, N° 65, 2018 — 29-48. ISSN: 0213-4381



CRITICA WOJTYLIANA A LA MORAL KANTIANA Y PROPUESTA DE LA NORMA 47

Kant quedan relegados, respectivamente, al &mbito de lo inobjetivable e in-
cognoscible y a la finalidad objetiva, dada de un modo estdtico. Podemos
afirmar que la persona queda para Kant supuesta como una x mas alla de
lo dado al conocimiento y carente de operatividad en la direccién finalista
que le es constitutiva. Por esta razén, es desde las categorias personalistas
del autoconocimiento de lo singular o de una cierta trasparencia propia, as{
como de la finalizacién interna al acto operada por la persona como Wojtyta
sobrepasa estos vacios en la aproximacion kantiana a la persona. Termi-
namos citando un texto de Wojtyta que nos ayuda a ver con mas claridad
cuanto venimos diciendo:

“En la historia de la filosofia y de la ética aparece una con-
tribucidn particular a la formulacion de la norma personalista a
partir de Kant por su andlisis del imperativo categérico. El asi
Ilamado segundo imperativo categérico kantiano requiere que
la persona sea siempre sélo el fin del obrar y nunca un medio
para un fin. Kant tenia presente en esta formulacion la premi-
sa del utilitarismo (...). La norma personalista es el principio
supremo de los actos humanos, segin el cual todo el obrar del
hombre en cualquier campo debe ser adecuado a la relacion
con la persona, que es fundamental en el obrar humano (...).
Toda la sensibilidad moral consiste en desvelar en los actos el
momento personal como momento “puramente humano” que
se abre paso y emerge a través de todas las tramas puramente
“cosificadas” del contenido de nuestro obrar. El obrar del hom-
bre en tltimo andlisis no es ante todo la realizacién del mundo,
sino la realizacion de si, de la humanidad y de las personas™.

En Amor y responsabilidad, Wojtyta hace ver como desde el mandato
del amor se establece un principio y norma personalistas, que en su visién
negativa se formula afirmando que la persona es un bien que no concuerda
con la utilizacion, ya que no puede ser tratado como un objeto de placer, ni
como medio, y, positivamente, se afirma que la persona es un bien tal ante
el que solo el amor puede dictar la actitud adecuada y valida respecto a ella.

35
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Resumen: A mediados de los aflos setenta, tomé forma una nueva aproximacion
religiosa encaminada a recobrar un fundamento sagrado para la organizacién de la
sociedad. Este renacimiento ha llevado consigo la expansion de algunas religiones
que consiguieron adeptos en sociedades donde antes no los tenfan. El resurgimiento
religioso supuso también que la gente se volviera hacia las religiones tradicionales,
las vigorizara otra vez y les diera nuevo significado. El Hinduismo y el Budismo
experimentaron nuevas oleadas de adhesion, actualizacion y préctica por parte de
personas que con anterioridad eran creyentes desinteresados. Frente a este «revival
religioso» se encuentra el problema de la secularizacion.
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Abstract: In the mid-seventies, took shape a new religious approach aimed at
recovering a sacred foundation for the organization of society. This revival has been
accompanied by the expansion of some religions that got fans in societies where
none existed previously. The religious revival also meant that people would turn to
traditional religions, invigorated again and gave them new meaning. Hinduism and
Buddhism experienced new waves of accession, updating and practice by people
who previously were believers disinterested. Faced with this «religious revival» is
the problem of secularization.
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1. Introduccion.

El problema de la secularizacion, que origina el debate actual sobre la
evidencia o la necesidad del cambio de paradigma religioso, viene deter-
minado por la plausibilidad y legitimidad que el binomio modernizacién-
secularizacion es capaz de proporcionar al devenir histérico de los hechos
religiosos que se han venido desarrollando en el mundo, esencialmente, a
partir de la década de los setenta. Hechos que han evidenciado un «revival
religioso» dentro de un marco cosmovisional secularizador. Estos hechos
aparecen como las evidencias inequivocas de la necesidad de un debate que
precisa de una hermenéutica critica sobre la teoria de la secularizacién como
clave para entender la modernidad. El debate actual sobre el «cambio de
paradigma religioso» se configura bajo una paradoja: Por un lado, tener que
conciliar los pardmetros de la teorfa de la modernizacion y los dictimenes
ilustrados de la secularizacion «fuerte»; por otro lado, bajo las circunstan-
cias antropoldgicas de una modernidad que incita a la necesidad de un «re-
encantamiento del mundo».

Para la mayoria de los sociélogos de la religion, la primera mitad del siglo
XX significé un progresivo debilitamiento de las cosmovisiones religiosas
como instancias legitimadoras en la vida de los hombres. Esta circunstan-
cia vino determinada, fundamentalmente, por dos causas: 1*. La expansion
mundial del proceso de modernizacién cientifico-tecnoldgica, econdmica y
socio-cultural; 2%. El socavamiento de las «estructuras de plausibilidad» que
la secularizacion -fendmeno implicito en la modernizacién- produjo en las
conciencias individuales y colectivas de los individuos. Esta primera etapa
del siglo XX, sefiala Huntington (1997), signific6 el triunfo de lo racional,
de lo pragmético y el progresismo frente a las supersticiones, los mitos y las
irracionalidades del universo religioso tradicional.

Los estudios actuales coinciden en sefialar que, a finales de los afios se-
senta, los socidlogos y filésofos de la religion atin mantenian que la con-
cepcion trascendente de la vida del individuo era ya una etapa superada,
que las sociedades modernas se habian liberado de los condicionamientos
religiosos histéricamente determinados. En esta época, permanecia la hipé-
tesis de que este derrumbe de las legitimaciones religiosas tradicionales era
debido, fundamentalmente, al progreso de la modernizacion y sus variantes
gnoseoldgicas: la razén cientifica y la técnica. Como ejemplo de esta con-
cienciacion de crisis vivida por la religion aparecieron obras tan importantes
como la de Harvey Cox La ciudad secular (1968), la de Marcel Gauchet Le
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désenchantement du monde? (1985),1a obra de Sabino Acquaviva El eclipse
de lo sagrado en la civilizacion industrial (1982).

Sin embargo, la segunda mitad del siglo XX (Huntington) y, especial-
mente, la década de los afios setenta (Kepel), signific6 -como sefialan al-
gunos socidlogos contempordneos- un drdstico cambio de paradigma en
la interpretacion y en la experiencia del fendmeno religioso. Los mismos
socidlogos y filésofos que anteriormente fueron testigos de la “muerte de
Dios”, hasta finales de la década de los sesenta, son ahora testigos del resur-
gir religioso en la modernidad. Muy significativos son los nuevos rumbos
y planteamientos a partir de «fechas bisagras» para el fendmeno religioso.
Autores como Harvey Cox y Peter Berger -entre otros muchos-, muy criti-
cos con la vigencia y vitalidad de la religién tradicional en la modernidad,
ven ahora los errores de sus teorias de la secularizacion® y pretenden redefi-
nir sus perspectivas socioldgicas respecto a la religion. Tal es la vitalidad del
cambio sociolégico que vive el resurgir de la religion, que el mismo Berger
se atreve a sefialar: “Una sentencia puede ser hecha con gran confianza:
Aquellos que descuiden la religién en sus andlisis de los asuntos contempo-
raneos lo hacen en el gran peligro” (Berger, P., 1999:18). Esta nueva actitud

2 Marcel Gauchet nos habla en esta obra de 1985 del «fin de la religién» como estruc-

tura del espacio social. El fin de la religién significa para el filésofo francés el fin de la
funcidn religiosa de la regulacion y de la organizacién del vinculo social. Asf pues, Gauchet
parece acercarse, de este modo, a una interpretacion funcionalista del «hecho religioso»,
préxima a autores como Berger y, en cierta medida, Luckmann.

3 “Mi idea es que la suposicion de que vivimos en un mundo secularizado es falsa. El
mundo de hoy, con algunas excepciones, es tan furiosamente religioso como lo fue alguna
vez, y en algunos sitios mds que antes. Esto quiere decir que lo que los historiadores y
socidlogos denominaron «teoria de la secularizacién» estd esencialmente equivocada. En
mis trabajos tempranos yo colaboré con estas ideas sobre la teoria de la secularizacion. La
mayoria de los soci6logos tenfamos buenas razones para sostener esas ideas... La teorfa que
se corresponde a los trabajos de 1950 y 1960, la idea es simple: la modernizacién conduce
al declive de la religion, tanto en la sociedad como en las mentes de los individuos. Esta
es la idea clave que ha resultado estar equivocada. Para estar seguros, la modernizacién ha
tenido algunos efectos secularizadores, en algunos sitios mds que en otros. Pero también
ha provocado fuertes movimientos de contrasecularizacion” (Peter Berger, “The desecula-
rization of the world. A global overview”, en PETER BERGER (edit), The desecularization
of the world. Resurgent religion and world politics. Eedermans Grand Rapids. Michigan
1999, 2). “La vitalidad de la religién y mds atin su renovado uso fundamentalista en tantos y
distintos paises, relativiza el triunfo aparente de la secularizacion.” (A. SCHUPE, y B. MiSZTAL,
Religion, mobilization and social action. Westport CT. Praeger 1998). Debo sefialar aqui,
que mi posicionamiento no estd en nada de acuerdo con la concepcion segtin la cual Berger
sufre un cambio de paradigma en su concepcion religiosa.
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(;cambio de paradigma?) se refleja en obras como la de Morris Berman El
reencantamiento del mundo (1995), la obra de Harvey Cox El regreso de
Dios (1998), en la que se analiza el triunfo de los nuevos movimientos reli-
giosos (pentecostales) y su globalizacion, y mas recientemente Peter Berger,
que en su escrito The desecularization of the world (1999), analiza cémo, a
excepcion de Europa, el mundo permanece fuertemente cohesionado por el
fenémeno religioso y reivindica el papel de la religion en el espacio publico.
(A qué se debid este cambio?, ;cudles fueron las causas por las que se pro-
dujo el resurgimiento de la religién en esta época?

Nuestro estudio tratard de indagar en la problemadtica que se establece
entre dos grandes religiones orientales como son el Budismo y el Hinduis-
mo en su encuentro con el problema de la secularizacion. En este sentido, el
principal interés estard centrado en determinar como repercute la seculariza-
cién en su sistema de creencias y cudles son las respuestas (aggiornamento
o atrincheramiento) de estas religiones ante los portadores modernos de este
proceso socio-religioso. Para ello, partiremos de las teorias de grandes so-
ci6logos de la religion (Peter L. Berger, Mardones, Martin Velasco, Beriain,
Ferraroti, Hervieu-Léger, Casanova*, Habermas®, Taylor, etc.), a partir de
las cuales conformaremos una teorizacion plausible de dicho debate.

4 Las propuestas de Casanova respecto a la teoria de 1a secularizacion son las siguientes:
1. La teorfa de la secularizacion debe formularse de nuevo, de forma que la realidad empirica
deje de ser una paradoja. Es decir, la teoria no debe partir de la premisa: “debe haber una
tension y un conflicto entre la cosmovision secular y la religiosa™; 2°. La teorfa de la seculari-
zacion deberia ser suficientemente compleja como para explicar las contingencias histdricas
de que puede haber formas legitimas de religiéon publica en un mundo moderno; 3*. Para
solventar el problema de la secularizacién como “mito europeo”, propone una perspectiva
global que supere el debate estéril de la secularizacion més alld de los <excepcionalismos
europeos y americanos>. Para ello se deberia disociar definitivamente la teorfa de la secula-
rizacion europea de las teorfas generales de la modernizacion, pues el concepto de secula-
rizacion europeo se refiere a un proceso histérico particular de transicién de la cristiandad
occidental y pudiera no ser aplicable a otras religiones mundiales con diferentes modos de
estructuracién de lo sagrado y lo profano. Esto hace que la situacién europea sea tnica y
excepcional. Ha sido la tendencia europea a unir procesos de secularizacién a procesos de
modernizacidn la raiz del problema.

> Desde una perspectiva ética, la razon secular se muestra incapaz de dar una respuesta
adecuada a los desaffos de nuestro presente: la falta de solidaridad, la desmotivacién para
actuar moralmente, los problemas de integracién en sociedades cada vez mds andmicas
y la pérdida del rumbo existencial individual y colectivo (J. HaBErRMAS, Carta al Papa.
Consideraciones sobre la fe, Paidos. Barcelona 2009, 94-97). Todos estos fendmenos son
leidos como algunos de los productos de una razén moderna, individualista, que no es capaz
de despertar las motivaciones morales necesarias para un comportamiento responsable y
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2. Las religiones de china: pluralismo, sincretismo y coexistencia pa-
cifica frente al proceso de secularizacion de la conciencia occidental.

Dado que la religion china es un constructo o amalgama de religiones y
nuevos movimientos religiosos entre las que destacan, en la actualidad, el
taoismo, el confucianismo, el budismo, el islamismo, el cristianismo, etc;
es prioritario determinar si se estableceria entre todas estas tradiciones re-
ligiosas existentes en la cultura china una «tensién de coexistencia» o un
«conflicto de interpretaciones» como ocurre en las sociedades occidentales.
Una de esas causas que provocan el mencionado clima de tension religiosa
en occidente es el «pluralismo religioso», y una de las consecuencias es la
«inexistente coexistencia pacifica» entre las diferentes tradiciones religiosas
occidentales, lo cual estd derivando, entre otros muchos fendmenos, en el
fundamentalismo religioso, en el terrorismo religioso, el conflicto de civi-
lizaciones, los nacionalismos excluyentes, etc. En este sentido, creo que, al
contrario que sucede en Occidente, la mayoria de los paises de Asia Oriental
disfrutan de una situacion de pluralismo religioso en la que, ademads, sus
habitantes pueden participar en varias de estas tradiciones a lo largo de sus
vidas, rompiendo asi el monopolismo de sentido metafisico-religioso que
para si reclaman las «estructuras de plausibilidad» de las grandes tradicio-
nes monoteistas occidentales.

solidario ante uno mismo y ante los otros. Por este motivo, el concepto postsecular sirve para
poner de manifiesto una carencia ética. Por lo mismo, también, el concepto apela a iniciar
procesos de aprendizaje entre los ciudadanos (J. HABERMAS, Entre naturalismo y religion.
Paidos. Barcelona 2006, 126). Por su parte, CH. TAYLOR, en su obra A Secular Age (2007),
considera que “uno de los hechos mds incontrovertidos del nuestro tiempo es que vivimos en
una era secular. En ella la presencia y la vivencia de la trascendencia han perdido el brillo
de antafio y su lugar ha sido ocupado por la justificacién reflexiva que los actores han de
ofrecer de sus creencias mds arraigadas para, de ese modo, canalizar y coordinar hacia el
bien comin los muchos ideales que conviven en la actualidad. En este escenario caracteri-
zado por la afirmacion de la vida corriente, en expresion de Charles Taylor, su rasgo carac-
teristico recae en la forma de traducir al lenguaje publico aquello que es absolutamente otro
y de imposible conocimiento filoséfico y control técnico. Debido a que la atencion hacia
aquello que desborda los limites del conocimiento empirico se ha diluido, el debate ptiblico
se centra en las sefiales que regulan el trafico de las creencias religiosas y que velan por una
orientacién comedida y consensuada de las mismas. De este modo, la era secular puede
correr el riesgo de convertir las dimensiones inefables de los idearios religiosos en elementos
de exotismo social, en aspectos decorativos y de segundo orden en el disefio de la vida
de muchos individuos o en meros signos o simbolos que sirven para diferenciar e identi-
ficar identidades y proyectos politicos”. (C. CappeQul, en F. MARTIN HUETE, Secularizacion,
modernidad y religiones tradicionales, Gami editorial, Granada 2017, “Prologo™).
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El proceso de secularizacion que, como muchos autores -entre ellos P.
Berger- afirmaban, es un proceso propio de la sociedad occidental debido,
fundamentalmente, a que deriva de una tradicion judeo-cristiana implantada
dentro de la sociedad occidental, no es ficilmente explicable dentro de la
tradicion religiosa oriental y china, pues el universo de sentido chino no
estd marcado histéricamente por una unica tradicién dotadora de referentes
universales ni por ningtn tipo exclusivo de universo simbdlico. Por el con-
trario, el politeismo y el sincretismo religioso de la cultura china, asi como
su tolerancia incluyente, rompen con esta férmula tipicamente occidental:
crisis del nomos religioso tradicional = secularizacién.

Otro de los aspectos que diferencia a la concepcion religiosa oriental
de la concepcion occidental es su encuentro con el proceso de moderniza-
cién. Es decir, en Occidente, el proceso de modernizacion sumerge a las
distintas tradiciones religiosas en una “crisis o colapso de plausibilidad”,
y en “una crisis de identidad y pertenencia institucional”, debido a que la
institucion religiosa que antes era inamovible y “dada por supuesto”, aho-
ra se relativiza en “un malestar religioso”. A partir de estos presupuestos,
la secularizacion viene definida por los términos «plausibilidad», «signi-
ficatividad» y «legitimacion». A lo largo de la historia, las estructuras de
plausibilidad de la religion fueron fuertes y dignas de crédito. Sin embargo,
estos procesos plantean problemas considerables a la tarea de mantener una
determinada estructura de plausibilidad que permita una confirmacién social
de las creencias religiosas. Uno de los elementos de la modernizacion es,
precisamente, la disolucion de las comunidades cohesionadas que configu-
raban y proporcionaban una fuerte plausibilidad a las creencias religiosas.
La consecuencia de todo esto es un debilitamiento de la plausibilidad de las
definiciones religiosas de la realidad, una pérdida de credibilidad y de cer-
teza y, en definitiva, una crisis de fe con cardcter permanente que avanza en
la medida en que avanza la modernizacion.

La cultura oriental o china ha sobrevivido a este impacto. Esto se debe a
que no existe una fuerte cohesion establecida y en particular sobre ninguna
de las religiones chinas, lo cual permite que la biisqueda de sentido no esté
sujeta a la crisis o no de una empresa religiosa en exclusiva, sino que la
demanda de sentido es buscada en todas y cada una de las ofertas religiosas
presentes en el universo chino. Un ejemplo de adaptacién a las necesidades
existenciales vigentes lo encontramos en la religion folkldrica de Taiwdn,
donde la religion se ha adaptado funcionalmente a su nueva sociedad y su
teologia estd muy difundida en las instituciones seculares y sociales, crean-
do algunas veces nuevos dioses y ritos para satisfacer las necesidades de
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seguridad y supervivencia. La nocién de compromiso exclusivo pertenece
a la concepcion occidental y aparece en el actual debate sobre el pluralismo
religioso y secularizacidn. Asi pues, intentar aplicar esta férmula dentro de
la tradicidn religiosa china significa el desconocimiento de su naturaleza
mixta respecto a la religion.

A diferencia de la formula occidental, la cultura china se fundamenta
en un principio de armonia y de coexistencia pacifica (Mardones, J. M.,
1994:123) entre sus distintas tradiciones religiosas, asi como en la adquisi-
cion o desligazon de esta o aquella empresa religiosa segtin las necesidades
existenciales de los individuos. Ejemplo de esto es la libertad religiosa y la
defensa que el estado chino ejerce sobre las actividades religiosas, los dere-
chos e intereses de los grupos religiosos. Esta politica de libertad religiosa
se basa, fundamentalmente, en estos principios: 1°. Respetar y proteger la
libertad de creencia religiosa; 2°. Proteger las actividades religiosas nor-
males; 3°. Igualdad de las diversas religiones (en China no existe ningtin
privilegio religioso para con alguna religion, sino que el gobierno promue-
ve el respeto y la concordia entre los diferentes grupos religiosos); 4°. Las
diversas religiones se fundamentan en unos principios de independencia,
autonomia y autosuficiencia. Este aspecto de coexistencia choca con una
concepcion occidental que no concibe, por lo menos de forma tan arraiga-
da histéricamente, esta facilidad oriental (china) para satisfacer las crisis
de sentido individual a través de la participacién voluntaria en el elenco
ofertado por todas y cada una de las tradiciones y movimientos religiosos
existentes, como ocurre en la sociedad china.

Esta «falta de hogar» de la vida social moderna occidental ha encontrado
su maxima expresion en el drea de la religion. Debido a la falta de certidum-
bres, originadas por el fenémeno de la pluralizacién de los mundos de vida
social y biogrédfica en las sociedades modernas occidentales, éstas conducen
a la religién a una crisis de credibilidad. En este 4mbito social, la funcién
de la religién (consistente en proporcionar una seguridad dltima en medio
de las exigencias de la condicién humana) se ha visto fuertemente afectada.
Debido a la crisis religiosa de la sociedad moderna, la «falta de hogar» social
se ha hecho metafisica, es decir, se ha convertido en una «falta de hogar»
en el cosmos. Esto es lo que se denomina «problema de la significatividad»
o proceso por el cual las legitimaciones religiosas pierden su plausibilidad
para la integracion social de los individuos. Esto hace que entren en crisis
las grandes instituciones sociales tradicionales y que el individuo sufra una
severa crisis de sentido y de significado. Por el contrario, las estructuras de
plausibilidad de las tradiciones chinas (pluralismo, sincretismo, libertad re-
ligiosa) no desarrollan de forma tan radical estas crisis de sentido existencial
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en los individuos. Esto se debe a que la moderna racionalizacién y moder-
nizacién de la conciencia no ha minado la plausibilidad de las definiciones
religiosas de la realidad. La crisis de plausibilidad religiosa no hace posible
que los tradicionales “universos simbdlicos” chinos pierdan su caracter legi-
timador respecto a la configuracion «ndémica» de la realidad social. En este
sentido, mientras que una tradicion religiosa o sus instituciones permanecen
intactas como autoridades objetivamente dadas, la experiencia de los indi-
viduos queda facilmente absorbida por los criterios proporcionados por la
tradicion. Sin embargo, en la situacién moderna occidental, la tradicion esta
relativizada y des-objetivada. Por tanto, la tradicién religiosa tradicional no
sirve para establecer criterios «validos» para la experiencia (vida ordinaria
de cada hombre). En su lugar, es la propia experiencia humana la que se
auto-constituye como legitimamente aceptable, ante la perspectiva anémica
que le circunda.

La cultura religiosa china ha sabido superar uno de los resultados de la
secularizacién, como es la difusién del colapso de la plausibilidad de las
concepciones religiosas tradicionales de la realidad. Esta manifestacion de
la secularizacion a nivel de las conciencias (secularizacién subjetiva) tiene
su correlacion en el nivel socio-estructural (secularizacidn objetiva). Espe-
cificamente, el «colapso de plausibilidad» repercute en el hombre en la me-
dida en que éste se va confrontando con una gran variedad de entidades, re-
ligiosas o no, definidoras de la realidad que compiten por lograr su adhesion
o su atencién, pero ninguna de las cuales dispone de fuerza coercitiva para
obligarlo a adherirse. Ademas, la religién china ha superado este «colapso
de plausibilidad» occidental porque la libertad religiosa, el sincretismo y la
coexistencia pacifica conforman un universo simbdélico en el que la coercién
y el compromiso religioso dejan paso a la libertad, a la bisqueda pasiva de
lo sagrado y a la vivencia sosegada de un sentido que se presenta con mul-
tiples formas vivenciales.

A mi juicio, existen tres factores fundamentales de lucha contra el pro-
ceso de secularizacion occidental dentro de la cultura religiosa china: 1°.
Su dindmica de coexistencia y de sintesis respecto a los fenémenos de glo-
balizacién cultural; 2°. La adaptacidon (aggiornamento) de sus tradiciones
religiosas originarias (confucionismo, taoismo, budismo) a las nuevas for-
mas de religion globalizada (Nuevos Movimientos Religiosos). Esta cate-
gorizacion de NMR ha permitido que se produzca un rejuvenecimiento de
estas tradiciones religiosas (en especial del budismo tradicional), pues “en
comparacion con el estancamiento del catolicismo y el protestantismo, el
budismo local ha entrado en una nueva era, conocida como la del «nuevo
rejuvenecimiento religioso»” (Martin Velasco, J., 1999); 3°. La populari-
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zacién de las religiones importadas y la revitalizacién de las tradiciones
religiosas autéctonas bajo el clima de «coexistencia pacifica» han permitido
que surja un nuevo universo de sentido centrado en satisfacer las necesida-
des espirituales y existenciales de los individuos, asi como de sus patologias
sociales y psicoldgicas (mentales y emocionales).

3. Hinduismo, budismo y secularizacion: Conocimiento y teodicea.

Tanto el Hinduismo como el Budismo, tradiciones religiosas muy pre-
sentes hoy en dia en occidente, han superado la criba psicoldgico-social de
la secularizacion y se han presentado como alternativas de plausibilidad en
la actual revitalizacion religiosa (de-secularizacion).

Para abordar la siguiente problematica es conveniente partir de algunas
consideraciones cldsicas de la teoria de la secularizacion: “Las raices de la
secularizacién hay que buscarlas en la religion del antiguo Israel... el «des-
encantamiento del mundo» comienza ya en el Antiguo Testamento” (Berger,
P., 1967: 163), o “el cristianismo lleva en si las semillas de la seculariza-
cion... Histéricamente hablando, la cristiandad ha cavado su propia tumba”
(Berger, P., 1967:186). Partiendo de este marco histérico-sociolégico, las
preguntas y curiosidades que se plantean son muchas y muy especificas. Por
ejemplo, ;qué papel juegan, tanto el hinduismo como el budismo, dentro del
actual proceso de secularizacién?, ;cudles son las aportaciones fundamenta-
les de dichas tradiciones religiosas orientales a la actual situacién religiosa
occidental?, ;favorecen, ambas tradiciones, al proceso de secularizacion o,
por el contrario, revitalizan més lo que actualmente se denomina «proceso
de de-secularizacion»?.

Creo que tanto el hinduismo como el budismo participan de una dialéc-
tica de apego y desapego respecto a los procesos de secularizacion y de de-
secularizacion. Esta dialéctica viene determinada por dos factores que son
propios de dichas tradiciones religiosas y que legitiman y deslegitiman di-
chos procesos sociolégicos. Estos factores son: 1°. Dichas tradiciones con-
ciben la religién como un camino de experiencia y de conocimiento y, 2°.
Dichas tradiciones elaboran teodiceas desde la inmanencia, capaces de dar
respuesta y significaciones mds plausibles para con los individuos moder-
nos y sus continuas crisis existenciales. Una vez sefialados ambos factores
pasaré a argumentarlos:

1. Actualmente, existen corrientes de pensamiento socio-religiosas, en-
tre las que se encuentran, por ejemplo, los partidarios de «la religion del
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conocimiento silencioso»®, que sostienen que la crisis actual de la religién
es una crisis de contenidos, del carisma y de la plausibilidad existente entre
el mensaje teoldgico y la conciencia del hombre moderno. De igual modo,
seflalan -estas corrientes socioldgicas- que son las religiones de creencias o
monoteismos autoritarios, no funcionales, los que chocan con la moderni-
dad. Es esta falta de plausibilidad social y psicolégica de las tradiciones mo-
noteistas lo que va a permitir que tradiciones religiosas como el hinduismo
o el budismo, donde las verdades se ensefian no para ser creidas y aceptadas
como revelaciones divinas sino para ser vivenciadas y comprendidas, pasen
a formar parte determinante de la nueva espiritualidad o religiosidad occi-
dental. Tanto el hinduismo como el budismo representan un nuevo marco
coésmico-religioso en Occidente, pues la religion va a perder el carécter tra-
dicional que la restringia al &mbito territorial (iglesia, mezquita), extendién-
dose al &mbito de la experiencia cotidiana, donde el individuo experimenta
vivencialmente el encuentro con lo sagrado. Estas tradiciones desarrollan
una especie de «religién atea», en la que no se habla de Dios sino de lo
divino y de la energia espiritual del universo. Como afirma G. Comeau “la
posmodernidad es también la era de las religiones sin Dios. Se propaga un
atefsmo préctico y blando, no forzosamente combativo: para vivir y para
vivir bien no hace falta un Dios. Mds que un «retorno de la religiosidad» se
trata mds bien de una recomposicion de lo religioso, en que las espiritualida-
des sin Dios sucederian a las grandes tradiciones monoteistas” (Mardones,
J. M?., 1994: 123). Por tanto, dichas tradiciones (hinduista y budista) estan,
desde esta perspectiva gnoseoldgica, cerca del proceso de secularizacién
en tanto que rompen con el modelo de ortodoxia teoldgica de las tradicio-
nes religiosas monoteistas y, por tanto, socavan -de forma comparativa- los
modelos inalterables y «dados por sentado» de las tradiciones occidentales.
Pero, por otro lado, también estan cerca del proceso de de-secularizacién en
la medida en que, al crear nuevos universos simbdlicos de sentido y signi-
ficados religiosos, contribuyen al desarrollo del pluralismo religioso, de la
globalizacién y del resurgimiento religioso, signos identificativos de este
proceso de reencantamiento o de-secularizacion.

2. La otra aportacion de dichas tradiciones religiosas orientales también
es un claro ejemplo de esta dialéctica, de este continuo coqueteo con la

¢ Ver: MariaNo Corsl, Religion sin religion. PPC. Madrid 1996; Hacia una espiritua-

lidad laica: sin creencias, sin religiones, sin dioses. Herder. Barcelona 2007, etc.
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secularizacién y con la de-secularizacion. Me refiero a las respectivas legi-
timaciones religiosas que dichas tradiciones elaboran para enfrentarse a los
fendmenos anémicos que rodean al hombre, es decir, a sus teodiceas. En
su obra Un Mundo sin Hogar. Modernizacion y Conciencia (1979), Berger
sefialaba: “La sociedad moderna ha amenazado la plausibilidad de las teo-
diceas religiosas, pero no ha suprimido las experiencias que las reclaman.
Los seres humanos siguen siendo golpeados por la enfermedad y la muerte...
Los diversos credos e ideologias seculares que surgieron en la época moder-
na han fracasado singularmente en la prevision de teodiceas satisfactorias”
(Berger, P., 1979:134). Sin embargo, tanto el hinduismo como el budismo
presentan unas teodiceas que ofrecen marcos némicos de sentido existencial
que pretenden posibilitar, desde una inmanencia experiencial, una significa-
cion de cardcter trascendente, la cual englobe todos los horrores anémicos
en un universo de sentido. La falta de respuesta a todos estos problemas
existenciales que surgen en el individuo moderno, es lo que ha precipita-
do el derrumbe de las estructuras de plausibilidad seculares y de todas sus
teodiceas. Berger lo expresaba asi: “La secularidad, por asi decirlo, es una
filosoffa diurna. No se sostiene por la noche” (Berger, P., 1997:17). Para
hacerlo mas comprensible, este autor utiliza la teorfa de «las tres visiones
dolorosas» del budismo: “Tarde o temprano todos nos topamos con ellas
(enfermedad, vejez y muerte) y, mucho antes del encuentro definitivo, ellas
empiezan a proyectar su sombra... las definiciones de lo real que suscriben
los portadores de la secularizacion, sirven para poco en estos momentos”
(Berger, P., 1997:17).

En las tradiciones teodiceicas hinduista y budista surge una paradoja muy
significativa: Por un lado, sus respectivas teodiceas (Karma-samsara) repre-
sentan la maxima expresion del racionalismo dentro de las legitimaciones
religiosas porque reducen al individuo y a su actividad racional todo, dando
lugar al proceso de secularizaciéon (entendido como pérdida de elementos
magicos y sobrenaturales) como «desencantamiento del mundo». Por otro
lado, las teodiceas hinduista y budista, debido a sus planteamientos gnoseo-
16gicos -construidos desde la inmanencia- se convierten en la actualidad en
universos de sentido y «hogares metafisicos» donde el individuo encuentra
respuestas a sus preguntas existenciales. Este fendmeno posibilita una re-
vitalizacién del proceso de de-secularizacién. Pero, ;cdmo es posible esta
paradoja?, ;como dichas teodiceas (hinduista y budista), por un lado, fo-
mentan la secularizacién y, por otro lado, revitalizan la de-secularizacién?.
Desde la perspectiva de la secularizacion, ambas teodiceas han contribuido
a lo que Berger denominé como «cielo vacio de dngeles y lleno de astro-
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nautas» (Berger, P., 1969); es decir, a eliminar todo los intermediarios po-
sibles y centrar el problema en el propio individuo, como tnico y verdadero
mediador entre los fendmenos anémicos que sufre y su liberacion. Para el
hinduismo, el individuo no puede atribuir a nadie sus desgracias sino a si
mismo e, inversamente, sélo puede atribuir su buena surte a sus propios
méritos.

Para el budismo, los dioses y los demonios, la totalidad del cosmos mi-
tolégico, todos desaparecen debido a su irrelevancia. Lo que permanece en
esta tradicion es sélo el «hombre» que, sobre la base de un conocimiento
firme de las leyes de la existencia (no permanencia o anichcha, tristeza o
dukkha y no identidad o anatta), se propone preparar racionalmente su pro-
pia salvacion (nirvana). Ambos ejemplos de teodicea conllevan un «desen-
cantamiento del mundo» (secularizacion weberiana). Sin embargo, desde la
perspectiva de la de-secularizacion, ambas teodiceas (Karma-samsara), que
para Berger constituyen una simetria perfecta entre las teodiceas del sufri-
miento y las teodiceas de la felicidad, han constituido un verdadero equili-
brio de significaciones y legitimaciones ontoldgicas que ha repercutido en
una masiva aceptacion en Occidente, dentro de lo que se ha venido a llamar
«Nuevos Movimientos Religiosos y New Age».

Por tanto, la razén por la cual las tradiciones religiosas hinduista y bu-
dista estdn tan presentes en la actualidad se debe, fundamentalmente, a que
la crisis de la modernidad engendra en el hombre postmoderno’ una des-

7 “El hombre moderno a-religioso asume una nueva situacion existencial: se reconoce

como Unico agente de la historia y rechaza toda llamada a la trascendencia. Dicho de otro
modo: no acepta ningtin modelo de humanidad fuera de la condicién humana, tal como se
puede descubrir en las diversas situaciones histéricas. El hombre se hace a si mismo y no
llega a hacerse completamente mds que en la medida en que se desacraliza y desacraliza el
mundo. Lo sacro es el obstdculo por excelencia que se opone a su libertad. No se verd verda-
deramente libre hasta haber dado muerte al tltimo dios”. (MIRcEA ELIADE, Lo sagrado y lo
profano. Ed. Guadarrama. Madrid 1985, 171). “En otras palabras, lo que les da el caracter de
«modernas» es que construyen una «religiéon del hombre», de claro signo «narcisista»” (D.
ANTHONY, TH. RoBBINS, P. ScHWARTZ, “Movimientos religiosos contempordneos y seculariza-
cién”, en Concilium 181 (1983) 13-27; G. LIPOVETSKY, La era del vacio. Anagrama. Barcelona
1986, cap. III. 49-78; “A mi juicio, mds que de un «retorno» se trata de un «paso» definitivo
de la religion cristiana o religion de la trascendencia a las religiones de la inmanencia” (H.
Broom, Presagios del milenio. Anagrama. Barcelona 1997; L. Ferry, El Hombre-Dios o el
sentido de la vida. Tusquets. Barcelona, 1997). “La sociedad del riesgo comienza donde el
sistema de normas sociales de provision de seguridad falla ante los peligros desplegados por
determinadas decisiones. Esta secularizacion del destino tradicional (religioso) no supone
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confianza en la racionalidad y un desengafo ante las instituciones. Esto
origina, a su vez, un nuevo tipo de sensibilidad postmoderna marcada por
la inmanencia, la experiencia concreta, lo vivido aqui y ahora, lo sentido y
experimentado.

Esta sensibilidad religiosa se legitima a través de una desconfianza hacia
la religién institucionalizada, hacia una religién préxima a los estados poli-
ticos-mundanos. Por el contrario, se vincula mas a las dimensiones trascen-
dentes y extra-mundanas del universo simbélico humano. Nos encontramos
con las denominadas “pequefias y medianas trascendencias” luckmannia-
nas, es decir, «el alejamiento de la gran trascendencia»®. Mardones (1994)
y Berger (1994, 1999)° coinciden en sefialar que la religiosidad moderna se
caracteriza por dos fendmenos: 1°. Un retroceso de la trascendencia, lo que
desemboca en una «secularizacién de la trascendencia»; 2°. Una expansion
de la religion en el &mbito publico, lo que determina una «desecularizacién
religiosa». Algunos autores sefialan que estas formas de religion, sin la pre-
tension ya del absoluto son, sin embargo, muestras de la necesidad existente
en los individuos de saciar sus ansias de trascendencia. El individuo aparece
como un ser «incurablemente religioso», o como bien dirfa Cioran: “Todo
se puede sofocar en el hombre, salvo la necesidad del Absoluto, que sobre-
vivird a la destruccién de los templos, asi como también a la desaparicion
de la religion sobre la tierra” (Sdbato, E., 1993:52). Estas nuevas formas de
religion consisten, no ya en una transformacién o metamorfosis, sino en una
regresion religiosa hacia formas mas elementales y primitivas de «lo religio-
so» (Gonzélez- Carvajal, L., 2003).

su desaparicion, sino su produccion activa por el hombre” (Joserxo BERIAIN, La lucha de los
dioses en la modernidad. Anthropos, Barcelona 2000, 96).

8 La trascendencia, sefialé Luckmann, experimentard un estrechamiento en la moder-
nidad. Pasaremos de una actitud natural de la existencia de Dios (la Gran Trascendencia), a
una creciente nebulosa que oscurecia la presencia de Dios y sacralizaba la nacion, el sistema,
la etnia, el partido o el jefe, para pasar finalmente, en este tltimo estadio, a una restricciéon
de la trascendencia, situada en lo cotidiano y ordinario (una puesta de sol, un aroma, una
mirada). Ver TH. LUCKMANN, La religion invisible. Sigueme. Salamanca 1973.

®  Ver J. M. MARDONES, Para comprender las formas modernas de religion. Estella.
Navarra 1994; PETER BERGER, Una gloria lejana. La biisqueda de la fe en época de credu-
lidad. Herder. Barcelona 1994; Risa redentora. La dimension comica de la experiencia
humana. Kairds. Barcelona 1999.
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4. Conclusion.

En la actualidad, el debate que configura el universo cognoscitivo del
fendmeno religioso, estd centrado en averiguar si el llamado “resurgimiento
de lo religioso”, consistente en la proliferacién de movimientos religiosos,
confesiones y sectas, y la vuelta de integrismos y fundamentalismos, contra-
rresta o no a la teoria de la secularizacién'®. En el imaginario socio-estructu-
ral de las sociedades modernas no existe ya un patrén central (monoteismo),
sino multiples constelaciones, cosmovisiones (politeismo o pluralismo) que
actian sobre nuestra conciencia (alma, psique). A partir de lo anteriormente
indicado, caben diferentes lecturas hermenéuticas ante dicho acontecimien-
to de lo religioso en la modernidad. Por un lado, existe una lectura segun la
cual la teorfa de la secularizaciéon como clave hermenéutica de la moderni-
dad queda legitimada, pues esta persistencia de lo religioso estd tinicamente
fundamentada en un cardcter emocional y sustancialmente banal. Por otro
lado, nos encontramos con la lectura hermenéutica contraria a la teoria de
la secularizacion y a su critica ilustrada de la religion, es decir, una lectura
de la modernidad cuyos esl6ganes propagandisticos son, entre otros: «per-
sistencia de la religiéon en el mundo moderno», «retorno de lo sagrado»,
«revival religioso», «recomposicion de lo religioso», «retorno religioso en
la sociedad secular», etc, que aparecen como oposicién a los dictimenes
categodricos ilustrados de la critica a la religién, segin los cuales, nos enca-
mindbamos hacia la época de los «finales»'": «final de la historia», «final de
la filosofia», «final de la religién», etc.

Desde esta lectura hermenéutica, que se niega a aceptar la desaparicion
de la religion en la modernidad, aparecen mecanismos mediante los cuales
se pretende desmentir los prondsticos que la critica clasica de la religion ha-
bia formulado sobre el final de la posibilidad religiosa del hombre y, de for-
ma mds contundente, sobre el final de las llamadas «religiones universales»,

10 José Casanova -entre otros muchos autores- cree que las consideraciones en torno al

«resurgimiento religioso» presuponen un declive previo de acuerdo con las teorfas comunes
de la secularizacién. Segtin Casanova, el debate entre el resurgimiento religioso y la secula-
rizacion se encuentra en punto muerto y la tnica posibilidad de superar este estancamiento
seria el considerar el fendmeno desde una perspectiva global y comparativa. (Ver: Josg
CASANOVA, Religiones puiblicas en el mundo moderno. PPC. Madrid 2000.

" Autores como F. Lenoir (2005) consideran que “al igual que la idea de una moder-
nidad que eliminara ineluctablemente lo religioso seria una falacia, las nociones de «desecula-
rizacién» o de «fin de la modernidad» son asimismo ilusorias”. (F. LENOIR, Las metamorfosis
de Dios. Alianza Editorial. Madrid 2005, 12).
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en especial del cristianismo. Parece adivinarse una incapacidad radical hacia
la superacion del estadio de las profecias acerca de la futura decadencia y
desaparicion de la religion. En contra de lo que consideran los partidarios
de la teoria de la secularizacion, esta lectura hermenéutica sugiere que todo
desencantamiento del mundo supone y necesita con emergencia un nuevo
reencantamiento del mundo. La religién en la modernidad incita a la necesi-
dad de un «reencantamiento del desencanto», es decir, si la modernidad ha
desencantado el mundo, lo que se procura ahora es un «segundo re-encanta-
miento» que dé lugar a una finalizacién del primer desencanto: «No es ya la
religién la que estd enferma, sino la modernidad» (Lenoir, F., 2005:12). La
categoria mds adecuada es, probablemente, «persistencia» de lo religioso.
“Tampoco hay renacimiento, ni retorno. La religion se estd «rehaciendo»”
(Diaz-Salazar, R., 1994). Del mismo modo, se acepta que nos encontramos
en una época de crisis religiosa, aunque esta crisis se refiere al proceso de
metamorfosis (Martin Velasco, J., 1993) que estd sufriendo la religién, y no
se refiere, tal como sugieren algunas teorias de la secularizacién, a una crisis
o proceso de desaparicion de la religion.

Por otro lado, la tesis de la perdurabilidad de la religion es defendida con
firmeza y, en ultima instancia, se considera que la secularizacién ha sido
unicamente el resultado de una confusion ideoldgica a partir de una antino-
mia entre lo «sagrado» y lo «profano», entre lo «religioso» y lo «secular».
La secularizacion se considera como una interpretacion incorrecta frente al
proceso de metamorfosis de la religiéon en nuestro tiempo. Esta reflexion
introduce un nuevo elemento en el debate actual: «la hermenéutica de la
secularizacion». La tesis de la secularizacion, como sistema de coordenadas
interpretativas, implica un problema semdntico, debido a su carécter «poli-
sémico». El andlisis hermenéutico de la secularizacion pretende determinar
si en la modernidad nos encontramos con una persistencia de la religién o
mds exactamente una «reviviscencia de la religiosidad», debido a su confi-
guracion psicologizante de emergencias constantes de nuevas formas y con-
ductas espirituales'.

12 Algunos autores consideran que la metamorfosis o transformacion que se estd produ-

ciendo en la religién moderna consiste, mds que en un «retorno», en un «paso» definitivo de
lareligion de la trascendencia a las religiones de la inmanencia. Seglin Heidegger, nos encon-
tramos dentro de una situacién donde las religiones no se estructuran en torno al eje «mds
alld/mds acd», «trascendencia/ inmanencia», sino alrededor de un eje horizontal: «sentido/no
sentido», «vida/muerte», «salud/enfermedad», etc. La religion en la modernidad surge como
funcién terapéutica, en la que un Dios y una trascendencia ya no son posibles ni plausibles.
(Ver: M. HEIDEGGER, “El final de la filosofia y la tarea del pensar”, en SARTRE, HEIDEGGER,
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Algunas de las principales causas del resurgimiento de la religién en los
sistemas de creencias orientales vienen determinadas por la necesidad de
los individuos de dar respuesta a muchas cuestiones de cardcter existencial
e identitario. Esta crisis de sentido aparece una vez que los procesos de
modernizacién social, econdmica y cultural que se extendieron por todo el
mundo en la segunda mitad del siglo XX, rompen las fuentes de identidad y
los sistemas de autoridad existentes desde mucho tiempo atrds. La religion
proporciona las respuestas necesarias y plausibles a esos interrogantes y los
grupos religiosos conforman pequefias comunidades de sentido que reem-
plazan a las comunidades tradicionales. Las religiones orientales tradiciona-
les (Hinduismo y Budismo) se convierten en fuentes dotadoras de sentido e
identidad ante la crisis de la modernidad. Son el recurso fundamental para
la legitimacion existencial dentro de una dindmica social de incertidumbre,
nihilismo y anomia.

JasPERS y otros., Kierkegaard vivo. Alianza Editorial. Madrid 1998, 113ss). El proceso de
metamorfosis o transformacion de la religion en la modernidad es también entendido como
«reubicacion de lo sagrado» y como «sacralizacién de lo profano» (Ver: J. A. PEREZ TapIAs,
“Mito, ideologia y utopia. Posibilidad y necesidad de una utopia no mitificada”, en Revista
Gazeta de Antropologia 6 (1998) 6).

CARTHAGINENSIA, Vol. XXXIV, N° 65, 2018 — 49-66. ISSN: 0213-4381



RELIGIONES ORIENTALES Y SECULARIZACION 65

5. Referencias bibliograficas.

ANTHONY, D. ROBBINS, TH. SCHWARTZ. P., “Movimientos religiosos contempora-
neos y secularizacion”, en Concilium 181 (1983).

BERGER, P, The Sacred Canopy: Elements of a sociological theory of religion.
Garden City. Doubleday. NY 1967.

BERGER, P, A rumor of angels: Modern society and the rediscovery of the super-
natural. Garden City Doubleday. NY 1969.

BERGER, P, The homeless mind: Modernization and consciousness. Random
House, NY 1973.

BERGER, P, Una gloria lejana. La biisqueda de la fe en época de credulidad.
Herder. Barcelona 1994.

BERGER, P, “El pluralismo y la dialéctica de la incertidumbre”, en Estudios Po-
liticos 67 (1997).

BERGER, P, Risa redentora. La dimension comica de la experiencia humana.
Kairds. Barcelona 1999.

BERGER, P, “The desecularization of the world. A global overview”, en PETER L.
BERGER, P (edit), The desecularization of the world. Resurgent religion and world
politics. Eedermans Grand Rapids. Michigan 1999.

BERIAIN, J, La lucha de los dioses en la modernidad. Anthropos. Barcelona 2000.
BrooMm, B, Presagios del milenio. Anagrama. Barcelona 1997.
CasANOvA, J, Religiones publicas en el mundo moderno. PPC. Madrid 2000.

Diaz-SALAzAR, R, “La religion vacia. Un andlisis de la transicion religiosa en
Occidente”, en Diaz-SALAZAR — GINER, S — VELASco, F (eds), Formas modernas de
religion. Alianza Editorial. Madrid 1994.

ELiaDE, M, Lo sagrado y lo profano. Editorial Guadarrama. Madrid 1985.
FErRrRAROTI, F, Una fe sin dogmas. Peninsula. Barcelona 1993.
FerryY, L, El Hombre-Dios o el sentido de la vida. Tusquets, Barcelona 1997.

GoONzZALEZ-CARVAJAL SANTABARBARA, L, “Atentos a los signos de nuestro tiem-
po”, en Capitulum Generale Ordinis Carmelitarum Discalceatorum. Avila (28
Abril-28 Mayo, 2003).

CARTHAGINENSIA, Vol. XXXIV, N° 65, 2018 — 49-66. ISSN: 0213-4381



66 FELIPE MARTIN HUETE

HEerVIEU-LEGER, D, Catholicisme, la fin d ‘un monde. Bayard. Paris 2003.
LeNoIR, F, Las metamorfosis de Dios. Alianza Editorial. Madrid 2005.
Lipovetsky, G, La era del vacio. Anagrama, Barcelona 1986.
LuckMaNN, TH., La religion invisible. Sigueme. Salamanca 1973.

MARDONES, J. M?, Para comprender las nuevas formas de religion. Estella. Na-
varra 1994.

MARTIN VELASCO, J, El malestar religioso de nuestra cultura. Ediciones Pauli-
nas. Madrid 1993.

SaBato, E, Antes del fin. Seix Barral. Barcelona 1993.

ScHuPE, A,-B. MiszTAL, Religion, mobilization and social action. Westport.
Praeger 1998.

CARTHAGINENSIA, Vol. XXXIV, N° 65, 2018 — 49-66. ISSN: 0213-4381



Carth XXXIV/65 (2018) 67-86

Recibido el 20 de abril de 2017 / Aceptado 1 de junio de 2017

EL CUIDADO DE LOS CAUTIVOS
EN LAS PRIMERAS COMUNIDADES CRISTIANAS

THE CARE OF PRISONERS IN EARLY CHRISTIAN COMMUNITIES

M?* AMPARO MATEO DONET!

Resumen: Uno de los elementos definitorios de los primeros cristianos era la
préctica de la caridad con el préjimo. Este articulo analiza el desarrollo de un aspec-
to concreto de esta accidn: la atencion a los prisioneros. Los primeros cristianos se
ocuparon de prestar ayuda a los encarcelados, a los esclavizados, a los condenados y
a los capturados como rehenes, llegando incluso a solucionar algunas de esas situa-
ciones. Todo ello precisaba de una buena organizacién que no pasé desapercibida a
las autoridades romanas de la época.

Palabras clave: prisioneros, caridad, cristianos, encarcelamiento.

Abstract: Charity towards one’s neighbor has always been a typical element of
Early Christian practice. In this paper, the author discusses the development of a
particular aspect of this practice: The Care of Prisoners. The early Christians looked
after prisoners, slaves, the condemned and those taken as hostages and they worked
to resolve some of the situations as well. This practice required a good amount of
organization, which did not go unnoticed by the Roman authorities of the time.
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Introduccion

Uno de los nuevos valores que se adoptaron a la par de la difusion del
cristianismo en el mundo romano fue el de la caridad hacia el préjimo. Como
veremos, no era una idea totalmente novedosa, pero si lo fue su puesta en
préactica por esos primeros grupos de creyentes en direccién a un conjunto
de personas que se encontraban en una serie de circunstancias especificas,
entre ellas, los prisioneros. Estudiaremos los diferentes textos a disposicion
para ver de qué manera se organizaba y desarrollaba este tipo de actividad,
qué justificacion la mantenia y qué consecuencias tuvo para los cristianos
tanto a nivel particular (personas, familias, grupos de culto) como a nivel
general (en relacion con el poder imperial) para completar algunos aspectos
econdmicos, sociales y politicos de la estructura de las primeras comunida-
des de creyentes.

1. Motivacion en la Escritura y el pensamiento de los Padres

Entre las pardbolas y los dichos de Jesus, que recogi6 la tradicién, abun-
dan particularmente aquellos que invitan a la caridad y a la beneficencia,
y muchas historias de hechos de su vida tienen también este cardcter. La
exhortacion a la hermandad y a la caridad de obras fue el niicleo esencial
de su predicacion, habiendo dado él mismo ejemplo de tales valores. Los
necesitados, los peregrinos, las viudas, los afligidos, los prisioneros (por
causa de la fe y pregoneros venerados de la doctrina) debian ser el objeto de
la preocupacion continua y del cuidado incesante para todo cristiano, grande
y pequefio, poderoso y humilde; los que tenian bienes materiales o morales
debian dar a sus hermanos como si se tratara de ellos mismos. No faltaban
en esa época prisioneros inocentes, sobre todo aquellos encarcelados por
causa de la fe, y detenidos por deudas; a unos y otros debia extenderse el
cuidado misericordioso de los cristianos.

Estas ideas se trasladaron rapidamente al pensamiento de los Padres de
la Iglesia que, en su interpretacion de las Escrituras, continuaron procla-
mando los valores de hermandad y misericordia entre los creyentes para
recordar que el primer precepto de la ley es amar a Dios y al préjimo; tanto
es asi que en el catdlogo de virtudes compilado por Hermas se lee en el
tercer lugar. Aun asi, no se profundizé en el concepto a nivel filoséfico o
teologico. Aparte de algunos escritos de san Agustin, se puede decir que no
existe en la literatura patristica ningtin tratado especifico sobre la caridad.
Los tratados sobre las virtudes comenzaran a difundirse con posterioridad al
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periodo patristico?. No obstante, algunos apuntes si nos ofrecen. En general,
la opinién principal es que el amor al préjimo, demostrado a través de la
caridad, es simbolo del amor a Dios y eso nos acerca a la perfeccion. De
hecho, la definicién comiin es que «la caridad es amar a Dios y al préjimo»>.
Ademds, la caridad es un acto que se hace desinteresadamente, sin esperar
una recompensa, pues la recompensa estd en ella misma, es la unién reali-
zada con Dios. En torno a esta afirmacion bdsica, algunos autores entran en
consideraciones espirituales mas profundas, analizando la virtud de la cari-
dad desde diversas perspectivas que hacen mds compleja su definicion. Asi,
por ejemplo, dicen que es un don de Dios que proviene de la gracia; un don
de la Trinidad, de origen divino; o una virtud sobrenatural que se da en la
justificacién. Los efectos de la caridad son, ademads, la habitacién de Dios en
nosotros. Incluso se sitda a la caridad en el puesto mas elevado de la escala
de valores, ya que es la perfeccion en si misma, porque es el elemento esen-
cial sin el cual ésta no es posible. En su mdximo grado, la caridad coincide
con la cima de la vida espiritual. Es la virtud por excelencia®.

A nivel préctico, la caridad hacia el préjimo estd unida a la caridad hacia
Dios como el cuerpo al alma; es imposible amar a Dios verdaderamente sin
amar al préjimo ni viceversa’. El que niega el amor al préjimo niega también
el amor a Dios. Las Constituciones Apostolicas establecieron una serie de
preceptos de cdmo se debia actuar en diferentes situaciones. Algunos de
ellos hacen referencia a este tema, especialmente en el libro 5 dedicado a
Los madrtires:

Si, por causa del nombre de Cristo, de la fe en Dios y del
amor, un cristiano es condenado por los impios a los juegos o a
las fieras o a las minas, no lo abandonéis, sino que con el fruto
de vuestra fatiga y sudor enviadle lo necesario para su subsis-
tencia y para pagar a los soldados, para que encuentre alivio y

2 J.FARGES — M. VILLER, «charité», a. c., 523s.

CLEMENTE, Stromata 4, 18; Isiboro, Differentiae 2, 139; AGUSTIN, De doctrina chris-
tiana 3, 10, 16; De diversis quaestionibus 83, 35-36; Epistula 167 ad Hieronymum 11;
De Trinitate 8, 10. Si hay tantos escritos de san Agustin es porque situd a la caridad, en
relacién con las otras virtudes, en un lugar privilegiado; para €l, todas las virtudes deben estar
ordenadas al final por ella.

4 Para profundizar sobre el pensamiento de los Padres y también sobre el concepto
en épocas posteriores puede consultarse: H. LECLERCQ, «charité», a. c., 598-653; «Amore,
carita», a. c.

> MAximo, De caritate 13, 23.

3
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cuidados y, en cuanto dependa de vosotros, vuestro bienaven-
turado hermano no se vea oprimido®.

Y no sélo el que ha sido condenado, también el que es perseguido: «A
quienes son perseguidos por causa de la fe y huyen de ciudad en ciudad a
causa del mandamiento del Sefior, acogedlos, preocupaos de ellos y reci-
bidlos como a martires»’. Ademads, se dice especificamente cémo se puede
colaborar:

todos los creyentes, por medio de vuestro obispo, ayudad
a los santos con vuestros bienes y el fruto de vuestro trabajo.
Si alguno carece de medios, ayune durante un dfa y resérvelo
para que sea dado a los santos.® Si alguno vive en la abundan-
cia, ayddeles también mds, en proporcion a su riqueza. Si le es
posible vender todos sus bienes para librarlos de la céarcel, serd
bienaventurado y amigo de Cristo. Si, de acuerdo con el cono-
cimiento de las cosas divinas, es perfecto al dar sus bienes a
los pobres, mucho mds lo serd si los da a favor de los martires’.

De esta manera se hacia mds comprensible el mensaje de la actitud que
debia tomarse y se marcaba la diferencia con los paganos. Tertuliano ob-
serva que el cuidado que dispensan a los necesitados se ha convertido en
una sefal que los distingue de sus adversarios, que contemplan todas esas
acciones como notas de infamia'®. Y también lo dice Ignacio de Antioquia:
«Observad a los que ensefan doctrinas distintas a la gracia de Jesucristo que
vino a nosotros: jqué contrarios son a la voluntad de Dios! No les interesa
el amor ni las viudas ni el huérfano ni el atribulado ni el encadenado ni el
libre ni el hambriento ni el sediento»!'. Ciertamente, cincuenta afios antes de
la llegada del cristianismo, el sentimiento de la caridad habia encontrado en
Cicerdn su lugar dentro del cédigo de la sabiduria y su expresion en el len-
guaje de la filosofia. En el primer siglo de la era cristiana, el principio de la

6

2010).
7

Constituciones Apostdlicas 5,1, 1 (trad. de J. J. AYAN CaLvo, Ciudad Nueva. Madrid

Constituciones Apostolicas 5,3, 1.

Esto ya puede verse en el Pastor de HErmas 5, 3, 7-8.

Constituciones Apostdlicas 5, 1, 3-4.

TerRTULIANO, Apologeticum 39.

IoNacio DE ANTIOQUIA, Epistola a los esmirniotas 6 (trad. de J. J. AvAN CALvo,
Fuentes Patristicas 1. Madrid 1991).

8
9
10

11
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fraternidad universal, derivado de ese sentimiento de caridad, fue aceptado
por la moral del paganismo; sin embargo, se establece un limite que los cris-
tianos no tendran, que es el de darse a si mismo'?. Ademas, esas ideas podian
circular entre filésofos y literatos, pero no calaron en las masas populares,
no pasaron a ser una regla de conducta comprendida y admitida por todos
y, sobre todo, no fueron practicadas. Los paganos distinguian tres clases de
piedad: la piedad para con los dioses, la piedad para con la patria y la pie-
dad doméstica (ésta era la existente entre padres e hijos); de otra especie de
piedad no se tiene noticia.

2. Mecanismos de actuacion

Junto a las viudas y los huérfanos, los prisioneros por la fe eran consi-
derados los mds necesitados de ayuda. Privados de la libertad para llevar su
vida cotidiana y de practicamente todas las comodidades, e incluso a veces
también de las necesidades bésicas, merecian toda compasion y apoyo, tanto
material como moral. Por ello, la accion de los cristianos con ellos se desa-
rroll6 en diversas lineas: visita al lugar de encarcelamiento y aportacion de
viveres; confortacidn espiritual; rescate de personas capturadas por enemi-
gos del Imperio; y aprovisionamiento de sepultura a los ejecutados.

El primer tipo de ayuda prestada a los aprisionados consistia principal-
mente en visitarlos, consolarlos y aligerar su situacion llevandoles viveres,
vestimenta u otro tipo de productos bdsicos necesarios para la supervivencia
del individuo. Sabemos que las condiciones en las cdrceles romanas eran
bastante penosas. Eran lugares oscuros, mal ventilados y con poca ilumina-
cidn, lo que, unido a la escasez de alimento y al encadenamiento que sufrian
determinados convictos, hacia que su estancia fuera desagradable'. Podian
permanecer en ellas un corto periodo de tiempo, si se trataba de un encarce-
lamiento preventivo (antes del juicio o entre el juicio y la sentencia), pero
también durante afios (si eran abandonados alli esperando su muerte natural
o por estrangulamiento)'*. Basdndose en algunas referencias biblicas, como
la de Heb 10.34: «Pues habéis tenido compasién de los presos y recibisteis
con alegria el despojo de vuestros bienes, conociendo que tenfais una ha-

12 SENECA, De vita beata 25; De clementia 2, 6.

HitziG - HULSEN, «carcer», a. c., 1576-1582. Algunos autores cristianos transmitieron
estos datos denunciando la situacién en la que tenian que verse los cristianos a causa de su fe
(TerTULIANO, Ad martyres; CIPRIANO, Epistulae 22, 2).

'* R. GRrAND, «La prison», a. c., 58-87; A. Lovaro, Il carcere, 0. c.
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cienda mejor y perdurable»'®, los Padres aconsejaban proceder de este modo
con los cristianos que se encontraban presos por causa de las persecuciones
que estaba llevando a cabo el poder romano contra ellos. Lo que parece que
tuvo buena acogida, como muestra, por ejemplo, Aristides cuando comenta
en su apologia de la religidn cristiana —escrita precisamente para defenderse
de las acusaciones de los paganos y mostrar la buena voluntad de los cristia-
nos— que «si se enteran que alguno de ellos estd encarcelado o es oprimido
por causa del nombre de Cristo, todos estdn solicitos de su necesidad y, si es
posible libertarlo, lo libertan»'®. También Tertuliano transmite que la iglesia
suministra en la carcel los alimentos de la carne, asi como también los her-
manos de manera individual de sus propios recursos'’.

Indudablemente, la mayor fuente de datos sobre este tipo de acciones la
constituyen las actas martiriales, que relatan las vicisitudes y las circunstan-
cias que rodearon a los procedimientos de cristianos. Ya en el martirio de
Pionio conocemos que, siendo apresado junto con un sacerdote, una mujer
y otro hombre de la secta de los frigios, se acercaron los fieles para llevarles
ofrendas. Pero el martir las rechazd, de modo que los carceleros entraron en
célera porque esperaban sacar beneficio de los bienes que llegaban a los de-
tenidos y, como consecuencia, los mandaron a la parte mds interna de la car-
cel para asegurarse de que no tomaran regalos sin compartirlos con ellos'®.
En la pasion de Perpetua leemos que «el tribuno ordend que se les tratase
mds humanamente, de modo que se diese la posibilidad a los hermanos y a
los demds de entrar y entretenerse con ellos, hasta el punto de que el mismo
suboficial de la cércel crey6»'°. Sobre el proceso de Fructuoso de Tarragona
podemos observar que, estando en la cdrcel, oraba sin interrupcién y «la
comunidad de hermanos estaba también con él, asistiéndole y rogdndole
que se acordara de ellos». De camino al suplicio en el anfiteatro «muchos,
movidos de fraterna caridad, ofrecian a los mértires que tomaran un vaso
de una mixtura expresamente preparada; mas el obispo lo rechaz6»?. En el

15 Traduccién de E. NAcar — A. CoLunga, BAC. Madrid 1959.
16 ARISTIDES, Apologeticum 15, 6 (8) (trad. de D. Ruiz Bueno, BAC. Madrid 1954).
TERTULIANO, Ad martyres 1.

8 Pasion de Pionio 11, 3-4 (BHG 1546).

9" Pasion de Perpetua y Felicidad 16,4 (trad. de J. LEAL, Actas Latinas, o. c.). Passio
(BHL 6633) datada en 7 de marzo del afio 203 en Cartago, documento veridico al que se le
han insertado ciertas visiones de los protagonistas. Se desconoce el autor y se cree que serian
varios.

2 Pasion de Fructuoso 1-3 (trad. de D. Ruiz BueNo, Actas de los mdrtires, o. c.). Se
trata de unas actas con ciertos retoques (BHL 3196), aunque en sustancia mantienen la redac-
cién primitiva del afio 259.
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relato de Mariano y Jacobo se encuentra otra referencia: «la mayor parte,
junto con sus parientes y con los hermanos que los asistian»?'. También en
el martirio de Montano y Lucio, hablando de las terribles condiciones de la
cércel, después se dice que:

Pocos dias después nos alividé un poco la visita de los her-
manos; pues el sufrimiento de toda una noche desaparecié con
el consuelo y la alegria del nuevo dia. [...] De pronto, como se
presenta la bebida a los sedientos, la comida a los hambrientos,
el martirio a los que lo desean, asi el Sefior nos dio al queridi-
simo Luciano como refrigerio a nuestros padecimientos que,
rompiendo el obsticulo de dureza de los carceleros, nos dio a
todos el alimento indefectible [que algunos han interpretado
como la eucaristia: alimentum indeficiens]. Esto sirvié un poco
de ayuda a los que estaban enfermos. A aquellos que también
por el mismo sufrimiento, es decir, el sufrimiento del pan y
agua y los alimentos duros, estaban para caer enfermos, los
libr6 de la enfermedad?.

Sin embargo, no son las tnicas referencias de que disponemos. Luciano
cuenta que, encarcelado el fildsofo Peregrino,

tan pronto como estuvo preso, los cristianos consideraron
esto una desgracia y movieron todos sus recursos para con-
seguir su libertad. Al final, como esto era imposible, tenfan al
menos con él toda clase de atenciones, no al azar, sino con el
mayor interés. Y desde el amanecer se podia ver junto a la car-
cel esperando grupos de ancianos, viudas y huérfanos y, hasta
los jerarcas cristianos dormian con él en la cdrcel después de

2 Pasion de Mariano y Jacobo 12,5 (trad. de J. LeaL, Actas Latinas, o. c.). Pasion
(BHL 131) de los martires de Lambesa (ca. 259). Algunos autores —Reitzenstein y Schultze
(testimonios recogidos en la obra citada precedentemente)- la consideran una obra literaria,
pero otros —Delehaye (Les passions, o. c.) y Franchi de’Cavalieri (La Passio, 0. c.)- defienden
su autenticidad.

2 Pasion de Montano y Lucio 4,7;9,2-3 (trad. de J. LEAL, Actas Latinas, o. c.). Passio
(BHL 6009) que se compone de dos partes: carta escrita por los mdrtires para su comunidad
y narracion de los hechos redactada por encargo de uno de ellos. No se cuestiona su autenti-
cidad, ya que algunos autores conffan en su plena veracidad y otros dudan exclusivamente de
las visiones, por considerarlas afiadidas al nicleo originario de la pasion.
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sobornar a los guardianes. Luego eran introducidos manjares
variados. [...] Mads atn, hasta desde algunas ciudades de Asia
llegaron enviados por las comunidades cristianas para ayudar,
defender judicialmente y consolar a nuestro hombre®.

Y es que se intentaba conseguir, en los casos en que era posible, la libera-
cion del preso; como también establecian las Constituciones Apostdlicas: «a
quienes, por causa de Cristo, los impios han encarcelado para ultraje, o los
han entregado a la muerte, a las cadenas o al exilio, socorredlos con empefio
para liberar a vuestros miembros de las manos de los inicuos»*.

Esas actuaciones precisaban de una serie de medidas previas, como con-
seguir la entrada mediante el soborno o la compasion de los carceleros, ya
que muchas veces, los guardianes, intimamente conmovidos por la conduc-
ta de los cristianos, concedian espontdneamente a éstos la posibilidad de
comunicarse con los detenidos; como se narra en la pasién de Perpetua:
«Pudente, el suboficial que custodiaba la cédrcel [...] nos traia a muchos para
que nos consoldsemos mutuamente»*. No se rechazaba corromper a los
custodios para obtener el ingreso, introducir de contrabando buenos viveres
e implorar la bendicién del santo, pues a menudo era el medio més eficaz,
como leemos en los Hechos de Pablo y Tecla. Se cuenta que Pablo fue enca-
denado y conducido a prision para ser posteriormente interrogado y, estando
alli, Tecla se acerco, «regalé al carcelero un espejo de plata, penetré donde
estaba Pablo y, sentdndose a sus pies, se puso a escuchar las grandezas de
Dios»*. El soborno no era solamente para poder entrar al lugar donde se en-
contraban los martires y reconfortarlos, sino que también se empleaba para
conseguir una buena ejecucién, como podemos ver en el siguiente pasaje
sobre el martirio de Cipriano: «comenz6 a esperar al verdugo. Cuando éste
llegd, Cipriano ordend a los suyos que le diesen veinticinco monedas de oro.
Los hermanos echaban ante él muchos lienzos y toallas»?’. Era una practica

% LuciaNo, Sobre la muerte de Peregrino 12-13 (trad. de J. Zaracoza, Gredos 138.
Madrid 1990).

% Constituciones Apostdlicas 5,2, 2.
Pasion de Perpetua y Felicidad 9.

% Hechos de Pablo y Tecla 18 (trad. de A. PiNEro — G. peEL CErrO, BAC 656. Madrid
2005).

27 Actas de Cipriano 4, 1 (trad. de J. LEAL, Actas Latinas, o. c.). Actas (BHL 2037,
completada por algunos con 2039) proconsulares del afio 258. Las audiencias que recoge son
de gran exactitud y dan al relato la categoria de testimonio directo.
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habitual en el mundo romano, también entre los paganos, y los cristianos
decidieron aprovecharla con sus compaieros.

Los convictos que precisaban de ayuda eran también aquellos que se en-
contraban en lugares similares a las carceles, por las malas condiciones en
que se hallaban y los malos tratos que recibian, es decir, las minas. Con el
castigo a trabajos publicos el delincuente se convierte en esclavo de la pena
y es separado de todos sus bienes, familia, etc.?®; pero ademads, estos con-
victos tenfan que sufrir toda una serie de vejaciones fisicas®. Se les afeitaba
media cabeza y eran marcados con un hierro candente™, se les sujetaba con
hierros en los pies (consistia en unos anillos unidos por una cadena corta, tal
vez atada a la cintura)®', lo que les permitia caminar pero les impedia huir y
sufrian previamente la flagelacion®?. Todo esto se sumaba a las ya dificiles
condiciones de trabajo: jornadas de diez horas (puesto que no se detenia el
trabajo de dia ni de noche), en ocasiones en galerias subterrdneas donde era
dificil respirar, habia un calor sofocante y tenia que trabajarse de rodillas en
algunos lugares. Pero ademads de que tenian que trabajar en condiciones te-
rribles, los condenados a trabajos forzados en estos emplazamientos tenian
el agravante de que el periodo de permanencia era mucho mayor que el de

2 El sujeto pasa a ser propiedad del Estado, pierde sus derechos civiles y politicos, sus
derechos familiares (sale de su familia, su matrimonio se rompe), sus bienes pasan al fisco
y es incapaz de tener, disponer o recibir, incluso su testamento anterior es considerado nulo
(Codex Theodosianus 9,40; Digesto 28,1,8,4;28,3,6,6;48,19,8,11-12;48,19, 12y 29;
48,20, 5; PauLo, Sententiae 4, 8,22 (24); TERTULIANO, Apologeticum 27). Para ampliar sobre
el tema puede consultarse: F. MILLAR, «Condemnation to hard labour», a. c., 124-147.

2 Es una situacién que no sorprende, ya que habfa costumbre de tratar con poca consi-
deracion a los esclavos y, por tanto, a este tipo de convictos que adquirian este estatus. Por
ejemplo, Apuleyo menciona las condiciones de los trabajadores de un molino y son muy
similares (APULEYO, Metamorfosis 9, 12).

3 Esto se debia a que pasaban a ser esclavos, ya que era un procedimiento comtin con
este estrato social, como puede verse, por ejemplo, en el episodio del Satiricén de Petronio
donde Encolpio y Gitén tratan de disfrazarse de esclavos fugitivos para lo que se afeitan las
cabezas y se marcan en la cara con tinta (103-105). Sobre las marcas a estos presos se puede
consultar: C. P. JonEs, «Stigma: tattooing», a. c., 139-155. Ademads, la marca con fuego fue
empleada ya en Grecia y servia para indicar la propiedad, por eso en principio estaba reser-
vada a los esclavos y después también a los cautivos de guerra (ELiaNo, Varia Historia 2, 9;
Prutarco, Nicias 29, 2).

31 CreriaNoO, Epistulae 76,2; 77, 3; Digesto 4, 6, 9; Ovipio, Ponticas 1, 6, 31; PLauTo,
Captivi 3, 650-655.

32 CrprIANO, Epistulae 76,2; Digesto 48,19,7; 49, 14, 18, 2; Codex Theodosianus 7, 18,
8; 16,5, 40.
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los encarcelados en prisiones (a veces, incluso era dictada a perpetuidad)*.
Con ellos sucedia exactamente lo mismo. Si algun cristiano era condenado
a las minas, en cualquier sitio donde se encontrase, no faltaba la caridad de
los hermanos que velaba sobre €él. El obispo de Corinto Dionisio escribid
una carta dirigida al obispo de Roma, Sotero, en la que alababa la actitud de
la comunidad de la Urbe con las siguientes palabras:

Porque desde el principio tenéis esta costumbre, la de hacer
el bien de multiples maneras a todos los hermanos y enviar
provisiones por cada ciudad a muchas iglesias; remedidis asi la
pobreza de los necesitados y, con las provisiones que desde el
principio estais enviando, atendéis a los hermanos que se ha-
llan en las minas, conservando asi, como romanos que sois una
costumbre romana transmitida de padres a hijos, costumbre que
vuestro bienaventurado obispo Sotero no solamente ha mante-
nido, sino que incluso la ha incrementado, suministrando, por
una parte, socorros abundantes para enviar a los santos, y, por
otra, como padre que ama tiernamente a los suyos, consolando
con afortunadas palabras a los hermanos que llegan a é1**.

Los nombres de los condenados eran registrados escrupulosamente; se
intentaba mantener relacién con ellos, se hacia de todo para obtener la libe-
racion® y se enviaba expresamente a hermanos que los visitaran en el lugar
de la pena, con la misién de emplearse en aliviar su condicién, de edificar-
los y confortarlos espiritualmente. Buenos ejemplos se ven en la obra de
Eusebio sobre los martires de Palestina para el tiempo de la persecucion
diocleciana; cristianos de Egipto son enviados a las minas mds lejanas, in-
cluso hasta Cilicia para ayudar a los hermanos alli condenados a los trabajos
forzados™.

Todas esas operaciones tenian una serie de consecuencias para aquellos
que las llevaban a cabo. No se trataba de una tarea facil presentarse ante las
autoridades hostiles y declararse de la misma condicién que los que habian

3 P. A.Brunt, «Free Labour», a. c., 81-100.

3 Eusesio, Historia Eclesidstica 4, 23, 10 (trad. de A. VeLAsco DeELGapo, BAC 349.
Madrid 1973).

3 Hipdlito narra que el obispo de Roma Victorio posefa una lista de todos los cristianos
condenados a las minas en Cerdefia y que obtuvo su libertad por la intercesién de Marcia ante
el emperador Cémodo (Philosophumena 9, 12).

36 EuseBlo, Los mdrtires de Palestina 11.
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sido detenidos o condenados, asi como exponerse también ante los grupos
contrarios al cristianismo. A veces, recibian ellos también castigos por este
motivo. En el martirio de Saturnino, Détivo y otros compaiieros, se cuenta
que el obispo de Cartago Mensurio, en una ocasioén, se ensafidé con estos
familiares y amigos, eligiendo a su didcono Ceciliano, al que colocd:

armado con l4tigos y correas, ante las puertas de la carcel,
para que alejase, haciéndoles sufrir una grave violencia, del
ingreso y del paso a todos los que llevaban alimentos y bebida
a los martires que estaban en la carcel. Ceciliano golpeaba, por
todas partes, a los que venian a alimentar a los mdrtires; mu-
riendo los confesores de sed dentro de la prisién, se rompian
los vasos de agua ante las puertas de la carcel y se esparcia para
los perros la comida para que la devorasen. Yacian los padres
de los martires ante las puertas de la cércel y las santisimas ma-
dres, y excluidos de la dltima mirada de sus hijos, pasaban pe-
sadas velas dia y noche a la puerta de la prision. Se oia un llanto
terrible y un prolongado lamento de todos cuantos alli estaban,
pues se prohibia a los cristianos piadosos abrazar a los martires
y se impedia a los cristianos ejercitar los deberes de piedad?’.

Lo mismo sucedia a los que acudian a socorrer a los cautivos de las minas,
como se relata en el martirio de Panfilo: «los egipcios habian acompafiado
hasta Cilicia a los confesores condenados a las minas de alli y se volvian
nuevamente a su patria. A la entrada de las puertas de Cesarea, los guardias,
que eran gentes barbaras por su cardcter, preguntdronles, como a los otros,
quiénes eran y de dénde venian; declararon ellos sin disimulo alguno la
verdad y al punto, como si fueran malhechores cogidos in fraganti, fueron
detenidos. Era un grupo de cinco» y fueron metidos en la cédrcel®. Incluso
del mismo Origenes se cuenta que cuando se puso a la cabeza de la escuela
catequética de Alejandria, estaban ocurriendo numerosos procesos de perse-
cucién por el gobernador Aquila. Eusebio da testimonio de que su nombre se

37 Pasion de Saturnino, Ddtivo y compaiieros 20 (BHL 7492). No obstante, este pasaje
se ha calificado de dudoso e inverosimil y el propio Ceciliano fue considerado inocente
de tales acusaciones en fechas posteriores. La crueldad mostrada estd calcada en parte de
CICERON, In Verrem 5, 119 (traduccién y comentario de J. LEAL, Actas Latinas, o. c., 351, nt.
74).

3 BuseBlo, Los mdrtires de Palestina 11 (trad. de D. Ruiz BUENO, Actas de los mdrtires,

0.C.).
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hizo famoso entre los cristianos por la acogida y solicitud que mostraba con
los martires: «En efecto, no solamente les asistia cuando estaban en la carcel
y cuando eran juzgados, hasta la sentencia final, sino también después de
ésta, cuando los santos mdrtires eran conducidos a la muerte, exponiéndose
a los mismos peligros. Tanto es asi, que muchas veces, por acercarse resuel-
tamente y atreverse a saludar con un beso a los martires, falté poco para que
la plebe de paganos que se hallaba en derredor, enfurecida, lo lapidase»®.
También en época de Decio cuenta Eusebio que el prefecto de Alejandria no
permitia a nadie visitar a los prisioneros e indagaba si alguien se presenta-
ba®. Por ello, las Constituciones Apostélicas exhortan a los fieles diciendo:
«Si el mismo Cristo da testimonio a favor de ellos ante el Padre, vosotros
no debéis avergonzaros de visitarlos en las carceles. Si lo hacéis, esa accion
serd considerada para vosotros como martirio»; «y si alguno, por estar con
ellos, es detenido y sufre injurias, es bienaventurado, porque ha entrado en
comunién con los martires y es imitador de los padecimientos del Sefior
Jesucristo»*!. La intencién es asimilar ambos sacrificios, el que realizan los
martires y el de aquellos que acuden a socorrerlos, para que no se abandone
la préactica por miedo o por infravaloracion de su categoria.

La preocupacién de los cristianos por sus prisioneros era tan universal-
mente conocida que, segtin Eusebio, Licinio, el tltimo emperador que persi-
gui6 a los cristianos antes de Constantino, llegé incluso a promulgar una ley
prohibiendo las muestras de piedad hacia los que se encontraban en las pri-
siones regaldndoles comida o llevandoles, en cualquier manera, compasion
a aquellos que, encadenados, se quejaban de hambre. La ley contemplaba
como pena a los misericordiosos la misma condena de los conmiserados, or-
denando que quien les hubiera proporcionado humanidad fuese metido en la
carcel y encadenado, y tuviese que someterse al mismo suplicio completa-
mente. El hecho de la existencia de esta ley directamente promulgada contra
los cristianos es la prueba mds segura del pensamiento que ellos tenian de
sus prisioneros*?,

La segunda forma de consuelo o alivio que precisaban los convictos era
el apoyo moral y espiritual, que podian proporcionar, a nivel mas cercano,
los sacerdotes o los obispos y, a nivel mads general y relevante, las grandes
figuras y los Padres de la Iglesia. Con respecto al primer modo, tenemos las

3 Buseslo, Historia Eclesidstica 6,3, 4.
4 Euseslo, Historia Eclesidstica 7,11, 20-26.
4 Constituciones Apostdlicas 5,1,5;5,2, 3.

4 Euseslo, Historia Eclesidstica 10,8, 11.
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distintas referencias acerca de los grupos que acudian a esos lugares encabe-
zados por didconos o presbiteros. Hasta el punto de que Eusebio cuenta que
en Feno llegaron a construir una iglesia cerca de las minas para que pudieran
acudir los que se encontraban alli, sobre todo, los que habian sido ya reti-
rados del trabajo por incapacidad®. En relacion al segundo, 1o hemos visto,
por ejemplo, en el caso de Origenes, que se dedicaba a visitar a los presos
para reconfortarlos espiritualmente**. Muchos lo hacian por escrito, como
Tertuliano, que dedicé su obra A los mdrtires precisamente a este fin, para
aliviar no sélo su cuerpo, como hacen el resto de hermanos, sino también
su espiritu. Y Cipriano que, a través de sus numerosas epistolas dirigidas a
distintas comunidades cristianas, transmitia sus &nimos y sus consejos; en
especial, hizo una exhortacién a los martires que habfan sido desterrados y
condenados a las minas de Sigo en el 257 d.C. En ellas describe todos los
detalles de este castigo para ensalzar todas las penurias que tuvieron que pa-
sar los cristianos. Sabemos por €l que eran previamente azotados con varas,
que después les eran puestos grilletes y cadenas y que, ademds, llevaban las
cabezas rasuradas**. Menciona que no tenian lecho ni colchén para descan-
sar, sino que dormian en el suelo; que en el lugar habia mucha suciedad;
que los alimentos proporcionados eran escasos, al igual que los vestidos,
circunstancia especialmente penosa cuando hacia frio*.

Otra de las medidas que practicaron los primeros cristianos en cuestion
de ayuda a cautivos fue el rescate, por un lado, de personas que habian
sido tomadas como rehenes o capturadas y, por otro, de las que habian sido
reclamadas por deudas para convertirlas en esclavos o meterlas en prision.
Casos de este tipo no debian ser infrecuentes, sobre todo, de prisioneros
por endeudamiento, aunque a veces las fuentes no aclaran si se trataba de
prisioneros o de esclavos. Las Constituciones Apostolicas establecen: «el
dinero recolectado entre ellos disponedlo para que sirva para los rescates de
los santos, para libertar a los esclavos, los prisioneros de guerra, los presos,
los maltratados y los que, por causa del nombre de Cristo, han sido condena-
dos por los tiranos a singular combate y a la muerte, pues dice la Escritura:
“Libera a quienes son conducidos a la muerte y compra a los condenados
a muerte para salvarles la vida”»*". El rescate pasé a ser considerado obra

4 Eusesio, Los mdrtires de Palestina 13, 1.

4 Sobre la concepcién de la caridad en Origenes y una profundizacién de sus preceptos
en relacién con el tema puede consultarse: H. PETRE, «Ordinata caritas», a. c., 40-57.

4 CrpriANO, Epistulae 76,2, 1; 77,3, 1.

4 CrpriANO, Epistulae 76,2, 4-5.

4T Constituciones Apostolicas 4, 9.
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singularmente buena y agradable a Dios y nuevo motivo de reproche hacia
la sociedad romana, pues los autores cristianos criticaron la errénea direc-
cion del evergetismo de algunos ricos que dedicaban sumas considerables
de dinero a la celebracién de fiestas y banquetes publicos, cuando podrian
haberlas empleado en fines piadosos, como los comentados®. Por lo que
parece, este tipo de beneficencia no fue nunca practicado como oficio de la
comunidad, mds bien permanecié confiado a la generosidad de los particu-
lares; y no faltan a propésito ejemplos de verdadero heroismo, como cuen-
ta Clemente: «conocemos, que muchos, entre nosotros, se han entregado a
cadenas para rescatar a otros. Muchos se entregaron a la esclavitud y con
su propio precio alimentaron a otros»*’. Conocido es el suceso del afio 253,
en el que un grupo de cristianos fueron capturados por bandidos nimidas.
Cipriano es testimonio directo de la hazana que la Iglesia de Cartago realizé
al respecto:

Esta comunidad de hermanos, pensando todo esto, confor-
me a vuestra carta, y reflexionando con pena sobre ello, todos
con prontitud, de buena voluntad y generosamente, han aporta-
do subsidios en dinero para los hermanos, dispuestos siempre
al unisono con la firmeza de su fe a toda empresa de Dios, pero
en estas circunstancias todavia mds encendidos, con espectd-
culo tan doloroso, para las obras de salvacién. [...] Hemos en-
viado 100.000 sestercios, que en esta Iglesia que presidimos
por la misericordia del Sefior se han recogido entre nosotros de
la colecta del clero y fieles; vosotros los emplearé€is ahi, segtin
vuestra discrecion®.

Ademas, indica que al final de la carta se escriben los nombres de los
hermanos y obispos que han colaborado para que recen por ellos®'. Debi6 de

4 LAcCTANCIO, Instituciones divinas 6, 12, 39.

I Clem. 55, 1-2. También Tertuliano da testimonio de este tipo de acciones
(TERTULIANO, De idolatria 23).

0 CrpriaNoO, Epistulae 62, 3.

31 Aumentaron los problemas y preocupaciones por las razias de los pueblos barbaros
especialmente al licenciar a la legién III Augusta, que estaba de guarnicién y vigilancia en
Lambesa (edicion, traduccion y comentarios de J. Campos, BAC. Madrid 1964). No es el
unico caso, también el papa Dionisio recogié fondos para rescatar a cristianos prisioneros
de los godos (267), gesto que recordaron autores como Basilio Magno (Epistulae 70) y
Sozomeno (Historia Eclesidstica 2, 6).

49
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ser una practica bastante admirable, que se extendio entre algunos sectores,
ya que Le Blant publicé diversas inscripciones gélicas de los ss. IV y V en
las cuales se dice en honor del difunto que rescaté prisioneros™.

En ultimo lugar, otra de las caracteristicas de la caridad de los cristianos
era la de proveer, incluso a expensas de la Iglesia, la sepultura a los fieles,
especialmente a los pobres®. Tertuliano ya lo menciona y Cipriano vuelve
sobre el mismo deber, no sélo para los martires, sino también para todos los
defensores de la fe que perecian durante su detencién en las prisiones™. Asi
aparece también reflejado en el relato de los martires de Lyon: «nosotros, en
cambio, nos hundiamos en gran dolor porque no podiamos enterrar los cuer-
pos, ya que ni la noche nos ayudaba en ello, ni el dinero lograba persuadir ni
las stplicas ablandar, sino que por todos los medios los custodiaban como
si en el hecho de que los cuerpos no recibieran sepultura ellos tuviesen gran
ganancia»>. No son escasas las referencias a este tipo de socorro en la lite-
ratura martirial, pero las estudiaremos en otra ocasion, ya que este trabajo se
centra en la ayuda prestada a los fieles todavia en vida.

3. Organizacion de la estructura de caridad

En los testimonios patristicos de los primeros siglos se puede ver cla-
ramente que las ayudas ofrecidas por la Iglesia a todos los necesitados no
aparecen exclusivamente como una serie de iniciativas privadas y espora-
dicas, sino también como efecto de una accién comunitaria y eclesial. Esta
actividad se estructuraba en dos dmbitos, el econdmico y el personal.

Los miembros de la comunidad ofrecian regularmente una cantidad de
dinero con el fin especifico de dejarla en un fondo comun. De la distribucion
de cuanto venia asi a componer la caja de la Iglesia se encargaba el obispo
personalmente o a través de los didconos u otras personas destinadas a este
fin. Las ofrendas, aunque libres y espontdneas, eran abundantes, puesto que
a quienes se socorria era a los de la misma casa, a los de la misma familia,
es decir, de la familia constituida por Dios. Tertuliano dice que los cris-
tianos contribuyen con lo que pueden a la caja comuin de la comunidad y
que ese dinero va destinado a diversos fines piadosos con los necesitados.

52

A. VoN HARNACK, Missione e propagazione, o. c., 125, nt. 2.
Sobre la importancia de la sepultura para los cristianos puede consultarse: A. C.
RusH, Death and Burial, 0. c.; E. REBILLARD, Care of the Dead, o. c.

3 TerTULIANO, Apologeticum 39, 6; CipriaNO, Epistulae 12, 1.

55 EuseBlo, Historia Eclesidstica 5, 1, 61.
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Entre ellos, a los que, condenados a las minas, a las islas o en las prisiones,
habiéndose visto envueltos de esa manera sélo porque pertenecian a la secta
de Dios, se convierten en pupilos de la verdadera religion®. La distribucion
estaba encomendada al presidente de la asamblea y para que ésta resulta-
se verdaderamente fraterna, otros debian hacer notorias las necesidades de
cada uno. Estos eran los didconos, a quienes incumbia, de un modo particu-
lar, ayudar al sacerdote en las obras de caridad y misericordia. Oficio suyo
era enterarse de todas las necesidades y de todos los trabajos de los fieles;
recibir a los menesterosos, visitar a las familias, recorrer las carceles®”. Aho-
ra bien, no era el Unico sistema en uso. El criterio econdmico-administrativo
adoptado sufrié continuamente los efectos e influencias de las condiciones
politicas y civiles que se alternaban en las vicisitudes histéricas del mismo
Imperio romano. Las fases alternas de persecucion y tolerancia contribuye-
ron a estas modificaciones™.

En cuanto al componente personal de la estructura, la visita de prisio-
neros era oficio ordinario de los didconos®, lo que a menudo los exponia
a graves peligros, como hemos visto antes. Este tipo de ayuda lo vemos,
por ejemplo, en la pasion de Perpetua, donde se narra: «En ese momento,
Tercio y Pomponio, los benditos didconos que nos atendian, consiguieron
el privilegio de que nos enviaran a un lugar mejor de la carcel para aliviar-
nos un poco durante unas horas»®. Aparte, todos los cristianos en general
eran llamados a cumplir esa obra de misericordia. La observancia de ese
precepto no parecia grave y muchos ponian todos los medios a disposicién
para llegar hasta los prisioneros; asi hizo, por ejemplo, Tecla y otros mu-
chos, esperando el fruto de la santificacién por el contacto con quien era
perseguido por la fe®'. Ciertamente, pudieron darse situaciones de este tipo
de cardcter individual y particular entre los paganos, pero no existieron
de manera generalizada en las asociaciones. La misma institucion de las

% TeRTULIANO, Apologeticum 39, 6.

37 H. J. CIcoGNANI, La caridad, o. c., 52.

38 L. DATTRINO, «L’esercizio della caritas», a. c., 33.

% Eusebio transmite una carta de Dionisio, el obispo de Alejandria, en la que cuenta que
en la ciudad se quedaron escondidos, para visitar a los hermanos, los presbiteros Maximo,
Diéscoro, Demetrio y Lucio, y los didconos Fausto, Eusebio y Queremén. “A Eusebio,
seflaladamente, Dios le fortalecid y prepard desde el principio para cumplir valerosamente
los ministerios tocantes a los confesores que estaban en la cdrcel y dar sepultura, no sin
exponerse a peligro, a los cuerpos de los consumados y bienaventurados martires” (EUSEBIO,
Historia Eclesidstica 7, 11,20-26).

% Pasion de Perpetua y Felicidad 3, 7.

%' Hechos de Pablo y Tecla 18; TErRTULIANO, Ad uxorem 2, 4.
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sociedades de mutuo socorro no tenian otro fin que ayudar s6lo a aquellos
que podian contribuir con la cuota mensual, sin tener para nada en cuenta
las necesidades extraordinarias del préjimo ni pretender ayudar a los verda-
deramente necesitados.

Por otra parte, todo sistema conlleva su trampa y sus desventajas. Asi,
en este caso concreto sabemos que algunas personas se aprovechaban de
la buena voluntad de los cristianos para obtener beneficio sin participar de
las creencias y celebraciones del grupo. Ya en la controversia montanistica
se encuentra debatida la cuestién de si tal o tal otro confesor, que se habia
ganado la estima y consideracion de los cristianos, no fuese en realidad un
embustero que, aprisionado por delitos, habfa sabido manejar la situacion
en el modo de hacer creer que fue metido en la cdrcel por causa de la fe.
Luciano mismo dice:

ocurre que los infelices estdn convencidos de que serédn to-
talmente inmortales, y que vivirdn eternamente, por lo que des-
precian la muerte. [...] desprecian igual todos los bienes que
consideran de la comunidad, aunque admiten estos principios
sin una total certidumbre, pues si se los presenta un mago cual-
quiera, un hechicero o un individuo que sepa aprovecharse de
las circunstancias, se hace rico en muy poco tiempo y deja con
la boca abierta a esos hombres tan simples®.

Conviene reflexionar que abusos similares eran inevitables, aunque, en
el conjunto, no frecuentes. En este sentido, las Constituciones Apostolicas
previenen también a los fieles de ayudar a aquellos que no lo merecen, se
dice que se aparten de los que son condenados por adulterio o asesinato,
que se acerquen s6lo a los condenados por ser cristianos®. Y es curioso que
existe un caso en el que se desaconseja este tipo de atenciones con los fieles,
cual es el de los dudosos. Tertuliano reconoce que es costumbre llevar a las
cérceles bebidas fortificantes a los mdrtires que vacilan, para que no pierdan
sus costumbres, no prueben disgusto por la vida, no se escandalicen por una
nueva regla de abstinencia; pero no lo recomienda argumentando que esto
hace que la persona no quiera morir, se aferre a esta vida y no a la eterna,
conduciéndola asf a la apostasia®.

¢ LuciaNo, Sobre la muerte de Peregrino 13.

Constituciones Apostolicas 5,2, 1.
TERTULIANO, De ieinnio 12.
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Conclusion

Como hemos podido observar, el cuidado de los prisioneros fue una
prictica muy arraigada y extendida entre los primeros cristianos. Se trataba
de un comportamiento novedoso en la sociedad romana, ya que los paganos
no lo realizaban, al menos no de una manera tan sistemdtica. Logicamente,
una familia podria acudir a aliviar la situacion de cautiverio de un pariente
o un amigo por el vinculo afectivo que les unia, pero no llevaba a cabo estas
acciones con un desconocido por el simple hecho de que fuera un individuo
necesitado. Este fue un aspecto definitorio de los cristianos desde el inicio,
fomentado por los miembros de la Iglesia y justificado en las ensefianzas
y en el propio modo de proceder de Cristo. Ese socorro, que constituia un
deber para todo seguidor de la religion cristiana, podia dispensarse de ma-
nera particular o a través de toda la estructura que las iglesias mantenian.
El procedimiento de recogida de donativos, vigilancia de las personas mds
necesitadas y despliegue de los medios oportunos para hacer llegar la ayuda
era desarrollado por las autoridades eclesidsticas y en colaboracion con los
fieles. Esto demuestra no sélo la trascendencia de la préctica, sino también
la clara delimitacién de competencias y funciones entre los miembros de la
jerarquia eclesiastica ya en los primeros siglos y, sobre todo, la fuerte cohe-
sién de las primitivas comunidades para fines comunes, algo que tampoco
encontramos claramente en la sociedad pagana, salvo en algunos casos ex-
cepcionales, como pudieron ser las asociaciones profesionales o funerarias.

Por otra parte, el consuelo se proporcionaba, ademds de a nivel mate-
rial, de manera espiritual. Ese era el cometido de los didconos, sacerdotes y
obispos de cada comunidad y de los Padres de la Iglesia, que escribian obras
generales dedicadas a fortalecer el animo de los prisioneros de todo el terri-
torio romano. A primera vista podriamos pensar que se trataba de un aporte
de menor importancia para un preso, pero no era asi; segiin muestran algu-
nos documentos, los fieles esperaban con ansia las palabras de estas figuras
para sentirse reconfortados, a veces, mas que con los bienes materiales.

Sin duda, el cuidado a los cautivos constituyé una de las practicas mas
desarrolladas y notorias de las primeras comunidades cristianas, hasta el
punto de decir que serfa un aspecto definitorio, del que no suele hablarse ex-
tensamente al hacer referencia a estos primeros periodos de su historia. Tan
extendido estuvo este proceder que sus conciudadanos romanos lo conocian
(algunos intentaban aprovecharse de €l haciéndose pasar por cristianos para
recibir esta ayuda de manera fraudulenta) y las autoridades imperiales se
alertaron de €l: a nivel local constituia un medio para detectar a otros cris-
tianos que podrian ser sometidos a un posterior juicio; y a nivel general,
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se llegd incluso a prohibir estas acciones bajo penas graves por parte de
algunos emperadores, mientras que otros admiraron la capacidad de orga-
nizacién y la efectividad del sistema e intentaron copiarlo en determinados
momentos de crisis. Vemos que, en un periodo de dificultad como fue la era
de las persecuciones, los cristianos idearon y mantuvieron sus propios me-
canismos de proteccion para asegurar la supervivencia de las comunidades
y de la religién.
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Resumen: Se trata de un andlisis de la sociedad actual desde la vision de este
tedlogo, buscando las causas de la crisis religiosa y de la indiferencia actual. Se ha
usado como referente la obra no sistemadtica de Olegario Gonzélez de Cardedal, es
decir, sus articulos en los distintos periddicos, donde expresa su condicidn cristiana
asi como su ciudadania. Se termina con unas propuestas para purificar la sociedad.

Palabras clave: crisis de Dios, Espana, rasgos de la sociedad, transformaciones
sociales.

Summary: This paper is an analysis of the current society from the vision of this
theologian, looking for the causes of the religious crisis and the current indifferen-
ce. The non-systematic work of Olegario Gonzélez de Cardedal, that is, his articles
in the different newspapers, where he expresses his Christian condition as well as
his citizenship, has been used as reference.

Keywords: Crisis of God, Spain, Features of society, Social transformations.
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Introduccion

Antes de analizar la situaciéon de Dios en la cultura actual es necesario
comprender los cambios y las causas de las transformaciones realizadas en
todos los dmbitos que la integran, y si existen distorsiones, proponer solu-
ciones para anularlas o bien mitigarlas. Esto es lo que Olegario Gonzélez
de Cardedal® ha realizado a través de su obra sistemdtica y no sistematica.

El hombre vive y se integra en una sociedad. Don Olegario afirma que
las cuatro columnas que sostienen la sociedad son: la economia, la politica,
la cultura 'y la religion. Y las potencias realmente creadoras y dignificadoras
de una sociedad, que la mantienen limpia y libre, son, segin OGC, la cien-
cia, la cultura, la moral y la religion’.

La cultura es un elemento constituyente de la vida humana, donde preva-
lece lo gratuito, la belleza, lo sublime. El hombre busca una visién de tota-
lidad que la ciencia y la técnica no le ofrece. Tradicionalmente esta funcién
era asumida por la religion y hoy se la adjudican las concepciones filos6ficas
diferentes que intentan dar respuesta a los interrogantes del hombre sobre la
existencia y que a la vez influyen en la eleccion de valores. Proliferan sectas
destructivas y no destructivas, seudoreligiones, filosofias orientales, etc. Se
estd produciendo una secularizacidén que, aunque se pueda poner su origen
en el Renacimiento, ha sido en estos ultimos tiempos cuando ha llegado a la
cima. La liberacion de la mentalidad sacralizada para afirmar su autonomia
y la del mundo hace que el hombre de hoy, el joven actual, no tenga unos
criterios uniformes, sino una pluralidad del pensamiento en una sociedad
pluralista, con visiones distintas del concepto de hombre, de su finalidad y
de su existencia.

A la vez se observa multiples contradicciones en el mundo: existiendo
gran riqueza hay zonas del mundo que mueren de hambre; grandes avances
cientificos en todas las dreas y materias, y sin embargo, hay un gran nimero
de analfabetos; gritos de libertad resonando en todos los confines, y aumen-
tando las formas de esclavitud; variedad de concepciones filoséficas que
buscan dar respuestas al hombre y lo estd llevando a una deshumanizacién
alarmante, etc.

2 En adelante se usard la sigla OGC, para identificar a Olegario Gonzélez de Cardedal.
3 OGC, De las Torres Gemelas a Afganistan: ABC, 23/10/ 2001; Dinamismos sociales
y poder politico: ABC, 15/02/2007.
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La Nueva Apologética, orientacion teoldgica en ascenso, con el objetivo
de dar credibilidad a la revelacion y presentar la fe como razonable, no pue-
de olvidar el contexto donde se inserta el hombre y este hombre de hoy se
plantea las siguientes preguntas: ;estd Dios presente en la sociedad actual?,
(se silencia el nombre de Dios?, ;existe Dios o es una creacion del hombre?,
(qué proponen los nuevos atefsmos respecto a su existencia?, ;Dios es una
amenaza para la libertad del hombre?, ; ha muerto Dios o lo hemos matado
como afirma Nietzsche?, ; han surgido dioses menores, falsos idolos que han
sustituido a Dios? ;existe una Verdad, o diversas verdades?, ;son viables
todas las opciones morales?, ;estamos condenados al determinismo biol6-
gico?, ;como articular la fe en un pluralismo?, ; cudles son las relaciones de
la fe con la ciencia?...

Por tanto, antes de responder a todas estas preguntas es preciso analizar
la sociedad determinando el lugar y tiempo, es decir, en la cultura occidental
del siglo XXI y delimitar la presencia de Dios en ella.

Relacion de la Sociedad y Dios

En el momento actual se habla a menudo del silencio de Dios, del ocaso
o eclipse de El y, para comprender estos hechos y la realidad circundante
con intencién de poder influir sobre ella, se necesita conocer no solo la rea-
lidad, sino las causas que generan estas afirmaciones, como se ha afirmado
anteriormente.

No se puede olvidar la secularizacién, la posmodernidad, la globaliza-
cion, el individualismo, es decir, las caracteristicas de la sociedad contem-
pordnea donde el cristiano se inserta en el mundo. (Es féicil hablar de Dios
hoy? En el mundo actual prima la indiferencia hacia Dios, porque el he-
donismo, consumismo, relativismo, el conseguir todo de inmediato, entre
otras causas, han bloqueado la reflexion del hombre, la bisqueda de su ori-
gen y de su destino y se produce la indiferencia, una forma de ateismo no
beligerante.

Se sustituye el Dios- Dios, por el dios ciencia, el dios espectdculo; se ha
olvidado de Dios, se le ha matado, se ha eclipsado. Olegario Gonzdlez de
Cardedal escribe:

La evolucién interna de la modernidad tedricamente guia-
da por las nuevas concepciones filosdficas o ideoldgicas, ha
llevado consigo una descristianizacién del concepto de Dios.
Los tres pilares del cristianismo: alianza, creacién, encarna-
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cion, han desaparecido del horizonte y se piensa a Dios sin
historia (alianza), sin mundo (creacién), sin hombre sin en-
carnacién (....). La memoria y la tradicién como acceso a la
historia, desveladora de Dios, pierden importancia. El relato
de esa historia (Biblia) y actuacién universalizadora de su fuer-
za salvifica (liturgia) en medio de una comunidad, asistida por
el Espiritu (Iglesia), dejan de ser los lugares privilegiados del
conocimiento de Dios; y son puestos en cuestion por la criti-
ca biblica y la racionalidad ilustrada. A ellos suceden el indi-
viduo, el fil6sofo o el historiador, que desde si y ante si quieren
comprender y deciden después si aceptan a Dios por habérseles
hecho evidente o lo rechazan por improbable o indemostrado®.

En las dltimas décadas las sociedades occidentales han olvidado sus va-
lores y su propia identidad, para adoptar un nuevo modelo basado en el rela-
tivismo, con la consigna de la libertad, anulando las creencias. Este modelo
se extiende como una plaga, no solo entre los ateos del siglo XXI, quienes
sustituyen la revolucion socio econdmica del siglo anterior por la revolucion
sexual, familiar y moral, sino por la propia comodidad de los que se conside-
ran creyentes, sin prestar resistencia a estas modificaciones. El relativismo,
presente en la actualidad, se basa en el abandono de la verdad y la exaltacion
de una libertad mal entendida. En la entrevista realizada por José Manuel
Vidal al tedlogo, este insiste en que para restablecer esa verdad se debe
poner en el centro de la reflexion a la persona: “La historia moderna ha
sido el empefio sostenido por la conquista de todas las liberaciones y por la
emancipacion frente a todas las esclavitudes. Este proceso no tiene marcha
atrds...La libertad religiosa es la garantia del resto de libertades™.

Se ha producido el desencanto del mundo moderno, la crisis de valores.
Y tras un periodo de confusion, se estd volviendo a unos valores posmoder-
nos, a una pérdida del materialismo que lo ha invadido los tltimos tiempos,
y se intenta buscar una ética que regule la vida de las personas. Don Olega-
rio reclama la ética civil, una ética de minimos que regule la convivencia en
las sociedades pluralistas.

Estos gritos proféticos de unos cuantos, denunciando la pérdida de va-
lores, estan presentes en la sociedad y son muchas las llamadas de atencion
que se estd recibiendo sobre este problema. Esto hace que el tema de los va-

4+ OGC, La entrafia del cristianismo, Salamanca, 2002.

> Entrevista realizada en el afio 2011 en Televisién Espafiola.
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lores se convierta en tarea prioritaria para todos, y sobre todo, para aquellos
que estdn formando a las nuevas generaciones.

Cuando se habla de valores no se puede olvidar que el cristianismo ha
estado presente en la gestacion de la civilizacion occidental y por tanto, los
valores cristianos la impregnaron. La vida cristiana es tan digna como la
vida lddica o la politica y por esta razon, si se exige reducirla a la intimidad
como se estd imponiendo en muchos estados, también habria que reducir a
este ambito a la politica, a lo Iidico, a la estética o a la ética. Si se elimina el
concepto cristiano de la sociedad, desaparecen los fundamentos de muchas
realidades que hoy son naturales, como son el concepto de persona, los de-
rechos humanos, la familia y el respeto a lo sagrado.

La sociedad no puede olvidar que el hombre busca sentido a la vida, an-
hela la verdad y desea la esperanza.

Transformaciones en la sociedad

Las sociedades continuamente estan cambiando. En el momento actual,
donde todo vale y el relativismo es la opcion mds relevante, aparecen unos
valores emergentes de gran vitalidad como son la solidaridad internacional,
el cuidado de la naturaleza, la transparencia en las relaciones sociales y la
oposicion a cualquier forma de violencia, asi como la denuncia de la vulne-
racion y la transgresion de los derechos humanos®.

Se pide insistentemente cambios en la sociedad, transformaciones que
hagan al hombre mads feliz individualmente y que sepa vivir en comunidad.
Pero para poder realizar transformaciones en la sociedad es necesario com-
prender los motivos que las impulsaron:

... indagar qué otras realidades morales, culturales, sociales
y religiosas estdn en juego, preguntarnos por los dinamismos,
decisiones y acciones que debemos suscitar en el futuro. Es-
tdn desafiadas estas tres instancias constitutivas de la sociedad
civil: la cultura, la moral y la religién. Lo primero es aceptar
los hechos, no negarlos, no achacarlos a fenémenos naturales
necesarios, como si un destino ciego guiara la historia y tuvié-
ramos que aceptarla con los ojos cerrados cual victimas de una

¢ OGC, Carta a una profesora sobre los Derechos Humanos: El Pais, 28/07/1999.
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suerte mortal. No se pueden desconocer los hechos, ni dejar
sin analizar sus causas, porque la mera alternancia politica no
resuelve los problemas de una nacién si no va acompafiada por
los ciudadanos con cambios fundamentales en el ejercicio de
su libertad’.

A) Algunos rasgos de la sociedad

La sociedad moderna conforme a pardmetros relacionados con la civili-

zacion occidental permite distinguir, entre otros, los siguientes rasgos, algu-
nos de ellos ya mencionados:

Cada vez existen mds avances tecnoldgicos y nuevos descubrimien-
tos que inciden en la industria, en la medicina, en los transportes, etc.,
haciendo mads fécil la vida de las personas®.

Ha aumentado la calidad y expectativas de vida de la poblacién, ha
cambiado la organizacion en el trabajo ofreciendo mas tiempo libre,
surgiendo la cultura del ocio.

Se han producido, en un tiempo cada vez mds reducido, avances cien-
tificos y tecnoldgicos impensables para la sociedad de la primera mi-
tad del siglo XX, pero con un ritmo cada vez mds trepidante, ya que
los avances se suceden sin apenas digerir los anteriores.

Existen transportes rdpidos, tren de alta velocidad, aviones con tec-
nologia puntera, comunicaciones instantaneas por su rapidez, por su
ambito mundial, por las imagenes y sonido asociadas a las palabras,
comunicaciones por satélite que convierten al mundo en una socie-
dad-red.

Se ha asistido a la desintegracion del dtomo, con aplicaciones muy
positivas en dambitos cientificos como la medicina, pero también con
consecuencias negativas, como la invencién y extension de la carrera
atomica.

Surgen nuevos descubrimientos bioldgicos como la ingenieria gené-
tica, los avances en reproduccién de plantas y animales, en genética

OGC, El reto y la respuesta: ABC, 20/12/2011.
OGC, Educacion y educadores: ABC,13/04/2004.
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humana y en psiquiatria y psicologia, que estan produciendo estupor
y malestar si no son regulados por la ética.

* Aumenta el auge de la informdtica y las comunicaciones y su uso
generalizado, entretenimientos como videojuegos, Internet, redes so-
ciales, telefonia mévil, comercio electrénico, etc. En ocasiones pro-
duciendo adiccién y como consecuencia soledad’. Aumenta el uso de
las tarjetas de crédito, de la fotografia digital y de infinidad de objetos
tecnolégicos que facilitan la vida cotidiana.

Es decir, continuamente los avances cientificos transforman la vida de
las personas en sentido positivo, pero en ocasiones estos llegan a deshuma-
nizarla.

B) ; Como estos progresos han cambiado a las personas?

Todos estos avances, asi como otros no mencionados, han cambiado la
forma de vida del hombre actual, que se caracteriza por:

a) Mayor calidad de vida

b) Consumo exacerbado.
¢) Un progresivo alejamiento de la naturaleza'.

d) Ha bajado alarmantemente la natalidad en los paises occidentales, des-
censo de la mortalidad y aumento de la esperanza de vida'.

e) Cambio del ambiente rural por el de la ciudad. Exodo rural y una
masiva urbanizacién, desapareciendo las fronteras divisorias entre las cla-
ses sociales. La sociedad se encamina hacia la “aldea digital total”, pero al
mismo tiempo, el paro, la delincuencia, la agresividad, la droga, la soledad,
hacen estragos en el hombre!2.

f) Ambientes multiculturales. Migracion de los paises del tercer mundo
hacia los paises desarrollados, que ha intensificado conductas xenéfobas y

®  OGC, Profesor, texto, red: El Pais, 13/08/2004.
19 OGC, Cenizas y personas: El Pais, 25/10/2005.
" OGC, El préjimo en Europa, El Pais, 14/03/2006.
2. OGC, Tres maestros rurales: El Pais, 28/12/2000.
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rasgos de violencia en la sociedad. OGC afirma que Europa se encuentra
ante dos imperativos sagrados. De su respuesta a ellos depende que logre
un futuro en dignidad o pervierta el destino ya logrado y su misién atin pen-
diente. Uno de ellos es la abertura al mundo de la pobreza en los paises de su
entorno y el otro es reconstruir sus fundamentos de humanidad'?.

g) Dominado por lo féctico, por lo inmediato, por una conciencia exage-
rada de los derechos, pero con pocos deberes, muy hedonista y superficial.
Se muestra incapaz de aceptar la finitud y la muerte'*.

h) Busqueda de la libertad, la individualidad y el éxito propio, sustitu-
yendo el conocimiento que se deberia adquirir por los métodos cientificos
por el de los medios de comunicacién, consumista de todos los bienes a su
alcance, incluso de si mismos, y de los avances tecnolégicos afectando a
las relaciones sociales'. Un gran mal es la soledad del hombre actual, no la
soledad necesaria para relacionarse con Dios, sino la soledad que destruye
al hombre!.

1) Mayor secularizacién, es decir, la liberacion de la mentalidad sacrali-
zada para afirmar su autonomia y la del mundo'’.

) Desintegracién familiar, la violencia familiar, los vinculos fugaces, el
sexo libre, la nuclearizacion familiar, el trabajo fuera del hogar y la renuncia
a educar a los hijos. OGC afirma: En los dltimos afios hemos asistido a una
revolucion de la estructura y derribo de los dinamismos de la familia'®.

J) Banalizacion en las relaciones sociales.

OGC expone lo anterior afirmando:

Se ha refinado la educacién técnica de las nuevas generacio-
nes; pero se ha desistido o considerado imposible una educa-
cién moral, pensada en el &mbito publico de la sociedad, lleva-

13 OGC, El préjimo en Europa: El Pais,24/03/2006.

4 OGC; El hombre ante Dios, Salamanca 2013.

15 OGC, El préjimo en Europa: El Pais, 24/03/2006.

16 OGC, La soledad de Jesiis, en Iglesia viva 186 (1996) 538-553.

7 OGC, La palabra evitada e inevitable: El Pais, 3/02/2007.

18 OGC, Gaudi, Manyanet y la Sagrada Familia: EI Pais, 11/05/2004.
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da a cabo por las distintas instancias e instituciones, protegida
y fomentada por el Estado. Todo ha sido relegado al foro de la
conciencia individual encerrada y cerrada sobre si misma. Pero
esta por si sola ha sido, sigue siendo, incapaz de responder a
los asaltos y dominacion de los poderes anénimos que imponen
por la publicidad, el comercio o la politica otros criterios, don-
de lo moral no existe'”.

k) Aumento de la pobreza tanto en los paises desarrollados, debido a la
crisis econémica, como en los paises del entorno de Europa®.

El proceso de globalizacién ha sumido en la pobreza a muchas naciones,
a veces por las luchas politicas y religiosas, pero también porque muchos de
sus lideres son corruptos y permiten a sus pueblos seguir en la miseria. Se
produce una desigualdad en el reparto de la riqueza, ya que los paises del
Ilamado primer mundo explotan las riquezas naturales de esos pueblos que
siguen sumidos en la pobreza, y los paises ricos buscan nuevos territorios
para aumentar su riqueza y la explotacién de los nativos.

1) Problemas religiosos: después del 11 de septiembre y el de marzo na-
die deja de lado las cuestiones religiosas, en ocasiones como conflictos, en
ocasiones como soluciones, percibiéndose una pluralidad frente a las pro-
fecias de uniformidad auguradas en el mundo globalizado, la presencia y el
incremento de formas nuevas de religiosidad y el agotamiento de las reli-
giones tradicionales.

A la vez, durante mucho tiempo hubo quienes asociaban el desarrollo
de las propuestas religiosas con el estado de presunto primitivismo de los
pueblos estudiados, y, desde perspectivas positivistas o marxistas, vaticina-
ban la muerte y la desaparicion de las religiones con el avance del desarrollo
cientifico. Estas propuestas, que planteaban la muerte de las religiones como
resultado de la confrontacion de las ideologias religiosas con el conocimien-
to cientifico, entraron en crisis a finales del siglo XX?'.

19 OGC, Ante situaciones limites: ABC, 1/10/2014.
2 OGC, Dos palabras: ABC, 22/03/2006.
2l OGC, El hombre ante Dios, Salamanca 2013.
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C) Causas de estas transformaciones

Una de las preguntas es si existe una causa o si son diversas. Al analizar
la masacre del atentado de once de septiembre??, OGC afirma que junto al
enfrentamiento religioso establecido por algunos, (lucha entre las disputas
de los paises cristianos y otras religiones) se da un enfrentamiento econémi-
co (la lucha por apoderarse de las energias, y las fuentes de riqueza de los
paises del tercer mundo) y politico. OGC condena este acto terrorista como
condena toda violencia que se opone a la paz y constata que las causas son
multiples.

Todo lo mencionado anteriormente se concreta con las siguientes pala-
bras de OGC:

Los presupuestos fundadores, los tres grandes universales,
los tres grandes ideales de Europa, fueron la cultura (sabidu-
ria), la ética (responsabilidad) y la religion (abertura-respuesta
a Dios); hoy son la tecnologia (transformacion de la realidad
material), la economia (creacién de riqueza) y la politica (or-
denacién técnica de la convivencia). Estas bellas conquistas
necesitan de aquellos fundamentos, y sin ellos pueden volverse
contra el hombre y aniquilarlo fisicamente o moralmente?.

Es decir, las causas de las transformaciones, en ocasiones nefastas para
la sociedad, son olvidar y realizar la vida humana sin sabiduria, ética o re-
ligion, olvidando la necesidad de estas para que el hombre tenga dignidad
y sepa convivir con los demds.

Analizadas las causas Don Olegario propone para solucionar estos pro-
blemas, un cambio en la manera de pensar, de sentir y de obrar®.

Ante las transformaciones negativas, Olegario Gonzélez de Cardedal da
una serie de puntos que abren a la esperanza antropoldgica *. Son las pa-
radojas aprendidas sobre todo a la luz del Encarnado, del Crucificado y del

2 0OGC, ;Qué Europa?: ABC, 13/06/2004.

2 OGC, Ante situaciones limite: ABC, 1/10/2014.

2 OGC, Once de septiembre: ABC, 21/09/2008.

3 OGC, Dionisio contra el crucificado, La fe en Cristo después de Nietzsche, en
Teologia. Revista de la Pontificia universidad Catolica Argentina 80 (2002) 11-52.
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Glorificado; del que no es un pasado muerto sino un presente vivo y vivifi-
cador en respuesta a Nietzsche, a su “muerte de Dios™:

* Nada hay mds transparente que lo invisible.
e Nada hay més eterno que la entrafia del tiempo.

e Nada hay mds presente al hombre que la vida futura, porque nada hay
mds constitutivo de la vida que el saber de la muerte.

e Nada hay maés realista que orientarse por ideas, ateniéndose a las hu-
mildes y radicales exigencias de los ideales, porque estos existen para
llegar a ser realidades.

e Nada hay mds real que lo espiritual.
e Nada hay mds espiritual que la carne del hombre.

¢ Nada hay mas fecundo intelectualmente que la metéfora y el simbolo,
a los que estdn ordenados y de los que derivan el concepto y la defini-
cion.

e Nada dice més sobre la realidad de este mundo que una “metafora”
(=la palabra que lleva las cosas mds alld de su implantacion fisica a
su figura originaria, su sentido en el tiempo y su meta eterna).

e Nada hay mas cercano a este mundo que aquel otro mundo, que lo
constituye como su entrafia, sin separacion de superficie y esencia.

e Nada hay mds divino que el hombre, porque ya nada hay mas humano
que Dios, y el lugar concreto de esa convergencia enamorada entre
ambos es Cristo.

Esto sitda al hombre en su justa medida, y a Cristo en la esperanza del
cristiano. Ante un mundo cambiante, disgregador, indiferente, Cristo es el
anclaje de la Humanidad, Cristo es la respuesta. Cristo es la felicidad anhe-
lada.

Razones de la crisis de Dios

En el discurso de OGC en la Real Academia de Ciencias Politicas y
Morales, en la sesién del dia 13 de noviembre de 2012, titulado Europa,
Cristianismo y ateismo, expone las razones posibles de la crisis de Dios en
la sociedad actual. Enumera las siguientes:
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La idea de Dios es impensable en una sociedad que reduce
todo a funcionalidad, a experiencias inmediatas, a la primacia
de la subjetividad y rechazo de la exterioridad, de la palabra
como fuente de verdad y de transcendencia.

A) Enumeracion de las razones:

La incompatibilidad de la idea de Dios con la ciencia tanto por algu-
nos cientificos como por algunos te6logos.

La desacreditacion de Dios por parte de los creyentes con sus conduc-
tas y la ambigiiedad de las medicaciones con una falta de coherencia
absoluta.

La violencia generada por el monoteismo y la idea de religién verda-
dera, condenando a las demas como falsas.

La inconciliabilidad de la verdad de Dios con la libertad del hombre,
enemigo de la democracia.

La falta de interés por la vida futura.
La pérdida de memoria de los signos histéricos de Dios.
El ocultamiento del dolor, del sufrimiento, del fracaso, de la muerte.

La apatia del hombre actual, buscando solo el hedonismo, confor-
mandose con su finitud.

El influjo de los maestros de la sospecha en los siglos XIX y XX.

Pérdida de grandes proyectos con el nihilismo que niega la realidad
de todo lo suprasensible como fundamento de la realidad.

La falsa creencia sobre Dios para explicar distintas realidades que
en el momento actual encuentran respuesta en soluciones cientificas,
técnicas o sanitarias. El dios tapa-agujeros.

Realmente el hombre vive en unas circunstancias que dificultan la pre-

sencia de Dios, ya que junto a todas las transformaciones anteriormente cita-
das debidas al progreso producido por los avances en todas las ciencias, hay
una desconfianza en la razén debido a los distintos movimientos sociales

CARTHAGINENSIA, Vol. XXXIV, N° 65, 2018 — 87-113. ISSN: 0213-4381



DIOS EN EL MOMENTO ACTUAL 99

junto al laicismo®, la aparicion de los nuevos movimientos religiosos, el
problema entre la verdad y la libertad, el buscar la funcionalidad en todo lo
que sucede?”...

B) ;Quiénes forman la sociedad y su situacion respecto a Dios?

Hay un cambio generacional con unas ideas religiosas diferentes al siglo
anterior: OGC afirma que una sociedad estd formada por tres generacio-
nes*®: la remanente, la dominante y la emergente. Los que tuvieron el poder
y las decisiones en sus manos, los que actualmente lo tienen y los emergen-
tes, que, o bien siguen en concordancia con los anteriores, a cierta distancia
de ellos o bien, en rechazo absoluto.

Al hablar de la generacion pasada en Espafia, la remanente, afirma que
hay que remontarse a los universitarios entre los afios 1968 y 1985, que vi-
vieron el mayo del 68 y las transformaciones econdmicas, politicas y mora-
les precursoras de la época moderna. Esta generacién vivié un hecho indele-
ble en la historia de Espaiia, como fue la Constitucién de 1978, experiencia
de concordia, consenso y unidad.

(Como vivid el catolicismo esta generacion? Casi todos habian nacido
en hogares catdlicos sin raices intelectuales, y algunos de ellos pasaron por

% Cf. El documento de trabajo, "Instrumentum laboris", de la XIII Asamblea general

ordinaria del Sinodo de Obispos, que tiene como lema "La nueva evangelizacién para la
transmision de la fe cristiana", celebrada en octubre de 2012, asevera que la secularizacién,
la emigracion, la globalizacidn, la crisis econémica, la proliferacion de sectas religiosas, el
consumismo, el nihilismo y el hedonismo obligan a una nueva evangelizacién. Asi{ mismo
indica la necesidad de buscar nuevos métodos y nuevas formas expresivas para transmitir al
hombre contemporaneo la fe. “Nueva evangelizacion significa dar una respuesta adecuada
a los signos de los tiempos, a las necesidades de los hombres y de los pueblos de hoy, a los
nuevos escenarios que muestran la cultura a través de la cual expresamos nuestra identidad y
buscamos el sentido de nuestras existencias”.

2 Cf. A. MarTos, La evolucion de la conciencia desde un andlisis politico, social
y filosdfico transpersonal, en Journal of Transpersonal Research 4 1 (2012) 47-68. Este
autor afirma la existencia de un nuevo paradigma propugnada por la filosoffa transpersonal
y la psicologia transpersonal, al aunar la racionalidad con la espiritualidad, invoca hacia
un segundo renacimiento humanistico, ahora como conciencia colectiva, socialmente refle-
jado en el altermundismo. Don Olegario en el articulo Decdlogo de un extrafio humanismo:
ABC, 1/0/2013, expone este nuevo movimiento filoséfico y religioso que esta somoviendo
las conciencias, afirmando que puede ser una bella oportunidad para un redescubrimiento de
las verdaderas bases antropoldgicas y de las verdaderas fuentes, tanto de la religién como del
cristianismo.

% OGC, Anatomia de una generacién: El Pais, 1/07/ 2006.
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el marxismo e incluso mezclando conceptos, siendo prioritarios la politica y
la economia para caer en un mesianismo social y politico. La politica habia
desplazado a la moral, a la cultura y a la religion.

La generacion dominante, en una sociedad pluralista, ha olvidado la for-
macidn religiosa recibida y muestra una actitud de indiferencia, actualmente
tiene un problema de relacién entre sus progenitores y sus hijos. En el ar-
ticulo Anatomia de una generacion escribe: “esta generacién dominante se
encuentra psicolégica y moralmente ante un abismo: no cree ya como sus
padres y a ella no le creen sus hijos”%.

A sus hijos los criaron entre algodones, rompiendo con la educacion pro-
porcionada por sus padres que le dieron todo a costa de sacrificio, y a la
vez, a los actuales, les han exigido escasas obligaciones, deberes y valores.
Y como fruto de esa educacion, junto a otros factores, ha surgido lo que no
se sabe si denominar posmodernismo, o pensamiento débil, o trans-moder-
nidad, etc. Su postura ante Dios es, en ocasiones, reaccionar con resenti-
miento ante el cristianismo, o bien contra si mismo o contra la sociedad...
Al descartar la religion eligieron la politica, el psicoanélisis y la filosofia, la
espiritualidad difusa, que en muchas ocasiones les defraudaron.

(Coémo inciden estas tres generaciones en la sociedad? La forma de ejer-
cer en el pasado las decisiones de una sociedad forma parte de la propia
identidad de esa sociedad, porque es parte de la historia envolvente de su
cultura, asi como las del momento presente y las tendencias sociales que se
proyectan al futuro. Casi toda esta generacion posee poca formacion religio-
sa 'y Dios estd ausente de su vida.

Después del atentado de las Torres Gemelas, la sociedad occidental cam-
bia e incluso, se plantea las consecuencias que podrian resultar de una gue-
rra cuyo origen estuviese en ese atentado™.

Al preguntarse como se define esta sociedad hoy dia en el articulo Tres
libertades comenta: “Cada siglo y cada cultura tiene sus palabras y cada
palabra encuentra su despliegue dentro de una cultura o de un siglo™'. OGC
pone como palabra clave de los siglos XVI y XVII la experiencia; la del si-
glo XVIII la razén; del XIX Ia historia y la libertad y las del siglo XXy siglo
XXI son todas ellas, pero con otra perspectiva totalmente diferente, porque
se hace desde la perspectiva de un nuevo futuro.

2 Ibimen.
%0 OGC, De las Torres Gemelas a Afganistdn: ABC, 23/10/2001.
31 OGC, Tres libertades: ABC,16/05/2009.
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La caracteristica fundamental actual es la libertad, y el autor habla de
libertad de; libertad con; y libertad para:

Estas tres libertades son inconmensurables entre si: cada
una de ellas tiene sus contenidos y requieren un método pro-
pio para ser alcanzadas, pero no pueden vivir separadas. Cada
hombre y cada generacidn se sentirdn llamados a conquistar en
primer lugar una u otra: la libertad de, como independencia,
liberacion, emancipacion; la libertad con, como herencia, co-
munidad, solidaridad; la libertad para, como personalizacion,
destino dnico, mision histdrica®?.

(Qué futuro tendr4 la religion en la sociedad occidental donde el hombre
pondera su libertad como valor fundamental? La religién a nivel mundial
permanece constante, pero en Europa el descenso de nimero de creyentes
va en aumento. Don Olegario afirma que el cristianismo serd minoritario,
pero auténtico y coherente con las enseflanzas de Cristo porque serd una
opcion de fe mds “sudada” y libre.

En el afio 2000, cuando apenas habia terminado el conflicto en Kosovo,
aparece en Espaia el conflicto en El Ejido. Al analizar estas grandes trage-
dias, capta las causas que motivaron estos dos sucesos y de algunos aconte-
cimientos contempordneos, para llegar a una conclusion: todos estos hechos
tenfan unas causas originarias comunes que no eran mds que manifesta-
ciones de racismo y xenofobia. Pero, OGC se pregunta: ;esas causas son
productos del momento actual, o bien reaparecen porque estaban latentes?

Estos conflictos son productos de esos prejuicios religiosos, culturales,
nacionales, gestados en épocas anteriores y que en un momento dado aflo-
ran y se proyectan en el presente y en las situaciones futuras®. Es decir, las
generaciones pasadas las gestaron, la dominante las experimenta y OGC se
pregunta cdmo serd en las generaciones futuras.

El te6logo, al reflexionar sobre qué confiere dignidad y libertad, confian-
za y riqueza a una sociedad, se contesta con dos conceptos fundamentales,
que son la conciencia y la participacion, afirmando que si el hombre no
participa no es libre. Participacion en la politica, en la educacidn, en el pen-
samiento, en todo lo que forma el &mbito de una persona*.

32 Ibimen.
3 OGC, De Kosovo a El Egido: El Pais, 1/07/2006.
3 OGC, Dinamismos sociales y poder politico: ABC, 15/02/ 2007.
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(Qué pide Don Olegario a la sociedad, a las generaciones dominantes y
emergentes? Esta respuesta aparece en varios momentos de su reflexion y es
no dejarse subyugar, defender estas potencias primigenias frente al poder
politico. Por este motivo, en defensa legitima de la presencia de la religion
en la sociedad, afirma que la altura intelectual de una cultura, de una socie-
dad, se manifiesta con la objetividad con la que asume toda su historia, y la
historia en todas las culturas estd ligada al hecho religioso®.

De ahi su concepto de cristiania que designa la apropiacion intelectual, la
eleccion volitiva y la vivencia histérica de la fe cristiana, inseparable de la
realidad histdrica y tedrica que es el cristianismo y de la forma comunitaria
que €l ha tomado a lo largo de los siglos, e ir, la cristianda olesia®®
No es una propuesta en general, sino que presenta la convivencia y la
colaboracién con la ciudadania (Sociedad, Estado, Gobierno) desde su com-
prension cristiana de la realidad.

A la generacion emergente le quedan tareas importantes por hacer asu-
miendo el pasado para transformar el futuro en una sociedad mas humana.

Situacion en Espaiia

Al fijar su mirada en Espaiia expone tres hechos que estdn pervirtiendo
la conciencia espaiiola: la conciencia de que todo es corrupcién por parte de
personalidades con responsabilidad ptblica, cargos politicos y cargos mo-
rales de la sociedad, aireados por una prensa que vive de lo negativo, de la
acusacion permanente, olvidando que la inmensa mayoria de los espafioles
son honrados. Otro hecho importante es que no se valora a las personas sino
la realizacion de los distintos trabajos con la correspondiente remuneracion
econdmica?’’.

Estas palabras expresan el sentir de miles de espafioles que ven cémo
cada vez su nivel de vida se reduce y, a la vez, se incrementan los impuestos,
y algunos se enriquecen de forma desproporcionada frente al aumento del
nidmero de parados:

La corrupcién politica ha creado desconfianza social. Unas
instituciones financieras nos han azuzado para adquirir cosas

3 OGC, Carta de un ministro francés: El Pais, 8/09/2003.
% OGC, Dios en la ciudad, Salamanca 2013, p.10.
37 OGC, Tres hechos y cuatro nombres: ABC, 28/09/2013.
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innecesarias y pedir préstamos que luego con dificultad pode-
mos pagar. Viviendo sobre nuestras posibilidades nos hemos
vuelto irresponsables ante nuestro propio futuro y el de la na-
cién. El dinero se convirtié en el valor absoluto en un sentido
y trivial en otros. Instituciones sociales, como algunas cajas de
ahorro, por presion de los partidos politicos en unos casos, por
fallos éticos en otros, por falta de pericia gestora finalmente,
se han hundido perdiendo su funcién social. Y hemos llega-
do a esta situacién de millones de parados con la consiguiente
angustia social. Entre tanto la Universidad y los intelectuales,
tan criticos en otros tiempos, han callado. Habiamos esperado
que una ética civil ofreciera ideales, criterios y motivos para no
sucumbir a las tentaciones. Al no haber sido asi, el préjimo se
acuerda de su Catecismo Astete y de los pasos necesarios para
restaurar la justicia y la verdad: examen de conciencia, contri-
cion de corazén, propdsito de enmienda, confesion de boca y
satisfaccion de obra. ;Qué cambios se darian en Espafia si en
forma civil se llevaran a cabo esos pasos, se confesaran los
hechos perpetrados y se corrigieran situaciones anteriores?.

103

Don Olegario sintetiza todo lo que ocurre en Espaiia por la desconfianza
que reina en el pueblo espafiol por todo lo que se ha vivido en los tltimos
tiempos:

38

(Por qué hemos pasado del régimen de confianza genera-
lizada al régimen de sospecha generalizada? Porque han ocu-
rrido cosas demasiado graves, que han depauperado, herido y
ofendido la buena voluntad de quienes habiendo confiado en
sus dirigentes se han visto expoliados y traicionados. Hechos
manifiestos: cinco millones en paro; corrupcioén de individuos
con autoridad publica y de instituciones; falta de control por
parte de los encargados de €l; cesion ante poderes o instancias
de rango superior; impunidad manifiesta de hechos gravisimos;
no defensa de una legalidad que se ve ptuiblicamente preterida
y no se hace nada frente a ella; plegamiento de los grandes
partidos politicos a minorfas parlamentarias para permanecer
en el poder con detrimento en muchos casos del bien comtin y

OGG, Examen y cargo de conciencia: ABC, 1/09/2012.
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También hace una critica severa a las ultimas actuaciones de los parla-
mentarios espafioles en el Congreso de los diputados®: “Una sesion en el
congreso con un candidato a esa investidura nos ofrecié un espectdculo en
el que se mezclaron elementos de agresividad, burla y desprecio. Enumero
tres hechos morales, que me parecen destructores de la conciencia y de la

PILAR SANCHEZ ALVAREZ

un desdibujamiento de la Constitucién; pederastia en la Iglesia;
ausencia de una palabra de verdad, ilusion y fortaleza por parte
de la inteligencia y la universidad; la justicia rdpida y mani-
fiesta para pequenos delitos y la dilacion inacabable para los
grandes desfalcos; jueces que luchan entre si por el prestigio
publicitado; grupos de informacién y peridédicos que son muy
criticos derramando hiel en los temas de cultura, ética y reli-
gién que no se pueden volver contra su poder pero que, mansos
y cariflosos, derraman miel con los grandes grupos econdémi-
cos, y que por ejemplo no dicen una sola palabra cuando cier-
tos responsables de bancos en quiebra se van a su casa con una
indemnizacién de ochenta o mds millones de euros dejando en
la pobreza a tantos laboriosos y medianos ahorradores. No po-
demos ocultar los hechos, ni trivializarlos ni sublimarlos en
favor de futuras utopias. La confianza solo se recuperard con
la verdad puesta sobre la mesa, con el castigo de los culpables,
con la devolucién del dinero robado o apropiado por vias ile-
gales. No valen las meras respuestas formales. Muchas cosas
habran podido ser legales, pero no pueden ser consideradas
morales. Y cuando una persona, institucion o nacién entran en
crisis profunda hay que salir de lo formal, de lo virtual, de lo
administrativo inmediato a las verdades reales, que devuelven
la justicia y la dignidad a los afectados. ;Quién nos asegura que
ante tales hechos de falta de trabajo, sentimiento de haber sido
traicionados, pérdida de ahorros, comprobacién de desfalcos y
eres fraudulentos en instituciones publicas, no sobrevenga un
estallido social de consecuencias imprevisibles?*.

esperanza espafiolas”.

39

40

OGC, Confianza o sospecha: ABC, 21/06/2013.
OGC, Figuras morales frente a idolos: ABC, 8/07/2008.
OGC, Tres fracturas: ABC, 1/04/2016.
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Estos tres hechos son:

* perversion del lenguaje: “No es solo que se hayan utilizado las pala-
bras como dardos lanzados contra el préjimo, sino que se ha llegado
al insulto, al desprecio y a la negacion del préjimo”.

* unanueva forma de politica espectdculo: “en el que se ponen en juego
recursos de otra naturaleza, que no deberian tener lugar en ese espacio
en el que debe prevalecer siempre el andlisis de los problemas reales
frente a las situaciones personales. Con ello se ha perdido algo que
era inherente a esa institucion: la dignidad de la palabra, el rigor de
los datos y el respeto al préjimo”.

e la escisién y confrontacion de la sociedad espaiiola, siendo una des-
calificada por la otra. “Es una injusticia mayor reclamar para una de
ellas la verdad de Espafia negdndosela a la otra, como si esta no exis-
tiera, no perteneciera a la unica historia, y sacando la consecuencia
de no dialogar con ella. Esta postura reclama para sf ser la tnica que
tiene dignidad cultural y posee la supremacia moral, y con ello lanza
una mirada despreciativa a la otra”.

Han aparecido en algunos sectores de la sociedad espafiola dos ideas
perturbadoras de la convivencia: la inutilidad de esta Constitucion y la falta
de honradez en todos los politicos:

Desde esa postura se desprecia lo que fue la transicion lle-
vada a cabo en el decenio 1970-1980, en la que, renunciando
todos a algo, se elabor6 una Constitucion nacida de la concor-
dia y ordenada a la paz. No todo fue ideal, pero si se hizo lo
posible: la reconciliacién entre los grupos humanos, entre las
generaciones, entre los partidos politicos. La Constitucién del
78 sell6 la concordia: es reformable, pero como tal es intoca-
ble. Este retorno al pasado y esta reconquista de las guerras
perdidas parecerian una ingenuidad absoluta que no mereceria
tenerse en cuenta. Lo grave es que es una propuesta real en
ciertos programas politicos. Entretanto, ha aparecido el hecho
de la corrupcién en amplios sectores con responsabilidad. Esto
ha llevado a la difamacion de los politicos y a la desacredita-
cién publica de la vocacién politica. Ello es igualmente gra-
ve: en primer lugar, porque una inmensa mayoria son justos
y limpios; y en segundo lugar, porque no se puede llevar a la
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conciencia publica, y sobre todo a las nuevas generaciones de
jovenes, la idea de que es inevitable la corrupcion. Con ello es-
tarfamos incubando la distancia y el rechazo de esta vocacion,
cuya justicia y dignidad, responsabilidad y grandeza debemos
reivindicar de nuevo. A esos politicos ejemplares debemos
grandes logros en nuestro pais: reconocerlo y agradecérselo es
un deber sagrado*'.

¢ Cuales son las necesidades primordiales de una sociedad que ha
entrado en decadencia?

Don Olegario tiene las caracteristicas del filésofo nuevo propuesto por
Foucault, es decir, el que piensa no solo en lo que estd pasando sino también
en lo que va a pasar*?. Por este motivo, en el andlisis de los signos de los
tiempos proyecta su vision hacia el futuro, no como profeta, sino como estu-
dioso del devenir humano que en cualquier instante, por una simple modifi-
cacion de las circunstancias, puede variar. El propone una serie de medidas
a la sociedad para purificarla:

a) Dar un horizonte de sentido. Cuando tiene un horizonte de sentido
por delante el hombre es capaz de asumir grandes esfuerzos. Al final de la
Segunda Guerra Mundial en Alemania, una de las primeras obras llevadas a
cabo fue la restauracion de los teatros, con la puesta en escena de las grandes
tragedias, dramas y comedias de la literatura universal. Partian del conven-
cimiento de que el hombre es capaz de asumir grandes esfuerzos cuando
tiene un horizonte de sentido por delante. | Es poner ejemplos para arrastrar
alaexcelencia?, ;presentar modelos para llevar al hombre hacia lo sublime?

b) Presentar unos modelos. Hoy se necesita figuras morales que cuestio-
nen a la sociedad, que la confronten con la verdad, el préjimo, la esperanza,
Dios..., figuras morales que den qué pensar y qué esperar, qué corregir y
qué servir. No son necesarias muchas pero las suficientes para que permitan
descubrir los “idolos a los que servimos™.

OGC presenta cuatro personalidades creadoras de la mejor Espafa: San-
chez Granjel, historiador, heredero de Lain Entralgo, el franciscano Padre

" Ibimen
4 OGC, Universidad y Ciudad: ABC, 20/11/2004.
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Antonio Garcia, historiador del derecho medieval con sus instituciones ecle-
siales y civiles, Martin de Riquer, humanista, y Garcia de Enterria, del mun-
do del derecho. Con respecto a la necesidad de modelos afirma:

En el cristianismo los santos fueron siempre considerados
maestros, ejemplos e intercesores. En la sociedad civil necesi-
tamos tener ante los ojos figuras de humanidad ejemplar y de
excelencia profesional, de esas que tiran hacia arriba de noso-
tros, y no precisamente aquellas otras que por su frivolidad, el
crimen o la injusticia tiran de nosotros hacia abajo. ;Ya no se
leen Vidas ejemplares? ;O es que ya no sabemos en qué con-
siste la ejemplaridad? Necesitamos nombres que sean cimas:
desde ellas se ven mads cerca las estrellas y nos alejan de los
vicios y pecados®.

c) Fomentar las relaciones entre la religion y los demds dmbitos de la
sociedad

Entre las transformaciones necesarias es necesario clarificar la relacion
entre cristianismo y sociedad:

Entre los cambios recientes de Espafia estd la relacion entre
cristianismo y sociedad. La aconfesionalidad del Estado, la ley
de libertad religiosa y la aparicion de otros grupos culturales o
religiosos no cristianos invitan a repensar esa relacion en los
aspectos tedricos y en las realizaciones practicas. Ante torbe-
Ilinos de ambigiiedades y complicidades es esencial definir y
diferenciar Sociedad, Estado, Gobierno. Lo primero son los
ciudadanos que expresan de formas diversas su voluntad y la
primera responsabilidad de un gobierno es el reconocimiento
de esa voluntad de los ciudadanos*.

Las relaciones deben partir de la libertad; libertad de los ciudadanos, a

los que no se les puede imponer ningun tipo de ciudadania, porque cada uno
tiene derecho a elegir la suya.

4 OGC, Tres hechos y cuatro nombres: ABC, 28/09/2013.
4 OGC, Ciudadania y cristiana: ABC, 27/02/2009.
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“La categoria primera es la libertad positiva, y no la laicidad negativa”.
No se puede considerar a la religiéon como algo secundario y considerar la
increencia como la natural, porque seria una negacion de la libertad demo-
critica y esa falta de simetria seria un tipo de violencia.

d) Respetar lo religioso

Las propuestas cristianas en este momento son en ocasiones rechazadas
por considerar a la religion como un resto arcaico o como una fase de la
historia superada, bien porque la religiéon debe ser vivida como un asunto
totalmente privado o bien por considerarla como un fundamentalismo. Estas
relaciones cuando se trata de personas, es decir, en pueblos o ciudades, son
buenas; entre el Gobierno y el Vaticano estdn reguladas por acuerdos y se
pueden cambiar; y es entre el gobierno y la jerarquia catélica, donde se ha
presentado algunos desajustes. Es necesario eliminar posibles errores en el
lenguaje, en las actitudes. Y esta es una mision individual de cada uno de los
cristianos y a la vez comunitaria®.

e) Aceptar el pluralismo y la diversidad. Necesidad de la Verdad uni-
versal

Otro problema planteado es la nueva cultura hecha de pluralismo y diver-
sidad, realizados en convergencia unas veces, competencia otras y algunas
en lucha frontal*.

En la sociedad actual se dan conflictos sociales en todas las culturas,
pero principalmente en los paises isldmicos producidos por la gran masa
de pobres frente a la riqueza de unos pocos. Esto se debe a varias causas: a
la abundancia petrolifera en manos de una minoria; a la aparicién de movi-
mientos fundamentalistas que utilizan la violencia en nombre de la religion;
a pensar las cuestiones religiosas en términos politicos; a la economia de
mercado que rige las transacciones econdmicas; a la escasez de cultura en
algunos paises...

Y estos problemas se estdn trasladando a Europa donde la inmigracién
hace convivir a una pluralidad de razas, religiones e ideologias. Produce
malestar el no saber aclarar la relacion entre unidad y pluralismo, para unos
como categoria suprema la unidad mientras que para otros es la diferencia,

4 OGC, Sorbona y Notre Dame: El Pais, 3/05/2005.
4 OGC, Ante situaciones limite: ABC, 1/10/2014.
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la individualidad, la especificidad*’. Esta cuestion aparece en la politica, en
la cultura y en la Iglesia.

Este pluralismo no podrd perdurar si solo se ve como una mera superpo-
sicién de opiniones, de lenguas, de culturas, de regiones, todos encerrados
en sus propios egoismos y sin apertura y didlogo con los demads. Es necesa-
rio que se pregunte por el fundamento de verdad universal para no caer en
el relativismo, y un “sistema democratico que solo apela a la democracia
formal y al positivismo juridico carece de capacidad para crear convivencia
a largo plazo™®. Esto debe llevar invariablemente al cristiano a la solidari-
dad, con los mds desfavorecidos, con el inmigrante, con el parado, con el
marginado, etc.

La inmensa pobreza de Africa es un grito de dolor junto a la inmensa
riqueza de Europa.

Un dia Africa entera iniciard el camino hacia Europa para participar en
el banquete al que estamos sentados los europeos. ;Se les detendré entonces
con bombas atémicas como en su dia previ6 algtin organismo europeo? Solo
un inmenso esfuerzo de promocidn, colaboracién y modernizacién de ese
continente vecino llevado a cabo por Europa en respeto, responsabilidad y
solidaridad con éI hard posible que millones de africanos sobrevivan, y que
los europeos mantengamos dignidad moral®.

f) Necesidad de entender y dignificar la educacion

Hay un dmbito de la sociedad que ha sufrido grandes transformaciones
y que preocupa de manera especial a OGC, y es el dmbito de la educacion.

Hay un articulo que refleja una situacion histérica real y desgarradora
de la Espafia del hambre y la de la prosperidad, unida a unas reflexiones
certeras de ambas situaciones®. Muchos profesores, quizés hoy jubilados, se
emocionen a leer esta pequefia semblanza de sus propias vidas. Don Olega-
rio afirma que muchos de ellos habian asimilado, después de escuchado en
sus casa, que la dignidad de las personas no dependia del poder o del dinero
sino del esfuerzo y la educacién, que esta venceria los resentimientos pro-
ducidos por las desigualdades sociales de las primeras décadas del siglo XX.
Quizds, OGC recordando sus propios origenes, describe la escuela rural, el

47 OGC, Pluralismo, unidad y convivencia en Europa: ABC, 22/09/2004.
4 OGC, Ante situaciones limites: ABC, 1/10/2014.

4 Ibimen.

% OGC, Elogio y elegia por un profesor: ABC, 21/09/2008.
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pupitre, la beca, el Instituto y la decision de ser profesor, para educar y no
solo ensefiar.

Y esos jovenes que optaron por esa profesion, con ilusion fueron apren-
diendo nuevas formas, nuevos modelos, nuevas leyes, siempre con la clara
conciencia de contribuir a formar personas. Pero esos mismos profesores
han visto cémo ese orden, ese respeto a la figura del maestro se ha ido da-
flando, y en el momento actual aquella ilusion se ha transformando en miedo
o temor, ante los padres, la administracién, y los propios alumnos, sintién-
dose solos e indefensos.

Ha cambiado la sociedad, se ha distorsionado los valores, se ha pasado
del esfuerzo, del respeto, al presentismo, al hedonismo, al aprendizaje de los
medios de comunicacion porque los padres, la escuela y la misma sociedad
han renunciado a educar. ;Dénde se forman hoy los jovenes?; Qué estd pa-
sando con el Bachillerato? Esa confianza en el romanticismo pedagédgico,
que lo fia todo a la espontaneidad, a la invencion sobre la marcha, a los
deseos primordiales del estudiante, sin el esfuerzo requerido y la constancia
necesaria es un error mortal. “Sin cultivo, sin cultura y sin culto permanente
no se llega a humanidad plena™'.

Conclusion

Don Olegario propone como remedio a estas necesidades, un pacto so-
cial, politico y moral*.

Se ha dado un cambio en la sociedad de finales del siglo XX y en la
década inicial del siglo XXI, y el hombre actual debe afrontar estos nuevos
desafios desde todas las dreas del saber. Tiene que realizar un proyecto mo-
ral basado en la igualdad, fraternidad y justicia, de las que se derive la paz.

Y no puede olvidar la propuesta religiosa: No basta el yo solo del hombre
sin el préjimo. Ante si mismo, ante la sociedad y ante Dios cada individuo
debe asumir hoy su inalienable responsabilidad®.

Tiene que transformar la sociedad, proporcionando soluciones a los pro-
blemas, tiene que recuperar su conciencia moral, creer y crecer en huma-

31 OGC, Tres hechos y cuatro nombres: ABC, 28/0972013.
2. OGC, Dos palabras: ABC, 22/03/2006.
3 OGC, Examen y cargo de conciencia: ABC,1/09/2012.
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nidad, abrirse a la Trascendencia y al prdjimo™. Las tres palancas de trans-
formacion civica son la cultura, la moral y la religion y las deben cuidar y
potenciar.

(Y quién debe realizar estas transformaciones? Cada persona y cada
grupo de la sociedad. Universidad, cuerpos profesionales, minorias, Iglesia,
partidos politicos, sindicatos, etc., todos deben asumir sus responsabilida-
des, salir de la desesperanza y sentir la dignidad de hombre a la que esta-
mos llamados siendo creados creadores por un Dios Ternura, Misericordia y
Amor.

Estas palabras llevan a reflexionar y preguntarse: ;presenta el posmoder-
nismo, el consumismo extremo, el consumo de uno mismo, como un ideal
de vida, una meta ultima de felicidad?, ;no lleva al vacio interior el no tener
metas ideales satisfactorias?, ;son vélidas las figuras presentadas por los
medios de comunicacién, buscadores de dinero, fama y poder por encima de
todo? Es evidente que esas pequeiias metas llenardn pequefios vacios, pero
no dan sentido a la existencia humana.

El hombre lleva impreso, en el interior, la pasion por la justicia, la ne-
cesidad de sentido, el Bien, la Belleza por ser imagen de Dios, por lo que
nunca es destructible del todo. Desde siempre y en todos los momentos his-
téricos el hombre ha buscado la trascendencia, y ha tenido lideres, figuras
por las que se ha sentido enardecido. Cuando surgen estas figuras se siente
encendido y responde siempre. La grandeza de un pais se mide por el nime-
ro de figuras ejemplares, que afirman la voluntad de verdad frente al poder,
pero no por idolos que no llenan el corazén del hombre, porque no persiguen
valores verdaderos, o los confunden con falsos valores.

.Y cudl es el verdadero valor del cristiano? Es Cristo, asi como su mo-
delo de vida, y su tarea debe ser hacer presente en el mundo en que vive su
creencia aunque sin pretension de imponerla.

3 OGC, Ante situaciones limite: ABC,1/10/2014.
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Resumen: Las ultimas publicaciones sobre la teologia de la vida consagrada convergen
en algunas lineas de reflexion fundamentales. Ante todo reconocen la eclesiologia como el
ambito propio de la reflexion teologica sobre la vida consagrada. En segundo lugar, la ecle-
siologia de comunion se ofrece como la clave sintética a partir de la cual pensar los distintos
ministerios, oficios y estados de vida en sus intrinsecas relaciones reciprocas. En este contex-
to es fundamental desarrollar una teologia de la vida consagrada profundamente enraizada
en la iniciacion cristiana, a partir de la cual puede pensar su caracter especifico. La tercera
constante es la identificacion del trinomio consagracion, comunion y mision como estructura
de la descripcion de la identidad de la vida consagrada.

Palabras claves: Vida consagrada, Eclesiologia, Bautismo, Mision, Dones carismaticos

Abstract: The latest publications on the theology of consecrated life converge on some
fundamental lines of reflection. First and foremost, they recognise ecclesiology as the do-
main of theological reflection on consecrated life. Secondly, the ecclesiology of communion
is proposed as the synthetic key from which to think about the different ministries, offices
and states of life in their intrinsic reciprocal relations. In this context it is fundamental to
develop a theology of consecrated life deeply rooted in Christian initiation, from which its
specific character can be considered. The third constant is the identification of the trinomial:
consecration, communion and mission, as a structure of the description of the identity of the
consecrated life.

Key-words: Consacrated Life, Ecclesiology, Baptism, Mission, Charismatic Gifts.

' Madrid, 1966. Catedratico de eclesiologia en la Facultad de Teologia de la
Universidad Eclesiastica San Damaso de Madrid, grichi@sandamaso.es.
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Las publicaciones en torno a la vida consagrada y su vocacion y mision
en la Iglesia, se han multiplicado con ocasion de la celebracion del Afio
de la Vida Consagrada (30 de noviembre de 2014 — 2 de febrero de 2016),
a cincuenta afios de la promulgacion de la constitucion dogmatica Lumen
gentium y del decreto Perfectae Caritatis. E1 panorama teologico espafiol
no ha querido faltar a la cita y nos ha ofrecido a lo largo de estos tltimos
aflos diversas publicaciones —la mayoria de ellas a cargo de miembros de la
vida consagrada— de entre las cuales elegimos algunas para la presente nota
bibliografica. A ella afiadiremos una reciente publicacion en lengua italiana.
Dichas obras, en efecto, nos permiten identificar algunas de las lineas mas
significativas de reflexion en torno a la vida consagrada.

La fidelidad creativa. Itinerario de renovacion de la vida consagrada es
el titulo elegido por el franciscano Jestis Sanz Montes, actualmente arzobis-
po de Oviedo, para recoger toda una serie de trabajos anteriores y ofrecer
una vision —fundamentalmente inspirada en la propuesta de la exhortacion
apostolica Vita consecrata, opcion sin duda acertada, y enriquecida con las
indicaciones de los pontificados de Benedicto XVI y de Francisco— de las
claves fundamentales que pueden guiar el camino de renovacion al que la
Iglesia ha convocado a las distintas formas de vida consagrada. El volumen
es expresion de afos de trabajo que han visto a su autor personalmente com-
prometido tanto en la comision correspondiente de la Conferencia Episcopal
Espafiola como en la direccion de la Catedra de la Vida Consagrada, insti-
tuida en la Facultad de Teologia de la Universidad Eclesidstica San Damaso.

Tras el prologo, firmado por Piero Coda, y la introduccion, el volumen
se desarrolla, de manera organica, en ocho capitulos. En el marco general
de la eclesiologia de comunion, que permite situar la vida consagrada en la
entrafa de la vida y de la santidad de la Iglesia, la «fidelidad creativa es una
sintesis preciosa y al mismo tiempo precisa de lo que esta vocacion cristia-
na que representa la vida consagrada estd necesitando descubrir de modo
incesante como verdadero vademécum que la acompaiie en la renovacion
siempre pendiente, como algo vivo que es» (Sanz Montes, J., 2017: xx). La
conjugacion de pasado, presente y futuro, por una parte, y consagracion,
comunion y mision, por la otra, ofrecen una propuesta rica, equilibrada vy,
por ello, profundamente prometedora.

En los tres primeros capitulos encontramos el marco fundativo e his-
torico del volumen. En la comunion de la Iglesia es el titulo del capitulo
primero (Sanz Montes, J., 2017: 3-49), en el cual se identifica la “teologia de
la vida consagrada” como una disciplina propia de la teologia dogmatica en
el ambito de la eclesiologia y de una eclesiologia de comunion, superando,
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de este modo, reducciones del pasado que consideraban la vida consagrada
simplemente en el &mbito de la “virtud de la religion” o de la espiritualidad.
La bondad de esta opcion metodoldgica se percibe en una consideracion
relacional de los estados de vida en la Iglesia, de manera que no es posible
pensarlos de manera separada, sino que se reclaman los unos a los otros. En
efecto, como afirma el autor, «es muy importante esta clave integradora de
las distintas vocaciones cristianas, porque los elementos configuradores de
cada una de ellas son susceptibles de ser conjugados también en las otras dos
(pastores, consagrados y laicos), aunque tengan inevitablemente su propio
desarrollo que dimana de la especificidad a la que Dios les ha llamado en su
Iglesia» (Sanz Montes, J., 2017: 19). La eclesiologia de comunion es, ade-
mas, el criterio que permite pensar adecuadamente las relaciones entre las
Iglesias particulares y la vida consagrada (mutuae relationes) tanto desde el
punto de vista formativo, como apostolico y organizativo.

A la descripcion del camino recorrido por la vida consagrada desde el
Vaticano II hasta nuestros dias —descripcion realizada con lucidez y equili-
brio, capaz de reconocer bondades y dificultades— esta dedicado el segundo
capitulo: Balance de un proceso de renovacion (Sanz Montes, J., 2017: 51-
99). Tras distinguir adecuadamente entre “renovacion” y “refundacion”, el
autor ofrece una descripcion de las etapas en las que se puede dividir el iti-
nerario de estos cincuenta afios: el aggiornamento euforico, la contestacion
generalizada, la confrontacion interna, el aprendizaje de la vida, hasta llegar
al largo camino de la purificacion integradora, que caracteriza nuestros dias
(Sanz Montes, J., 2017: 61-70).

Entre los rasgos positivos que han caracterizado este periodo se pueden
senalar los siguientes: una nueva teologia de la vida consagrada, el descubri-
miento de la teologia del fundador y de la teologia del carisma, el retorno a
las fuentes de la espiritualidad cristiana, la redaccion de las nuevas constitu-
ciones, el reconocimiento del peso de lo personal y de la tarea en un mundo
plural. Entre las cuestiones a situar en el debe, en cambio, citamos: inte-
lectualismo, traicion del carisma fundador, vacio oracional, individualismo
relativista, secularizacion y mediocridad burguesa. El balance conduce a la
necesidad de una verdadera renovacion que tenga su nucleo en la renova-
cion personal.

La fidelidad creativa —titulo del tercer capitulo (Sanz Montes, J., 2017:
102-143)— constituye el emblema de dicha renovacion. Superando la tenta-
cion del extremismo a favor de la radicalidad, la fidelidad creativa consti-
tuye la alternativa valida a un triple reduccionismo que se ha dado en estos
decenios: el restauracionismo nostalgico, la refundacién pretenciosa y la
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mediocridad estéril. La fidelidad creativa es «una creatividad que sabe mi-
rar la gracia de los fundadores y en esa mirada de los fundadores quedar
prendados para ensimismarnos en como ellos miraron al Sefior y fueron
disponibles a la Iglesia» (Sanz Montes, J., 2017: 133). El itinerario de reno-
vacion consistira, por tanto, en un retorno a las fuentes de la vida cristiana,
una vuelta a la primigenia inspiracion de los institutos, una adaptacion al
tiempo presente, todo ello bajo el impulso del Espiritu Santo y con la guia
de la Iglesia.

A partir de este marco general, la propuesta de Sanz Montes afronta
una descripcion de la renovacion de la vida consagrada a través de lo que
denomina un itinerario sinfonico (capitulo cuarto - Sanz Montes, J., 2017:
145-178). Tras constatar la evolucion teoldgica sobre la vida consagrada a
partir de la comparacion de su descripcion candnica en los codigos de 1917
y 1983, el autor describe los tres ejes de su propuesta a partir de tres triadas
muy significativas: la triada antropologica —Dios, hombre y mundo—, la tria-
da teologal —fe, esperanza y caridad— y la triada vocacional —consagracion,
comunion y mision— (Sanz Montes, J., 2017: 172-178). Sera, precisamente,
esta ultima triada, como desarrollo vocacional de las precedentes, la que
constituira el entramado de los siguientes capitulos.

En efecto, los capitulos quinto, sexto y séptimo estdn dedicados respec-
tivamente a los temas indicados por sus titulos: Pertenecer a Dios. La con-
sagracion (Sanz Montes, J., 2017: 179-232), Con los hermanos que se nos
dan. La comunion (Sanz Montes, J., 2017: 233-289), y Para la tarea que se
nos confia (Sanz Montes, J., 2017: 291-336).

Respecto a la profundizacion en la consagracion, como elemento esen-
cial y caracteristico de esta forma cristiana de vida, cabe destacar que el
autor profundiza la relevancia antropologica de la fe permitiendo, de este
modo, evitar cualquier tipo de extrinsecismo en la consideracion de la vida
consagrada. Ademas, Sanz Montes describe las diferentes facetas del nucleo
oracional o contemplativo de la consagracion (oracion personal, Eucaristia,
Penitencia, lectio divina y Liturgia de las horas). De manera muy bella, el
autor afirma que en la vida del consagrado, siguiendo en esto las indica-
ciones del cuarto evangelio, una permanencia se ird transformando en una
pertenencia (Sanz Montes, J., 2017: 218). La clave que nos ofrece para acer-
carnos a la teologia de los consejos evangélicos es la clave de la entrega del
corazon, razon que le permite prestar una particular atencion a la virginidad:
«de los tres consejos evangélicos que fundamentan la vida consagrada como
seguimiento existencial del Sefior, es la castidad como virginidad consagra-
da, como forma de entrega del corazon, como forma de inhabitacion de ese
corazon, la que mas exhaustivamente expresa la pertenencia a Dios» (Sanz
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Montes, J., 2017: 224). El capitulo concluye con algunas paginas dedicadas
al testimonio pubico de la consagracion.

La comunion fraterna, que en una dptica personalista permite superar los
riesgos del solipsismo y del colectivismo, forma parte esencial de la vida
consagrada, la cual se presenta como el don de una comunidad de herma-
nos, un itinerario de hermanamiento y una comunidad de mision. El texto
describe algunos ambitos de comunion particularmente significativos: la co-
munion con uno mismo, la comunion entre carismas antiguos y nuevos, la
comunion con los laicos y la comunion con los pastores. Particularmente
bellas y novedosas son las paginas dedicadas a la amistad espiritual (Sanz
Montes, J., 2017: 277-284).

Finalmente, en el capitulo séptimo se describe la fidelidad creativa por
cuanto respecta la mision de los distintos institutos. La insistencia del papa
Francisco sobre “la Iglesia en salida” recurre como nota dominante para fa-
vorecer la asuncion de la tarea de la evangelizacion en un mundo dominado
por el eclipse de Dios. Las diferentes facetas y tareas —de la vida contem-
plativa a la apostolica, de la atencion al mundo de la salud a las empresas
educativas, de la cultura a los medios de comunicacion y a todos los ambitos
de marginalidad social y espiritual— son ocasion de mostrar el rostro miseri-
cordioso del Padre a nuestros hermanos los hombres.

El volumen se cierra con un rico capitulo, el octavo, dedicado a la Teo-
logia del carisma como patrimonio espiritual (Sanz Montes, J., 2017: 336-
420). Se trata de una sintesis muy adecuada que se ofrece como una valida
introduccion a la hora de comprender el origen y el desarrollo de las distintas
familias de vida consagrada. La reflexion parte, como no podia ser menos,
de una consideracion del tiempo y de la accion de Dios en el tiempo, &mbito
propio del don de los carismas por parte del Espiritu. Particularmente ilumi-
nadoras son las paginas dedicadas al carisma del fundador —con sus cuatro
dimensiones: carismatica o pneumatologica, cristoldogica y evangélica, ecle-
sial y de fecundidad— y al carisma de la fundacion: «El carisma del Funda-
dor y el carisma de la fundacion son realidades distintas pero radicalmente
inseparables, porque ambas proceden del mismo Espiritu que las ha suscita-
do y que las sostiene. Es la misma gracia que Dios concede a su Iglesia, aun-
que tenga esos dos momentos diferenciados: el momento primigenio cuando
el Espiritu Santo suscita a la persona fundadora el carisma fundacional, y el
momento sucesivo cuando el mismo Espiritu convoca a otras personas que
se reconocen en el carisma del fundador como quien sefiala la corresponden-
cia existencial entre €l y su propio corazon. (...) Siempre hay que mantener
la sana tension entre fundador y fundacion como dos momentos de un unico
don que Dios concede a través de un carisma. Al decir tension estoy indican-
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do un mutuo enriquecimiento» (Sanz Montes, J., 2017: 368). Bellas y mas
que oportunas son, en ultimo lugar, las paginas dedicadas a la comprension
teoldgica de la vida claustral (Sanz Montes, J., 2017: 383-412).

A ellas sigue la Conclusion. Las cuatro estaciones de la vida consagra-
da, para una fidelidad creativa (Sanz Montes, J., 2017: 413-420).

Como se puede percibir a partir de la descripcion que hemos ofrecido del
volumen, la propuesta de Sanz Montes es muy rica y articulada. Constituye,
a nuestro parecer, una aportacion de gran valor a la hora de pensar la vida
consagrada en el marco de la eclesiologia sistematica (Quintana Jiménez,
L., 2016; Quintana Jiménez, L., 2013). El volumen ofrece, ademas, criterios
y temas para investigaciones ulteriores que puedan afrontar las diferentes
cuestiones propias de la vida consagrada. Pensamos, sobre todo, a un de-
sarrollo organico a la profesion de los consejos evangélicos como forma de
vida reconocida por la Iglesia.

Signum communionis. El carisma de la vida consagrada en la comuni-
dad eclesial es el titulo del ensayo de Gonzalo Tejerina Arias, agustino y
catedratico de Teologia Fundamental en la Facultad de Teologia de la Pon-
tificia Universidad de Salamanca. El planteamiento de la obra es claramente
eclesioldgico: «En este estudio pretendemos situar la vida consagrada ante
dos instancias fundamentales en la comprension de la Iglesia en nuestro
tiempo, el fenomeno de la comunion y la justa valoracion de la Iglesia local»
(Tejerina Arias, G., 2016: 10). De hecho las tres partes que componen el
volumen —cada una de ellas consta de dos capitulos— estan respectivamente
dedicadas a la identidad eclesial de la vida consagrada, a su capacidad de
generar comunion eclesial y comunidades cristianas de religiosos y laicos y,
en tercer lugar, a su insercion en la Iglesia local.

La primera parte tiene como titulo Seguimiento radical para edificacion
de la Iglesia, y esta compuesta por el capitulo primero —Carisma y consa-
gracion a un seguimiento radical (Tejerina Arias, G., 2016: 25-84)— y por
el capitulo segundo: E! signo de la consagracion religiosa (Tejerina Arias,
G.,2016: 85-112). Como hemos afirmado, en esta primera parte se delinean
los rasgos fundamentales de la vida consagrada como vocacion-mision ecle-
siales. El autor insiste, con toda razon, en la indole carismatica de la vida
consagrada —dato que acompanara toda su reflexion—. A este respecto la
reflexion de Tejerina se hubiese visto enriquecida y matizada si el volumen
hubiese visto la luz tras la publicacion de la Carta luvenescit Ecclesia de la
Congregacion para la Doctrina de la Fe (Congregacion para la Doctrina de
la Fe, 2016). Dicho documento habria ofrecido un horizonte mas adecuado a
la hora de considerar la unidad entre las misiones del Hijo y del Espiritu. En
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efecto, reconocer la naturaleza carismatica de la vida consagrada no creemos
que implique, como afirma nuestro autor citando a Lécrivain, «aceptar vivir
constantemente en un dinamismo fundante» (Tejerina Arias, G., 2016: 34).
Se trata de una expresion que podria ser entendida en clave de superacion
permanente del don originario, cosa que no parece muy convincente. Esta
es también la razén por la que no nos parece adecuado, en tltima instancia,
el uso del término “refundacion” (Tejerina Arias, G., 2016: 13, 18 y 139).

En cuanto vocacion eclesial especifica «esta nueva consagracion es en-
tonces el don que el Espiritu confia a algunos cristianos de vivir los dones y
exigencias de la fe en Jesucristo, ofrecidos a todos, con una especial inten-
sidad y como estado de vida, objetivado en los votos, en una forma de vida
comunitaria y en una actividad apostolica» (Tejerina Arias, G., 2016: 40). A
la luz de esta descripcion, el autor afirma la posibilidad de seguir hablando
de un “plus” de la vida consagrada en términos de «especial densidad en los
valores del evangelio y en los modos del vivir humano de Jesucristo, y asi
sirve a la Iglesia y al mundo, como sefal clara del Reino ya inaugurado (PC
1)» (Tejerina Arias, G., 2016: 48). Una especial intensidad que es descrita
en términos de radicalidad (Tejerina Arias, G., 2016: 52), expresada en «for-
mas originarias de vida humanay» (Tejerina Arias, G., 2016: 57) propias de
Jesucristo: «los tres votos aparecen con este poder configurador con Cristoy»
(Tejerina Arias, G., 2016: 59). Ahora bien, esta radicalidad propia de la vida
consagrada hace referencia a la plenitud escatologica —la vida consagrada
debe ser comprendida como primicia—, lo cual implica su intrinseca belleza:
«Lo bello de los consagrados estd en la participacion en la hermosura de
Jesucristo que brilla desde la radicalidad de su figura e historia humana que
vive en perfecta consagracion al Padre. No hay belleza en la vida consagra-
da sin radicalidad evangélica» (Tejerina Arias, G., 2016: 75).

Para comprender la indole eclesial de la vida consagrada el autor, en
el segundo capitulo, muestra que lo suyo propio se encuentra «en la tarea
de avivar con su radicalidad el seguimiento de todos» (Tejerina Arias, G.,
2016: 90). La vida consagrada, en efecto, es un signo para todo el pueblo
de Dios. En este contexto afronta Tejerina la relacion de la vida consagrada
como signo con la estructura sacramental de la Iglesia (Tejerina Arias, G.,
2016: 95-100). Ciertamente hay que afirmar que la vida consagrada no es un
signo sacramental y, sin embargo, cabe objetar a una conclusion a la que lle-
ga el autor: «el fuerte caracter pneumatico de esta vocacion, su preclara con-
dicion de criatura del Espiritu, (...) queda al margen de la estructura sacra-
mental» (Tejerina Arias, G., 2016: 97). En efecto, esta afirmacion puede dar
lugar a pensar en la existencia de dos economias, una sacramental y la otra
no sacramental, sin permitir reconocer adecuadamente el nexo de los dones
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carismaticos con la iniciacidn cristiana. A este respecto la Carta luvenescit
Ecclesia afirma: «Estos sacramentos de la iniciacion son constitutivos de
la vida cristiana y en ellos descansan los dones jerarquicos y carismaticos»
(Congregacion para la Doctrina de la Fe, 2016: n. 13). Asi pues, no se puede
afirmar que «la condicion de signo de la vida consagrada vive o deriva de la
sacramentalidad de la Iglesia» (Tejerina Arias, G., 2016: 98), al margen del
septenario sacramental (Richi Alberti, G. 2016: 204-211).

La vida consagrada, principio de comunion eclesial. La comunidad reli-
gioso-laical es el titulo de la segunda parte, que consta del capitulo tercero
—Laicos y consagrados en la comunion eclesial (Tejerina Arias, G., 2016:
115-157)— y cuarto: Desarrollo de la comunidad religoso-laical (Tejerina
Arias, G., 2016: 159-196).

Tejerina expone claramente la necesidad de pensar la vida consagrada
en la perspectiva de la eclesiologia de comunion que es una eclesiologia
relacional, en la que todos los fieles comparten la idéntica dignidad cristia-
na y participan en la unica mision de la Iglesia. Esta es la perspectiva que
permite pensar formas comunitarias entre religiosos y laicos que expresen la
naturaleza comunional de la Iglesia, y que vayan mas alla de proponer «una
mision compartida» (Tejerina Arias, G., 2016: 134-139). Se trata de reco-
nocer que «la realidad de la comunidad religiosa es modelo y resorte para la
creacion de comunion cristiana» (Tejerina Arias, G., 2016: 140-141). ;Cual
es, concretamente, el contenido de la propuesta del autor? «Debemos preci-
sar definitivamente la identidad de la comunidad de la que estamos tratando:
Una comunidad cristiana formada por laicos y religiosos nucleada en tor-
no al carisma de estos vivido comunitariamente e irradiado en su actividad
apostolica, comunidad en la cual desde esa tradicion espiritual se vivan los
aspectos comunes de la fe de los miembros laicos y los miembros religiosos
y se potencie el desarrollo de los aspectos especificos de la vocacion de cada
uno de ellos» (Tejerina Arias, G., 2016: 154).

El capitulo cuarto estd dedicado a describir los criterios teologico-pas-
torales que deben guiar el nacimiento y el desarrollo de estas comunidades
de laicos y religiosos: el sujeto promotor ha de ser la comunidad religiosa
(Tejerina Arias, G., 2016: 161), se debe eliminar cualquier actitud exclu-
yente, discriminatoria o sectaria ((Tejerina Arias, G., 2016: 168), su objeto
natural es el mutuo enriquecimiento fruto del encuentro entre la radicalidad
evanggélica de los consagrados y la secularidad cristiana de los laicos (Teje-
rina Arias, G., 2016: 173). Tejerina describe los rasgos esenciales de estas
comunidades siguiendo, como no podia ser menos, las indicaciones del libro
de los Hechos sobre la comunidad primitiva (Tejerina Arias, G., 2016: 176-
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192). En este contexto habla también del “liderazgo carismatico” (Tejerina
Arias, G., 2016: 176) y de la cuestion de la presencia de los presbiteros en
dichas comunidades (Tejerina Arias, G., 2016: 184-185). A este respecto se
echa en falta una mayor articulacion entre el testimonio sacramental garan-
tizado de la sucesion apostdlica —que no es mera funcion, sino condicion de
la communio—y el testimonio de la santidad. La vida de la Iglesia, en efecto,
vive de la coesencialidad de ambos testimonios.

Con este tema nos introducimos en el contenido de la tercera y tltima
parte del volumen: La vida consagrada en la comunion de la Iglesia local.
En el capitulo quinto —La vida consagrada en la realidad actual de la Igle-
sia (Tejerina Arias, G., 2016: 199-236)— esta dedicado a los criterios teo-
logicos de fondo. Se trata de dar todo su peso a la eclesiologia de la Iglesia
local, reconocida —siguiendo la ensefianza de Christus Dominus 11— como
portio Populi Dei. La opcion de Tejerina por una eclesiologia de la Iglesia
local y una comprension de la Iglesia universal en término de communio
Ecclesiarum es muy clara. Aunque no falten referencias a la mutua interio-
ridad o reciproca inmanencia entre la dimension universal y la dimension
particular de la Iglesia, extrafia que no se cite en ningiin momento la Carta
Communionis notio de la Congregacion para la Doctrina de la Fe. De hecho
se habla mas bien en términos de «tension» y «dialéctica necesaria» (Te-
jerina Arias, G., 2016: 295), llegdndose a afirmar que no existe «la Iglesia
universal como una realidad subsistente de modo previo o independiente, ni
en el tiempo ni en la sustancia» (Tejerina Arias, G., 2016: 209). En este con-
texto, la vida consagrada estd llamada a superar una cierta vision universa-
lista que ha protagonizado su desarrollo a lo largo de la historia, de manera
que se supere «el déficit de insercion viva en la Iglesia local ante la que se
vive en muchos casos a bastante distancia» (Tejerina Arias, G., 2016: 225).
Una insercion que puede ser pensada en términos de “mutuas relaciones”.
Tejerina muestra adecuadamente que «si la didcesis constituye la concreta
realizacion de la Iglesia a la cual pertenece como elemento natural suyo la
vida consagrada, ésta entonces no debe faltar en ninguna Iglesia local» (Te-
jerina Arias, G., 2016: 231-232). Esto permitiria superar, en cierto modo,
la tentacion de pensar Iglesia local y vida consagrada como dos realidades
completas que deben relacionarse o coordinarse.

Respecto a los Criterios teologicos en la insercion en la vida diocesana
—titulo del ultimo capitulo (Tejerina Arias, G., 2016: 237-280)—, nuestro
autor propone la superacion de la categoria de “exencion” a favor del tér-
mino “justa autonomia”. Sin embargo, esto no supone negar la bondad del
instituto de la exencion en su funcion de asegurar una mayor disponibilidad
de las realidades de vida consagrada respecto a la mision de la Iglesia ga-
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rantizada por el sucesor de Pedro. Al mismo tiempo, el principio de justa
autonomia debe ser adecuadamente matizado, pues no existe una dicoto-
mia radical entre la vida interna de un instituto y su labor apostdlica en la
diécesis. Los consagrados han de poder trabajar apostolicamente segiin su
propia condicion y carisma; y los obispos, como pastores de la Iglesia, tie-
nen responsabilidad propia también respecto a la vida de los institutos. Para
afrontar este argumento sera de gran utilidad —siguiendo la indicacion del
mismo Tejerina cuando habla de una eclesiologia relacional— pensar mas
en profundidad el contenido propio de la autoridad episcopal, que tiene una
naturaleza sacramental-testimonial y no meramente organizativa. Reducir
la insercion en la Iglesia local a una coordinacion respecto a los “proyectos
pastorales” no responde, ciertamente, a la naturaleza de las cosas. Asimis-
mo seria muy necesario profundizar teoldgicamente en el hecho de que el
presbitero —también el religioso— es esencialmente cooperador del ministe-
rio episcopal. No cabe, por tanto, hablar del religioso clérigo en términos
de «un cierto “radical libre”, una figura profética, institucionalizada todo
lo que es preciso para servir a la Iglesia local pero sin abjurar nunca de su
condicion carismatica, de la profesion de un género de vida que como ya
vimos no pertenece a la estructura jerarquica de la Iglesia» (Tejerina Arias,
G., 2016: 248). En este ambito de nuevo puede ser de gran ayuda lo que afir-
ma la Carta [uvenescit Ecclesia a proposito de los dones jerarquicos: «Los
dones jerarquicos propios del sacramento del Orden, en sus diversos grados,
se dan para que en la Iglesia, como comunion, no le falte nunca a ningtn fiel
la oferta objetiva de la gracia en los Sacramentos, el anuncio normativo de
la Palabra de Dios y la cura pastoral» (Congregacion para la Doctrina de la
Fe, 2016: n. 14). Una tltima nota eclesiologica. A nuestro parecer hablar de
la parroquia en términos de “porcion” de la didcesis en analogia con lo que
dice Christus Dominus 11 sobre la diocesis, es teologicamente inadecuado
(Tejerina Arias, G., 2016: 273-272): baste pensar en la disimetria existente
entre las relaciones papa-obispos y obispo-presbiteros.

El volumen —que se cierra con una breve Conclusion. La naturaleza y
la fecundidad en la comunion eclesial (Tejerina Arias, G., 2016: 281-284)—
constituye una valiosa aportacion para la reflexion eclesiologica sobre la
vida consagrada, que refleja, como no podia ser menos, las opciones teold-
gicas de fondo del autor.

La existencia consagrada en la vida de la Iglesia. Apuntes de eclesio-
logia para la vida consagrada es el titulo de la monografia del claretiano
Xabier Larrafiaga Oyarzabal, director del Instituto Teoldgico de Vida Con-
sagrada Claretianum, incorporado a la Facultad de Teologia de la Pontifi-
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cia Universidad Lateranense. El titulo elegido identifica inmediatamente la
perspectiva de la contribucion de Larrafiaga: «describir humildemente el
lugar que ocupamos [la vida consagrada] en la casa o familia llamada /gle-
sia. Solo en el marco eclesial podremos comprender la esencia de la vida
consagraday (Larrafiaga Oyarzabal, 2016: 9). A partir de este planteamiento
explicitamente eclesiologico, el autor afrontara el desarrollo de su reflexion
teniendo como conceptos claves la consagracion, la comunion y la mision:
«Esos tres términos, y en ese orden, marcan la estructura del presente tra-
bajo. (...) La identidad (consagracion) de nuestra vocacion (y de las cosas
en general) se explica en una relacion (comunion) que tiene su razon de ser
en Alguien que no se identifica con ninguno de los términos de la relacion,
pues es su fundamento. Pero el hecho mismo de que la relacion, también
la mas intima, esté posibilitada por este “tercer elemento” hace que ella (la
relacion) esté siempre abierta (mision)» (Larranaga Oyarzabal, 2016: 15).
El ensayo esta dividido en cinco capitulos. El primero de ellos —Breve
sintesis de eclesiologia (Larranaga Oyarzabal, 2016: 17-81)— ofrece una re-
capitulacion de las cuestiones eclesiologicas mas relevantes a partir de la
consideracion de las claves de la ensehanza de Lumen gentium: la Iglesia
sacramento universal de salvacion, imagen de la Trinidad, pueblo de Dios,
cuerpo de Cristo, templo del Espiritu y Maria en el misterio de Jesucristo y
de la Iglesia. En estas paginas se desarrolla una valiosa sintesis a partir de
las perspectivas trinitaria, misionera y antropoldgica del Vaticano II. Desde
el punto de vista antropologico cabe destacar la referencia a Maria, «expre-
sion de la cooperacion humana (siempre, por supuesto, bajo la gracia de
Dios) en el tema de la salvacion. Dicho de otro modo, Maria es el lado inma-
nente de la gracia, o el recordatorio de que cabe dar una respuesta favorable
al misterio del amor recibido de Dios (a la “gracia”)» (Larrafiaga Oyarzabal,
2016: 79). Muy significativa es también la insistencia en la comun dignidad
de todos los fieles —verdadero pilar de la eclesiologia conciliar— aunque,
a nuestro parecer, esta afirmacion debe ser desarrollada a partir de toda la
iniciacion cristiana y no solo a partir del bautismo. De hecho el mismo La-
rrafiaga matiza su afirmacion: «A falta de ulteriores matizaciones, hay que
decir que la Iglesia es del bautismo», (Larranaga Oyarzabal, 2016: 37).

La dimension eclesial de la vida consagrada en el magisterio eclesial
contempordneo es el titulo del segundo capitulo (Larranaga Oyarzabal,
2016: 83-136). El autor pasa en resefia los documentos conciliares y del
magisterio pontificio posconciliar —con particular atencidén, como no podia
ser menos, a la exhortacion apostolica Vita consecrata de san Juan Pablo
II- poniendo de manifiesto la perspectiva propiamente eclesioldgica de la
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ensefianza de la Iglesia sobre la vida consagrada en estos tltimos cincuenta
afos. Por esta razon, se subraya la importancia de pensar la especificidad
de la vida consagrada en el horizonte de la vocacion universal a la santidad
que se manifiesta en la comunidn de vocaciones, oficios y estados de vida
pluriformes. De gran interés es la atencion que Larragana dedica al decreto
pastoral sobre el ministerio de los obispos Christus Dominus, en especial al
numero 35. Son paginas originales e iluminadoras que ofrecen el marco para
afrontar una de las, a nuestro parecer, tareas pendientes de la eclesiologia y
de la practica eclesial: la aportacion de los consagrados a la vida y a la mi-
sion de las Iglesias locales. Es necesario, en efecto, superar yuxtaposiciones
trasnochadas (Larrafiaga Oyarzabal, 2016: 98-101).

En el capitulo tercero el autor desarrolla lo mas especifico de la vida
consagrada, asi lo anuncia el titulo: La vida consagrada como signo para la
Iglesia (Larranaga Oyarzabal, 2016: 137-186). Muy acertadamente, Larra-
gafia parte de la conviccion de que la identidad de la vida consagrada es una
realidad en la Iglesia que debe ser objeto de descripcion mas que de defini-
cion. Una descripcion que, superada la teologia del “estado de perfeccion”,
presenta distintas elaboraciones en la actualidad. Siguiendo a Garcia Pare-
des nuestro autor distingue cuatro tendencias: la teologia de la consagracion
o de la identidad especifica, la teologia de las formas de existencia cristiana
y estados, la teologia centrada en la confesion de la fe en la vida y, por ul-
timo, la propuesta latinoamericana (Larrafiaga Oyarzabal, 2016: 147-152).
La descripcion es completada con unas paginas dedicadas a la importancia
de la “consagracion” y de su caracter profético, y por tanto significativo,
en el magisterio de san Juan Pablo II. ;Qué camino emprende el autor para
describir la identidad de la vida consagrada? Su punto de partida —verdadera
clave de boveda del volumen— consiste en reconocer que «la pregunta se
aborda partiendo de la preocupacion eclesiologica. Lo que propicia ese en-
foque eclesioldgico es el hecho de la correlacion existente entre las diversas
formas de vida cristiana» (Larrafiaga Oyarzabal, 2016: 157). A partir de este
punto de partida, Larragana insiste en el hecho de que la vida consagrada
debe pensarse en la dimension carismatica de la Iglesia. En este sentido,
la consagracion religiosa —cuya raiz se encuentra en el bautismo, dato que
comparte con todas las otras formas de existencia cristiana— se caracteriza
por la indole propiamente teologal de una cierta totalidad de renuncia (en
referencia a la profesion de los consejos evangélicos) (Larranaga Oyarzabal,
2016: 171-176), que permite describirla en términos de una concentracion
existencial de lo esencial de la fe cristiana: Cristo en su Pascua (Larrafiaga
Oyarzabal, 2016: 180-181). Y todo en funcidn de su ser signo para toda la
Iglesia, en términos de ejemplaridad intencional y configurativa: «la “mi-

CARTHAGINENSIA, Vol. XXXIV, N° 65, 2018 — 115-136. ISSN: 0213-4381



LA VIDA CONSAGRADA. NOTA BIBLIOGRAFICA 127

sion peculiar” de la vida consagrada es “mantener viva en los bautizados la
conciencia de los valores fundamentales del Evangelio”y (Larrafiaga Oyar-
zabal, 2016: 183). El capitulo concluye afirmando cémo todas las vocacio-
nes y estados de vida son complementarios entre si en la Iglesia.

Siempre en perspectiva eclesioldgica, el capitulo cuarto —La vida con-
sagrada como signo de comunion (Larrafiaga Oyarzabal, 2016: 187-229)—
afronta el caracter esencialmente relacional de esta forma de existencia cris-
tiana. El punto de partida es el reconocimiento de la necesidad de pensar
la vida en términos de relacion. En este punto, Larrafiaga habla del «tercer
movimiento de la vida, el vertical, (...) el de la autotranscendencia, por el
que la persona va mas alla de si misma para encaminarse a lo sagrado, a lo
que es mas grande y se halla mas alla de sus limites» (Larrafiaga Oyarzabal,
2016: 194). Ciertamente se trata de la dinamica propiamente religiosa de
la existencia. No obstante, hablando de cristianismo y de vida consagrada
quiza se eche en falta que en el origen de dicho movimiento se encuentra la
llamada (vocacion) del mismo Misterio que se hace presente en la trama de
las circunstancias personales e historicas. El “ven y sigueme” evangélico en
el hoy de la historia es el origen del movimiento de la libertad que sale de
si misma. Y esta es precisamente la razon por la que nuestro autor no duda
en afirmar que «la comunidn se construye desde el lado de la fe» (Larrafiaga
Oyarzabal, 2016: 197). Tras describir la dimension teologal de la comunion,
la cual permite reconocer que la communio no es un medio, sino el fruto de
la obra de Dios, es decir, del didlogo entre la gracia y la libertad, Larrafiaga
expone algunos dinamismos de la comunion que merece la pena citar: «el
reconocimiento humilde de lo que realmente somos; algunas actitudes fun-
damentales, como la palabra, la amistad, el no juzgar y el perdén; la oracion
y la hospitalidad» (Larrafiaga Oyarzabal, 2016: 214). Concluye el capitulo
con una referencia a las tensiones inherentes a la comunion de la vida con-
sagrada, tensiones que hay que pensar, a nuestro modo de ver, en el sentido
balthasariano de “polaridades constitutivas” y no tanto de «tensiones dialéc-
ticas» (Larranaga Oyarzabal, 2016: 219).

La vida consagrada como mision es el titulo del quinto y Gltimo capitu-
lo (Larranaga Oyarzabal, 2016: 231-271). El punto de partida que propone
nuestro autor nos parece problematico: «La Iglesia lleva a cabo su mision
constitutiva dentro de un dinamismo misionero mas amplio, presente en la
vida de los pueblos, comunidades y grupos humanos. Asi con Michael Ama-
ladoss, podriamos hablar de la mision como de “un movimiento de pueblos
hacia la realizacion del reino de Dios”. (...) Pero ese movimiento misione-
ro halla otra expresion en el movimiento de cada persona a la autotrascen-
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dencia» (Larrafiaga Oyarzabal, 2016: 232). No cabe duda de la bondad de
pensar unitariamente el designio salvifico de la Trinidad —y de hacerlo en
clave cristocéntrica, perspectiva quiza poco explicitada por Larrafiaga— vy,
sin embargo, el tono de la propuesta podria hacer pensar en lo cristoldgico-
eclesial como en una simple explicitacion de aquello que ya constituye lo
esencial del hombre y de los pueblos. En este sentido, a nuestro parecer,
no podemos nunca olvidar que a la categoria de missio pertenece constitu-
tivamente el hecho de Aquel que envia y el mismo envio: no estamos, por
tanto, ante una dinamica ni de autotrascendimiento ni de bisqueda utopica.
Personalmente no vemos la utilidad del recurso a estas categorias a la hora
de profundizar el misterio cristiano. Sobre todo si, en plena asuncion de la
ensefnanza del Vaticano II, se ha superado todo riesgo de “extrinsecismo”.
Las paginas sobre la teologia de la mision en el Vaticano II van en esta linea
que estamos exponiendo (Larrafiaga Oyarzabal, 2016: 234ss). Muy lucida
nos parece, en cambio, la afirmacion segun la cual «tal vez la crisis de comu-
nion de no pocos organismos y comunidades se deba a una crisis de mision,
a la falta de esa mirada colectiva mas alla de las dindmicas internas de la
supervivencia» (Larrafiaga Oyarzabal, 2016: 247). ;Cual es la modalidad
especifica de participacion en la unica mision de la Iglesia por parte de la
vida consagrada? El autor responde hablando de la tarea de ser signo vivo
de Dios a través de una profunda espiritualidad cristologica, que propicie la
comunion con Dios y con los hermanos, manifestada en una vida comunita-
ria visible, caracterizada por el carisma de la compasion (opcion por los po-
bres) y en el didlogo con la vida (encontrarse con los otros), viviendo en los
margenes (liminalidad). Consideraciones sobre los consagrados ordenados
y los consagrados no ordenados concluyen el capitulo y dan paso al breve
Epilogo del volumen (Larranaga Oyarzabal, 2016: 273-278).

Mas alla de algunas perspectivas teologicas de fondo, sobre las que nos
hemos permitido exponer nuestras perplejidades, el volumen de Larrafiaga
constituye una valiosa propuesta a la hora de pensar la vida consagrada en el
ambito de la eclesiologia sistematica.

La cuarta publicacion objeto de esta nota es una obra a dos manos cuyos
autores son profesores de la Facultad de Teologia de la Universidad Pontifi-
cia Comillas de Madrid: Gabino Uribarri Bilbao —a cuyo buen hacer se debe
un significativo volumen sobre el mismo tema titulado Portar las marcas
de Jesus. Teologia y espiritualidad de la vida consagrada (Uribarri Bilbao
G., 2001)-y su colega de claustro, Nurya Martinez-Gayol. El volumen, que
quiere describir La vida consagrada en su peculiaridad —como afirma el
subtitulo— ha sido publicado con el titulo Raiz y viento, expresion que quiere
caracterizar el intento de los autores: «profudizar en la raiz, sin perder de
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vista que la VC esta constitutivamente llamada, por su propia vocacion, a
ser viento dindmico y huracan de evangelio radical» (Uribarri Bilbao G., -
Martinez-Gayol N., 2015: 14). La propuesta del libro se desarrolla en tres
partes: las dos primeras a cargo de cada uno de los autores y la tercera es-
crita a dos manos.

La peculiar consagracion religiosa es el titulo de la primera parte, escrita
por Uribarri, y tiene como objeto describir la raiz de la vida consagrada. Para
ello, el autor parte de un primer capitulo en el que identifica la necesidad de
redescubrir la peculiaridad de la vida consagrada — Definiendo la busqueda
(Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol N., 2015: 19-26)— y de un estudio
biblico de caracter sintético que pone de manifiesto el nexo entre la santidad
y la consagracion en la Escritura y, en particular, en la figura de Jestis —La
base biblica: consagracion y santidad en la Sagrada Escritura (Uribarri
Bilbao G., - Martinez-Gayol N., 2015: 22-44)—. A partir de dichas premisas,
Uribarri ofrece un articulado estudio de los documentos conciliares y ponti-
ficios de estos ultimos cincuenta afios concentrandose en el reconocimiento
del caracter propio de consagracion que el magisterio de la Iglesia propone
para la vida religiosa: desde el célebre discurso Magno gaudio de Montini
—La intuicion inicial: Pablo VI (Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol N.,
2015: 45-53)— a la constitucion dogmatica Lumen gentium —El paso decisi-
vo: Lumen gentium [1964] (Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol N., 2015:
55-81)—, y de la primera recepcion de la doctrina conciliar por parte de Per-
fectae Caritatis, del Rito de la Profesion Religiosa y del Cédigo de Derecho
Canonico de 1983 —La recepcion de Lumen Gentium (Uribarri Bilbao G.,
- Martinez-Gayol N., 2015: 84-100)—, a la preciosa contribucion magisterial
de san Juan Pablo II especialmente a través de Redemptionis Donum'y Vita
Consecrata —La consolidacion innovadora: Juan Pablo II (Uribarri Bilbao
G., - Martinez-Gayol N., 2015: 101-129)-. De dicho recorrido hace tesoro
en el altimo capitulo de esta primera parte —E! resultado: el espesor teolo-
gico de la consagracion religiosa (Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol N.,
2015: 131-137)—, en el que sintetiza su propuesta: «estimo que se puede con
toda propiedad hablar de una nueva y especial consagracion, debido a dos
aspectos mayores, junto con una precision de fondo. Primer aspecto: desde
el punto de vista de lo que es litirgicamente una consagracion, se cumplen
todos los requisitos a pesar de que no sea un sacramento. La profesion re-
ligiosa es un ritual de consagracion. Segundo aspecto: por la correlacion
estrecha en la vida de la Iglesia entre consagracion y mision, tomando como
paradigmatico el caso de Jesus. La vida consagrada tiene el compromiso de
realizar con su forma de vida una mision sustancial en la Iglesia y para el
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mundo. Precisemos. No todas las consagraciones son iguales. (...) La con-
sagracion bautismal, sin duda, se ha de calificar como de consagracion ma-
yor, primera, radical y principal. Sobre la misma, sobre este fundamento,
la consagracion religiosa mediante la profesion de los consejos se puede
considerar con toda justicia como consagracion menor, pues profundiza,
completa, desarrolla, lleva a plenitud, imprime una mayor intimidad sobre
la consagracion bautismal» (Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol N., 2015:
134-135).

La reflexion de Uribarri es muy rica y subraya adecuadamente tanto la
dimension de consagracion por la profesion de los tres consejos evangélicos
como forma de vida, como la peculiaridad de este estado de vida que cons-
tituye una memoria lesu como reclamo profético a la plenitud escatolégica
(Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol N., 2015: 127-128). Desde este punto
de vista nos encontramos, en efecto, ante un desarrollo solido de la “raiz”
de la vida consagrada. A nuestro modo de ver, sin embargo, seria oportuno
integrar esta reflexion en el marco de la eclesiologia de comunién, cuyo
fundamento es, precisamente, la iniciacion cristiana. Esta eclesiologia es
siempre y simultdneamente una eclesiologia de mision, ya que las peculiari-
dades de los diferentes estados de vida y oficios en la communio christifide-
lium tienen su razon de ser en diferentes participaciones en la tinica mision
de la Iglesia. Ello permitiria articular mas adecuadamente la relacion entre
el bautismo (iniciacion cristiana) y la vida consagrada —sin tener que acudir
a hablar, obviamente con todas las cautelas del caso, de un nuevo bautismo
(Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol N., 2015: 108-109) o de una repro-
duccioén cuasi-sacramental de la forma de vida de Jesus (Uribarri Bilbao G.,
- Martinez-Gayol N., 2015: 119)— en el sentido de reconocer que la plenitud
del bautismo no es otra cosa que la vida eterna, la cual es objetivamente
anticipada por la forma vitae de los consagrados. Ademas, la reflexion sobre
la vida consagrada necesitara siempre ser llevada a cabo en relacion con un
carisma concreto, ya que las formas de vida consagrada constituyen reali-
dades agregativas que nacen de un carisma originario que el Espiritu dona
a la Iglesia en un momento histdrico determinado y con vistas a la mision.

Martinez-Gayol es la autora de la segunda parte del volumen, titulada
Forma de vida (Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol N., 2015: 139-210),
que consta de cinco capitulos: Tres cuestiones a la identidad (Uribarri Bil-
bao G., - Martinez-Gayol N., 2015: 141-144), Llamados y elegidos a una
peculiar forma de vida (Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol N., 2015: 145-
154), Una forma de vida sin forma (Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol
N., 2015: 155-167), La marca de identidad de la Consagracion (Uribarri
Bilbao G., - Martinez-Gayol N., 2015: 169-181), y Una forma de vida “sin
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forma” en la fe, la esperanza y el amor (Uribarri Bilbao G., - Martinez-
Gayol N., 2015: 183-210).

El propésito de la autora es «presentar la VC como “una forma de vida
sin forma”, y a partir de ahi, en segundo lugar, poner en evidencia como
esta forma de vida sin forma cristaliza en tres radicales existenciales que se
sostienen desde la vivencia de la fe, la esperanza y el amor, que se revelaran
como posibilitadores del cambio que precisariamos para hacer concreta esta
“forma de vida sin forma”» (Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol N., 2015:
139).

De este modo, Martinez-Gayol, con gran honestidad intelectual — la au-
tora no tiene ninguna dificultad en afirmar: «Es s6lo una intuicion y una
hipdtesis; tal vez esté equivocada, pero nuestro momento histérico no nos
permite darnos el lujo de no buscar» (Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol
N., 2015: 156)—, propone con claridad su lectura de la tarea de la vida con-
sagrada en nuestro tiempo: «Tal vez me equivoque, pero cada vez percibo
con mayor intensidad que a lo que hoy estamos llamados es a “una forma
de vida sin forma”, lo cual no significa di deforme ni a-forme. La expresion
“sin forma” trata de transmitir la idea de que no hay una forma fija y estable
que debamos buscar para reemplazar a la antigua; que lo peculiar de nuestra
Vida Consagrada pasa hoy para nosotros, en este momento histérico, por
ser capaces de resistir —en la fe, la esperanza y el amor..., esto es, sostenidos
por la confianza en Dios, en una paciente espera y desviviéndonos en el
amor— este no saber, no poder y no poseer la respuesta definitiva ni la forma
estatica sobre la que dejar reposar y descansar nuestra consagracion. (...) Se
trata de “asumir la incertidumbre”» (Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol
N., 2015: 156-157).

La hipotesis propuesta tiene consigo toda la fuerza de la paradoja (aun
en su misma expresion) y, de este modo, ayuda a iluminar un aspecto funda-
mental de la vida consagrada: su vinculacion a la historia. En efecto, preci-
samente porque la vida consagrada «no pertenece a la estructura jerarquica
de la Iglesia, pertenece, sin embargo de manera indiscutible, a su vida y san-
tidad» (LG 44), el peso de la historia es constitutivo de las distintas formas
de vida consagrada y no puede pretenderse que una determinacion histdrica
precisa sea esencialmente insuperable y definitiva. Bastaria con recordar
que, asi como la dimension carismatica es co-esencial y no puede faltar
en la vida de la Iglesia, no se puede decir lo mismo de sus concreciones
histdricas: «la relacion entre los dones carismaticos y la estructura sacra-
mental eclesial confirma la co-esencialidad entre los dones jerarquicos —en
si mismos estables, permanentes e irrevocables— y los dones carismaticos.
Aunque estos ultimos, como tales, no sean garantizados para siempre en sus
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formas historicas, la dimension carismatica nunca puede faltar en la vida
y mision de la Iglesia» (Congregacion para la Doctrina de la Fe, 2016: n.
13). Ahora bien, esta aguda percepcion de la historia —mas urgente si cabe
en nuestro tiempo— /permite hablar con rigor de vida consagrada “sin for-
ma”? A nuestro modo de ver, no es posible asumir esta tesis en cuanto la
vida consagrada como memoria lesu esta precisamente caracterizada por la
asuncion de la forma vitae misma de Cristo Jests en pobreza, obediencia y
castidad segun las caracteristicas de totalidad, exclusividad y disponibilidad
que la misma autora subraya como modalidad propia de vivir las virtudes
teologales (Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol N., 2015: 169). Si prescin-
dimos de la forma vitae como lo peculiar de la vida consagrada su potencia
profética podra ser reconocida solo en la santidad de sus miembros pero,
como sabemos, a este respecto en nada se diferencian los fieles consagrados
de los no consagrados, pues la vocacion a la santidad es universal. Las be-
llas paginas dedicadas al martirio (Uribarri Bilbao G., - Martinez-Gayol N.,
2015: 207-210), cobran todo su significado cuando se comprende la actitud
martirial como el nticleo més profundo de la forma vitae y no solo de la
santidad cristiana en cuanto tal.

Raiz y viento es el titulo no solo del volumen, sino también de la tercera
y ultima parte, escrita al alimén por los dos autores (Uribarri Bilbao G., -
Martinez-Gayol N., 2015: 211-229). En ella se retoman los temas presenta-
dos a lo largo del libro y se declinan segtin la perspectiva paraddjica de una
realidad sélida caracterizada por una dinamica permanente de movimiento:
la vida consagrada como don de la Trinidad, su santidad propia, la profesion
publica y liturgica de los consejos evangélicos como consagracion nueva
y especial en la Iglesia, su relacion con la iniciacion cristiana y su forma
cristologica. En esta sintesis se echa de menos una referencia mas explicita
a la vida fraterna.

En ultimo lugar, comentamos una reciente publicacion en lengua italia-
na. Con ocasion del Afio de la Vida Consagrada la Facultad de Teologia
del Norte de Italia —sede de Milan— junto a la Archidiocesis ambrosiana
promovieron un simposio sobre la vida consagrada en torno a las tres ca-
tegorias propuestas por el papa Francisco en su carta apostolica a todos los
consagrados (28 de noviembre de 2014): evangelio, profecia y esperanza.
El volumen Custodi dello stupore. La vita consacrata: Vangelo, profezia e
speranza, editado por Paolo Martinelli —capuchino, durante afios presiden-
te del Instituto Franciscano de Espiritualidad de la Pontificia Universidad
Antonianum de Roma, y actualmente obispo auxiliar de Milan— recoge las
contribuciones de los expertos que participaron en dicha iniciativa.
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El volumen esta estructurado en tres partes. La primera —La vita consa-
crata oggi nella Chiesa e nella societa— recoge los ensayos de M. Magatti
(I cambiamenti nel nostro tempo e la vita consacrata), P. Martinelli (La vita
consacrata tra sfide e opportunita), J. Rodriguez Carballo (Mutuae Rela-
tiones: un cammino di andata e ritorno), C. S. Cacioli (Vita religiosa mas-
chile), P. Paganoni (Vita religiosa femminile) y M. R. Zamboni (G/i Istituti
secolari). Como puede verse se trata de una descripcion tanto del contexto
social como eclesial, con particular atencion a la relacion entre la Iglesia
local y las formas de vida consagrada, las cuales son pasadas en resefia.

Vita consacrata, Parola di Dio e profezia es el titulo de la segunda parte
en la que se propone un itinerario de profundizacion en la identidad y mision
de la vida consagrada a partir de una perspectiva biblica con particular aten-
cion al tema de la profecia. Nos ofrece las contribuciones de B. Rossi (La
Parola di Dio principio e compimento della vita consacrata. Un percorso
attraverso il libro di Geremia), G. Papola (Profeta e profezia nelle Sacre
Scritture: una luce per comprendere la vita consacrata), G. Paris (La vita
consacrata: “esegesi vivente della Parola di Dio” [VD 83]), y N. Spezzati
(Vita consacrata e profezia: “I religiosi seguono il Signore in modo profe-
tico”, Francesco).

Por ultimo, la tercera parte —Vita consacrata ed esperienza spirituale—
afronta algunas cuestiones de fondo propias de la teologia consagrada (bau-
tismo, consejos evangélicos, escatologia) a través de los ensayos de M. Te-
nace (La vocazione dell’uomo nuovo. Il senso della vita nuova accolta nel
Battesimo), P. Martinelli (La vocazione cristiana e i consigli evangelici), A.
Grazioli (Sentieri di speranza. 1l perseverare nella cultura del provvisorio)
y C. Vaiani (Vita consacrata e dimensione escatologica). El volumen se
cierra con unas Conclusioni a cargo del editor.

No pudiendo detenernos a comentar cada uno de los ensayos, conside-
ramos oportuno elegir los tres textos de Martinelli, pues poseen un caracter
sintético y, a la vez, programatico (Martinelli, “La vita consacrata tra sfide
e opportunita”, o.c., 17-35; Martinelli, “La vocazione cristiana e i consigli
evangelici”, o.c. 241-256; Martinelli, “Conclusioni”, o.c., 305-310). Mar-
tinelli identifica con agudeza los dos nucleos que, desde el punto de vista
teoldgico, es necesario afrontar a la hora de pensar y describir la identidad
de la vida consagrada en la Iglesia. Se trata de dos cuestiones que, por no ha-
ber sido adecuadamente elaboradas, han conducido en no pocas ocasiones a
callejones sin salida. De este modo, nuestro autor reconoce «la importancia
decisiva, en nuestro tiempo, de mostrar la pertinencia antropologica de la
vida consagrada segtin los consejos evangélicos y su relacion con la realidad
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del bautismo y de la vida cotidiana del pueblo de Dios» (Martinelli, 2017:
21). Es decir, se trata de «volver a decir lo proprium de la consagracion en
un contexto en el que la realidad del mundo es asumida en su significado
teologal y la subjetividad bautismal es considerada en toda su capacidad de
afirmar al hombre nuevo en Cristo» (Martinelli, 2017: 27). El camino para
afrontar estas dos urgencias lo indica san Juan Pablo Il en Christifideles laici
n. 55 al hablar de la circularidad de los estados de vida en clave de eclesio-
logia de comunion: «ninguna vocacion es autosuficiente ni autoreferencial,
cada uno viviendo la propia vocacion, al matrimonio, al sacerdocio, a la vida
consagrada, afirma en la propia carne algo decisivo para la otra» (Martinelli,
2017: 244). Por ello, «se debe mostrar que sin la vocacion a seguir a Cristo
casto, pobre y obediente, no se explicita en la vida de la Iglesia algo esencial
de la vida bautismal» (Martinelli, 2017: 244). La eclesiologia de comunidn,
ademas, supone un camino valido a la hora de reconocer que la vida consa-
grada es un don del Espiritu en la Iglesia y para la Iglesia: son necesarios
«mas conocimiento reciproco, mas comuniéon y mas corresponsabilidad.
Hace falta superar toda forma de paralelismo, de yuxtaposicion entre dones
jerarquicos y carismaticos» (Martinelli, 2017: 307).

Un segundo ambito de trabajo que propone Martinelli es el redescubri-
miento del significado del carisma originario con vistas a una necesaria ac-
comodata renovatio. A este respecto afirma nuestro autor: «no se puede
hacer coincidir el carisma originario de un instituto de vida consagrada con
una obra o una determinada forma. El carisma es mucho mas: es el corazon
de la experiencia espiritual que ha movido a una persona al seguimiento y
agregado a otras hasta llegar a tomar una decision irrevocable por Cristo.
Volver a los origenes significa (...) identificarse con esa experiencia espiri-
tual que ha hecho brotar la decision del seguimiento de Cristo para siempre,
transmitida vitalmente por la traditio del Instituto» (Martinelli, 2017: 31-
32). Por ello, «no hay que preservar el carisma, sino que hay que ponerlo en
juego en la circunstancia que la Providencia establece para cada uno en el
propio camino. El carisma no es una teoria que hay que aplicar; es evento
que acontece y mueve la libertad al seguimiento, aqui y ahora, en un camino
real de comunién» (Martinelli, 2017: 309).

Por ultimo, cabe destacar las lineas de reflexion que, a la luz de la ense-
flanza del Vaticano II, Martinelli propone sobre los consejos evangélicos.
Ante todo se subraya que los consejos evangélicos —como dice LG 44— son
para todos en cuanto horizonte general de la vida bautismal: aquellos que
los profesan como forma de vida estable reconocida por la Iglesia recuerdan
a todos «la “subjetividad” de Cristo, la forma de vida con la que ¢l ha hecho
renacer a todos a la vida nueva» (Martinelli, 2017: 248). Por esta razon,
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«Vita Consecrata identificara el caracter profético de la vida consagrada
precisamente en relacion con la capacidad de acoger el desafio antropo-
logico, a través de la profesion de los consejos evangélicos. (...) hoy para
ser profetas del reino es necesario ser profetas de lo humanoy» (Martinelli,
2017: 249). ;Cémo? «La obediencia educa la libertad para que la fe llegue
a ser la forma de la vida; la pobreza educa el corazon en la esperanza verda-
dera y educa en el tiempo a vivir a la altura de los deseos mas verdaderos; la
castidad forma a la gratuidad del afecto y al sentido profundo de la genera-
cion de la viday (Martinelli, 2017: 255).

A lo largo de la presente nota bibliografica han ido apareciendo algunas
constantes que caracterizan en nuestro tiempo la reflexion teologica sobre la
vida consagrada. Vale la pena identificarlas claramente.

En primer lugar, es muy significativo el hecho del reconocimiento de la
teologia sistematica, y mas concretamente de la eclesiologia, como el &mbi-
to propio de la reflexion teologica sobre la vida consagrada. Ello confiere a
dicha reflexion un horizonte amplio y permite reconocer el caracter esencial
e irrenunciable de esta forma vitae para la Iglesia. Ademas, como hemos ido
senalando, pensar la vida consagrada saca a la luz las claves fundamentales
de la teologia de cada uno de los autores. Y ello constituye una prueba ulte-
rior de la bondad de afrontar estos temas en ambito propiamente sistematico.

En segundo lugar, la eclesiologia de comunion —con su caracter esen-
cialmente relacional— se ofrece como la clave sintética a partir de la cual
pensar los distintos ministerios, oficios y estados de vida en sus intrinsecas
relaciones reciprocas. La circularidad de los estados de vida —en referencia
a Christifideles laici 55— se presenta como un desarrollo adecuado, en tér-
minos de eclesiologia de comunion (la communio nos dice el como acontece
la Iglesia en todas sus expresiones y niveles), de la eclesiologia del Pueblo
de Dios que nos describe el guién de la Iglesia sacramento universal de sal-
vacion. En este contexto es fundamental desarrollar una teologia de la vida
consagrada profundamente enraizada en la iniciacion cristiana, a partir de la
cual puede pensar su caracter especifico.

La tercera constante que ha hecho acto de presencia a lo largo de nues-
tra amplia resefia ha sido la identificacion del trinomio consagracion, co-
munion y mision como estructura de la descripcion de la identidad de la
vida consagrada. En dicha perspectiva sera posible ilustrar lo propio de la
vida consagrada —su plus constitutivo— en clave de signo ofrecido a todo el
pueblo cristiano a servicio de la mision de la Iglesia. Signo en virtud de la
radicalidad evangélica de la forma vitae que constituye objetivamente una
primicia de la vida eterna (dimension escatologica).
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Finalmente, podemos afirmar que a partir de todos estos elementos la teo-
logia de la vida consagrada esta ofreciendo validas reflexiones que puedan
sostener, animar y acompanar la necesaria renovacion que todos esperamos.

Bibliografia

CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Carta Iuvenescit Ecclesia a los Obis-
pos de la Iglesia Catdlica sobre la relacion entre los dones jerdarquicos y carismd-
ticos para la vida y mision de la Iglesia, 15 de mayo de 2016.

LARRANAGA OYARZABAL X., La existencia consagrada en la vida de la Iglesia.
Apuntes de eclesiologia para la vida consagrada. Publicaciones Claretianas. Ma-
drid 2016.

MARTINELLI P. (ed.), Custodi dello stupore. La vita consacrata: Vangelo, pro-
fezia e speranza. Sapientia 77. Glossa. Milano 2017.

QuINTANA GIMENEZ L., La vida consagrada en la eclesiologia de comunion. Ma-
nual del ISSCRR.D 5.5. Universidad Eclesiastica San Damaso. Madrid 2016

QumtanNa GIMENEZ L., Vida consagrada en la comunion eclesial. Un estado de
vida “irrenunciable y caracteristico en la Iglesia” (VC 29). Punto Rojo Libros.
Sevilla 2013.

RicH1t ALBERTI G., La Iglesia somos nosotros en Cristo. Cuestiones de eclesiolo-
gia sistematica. Encuentro. Madrid 2016.

SaNz MonTEs J., La fidelidad creativa. Itinerario de renovacion de la vida con-
sagrada. BAC. Madrid 2017.

TEIERINA ARIAS G., Signum communionis. El carisma de la vida consagrada en
la comunidad eclesial. Publicaciones Claretianas. Madrid 2016.

URiBARRI BILBAO, G., Portar las marcas de Jesus. Teologia y espiritualidad de la
vida consagrada. Universidad Pontificia Comillas. Madrid 2001.

URIBARRI BILBAO, G.— MARTINEZ-GAYOL, N., Raiz y viento. La vida consagrada
en su peculiaridad. Sal Terrae. Santander 2015.

CARTHAGINENSIA, Vol. XXXIV, N° 65, 2018 — 115-136. ISSN: 0213-4381



NOTAS Y COMENTARIOS

Recibido 2 de junio de 2017 / Aceptado 20 de septiembre de 2017

UNIDAD EN LA DIFERENCIA
ALGUNAS CLAVES PARA PENSAR EL DIALOGO ECUMENICO HOY

UNIT IN THE DIFFERENCE
SOME KEYS TO THINKING FOR THE ECUMENICAL DIALOGUE TODAY
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Resumen: El presente articulo, y en el contexto de la conmemoracion de los 500 afios de la Reforma
Protestante iniciada por Martin Lutero en 1517, pretende ofrecer al lector algunas claves para entender
y practicar el didlogo ecuménico con las comunidades cristianas evangélicas. A partir de ello, soste-
nemos como premisa de trabajo, que el ecumenismo se entiende como unidad en la diferencia, y que
dicha convivencia representa un don del Espiritu de Jests. Acogiendo la mediacion de las ciencias del
lenguaje, de la ecologia y de la reflexion teologica reciente, ofrecemos tres claves como motor de un
renovado ecumenismo, a saber, el didlogo y su relacion con el silencio como conditio sine qua non de
acogida del otro distinto. Luego, un acercamiento a lo que denominamos ecologia humana ecuménica.
Y en tercer lugar, una vuelta sobre el caracter martirial del cristianismo, en vistas al testimonio de la
unidad en la diferencia.

Palabras clave: Ecumenismo, ecologia, testimonio, didlogo, silencio.

Abstract: This article, and in the context of the commemoration of the 500th anniversary of the
Protestant Reformation initiated by Martin Luther in 1517, aims to offer the reader some keys to un-
derstanding and practicing ecumenical dialogue with the evangelical Christian communities. From this,
we maintain as a premise of work, that ecumenism is understood as unity in difference, and that this co-
existence represents a gift of the Spirit of Jesus. Welcoming the mediation of the sciences of language,
ecology and recent theological reflection, we offer three keys as the engine of a renewed ecumenism,
namely, dialogue and its relation to silence as conditio sine qua non of welcoming the other. Then, an
approach to what we call ecumenical human ecology. And third, a return on the martyrdom of Christia-
nity, in view of the testimony of unity in difference.

Key words: Ecumenism, ecology, testimony, dialogue, silence.
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1. INTRODUCCION: EL POLIEDRO COMO IMAGEN DE LA UNIDAD EN LA DIFE-
RENCIA

El 28 de Agosto de 2014 y durante la visita del Papa Francisco a la Igle-
sia Pentecostal Italiana, el Obispo de Roma sostuvo: “Estamos en la era de
la globalizacion y nos preguntamos qué es la globalizacion y lo que podria
ser la unidad de la Iglesia: quizas una esfera, donde todos los puntos son
equidistantes del centro ;todos iguales? jNo! Esto es uniformidad ;Y el Es-
piritu Santo no crea la uniformidad! ;Qué figura podemos encontrar? Esta-
mos pensando en el poliedro puesto que el poliedro es una unidad, pero con
todas las partes diferentes; cada una tiene su peculiaridad y su carisma. Esto
es unidad en la diferencia™.

A 500 afios de la Reforma Protestante, se hace necesario volver a pensar
como estamos viviendo el poliedro, la unidad en la diferencia. Los distin-
tos empefios ecuménicos incluso pueden ser vistos como un signo de los
tiempos, es decir, como una voz del Espiritu de Dios que sopla — o mas
bien ruge — en la historia de las comunidades cristiana, especialmente en
nuestro continente latinoamericano. Francisco, al hablar del poliedro y con-
secuentemente de lo heterogéneo dentro de la Iglesia, esta fortaleciendo una
pneumatologia dinamica. El trabajo ecuménico, junto con ser un esfuerzo
humano, es ante todo un don del Espiritu de Jests de Nazaret. Hay que saber
acogerlo, construirlo, deconstruirlo, fortalecerlo.

En este sentido es necesario reconocer con Victor Codina que esta
aconteciendo “una irrupcion volcanica del Espiritu en América Latina y el
Caribe’. Esta irrupcion volcdanica imprime en los creyentes los anhelos de
lograr un encuentro renovado, de un acercamiento que, consciente de las di-
ferencias y de las identidades propias, pueda proponer una sana convivencia
que proponga experiencias de trabajo social, politico, teoldgico, educativo o
cultural. El Espiritu que habla a las iglesias (Cf. Ap 3,11) nos invita a vivir
la esperanza en el otro mundo posible, en aquél que se inaugura con las bien-
aventuranzas de Jesus de Nazaret, el que lleva el sello del Reino de Dios que
se despliega creativa y salvificamente en la historia, el que es anunciado por
la comunidad carismatica. Y el mismo Codina recuerda como “el Espiritu

2 El extracto del mensaje del Papa Francisco se puede revisar en Leonardo de Chirico,

“La Unidad, ;esfera o poliedro?” http://protestantedigital.com/magacin/34015/La_Unidad_
esfera_o_poliedro [Recuperado el 01 de Junio, 2017]

3 Victor Copina, “El Espiritu del Sefior llena el universo. Una reflexion desde América
Latina” en Concilium 342 (2011) 149-159, 153.
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desborda los limites de la Iglesia™, en cuanto que la vuelta a la dimension
pneumatologica permite generar un renovado didlogo ecuménico tanto con
el Oriente cristiano como con las Iglesias de la Reforma. Y este dialogo esta
en el corazén mismo de la accion misteriosa del Espiritu del Resucitado, ya
que, como sostiene el mismo Codina,

“el proyecto de Dios es configurar una humanidad que viva
en comunién fraterna entre si, con la naturaleza y con Dios; es
generar una koinonia interhumana, césmica y trinitaria. A ello
se orienta la eleccién del pueblo de Israel y, posteriormente,
de la Iglesia. La Iglesia no puede perder nunca de vista este
horizonte dltimo, so pena de encerrarse y enclaustrarse en un
eclesiocentrismo estéril, autosuficiente y antievangélico™

No es el propdsito de este articulo dar reflexiones acabadas sobre el dia-
logo ecuménico. El espiritu en el que fueron escritas estd pensado como
camino que esta realizandose, como posibilidad de un encuentro-con-otros
distintos, pero que estan unidos por el signo volcanico del Espiritu, por su
rugido creador, por sus mociones y carismas que, como nos ensefia San
Pablo, deben ser puestos al servicio de la totalidad del Pueblo de Dios (Cf.
1 Cor 12).

A partir de ello, queremos proponer tres claves para pensar el didlogo
ecuménico hoy a partir de la idea de la unidad en la diferencia. En primer
lugar, el didlogo en su relacion con el silencio: es necesario callar, despren-
derme de mis prejuicios, para poder entrar en una relaciéon nueva con el otro
distinto. En segundo lugar, la urgencia de crear una ecologia humana ecu-
ménica, es decir, el establecimiento de un espacio de convivencia en el cual
la diferencia no sea vista como una amenaza sino que como una oportunidad
de crecimiento para todos. Finalmente, pensar la unidad en la diferencia
como dialogo de caracter martirial. Estoy pensando especificamente en la
dimension profética y testimonial propia del cristianismo que anuncia la
unidad en la diversidad en una época fragmentada sumida en el signo de la
sospecha y del vacio existencial, de la angustia y de la ansiedad®.

4 Victor CobiNa, No extingais el Espiritu (I Ts 5,19): Una iniciacion a la pneumato-

logia. Sal Terrae. Santander 2008, 161.

5 Victor CopiNa, No extingdis el Espiritu, 162.

¢ Para conocer mas éste tema de la angustia y de la ansiedad como sintomas de la
modernidad y de la posmodernidad, ver ARMaNDO Roa, Modernidad y posmodernidad.
Coincidencias y diferencias fundamentales. Editorial Andrés Bello. Santiago de Chile 2001.
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II. D1ALOGO Y SILENCIO: CALLAR PARA ACOGER LA PALABRA DEL OTRO

El didlogo acontece como accion divina y humana. En el relato crea-
cional de la tradicion sacerdotal en Génesis 1, la historia es inaugurada por
una palabra de Dios: “Y Dios dijo”. El didlogo, por tanto, representa un don
divino que es actualizado en la intencionalidad comunicativa de Dios que se
dirige a la creatura humana con la cual puede establecer una conversacion.
Carbullanca habla en este sentido del “mito de la creacion por la palabra’™,
en el cual pone en relacion lenguaje e historia.

Fil6sofos como Walter Benjamin expresan que la creacion por la palabra
muestra que lo lingiiistico o dialogico es una sefal identitaria de las cosas.
Toda la creacion participa de estas dinamicas comunicativas. Asi, en el texto
Sobre el lenguaje en general y sobre el lenguaje de los humanos, Benjamin
sostiene que “toda expresion de la vida espiritual del hombre puede con-
cebirse como una especie de lenguaje. No existe evento o cosa tanto en la
naturaleza viva como en la inanimada, que no tenga, de alguna forma, parti-
cipacion en el lenguaje, ya que esta en la naturaleza de todas ellas comunicar
su contenido espiritual™®,

Pero esta accion comunicativa esta atravesada antes por una lengua
muda, por ello Benjamin habla de que las cosas son mudas, pero no se trata
de un mutismo insignificante sino de un silencio creador que esta en Dios.
Dios, cuando crea, también calla para que las cosas sean. Ese silencio de
Dios abre un nuevo espacio de relacion. Y ese silencio también esta en el
ser humano, que es su imagen y semejanza (Cf. Gn 1,26-27). Los autores
hablan de una “silenciosa transparencia’™, que no es otra cosa que un movi-
miento hacia la escucha como condicion del didlogo. Como dice José Asen-
sio, “para dialogar debemos, en definitiva, silenciar nuestro propio mundo
para poder dar asi cabida, voz, al de quienes pretenden mostrar el suyo y ser
verdaderamente escuchados™!’.

El didlogo ecuménico como experiencia de silencio, de acogida del otro
en su diferencia e identidad particular, posee como base el hacer callar mis
prejuicios, dejar de lado mi yo egoista para que ese mismo yo pueda fun-
dirse en una relacion nueva y enriquecedora. A 500 afios de la Reforma de

7 CEsaR CARBULLANCA, “Mito y logos. Nuevos caminos de la hermenéutica latinoame-

ricana” en Estudos de Religiao 28,1 (2014) 135-156, 143.

8 WAaLTER BENIAMIN, Para una critica de la violencia y otros ensayos. Taurus. Espafia
1998, 59.

®  CEsaR CARBULLANCA, “Mito y logos”, 144.

10 Jost Asensio, Una educacion para el didlogo, Paidds, Espaia 2004,197.
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Lutero, es necesario decir adios a las criticas y condenas mutuas, que han
provocado mas dolores que acercamientos fraternos. No estoy hablando con
esto de una absorcion o de una pérdida de identidad, al contrario, estoy
pensando en un silencio polifonico, es decir, en un concierto armonioso en
el que relacionemos silencio y apertura, mutismo con didlogo, susurro con
encuentro. Solo asi estaremos acogiendo el don del otro. Sdlo con esto es-
taremos accediendo al fundamento mismo de la unidad en la diferencia:
silenciarme para entrar en el misterio de la relacion con el otro de manera
de reconocer como en ese otro acontece la experiencia de Dios.

En palabras de Paul Ricoeur, es necesario experimentar “un movimien-
to hacia escucha”, el cual requiere un despojamiento, un abandono de una
pretension mas sutil y mas tenaz que la del saber ontoldgico y teoldgico:
“requiere el desasimiento (la desatadura) del si mismo humano, en su volun-
tad de dominio, de suficiencia y de autonomia™'!. La actitud de la escucha
es ante todo un despojo, una kénosis: “el cual siendo de condicion divina
no hizo alarde de ser Dios sino que se despojo y aparecié como esclavo
sufriendo muerte de cruz” (Flp 2,6-11). En otras palabras, tener los senti-
mientos de Cristo, que pide por la unidad de toda la comunidad, es vivir en
un vaciamiento permanente, en un “mutismo significativo”, en palabras de
Benjamin, en “un despojamiento y abandono de la voluntad de dominio”,
en palabras de Ricoeur.

El didlogo ecuménico, el verdadero encuentro en la diferencia, debe
constituir una experiencia renovada del despojo, de callar y hacer silencio
humilde ante el otro y en ¢l ante Dios que se mueve también en otras comu-
nidades cristianas y no cristianas. Es necesario hacer silencio ante la fuerza
volcanica del Espiritu, que actia silenciosamente, como “por detras”, sin
hacer alarde. Hay también una kénosis del Espiritu y, como dice Balthasar,
una kénosis de la Iglesia a imagen de la kénosis del Hijo'?. Las iglesias tam-
bién han de lograr su propia kénosis. Creo que el dialogo ecuménico pasa
por tener los mismos sentimientos de Cristo, que pide insistentemente por la
unidad de todo el rebaiio (Cf. Jn 17,21).

" PauL RicoEwr, Fe y Filosofia. Problemas del lenguaje religioso. Buenos Aires.

Almagesto-Docencia 1994, 108.

12 Cf. Hans Urs VoN BALTHASAR, “;Kénosis de la Iglesia?”, en H. VON BALTHASAR,
Pneuma e Institucion: Ensayos Teologicos IV , Encuentro-Cristinadad, Madrid 2008),
103-113. Para mas detalles del tratamiento de esta expresion, ver mi articulo JuaAN PABLO
EspiNvosa ARck, “La Trinidad: origen y fundamento de la eclesialidad de la fe”” en Anales de
Teologia 17.2 (2015) 381-394, especialmente el punto 4 “La Iglesia, imago Trinitatis y los
desafios a la eclesialidad de la fe”.
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II1. CREACION DE UNA ECOLOGIA HUMANA ECUMENICA

El poliedro como figura geométrica se ubica en un espacio determinado.
Y la condicion poliédrica de la humanidad, de aquello que en clave ecle-
siologica es denominado por Margit Eckholt como “devenir una Iglesia
mundial”!?, también se ubica, se encarna, vive en un espacio. A este lugar
vital lo llamaremos ecologia humana ecuménica.

Este concepto y realidad, antes que un desarrollo teologico es una cues-
tion antropoldgica: este mundo, esta tierra y “casa comun”, como la llama
Papa Francisco en Laudato Si’, es la Gnica tierra donde vivimos y convivi-
mos con los otros diferentes. Con esto, pareciera que la tierra es esencial-
mente ecuménica, porque acepta la diferencia ontoldgica, religiosa, cultural,
social, politica de los seres humanos. La madre tierra, la Pachamama', es
nuestro lugar comun. En ella creamos redes de comunion y lazos de per-
tenencia, todo ello vivido en la dinamica de la diferencia. De esta manera,
sostiene el Papa Francisco, “los otros dejan de ser extrafios y se los puede
sentir como parte de un nosotros que construimos juntos” (LS 152)

Este nosotros que construimos juntos y con el cual caminamos en la
diferencia, supone en primer lugar la creacion de un espacio humano feliz
y fundado en el bienestar. Recientemente he sostenido que una ecologia
humana y de la paz pasa necesariamente por evaluar nuestros niveles de
hospitalidad, de acogida y de mantencion de los espacios humanos y de las
relaciones que establecemos entre nosotros y el medio natural que nos ro-
dea’. Esta ecologia humana ecuménica de la que hablo, debe reconocer a la
tierra como don de Dios que se nos ha entregado para administrarlo sabia y
éticamente. Esta tierra debe ser espacio de oportunidades de reconocimiento

13 Mararit Eckuort, Iglesia en la diversidad. Esbozo para una eclesiologia intercul-

tural. Ediciones Universidad Alberto Hurtado. Santiago de Chile 2014, 31.

4" Nombre que recibe la Madre Tierra en las culturas originarias de los Andes en
América Latina.

15 JuaN PaBro Espmnosa, “Hospitalidad, acogida y belleza: aportes para pensar una
ecologia humana y de la paz”, en Revista de la Universidad de La Salle 71 (2016) 107-117.
También, y en relacion al tema de la hospitalidad, revisar Juax PaBLo Espivosa, “La hospi-
talidad en el ciclo de Abraham. Una propuesta de lectura desde el analisis narrativo” en
Cauriensia X1 (2016) 731-740. Y en relacion al tema de la paz, como fuente de felicidad
y bienestar, JuaN PaBLo Espmosa “Construir y educar espacios de paz. Reflexiones sobre
educacion y filosofia” en Resonancias Revista de Filosofia Vol 1, n°2 (2016) 19-27 y JuaN
PaBro Espivosa, “Una teologia de la paz como proyecto alternativo de vida personal y
comunitaria” en Revista de la Universidad de La Salle 72 (2017) 103-114.
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mutuo y del establecimiento de practicas de felicidad y de armonia, pero
siempre insistiendo en la valoracion positiva y critica de la diferencia.

Ahora bien, existe el peligro de crear un espacio infeliz y egocéntrico,
que omita las relaciones interpersonales. Esto es llamado por autores como
Ivan Canales como “la 16gica de Babel”!¢. Para Canales, lo que Babel mani-
fiesta es la lucha del hombre contra el hombre, en base a l6gicas econdmicas
nacidas del modelo neoliberal que, junto con dafiar a la misma humanidad,
termina destruyendo el medio ambiente. En palabras de éste autor:

“por tanto, las estructuras babildonicas son estructuras de
dominacidn; la dominacion entrafa la existencia de diferen-
cias sociales entre ricos y pobres; de ahi que la dominacion
necesite siempre ser legitimada; la existencia de dominacion
y de las diferencias sociales implica también diferencias en
el conocimiento. La l6gica de Babel entraiia una profunda in-
felicidad humana. La dominacidn, las diferencias sociales y
la legitimacién de las mismas requieren la violencia para su
mantenimiento”!”.

Una préctica ecoldgica humana de caracter ecuménico debe significar un
profundo respeto a la libertad, a esa libertad para la cual nos liber6é Cristo
(Cf. Gal 5,1). Los cristianos hemos de superar las practicas de dominacion
y de abuso de posiciones sociales y politicas, ya que con ellas no se logra
la unidad esperada. Los trabajos ecuménicos pasan necesariamente por la
construccion de puentes que unan los espacios y por el derribamiento de
muros que legitiman la exclusion y la logica de Babel, que consecuente-
mente dana el paisaje del ecosistema que nos reine como hijos de la misma
madre tierra. Junto con ello, la ecologia humana ecuménica debe asumir una
compasion directa con los marginados del sistema social y productivo que
nacieron de la logica capitalista y egoista de Babel. En este sentido el Papa
Francisco recuerda que el dafio contra la naturaleza va en directa relacion
con el dafio cometido contra los pobres (Cf. LS 8)'%.

16 TvAN CaNaLEs, “Economia y teologia desde una perspectiva critica: reflexiones preli-
minares para una €tica social cristiana de caracter global”, en RaUL GoNzALEzZ y HOwWARDS
RicHarDps (Comps), Hacia otras economias. Criticas al paradigma dominante. LOM.
Santiago de Chile 2012, 415-433, 421.

17" TvAN CANALEs, “Economia y teologia”, 424.

'® Pensemos por ejemplo en la contaminacion de las aguas en las regiones del
Norte grande de Chile a causa de los trabajos de las grandes empresas mineras. El
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Y junto con el cardcter ecuménico, es urgente lograr un didlogo interre-
ligioso en clave de ecologia humana y de ecologia en el amplio sentido de
la palabra. Esto implica la superacion de la violencia y la construccion de la
comunion, de la paz y del bienestar, de un espacio seguro, limpio y confor-
table en el cual podamos reunirnos, conocernos y reconocernos en nuestras
identidades particulares y en las diferencias legitimas. En este sentido, Félix
Wilfred comenta que

“el modo en que vivimos en relacion con la naturaleza tam-
bién muestra si, en efecto, somos o no violentos. El comporta-
miento no violento y compasivo se refleja en el modo en que
la gente trata la naturaleza y todas las cosas materiales de la
vida ordinaria, bien destruyéndolas gratuita y agresivamente
o cuiddndolas y protegiéndolas. La ecoteologia interreligiosa
trata de imbuir a nuestra relacion con la naturaleza un sentido
de sacralidad asi como de asombro y misterio”."

Los creyentes en el Dios de Jesucristo, que supo reconocer la armonia de
la creacion, la sencillez de los lirios del campo y los pajaros del cielo (Cf.
Mt 6), hemos de lograr un didlogo ecuménico que enfrente proféticamente
la crisis ecoldgica, tanto natural como humano. Estimo que éste dialogo
puede provocar el establecimiento de espacios de felicidad y comunion y de
una nueva valoracion de la diferencia, tanto entre el ser humano y el medio
natural no humano como de la relacion interpersonal. Pero este logro de
un nuevo espacio no debe ser solo un trabajo personal o comunitario, sino
que ante todo debe ser un don del Espiritu del Resucitado que “hace nuevas
todas las cosas” (Ap 21,5).

agua es un bien social, y por ende debe ser resguardada para el uso comun de todos.
El agua contaminada contamina el cuerpo de la tierra y el cuerpo de los pobres.
Los dafos pueden ser irreversibles. Para mayor informacion, revisar en Nicolas
Sepulveda, “Los toxicos desechos de la mineria que amenazan el norte de Chile”,
http://www.elmostrador.cl/noticias/pais/2015/03/27/los-toxicos-desechos-de-la-
mineria-que-amenazan-al-norte-de-chile/ [Recuperado el 01 de Junio, 2017].

1 FeLix WILFRED, “Hacia una ecoteologia interreligiosa”, en Concilium 331 (2009)
379-392, 385.

CARTHAGINENSIA, Vol. XXXIV, N° 65, 2018 — 137-146. ISSN: 0213-4381



UNIDAD EN LA DIFERENCIA 145

IV. UNIDAD EN LA DIFERENCIA COMO DIALOGO DE CARACTER MARTIRIAL

Finalmente, quisiera proponer algunas ideas en torno al caracter marti-
rial/testimonial de nuestro didlogo ecuménico. El Papa Francisco en la ho-
milia pronunciada en la Catedral Luterana de Lund el 31 de Octubre de
2016, sostiene: “Jesus intercede por nosotros como mediador ante el Padre,
y le pide por la unidad de sus discipulos para que el mundo crea. Esto es lo
que nos conforta, y nos mueve a unirnos a Jesus para pedirlo con insistencia:
Danos el don de la unidad para que el mundo crea en el poder de tu mise-
ricordia. Este es el testimonio que el mundo esta esperando de nosotros™.

Francisco habla expresamente de testimonio, de ser testigos de la unidad
que en la Trinidad se da entre el Padre y el Hijo desde el Espiritu Santo. Y
esa unidad se revela historicamente en la unidad de los creyentes por la cual
Jests ord antes de su Pasion (Cf. Jn 17,21). La unidad, pero la unidad en la
diferencia es el signo de identidad del Dios Trinidad y de la Iglesia que es
su imagen. Por ende y a mi entender, el testimonio debe constituir una pista
fundamental al momento de repensar el didlogo ecuménico hoy. Se hace
necesario volver a la experiencia del martirio, no solo de sangre — aunque
se da en gran medida por ejemplo en Medio Oriente — sino también a la
vivencia de un testimonio consecuente de la propia vida y de la experiencia
cristiana.

Por ello precisamente sostuve en otra ocasion que “la espiritualidad mar-
tirial es dimension constituyente del cristianismo™'. El martirio cristiano se
vive teniendo en el horizonte de comprension a Jesucristo, a quien se llama
el “testigo fiel y veridico” (Ap 3,14), que fue capaz de entregar la vida por
el proyecto del Reino de Dios. Por ello, autoras como Kreti Sanhueza con-
firman que “Jesucristo es el prototipo de justicia y martirio a favor de los
pobres y marginados”??

El martir, el testigo de la presencia activa de Dios, es capaz de desgas-
tar su vida, de darse por entero a los otros. El martir es capaz de superar la
dialéctica “los de mi iglesia” y los de la “otra iglesia”. Insisto en la clave de
la necesidad de establecer puentes y derribar muros. La accion del martir

2 Papra Francisco, “Homilia en la Oracion Ecuménica conjunta en la Catedral Luterana
de Lund 31 de Octubre 2016, https://w2.vatican.va/content/francesco/es/homilies/2016/
documents/papa-francesco 20161031 omelia-svezia-lund.html [Consulta del 01 de Junio de
2017]

21 Juan PaBLo EspiNosa, “La espiritualidad martirial. Dimension constituyente del
cristianismo”, Stella Maris 116 (2015), 9-10.

22 KRETI SANHUEZA, “Jesucristo, prototipo de justicia y martirio, a favor de los pobres y

marginados”, Cuestiones Teologicas 99 (2016), 175-197.
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Jesus se basa en ese establecimiento de relaciones reciprocas con sujetos so-
cialmente marginados. El didlogo ecuménico debe basarse en el testimonio
del encuentro con los otros diferentes, de manera de generar con ellos un
renovado encuentro en la diversidad. Evidentemente esto generara conflicto.
Aun tenemos hermanos cristianos que estan cegados por el fundamentalis-
mo y por una interpretacion parcial — y muchas veces ideoldgica y antoja-
diza — del mensaje de Jesus de Nazaret. Pero el conflicto y la hostilidad son
elementos presentes en el martirio. La experiencia del testimonio cristiano
no puede ser una experiencia edulcorada. El mensaje que comunica Jesus
de Nazaret es critico: se enfrentara madre con hijos, hijos con hermanos, y
exige una toma de posicion en medio de la historia.

El didlogo ecuménico basado en el testimonio no puede constituirse en
un falso irenismo o a un moralismo sin fundamento. El dialogo ecuménico
no es un testimonio de una iglesia en particular o de una determinada posi-
cion teologica. Somos testigos de la unidad operada por Dios Padre en Jesu-
cristo desde el Espiritu. Creemos y anunciamos el deseo de unidad de Jesus
de Nazaret. Y por ello, siguiendo a Sebastian Kaufmann, “el testigo — en el
caso del testimonio religioso — no testimonia algo externo a si, sino su vida
misma es el testimonio del absoluto. Ello es posible porque el ser humano en
su estructura antropologica esta constituido por una alteridad”?.

Si la alteridad constituye el nucleo del testimonio cristiano, esa alteridad
se funda en la vivencia de la unidad en la diferencia. A 500 afios de la Re-
forma iniciada por Lutero, hemos de volver a repensar nuestras practicas de
unidad (ecumenismo espiritual, doctrinal, biblico, social, ecologico) como
formas de testimoniar el querer ecuménico que nace como don del Espiritu.
Pero aunque sabemos que es don, no podemos dejar de colaborar con El
para que la perfecta unidad de los discipulos de Cristo pueda lograrse.

En una época del fragmento como la nuestra, en tiempos de angustia y
ansiedad, de la individualidad, el trabajo profético del ecumenismo pasa
justamente por la practica de la unidad, que no sélo es testimonio verbal sino
que ante todo es un testimonio existencial. Que nuestra vida transparente
los movimientos del Dios que camina en la historia a partir de las distintas
experiencias humanas y religiosas como clave para entender la unidad en la
diferencia.

2 SeBasTIAN Kaurmann, “Testimonio, atestacion, testigo. Reflexiones a partir de Paul

Ricoeur”, en V. Azcuy et.al (Eds), Teologia de los signos de los tiempos latinoamericanos.
Horizontes, criterios y métodos Santiago de Chile: Ediciones Universidad Alberto Hurtado,
2013): 317-354, 319.
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FIDES Y BAUTISMO INFANTIL EN LA ROMANIDAD PALEOCRISTIANA

FIDES AND CHILDREN’S BAPTISM IN PALEO-CHRISTIAN ROMANITY

PEDRO PEREZ MULERO'

Resumen: Esta aportacion trata de mostrar la validez histérica del bautismo en
la concepcidn cristiana durante la época del Imperio Romano. Se utilizan mdltiples
ejemplos sacados de las fuentes principales, que a través de un orden cronolégico,
muestran una panoramica sobre la concepcion cristiana del acto litdrgico de la sal-
vacion a través del agua. Es interesante la referencia arqueoldgica a inscripciones
paleocristianas donde se puede observar los apelativos referentes a los nifios, infan-
tes o jévenes que mueren prematuramente, asi como la reflexion y pugna de autores
cristianos como San Agustin por defender el valor del bautismo frente al pecado
original.

Palabras clave: Cristianismo, Salvacién, Pecado original, Infancia, Epigrafia.

Abstract: This contribution tries to show the historical validity of the baptism in
the Christian conception during the time of the Roman Empire. Multiple examples
are drawn from the main sources, which in a chronological order show a panoramic
view of the Christian conception of the liturgical act of salvation through water. It is
interesting the archaeological reference to paleocristian inscriptions where you can
see the names referring to children, infants or young people who died prematurely,
as well as the reflection and struggle of Christian authors like St. Augustine for
defending the value of baptism in the face of original sin.

Keywords: Christianity, Salvation, Original sin, Childhood, Epigraphy.

! Aguilas, Murcia, 1983. Licenciado en Historia, Universidad de Murcia. pedroperez-
mulero@gmail.com.
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El estudio reciente de una inscripcién romana datada a finales del s. IV e
inicios del s. V d.C. en el que aparece un gran crismén junto con el concepto
fidelis asociado a dos pueri, Aurelio y Sara, marca el inicio de nuestro inte-
rés por el bautismo en la tardia romanidad?. La inscripcién adscrita a Agui-
las (Murcia) es un ejemplo magnifico que nos hace reflexionar sobre qué
pensaban los padres cuando fallecia prematuramente su hijo (aoroi, agamoi,
innupti) sin haber llegado a la edad adulta (mors immatura, mors cruda,
mors ante diem fatalem)®.

Tal cuestién siempre ha sido dificil de responder. Hasta nuestros dias
la creencia popular recaia en un espacio poco claro entre el cielo y la tierra
denominado limbo, pero la propia Iglesia ha matizado en los tltimos afios
que la hipétesis del limbo refleja una visién excesivamente restrictiva de la
salvacion. En 2007 el Papa Benedicto XVI ratificé las conclusiones de la
Comision Teoldgica Internacional en las que por medio del documento La
esperanza de salvacion para los nifios que mueren sin haber sido bautiza-
dos, concluye que “el destino de los nifios que mueren sin haber recibido el
bautismo es el Cielo”. La razdn teolégica fundamental para esta conclusion
parte de la misericordia infinita de Dios, que quiere que todos los hombres
se salven®.

Como es bien conocido, en el cristianismo la salvacién eterna pasa por
el sacramento del bautismo segtin las propias palabras de Jesus: “el que no
nazca del agua y de Espiritu no puede entrar en el Reino de Dios” (Evange-
lio segiin San Juan, 3.5).

La alta tasa de mortalidad infantil atestiguada en las necrépolis romanas?
tuvo que estar vinculada a una reflexion sobre el sentido de bautizar a los
nifios. En principio y siguiendo el propio ejemplo de Cristo, era cada indi-
viduo personalmente quien debia decidir tal conversion. Los nifios, debido
a su inmadurez, no estaban capacitados para decidir por si mismos el futuro

> P. PErez MULERO, A R. LLORACH ASUNCION, «Inscripcién paleocristiana de Aguilas
(Murcia) en un informe del Conde de Lumiares», en Antig. crist., XXX, e.p.

3 S.M. ALFAYE VILLA, «Sit tibi terra gravis: magical-religious practices against restless
dead in the ancient world», en F. Marco SiMON, F. Pina PoLo, J. REMESAL RoDRiGUEZ, (eds.),
Formae mortis: El transito de la vida a la muerte en las sociedades antiguas. Ed. Universitat
de Barcelona, Barcelona 2009, 181-216. en concreto pp. 184-186.

4 https://www.aciprensa.com/noticias/comision-teologica-internacional-
destino-de-los-ninos-que-mueren-sin-bautizar-es-el-cielo/ Vaticano, 22 Abril 2007.

5 A. SeviLLa Conpg, «Morir ante suum diem. La infancia en Roma a través de la
muerte», en D. JusTEL VICENTE (ed.), Nifios en la Antigiiedad. Estudios sobre la infancia
en el Mediterrdneo antiguo. Ed. Prensas de la Universidad de Zaragoza, Zaragoza 2012,
199-233.
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de sus vidas, decision que caeria sobre sus padres, padrinos o tutores. Nu-
merosos son los ejemplos que nos pueden ilustrar en este tema y ayudarnos
a comprender un poco mejor la relacién entre bautismo y muerte entre los
mads pequefios de la casa.

En las catacumbas romanas, entre una gran diversidad temdtica, los
formularios funerarios muestran su importancia. Para Danilo Mazzoleni®
la gran fuerza de los creyentes residia en el bautismo, en el que moria el
hombre viejo y nacia el nuevo, y por ello no podian faltar alusiones a este
sacramento, fuente de luz y momento de renacimiento a la vida espiritual.
De esta realidad se desprende la existencia de un estrecho vinculo entre el
bautismo, recibido a veces poco antes de morir, y la entrada en el paraiso,
pues, ademds de hacer renacer al hombre en Dios, lo purifica de cualquier
culpa y pecado.

Varias inscripciones de las catacumbas romanas hacen referencia al bau-
tismo en relacién a los nifios. De Aproniano (1 afio) se dice que es fidelis, del
mismo modo la nifia T’yche (1 afo) y el nifio (puer) Discolio. Un epitafio que
puede servir de ejemplo es el de Aproniana (5 afios) que dice: “crededesti in
deo vives in XP (= Christo)”, demostrando que por haber creido en Dios, es
decir, al bautizarse en la fe cristiana, al fin con la muerte vivird en Cristo’.

Los primeros escritores y defensores de la comunidad cristiana en terri-
torio del Imperio Romano muestran la importancia del rito bautismal. En el
siglo IT d.C. San Justino martir, uno de los primeros apologistas cristianos,
escribe hacia el afio 153 d.C. el Didlogo con el judio Trifon, se refiere a las
celebraciones cristianas, entre las que destaca el bautismo y la eucaristia. El
bautismo es presentado como “iluminacién” y “regeneracion”, siendo un
ritual administrado tras una adecuada preparacion. Se basa en las palabras
citadas de Jesus e indica que debe realizarse por propia eleccion, estando los
nifios excluidos ya que se les considera con insuficiente conocimiento para
llevar a cabo tal ritual®.

¢ D.MazzoLenl, «La produccion epigrafica de las catacumbas romanas», en V. FioccHr

Nicoratl, F. Bisconti, D. MazzoLENI, Las catacumbas cristianas de Roma: Origen, desarrollo,
aparato decorativo y documentacién epigrafica. Ed. Schnell und Steiner, Regensburg 1999,
147-184. En concreto 172-173.

7 D. MazzoLent, «La produccion epigrafica de las catacumbas romanas», a. c., las
inscripciones corresponden consecutivamente a ICUR VIII, 23087, ICUR IX, 25562 y
25102,y ICUR X, 26329.

8 J. Rico Paves, Los Sacramentos de la iniciacion cristiana. Introduccidn teoldgica
a los Sacramentos del Bautismo, Confirmacion y Eucaristia. Ed. Instituto Teoldgico San
Ildefonso. Toledo 2006, 147-8.
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Aun asi, San Ireneo de Lyon?, hacia el 180 d.C. escribe en su obra Contra
las herejias (11,22, 4) sobre el mensaje salvifico universal de Jests en el que
nadie ha de ser excluido: “vino a salvar a todos: y digo a todos, es decir, a
cuantos por €l renacen para Dios, sean bebés (infantes), nifios (parvulos),
adolescentes (pueros), jovenes (iuvenes) o adultos (seniores)”.

En el siglo I1I d.C. la cuestion del bautismo, y en concreto del bautismo
infantil, ya era toda una realidad'’. Tertuliano (c. 205 d.C.) escribe Sobre el
bautismo defendiendo que toda persona que quiera recibirlo debe prepararse
por medio de ayuno y oracidn, es decir, siendo consciente de su decision,
algo que escapa a las mentes de los nifios. Tertuliano reconoce el uso reci-
bido de bautizarlos, pero se opone aduciendo razones de oportunidad y no
tanto teoldgicas'!.

Siguiendo a Tertuliano, San Hipdlito de Roma hacia 215 escribe su Tra-
dicion apostolica, y habla de una preparacion para recibir el bautismo de
tres afios, aunque segun el ejemplo el tiempo se podria reducir. En su mo-
mento se realizaba junto a la confirmacién: “El catecimeno se sumergia en
el agua, desnudo, en tres ocasiones y hacia una profesion de fe, respondien-
do afirmativamente “creo” a las preguntas que se le hacian. Al salir del agua,
un presbitero le unge con el 6leo que ha sido santificado. Después de secarse
con una toalla y de ponerse el vestido, entra en la iglesia”'?.

El primer pensador que matiza sobre el bautismo infantil es Origenes de
Alejandria en su obra Homilias sobre el Levitico (VIII, 3: 65-75), quien en
el aflo 244 nos informa que los nifios eran bautizados'®. Habla de la impure-
za al nacer, acto que comporta la existencia del pecado: “El bautismo de la
Iglesia se da para el perdén de los pecados, es dado segun la prictica de la
Iglesia incluso a los nifios pequefios (parvulis baptismum dari)”. Origenes
explica que, si los nifios pequefios estuvieran excluidos debido a su corta

9 IreNEE DE Lyon, Contre les hérésies, Livre 1. Edition critique par Adelin Rousseau
et Louis Doutreleau, Tome II: Texte et traduction. Ed. Les éditions du Cerf. Paris 1982,
220-221.

100 JM*. BLAZQUEZ MARTINEZ, El nacimiento del Cristianismo. Ed. Sintesis. Madrid
1990, 111.

" J. Rico Paves, Los Sacramentos de la iniciacion cristiana. Introduccidn teoldgica a
los Sacramentos del Bautismo, Confirmacién y Eucaristia, o, c., 164.

12 J M*. BLAZQUEZ MARTINEZ, El nacimiento del Cristianismo, o. c., 185.
ORrIGENE, Homélies sur le Lévitique, Tome II. Texte latin, traduction, notes et index
par Marcel Borret. Les éditions du Cerf. Paris 1981, 20-21. Esta misma justificacion del
bautismo de los nifios se encuentra en su Homilia (14) sobre Lucas y su Epistola a los
romanos (5,9).

13
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edad y no se les otorgara ni el perdén ni la indulgencia, “la gracia del bautis-
mo pareceria superflua (gratia baptismi superflua videretur)”.

Uno de los primeros autores que defienden publicamente el bautismo
de los nifios, manteniendo la idea de Origenes, va a ser Cipriano, obispo de
Cartago entre 249-258 d.C. En su carta LVIII dedicada al obispo Fido hace
referencia a que el bautismo borra todos los pecados, renuncia al demonio,
al mundo, a sus pompas y vanidades. Destaca que lo nifios deben ser bauti-
zados nada mds nacer, sin aguardar hasta el octavo dia como se hace en la
circuncision judia. Precisa que los recién bautizados reciben besos y que el
ritual se hacia por inmersion y a veces por aspersion'4,

En la Hispania romana's el cristianismo ya parece estar consolidado en
los inicios del siglo IV; entre los afios 303-306 se lleva a cabo el Concilio
de Elbira, que entre sus numerosos canones hace referencia a la importancia
del bautismo asi como al consiguiente adjetivo fidelis. Aunque no se detiene
sobre el bautismo infantil, el canon XXII hace referencia a infantes, a los
que se considera que no pecan por culpa propia debido a su edad. “En Espa-
fa el bautismo de los nifios no levanté ninguna polémica, (...) y la costumbre
de bautizar a los nifios resulta cosa corriente”'®.

A lo largo de todo el siglo IV en Hispania se van sucediendo diversos
pensadores que escriben sobre el bautismo, pero no presentan casos con-
cretos para la infancia. San Gregorio de Elbira defiende que el ingreso en la
Iglesia es una incorporacion a Cristo y tiene lugar por medio del bautismo,
un ritual de accién simbdlica que marca la pertenencia a la Iglesia. El rito
del paso mds importante del cristianismo definido por Gregorio como cris-
ma sanctorum'’. A lo largo de toda su obra San Gregorio hace referencia al
bautismo (Tratado XV, Tratado XX, Sobre el Arca de Noé), defiende que el
Espiritu Santo obra en el bautismo, un segundo nacimiento por medio de las
aguas salvificas, parte fundamental del proceso mediante el cual el hombre
se asimila a Dios convirtiéndose en su templo y en su morada'®. La idea del
segundo nacimiento estd relacionada directamente con el primero, en el que

14 SaN CypriANO, Obras de San Cypriano Obispo y Martir: traducidas al castellano, y

esclarecidas con notas, y la vida del santo, por el Dr. D. Joaquin Antonio del Camino, Parte
primera, Valladolid 1807, 259-263 y 384-385. Parte segunda, 126 y 371.

5 J. PuuAn, La liturgia bautismal en la Espaia romano-visigoda. Ed. Instituto de
Estudios Visigético-mozdrabes. Toledo 1981, 76-80.

16 J. PuuAN, La liturgia bautismal en la Espafia romano-visigoda. o. c., 78.
J. A. MoLiNa GOMEzZ, La exégesis como instrumento de creacién cultural. El testi-
monio de las obras de Gregorio de Elbira. Ed. Univ. Murcia. Murcia 2000, 175.

18 J. A. MoLiNa GOMEZ, La exégesis como instrumento de creacién cultural. El testi-
monio de las obras de Gregorio de Elbira, o.c., 151.

17
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Adan y Eva son los protagonistas, iniciandose la historia de los seres huma-
nos como pecadores. Durante el siglo IV la importancia del pecado original
es una realidad y en la region del Sureste Peninsular nos ha quedado testi-
monio al respecto a través de la decoracion de los sarcéfagos de comunida-
des cristianorromanas de Los Torrejones (Yecla) y de Begastri (Cehegin)'®.

Por este mismo tiempo San Paciano® de Barcelona escribe sobre el bau-
tismo en las Tres cartas a Simproniano, y sobre todo en el Tratado so-
bre el Bautismo. Simproniano defiende la causa de los novacianos, quienes
afirman que la existencia final de la remisién de los pecados hace que el
bautismo sea prescindible. San Paciano responde que el Sacramento de la
Penitencia se concede libremente a quien confiesa, en cambio, el Sacramen-
to del Bautismo es ejemplo de la pasion del Sefior y estd destinado a todos,
un perdén que Dios concede graciosamente?!.

Por estas mismas fechas, es Prudencio quien refleja bellamente la figura
del fiel que se ha bautizado:

“He aqui que ya a los fieles (fidelibus) queda abierta
la clara via del ancho paraiso

y al bosque aquel al fin entrar se puede

que al hombre arrebatara la serpiente’'®.

Charles Pietri advierte que el término fidelis podria ser una concep-
cién amplia, pues la novedad del elogio finebre en las inscripciones cristia-
nas es la relacién que se muestra del difunto con la Iglesia. Esta identidad se
muestra con formulas de devocion que los declaran fidelis, fidelis deo o in
Christo, férmula comun en Sétif (Africa), en Espana (Vives 21,22) y cono-
cida en Italia a mediados del siglo IV (ILCV 1344, del afio 346), y atestigua-
da en la ciudad de Roma en el afio 362 (ICVR 9558). Un adjetivo que puede

19 M. SOTOMAYOR, «Sarcéfagos paleocristianos en Murcia y zonas limitrofes», en Antig.

crist., V (1988) 165-184. En concreto pp. 172-175 sarcéfago de Yecla fechado hacia 340-350
d.C. con escena de Reparto del trabajo a Addn y Eva. J.M. NoGUERA CELDRAN, J.A. MOLINA
GOMEz, «Nuevo fragmento de sarcéfago paleocristiano procedente de Begastri (Cehegin,
Murcia)», en Madrider Mitteilungen, 56 (2015) 377-401 con la vision de la vergiienza.

20 SaN PaciaNo, Obras de San Paciano Obispo de Barcelona. Traducidas e ilustradas por
Don Vicente Noguera, Valencia 1780. Carta III a Simproniano en pp. 122-196. Tratado sobre
el bautismo en pp. 197-217.

21 SAN Paciano, Obras de San Paciano, o.c., 140,208,211 y 215.

2 Cathemerinon, himno 10, para los funerales de un difunto, vv. 161-164. Aurelio
Prudencio, Obras Completas. Edicién bilingiie. Version espaiola de Alfonso Ortega.
Introduccion general, comentarios, etc., de Isidoro Rodriguez, BAC, Madrid 1981.
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ser aplicado a los nifios pequefios: vixit pura fide.. fidelis. Para Pietri, este
elogio evoca una vida cristiana y no necesariamente tratan de especificar un
compromiso particular o que la persona en cuestion ha recibido el bautismo,
ritual cotidiano y necesario para formar parte de la comunidad cristiana.

Para los cristianos, los nifios que fallecen prematuramente se relacionan
con la innocentia, que demuestra la salud del alma, sin mancha, sin lesién,
destacando en el siglo IV los adjetivos relacionados a esta cualidad, la in-
nocentissima aetas. Es una interpretacion cristiana del fopos cldsico de la
consolacién. Esta terminologia declind tras el primer tercio del siglo V, ya
que la referencia a la inocencia podia relacionarse con la impecancia o falta
del pecado original. Su uso estd atestiguado en el formulario cristiano en
las catacumbas de Domitila y Calixto, especialmente dedicado a nifios e
infantes®.

Las nuevas generaciones de jovenes cristianos adquieren un papel prin-
cipal al que se le anade una serie de valores atribuibles normalmente a los
adultos como grauitas, sapientia y prudentia. Los mas jévenes disponen de
las caracteristicas mds especiales: inocencia y virginidad. Tanto para los ni-
flos como para los adultos los términos de los elogios son intercambiables®.

La Fe, la fides, del mismo modo adquiere un primer rango y se impone
un poco mds tarde en el repertorio del elogio. Evoca la actitud del cristiano,
su fidelidad a la revelacion, y no ya la tradicional concepcién del término
social y doméstico que habla de la relacién de un esclavo con su duefio. La
fides estd acompanada por diversas virtudes cristianas como la castitas, ve-
ritas, pudicitia e integritas. En el siglo V, con la presencia del arrianismo,
los fieles muestran la fides como la dnica fe®.

En todo el imperio, el ritual del bautismo ya estd extendido. En la segun-
da mitad del siglo I'V en Oriente San Gregorio de Nisa escribe Sobre el bau-
tismo del Seiior y San Juan Criséstomo Las catequesis bautismales, aunque
no se centran en un debate sobre si los nifios deben o no recibir el bautismo.
Por tradicidn, el bautismo esté destinado a los adultos que conscientemente
lo reclaman.

2 Ch. PietrI, «La mort en Occident dans 1'épigraphie latine: De I'épigraphie paienne a

I'épitaphe chrétienne 3e-6e siecles», en Christiana Respublica. Eléments d'une enquéte sur le
christianisme antique, vol. III. Ed. Ecole Francaise de Rome. Rome 1997 (1980) 1519-1542,
en concreto pp. 1534-1535. Id., «Inscriptions funéraires latines», en Christiana Respublica.
Ed. Ecole Frangaise de Rome. Rome 1997 (1983) 1407-1468, en concreto p. 1452,

% Ch. Pietri, «Epigraphie et culture: 1’évolution de 1'éloge funéraire dans les textes de
I'occident chrétien (Ille-Vle siecles)», en o.c. 1491-1517, en concreto pp. 1499-1501.

2 Ch. Petr1, «Epigraphie et culture», a.c. 1502-1503.

% Ch. Pietri, «Epigraphie et culture», a.c. 1511.
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En Italia es recordado y afamado que en el afio 373 Ambrosio fue elegido
obispo de Miladn porque un nifio lo sefialé con el dedo indicando que debia
ser €l el elegido para ocupar la silla episcopal, viéndose en tal acto una se-
fial directa de los designios de Dios. Aun asi San Ambrosio escribe Sobre
los Misterios, entendidos como los sentidos profundos escondidos en las
Escrituras a partir de los cuales se explican los ritos sagrados. Defiende una
preparacion previa al bautismo para los nedfitos, quienes deben entender el
sentido literal y moral asi como el mistico o alegdrico de las Escrituras®.

En Roma fidelis se emplea tanto para hombres como para mujeres a par-
tir del afio 360 y en los inicios del siglo V y acompafa a los epitafios en el
gran periodo de conversion. Para la época del Papa Damaso (366-384) se
relaciona en su mayoria con nifios y adolescentes que no han alcanzado los
quince afios: “el adjetivo designa sin duda que el joven cristiano ha obtenido
precozmente el bautismo™?’.

Para Hispania, un documento importante lo encontramos en la carta del
Papa Siricio al Obispo metropolitano de Tarragona Himerio en el afio 385,
considerada la primera decretal conservada, carta que sirve de respuesta a
una peticidn anterior, dirigida al Papa Damaso. Entre sus diversas prescrip-
ciones de cardcter doctrinal y especialmente disciplinares, el Papa también
habla del bautismo. Siricio dice que la ceremonia del bautismo es privilegio
del dia de Pascua y del de Pentecostés y que no debe darse en ningtin otro
momento del afio a decisién de cada obispo como parecia ocurrir en Tarra-
gona. Indica que el bautismo se debe conceder a aquellos que son elegidos
después que habian dado sus nombres al menos antes de cuarenta dias y se
habfan purificado con exorcismos cotidianos, oraciones y ayunos, es decir,
el bautismo debe recibirlo toda persona valida preparada conscientemente
para este ritual. Aun asi, admite que puede haber excepciones, aceptando el
bautizo en cualquier momento en caso de necesidad, como seria el de los
nifos (infantibus) o cualquier persona mayor en peligro.

Ademds la decretal, en relacién al modo y las condiciones en que se ha
de realizar y organizar de ahora en adelante el reclutamiento y la vida de
los clérigos, dispone en primer lugar, que los nifios que se entregaban al
servicio de la Iglesia debfan ser bautizados antes de los afios de su pubertad

% J. Rico Paves, Los Sacramentos de la iniciacion cristiana. Introduccién teoldgica a

los Sacramentos del Bautismo, Confirmacién y Eucaristia, o. c., 199-200.

2 Ch. Pietr1, «Epigraphie et culture», a.c. 1512-1513 y nota 90.

2 M. SotomMAaYOR Y MURO, «La Iglesia en la Espafia romana», en R. GARCIA VILLOSLADA,
(Dir.), Historia de la Iglesia en Espafia. I. La Iglesia en la Espafia romana y visigoda (siglos
I-VIII). Ed. BAC. Madrid 1979, 7-400, en concreto p. 276.
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y ordenados como lectores: “infantia, ante pubertatis annos baptizari, et
lectorum debet ministerio sociari”.

El Papa Siricio manda al metropolitano Himerio que haga conocer su
respuesta a todo el episcopado hispdnico. Es decir, la decretal deberia obe-
decerse de modo universal haciéndolo saber a todos sus vecinos que confor-
maban el conjunto eclesidstico de Hispania®.

En el siglo V d.C. son San Jer6nimo (347-420) y San Agustin (354-430)
quienes mejor representan la imagen y el pensamiento de los Padres de la
Iglesia. Ambos luchan directamente contra el monje britano Pelagio y sus
seguidores, quienes consideran que no hay pecado original de Addn, y que
los nifios, al nacer, no heredan culpa alguna (impeccantia), afirmando que
no es necesario el bautizo en la infancia.

La expansién del pensamiento de Pelagio, contrario en diversos puntos
a la Iglesia de Roma, va a servir como campo de estudio en el que diversos
intelectuales intentan defender, por medio de la exégesis, la utilidad del bau-
tismo al nacer. San Agustin es el primero que profundiza en la necesidad del
bautismo de los nifios, intentando reflexionar con argumentos fundados ex-
traidos de las sagradas escrituras. En su obra Comentario literal al Génesis,
datado en el afio 408, intenta razonar diferentes posturas sobre los pecados
de los nifios. Con angustia se plantea la prematura muerte de los nifios y
cree un misterio de Dios la razén por la cual unos se salvan y prosiguen su
vida, y otros mueren repentinamente. Una primera diferencia es la edad;
dice Agustin que la atribucién del pecado de manera clara para todos parece
ser alrededor de los catorce afios, nifios mayorcitos en los que comienza la
pubertad. Admite que la edad pueril estd llena de faltas, caso de hurtos, men-
tiras y perjurios que deben ser castigados pero de una manera mas leve que a
los adultos, ya que su edad no permite todavia entender completamente los
preceptos saludables y su obediencia con total libertad (XIII, 23).

Tras su ardua reflexion, San Agustin concluye que: “la costumbre de la
madre Iglesia de bautizar a los nifiitos jamas debe ser reprobada. De ningtn
modo debe ser juzgada superflua”. Tal idea es apoyada por el Nuevo Tes-
tamento (Rom. 5,12.18-19), ofreciendo la contraposicion entre Adan y Je-
sucristo, entre el pecado y la salvacién. De este modo San Agustin enfatiza

»  Siricl, Siricii papae ad Himerium episcopum tarraconensem, en S. Siricii Papae

Epistolae et Decreta, J.-P. MiGNE, Patrologiae, tomus XIII, Paris 1845, 1131-1147. La
referencia a la infancia aparece en el cap. II Sobre el rito del bautismo, pp. 1134-1136 y en
cap. IX Sobre el ordenamiento, pp. 1142-1143. La traduccién es de D. Antonino Gonzdlez
Blanco.
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la escena cotidiana en la que “los padres corren con los nifios e infantes a
recibir la gracia del bautismo” (XI, 18-19)%.

Por el contrario, en el Sinodo celebrado en Cartago en 411, Celestio,
discipulo del monje Pelagio, defiende una serie de postulados entre los que
destaca el nacimiento de los nifios libres de todo pecado, considerados en la
misma situacion en la que se encontraba Adan antes de su caida’'.

Ante la insistencia de los postulados de Celestio, San Agustin va a pro-
fundizar en esta temdtica con su obra El bautismo de los pdrvulos, escrita
en 412. Se centra en esta denominada herejia pelagiana que afectaba a toda
la cristiandad y se interesa por defender el bautismo para los nifios. Escribe
contra la extensién de las ideas de Pelagio, que también habian entrado en
Africa. A partir de la idea del pecado original, negado por Pelagio, San
Agustin se centra en el caso concreto de los nifios. Defiende que los nifios
que mueren sin bautismo son condenados, aunque su pena es muy leve. Una
precision que quiere dejar clara es que los nifios son bautizados no para
perdonar sus pecados personales, sino para la remisién del pecado original.
Los nifios, de este modo, al bautizarse “se les considera como fieles (fideles
vocantur), porque en cierto modo profesan la fe por boca de sus padrinos
(per verba gestantium)”*.

Mientras, en Belén de Palestina, San Jerénimo escribe Didlogos contra
los pelagianos en 415. Al final del libro III recuerda y defiende la mencio-
nada Carta LVIII de San Cipriano dedicada al obispo Fido, que versa sobre
el bautismo de los nifios, como hemos visto anteriormente.

San Agustin busca el apoyo de Jerénimo a través de su discipulo el pres-
bitero Orosio, y asi, entre los dos, poder vencer al pelagianismo. Orosio
defiende la postura de San Agustin y de la Iglesia africana en la asamblea
de Jerusalén en el verano de 415. Su postura nos ha quedado en su obra
Libro Apologético contra Pelagio, redactada a finales de 415 en la ciudad
de Belén*.

30 SAN AgusTiN, Del Génesis a la letra. Libro X. Traduccién de Lope Cilleruelo. Puede

verse en el siguiente enlace web, http://www.augustinus.it/spagnolo/genesi_lettera/index2.
htm

31 P. MarTiNEZ CAVERO, El pensamiento histdrico y antropoldgico de Orosio. Ed. Univ.
Murcia. Murcia 2002, 97-98 y nota 351.

32 SAN Agusrtin, Obras de San Agustin, IX. Tratados sobre la gracia (2.°). Ed. BAC.
Madrid 1973, 167-392. En concreto el apartado De los méritos y perdén de los pecados y
sobre el bautismo de los parvulos. Version, introduccion y notas complementarias del P.
Victorino Capdnaga, Libro I, 179-270 y en concreto pp. 204-216 y 220.

3% P. MartiNez Cavero, El pensamiento histérico y antropolégico de Orosio, o.c.,
105-130 en las que describe pormenorizadamente esta obra.
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La cuestion de la herejia pelagiana llegé al Papa Inocencio I, patriarca
de Occidente, ya que se trataba de un asunto de latinos y no de griegos. La
condena oficial del pelagianismo por el emperador Honorio en 418 y 419
cerraria la cuestion. Un nuevo concilio en Cartago en 418 proclama las doc-
trinas agustinianas sobre el bautismo y la gracia, manteniendo en su canon 3
que los nifos que mueren sin bautizar seran condenados™.

La importancia y fuerza del bautismo son tales en el siglo V, que Paulo
Orosio escribe lo siguiente: “; Qué dafio, pues, supone para un cristiano que
suspira por la vida eterna el ser arrancado de este mundo en el momento
que sea y de la forma que sea?”’ (Orosio, Historias, VII, 41). La victoria
de Cristo ante el pecado ejemplifica la superacion de la muerte. Desde este
punto de vista el sentimiento cristiano ayuda a calmar el dolor ante la pér-
dida terrenal.

La idea de San Agustin también aparece en San Préspero de Aquitania,
secretario del Papa Ledn I, en su poema Contra los ingratos: “Mas que el
don del Bautismo es tan precioso,/ Y tanto bien da al hombre esta alianza,
/ Que hasta a los mismos pdrvulos es util”. San Préspero ataca a Pelagio y
le pide que se detenga a reflexionar concretamente sobre las almas de los
nifios: “di a dénde se inclinan o se mueven. / Dales que puedan ordenar sus
obras,/ Y elegir libremente lo que quieran, / Cuando apenas respira el tierno
labio, / Y leche les es dada en alimento. / Ni sombra alli de libertad advier-
tes, / Ni mérito que pueda distinguirlos: / Un mismo ser a todos ha cabido,
/ Ni el bien aun ni el mal elegir pueden. / Sin embargo la gracia compasiva
/ De estos miembros de Adan elige algunos, / Que hechos hijos de Dios por
el bautismo / Son levantados al eterno reino, / Dejando a muchos en eterna
muerte, / Cuya causa hizo igual la misma herida™.

En otro lugar, San Préspero en carta a Rufino reafirma lo dicho:

“Dios derramé las riquezas de su misericordia sobre la
cuna de algunos nifios pequefios, en los que nada puede haber
que preceda o que siga a su eleccidn; ni el deseo, ni la obe-
diencia, ni el discernimiento, ni la voluntad, y sin embargo,
una innumerable multitud de nifios, que tienen la misma natu-
raleza y condicion, salen de este mundo sin ser regenerados, y

3 P. MarTiNEZ CaVERO, El pensamiento histérico y antropolégico de Orosio, o.c., Cap.

IV: Contra Pelagivm, pp. 95-130. En concreto pp. 101-105.

3 SaN ProspERO, Poema de San Préspero contra los ingratos. Traducido en verso caste-
Ilano e ilustrado con notas por D. Joaquin Lorenzo Villanueva. Ed. Antonio Sancha. Madrid
1783,9, 11y 87.
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sabemos muy bien que no entran a formar parte de la ciudad
de Dios™?®.

Por otra parte, el uso del vocablo fidelis y sus variantes es significativo
para el estudio de la epigrafia cristiana mas antigua®’. La gran conversion se
produce en el siglo V y este término ird desapareciendo poco a poco hasta
mediados del siglo VI, ya que lo generalizado va a ser que todos los nifios
cristianos sean bautizados. Santiago Ferndndez sigue a Charles Pietri para
los epitafios de Roma, una realidad que observa extensible a Hispania donde
afirma que en numerosas ocasiones el término fidelis fue adoptado como
elemento de distincidn social, reivindicando la fe y la ortodoxia como signo
de prestigio. El objetivo es el mismo, mostrar una idea del difunto acorde
al imaginario colectivo de la comunidad a la que pertenece. Realzar las vir-
tudes cristianas unidas todas en la completa sumisién y el servicio a Dios,
resaltando el sacramento del bautismo, sin perder de vista que el epitafio
también pretende recordar con afecto la pérdida de un ser querido.

En la Espafia visigoda el tema del bautismo sigue siendo relevante. San
Ildefonso de Toledo en el siglo VII escribe Sobre el conocimiento del bau-
tismo, basandose en San Agustin, San Gregorio Magno y San Isidoro®.
Tema que seguird revisdndose con los escritores mozdarabes tras la entrada
del Islam en la peninsula®.

3 La carta se inscribe entre los escritos atribuidos a San Agustin. SAN PROSPERO-SAN

AcusTin, Carta de Prospero de Aquitania a Rufino sobre la gracia y el libre albedrio, Cap. 12:
Ninguno se salva si no es por la gracia de Cristo. Traduccién de P. Teodoro Calvo Madrid.
Puede verse en el siguiente enlace web, http://www.augustinus.it/spagnolo/attribuiti_13/
index2.htm

37 J. SanTIAGO FERNANDEZ, «Memoria de la vida y publicidad de la muerte en la Hispania
tardorromana y visigoda. Las inscripciones funerarias», en J.C. GALENDE Diaz, J. SANTIAGO
FErRNANDEZ, (Dirs.), IX Jornadas cientificas sobre Documentacién: La muerte y sus testimo-
nios escritos. Ed. Univ. Complutense. Madrid 2011, 365-403. En concreto pp. 379-380.

3% J. M*. HorRMAECHE Basaurl, La pastoral de la iniciacién cristiana en la Hispania
visigoda: Estudio sobre el De cognitione baptismi de San Ildefonso de Toledo. Ed. Estudio
Teoldgico de San Ildefonso. Toledo 1983.

% J.-M. FeErrer GRENESCHE, Curso de liturgia hispano-mozdrabe. Ed. Estudio Teol4gico
de San Ildefonso. Toledo 1995, en concreto pp. 62-68.
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ENTREVISTA A HUGO MUuiica
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Introduccion

El sabado 8 de abril de 2017, en casa del poeta y sacerdote Hugo Mujica,
se realizé esta entrevista de investigacion con formato de didlogo socrdtico.
Los contenidos de la misma sirven como fuente para el estudio que estoy
realizando en torno a las poéticas del silencio y las précticas artisticas con-
tempordneas dentro del Programa de Doctorado en Artes y Humanidades de
la Universidad de Murcia, en la linea de Teologia que desarrolla el Instituto
Teolégico de Murcia (OFM).

' Antonio Sanchez Roman, Theor Roman, Murcia, 1979. Maister Universitario en

Humanidades: Arte, Literatura y Cultura Comtempordneas (UOC). Titulo Superior en Arte
Dramatico -direccién de escena y dramaturgia- (ESAD).

Su obra se desarrolla en el dmbito de la poesia contempordnea, las précticas escénicas y
los nuevos medios. Actualmente realiza la tesis doctoral en la Universidad de Murcia en la
linea de investigacion en Teologia del ITM / OFM.
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y vacio

: - Para comenzar, te propongo adentrarnos en tema Ser y vacio. Esto
nos puede servir para hablar de la transmision a través del silencio
(ej. transmisién maestro-discipulo).

- Primero es lanzar sefias, que es ensefiar, el que ensefa simple-
mente hace sefias hacia lo que no pudo decir en lo que esté dicien-
do. Siempre hubo como un plus de resonancias en lo que uno dice.
Hay muchos lenguajes, el lenguaje técnico sacrifica la expresividad
para lograr la claridad, pero el lenguaje esencial es un lenguaje de
penumbras, de nuevo, que hace seflas. Volvemos a Herdclito: “el
logos ni confirma, ni niega, hace sefias”. Lo que creo es que la vida
es seflas, después nosotros de alguna forma agarramos esas sefiales e
inventamos una narracién. Cuanto mds esa narracion sea flexible,
yo dirfa més temblorosa, mds deja entrar la resonancia de nada. En
realidad la resonancia es de la incompletud, inagotabilidad de cual-
quier cosa, cualquier cosa frente a la que uno se detenga y le da
tiempo para que esa cosa se exprese. Ese fondo de indeterminacion
podria ser también lo que llamamos, empezaste diciendo, el ser y el
vacio, a mi no me gusta, ni el ser y ni el vacio porque son dos abso-
lutos, y por lo tanto, nos quitan la libertad. Creo que precisamente
uno también es ese temblor entre medio. Creo que el fundamento
es lo inagotable. Me interesa cuando el judaismo se plantea: ;cémo
entendemos el origen? Dice que el origen no es, es un vacio dentro
del cual aparece una claridad y una expresividad. El fundamento es
que hay una nada, que es gratuidad, y esa gratuidad expresa, por lo
tanto, es donacién. En el fondo siempre esta lo inagotable, en el fon-
do de nosotros nosotros mismos estd todo ese tiempo que vivimos
sin tener lenguaje y que fuimos sin sabernos. Todo tiene su lugar
donde la cabeza, por asi decirlo, no llega, y de lo cual nos estan lle-
gando vivencias que no entran en la representacion. El lenguaje mds
poético, o el lugar del arte, es el de captar esa resonancias y ponerlo
en escena para que uno lo vea descontextualizado y pueda detenerse
en lo que la cotidianidad arrastra.

: - ;Cémo saber que esta sefialando ese vacio?
- No sabes, porque saber ya entra en la codificacién. Esto es una

errancia, podria ser, son caminos que uno recorre y que tampoco se
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propone. Porque, si se lo propone, ya entra la voluntad de uno, a
través del cual, estd manipulando lo que dice con una funcionalidad.
Esto es un camino inutil, con la fe de que lo inutil también es por
antonomasia lo que genera. Pero no hay certezas. Precisamente la
soledad del creador es que estd generando algo que no era antes,
y por lo tanto, que no puede comparar. Yo creo que cuanto m4s
rico algo, casi diria, mds autista, mds independiente de la posibilidad
nuestra de hacer un juicio de valor sobre eso. Nunca hay certezas,
simplemente hay un discurso que es una forma de paliar la angustia
de estar al descubierto, que nos estd diciendo que si hay certezas.
Todo lo que fue el mundo metafisico, donde habia un Ser fuerte,
donde habia una conceptualizacién que intentd abarcarlo todo. Va-
rias veces ha habido en la historia, pero siempre dura por un tiempo,
después se cae. Aristételes nos prometio la casa fisica en sentido de
naturaleza, y en un momento, se cayé. Después vino Santo Tomds
y nos prometio la catedral, que dentro de la cual ibamos a entender
todo, y se cay6. Vino Hegel y nos prometié que con la razén ibamos
describir todo, y se cay6. Y ese es el peregrinaje.

: - 'Y en ese peregrinaje, ;donde crees que estamos ahora?

- Ahora estamos en un intermedio. Se terminé algo que fue el mun-
do, esa metéafora que llamamos occidente y todavia no empezd nada.
Estamos en tierra, es un interludio. Que estd bueno, si eres creativo,
es el mejor de los lugares donde puedes estar, porque todo es malea-
ble, nada esta solidificado todavia. Si no eres creativo y esperas que
alguien te dé la seguridad entras en la angustia.

: - (Puede ser que lo que estd por venir es un culto a la tecnologia?

- La tecnologia ya estd. Hay que tener en cuenta una cosa, la tecno-
logia estuvo siempre, si no, no estariamos nosotros. Ya pararse en
dos piernas fue un equilibrio, tecnologia impresionante.jInventar el
fuego! De ahi en adelante ya fuimos técnicos, si no, nos comian
los leones. ;jMds tecnicismo que haber inventado el lenguaje!? A
uno le parece que es natural, es algo que nosotros adquirimos de
alguna forma y después ese sonido lo llevamos a dibujos e hicimos
el alfabeto. Nosotros siempre fuimos técnicos, es nuestra forma de
sobrevivir en un cuerpo tan deficiente en posibilidades.
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Theor: - ;Qué relacion tiene con la pérdida del paraiso en el judeo-cris-
tianismo, cuando se relaciona con la aparicién del hombre técnico,
“Prometeo”?

Hugo: - Es una interpretacion. Otra es que fue el acceso a la libertad, y
curiosamente fue una mujer la que decidié la posibilidad de entrar
en la sabiduria, con su bien y con su mal. En vez de estar en estado
simbidtico de pertenencia inconsciente, optd por el peligro del sa-
ber. Es nuestra Atenea, Eva, si lo quieres ver sin la moralidad de que
lo muestra como un castigo. El paraiso siempre se perdi6. La pérdi-
da es el paraiso, porque desde la pérdida empieza todo. Occidente,
(como empieza? De la pérdida de la sabiduria, entonces aparece el
amor a la sabiduria para recuperar los 11 sabios. El arte, ;como co-
mienza? Por la pérdida de Euridice por Orfeo. La religiéon empieza
por el paraiso perdido. El marxismo empieza porque se perdid la
sociedad de amor donde habia intercambio y aparece el lucro. El
psicoandlisis empieza porque se perdio al padre, que lo matamos
porque no nos dejaba a la madre. Todo empieza por una pérdida,
porque la pérdida es la riqueza.

Theor: - Esto confronta el pensamiento de la Iglesia, en cierto sentido.

Hugo: - El pensamiento oficial si, porque en la Iglesia los dos grandes tabtis
fue el pensar y el gozar. Es més, San Agustin lo llama la feliz culpa
de haber perdido el paraiso. Habria que preguntarse qué se perdid
cuando usamos la imagen de perder el paraiso. Yo creo que se
pierde la simbiosis.

Theor: - ;Es cémo el olvido del Ser?

Hugo: - Seria dificil decir, porque uno nace en la pérdida. No hay discur-
S0 que no tematice la alineacién original: lldmale pecado, lldmale
alineacion, lo que quieras. El parto es una partida, una ruptura. Yo
me separo de la totalidad, y a la vez, por eso puedo ser yo. Ahf hay
toda una dialéctica, que yo tengo que recuperar lo que tuve como
pertenencia o como don. Pero yo tengo que ser el adulto que le dice
que si a eso.

Theor: - Esto me genera mis dudas, por el pensamiento budista que nos
habla de la disolucién del yo, como posibilidad de contactar con el
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nirvana. Entre otros, el poeta y monje zen Thich Nhat Hanh, relacio-
na el nirvana con el paraiso: Volviendo a casa. También me surgen
dudas sobre la asociacion que se suele hacer entre el fruto prohibido
y el sexo...

- Eso no da para nada, alguien lo dijo mil veces, pero da para eso,
para nada. Igual esto es la sombra de San Agustin sobre la sexuali-
dad. La realidad lo dnico que dices es que del bien y el mal. El hecho
de que la valoracidn incita a la creacién y no estd dada desde fuera.
Lo que realmente le prohibe a Adan es el que él decida sobre el bien
y el mal. El bien y el mal ya estaria inscrito en la creacién. No es
algo que el hombre pone, sino que el hombre aprende. De todas ma-
neras me interesa mucho Kafka cuando dice: “que fuimos echados
del paraiso, no por comer del drbol del bien y del mal, sino por no
haber comido del drbol de la vida”. Ahi aparecen dos conceptos: la
sabiduria -qué es el sapere, el morder para saber- o la conceptuali-
zacién moral se va a desprender del bien y del mal. Para Nietzsche
el que muere es el Dios moral.

: - (Ese temblor se comunica en esa poética del silencio, poéticas del
vacio?

- Yo quisiera distinguir esto que dices pues poéticas del vacio, poéti-
cas del silencio. Para mi no hay por un lado el Ser y por otro el vacio
(o el silencio y la palabra). Es flujo y reflujo. La existencia es un
encuentro entre lo que no es y el que es, y se va generando la crea-
cién que vamos creando. Nosotros estamos creando a Dios. Si yo no
significo una novedad para Dios que no estaba intrinseca en El, en-
tonces mi vida no tiene sentido. Algo del orden de lo absoluto tiene
que tener relacién con lo relativo. Y eso es la creatividad humana,
la posibilidad de crear lo que no habia sido antes, para empezar, mi
propia existencia.

: - ¢Entonces no lo entendemos como una rebelién?

- Larebelion es un juicio moral. Lo que hay es una alienacion intrin-
seca a la existencia: hay que perderse para encontrarse. Yo creo
que es asi. Lo que no lo veria es del orden de la moral, de que eso
estd mal. ;Cudl es el gran cambio absoluto que hay como cultura?
La pérdida del pardmetro de lo uno. No hay mds un Dios, una his-
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toria, una verdad, etc. Que nos hayamos liberado del pardmetro del
uno significa que nos liberamos del pardmetro del pecado original.
Porque toda la metafisica de occidente y religiosa estaba basada en
que ser diferente era una culpa, separarse era una culpa. ;Qué pasa
si la unidad del mundo no implica la separacidn, es una sinfonia, y
no el uno, que la alteridad del otro, la menoscaba?

: - ¢Ser uno y multiple?

- La imagen de la Trinidad me interesa mucho. De que uno es, a tra-
vés de la donacion del otro, y es el otro el que le hace ser, en la vida
de €l. Traemos la relacion, en vez de traer la identidad.

: - (Larelacién configura la identidad?

- No hay identidad, hay otra cosa. Lo que pasa es que lo tnico que
conocemos nosotros es la identidad. Ahf{ estd la figura de Ereignis
que trae Heidegger, la cuaternidad: cielo, tierra, dioses, humanos.
Son como otros juegos para nombrar, eso que llamamos identidad.
Que la identidad es eso que llamamos A = A, yo no podia ser igual
a B,y aClotenia que eliminar, se llamaba el tercero excluido.

: - Ese temblor en una no-identidad, es al final, lo que resuena...

- No sé si llega la conceptualizacion. Estamos ante una nueva confi-
guracion. Yo tengo la idea de que el hombre fue el mismo siempre,
y no, una época es una forma diferente de sentirse humano. Noso-
tros estamos en la configuracion de algo que todavia no llegé. Yo
creo que si algo se vislumbra es a través de todo este movimiento
de razas que nos estamos mezclando. Para mi la vitalidad podria
llegar de ahi, si no los fagotizamos y los ponemos a comprar mer-
caderia, y punto.

II. Nada y Silencio

Theor

: - Desde la perspectiva espiritual, el silencio y el vacio te acercan al
misterio.
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- Son nombres para, como td dices, el misterio. Nosotros no sabe-
mos qué es el misterio, de saberlo dejaria de serlo. Todo lo que entra
en el lenguaje, es saber, y todo lo que sabes, es controlar. Y el miste-
rio es precisamente esa disponibilidad hacia lo que para nosotros no
es, por el sentido de que ser es siempre lenguaje, y dejarse temblar
por eso. Y desde ahi, de alguna forma, empiezas a sintonizar con
ese temblor que digo, que es precisamente el misterio de todas las
cosas. Es un apartarse para, de alguna forma, aprender y después
poder captar que la existencia entera es esa vibracion, es ese aconte-
cimiento de creatividad que estamos co-creando. Es decir, nos esta-
mos creando los unos a los otros todo el tiempo.

Theor: - En tu obra se observa un acercamiento a Nietzsche y la idea ge-

Hugo:

Theor

Hugo:

neralizada que se tiene del pensamiento de este fildsofo es de un
nihilismo contrario a lo espiritual.

- Para Nietzsche, hay dos nihilismos: estd el nihilismo negativo, que
lo llama reactivo; y el nihilismo creativo. Ante la nada puedes alie-
narte y entonces llenarlo de artefactos, o puedes darte cuenta de
que es el espacio para la novedad. Para el creador, el nihilismo es
la posibilidad de la creatividad, como dice él, crear nuevos valores.
Ese es un nihilismo fecundo. Después estd el nihilismo que no sabe
qué hacer con el vacio porque tampoco supo qué hacer con el lleno.

: - Me interesa profundizar en la asociacion entre nihilismo y el fin del

mundo de lo sagrado.

- Yo doy ejemplo de que, ahora decimos siempre que los jovenes
no leen, y yo le digo a mis amigos -todos leemos por eso estamos
juntos en la vida-, cuando yo era pibe, yo era el freak que leia, mis
amigos jugaban al fttbol y se pasaban barbaro. Ahora, 50 afios des-
pués, la vida te va haciendo tribu y hablamos de que antes todo el
mundo lefa. En el medievo, yo no sé cudnta gente crefa en Dios. En
el medievo nacias y crefas en Dios, pero ;habias hecho de eso algo
propio? En el mundo antiguo, ;todos buscaban la sabiduria?

La gente estd pescando, buscando de comer. Me parece que tenemos
esa idea, lo mismo que Oriente. Yo siempre digo que Oriente es una
fantasia nuestra, hablamos de tiempo, no de espacio. El tiempo que
hablamos son de monjes y de libros que se escribieron hace 5000
aflos y hablamos como que fuera la contemporaneidad. Como decias
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de la técnica, tampoco me asusta tanto, mas alld de que puede haber
un abuso, pero la gente que abusa hoy de la técnica abusaba de los
cigarrillos o del rosario. También es dificil esa idea de que, en otra
época, algo fue tan diferente. Cuando el Imperio Romano cae, San
Agustin empieza a escribir sobre el fin del mundo, porque para él,
o era esa escenograffa o se acaba el mundo. Nosotros tenemos esa
sensacion de fin, pero yo no tengo de principio. Para mi donde mi
cuerpo termina, no es que termino, ahi es donde empiezo. Es un
escenario vacio. ;Qué se descubrid en los sesenta? Que la esceno-
grafia era papel pintado. Ah{ viene la crisis de autoridad, etc. Los
valores transmitidos no valorizan la vida. Se hablaba de la verdad,
de esto y de lo otro, pero el siglo XX fue el siglo de las guerras.

: - Ahora se habla de post-verdad...

- Creo que la post-verdad es simplemente darse cuenta de que siem-
pre nos mintieron. No es que ahora empezaron a mentir. Ahora es
que empieza a parecer transparente. Hay un tango maravilloso que
dice: “mi corazén una mentira pide”. Para qué quiere saber que la
novia no lo quiere mas.

: - Entonces, ;tiene sentido la biisqueda de la belleza, la bondad y la
verdad?

- Lo que creo es que cambia de vestimenta, y que siempre, cada épo-
ca estaba orquestada en torno a estas tres famosas: belleza, verdad
y bondad. Yo creo que ahora la cosa pasa por lo estético. O sea, la
posibilidad de percatarnos de qué se trata la vida o el Ser, pasa por
la creatividad. ;Por qué? Porque la creatividad es la unidad de lo
multiple. Mientras que la moral y la verdad era el uno. La estética
nunca pactd con el uno, “el poeta lo quiere todo”, como dijo Maria
Zambrano. El filésofo abstrae y quiere el uno, pero la belleza es la
unidad de lo sensible, por lo tanto, es la unidad en lo multiple. La
belleza, con todos los grandes descubrimientos que hemos hecho en
el s.XX: que la belleza puede ser fealdad, puede ser lo terrible tam-
bién. Todo eso es nuevo, antes la belleza era la armonia griega, era
la no-contradiccion, precisamente a la posibilidad de que algo esté
terminado para siempre.
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1 - ¢ Algo asi como la Via pulchritudinis, la via de la belleza para acer-
carte a Dios?

- Yo sacaria a Dios, porque entonces estds instrumentalizando la be-
lleza. Y la belleza, ya lo dijo Kant: “siempre es un fin en s mismo”.
Precisamente, esa seria la recuperacién del arte, el arte se justifica
por si mismo, también entonces, el vaso de agua que tomo. En el arte
se estaria teatralizando esta posibilidad de que cada cosa valga por
sf misma y no como instrumentalidad (sic) para otra. Todo lo que la
mente entienda, es que lo esta reduciendo al principio de identidad,
porque nosotros, fuera del lenguaje artistico, poético, etcétera; todo
lo otro -nos estemos dando cuenta o no-, lo estamos filtrando en la
l6gica aristotélica.

: - Siguiendo en esta linea, ;qué relacion tiene la belleza con lo sagra-
do?

- Si... Seria dificil decir qué es lo sagrado. Lo sagrado en si mismo
no existe. Asi como Platén dice que “la belleza es el resplandor de la
verdad”, podriamos decir que lo sagrado también es algo que le pasa
a las cosas, no esté fuera en un lugar lo sagrado, entonces nosotros,
a través de tal cosa, llegamos a lo sagrado. Lo sagrado, por decirlo
asi, es la luminosidad del acontecimiento de estar en la vida. Es una
dimensidn, si quieres (aunque no me gusta la palabra), que puedes
descubrir en todo. Y parece que la belleza es una de las expresivida-
des de lo sagrado o lo sagrado de la belleza. Quiza en ese hecho, lo
que se escapa en toda las tradiciones, lo que los medievales decian,
de lo singular no se puede hablar, porque el lenguaje es universal.
El arte permite hablar de la unicidad de algo. Y yo creo que es la
sacralidad de algo, que sea tnico, insustituible y para siempre. Creo
que es la posibilidad dltima del amor. Cuando el amado se vuel-
ve un extraflo para vos, entonces ya tienes que aceptarlo, lo hiciste
unico, que ya es incomparable, y por incomparable, incompresible,
y no obstante, optaste por seguir amando. Lo sagrado de algo es su
irrepetibilidad, el ser tnico.

: - En esta relacién nos podemos preguntar por la belleza en el arte
contemporaneo.
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- Lo que pasé es simplemente que se amplié una vez mas el con-
cepto de belleza, como pas6 cuando descubrimos el color azul, que
antes no lo veifan. Lo que pasé es que se rompieron lo sostenes que
tenfamos de las cosas. Por religién se entiende absolutamente algo
mds amplio. También la belleza. Podian ser bellas otras tantas cosas
que no tenian que responder a la armonia.

III. Musas y silencio.

Theor

Hugo:

: - (Como discernir que el musitar es de las musas y no de un engafio
mental? ;Como saber que la poesia proviene de una inspiracién?

- Una de las cosas que no es muy valorada en la contemporaneidad,
es la tradicion: desde la inspiracién en el sentido técnico de que Dios
les habl6 a los que escribieron las escrituras, pasando por las musas
del mundo griego, por la inspiracion medieval, Foucault sostiene
la inspiracién, Nietzsche sostiene la inspiracion... Existe una tra-
dicion perenne. ;Qué dice la tradicion? Que el acto creador no esta
originado en la voluntad sino que algo, un musitar si quieres, la
precede. Eso estds obligado a creerlo. ;Por qué? porque ti antes
de ser, te precedié que te dieran el ser. Originariamente, nosotros
somos causados y el lenguaje no fue una propiedad sino que nos
fue dado; hablar fue contestar. Siempre en la condicién humana hay
algo que te precede. En la creatividad, te precede el no-ser que de
alguna forma pulsa por ser. Esa pulsacion, del paso del no ser al ser,
es lo que el artista se entona. Ahora, garantias no hay. Mil veces,
estds escribiendo lo que te parece a vos. Es mi experiencia personal
que la inspiracién puede ser tanto al principio como al final. Prome-
teo (prélogo) y Epimeteo (epilogo), son dos hermanos, uno es el que
tiene el plan del inicio y el otro es el que entiende que hizo al final.
En la inspiracion es que al final puedes darte cuenta de donde te es-
taba llevando. Otras veces empiezas por la idea, el sonido, el color,
lo que sea. Pero hay como diferentes tonalidades de inspiracion, por
ejemplo, para mi una es corregir. Hay dias que yo me doy cuenta
que estoy en tono para mirar lo que escribi y corregir, para corregirlo
desde ese estado animico de inspiracion, no desde la gramatica.
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: - Entiendo que hay una busqueda del silencio en esa busqueda del

tono animico, el silencio como quitar el ruido y conectar con ese
tono.

- Si voy a hablar de mi caso en particular, voy a decir que hay mo-
mentos en que el silencio te busca. Casi te dirfa que el silencio quie-
re decirse. Hay momentos en que empiezas a darte cuenta y empie-
zas a entonar con eso que no es. Yo lo que quiero sacar siempre es
la voluntad de en medio. La voluntad inicia desde lo que ya sabes, la
voluntad es ciega -por asi decirlo- no es creativa.

- ( Tiene que ver con la voluntad de dominio?

- Si. Saber es voluntad de dominio, poder conceptualizar, definir
-poner fin- etcétera, es voluntad de dominio. Esas son la formas de
la voluntad de dominio. Que es necesaria porque pertenece al orden
de la funcionalidad de la existencia. No al orden del sentido.

: - El juego seria entonces, ;un pensamiento poético, que no defina,

que no domine, que navega en ese temblor y que entre en tono con
lo que se quiere decir?

- Entrar en tono, escuchar lo que tienes que hacer, es dejarte llevar
por lo que estds escuchando, lo que tienes que tener cuidado, no
querer decir. La voluntad de dominio no es necesariamente mala,
es la parte ejecutiva. El hecho es cuando la voluntad de dominio esta
obedeciendo, si quieres, al mundo ya interpretado. Que quiere decir
hoy en dia, que a lo que hago, le tengo que sacar provecho. Pero la
voluntad es una sierva, son tus manos para llevar a cabo las cosas.
La puedes hacer desde ese silencio, desde ese silencio, desde ese su-
surro, y tener una mano, mds leve. Como dicen los chinos: “la mano
suelta”. La mano que obedezca eso, en vez de ser el puiio que aferra.
Tengo un poema que dice algo asi:

Cierro el puiio y golpeo,
Cierro el pufio para no ver la mano vacia

El problema es cuando la voluntad es sobre algo y no desde algo.
Mi voluntad no es sobre como tienen que ser las cosas, sino desde
la previa escucha de las cosas para saber qué quieren de mi, para
llevarlas desde su propia intencionalidad adelante.
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IV Tema. Yo y silencio.

Theor

Hugo:

Theor

Hugo:

: - (Podriamos hablar sobre la identidad y el silencio?

- Occidente ha optado porque tenemos identidad. En el dogma de
la resurreccién de la carne, que no es la carne que va a resucitar,
pero es la idea de que algo le pasé a mi alma. Yo no voy a crear un
alma desencarnada, sino un alma historificada. Es la idea de que lo
que yo vivi para siempre, de alguna forma, va a convivir conmi-
go. En oriente, todo se borra. Nosotros somos como el disco duro,
que siempre estd todo, aunque lo borremos. Occidente siempre opté
porque hay algo que es eterno en el hombre, que no es la eternidad
abstracta, sino que en la eternidad abstracta de algtin modo es una
marca. Es indeleble, el paso por la vida es indeleble. Por ahi, somos
un poco mds de luz, en una luz absolutamente mds abstracta, pero
hay algo que nosotros preservamos a través de transitar la vida.

: - Continuando con esto, el yo es un ruido para ese silencio que se

quiere decir?

- Si es un ruido, porque es la condicién humana. De nuevo, siempre
hay un sedimento de alienacién, de pertenencia a las cosas y la sub-
sistencia, etc. Pero eso es la realidad, es en medio de eso de que yo
trato de vivir, eso después, desde otro lugar que estd absorbido total-
mente. Pero ese silencio absoluto no sé si existe, yo creo que el silen-
cio busca decirse también. Lo que llamamos el yo, es la voluntad de
poder, es el yo operativo -por asi decirlo-, eso hay que trascenderlo,
eso es evidente, pero todo estd mezclado con todo, esa ambivalencia
es la dinamica de la existencia también. Si no tienes el obstaculo,
no tienes el paso. La realidad de las experiencias misticas, ;qué es?
Que no es una experiencia. Todo lo que yo llevo a la experiencia, lo
llevé a nivel discursivo: que mi mente me estd contando lo que estoy
viviendo. Por eso, toda la mistica empieza como San Juan: “; Doénde
te escondiste, amado, y me dejaste con gemido?”’. Todo empieza por
una pérdida, porque lo que se perdid es porque yo me separé de lo
que estaba viviendo para experimentarlo.

Toda narracion de la experiencia es la narracion de cémo perdi la
experiencia. Por eso no podemos decir nada de lo mds profundo,
porque lo més profundo somos comunién, no somos mente que esta
tomando notas. Todo eso entra en el acervo de lo que no es concep-

CARTHAGINENSIA, Vol. XXXIV, N° 65, 2018 — 163-178. ISSN: 0213-4381



UN SILENCIO QUE SE PALPA 175

tualizacidn pero no obstante estd como hablandonos. El viento no
entra en la vision pero nos roza.

Theor: - Por lo tanto, ;cuando aparece ese sujeto que intenta sujetar, la co-
munién no se da?

Hugo: - Lo miultiple, desde donde yo lo planteo, es lo uno y lo dnico de
cada cosa. No es que todo es lo mismo sino que cada cosa es Unica.

Theor: - ;Pero a la vez tiene algo en comtn?

Hugo: - Si, la diferencia. ;Qué pasa si la diferencia es lo que nos retine en
vez de lo que nos separa? ; Qué arma un archipiélago? La separacién
de las islas, por lo tanto el vacio es lo que retine ;Dénde estd todo lo
que vemos? En lo abierto que es la existencia para que pueda parecer
lo que aparece como singularidad. ;Qué es la idea de Dios? Es algo
que no es, por asi decirlo, porque nadie lo ve nunca pero nos retine a
todos, nos hace a todos hijos, pero nos hace a todos hijos unicos.
No somos todos el mismo hijo.

Theor: - Ahora podemos entrar a la idea de desvelamiento, en relacién al
concepto de aletheia que nos trae Heidegger. La pregunta es: {cOmo
observar el desvelamiento?

Hugo: - Heidegger dice que parte de lo oculto, lo que se muestra, es lo
que se muestra, y todo ese mundo de resonancias que no entra en lo
mostracion. Para concretar algo, tienes que ponerle limites, pero son
los limites de algo que es infinitamente mds rico que lo que quedd
dentro de la limitacién. Y todo eso de nuevo, sigue resonando en
eso. Entonces, todo lo que sigue resonando pero no esta es lo oculto
de lo que se manifestd. Lo que se manifestd es parte de lo inagotable
de todo. Heidegger expresa que precisamente por lo no manifiesto
estd el error y la errancia. Que no es un error, es eso de que nunca
podemos estar en la certeza, estamos en las sefias. La errancia no
estd mal tampoco -es la pérdida del paraiso, si quieres- porque la
errancia lleva a la recuperacion, no ya como nifio, sino como adulto.
En lo cual lo que se te fue, lo abrazas como dado.

Theor: - Aqui cabe recordar la metafora de Nietzsche que plantea las ima-

genes del camello, el le6n y el nifio; el adulto que vuelve a entender
la gracia.
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- iSi! No es el yo quiero, ni el yo debo, sino el yo soy.
- Entonces, (la poesia se da en ese yo soy?

- El lenguaje es la casa del ser, la poesia es la expresividad y la ma-
nifestacion del encuentro tuyo con lo desconocido, de eso que ya se
conocia. Por poesia entiendo poiesis: la creatividad. Todo hombre
tiene una dimensién de creatividad. Para empezar le fue dada su
propia vida para crearla. Si quieres, singularmente, mas alla que la
mayoria adopt6 los modelos ya existentes. Ademds no adoptantes,
te mandaron a los cuatro afios al colegio y te saca hecho. Pero la
creatividad te fue dada en la atemporalidad de la existencia para que
td hagas una obra de eso.

- Aqui podriamos hablar de la relacién entre vida y obra.

- En mi caso creo que se da una coexistencia entre vida y obra. ; Has
visto el dltimo libro Barro desnudo? Aqui digo que el escrito es el
que escucha lo que la vida le dice, que aprende de ella, viviéndolo
a él. Por otro lado, yo sostengo lo contrario, -como en tantas cosas-
por ejemplo, Heidegger con su famoso compromiso con el nazismo,
ni hablar de Sastre con Stalin, es increible la cantidad... A mi me da
la sensacién que esa gente, cuya obra estuvo tan por encima de su
vida, es casi un crédito de la creatividad e inspiraciéon de su obra.
Lo mismo que si vieras un adoquin que le sale una flor, te das cuenta
que la flor fue un don para el adoquin. Y esta gente que, de alguna
forma, su vida fue miserable y que cre6 una obra tan grande, tam-
bién es una garantia de su obra. Porque la creatividad por encima de
uno, no es lo que sale de uno, lo que ha hecho uno. Que alguien cree
algo grande, no siendo grande, es casi una idea de que la obra es un
don, una inspiracién y no el trabajo de uno porque lea tantas cosas o
estudie otras. No viene una dnica receta.

- Volviendo a retomar la cuestion de la aletheia, jseria algo asi como
el desvelamiento de algo que estd mds all4?

- La aletheia no es un mas alla, es precisamente lo que la aletheia no
quiere, no es lo que estd al otro lado, lo otro. El don acontece en la
donacidn, pero ;qué es la donacién? La donacion es lo que desapare-
ce en el don. Si td me dijeras qué estds viendo ahora, creo que lo dl-
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timo que dirfas es que estas viendo la luz, es lo tinico que estds vien-
do. La aletheia es algo asi, desaparece en lo que muestra, pero estd
en lo que muestra, no es que esté en otro lado, y no aparecio, es el
acontecimiento de mostrar, que muestra, pero lo que muestra ocu-
pa el lugar donde estaba el don. Es como un reldmpago. Es decir,
alguien te da algo, la mano se retira. La luz es la metdfora mejor,
es lo que no aparece, pero gracias a lo cual todo aparece. Heidegger
nos dice que hasta ahora estamos hablando siempre de lo que apa-
rece, vamos a hacernos la pregunta por la luz, no por los seres, por
los entes, sino por el Ser mismo. El quiere hacer la pregunta por el
Ser, no sobre el Ser de las cosas. Saquemos las cosas y preguntémo-
nos por el Ser. Heidegger dice “El Ser no es, el Ser dona”.

. - Se puede decir que en la poesia hay una donacién.

- Yo diria que en la poesia hay una donacién de lo que me fue do-
nado. Yo creo, yo estoy creando, lo que se me dio, pero que no lo
tendria si no lo creo. Yo soy el que estoy llamado a plasmar el Ser
en cosas, no el Ser en si mismo, no existe. La obra esta creada por el
que la crea, la obra y el que la acoge, y vos te das al que la acoge a
través de la obra.

: - Estamos terminando, pero antes me gustaria profundizar un poco
mads en la pregunta sobre la relacién entre poéticas del vacio y poé-
ticas del silencio.

- Yo creo que son nombres para lo inefable. El vacio es mds es-
pacial, el silencio suena mds a nada, pero son diferentes formas.
Lo pienso en términos de religion, ;por qué existen diferentes reli-
giones? Porque estamos todos parados ante un abismo, y cada uno
desde su cultura estd interpretando eso que no sabemos qué es. Con
la creatividad pasa lo mismo, hay un algo que queremos decir pero
que no se puede decir. Esa imposibilidad posibilita el decir algo, y
ese algo cada uno lo acoge desde la terminologia afin con su propia
tonalidad de vida.

: - La idea de encarnar el silencio, de encarnar la palabra.
- En mi caso es el gran desafio. Cuando termino la lectura poética

en algin lado, siempre mido el silencio que fue generando y no el
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aplauso que recibi. Yo capto mucho cémo se va adentrando el silen-
cio, por eso detesto cuando tengo que ir a lugares a recitar en otro
idioma, porque se alterna mi lectura con la del traductor, y asi nunca
se genera un silencio con una densidad auscultante, dirfa: un silencio
que se palpa.
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LA PASION BRASILENA DE ASLI ERDOGAN
EN LA CIUDAD DE LA PELERINA ROJA'

Jost ANTONIO MOLINA GOMEZ?

«Quando autem te vidimus infirmum aut in carcere et venimus ad te?»
(Mt 25, 39).

El mundo que ha elevado los lemas publicitarios a la categoria de mantras
y axiomas ha terminado por convertir la diversion y el entretenimiento en
expresion liturgica del culto al Supremo Bienestar, y la vida es un acto im-
pulsivo de afirmacion en lo lidico por mucho y por muy amenazadoramente
que arrecie el temporal fuera de los limites de los altos muros de piedra que
de momento nos separan de la humanidad sufriente. En ese mundo adorme-
cido en el trafago de lo material, un viaje a Brasil (o un destino turistico ana-
logo) es un viaje al Paraiso, pero no un Paraiso en el que humanos, animales,
naturaleza y dngeles vivan en beatifica contemplacién de Dios, sino en una
especie de Jardin de las Delicias materiales, con playas naturales y bellos
nativos, pura encarnacién de la sensualidad, al son de la musicas étnicas,
melodias embriagadoras, danzas hechizantes, bailes carnavalescos (dénde
mejor que un carnaval para suspender el principium individuationis y diluir
la conciencia individual en un super-organismo orgidstico de bacantes).

' AsLi ERpOGAN, Kirmizi Pelerinli Kent, ed. Adam Yayinlari, 1998; con traducciones al
francés La Ville dont la cape est rogue, Actes Sud, Arlés, 2003, inglés The City in Crimson
Cloak, Soft Skull Press, Nueva York, 2007 y aleméan Die Stadt mit der roten Pelerine,
Unionsverlag, Zirich, 2008.

2 Archena, (Murcia), 1972, Facultad de Letras. Area de Historia Antigua de la Univer-
sidad de Murcia, jamolgom@um.es
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Por supuesto, hay formas no tan radicalmente lddicas, mds reflexivas,
de acercarse al fenomeno brasilefio y extraer un tesoro de valor universal,
incluso reafirmando sus elementos primordiales y hasta podriamos decir
ultra-dionisfacos. Ya en 1959 Marcel Camus rodé Orfeu Negro, trasladan-
do al Brasil de las favelas el mito del descenso a los Infiernos y uniendo
con estrechos lazos el erotismo, la musica, la muerte y el conocimiento. No
es un caso Unico y podemos recordar desde la fascinacién por el espiritu
musico-sapiencial de un pueblo reflejado en ese viaje inicidtico y de apren-
dizaje que es la pelicula del director finés Mika Kaurismiki, Moro no Brasil
(2002), hasta la crénica interna, introspectiva, de una descarnada violencia
en Cidade de Deus, en la pelicula brasilefia de Fernando Meirelles y Katia
Lund. Unos pocos afios antes, en 1998, la escritora turca Asli Erdogan pu-
blic6é Kirmizi Pelerinli Kent (La ciudad de la pelerina roja), una novela en
la que la autora nos conducia a un Brasil, y a una ciudad de Rio de Janeiro
muy lejos de la imagen de un paraiso exético que actia habitualmente como
reclamo turistico.

Erdogan escribe una historia de valor universal bajo el embrujo de Rio,
de su gente, su musica y su naturaleza. En el nuevo mundo no es ningtin Pa-
raiso lo que encuentra, ni tampoco el orden y progreso que proclama como
lema nacional la bandera de Brasil. Enseguida comprendemos que la autora
desarrolla la novela como una catdbasis donde los valores convencionales
de la civilizacion no rigen en absoluto. La mencién expresa al mito de Or-
feo, la presencia de la muerte, la musica étnica brasilefia y las danzas dioni-
sfacas, la presencia del carnaval y la magia negra, la droga, la violencia, la
prostitucién y la muerte son los elementos constitutivos de La ciudad de la
pelerina roja, una ciudad que no es meramente una suma desordenada de
acontecimientos bdrbaros o crueles, es también una ciudad viva y sufriente,
no exenta de una profunda humanidad y piedad. Rio aparece, segiin sugiere
el propio titulo, como un ser vivo, sangrante y sufriente, un Cristo de nuevo
crucificado que ha encarnado a todos los habitantes de la ciudad, tanto vic-
timas como verdugos.

Aunque son numerosas las tradiciones y las fuentes de las que se nutre
el relato de Erdogan, esta novela puede entenderse primero como un relato
orfico que, a través de un misterioso hechizo y descenso a las profundi-
dades, amenaza con desembocar en la disolucién del yo, en el colapso de
la propia identidad, en la mixtificacién de la consciencia. Desde el primer
momento, y en virtud de la técnica narrativa exhibida, la identidad de la
narradora omnisciente se entremezcla con la protagonista de la novela (en
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virtud de una probable homonimia) cuya historia se narra no tanto paralela
como intrusivamente, dando lugar a una novela dentro de la novela en la que
los limites de espacio (Estambul, Rio), tiempo (ruptura de la linealidad del
pasado, presente y futuro en la atemporalidad del mito) e identidad (confu-
sién entre la narradora, la protagonista y el protagonista colectivo que son
los habitantes de la ciudad y la ciudad misma) se diluyen. Desbordando am-
pliamente una narracion basada solo en la alteridad y la identidad de género
como en principio hubiera sido de esperar en la obra de una escritora turca
sobre Brasil, la musica enfebrecida, descrita con tintos ultra-dionisiacos, el
consumo de cocaina, la sexualidad desenfrenada y seductora de algunos de
los personajes que aparecen en la novela, no hacen sino encarnar el propio
espiritu de la ciudad convulsa, sometida a males indecibles y torturas. Sin
caer en la simple denuncia o el mero relato descriptivo de la ciudad de las
favelas y de la delincuencia, de las escuelas de danza y del carnaval, la au-
tora hace entrar en escena una auténtica corriente de seres sufrientes, como
en las profundidades del Hades, un flujo constante de condenados: adictos,
nifios de las calles, prostitutas, sicarios.

Un aspecto notable en la historia es el cardcter seductor, como en la his-
toria de Orfeo, de la musica, el baile, las sensaciones ocednicas, y en dltimo
término la atraccién por la disolucién total y la muerte. De hecho, no se
menciona ninguna necesidad prictica o material que impulse a la protago-
nista a vivir en Rio. Parece que ella misma no conoce la razén, y la fascina-
cién -auténtico enamoramiento- que siente por la ciudad es algo inquietante,
destructivo y pernicioso, un progresivo olvidarse-de-si. Se habla de la ciu-
dad como de una fuerza maligna que posee a todos sus habitantes, donde
incluso sicarios y asesino no son “mds que unas pobres marionetas bajo el
poder diabdlico de la ciudad”. El cardcter demoniaco de esta fascinacion se
hace patente cuando la autora piensa en la desobediencia de Adan y se dice
a si misma, pensando en su propia situacion, que por el poder seductor de lo
desconocido fue por lo que este renuncié a la inmortalidad y a la tranquili-
dad de un entorno seguro y conocido.

Y en este sentido trascendemos el dionisismo existente en la novela para
adoptar una clave sapiencial, en el que la musica y el erotismo han sido
elementos conducentes a un estado de revelacion, en el que era necesario,
previamente, ese continuo olvidarse-de-si. La autora se mueve en un am-
biente de revelacion a la que le ha conducido el sufrimiento. Ya la vigorosa
descripcién de las tormentas tropicales sugiere la presencia de una regene-
racion césmica: con las aguas torrenciales la sangre, la suciedad y los malos
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recuerdos desaparecen de la ciudad sufriente, como si el mundo pudiera
volver a comenzar de manera milagrosa. Se trata de un ciclo constante de
destruccion y renovacion periddica de la naturaleza. Estamos ante un esce-
nario donde se dan cita las fuerzas primordiales de la naturaleza desbocada
(la selva, el mar, los temporales) con los elementos irracionales y elementa-
les que hay en el ser humano.

La autora emplea con maestria en otras obras las imdgenes miticas que
reflejan el sufrimiento de la humanidad, como ocurre en su historia £/ Cau-
tivo (perteneciente a El edificio de piedra) con la aparicién de elementos
oniricos al final del relato. Se trata del suefio con una divinidad femenina en
cuyo seno viven las criaturas del mar y los hombres fugitivos. Esta idea del
lugar en que finalmente todos se retinen, sea un mar primordial, sea el seno
de una divinidad femenina generadora, aparece también en La ciudad de la
pelerina roja, donde abiertamente se dice que todos los caddveres se reu-
nen en una especie de punto final porque todos ellos no serian sino parte de
nuestra propia realidad cadavérica, como si todos los seres vivos y muertos
forméaramos parte de un gigantesco cuerpo corrompiéndose.

La presencia de la danza, las drogas, alteracion de la conciencia, todo
anima a crear un espacio de excepcidn, onirico, mitico, y una auténtica casa
del Hades que anula la individualidad, la consciencia y los recuerdos, como
le sucede a uno de los personajes que aparece en la novela, Oliveira, del que
se dice expresamente que es un pintor que ya no pinta desde que volvio a
Brasil. Su aspecto oscila entre lo salvaje y lo civilizado, entre lo desalifiado
y el caballero trajeado. Mientras Oliveira es un pintor que ha decidido no
pintar, la protagonista Ozgiir es una escritora que debe escribir y transmitir
con su obra el misterio de Rio antes de que Brasil la destruya, es decir, antes
de seguir el destino de Oliveira.

En el descenso al fondo de un enloquecido océano de dolor, miseria y
desesperacion, se desdibuja la propia identidad en medio de las agitadas
olas del sufrimiento. Este descenso es también un viacrucis y la ciudad en si
reviste una imagen de muerte y padecimiento, en tanto que la pelerina roja
es descrita en términos casi cristologicos y pasionales, una prenda imagen
del dolor entretejida con la sangre y el sufrimiento del mundo. No es el tini-
co elemento de tradicion cristiana existente en la novela, que podria leerse
integramente en clave cristoldgica, como ha apuntado Karin Schweissgut en
su epilogo a la edicién alemana, entendiendo el periplo de la autora como
un viacrucis alegdrico en el que encontramos elementos andlogos a los que
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conforman la pasion de Cristo (amor y entrega incondicional, sufrimiento,
abandono, prendimiento -detencion-, tormento -tortura- y muerte).

Los altares de la magia negra, el Macumba, los dioses del Candomblé y
las fosas ilegales de los traficantes conviven en el mismo espacio. En este
contexto, la autora narra el encuentro inesperado con una nifia negra, una
imagen viva del sufrimiento humano y cuyos guantes de portero sugieren
que ha asumido el papel de una especie de guardidn de la puerta al mundo de
la muerte, un Hermes negro femenino. La posicidn que dentro de la historia
ocupa el encuentro sugiere una atmésfera de encantamiento, una alteracién
de la consciencia que va mas alld del alcohol y las drogas para entrar en lo
religioso. El aspecto con el que la autora describe a la nifia es un auténtico
ejercicio de alteridad por su aspecto eminentemente africano, por su imagen
racial, vestido y adornos que le confieren una apariencia exdtica, mientras
que el maquillaje hace que sus labios evoquen una herida abierta y san-
grante. Esta imagen de una herida roja, ain abierta, de un ser sufriente que
desaparece de manera tan inopinada como habfa aparecido, es el punto cul-
minante de la novela donde se materializa a través de un personaje femenino
todo el dolor humano, una especie de Cristo que adopta formas africanas y
femeninas.

Y asi Erdogan ha narrado su encuentro con Rio recurriendo a los tér-
minos universales de la Pasion. Finalmente, cabe recordar que la escritora
también se encuentra entre aquellos que son perseguidos por atenerse a lo
que es justo y vive también su propia y particular Pasién. El 16 de agosto
de 2016 fue detenida por el régimen turco en su campaiia indiscriminada de
represion contra la libertad de expresion tras el fallido golpe de Estado del
15 de julio. Liberada y con una salud arruinada a espera de juicio el 29 de di-
ciembre del mismo afio, le ha sido prohibido abandonar Turquia. Intimidada
y constantemente amenazada, se puede decir que ni “el silencio le pertenece
ya” parafraseando el titulo del libro aparecido en Francia en enero de este
aflo que recoge sus crénicas periodisticas (Le silence mémme n’est pas a
toi, aparecido en Actes Sud), y asi, cuando el préximo 22 de septiembre de
2017 se celebre en Osnabriick la entrega del premio Erich Maria Remarque
de la Paz que le ha sido concedido a la escritora, esta no podra recogerlo
personalmente.
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Aguirre, Rafael (Ed.), Asi vivian los primeros cristianos. Evolucion de las practicas y de las
creencias en el cristianismo de los origenes. Ed. Verbo Divino, Estella (Navarra) 2017,
414 pp., 15 x 23 cm.

Los Autores ofrecen la cuarta entrega de sus estudios sobre el cristianismo primitivo
(Origenes 2008.2010; EI NT en su contexto 2013). Han aportado estos profesores, pertene-
cientes a las Universidades de Deusto, Comillas-Madrid, Salamanca, Toronto y del Estudio
Teologico Agustianiano, unas serias contribuciones de los multiples aspectos de la antigiie-
dad cristiana y la relacion entre su literatura, pensamiento y teologia.

El texto se divide en cuatro partes. En la primera tratan Ester Miquel Pericas y Carlos Gil
Arbiol las experiencias religiosas extraordinarias y el impacto de la muerte de Jesucristo en
las primeras comunidades. La primera estudia los tipos de experiencias extraordinarias, sin
centrarse en su historicidad, y su relacion con la novedad de la fe y de la religion cristiana.
Las posesiones espirituales, los encuentros con los difuntos, las visiones, las audiciones, los
sueflos revelatorios se examinan a la luz de la antropologia, la psicologia y la neurologia. Los
dos modelos que el judaismo tiene para describir la accion de Dios sobre las personas son
la posesion espiritual, acorde con la cultura popular y la dimension teologica de la inhabita-
cion del Espiritu. Los cristianos prefieren el primer modelo con el riesgo de ser tachados de
histéricos o embaucadores (cf 1Cor 14,23, la glosolalia) (54). No obstante, se observa una
coherencia de estas experiencias con otras de las culturas vecinas y la capacidad que tienen
de explicar algunos rasgos del cristianismo primitivo, como, por ejemplo, las interpretacio-
nes de la muerte y resurreccion de Jesus.

El impacto de la muerte de Jesus se situa en las experiencias extraordinarias y las in-
terpretaciones de la resurreccion, que logran superar la decepcion de los discipulos por la
crucifixion de su maestro, y que se concentran en féormulas de transmision breves y precisas.
El Autor lo desarrolla citando los testimonios del relato de la pasion de los evangelios y
bastantes referencias de las cartas paulinas, pasando después a las interpretaciones segin
las creencias del Judaismo del Segundo Templo —muerte del justo, del siervo, etc.— y las
propias de la fe cristiana: el sentido ultimo de muerte de Jesis «por nosotros; por nuestros
pecadosy; la muerte sacrificial y expiatoria que nos salva. En fin, las interpretaciones de la
muerte conducen a una nueva imagen de Dios, la nueva vision de la historia y la reformu-
lacion del sentido de los sacrificios (91), con sus derivaciones practicas como acoger a los
gentiles sin tener que circuncidarse.

La segunda parte versa sobre dos ritos fundamentales para la fe cristiana: el bautismo,
como momento esencial de la iniciacion, y el banquete eucaristico, centro de la vida re-
ligiosa. David Alvarez Cineira estudia el bautismo. Es el rito que cambia al creyente y le
introduce en una nueva vida que experimenta la comunidad cristiana. Constituye un rito de
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paso de un sentido y estado de vida a otro, donde se da una separacion paulatina de la vida
personal y social anterior; establece un periodo de transicion entre la vida anterior y la nueva;
y, finalmente, la plena incorporacion a la comunidad creyente. Ello origina una ruptura con la
familia y sociedad, que supone serias dificultades para los nuevos cristianos, provengan del
ambito judio o gentil. El esquema basico del bautismo lo ofrece el de Juan a Jests y las ablu-
ciones y lavados rituales del judaismo. El bautismo de Juan, los bautizos de Jests y su comu-
nidad (cf Jn 3,22-23.26; 4,1-2), el mandato de bautizar a todas las gentes (cf Mt 28,19) y la
permanente actividad bautismal en la iglesia primera, hacen del rito la primera sefial publica
de la pertenencia e identidad cristiana, rito al que le precede una instruccion.-Rafael Aguirre
Monasterio se encarga del banquete eucaristico cuya accion no es de pasar de una comunidad
a otra, sino que significa un rito de recuerdo y refuerzo en la pertenencia en una misma fe. Ya
desde el principio tiene un doble significado: memoria de la muerte de Cristo con evidente
caracter sacrificial y relacion con los sacrificios paganos; y el que nace de las comidas con
el resucitado —partir el pan—, o comidas compartidas con varios significados para las co-
munidades que lo celebran. El esquema que sigue el banquete eucaristico, por lo general, es
el banquete grecorromano —Ilas comidas judias son una variante—: la comida propiamente
dicha con varios platos y la bebida, en la que se conversaba, se instruia, se jugaba, etc. Los
ritos del banquete eucaristico son muy diversos al principio del cristianismo —no existe un
proceso lineal desde la Ultima Cena—. Lo comun es la comida fraterna como rito central de
las comunidades, donde se hace memoria de la Cena de Jests con sus discipulos de una forma
implicita o explicita y en las que, poco a poco, se enriquecen teoldgicamente las palabras de
Jesus sobre la copa (188). Cuando se desvincula la comida del rito consagratorio de Jesus en
la cena con sus discipulos, se acentua el sacrificio expiatorio de la muerte de Jesus y la predi-
cacion unida a la comunion sacrificial. Es el paso de la mesa al altar; de compartir la comida
al sacrificio salvador. Pero también es verdad que el rito sacrificial cristiano, reinterpretando
la muerte de Jests, descubre un rostro nuevo de Dios, su solidaridad con los marginados y la
comunidad filial con el Padre gracias a la entrega del Hijo (209).

La parte tercera se centra en el cristianismo como un estilo de vida y la vida ascética. Es
la practica cristiana que nace de la profesion de fe. Carmen Bernabé Ubieta distingue entre
modos de vida, unidos a la cultura y la realidad de la vida cotidiana, y los estilos de vida que
suelen ser una alternativa, ciertamente nueva, a las formas de vida que transmite la sociedad.
El estilo de vida cristiano se aprende en la comunidad mediante la repeticion, experimen-
tacion y aprendizaje de una ética que nace del seguimiento y conformacion con la vida de
Jesus. Se practica en la comunion de bienes y ayudas concretas a los centros tradicionales
de marginacion que se daban en el judaismo: huérfanos, viudas, extranjeros y peregrinos,
prisioneros, defensa de los menores: lucha contra el aborto, infanticidio, la pederastia, etc.;
relacion con los esclavos; el uso del dinero: la limosna y los bienes compartidos, cuya prac-
tica antepone las necesidades de los demas antes que las propias; la fuerza que da cohesion a
la comunidad. Por eso las comunidades formadas por los primeros seguidores de Jesus y or-
ganizadas como familias extensas aportaban bienes a un fondo comun con lo que se cubrian
las necesidades fundamentales de los miembros mas necesitados (256). Con ello se mantiene
el sentido comunitario del estilo de vida judio opuesto al individualista del Imperio.- El as-
cetismo, escrito por Leif E. Vaage, conduce al cristiano a vivir otra realidad alternativa a las
costumbres sociales de los pueblos donde se incardinaba. La renuncia sexual, p.e., es vivir
mas alla del mundo sostenido por la reproduccion biologica (cf 1Cor 7,29). Digase lo mismo
de la comida, como prolongacion de la creacion familiar; o del dinero, centrada su importan-
cia en vivir bien, o mal si no se disponia de ¢l.
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El texto termina con dos estudios sobre ciertos aspectos de la configuracion de las creen-
cias en el cristianismo primitivo. Santiago Guijarro Oporto y Fernando Rivas Rebaque se
encargan de precisarlo en los dos primeros siglos cristianos. Con unos inicios inciertos, sobre
todo en las dos primeras generaciones cristianas, el siglo II precisa los principios creyentes en
la elaboracion de los credos. Con todo, hay que acentuar la intervencion definitiva del Sefior
después de la muerte y resurreccion de Jesus y vinculada a la Parusia, y que pasé de una inmi-
nencia de dicha actuacion a un olvidarse con el tiempo, sin dejar de creer la accion salvadora
sobre los pobres y marginados de la historia. La fe en Jesus, paulatinamente, camina hacia
una incondicionalidad de su seguimiento después de la resurreccion. La fe pascual con las
afirmaciones de su venida como juez y su resurreccion como acto poderoso del Padre, con el
que se relacionaba en la historia desde una relacion filial.

F. Martinez Fresneda

Navarro Puerto, Mercedes, Jesuis y su sombra. El mal, las sombras, lo desconocido y ame-
nazante en el evangelio de Marcos. Ed. Verbo Divino, Estella (Navarra) 2017, 359 pp.,
16 x 24 cm.

El texto trata de acercarse a la persona de Jesus desde la perspectiva de la sombra, cuyo
significado es plural: astronomia, arte, etc. Jesus se expone por la narracion del evangelista
Marcos, que no por los métodos historico criticos que tratan de perfilar una biografia lo mas
ajustada posible a la realidad de entonces. La sombra de Jess tiene una doble direccion: la
interna y la externa, originada por el mal —personas, actitudes, situaciones, etc.—o por el
bien, como es la nube que manifiesta una presencia divina cuando Israel camina por el desier-
to. El estudio de Jesus, pues, es existencial, habida cuenta de los estudios de Jung —«suma
de todas las cualidades displacenteras e incomodas que nos gusta esconder, junto con las fun-
ciones subdesarrolladas y los contenidos del inconsciente personal» (21)— y por otro lado,
la dimension simbalica. Todo ello contextuado por la experiencia personal de la exegeta y de
la situacion colectiva en la que se desenvuelve Europa. Estamos, pues, con una exposicion
del Evangelio muy diferente a la trama apocaliptica en la que discurren la mayoria de sus
comentarios: lucha entre el bien y el mal, el diablo y los exorcismos de Jesus, etc. M. Navarro
se cifie mas al aspecto narrativo y psicologico, presentando a un Jests que se desenvuelve
entre las luces y las sombras de su persona y contexto en el que revela a Dios.

El texto pasa a analizar el pecado, los demonios y Satanas, personificaciones del mal,
y su incidencia en la vida de las personas: enfermedades y posesiones. Junto a la inciden-
cia personal del mal, esta su estructura: es la dimension colectiva diabolica, que configura
el orden social judio de entonces. Se comienza con el bautismo de Jesus, que junto a sus
contemporaneos, siente la necesidad de la conversion, segtn el significado del bautismo de
Juan. Es una sombra personal que se une a los marginados que siguen al Bautista. Después
del bautismo hay tres momentos importantes en la vida de Jesus: la teofania, el desierto y la
proclamacion del Reino. Hay que subrayar la forma de paloma que se le da al Espiritu; evoca
la nueva creacion que surge del diluvio cuando una paloma avisa con una rama de olivo (Gén
8,10-11) del final de la violencia que lo ocasion6. Con Jestis, como la paloma con la rama
de olivo, viene un tiempo de paz, de salvacion. El Espiritu, su sombra protectora, se aduefia
de Jesus. Como, al contrario, también se apodera de Jesus una sombra en la ausencia de su
ministerio de la figura paterna, que contrasta con su eleccion divina como Hijo de Dios. El
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desierto como lugar de tentacion, donde discurren las situaciones historicas y personales de
la vanidad, el poder, etc., frente a la del siervo que da la vida por los demads. La proclamacion
del Reino, dirigido fundamentalmente al lector, ya que no se tiene en cuenta al pueblo y su
respuesta al anuncio central de la mision de Jests.

El texto sigue con la llamada de los Doce y los grupos que aparecen en el Evangelio en
torno a Jesus, entre ellos las discipulas, que quedan ensombrecidas, por la cultura patriarcal
de entonces, si bien no se han beneficiado del progresivo ensombrecimiento que toman los
Doce en el evangelio de Marcos (137). Sin embargo, las mujeres estan presentes en la se-
gunda parte de la mision cuando se narran los episodios del divorcio, los nifios, expulsion de
los mercaderes del templo, etc., es decir, cuando se dirige a la gente que le sigue y escucha.
La mujeres pasan a ser luz cuando toman parte activa en los sucesos de la pasion, muerte y
resurreccion. Aqui ellas son un punto de luz, porque dan continuidad al proyecto de Jesus,
que no termina con él. Después, la tradicion se encargara de ensombrecer este testimonio.

Después de exponer las luces y sombras de la ensefianza de Jesus, las instituciones judias
y romanas, los grupos de mayor influencia en la sociedad, etc., estudia M. Navarro el titulo
que Jesus se da a si mismo: Hijo del Hombre, o de lo Humano, como lo escribe la Autora,
que refiere al personaje que vendra al final de los tiempos a juzgar y someter la creacion (cf
Dan 7; 1 Hen; 4 Esd). El Hijo del Hombre pone la Ley al servicio del hombre, perdona los
pecados en nombre de Dios, y se entrega sin limites a los demas, anteponiendo los intereses
de éstos a los suyos propios. Esto le conduce a la muerte, siendo absorbido por su sombra,
cuando todos, incluso su familia, le abandona. Con todo, desde Dios, abre a la creacion su
nueva dimension fraterna y filial.

Muy rica la exposicion de este comentario del Evangelio de Marcos. Su lectura, aunque
parece repetitiva y enrevesada, hay que hacerla segin ha pretendido M. Navarro: circular,
poliédrica, donde cada tema es visto desde perspectivas distintas, lo que entrafia significados
e interpretaciones diferentes. El texto, entonces, no se expone de una forma lineal.

F. Martinez Fresneda

Norelli, Enrico, La nascita del cristianesimo. 11 Mulino, Bologna 2014, 279 pp., 13,5 x 21
cm.

El nacimiento y el desarrollo del Cristianismo no parte de una fecha concreta, como suce-
de cuando se constituye cualquier institucion social. La fe cristiana se origina de la creencia
de Jestis de Nazaret como mediador de las relaciones de Israel con Dios, superando todos
los niveles alcanzados por el gran profetismo veterotestamentario. Hay que esperar al siglo
II para que el cristianismo tenga una conciencia diferente de aquella de Israel. El Autor con-
sidera dicha conciencia en la obra de Ireneo de Lyon. Con todo, un estudio del cristianismo
siempre tendra su fundamento en la perspectiva de que Jests es un judio, que pertenece por
entero a la cultura y religion hebreas.

El texto se inicia con el estudio de la vida y doctrina de Jesus, que, ciertamente, es el
anuncio del reino de Dios. Si el judaismo entiende que Dios reina eternamente sobre la crea-
cion que ha salido de sus manos, Jesus recoge y sigue, en parte, la otra vision hebrea sobre el
reino, que defiende una intervencion definitiva del Sefior sobre la historia acompaiiada de un
juicio en el que se destruird la maldad y dara paso a la bondad. Jesus concreta que dicha in-
tervencion es una accion misericordiosa del Sefior sobre sus criaturas, mas alla de la justicia,
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el otro gran atributo del Sefior. La creencia sobre el amor de Jesus explicita la misericordia
divina en la historia humana.

La accion de Jests continua después de su muerte por la formaciéon de una comunidad
fuerte y bien formada, debido sobre todo al convencimiento de que la intervencion divina se
retrasa y queda fuera de su vida terrena. Al retrasarse la intervencion del Sefior, los discipulos
salvan la vida y ensefianza de Jesus, desdoblando su venida en carne con otra en gloria en
la Parusia. Junto a ello, introducen como necesaria la predicacion a todos los paganos para
dicha intervencion final (cf Mc 13,10; 10,23). Con la muerte de Jesus, los discipulos conti-
nuan la urgencia de la conversion al pueblo, ante la actuacion inminente y misericordiosa del
Sefior; es la mision de los llamados itinerantes, cuya autoridad le viene de Jests y de Dios (cf
Lc 10,16; Mt 10,40; Mc 9,37; Jn 13,20). Desaparecen pronto, ya que su actuacion se funda
en dos realidades muy relativas: poca influencia y representacion social y predicacion de un
juicio inminente no cumplido.

A la par de los itinerantes, se encuentra la experiencia de otros discipulos con el Resu-
citado, y se extiende por los nticleos constituidos por las familias, cuya fe pasa rapidamente
de unas a otras, ademas de las iglesias domésticas, asentadas a estas alturas en las urbes y
no en el campesinado (cf Rom 16,5.10.11; etc). Por aqui hay que buscar la permanencia del
movimiento cristiano. Ultima Cena, Crucifixion y Resurreccion se recuerdan en la comuni-
dad de Jerusalén, formando el mito de los origenes cristianos, guiados por los Doce, y sobre
todo Pedro y Santiago, que simboliza el papel importante que tuvo la familia de Jests en el
primer movimiento cristiano. Todos ellos llevan adelante el mensaje y la pretension de Jesus:
el ultimo y definitivo enviado del Sefior para la salvacion de Israel.

Paralelo a este movimiento viven los judeocristianos helenistas y los centros eclesiales
prepaulinos: Antioquia y Roma, cuyas costumbres y lenguas se alejan del contexto cultural
de Jesus, pero su doctrina, concretada en dichos y aforismos, logra saltar el alto muro hebreo
construido con su cultura, su lengua y su religion. Pablo se destaca en esta linea al sustituir la
Ley, que revela la voluntad divina de salvacion y cuyo cumplimiento recae sobre el esfuerzo
humano, por la Muerte y Resurreccion de Jesus, manteniendo la corriente apocaliptica de la
intervencion definitiva de Dios en la historia. Sus comunidades viven en el Imperio y sostie-
nen y defienden su dinamica creyente después de la catastrofe de Jerusalén en el afio 70, con
la desaparicion de la comunidad madre.

Viene a continuacion la formacion de los Evangelios para estructurar y fijar la biografia
de Jesus, una vez desaparecidos los testigos de su vida y la generacion apostolica. Mas tarde
se constituyen las autoridades en las comunidades y la progresiva unién de las diferentes
corrientes doctrinales. Con todo, se encuentran de frente a los intelectuales y a parte de la
sociedad del Imperio que los considera enemigos del orden publico. La respuesta cristiana
prevalece en el &mbito doctrinal y en las precisas actitudes ¢ticas, dimanantes de la fe, en los
ambitos de la familia, del trabajo y de la religion oficial. Se crea una conciencia universal,
como la tiene el Imperio en las dimensiones politicas, econdmicas y sociales, con una funda-
mentacion unitaria —una Iglesia que une a todas las iglesias locales— y una doctrina que le
ofrece la identidad de ser un pueblo, una raza, una religion.

Las crisis del movimiento gndstico, como las herejias que provienen del dialogo doc-
trinal con la cultura judia y griega, se las tiene que ver la gran Iglesia que, con la teologia
del Logos —Encarnacioén/Resurreccidon—, camina en didlogo con el poder imperial en una
relacion que ya se estructura poco a poco entre el Creador y la criatura, entre el mundo y la
gloria celeste, entre el tiempo y la eternidad. Ireneo centra las discusiones con las herejias
en una consolidacion de la creacion y de la historia de la humanidad, que termina con su
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redencion. El hombre en Jests transita el camino inverso del que ha recorrido Adan hacia el
pecado. La obediencia de Jests repara con creces la desobediencia de Adan. Dios esta presen-
te en la historia por medio de su Espiritu; su justicia se hace presente en la justicia humana,
no obstante los errores y mentiras que infectan las relaciones entre los hombres. El Espiritu
también ayuda para que el poder politico sea asistido para emanar las leyes necesarias para
la convivencia humana, en contra de Marcion, los gnosticos y del autor del Apocalipsis, que
comprenden el poder humano como fuerza enemiga e inferior a la de Dios.

En la dimension interna, la Iglesia se apoya en dos pilares fundamentales: La Escritura,
que viene a ser la regla de la verdad de la fe apostdlica, y los Obispos, sucesores de los Apos-
toles. Con la formacion de los escritos del Nuevo Testamento se concreta la memoria oficial
de la biografia, doctrina e imagen de Jests, no obstante las notables diferencias que existen
entre los Evangelios y los escritos neotestamentarios, sobre todo las corrientes paulina y
juanica, carta de Santiago, etc. No obstante estas diferencias, se agrupan dichos escritos y se
define la memoria ortodoxa de la fe cristiana. A todo ello se une la inmensa actividad caritati-
va con los pobres y excluidos de la sociedad, cuya mision refrenda la veracidad de la vida de
Jesus y la fe cristiana y que abarca desde la defensa de la infancia hasta facilitar la sepultura
a los fallecidos, es decir, toda la vida humana. Estas acciones de las iglesias locales las con-
trola, cada vez mas, la Jerarquia eclesiastica. Los grupos que se excluyen de la comunion y
organizacion de las iglesias locales terminan desapareciendo.

En otro sentido, hay que subrayar la lenta colaboracion con las autoridades e institucio-
nes del Imperio, contestadas por los seguidores de Marcion o el autor del Apocalipsis. Los
valentinianos defienden la colaboracion con la sociedad para ayudar a los espirituales a vivir
en el mundo. En dichas autoridades ven la figura de Satanas. Por el contrario, la gran Iglesia
ve necesaria la colaboracion con las autoridades e instituciones publicas, fundada en la pers-
pectiva del «Logos hecho carne» (cf Jn 1,4) Al final es una opcidn decisiva para su perviven-
cia en la historia con las demas instituciones con conforman la vida humana, aunque, a estas
alturas, la Iglesia estd muy lejos del Jesus predicando entorno al lago de Galilea.

F. Martinez Fresneda

Pikaza Ibarrondo, Xabier, Evangelio de Mateo. De Jesuis a la Iglesia, Verbo Divino, Este-
1la 2017, 1068 pp, 15 x 24 cm.

No hace mucho que Xabier Pikaza nos regald su analisis del Evangelio de Marcos. Ahora
vuelve a poner en nuestras manos una obra de las que seran de referencia obligada en los
centros de estudio y para cualquiera que pretenda tener una formacion actualizada y casi en-
ciclopédica sobre los documentos originarios del cristianismo. El Evangelio de Mateo es la
nueva propuesta de analisis del origen del cristianismo y de la fe de la Iglesia en la linea del
proyecto iniciado por Jesus, el de Nazaret, hace casi dos mil afios; una obra a la que el autor
reconoce haber dedicado varios decenios, retomada una y otra vez, y actualizada hasta las ul-
timas investigaciones. Una obra amplia, intensa y extensa; una obra que ha exigido del autor
una dedicacion maxima para poder terminar en un tiempo prudente tamafa empresa. Pues el
Evangelio de Mateo es, sin lugar a dudas, el Evangelio de la Iglesia, de la propuesta eclesial
que construye una comunidad que viva el Reino en la comunidad de los que se reconocen en
la confesion de fe petrina.

El hagiografo, mas exactamente, la escuela de escribas que compuso lo que conocemos
como Evangelio de Mateo, intenta hacer una lectura de la tradicion judia a la luz de la ex-
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periencia de Jestis de Nazaret, su anuncio del Reino, su muerte y resurreccion, pero desde
las circunstancias concretas de unas comunidades que viven el riesgo de la pérdida de los
referentes (Pedro, Pablo, Santiago, el Discipulo Amado), la ruptura necesaria con el rabinis-
mo que empieza a crear lo que sera el judaismo sin Templo y las divisiones internas dentro
de los que profesan la fe en Jesus, sin que eso lleve a la uniformidad de una estructura no
ajustada a la experiencia jesuana. Esta base del Evangelio de Mateo requiere de un trabajo de
sintesis y de un conocimiento vastisimo de la tradicion judia y cristiana y de las conexiones
con la cultura helenistica que solo un experto de la categoria de Xabier Pikaza podia atreverse
a realizar. Pues, si bien existen estudios magnificos sobre aspectos de Mateo, es el primer
texto que se atreve con tal vision holistica. Como muy bien nos indica el autor, los estudios
parciales estan ahi y han sido consultados, pero su trabajo requeria ir al meollo del problema
mateano y sacar lo sustancial para proponerlo a una Iglesia, la actual, que se encuentra en una
situacion critica similar. Como en tiempos de Mateo, la Iglesia necesita encontrar la fuente de
la unidad en la diversidad y pluralidad de comunidades que viven la experiencia de Jesus de
construir un Reino de amor, justicia y misericordia para los pobres, excluidos, hambrientos,
sedientos, extranjeros y desnudos, enfermos y encarcelados de todas las naciones (Mt 25
31-46). De lo contrario, la Iglesia hoy, como ayer, corre el riesgo de quedar encerrada en
un ambito sectario reducido a los puros, los convencidos o los de siempre. Esto seria tanto
como su propia muerte, pues ya no seria la Iglesia que Jesus edifico sobre la roca firme de la
confesion de fe de Pedro (Mt 16, 18), la confesion del proyecto mesianico de Jesus como la
voluntad de Dios para la salvacion de todos los seres humanos.

Se trata de una descomunal obra de exégesis biblica, hermenéutica literaria y teologia
del texto que puede ser considerado como la fundacion de una reflexion cristiana eclesial
para el nuevo mundo que se abre tras la crisis del afio 70, con la destruccion del Templo de
Jerusalén por parte de las tropas romanas. Para ello, el autor ha utilizado el mismo método
de trabajo que para el Evangelio de Marcos. Nos brinda una larga introduccion que pone las
bases del analisis posterior. Tras ella va siguiendo el texto original de Mateo versiculo a ver-
siculo, haciendo la exégesis historico-critica que descubre el significado sincronico del texto
en las relaciones con el mundo judio y el Imperio romano, pero que obtiene la Teologia que
emana de una forma de comprender la fe en sus origenes. Y todo realizado con una fuerza
pedagogica que solo los muchos afios de experiencia docente y la exposicion constante de la
materia puede otorgar. Su método es mas semitico que helenistico: avanza en espiral sobre
el tema tratado, de forma que la vuelta una y otra vez al texto va aclarandolo. Pero, a la vez,
utiliza la estructura analitica propia del pensamiento griego: divide el tema en sus elementos
fundamentales, los analiza y extrae las conclusiones, conclusiones que arrojan luz a los temas
relacionados y al conjunto de la obra. Estamos, en suma, ante un texto magistral, como una
summa evangelica que sirve tanto para la enseflanza como para la reflexion y profundizacion.

El analisis que hace Pikaza de Mateo nos lo muestra con tres momentos que estan per-
fectamente entrelazados: un momento discursivo, otro narrativo y una sintesis final. El mo-
mento discursivo esta en los cinco discursos que todos los especialistas entienden que esta
compuesto el Evangelio de Mateo y que convierten a Mateo en una especie de Pentateuco
invertido. Se trata de cinco discursos o sermones en estructura quiastica con el quinto discur-
so ocupando el centro del texto, capitulos 10-13, en referencia directa al Deuteronomio. Por
esta estructura, muchos entienden a Mateo como un judeocristiano que intenta llevar la fe
judia a la experiencia de Jesucristo. Pero es mucho mas, porque estan el momento narrativo
que divide el Evangelio de Mateo en cuatro momentos: el surgimiento de Jests (1,1-4,17),
su mensaje del Reino en Galilea (4,17-16,20), su camino de entrega y muerte en Jerusalén
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(16,21-27,66), y finalmente su resurreccion (Mt 28). Estos cuatro momentos de un unico
avance narrativo encuadran y engloban los cinco sermones del momento discursivo. Sin
embargo, hay un tercer y definitivo momento, una sintesis que envuelve lo discursivo y lo na-
rrativo, que universaliza la propuesta y la experiencia cristiana. Mateo es una nueva Alianza
de Dios con los hombres y de estos entre si a través de Cristo para la construccion del Reino.
Como lo dice el propio Pikaza: “Los cinco sermones recogen las leyes fundacionales de esa
alianza; la narracion de la vida y muerte de Jesus fija el sentido de su mediador, en un linea
que recoge y actualiza la teologia esencial del deuteronomista” (64).

Sin embargo, los tres momentos, el discursivo, el narrativo y la sintesis de la Alianza,
estan al servicio de una idea central que es el motivo de que exista este maravilloso texto que
conocemos como Evangelio de Mateo. Se trata de lo que el autor llama el objetivo del ha-
giodgrafo, de la escuela de escribas que dio luz a un texto tan bien trabado. Este objetivo esta
identificado de forma explicita en el centro del texto, en las palabras que Jesus dirige a Pedro.
El objetivo no es otro que edificar la Iglesia de Jesus. La Alianza de Dios con la humanidad
por medio de Cristo esta fundada en la autoridad de Pedro, en su confesion de fe en Mt 16,
16-20. El texto esta trabado de tal manera que Jesus ha llegado a indagar lo que los hombres
piensan de ¢él, para llegar a lo que los discipulos piensan, es decir, lo que cualquier cristiano
de cualquier tiempo ha de confesar. Simon bar lona toma la palabra e identifica a Jesus como
el Cristo, el Hijo de Dios Viviente, la presencia de Dios entre los hombres. Jesus, por su
parte, identifica a Simon como petros, guijarro, piedrecilla del camino, por tanto inestable.
Sin embargo, sobre la petra, la roca firme de la confesion de fe de Pedro, Jests edificara su
Iglesia. Se trata de un texto construido como un juego de palabras: petros/petra. Con este
juego, Mateo remarca la debilidad del hombre, pero la fortaleza de la confesion. La Iglesia
se asienta en esta confesion, por débiles que sean los que profesan esta fe. Todo el Evangelio
de Mateo esta configurado para dar sustento a esta Iglesia en crisis y con dificultades para
subsistir, pero que manteniendo la fe en Jesucristo como la presencia de Dios en medio del
mundo, sera capaz de llevar a cabo su mision hasta el fin de los tiempos, porque las puertas
del abismo no prevaleceran sobre ella.

Xabier Pikaza estd haciendo una labor de investigacion, reflexion y puesta al dia de la
tradicion que la Iglesia conserva de Jesus, el hijo de Maria, el de Nazaret, que resulta in-
dispensable para arrojar luz en los tiempos que vivimos. Esperamos que complete la obra
iniciada con el volumen del Evangelio de Lucas, y si Dios quiere, el del Discipulo Amado.

B. Pérez Andreo

Stott, John, Basic Introduction to the New Testament, Revised by Stephen Motyer. William
B. Eerdmans Publischin Co., Grand Rapids Michigan, 2017. 216 pp. 21,6 x 14 cm.

El presente libro, introduccion basica al Nuevo testamento, es una reedicion de un libro
apreciado, cuyo autor, John Stott, fue un respetado predicador y profesor de la rama evangé-
lica; de hecho, la obra se ha publicado varias veces, con titulos diversos, hasta el presente. Es
un libro de introduccién al Nuevo Testamento, accesible a todos los lectores, que en nueve
caps. trata de hacer inteligible el mensaje de los evangelios (cuatro primeros capitulos pp.
1-23; 24-49; 50-76; 77-101), destacando bien lo peculiar de cada evangelio y de cada autor
(cf. p.3ss; 25ss; S1ss; 78ss) o lo que son los temas y motivos principales de cada uno de los
evangelios (por ¢j., lo peculiar de Lucas y su doble obra, pp. 51-54 y sus temas peculiares, pp.
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55—66; Juan, cf. pp. 81-84). La exposicion de Pablo y sus cartas (pp. 102-129) comprende
los aspectos dedicados a su persona, lo distintivo de sus cartas (pp. 106-107) y el mensaje
expuesto en tres conceptos: justificacion, santificacion, edificacion y glorificacion (la obra de
Cristo por nosotros, salvacion y gracia; santificacion como don de Dios en Cristo, la Iglesia
participacion y koinonia, servicio, esperanza de la gloria futura). Atin dedica otros capitu-
los breves y bien explicados a la carta a los Hebreos (pp. 130-144), a la carta de Santiago
(pp-145-158) y a las cartas de Pedro (pp. 159-174), terminando con una breve explicacion del
Apocalipsis (pp. 175-192) terminado con un analisis pastoral, eclesiolégico del libro, pero
siempre con la comprension del libro en cuanto revelacion del plan de Dios para el futuro del
mundo y de la Iglesia en manos de Cristo. La identidad del autor, segtn este libro, permanece
indecisa, porque parece que el Juan del Apocalipsis no seria el Juan del IV Evangelio (cf.
p-178), pero siempre afirmando la familiaridad del autor con la Escritura, consciente de ser
portador de una revelacion profética, testigo de la dificultad y persecuciones que sufre la Igle-
sia. Su interpretacion es simbolica (p.183s). El indice de materias y de citas biblicas concluye
este libro claro y sencillo en su exposicion, pero de informacion valiosa, bien contrastada,
que permite acceder al mensaje del Nuevo Testamento con seguridad y competencia.

R. Sanz Valdivieso

Walton, Steve -- Trebilco, Paul R. -- Gill, David W.J. (Eds.), The Urban World and the
First Christians, William B. Eerdmans Publisching Company 2017, 388 pp. 23 x 15,5
cm.

Esta obra de colaboracion, editada por tres profesores de Londres, Nueva Zelanda y
Suffolk, trata del medio ambiente urbano en el que nace la cristiandad primitiva. El medio
ambiente urbano fue el lugar de fundacion, crecimiento y desarrollo de las primeras comuni-
dades cristianas, por lo que de forma interdisciplinar expone las relaciones entre los primeros
cristianos y el entorno urbano en que nacieron. Trata de dos aspectos principales, el medio
ambiente urbano en el Mediterraneo y su influencia en el desarrollo de esas comunidades y,
en segundo lugar, de como pensaban y hacian teologia en ese medio ambiente urbano, tanto
en sus condiciones y desafios como en cuanto a la recepcion de su mensaje. Retine en dos
partes, tituladas “La Cristiandad primitiva en entorno urbano antiguo” (pp. 3-215) con un to-
tal de once trabajos reunidos y “Los Cristianos antiguos y su pensamiento sobre las ciudades”
(pp. 219-319) con un total de seis contribuciones.

Los colaboradores son diecisiete, principalmente activos en Gran Bretafia y cinco de
ellos en Estrasburgo (Francia), Estados Unidos (Dayton, Ohio), Alemania (Universidad de
Jena), Noruega (Universidad de Oslo) y Nueva Zelanda (Universidad de Otago). La intro-
duccidn precisa algunos conceptos, como el no aplicar el de “etnicidad” en sentido moderno
a la comprension de los que significan los “Judios” por su vinculacion con Jerusalén y sobre
todo el considerar el espacio urbano desde una perspectiva multidisciplinar, tanto desde la
historia y sus variaciones, como desde los estudios clasicos o desde el estudio del N.Y. (pp.
xii-xv). Asi el primero de estos autores, Anthony Le Donne (pp. 3-19) expone el concepto
de “ethnos” frente a la centralidad de la “polis”. El concepto de “ethnos” era mas politico
que racial, ya que se podia integrar perfectamente en una “polis”, una ciudad-estado (p.9), en
las que las relaciones de los clanes familiares podian proceder de varias aldeas e integrar la
“polis” con mas seguridad en cuanto “ethnos”. Asi los “judios” eran definidos por su relacion
con Jerusalén vista como “polis”.
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El segundo colaborador, M. Sleemann (pp. 20-41), expone el final de Hch y el viaje de
retorno de Pablo a Jerusalén segun Hch 18,22 antes de emprender el tercer viaje (Hch 18,23-
21,16), que también se dirige a Jerusalén (Hch 20-21) y desde alli ird a Roma después de
apelar al César; la ciudad y su ambito donde se aplica la “ley” (gr. Nomos) es, decir, el orden
de la vida normal de las personas y de las culturas. Pero en Hch 21 se da también la prision
de Pablo, en la ciudad arquetipo en sentido religioso y moral, aunque encuentro un poco
complicada la exposicion de pp. 36-39. Una descripcion de la ciudad de Cesarea en el tiempo
de Pablo ofrece Joan E. Taylor (pp. 42-67) con los datos de la arqueologia y su dimension de
centro de actividad narrativa en Hch como también el entorno oficial urbano, centro del culto
a César, puerto importante, y punto de partida para llegar a otras localidades; en ella estan
Felipe el evangelista y Cornelio, pero también el pretorio, desde donde sera Pablo conducido
a Roma.

Las provincias orientales del imperio y la presencia cristiana en estas colonias romanas
es el tema de David W.J. Gill (pp. 68-85) sobre todo en la peninsula griega y en Asia Menor.
La diaspora y su significado para los judios procedentes de ella pero presentes o activos en
la ciudades, desde Jerusalén a Roma — las metropolis — de referencia y de destino o de ac-
cion al que se refieren las colonias, de Jutta Leonhardt-Balzer (desde Filon; cf. Pp. 88-98).
La mision de Pablo y su estrategia se desarrolla en contexto urbano, como lo atestiguan sus
cartas y Hch (cf. pp. 99-122 de Volker Rabbens), aunque no nos dejen entender mucho de
sus planes misioneros, que si se centraban con preferencia en ciudades grandes. Un ejemplo
es Filippos, ciudad de periferia, aunque no fuera la principal, pero también centro colonial
importante del imperio (cf. pp. 123-140, de Cédric Brélaz), donde Pablo se centra en su pre-
dicacion en el segundo viaje (Hch 16,11), donde predica fuera de la puerta de la ciudad, cuya
comunidad cristiana es claramente urbana. La ciudad como contraste (ni amiga ni enemiga)
es el tema de Helen Morris (pp. 141-159) que se detiene en el sentido metaforico de 1Co
12.12-31 con el cuerpo como punto de contraste para entender el entorno urbano, pero aqui
desde la concepcion del “cuerpo de Cristo” en su organizacién armoniosa (interdependiente),
por eso metafora de la Iglesia, no del Estado. La lectura de 1-2 Timoteo y de las cartas de
In en Efeso es el argumento desarrollado por Paul R. Trebilco (pp. 160-186) donde ve una
adaptacion del lenguaje de la ciudad, de compromiso con el entorno que ayuda al crecimiento
del movimiento cristiano.

Otras contribuciones se fijan en Hermas y en Justino Martir (pp. 187-204), asi la de Chris
Keith, que recuerdan la conexion entre urbanizacion y “estatus” literario del cristianismo
romano primitivo. También la importancia de Alejandria de Egipto como centro de la varie-
dad de teologias cristianas, de Piotr Ashwin-Siejkowski (pp. 205—215). La segunda parte
se centra en el modo de pensar la ciudad por parte de los cristianos primeros, asi el papel de
Jerusalén (pp.219-235) de A. Runesson teniendo en cuenta la diatriba de Mt sobre Jerusalén
como ciudad del gran Rey, pero también de los que persiguen a los profetas. Steve Walton
(pp. 236-252) vuelve a Flp sobre la ciudadania en los cielos como contraste frente a las auto-
ridades terrenas, o con Hch la ciudadania romana de Pablo inferior a la ciudadania celestial.
Paul Cloke se centra en la ciudad de Colossas, geografia espiritual (pp.253-270), geografia
humana que caracteriza también la carta. Sobre la carta primera de Pedro trata David G. Ho-
rrell (pp. 271-286) teniendo en cuenta que no tiene un lugar claro de origen, tampoco de la
comunidad destinataria y la ciudad de residencia; trata de identificar el lugar donde fue escri-
ta'y de saber si “Babilonia” (1Pe 5,13) se refiere a las localidades geograficas con ese nombre
o es una forma de referirse a Roma, nueva Babilonia (cf. p.275.284) o como una metafora de
lugar imaginario que indican resistencia a un mundo hostil. Este mismo tema es desarrolla-
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do por Wei Hisen Wan (pp. 287-303) pero recomponiendo el vértigo social que significa el
culto imperial y su reordenacion del espacio imperial como lugar de pertenencia dentro de la
dominacion romana, y como 1Pe 2,5 da un sentido espiritual a la “casa” edificada en Cristo
como produccion espacial. Las ciudades de revelacion segin el Apocalipsis es el tema de lan
Paul (pp. 304-319) tomando como referencia las siete ciudades de Ap 2-3 comparando con
la vision de Daniel y las dos ciudades antagénicas, Roma (Babilonia) y la nueva Jerusalén.

Por ultimo, la conclusion presenta un resumen del itinerario propuesto; los editores re-
toman los datos referidos a las comunidades cristianas urbanas, pero concluyen que es ne-
cesario un acercamiento mas matizado a los datos que los textos biblicos ofrecen sobre las
ciudades. En resumen, un volumen de alta especializacion, de sociologia del cristianismo
primitivo, que ayuda a entender el origen y las circunstancias de las primeras comunidades
cristianas y sus contexto urbano.

R. Sanz Valdivieso

PHILOSOPHICA

Chillén Lorenzo, José Manuel, E/ pensar y la distancia. Hacia una comprension de la cri-
tica como filosofia, Sigueme, Salamanca, 2016. 208 pp., 14x21 cm.

Pensar criticamente es pensar desde la distancia, elemento necesario entre el hombre y
el mundo, entre pensar y ser, entre certeza y verdad, entre decir y suceder. Hacer filosofia
es tomar distancia de lo que acontece, pero no como actitud conformista o indiferente, sino
como toma de conciencia del caracter inabarcable de lo real. La razon instrumental nos ha
sumido en una cémoda ficcion de aprehension del ser, pervirtiendo la realidad y aniquilando
las distancias necesarias. Ya no hace falta la filosofia, pues todo esta pensado. Pero nos segui-
mos preguntando (asombrando) acerca de la realidad, de modo que se impone la necesidad de
volver a pensar, volver a la actividad filosofica en cuanto actitud critica. Esta es la propuesta
del autor del libro que comentamos, José Manuel Chillon, profesor de Filosofia Contempora-
nea de la Universidad de Valladolid. Una propuesta bien organizada que discurre, a través de
sus seis capitulos, por algunos de los pensadores que mejor han planteado esa actitud critica,
esa conviccion de que no podemos aprehender el ser, que el proceso del conocimiento es
imperfecto y que, desde la contingencia humana, asumimos la imposibilidad de hacernos
con la verdad, pero aportando a cambio las expectativas de un futuro distinto, orientado a un
mundo mejor.

El primer capitulo esta dedicado a la fenomenologia de la actitud critica. Hay que despo-
jarse de la certeza para deslegitimar todo proyecto acerca de la verdad. La actitud critica, co-
rrelato del asombro, “brinda una experiencia retrospectiva del yo, a la vez que desgocéntrica”
(p-29), nos dice el autor. A partir de aqui, no quedan opciones a quien pretende relacionarse
con lo otro: debe mantener una distancia. Esta es condicion de posibilidad de la alteridad
y patrimonio de la actitud critica del filosofo en términos de transcendencia. De ahi que
aceptar la distancia sea un acto metafisico (p.33). El segundo capitulo inicia el recorrido por
los filésofos criticos. Aristoteles inaugura la actitud critica de la razon a partir del problema
de adecuar el lenguaje a la realidad. El espacio entre palabras y cosas, la distancia que las
separa, es condicion de posibilidad para la convencion semantica que nos permite conocer
lo real y la convivencia politica. El analisis del lenguaje del Estagirita expresa la necesidad
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de transcender lo dado, ya que decir es interpretar y, por tanto, la atribucion de sentido a la
cosas es siempre critica. La racionalidad critica que introduce Aristoteles explica, pues, tanto
la capacidad de nombrar las cosas y etiquetarlas como la praxis ética y politica.

Llegamos al capitulo tres, dedicado al racionalismo y al empirismo. La modernidad y
la Ilustracion son puntales de la actitud critica. A partir del método, el sujeto es quien crea
el conocimiento y llega, tras despertar del sueno metafisico, a la conclusion de que la apro-
ximacion a lo real es solo subjetiva. Racionalismo y empirismo se configuran como dos
posiciones que tratan de salvar a la filosofia del colapso del escepticismo. El racionalismo
de Descartes aborda la tension sujeto-objeto desde la duda metddica, explorando “el camino
de la certeza como la gran estrategia de acceso a la verdad de la realidad” (p.89). Sortea el
escepticismo e instaura la actitud critica moderna en donde se puede confiar en la razén des-
confiando de los prejuicios de antafio. El empirismo, sin embargo, apuesta por la experiencia
como garantia de contacto entre lo subjetivo y lo objetivo. Pretende conocer lo real y aplica
el método inductivo, pero nada es seguro, la razén también falla, el contraejemplo sobreviene
y dinamita el conocimiento hasta ahora firme. La filosofia empirista, con Hume a la cabeza,
se constituye asi como una suerte de escepticismo que, lejos de llegar al paroxismo, invita a
domeiiar lo real aunque pueda ser de otra manera, afin al proyecto ilustrado de liberacion de
lo dogmatico. El proyecto humanista de la Ilustracion lo completa Kant, quien traza los li-
mites del conocimiento y vincula la doble racionalidad, tedrica y practica, al proyecto eman-
cipador y critico. El criticismo kantiano reside en la propuesta de aunar la idea de progreso
de conocimiento (razoén pura) con la posibilidad de libertad (razon practica). Husserl y su
“actitud fenomenoldgica” en cuanto critica protagonizan el cuarto capitulo. Husserl reclama
recuperar la racionalidad disuelta en el éxito estéril de las ciencias contemporaneas que creen
certificar la muerte de la filosofia. El descentramiento del mundo exige una ética que sélo
es posible a partir de la comprension de la filosofia como fenomenologia. Esta se pretende
ciencia, es de hecho filosofia primera, un movimiento historico de revelacion de la razon uni-
versal, connatural, innata a la humanidad, como dice el propio fundador de la fenomenologia
transcendental. Hay que abandonar el positivismo y reconducir el pensamiento critico en
sentido teleologico. Se trata de dotar de sentido pleno a la humanidad. La “epojé” (suspen-
sion) funciona como reduccion transcendental, presentando al mundo como correlato de la
subjetividad de la que depende el sentido del mundo. La fenomenologia se torna ciencia de
la esencia de la conciencia, esto es, disciplina que es capaz de hacer significativa la realidad
para el hombre. La actitud fenomenoldgica es una actitud critica porque descubre horizontes
insospechados de lo real. La fenomenologia, nos dice el autor, “nos libra de la fetichizacion
de los hechos” (p.135).

Llegamos al capitulo cinco para adentrarnos en Heidegger, el filosofo que mas explicita
la tarea del pensar como actitud critica. Heidegger funda esta actitud en la finitud y existencia
del ser humano, siempre abierto y proyectivo. El pensar auténtico revela la necesidad de pen-
sar lo no pensado teniendo en cuenta que lo no pensado en el pensamiento ha sido la forma
de presentarse el ser. El ser es presencia y también ocultamiento, se da y se retira, es claro y
oscuro. Pensar en Heidegger es preguntarse y la pregunta es posicionarse ante el ser y admitir
distancia. Es el tiempo del pensar pensante, de tomar distancia para no quedar atrapado por la
metafisica, por la potencia dominadora del presente. Pensar en la distancia es conocer la dife-
rencia necesaria entre el ente y el “Dasein” (estar en y ahi), es capacidad critica que posibilita
el pensar guiado por el ser (p.161). El recorrido con mirada fenomenoldgica del pensamiento
occidental termina con un ultimo capitulo dedicado a Horkheimer y Popper, dos actitudes
criticas antitéticas. De un lado, Horkheimer y su rechazo de lo dado como incontestable, el
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desprecio de esa neutralidad ante el sufrimiento de los inocentes. Reclama el filosofo de la
Escuela de Francfort la necesidad de cambiar y transformar lo que la propia razén ha per-
vertido. La teoria critica percibe la irracionalidad de la racionalidad establecida. La filosofia
critica actia como compromiso axioldgico, como busqueda de la verdad en la praxis. La
critica dialéctica asume el conflicto, entiende la tension entre el es y el debe. La historia de la
humanidad ha sido una historia de sumision de la razon a los hechos, una capitulacion de la
razon ante la injusticia, una victoria absoluta de la 16gica de dominio. Asi las cosas, la tarea
filosofica consiste en “poner razon en la historia, denunciar la irracionalidad del aparente
progreso ilustrado” (p.182). De otro lado, la actitud critica de Popper, quien acoge al error
como compaiiero inseparable en la aventura del conocimiento y de la convivencia. Cons-
tatar el error, hacer falsable una teoria, es prueba y fundamento del aprecio por la verdad.
La actitud fabilista es una actitud critica, desbanca la seguridad particular, los presupuestos
dogmaticos del positivismo, el extremismo historicista y el totalitarismo politico. Tanto en
Popper como en Horkheimer, sdlo queda la fe en la razoén en cuanto busqueda sin término.
Un epilogo cierra la obra con la advertencia de que, tras el periplo critico recorrido, seguimos
siendo aprendices del filosofar. Eso si, hemos aprendido que la distancia es la condicion que
posibilita que la cosa pueda ser puesta a disposicion del pensamiento.

Decia Einstein que todo debe simplificarse lo maximo posible, pero no mas. Este es uno
de los grandes aciertos de esta obra, ofrecer al lector una lectura comprensible de los proble-
mas en torno al ser de la mano de los mas grandes pensadores metafisicos sin incurrir en la
banalizacion. El autor nos hace sentir como pastores del ser y nos hace participes de la ten-
sion necesaria que mantiene con cada filosofo. Una tension, por cierto, de corte escatologico
paulino, en donde la verdad del ser esta presente, se muestra, pero todavia no.

A. Martinez Macanas

Gomez Ramos, Antonio—Cristina Sanchez Muiioz (eds.), Confrontando el mal. Ensayos
sobre memoria, violencia y democracia. Plaza 'y Valdés Editores, Madrid 2017, 285 pp.,
17 x 23 cm.

Tan importante como la ciencia y la técnica, esta el discurso ético que debe analizar y
orientar los avances tecnoldgicos que conforman la sociedad actual. En concreto, como se
deben tratar los males causados por los conflictos habidos en la historia mas reciente. La obra
que presentamos va en este sentido. Naci6 en un seminario titulado «Emociones, narracion
y violencia» en la Universidad Carlos III de Madrid. El mal se afronta desde el pensamiento,
la cultura, la politica, las instituciones, etc. El texto se divide en tres partes: ;Como aparece
el mal en la comunidad politica? ;Coémo se entiende y aflora historicamente? A continuacion
se estudia en una serie de articulos el mal como violencia, violencia que se adueiia de las
estructuras sociales, politicas, econdmicas, etc. Por tltimo se ofrecen cauces posibles para
superar la violencia, como el perdon, la reconciliacion, etc.

W. Heuer estudia la violencia en el totalitarismo, como el exterminio de los judios de la
Alemania nazi, violencia que mas alla de los Estados totalitarios persiste en las sociedades
democraticas actuales. Rebasar el limite de la violencia o el mal como omnipotencia —la
inhabilitacion, la humillacion y la negacion del otro—, no es una cuestion exclusiva de los
regimenes politicos totalitarios, también se da en nuestra sociedad actual: en Noruega, con
A. Breivik; los hooligans, vencen, que no aniquilan, al adversario, y se entiende entonces la
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violencia como adiccion al poder; o justificar la muerte del otro al tomarlo como enemigo;
etc. La violencia hace que se pierda el sentido comun, la preocupacion por los otros y por el
mundo, aniquila la propia personalidad, y corrompe el derecho, la politica y la libertad. Y a
esto se afiade -Angela Sierra- en las relaciones internacionales de los Estados: entonces la
violencia se percibe cuando unos estados humillan la cultura, las tradiciones, la religiosidad
y las instituciones politicas de otros estados mas débiles e indefensos.

Desde la antigliedad la violencia esta unida a la superioridad fisica que se aplica a despo-
jar de la dignidad humana al contrario —Levinas, Derrida, etc., cf V. Jalusi[]. Otra tendencia
de la violencia es cuando se equipara al poder, a la autoridad y a la politica, y cuando los es-
tados modernos han monopolizado el uso y los medios para ejercer la violencia, cuyo abuso
lo hemos comprobado en Ruanda y Bosnia, porque se ha unido el poder a la dominacion, a la
opresion. Se ha de diferenciar fenomenologica y conceptualmente la violencia del poder. Es
mas, H. Arent defiende que la violencia y el poder son opuestos, pues provienen de campos
humanos diferentes y simbolizan principios y modos de actividad humana distintos: «EI po-
der viene de la accidn, la violencia es instrumental, el poder necesita legitimidad, la violencia
necesita justificacion constantemente. El poder es la base de la politica, la violencia es su
enemiga y destruye el poder y los potenciales politicos» (114). El poder del Estado no se debe
igualar a la violencia ni la obediencia a leyes que regulan la convivencia ciudadana, aunque
algunas estructuras e instituciones estatales produzcan violencia. La violencia estructural hay
que estudiarla con los que la sustentan y la llevan a cabo.

Otra dimension relacionada con la violencia es la seguridad. G. Velasco, citando a Gros
—Le principe sécurité. Paris 2012— distingue cuatro clases: la subjetiva —serenidad del
sabio que se anticipa al mal; la ontoteologica —la medieval que aspira a lo dado por Dios al
principio de la creacidn; la civil, que delega en la seguridad policial y militar su seguridad
juridica, perteneciente a una seguridad exterior y social; la biopolitica, con la que se regula
la actividad excluyendo los peligros. En la Modernidad se ha conseguido la acumulacion y
continuidad de capital, poblacion, saber y poder, que permite un futuro seguro y tranquili-
zador y es modificable y corregible por la voluntad humana «por la industria, la técnica, la
planificacion econdémica y la accion politica y militar» (135). Cualquier sorpresa que pueda
aparecer en la historia hay que planificarla como si ya estuviera ocurriendo y controlarla
como una variable activa de la vida.

Y ante las catastrofes que los hombres hemos originado, p.e., las victimas hebreas de los
nazis, debemos elaborar tres obligaciones éticas: recordar, reparar e impedir, cf F.L. Laporta.
En este ultimo sentido, hay que evitar colectividades dotadas de rasgos morales. La ética
individual debe constituir la exigencia primaria de ese pensamiento. Ademas es necesario
confiar en la ciencia y la razon frente al pensamiento mitico y el irracionalismo. Por ultimo,
abandonar la concepcion religiosa del mundo (162), porque las religiones construyen éticas
tendentes al fanatismo, «estando en ayunas de todo fundamento racional» (sic, 162). Esto lo
escribe uno que esta en una cultura grecolatina y cristiana, fundamento de la racionalidad que
propugna. Deberia seguir mejor a Reyes Mate, que cita varias veces, sobre quién perdona a
los verdugos nazis y devuelve la vida de sus victimas, y ser menos ingenuo en la superacion
del mal personal, institucional y estructural. La naturaleza del perdon —A. Gémez Ramos—,
que es lo que estd en juego en este tema, es de naturaleza religiosa, en el cristianismo lo
genera la relacion de amor. Pero el perdon también comporta una dimension humana, como
tantas veces se ha postulado en nuestra cultura. Y el perdon es una cuestion no sélo indivi-
dual, sino también colectiva. Esto importa mucho, porque es la forma en que los actores de
la violencia puedan superar «la irreversabilidad del pasado, de modo que este no cuente mas
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para el futuro» (174). En este caso, el respeto es esencial para el perdon, que es la alternativa
al castigo, que no la venganza. Y tanto el perdon como el castigo, al decir de Arendt, se opone
a la venganza, que origina la violencia sin fin.

F. Martinez Fresneda

THEOLOGICA

Andueza, José Manuel, La Misericordia, los pobres y el Reino de Dios, Desclée de Brou-
wer, Bilbao 2016, 218 pp, 15,5 x 23,5 cm.

El autor parte de la peticion del Papa Francisco en Misericordiae Vultus de hacer de la
Iglesia el lugar de la Misericordia del Padre, en el Hijo por el Espiritu. Para ello lleva a cabo
un estudio de la misericordia desde su sentido etimoldgico y biblico hasta el sentido hoy para
los cristianos. Por eso, el autor nos presenta la obra con una tesis central: que Dios es mise-
ricordia, no que tenga la cualidad de la misericordia, sino que es misericordia en si mismo.
Ser misericordia es la esencia misma de Dios, y no puede no ser misericordia ni expresarse
en ausencia de la misma ya que la esencia de Dios consiste en el movimiento de relaciones
personales y en el acto que es amor. Por eso puede decir el Papa Francisco que el nombre de
Dios es Misericordia.

El ser misericordia de Dios implica que la escucha de Dios por parte del hombre debe
llevarle a la practica de la misericordia, no puede quedarse en una simple escucha que no
conlleve accidn, accion en el amor. Se trata de un amor que nos constituye como hijos, es
un amor filial que crea la fraternidad humana. Podemos vivir como hijos porque El nos amé
primero y lo hizo hasta el extremo de entregarse por entero. Ha sido su compasion, sensibi-
lidad ante las necesidades de los hombres, cuidado especial de los mas débiles y deseo de
tener hijos y no siervos, lo que para muchos ha hecho que Dios sea el padre materno por
excelencia. Es esa misericordia la que da sentido a cualquier otra cualidad o caracteristica, o
atributo divino. Incluso la omnipotencia, pues la omnipotencia divina es la forma en que Dios
garantiza su eterna misericordia.

La misericordia de Dios, ademas, tiene tres momentos esenciales: Encarnacion, Libe-
racion y Transformacion. Efectivamente, si afirmamos que Dios es esencia misericordiosa,
tenemos como consecuencia que esa misericordia se hace carne, se encarna. Y lo hace en un
hombre concreto, en Jesus de Nazaret. Es en él donde el amor se hace concreto como verdad
fiel a los seres humanos. Pero, ademas, la misericordia se encarna en cada persona que en
este mundo se hace Cristo con y en Cristo, tomando su vida y poniéndola como expresion de
la misericordia que es Dios. Ahora bien, la encarnacion se extiende en un segundo momento
que es consecuencia del primero. Es la liberacion. La misericordia es liberacion, pues al libe-
rar, redime, sana y plenifica. Es decir, salva. Que Dios es misericordia implica que nos salva.
Lo hace porque Dios lo es, no encerrado en si mismo, sino en apertura radical hacia nosotros.
Su ser misericordia nos habla de un Dios para su creatura, un Dios misericordia que libera
desde el amor, dona y levanta hasta lo mas bajo y humilde. La liberacion de este Dios mise-
ricordia es una liberacion de las ataduras propias y ajenas, de manera que recordemos que
como seres humanos estamos condicionados por lo que vivimos pero nunca determinados,
pues nosotros tenemos una ultima palabra.

El tercer momento es la transformacion. La encarnacion que nos libera nos invita a la
transformacion personal e inserta en la historia el plan de Dios: el Reino de Dios. Transfor-
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macion que nos es otra cosa que apertura al misterio, compromiso de hermanos y de hijos.
La misericordia nos cambia, pues al hacerse hueco en nuestra existencia, al regalarle nuestra
realidad se convierte en el camino que nos lleva a la meta. Una meta que no es final sino que
es presente en ese camino, que se hace realidad y concrecion en cada momento. Nos trans-
forma en misericordia al dejarnos invadir por la misericordia, al ser capaces de acogerla, al
tener la valentia de querer encarnarla para ser liberados y para liberar. Este cambio profundo,
interior, sereno, nos posibilita para ser y vivir como misericordia acogiendo y asumiendo
toda la realidad del mundo.

La segunda parte de esta obra esta dedicada al analisis del Reino de Dios y los pobres
como claves centrales para comprender la misericordia que es Dios. El Reino de Dios es el
centro del anuncio de Jesus, es la buena noticia que nos dio y que sigue dando. En ¢él en-
contramos los elementos fundamentales de la misericordia; descubrimos cémo leer, como
analizar la misericordia y qué nos puede aportar. Es una clave de lectura que nos lleva a com-
prender y a la vez a actuar. El otro elemento son los pobres como protagonistas primeros del
evangelio, del mensaje del Reino y del corazén de Dios. Los pobres se convierten en clave de
lectura fundamental para comprender mas y mejor la misericordia divina a la vez que se van
configurando como constructores de la misma.

Estas dos claves nos permiten comprender el significado central de las expresiones de
Jesus que van referidas a un Dios que es misericordia. Cuando Jesus establece las semejanzas
con las realidades humanas que indican cercania, amor, dolor por los otros, nos esta hablan-
do de un Dios que es amor, pero un amor hecho carne, cercano, concreto, implicado en las
circunstancias de los que sufren. Podemos decir que las dos claves estan autorreferenciadas:
el Reino de Dios es un reino de y para los pobres; los pobres son los garantes e intérpretes
del Reino de Dios. Sin esta referencia mutua entre una realidad y la otra se cae facilmente en
la sublimacion del Reino o en la idolatrizacion de los pobres. En ambos casos, se pierde la
realidad que Jestis mismo nos aporta, su especificidad, que Dios es amor concreto a los seres
humanos que sufren, que mueren, que se comprometen. Esto es lo que el autor ha pretendido
mostrar en esta obra y lo logra con creces, aunque a veces resulte un tanto reiterativo.

B. Pérez Andreo

Arzubialde, Santiago, Humanidad de Cristo, logica del amor y Trinidad. El misterio pas-
cual. Sal Terrae, Santander 2014, 369 pp, 15 x 21,5 cm.

A pesar de los afos transcurridos desde el Concilio Vaticano 11, con lo que su desarrollo
supuso de convulsion beneficiosa y fructifera del Espirtu, es posible que algunos autores
consideren la necesidad de desentranar el culmen de la vida espiritual y para ello se inicie
la construccion de las lineas maestras que reconducen la espiritualidad a su total unidad con
la dogmatica. Dicha labor es llevada a cabo de manera firme sobre el depdsito tadicional de
la fe, pero incorporando los mas elaborados datos teologicos y cientificos logrados en esta
época de gran fecundidad creativa.

Nuestro autor muestra su preocupacion por dicha disociacion entre espiritualidad y dog-
ma, por eso precisamente el presente trabajo oscila entre la dimension objetiva del misterio
(dogmatica) y la apropiacion subjetiva personal por parte de la persona que contempla y
queda asociada al Misterio. En esa doble y simultanea dimension es donde se actualiza la
identificacion progresiva con el Seflor, en virtud de la actividad del Espiritu de Dios (espiri-
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tualidad). Sera ahi, en ese nucleo unitario Pascual, donde se hallen las lineas maestras de una
Teologia Espiritual Sistematica de caracter trinitario (la l6gica del amor) cuyo fundamento es
la revelacion del Misterio por la obra conjunta del Verbo y del Espiritu.

El libro consta de cuatro capitulos en los que se desgrana la logica interna del Amor al
hilo de los diversos pasos de que consta el Misterio Pascual. A su vez es parte de una Teologia
Espiritual Sistematica mas amplia. El primer capitulo trata de la unidad del Misterio Pas-
cual y de los presupuestos filosoficos y teoldgicos para abordar correctamente dicha unidad.
Trata del proceso evolutivo de la creacion y de la relacion existente entre el enigma del mal
y la Divinidad. El segundo capitulo contempla fundamentalmente la pasion del Sefior y la
teologia mistica de la cruz. Se trata, por tanto de un acontecimiento trinitario. Jesus es quien
se entrega en el Espiritu; y el Padre vive en la entrega del Hijo su propia autodonacion. En
el tercer capitulo, el Padre vuelve a la vida a su Hijo de entre los muertos por medio de una
actuacion creadora resucitandolo por el poder del Espiritu. En virtud de dicha actividad, El se
muestra como el Origen y la Fuente de la divinidad. Finalmente en el cuarto capitulo se trata
la l6gica del Amor desde una perspectiva ontologica trinitaria.

Se inicia este trabajo desde la cristologia de la exaltacion o reflexion sobre la persona de
Jesus el Seflor, a raiz de su muerte y resurreccion. Desde dicha experiencia unitaria de Jesu-
cristo como verdadero hombre, la humanidad del Crucificado y verdadero Dios, se posibilita
el acceso al misterio del Padre, recibiendo de la humanidad gloriosa del Resucitado el Don
del Espiritu que habra de conducir a la plenitud escatologica de la recapitulacion definitiva,
toda la creacion en Cristo para gloria del Padre. S. Arzubialde considera indispensables para
la correcta interpretacion del Misterio Pascual del Nuevo Testamento, tomar en considera-
cioén por qué Dios, asumiendo la relacion historica del pasado, Antiguo Testamento, hace
ahora alianza de comunion con su pueblo en la muerte y exaltacion de Jesus y, de este modo,
se revela no solo como el Dios creador, providente y Sefior de la historia, sino como el Ser
Trinitario, Nuevo Testamento. De modo que, dando un paso adelante en su auto manifesta-
cion, en el Nuevo Testamento, El ha puesto de manifiesto, en Cristo y por medio del Espiritu,
mediante la l6gica del Amor, que su Ser esta constituido por una relacion tripersonal, y que
ejerce su reinado en virtud de su tal condicion.

La pretension del autor es probar primeramente que la experiencia cristiana de Dios,
partiendo de la humanidad de Cristo y siempre en El y desde El, es experiencia indisociable
del Misterio Trinitario. Segundo, que en el Misterio Pascual se da una continuidad entre
el Antiguo y el Nuevo Testamento y al mismo tiempo un salto cualitativo en la progresiva
revelacion del misterio de Dios. Entrega del Hijo y confirmacion por parte del Padre, que
se convierten en la clave de la vida espiritual. Y por Gltimo, que en esta experiencia unitaria
del Misterio trinitario tiene lugar la nueva alianza de comunion de Dios con su pueblo en la
persona de Cristo.

El objetivo de la obra es dar con aquellas lineas maestras de la Teologia Espiritual Sis-
tematica que se han de deducir de la revelacion objetiva de la economia del Misterio. De tal
manera que, al igual que el dinamismo de la autocomunicacion divina consta de una triple
relacion interpersonal, la vida espiritual, al ser la apropiacion subjetiva y el reflejo comuni-
tario del Misterio de Dios, debera constar necesariamente de los mismos ejes fundamentales
que vienen determinados por la economia del Misterio. Dichas tres lineas maestras son, la
configuracion con Cristo por obra de la forma proexistente del Espiritu. La fidelidad del Pa-
dre, que resucitando a su Hijo de entre los muertos, pone de manifiesto el Origen eterno de
la divinidad, revelando la identidad del Hijo en su eterna comunion con el Padre y el destino
del ser humano a la semejanza con el Resucitado, nuevo Adan y el Don escatoldgico del Es-
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piritu por parte del Resucitado que da lugar a la vida en Cristo y el Espiritu como tercer eje
transversal que determina la vida espiritual.

Consideramos, finalmente, que la especificidad del texto consiste en hallar el modo y el
como definir el contenido esencial de la experiencia de Dios que se deriva del Misterio Pas-
cual y que el Espiritu después habra de interiorizar en la persona en orden a la identificacion
con Cristo en su paso de muerte y resurreccion; a saber, el transito de la objetividad historica
del Misterio que seria el dogma, a la interiorizacion subjetiva por parte de quien contempla,
de la humanidad de Jesus en su relacion al Padre en el Espiritu, es decir, la espiritualidad.

M?. J. Hernandez Bastida

Bird, Michael F., Jesus, the Eternal Son. Answering Adoptionist Christology. William B.
Eerdmans Publisching Company, Grand Rapids, Michigan, 2017. 155 pp. 23 x 15,5 cm.

El Prof. Bird, del Ridley College (Melbourne, Australia) expone en este breve y com-
pendioso libro una revision de la cristologia adopcionista, que segiin algunos autores seria
la propuesta de los textos del N.T. La vision adopcionista dejaba en un segundo plano la
dimension divina de Jesucristo como Hijo de Dios encarnado, poniendo en duda la identidad
de Jesus que el N.T. describe de forma variada (cf. p. 2) sin que se tome los rasgos de forma
exclusiva, segun se puede ver en tres de los himnos presentes en la carta a los Flp, a Hebreos
y en el prologo de Jn, convergentes en la estructura basica de la cristologia.

Tiene razon el autor al decir que la pregunta ‘;quién es Jestis?’ es importante porque se
une a la siguiente, ‘;qué es lo que Dios ha hecho por nosotros mediante Jestis?’ y ‘;quiénes
somos?’, con lo que la cuestion de la identidad de Jesus es central para los autores de los
escritos que forman el N.T. y para la Iglesia primitiva, como muestran los diferentes titulos
de la cristologia que, teniendo en cuenta el kerygma primitivo, comprenden su encarnacion,
muerte y resurreccion (cf. p. 4s), sin que se pueda decir que es una cristologia monolitica.
La confesion de Jesus como Hijo de Dios pertenece a la predicacion mas antigua, por lo
que el adopcionismo reduce de hecho la filiacion divina de Jesus a “adopcion” de una figura
humana, considerando esa filiacion como algo adquirido en un momento de su vida terrena
(una ficcion legal, cf. p.7), lo que significa que es una propiedad honorifica, no ontologica.

Elcap. 2 (pp. 11-33) trata de 1a “adopcion” de Jesus, por parte de Dios, en su resurreccion.
Segun esta posicion, la cristologia mas primitiva seria la que considera a Jestis como mero
hombre, que por su valor y fidelidad es exaltado a la condicion divina de Hijo. Asi recorre la
interpretacion adopcionista de Rm 1,3-4 (formula-confesion de origen tradicional, que refleja
el sentir de varias comunidades primitivas, que incluyen la preexistencia y el envio de Jesus
como Hijo, o la confesion de Jesus como “Sefior”. Algunos la han leido como una férmula
adopcionista o de cristologia de exaltacion (asi leen Rm 1,3-4 cf. pp. 14ss) quiza sin tener
del todo presente el valor de las formulas aplicadas al “Mesias” de Israel, y creyendo que
la expresion en dynamei (con poder) es adicion de Pablo para mitigar la carga adopcionista.
Pero no hay razones de peso para considerarlo asi (cf. p. 20), ni la recepcion de Rm apoyaria
la tesis adopcionista. La resurreccion hace de Jesus el primer “hijo de David”, primogénito de
los resucitados con la realeza del Hijo de Dios con poder, capaz de comunicar la filiacion y la
participacion en la resurreccion. Sigue el examen de textos tan importantes como Hch 2,36
(5,31; 13,33 pp. 24-29) que concluye con la propuesta de que la filiacion divina es algo pre-
supuesto como parte de su identidad mesianica, lo que parece una interpretacion equilibrada.
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En el cap. 3 trata del Evangelio de Marcos (pp. 34-63), proponiendo que la interpretacion
del monoteismo y la deificacion en este evangelio se oriente segin el modelo helenistico de
divinizacion de un ser humano. No hay rasgos de un panteon en la tradicion evangélica. Ni
el relato escueto del bautismo de Jes(is permite una lectura semejante ni en el evangelio hay
rastro de una “entronizacioén” del “Hijo del hombre” (p.38). La proclamacion de Jesus en el
bautismo como “hijo de Dios” es el tema del cap. 4 (pp. 64-106), tema central en el libro del
Prof. Bird y de la pretendida lectura adopcionista de la cristologia de Mc. El autor considera
inadecuada esta cristologia, pues seria mas fiel a lo que es la teologia de Mc el proponer que
Jesus es parte de la identidad divina, dentro del monoteismo.

Por otro lado, hay quien ve la escena del bautismo de Mc a la luz de las practicas de
adopcion de Roma (cf. p. 66 y el texto de Michael Peppard) pero es también clara la posicion
de M. Hengel contra la influencia del culto imperial de Roma en la redaccion de los evan-
gelios, sin acudir a la influencia “nicena” para interpretar la cristologia de los evangelios o
de los textos del N.T., como muy bien expone en las paginas dedicadas a Mc y su narracion
del bautismo de Jesus en sentido no adopcionista (cf. 76ss). El culto imperial puede ser un
referente cultural de la época, pero es dificil pensar que sea el marco de explicacion del
titulo “Hijo de Dios” y de la preexistencia aplicadas a Jesus. Es mas coherente pensar en la
dimension mesianica (pp. 98ss). El cap. 5 (pp. 107-123) trata del adopcionismo del siglo II,
siguiendo la obra de Hermas, £/ Pastor, y su tendencia adopcionista en su presentacion del
Siervo como Hijo de Dios, que es el Espiritu Santo (Sim. 5,2-6-8 cf. p.108s). Pero considera
al Hijo de Dios preexistente y consejero del Padre en la creacion, con rasgos angélicos. Tiene
razon el autor al decir que la cristologia de Hermas es tan compleja como incompleta; como
lo es también la de los ebionitas (p.112ss) y es en el tiempo de Teodoto de Bizancio cuando
se puede hablar de un adopcionismo, ya que reducen a Jesus a la consideracion de un “mero
ser humano”, divinizado por el descenso sobre ¢l del Espiritu Santo o, segun otros, después
de la resurreccion (pp.120ss). Por ultimo, el cap. 6 (pp. 124-130) expone el significado del
adopcionismo entonces y ahora. Concluye, con una probabilidad aceptable, que el adopcio-
nismo no es el rasgo que caracteriza la cristologia del N.T., ni la obra de Hermas, ni tampoco
de los Ebionitas. Es un rasgo propio de los “teodotianos”, que ha conocido algunos rebrotes
en obras del siglo XIX y primeras décadas del XX (cf. p. 125ss John Knox; John Macquarrie)
y no da una explicacion adecuada de la persona y de la obra redentora de Cristo. El libro es
de agradable lectura y con su exposicion clara ayuda a comprender el adopcionismo y su
contenido. La edicién se completa con una bibliografia atenta y suficiente y un indice de
nombres y temas.

R. Sanz Valdivieso

Estrada, Juan Antonio, De la salvacion a un proyecto de sentido. Por una cristologia ac-
tual, Desclée de Brouwer, Bilbao 2013, 511 pp, 407 15,5 x 23,5 cm.

La produccion teoldgica tiene tres caracteristicas que conforman el valor de un deter-
minado estudio: rigor, oportunidad y urgencia del tema abordado. La aportacion de Juan
Antonio Estrada en la publicacién que nos ocupa es rigurosa, oportuna y urgente, de ahi
que su lectura resulte especialmente pertinente, aun tratdndose de un tema objeto de mucha
reflexion en el panorama teolégico contemporaneo. El subtitulo de la obra —por una cris-
tologia actual- nos introduce exactamente en lo que vamos a encontrar desarrollado en su
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contenido; siguiendo con rigor la estructura basica de los estudios cristologicos recientes, es
precisamente la busqueda de su actualidad 1o que va marcando el camino que nos propone
el autor.

El itinerario intelectual del libro queda suficientemente clarificado cuando afirma nuestro
autor que “Jesus se inserta dentro de la tradicion profética, a la que rebasa, ensefiando a Israel
el plan divino para la creacion. La suya es una vida con sentido en la que se hizo presente
la salvacion. Por eso hay que analizar el proyecto de sentido de Jesus, inspirandose en ¢él, y
actualizarlo, adaptandolo al nuevo contexto socio cultural y religioso en el que vivimos”.

A tal efecto, son tres los ejes que van marcando capitulo a capitulo la estructura de los
mismos. El primer eje supone una aproximacion rigurosa al texto evangélico, sintetizando
e ilustrando suficientemente el momento en el que se encuentra la investigacion biblica al
respecto. El segundo eje permite determinar con claridad y precisiéon qué supone la irrupcion
del acontecimiento Jesus en el contexto religioso judio. El tercer eje tiende puentes herme-
néuticos con la actual situacién socio-cultural, certificando con este ejercicio la propuesta
mas original que persigue, a saber, concretar en un proyecto de sentido para el hombre y la
mujer de hoy la salvacion que ofrece Cristo.

Los ocho capitulos de que consta el estudio ordenan de un modo adecuado el objetivo
perseguido; los origenes y la identidad de Jesus ( con la problematica de los evangelios de la
infancia), la vocacion y evolucion de Jesus (con el telon de fondo del bautismo), el proyecto
de sentido de Jesus (capitulo central y magistral en el que presenta el horizonte del reino
de Dios como una gran propuesta de sentido), la crisis de Jerusalén (ultima cena, entrega y
traicion), el sentido de la muerte, el afrontamiento de la resurreccion, las diferentes tenden-
cias cristologicas (desde Pablo a la actualidad), y finalmente una reflexion sobre el lugar que
puede tener la oferta de sentido del cristianismo, enraizada en el proyecto de Jesus, en el pa-
radigma moderno y postmoderno actual. Este discurrir del libro elabora muy adecuadamente
lo que anuncia en sus primeras paginas: “el cristianismo responde al sentido de la vida con
una forma concreta de existencia, la de Jesis de Nazaret, vista desde la perspectiva de su
resurreccion. Este enfoque, una forma de vida concreta y el significado de su muerte y resu-
rreccion, constituye el nucleo de la oferta de salvacion, actualizada a lo largo de la historia”.

Un buen ejemplo del fin perseguido con este estudio lo podemos encontrar en el tramo
final de la obra. Magistralmente reune el autor en un apunte como la apuesta cristiana, en
este caso desde la relectura paulina, se encuentra en la base de hitos culturales de tal calibre
como la libertad de conciencia proclamada por la Ilustracion: “la libertad de conciencia que
proclama la Ilustracion europea tiene en el discernimiento paulino de conciencia uno de sus
antecedentes. Las criticas de Jesus a una ley religiosa que no salva, sino que es un peso inso-
portable para el hombre fueron radicalizadas por Pablo”.

Es de destacar finalmente un hilo conductor presente a lo largo y ancho de la reflexion
que, como tema recurrente, afiade lucidez intelectual y realismo evangelizador al libro. Se
trata de una permanente advertencia a las religiones, mas concretamente a sus estratos ins-
titucionales, sobre el peligro de oscurecer las consecuencias renovadoras que la comunidad
cristiana, portadora del mensaje de Jesus, descubrié en su mensaje. De esta forma, si es cierto
que el proyecto de salvacion cristiano tiene potencial suficiente para dotar de sentido a la
sociedad en su continuo devenir historico, no es menos cierto que la institucion eclesiastica
ha de ejercer continuamente la autocritica, dejandose transformar por el Espiritu. De no ser
asi, la Iglesia correria el peligro de constituirse en un “reducto de tradicionalismo, superado
por la historia y el dinamismo social”, alejandose en todo caso de su tarea primordial, a saber,
ser una “instancia contracultural desde el seguimiento de Cristo”.
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No nos cabe duda, por tanto, en alusion a nuestro comienzo, del rigor y la oportunidad de
este libro. Es urgente seguir tomando el pulso histérico del momento y del contexto cultural
que vivimos, para poder extraer del acontecimiento de Cristo una oferta de sentido para la
humanidad de hoy. Se trata por tanto de un trabajo necesitado de permanente actualizacion
y discernimiento, porque la fidelidad a los origenes ha de verse correspondida con una no
menor fidelidad a la actualidad. Dicha correlacion de miradas (Tillich) fecunda la historia de
sentido dotando de sensatez el anuncio evangélico. O dicho con palabras conclusivas del au-
tor: “lo que sigue haciendo del cristianismo una oferta de sentido fascinante es la vida, muerte
y resurreccion de Cristo. En él encontramos muchos seres humanos una oferta de sentido que
nos abre a la salvacion de Dios y que nos permite vivir y luchar por una vida que merezca la
pena. Y ese proyecto, que cada cristiano tiene que desarrollar personalmente, es el que tiene
que actualizarse en el contexto de la sociedad e Iglesia actual”.

F. J. Genestal Roche

Gorman, Michael J., Apostle of the Crucified Lord. A Theological Introduction to Paul and
His Letters, Second Edition, William B. Eerdmans Publisching Company, Grand Rapids,
michigan, 2017. 707 pp. 23,5 x 16 cm.

Esta obra del Prof. Gorman, del Seminario St. Mary de Baltimore (institucion catélica
con una catedra en memoria de Raymon E. Brown) est4 dedicada a las cartas de Pablo, leidas
desde una Optica teoldgica, interpretadas en sentido historico, con toda la informacion que
requiere del mundo propio de Pablo: itinerarios, cartas, teologia y espiritualidad contenida
en ellas. Se puede considerar muy bien como un manual de introduccion a la obra de Pablo,
fruto de la experiencia docente del autor (cf. p.x) y de su consideracion de las cartas de
Pablo escritas desde la fe y por la fe, por eso no son meras reliquias del pasado. La teologia
de Pablo, segun el Prof. Gorman, hay que tomarla no s6lo como un dato que hay que creer,
sino mas bien como una forma de vida. En el prélogo es consciente de la nueva vision sobre
Pablo desde que el libro se publicé en 2004 por primera vez (cf. p.xii), pero sigue siendo una
contribucion a los estudios paulinos con su orientacion historica, literaria y teologica, por eso
el titulo “Apostle of the Crucified Lord”, es decir subrayando el significado de la muerte de
Jests y su existencia “configurada por la cruz (cruciformity, p. xiii).

El texto tiene presente el texto griego de las cartas aunque menciona y se sirve de tra-
ducciones inglesas, entre ellas la New Jerusalem Bible, como explica en los prefacios, a los
que siguen los agradecimientos de ambas ediciones (pp. xviii-xxii). La introduccién es una
“aproximacion a Pablo” (pp. 1-9) y a los diferentes modos de comprender su teologia, que en
la “new perspective” (a veces considerada radical o nueva) tiene en cuenta el judaismo del
siglo I para explicar a Pablo, pero no es todo, pues es necesario tener en cuenta la vision de
la historia de la salvacion y las Escrituras (perspectiva intertextual narrativa), o la vertiente
apocaliptica (= reveladora) que ve la justificacion como salvacion del pecado y de los poderes
cosmicos. O la tendencia inaugurada por N.T. Wright con la interpretacion de Jests como la
culminacioén de la alianza, donde se unen la apocaliptica y la de la historia de la salvacion.
En p. 4 recuerda la perspectiva socio cientifica en el contexto greco romano, la feminista que
lee en sentido critico y constructivo las cartas o la que denomina “participationist”, teniendo
en cuenta el significado de la muerte y resurreccion de Cristo como lineas nucleares de la
teologia paulina que propone la transformacion de los creyentes en Cristo. Al final de esta
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introduccion, como al final de cada uno de los veinte capitulos que componen la obra, pro-
pone una bibliografia especial para continuar el estudio, general (pp.5-6) y especial (pp. 6-8)
y otros recursos (pp. 8-9) casi siempre de lengua inglesa o traducidos al inglés, sin olvidar
paginas web.

Los capitulos son introductorios, asi el 1° (el mundo de Pablo, pp. 11-51) con el contexto
greco romano de su mision, la cultura mediterranea y sus manifestaciones, el significado de
la pax romana, su unidad politica y religiosa, asi como las dimensiones ético-religiosas, los
diferentes judaismos y la didspora, o el politeismo variado (pp.39-40), ciudades, con pregun-
tas de profundizacion y asimilacion y la indicada bibliografia general y especial. Un segundo
capitulo (pp.53-91) presenta un resumen sobre la mision de Pablo, con las fuentes, tanto las
cartas como los datos externos de su época, y las fechas de su vida y viajes (p.579 de una
forma aproximada), con sus correspondientes mapas e ilustraciones, con aspectos relativos a
su accion de perseguidor y celoso judio, a su conversion y a la naturaleza de su apostolado,
de los compafieros y colaboradores (cf. p. 79s). En las pp. 86-87 ofrece un esquema de los su-
frimientos que padecié durante su mision apostolica. A las cartas esta dedicado el cap. 3 (pp.
92-119), las atribuidas sin discusion (siete), con su contenido epistolar narrativo, su caracter
ocasional, su dimension pastoral, asi como el aspecto retérico formal (pp. 98-101). El hecho
de que fueran redactadas por un secretario, al dictado de Pablo o con sus ideas (p.107s) no
disminuye su autenticidad, al menos de las indiscutibles (Hauptbriefe cf. p.115s) aunque sea
dificil darles una fecha. Lo que llama el Evangelio de Pablo (cap.4, pp.120-139) lo concentra
en el anuncio de “Cristo crucificado y resucitado”, que creo es acertado, si se entiende en el
contexto de las afirmaciones de 1Rm 1-4 (versiculos de la tradicion pre-paulina, como otros
de 1Co 12,3; Ga 1,4 y quiza Rm 4,24-25 cf. p. 121s y la formula transmitida de 1Co 15,3-8).
Explica atin mas estos rasgos desde Flp 2,6-11 (p. 125s) y la encuadra en la historia de la sal-
vacion que es la de la fidelidad de Dios, que en Cristo cumple las promesas (p.128). El térmi-
no ‘evangelio’ en tiempo de Pablo aun no era referido a un “escrito”, sino a la “buena nueva”
que tiene rasgos ‘teopoliticos’ seglin el vocabulario comparado (en p. 131s) que es el que
Pablo usa en sus cartas. Pero también se explica teolégicamente en lo que 1lama beneficios
propuestos en el Evangelio de Pablo (p.134s) tanto en el contexto de la alianza como de la
redencion y a nueva vida que expresa la “resurreccion” y la incorporacion al pueblo de Dios.

La espiritualidad de Pablo (cap. 5 pp. 140-162) y la teologia de Pablo (cap. 6 pp. 163-
187) completan esta primera aproximacion a Pablo, tanto en su propuesta de transformacion
en Cristo, ya que la vida en Cristo es la vida seglin Dios y para Dios; como el morir y resu-
citar con Cristo es el lenguaje que expresa la conformidad con Cristo crucificado (p.146s)
para vivir segin la fe, la esperanza y la caridad. La teologia de Pablo la concentra en una
docena de puntos fundamentales que estan bien reflejados, y resumidos en p. 183. A las trece
cartas estan dedicados los caps. 7 a 19 siguiendo el orden cronoldgico que propone el autor
sin considerarlo rigido: 1Tes (pp. 188-210), 2Tes (pp. 211-226), Ga (pp. 227-272) exposicion
mas extensa por el valor de testimonio que tiene para la vida de Pablo y por el contenido
teologico capital. 1Co (pp.273-341) es también de capital importancia para entender su mi-
nisterio apostdlico. En 2Co (pp. 342-394) defiende su ministerio, el ministerio de la nueva
alianza que da la vida. Rm (pp. 395-483) es de nuevo una exposicion detallada y minuciosa
por el valor que tiene al abrir la alianza a la participacion de los gentiles, que participan de
Cristo. Es la carta mas relevante e influyente y la presentacion mas elaborada de su Evange-
lio, seguin el prof. Gorman “a letter for all seasons” (p.396), que explica la gracia salvadora
de Dios derramada sobre la humanidad, judios y gentiles, en Cristo Jesus. Flp (pp. 482-525)
expone el misterio del Cristo crucificado y anonadado. FIm (pp. 526-543) es mas personal
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y concentrada en el caso de Onésimo y su amo, cuando Pablo y Epafras estan en prision.
Col (pp. 544-574) en la que Cristo es presentado como la plenitud de la sabiduria de Dios y
primogénito de la creacion. Ef (pp. 575-611) en la que Cristo es el pacificador que abate los
muros de separacion y odio. 2Tm (pp. 612-631) y 1Tm (pp. 632-651) en las que Pablo se ma-
nifiesta como el prisionero del Sefior, que sufre por el evangelio y presenta el orden de la casa
de Dios y la conducta de los que dirigen la Iglesia. Tit (pp. 652-659) con la referencia a los
“presbiteros” y a los maestros, con las normas para los grupos. Tito presenta a Cristo como
Dios (2,13). El epilogo (pp. 660-673) resume todo el recorrido presentado en esta excelente
introduccion a Pablo y sus cartas. Se completa con los indices, lo que le caracteriza como un
verdadero manual, un verdadero y accesible “textbook” con nuevas ideas y propuestas para
leer o estudiar a Pablo y sus cartas.

R. Sanz Valdivieso

Hauerwas, Stanley, The Work of Theology, William B. Eerdmans Publishing Company,
Grand Rapids, Michigan / Cambridge, U.K., 2015. 293 pp. 22,5 x 15,3 cm.

El Prof. Stanley Hauerwas es un te6logo conocido y apreciado, que ha ensefiado durante
décadas en la Duke School of Theology, por su clara orientacion ecuménica. En esta obra so-
bre la “Teologia y su método” quiere proponer su vision personal del pensar teoldogicamente
con su vision filosofica y teologica (cf. p. viii), a la vez que las influencias recibidas (cf. p.
ix) del Prof. Robert L. Calhoun, profesor de la universidad de Yale, autor de una Historia de
la doctrina cristiana en los primeros siglos, titulada “Scripture, Creed, Theology” y uno de
los promotores de la teologia narrativa de la “escuela de Yale”, superando la teologia liberal,
para dar mas peso a la llamada teologia postliberal en la linea de George Lindbeck, activo en
el didlogo catdlico-luterano y estudioso de Juan Duns Escoto.

La obra que presentamos trata de exponer como entiende el autor la teologia y el lenguaje
que la expresa (pp. 2ss), en una serie de capitulos que dice no son ocasionales (p.7), pero que
no se consideran un conjunto del todo unitario, aunque los primeros cuatro capitulos los con-
sidera mas teoldgicos segun la metodologia, considerando el primero (pp. 11-31, “cémo creo
que empecé a pensar teologicamente’) como el punto de partida del resto, la teologia como
un ejercicio de la razon practica (p.11) como método de su teologia. La razon practica como
ejercicio en curso que tiene en cuenta la interrelacion con el mundo entorno en cuanto espa-
cio narrativo en el cual se comprende uno mismo, ya que toca los puntos en los que el ser hu-
mano tiene que tomar decisiones y elegir en orden a la accion (cf. p. 15). Al decir como cree
que aprendi6 a pensar teoldgicamente, toca su comprension de la tarea propia de la teologia
como ejercicio de la razon practica en el que ha tenido a grandes profesores (pp.19ss; 29). Es
ejercicio personal del “yo” que piensa y expresa sus convicciones cristianas, pero es también
pensamiento de una comunidad depositaria de ellas, no mera especulacion individual (riesgo
de narcisismo). Hace referencia a los argumentos ad hominem propuestos por Ch. Taylory su
valoracion de la razon practica, a la vez que siente la presion del mundo postcristiano (cf. p.
24), y no cree que su método sea el unico, pero habla de su encuentro con la teologia dogma-
tica de K. Barth, J. W. Mc Clendon, de Robert Jenson o de Katherine Tanner (sobre el caracter
central de Cristo en toda teologia), siempre segun la tradicion protestante estadounidense y
de la Universidad de Yale, y con su marcada orientacion €tica y social.

En el segundo capitulo (pp. 32-52) propone su forma de entender el papel del Espiritu
Santo en su obra, con su sentido doctrinal, referido a como el Espiritu Santo hace presente a
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Cristo en la Iglesia y a como Dios acttia fuera de la Iglesia; aunque €l reconoce que su obra
se ha centrado mas en Cristo y su vision renovada a partir de la obra de Eugene Rogers (cf.
p. 34s), porque el Espiritu es el que hace conocer a Cristo. El cap. 3 (pp. 53-69) versa de
como se ha de entender la ética cristiana protestante, pero confiesa su influencia menonita
y su apertura al catolicismo (p.55s), insistiendo que lo que proponia en sus cursos era ética
cristiana. Toca otros puntos como la Reforma y los anabaptistas o la presencia de Kant en
la ética protestante, y la relacion entre Barth y Tomas de Aquino (cf.p. 64ss). El cap. 4 (pp.
70-89) trata de la accion voluntaria, que refiere a Dios en cuanto Dios, la plena posesion de si
mismo en cuanto acto puro (como Tomas de Aquino p. 71ss) y a la dimension que adquiere el
caracter en cuanto es un proyecto del ser persona que se desarrolla en el camino de la accién
virtuosa (= ética), con las citas de Maclntyre y su propuesta del ciudadano leal en cuanto es
responsable y actiia con algun sentido moral (puede ser cualquiera) y la antitesis ejemplar
de esto que ve en Bonhoeffer en cuanto cristiano y luterano que super? la tendencia liberal,
por su opcion y accidn voluntariamente orientadas en sentido cristiano profundo (pp.82ss).

El cap. 5° (pp. 90-102) trata del tiempo desde la percepcion de la teologia y desde la obra
redentora de Jesucristo, ya que somos criaturas en el tiempo; el 6° (pp.103-121) de la teologia
y el ministerio, la presencia de la teologia que orienta la accion pastoral de los ministros que
no son profesores de teologia, y si la teologia es 1til para el ministerio y para los fieles a los
que sirven. El autor las considera complementarias. El cap. 7 (pp.122-146) trata de coémo
escribir una sentencia teologica, es decir, como escribir teologia o escribir teologicamente y
no solo escribir sobre teologia, y al escribir teologia de forma significativa no hacerlo sélo
sobre lo que los tedlogos, en el pasado o en el presente, han dicho sobre Dios, sino escribir
de forma creible sobre Dios, cosa no facil en efecto. La credibilidad de la teologia es escasa
en el ambito de las disciplinas universitarias, pero eso permite escribir con mayor libertad
frente a los que piensan que lo que creemos no puede ser verdad (p.124). El problema del
status de la teologia tiene que ver también con la Iglesia y con la realidad del ser cristianos
en una cristiandad establecida (p.125s), mientras que el cristiano siempre esta en tension;
también con el lenguaje que debe expresar la verdad del pensamiento religioso (siguiendo a
Stanley Fish), a veces con la sutileza del lenguaje empleado (cf. p.134ss), por lo que aprender
a escribir teologia es una tarea continua.

El cap. 8 (pp. 147-169) trata de como usar la ironia en teologia, como ser teolégicamente
irénico, cosa no muy teoldgica en principio, aunque el autor la considera actitud esencial para
la labor teoldgica en la actualidad, sobre todo si se pretende que la teologia no esté escrita
solo para otros tedlogos (como sucede con la teologia académica), con el ejemplo analogo de
la television y su capacidad de crear un mundo irreal, fuera del cual se puede producir la sen-
sacion de ridiculo (p.151). Recuerda también a Rorty y su posicion sobre la ironia, a Jonathan
Lear y su referencia a Kierkegaard, también activo sobre la ironia y las posibilidades del ser
humano, incluido el ser profesor (p.165s), El cap. 9 (pp. 170-190) propone no ser un teélogo
politico, sector en el que ha sido clasificado por algun analista. La teologia, aun la especula-
tiva, tiene una dimension politica, mientras la ética es evidentemente social. Este capitulo,
como algunos otros, parece una discusion con otros autores, siendo R. Niebuhr el mas sobre-
saliente por ser en Estados Unidos de notable influencia. Por eso en el cap. 10 (pp. 191-207)
continta reflexionando sobre la teologia y los derechos y su dimension moral, que a veces se
ven oscurecidos por el lenguaje influido por la politica liberal y los hébitos sociales. En este
capitulo hay una referencia a Simone Weil y a su vision personalista (p.198ss). El cap. 11 (pp.
208-228) esta dedicado el tema de los pobres sin caer en la “caridad toxica” (cf. p. 212), que
no solo sea ayuda monetaria sino que contribuya a hacer posible una nueva forma de vida. El
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cap. 13 (pp.229-249) indica como ser teoldogicamente “divertido”, es decir, con buen humor,
si se puede aplicar a la teologia el “ser divertida”, aunque quiza seria mejor decir “atrayente”
(attractive) aunque no sea “graciosa” (funny) y si tenga gracia (gracious, en su sentido mas
literal y religioso, cf. pp. 24 1ss referidas a K. Barth). El cap. final propone “no retirarse nunca
de la teologia” (pp. 250-265) y termina con un postscriptum que responde a alguno de sus
criticos. La impresion es que el libro se presenta como una justificacion de las posiciones del
autor frente a quienes le han criticado o interpretado. Es interesante si se entiende dentro de
las discusiones y motivaciones propias de la teologia académica estadounidense.

R. Sanz Valdivieso

Kreider, Alan, La paciencia. El sorprendente fermento del cristianismo en el Imperio roma-
no. Ediciones Sigueme, Salamanca 2017, 382 pp., 15 x 23 cm.

El texto responde a la pregunta ;por qué el cristianismo se desarrolla en el Imperio roma-
no, sustituyendo a la religion oficial? Numerosos estudios han sefialado causas muy diferen-
tes: capacidad de objetivar la fe y dialogarla con otras creencias; celo y entrega en la defensa
de la fe; creencia en el mas alla; organizacion, fendmenos paranormales y milagrosos; ética
acorde con el contenido de la fe; o también por la gran capacidad de convencimiento o fuerza
social coactiva ayudada por el poder del Estado.

El libro parte de la virtud de la paciencia; de la conducta; de la catequesis y el culto y el
fermento de la fe que supone la presencia de Dios en la historia; comprende el periodo de los
primeros cuatro siglos del cristianismo, tratando los temas indicados de una forma interdis-
ciplinar: relacion con la historia, teologia, liturgia, ética, etc., citando a los escritores de este
amplio periodo para probar sus tesis.

El desarrollo del cristianismo es evidente. Aunque no lleva un plan prefijado, es cierto
que crece mucho en los tres primeros siglos. No es un crecimiento por igual en todas las
regiones donde se expande. Cuando Constantino hace oficial la fe cristiana, ya hay en el
Imperio zonas mayoritarias de seguidores de Jesus, y, sobre todo, tienen una seria y pode-
rosa organizacion: obispos —sucesores de los Apdstoles y protectores de las verdades de la
fe—, colegio de presbiteros, diaconos, subdidconos, exorcistas, lectores y ostiarios. Si bien
hay que afirmar que no existe un plan misionero en la gran Iglesia. La comprension de la
paciencia se extrae de Padres tan distintos como Justino, Clemente de Alejandria, Origenes,
Tertuliano, Cipriano y Lactancio. La paciencia tiene su origen en Dios mismo: El es paciente
a lo largo de la Historia de la salvacion y se ha manifestado en la Encarnacion de su Hijo.
La paciencia se escapa al control humano; no tiene prisa ni es convencional; no es violenta y
defiende la libertad; en definitiva, posee la esperanza cristiana.

La conducta de los cristianos en el Imperio es muy significativa. El Imperio acoge toda
clase de creencias, no obstante tenga su religion oficial mantenida por el poder. La libertad
habida en esta dimension humana y social favorece la expansion del cristianismo. Aunque
la mayoria de los pueblos del Imperio son fieles a sus costumbres familiares, sociales y
religiosas, la conducta cristiana poco a poco se va imponiendo. Sobre todo porque parte de
una relacion coherente entre fe, dignidad personal, familia y sociedad, vividos y defendidos
de forma clara y sin tapujos: se continia con el monoteismo judio; el bautismo incardina a
una comunidad que otorga identidad; se cae el muro que separa a los hombres entre esclavos
y libres; pueden sentirse miembros de una comunidad universal; y se ofrece una ética que
forma una conciencia individual y colectiva. Todo ello se fundamenta en el poder de la gracia
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de Dios que es receptiva en el corazon creyente y fermenta en las gentes paganas, no solo de
las clases mas pobres, sino de las pertenecientes a las clases acomodadas, cuya influencia es
mucho mas fuerte en la dimension doctrinal y creyente si se comprometen con seriedad a la
mision cristiana. Con ello, adquieren mas valor dentro de la comunidad, aunque se despresti-
gien en la sociedad pagana. Origenes nos da esta nueva situacion, como otra mas preocupan-
te: la cantidad de creyentes que desmerecen de la vida evangélica.

Especial importancia se le da en esta época a las catequesis prebautismales. Las cateque-
sis se centran en la ensefianza de la vida y doctrina de Jesucristo y en la adquisicion de una
serie de habitos que configuren la vida del aspirante a ser «otro Cristo» (cf Gal 2,20). Para
ello se le asigna un tutor; se cambian las relaciones familiares y sociales y se le construye en
su rededor una vida en la que sea factible la experiencia y realidad de la fe. La Didascalia
de los Apostoles ensefia como se inicia la catequesis y las primeras muestras de la incipiente
vida cristiana, en las que en muchas ocasiones los aspirantes acompafan a los cristianos en
las celebraciones del culto, sobre todo en la Eucaristia. La Tradicion apostdlica indica este
iter: 1° Evangelizacion: hay que encontrar cristianos o un padrino; suele durar afios; 2° cate-
cumenado: escucha de la Palabra y formacion personal; 3° preparacion bautismal: escucha
del Evangelio; dura varios meses; 4° bautismo; dura toda la vida. Una vez que se recibe el
bautismo se introduce en la comunidad y se le permite participar en la oracion comtin y en
la Eucaristia. He aqui una de las claves de la expansion cristiana: catequesis y culto, en un
proceso coherente para alcanzar cierta madurez religiosa y humana para ser testigo de la
resurreccion de Jests y vivir una vida nueva y percibirse como una persona nueva.

Por ultimo, se expone el papel de Constantino en la expansion del cristianismo, dandole
el poder y los instrumentos suficientes para constituirse en el cuarto poder imperial, junto a
la moneda, el ejército y la lengua. Constantino construye iglesias y basilicas, da libertad a
la catequesis y al culto y extirpa la herejia —Concilio de Nicea— Es, en lenguaje del Autor,
la impaciencia constantiniana al «controlar el cambio y forzar el ritmo» (11) . Naturalmente
la Iglesia se ve favorecida frente a las persecuciones paganas y las herejias que la dividen.
Constantino aporta el control y la seguridad de la vida de la Iglesia; pone a su servicio el
poder del Estado de una forma responsable, y persigue a grupos disidentes cristianos. Otra
cosa es San Agustin en su doctrina sobre la paciencia como elemento estructurante de la fe
cristiana. La eleva a un plano metafisico, la fundamenta en la gracia, en la relacion de amor
de Dios, en la caridad cristiana. Y no entra en la conducta anterior del poder Imperial, pues
la paciencia para él forma parte de las actitudes interiores del cristiano, no de la conducta
externa. Y, por otro lado, la paciencia entendida como experiencia fe en Dios, no forma parte
de la vida amplia de la Iglesia, ya degradada en su tension escatologica y conducta creyente,
sino que forma parte de la fe y ascesis de la vida de los monjes y de los responsables —cléri-
gos— de las comunidades. Con todo, defiende que los gobernantes deben favorecer el culto
cristiano por todas partes, perseguir las religiones paganas y fomentar la unidad y la ortodoxa
cristiana (348).

F. Martinez Fresneda

Lohfink, Gerhard, Jesus de Nazaret. Qué quiso, quién fue. Herder, Barcelona 2013, 604
pp., 14 x 21,5 cm.

Gerhard Lohfink (Alemania, 1934) fue profesor de Exégesis del Nuevo Testamento en
la Universidad de Tubinga hasta 1986. Actualmente trabaja como tedlogo en la Comunidad
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Catolica de Integracion de Munich. Conocido en el ambito teologico principalmente por sus
estudios sobre la relacion entre Jesus y la Iglesia, nos ofrece ahora en la editorial Herder un
voluminoso libro centrado exclusivamente en Jesus, que puede considerarse una cristologia
biblica. En él se perfila su figura partiendo de la predicacion del Reino de Dios, siguiendo con
la llamada al seguimiento, pasando por sus obras, su relacion con el Antiguo Testamento, su
estilo de vida y, finalmente, su muerte; todo ello con gran sensibilidad exegética.

El autor confiesa que las tres obras que le han inspirado para componer su libro han sido
las siguientes: Peter Stuhlmacher, Biblische Theologie des Neuen Testaments, vol. 1 (Gotin-
ga, 1992), Martin Hengel y Anna Maria Schwemer, Jesus und das Judentum (Tubinga, 2007)
y Jesus de Nazaret del papa Benedicto XVI. Son valiosas contribuciones contemporaneas
que presentan al personaje Jesus teniendo en cuenta los estudios biblicos de los evangelios
del ultimo siglo, pero manteniendo un equilibrio entre critica histérica y sentido de fe. Esta
influencia hace que el libro de Lohfink sea bueno, ecuanime, moderno y ameno; posterior-
mente, deja un sabor espiritual en el lector, propio de los textos sapienciales.

Se han escrito innumerables libros sobre Jests: con ¢l nunca llegamos a un punto final y
cada época debe salir a su encuentro. Algunos son muy buenos (como los que antes hemos
mencionado), pero otros son malos. Segun nuestro autor, esto se debe a que parten de un
principio equivocado: pretenden llegar hasta el Jests verdadero con independencia de la fe.
Los evangelios, nos recuerda Lohfink, no son simplemente una recopilacion de «hechos»
sobre JesUs; son ademas una interpretacion de su vida entera. Ciertamente, hoy en dia, a toda
cristologia le es imprescindible incorporar la critica historica y afrontar el llamado «proble-
ma del Jesus historicoy», de modo que muestre asi que el cristianismo se funda en la historia
real; pero cuando los comentaristas encasillan a Jesus en sus propias concepciones previas,
traspasan sus limites. Por eso, hoy, con excesiva frecuencia, a Jesus se le presenta como un
simple profeta, un hombre carismatico, un revolucionario, un filantropo o un rabi fracasado,
dejando excluida la verdadera reclamacion de lo que en €l se muestra, que es atribuida a las
primitivas comunidades cristianas. El libro de Lohfink se niega a participar de tales reduc-
cionismos, porque han sido asumidos en contra del conocimiento de los primeros testigos y
transmisores. No se puede reconstruir un «Jesus histdrico» en contra del Nuevo Testamento
y su propia interpretacion de fe en la divinidad de Jesus. Si alguien lo hiciera se situaria por
encima de la Iglesia y, de este modo, perderia toda oportunidad de comprenderlo.

Segtn Lohfink, «quien quiera hablar de Jesus debe primero, y ante todo, hablar del rei-
nado de Dios» (p. 55). Pero este concepto siempre ha presentado dificultades. Hoy en dia
conocemos la historia que tenia tras de si en tiempos de Jesus; distinguimos entre la predi-
cacion del Jesus historico y la predicacion postpascual de la Iglesia; ha aparecido el caracter
escatoldgico del mensaje de Jests y la exégesis historico-critica puede hacerse una idea de
su predicacion. Sin embargo, se han dado parcialidades a la hora de interpretar este concepto
que alejan a la exégesis de la intencion de Jesus: 1) no se toma en serio el aspecto de actua-
lidad de su tiempo; 2) el hombre es excluido como actor de su venida; 3) no se toma en con-
sideracion su configuracion social. Estas parcialidades se relacionan mutuamente: el reino
de Dios es desplazado del presente hacia el futuro; se niega la mutua implicacion del actuar
divino y humano, dando paso a la pura actuacion de Dios; se expulsa al reino de su lugar
concreto en el pueblo de Dios hacia una flotante tierra de nadie. Contra estas ideas reacciona
Lohfink en los muchos capitulos en los que aborda este tema. Su intencién es mostrar como
el tiempo del reino de Dios es el presente, el hombre es el actor del reino, y su configuracion
es eminentemente social, aportando pruebas exegéticas tomadas del estudio innovador de las
parabolas del tesoro en el campo, de los talentos y del sembrador.

CARTHAGINENSIA, Vol. XXXIV, N° 65, 2018 — 185-224. ISSN: 0213-4381



212

En esta linea revalida su famosa tesis de que la relacion de Jests con el reino y la Iglesia
debe situarse dentro de vision integradora de la teologia del pueblo de Dios. Jesus queria la
creacion del verdadero Isracl como comunidad salvifica escatologica, y no tanto un nuevo
pueblo de Dios sustitutivo de Israel. El grupo de los doce se convierte precisamente en la
prefiguracion de todo este pueblo escatologico, por eso se puede afirmar que Jesus propia-
mente no queria una «Iglesia» separada de Israel, sino que su voluntad englobaba la Iglesia
dentro de este pueblo escatoldgico de Dios visto de forma total y plena. Por eso, la categoria
de «fundacion de la Iglesia» no responde ni a Jesus ni a la teologia neotestamentaria, sino
que debe situarse dentro de una teologia global e integradora del pueblo de Dios en la que
Jesus promueve su cumplimiento final y escatologico del cual la Iglesia forma parte plena.

No podemos continuar destacando mas ideas fructiferas que aparecen en cada pagina de
este libro. Brevemente, concluiremos diciendo que Lohfink muestra que Jesus fue un judio
que vivio enteramente las experiencias de fe de Israel, pero que, al mismo tiempo, llevo estas
experiencias a su meta y plenitud.

Este libro puede ayudar a muchos hombres actuales a acercarse al verdadero Jestis con
actitud diferenciada y un método de trabajo plenamente historico y critico, pero también, con
espiritu abierto y henchido de confianza. Se trata de una obra de madurez, bien compuesta y
meditada, que con el tiempo tendra un puesto destacado dentro de las cristologias biblicas. A
su facil lectura ayuda el acertado modo de titular los epigrafes de cada capitulo, que sugieren
y condensan las ideas principales en forma literaria.

P. Minambres Barbero

Lovin, Robin W. — Mauldin, Joshua (Eds.), Theology as Interdisciplinary Inquiry. Lear-
ning with and from de Natural and Human Sciences. William B. Eerdmans Publishing
Company, Grand Rapids, Michigan, 2017. 168 pp. 21,5 x 14 cm.

La teologia en didlogo con otras disciplinas cientificas sobre los puntos que les concier-
nen, y en sentido interdisciplinar, es el tema de este libro en el que participan trece autores,
teologos, cientificos y profesores de derecho, que tratan de la naturaleza humana, del progre-
so y la salud humanas y de la sociedad, segun el proyecto de Robin Lovin y Friderike Niissel
y del Centro de Investigacion teologica de Princeton (cf. p. ix y p. 163s con los miembros
asociados a este centro). La introduccion sitia al lector en el ambito de esta investigacion in-
terdisciplinaria que toca puntos dificiles como pueden ser el origen de la vida, el papel social
de la religion, la psicologia de la fe, es decir, la comprension religiosa de la dimension huma-
na y su caracter Unico, pero también las dimensiones cientificas, médicas, legales, sociales,
de teoria politica o de género. Las seis contribuciones abordan diversos aspectos, como la
antropologia desde la teologia, en sentido evolucionista (1, Looking at humans through de
Lens of Deep History, de Celia Deane Drummond, pp. 1- 22). La autora es partidaria de la
analogia del ser (p.18) que se puede aplicar a una vision evolucionista de la antropologia,
aunque la teologia no se reduce a ella, como tampoco Dios puede ser reducido a una vision
inmanentista, ni se puede reducir todo a la esfera fisico bioldgica cuando se trata de ser per-
sonal (cf. p. 11 cita de Laudato si’, n.81).

También se analiza la dimension moral de la vida y la estructura del yo racional (2, The
Moral Life and the Structures of Rational Selves, de M. Spezio pp. 23-49) aplicando al estu-
dio de los conceptos de imitatio y habitus y de la dimension moral de la vida, la interaccion
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de teologia y ciencia, para lograr entender mejor la personalidad moral y las virtudes (p.25)
con la ayuda de las ciencias cognitivas que profundizan en la accién humana, con ejemplos
aplicados segtin algunas fundaciones que tratan de casos directos (cf. p. 38ss) y con refe-
rencias a Bonhoeffer, a la hora de entender los términos usados en conexion con la teologia
de la gracia que dispone a comprender de forma plena la vida humana y sus circunstancias,
con el término Aabitus que dispone a la imitatio en cuanto orienta a la accion deliberada, a la
decision y eleccion. La antropologia y las estructuras cognitivas las trata Colleen Schantz (3,
The Divine [Mental] Image, pp. 50-67) intentando exponer, partiendo de la experiencia que
Pablo expresa de su comprension de Cristo, la experiencia interior y extatica, pero en relacion
con la comunidad de Jerusalén y relacionada con el concepto de imago Dei y su aplicacion
antropologica, sobre el significado de ser portadores de la imagen divina (p.51), concepto que
no se presta a una asimilacion desde el punto de vista cientifico, aunque se entiende desde el
punto de vista racional, de los procesos mentales y del conocimiento extatico (p.60ss) y otras
realidades cognitivas.

Otros aspectos tratan de la teologia mistica segiin Nicolas de Cusa (4, segun la inter-
textualidad, la intersubjetividad y la transformacion, pp. 68-90) de Andrea Hollingsworth.
O trata de la persecucion religiosa y de la libertad, con referencias a los martires en Rusia
durante la época soviética y de control estatal de la Iglesia ortodoxa (5, pp.91-111) de John
P. Burgess. Otros aspectos comprenden la Ley, la teologia y la estética, una vision interdisci-
plinar de la autoridad (6, pp. 112-131 de Mary Ellen O’Connell) considerando la observancia
de la Ley desde el punto de vista del bien de los demas, no de nosotros mismos, ya que la
vision estética facilita la experiencia espiritual de una vida buena, para la que la ley sirve.
La conclusion (pp. 132-160) de Douglas F. Ottati propone la colaboracion como forma de
disponer la reflexion teoldgica en contacto con las ciencias y la filosofia, que no tienen una
especifica orientacion religiosa (p. 159). Esta colaboracion incluye las ciencias sociales y la
neurociencia, que son predominantes en nuestro mundo contemporaneo. Es una propuesta
estimulante, que interesa a la reflexion teologica y a la ciencia misma. El indice de conceptos,
es detallado para recapitular los temas tratados y los autores mas citados.

R. Sanz Valdivieo

Rutledge, Fleming, The Crucifixion. Understanding the Death of Jesus Christ, Paperback
Edition. William B. Eerdmanns Publishing Company, Grand Rapids, Michigan; Cam-
bridge, U.K., 2017, 669 pp. 23 x 15,3 cm.

Este hermoso volumen de la sefiora Rutledge, edicion en rustica de 2017, ordenada sacer-
dote en la Iglesia episcopaliana de Estados Unidos, predicadora de renombre (cf. p. xvi-xvii)
y profesora, formadora, de otros predicadores en el programa teoldgico para el ministerio
pastoral, nos ofrece una exposicion de la predicacion sobre la “crucifixion de Jests”, sobre el
significado de la cruz, (the living significance of the death of Jesus) y su sentido al decir que
“Jesus muri6 por los pecados del mundo”, o de la sabiduria de la cruz segun Pablo: “saber
acerca de Jesucristo y éste crucificado” (1Co 2,2), propuesto como centro del Evangelio por
Pablo y ahora como centro de la predicacion, aunque es verdad que la predicacion de la cruz
puede pasar a un segundo plano, siendo como es una locura, o un escandalo (cf. 1Co 1,23).
Por eso piensa que hay una cierta escasez de predicacion sobre la cruz en la actualidad de las
Iglesias, fuera de la Semana Santa desde el Domingo de Ramos hasta el de Pascua. Ofrece
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aqui una reflexion teoldgica sobre la Escritura y la tradicion concentradas en la muerte de
Jesus, en su significado vivo para nosotros y no tanto sobre los datos y las circunstancias
historicas — el mero evento historico -, la condena y muerte de Jesus, sino sobre lo que Pablo
propone: “es fuerza de Dios para los que se salvan” (1Co 1,18). Mensaje que es la base de
este libro escrito “desde la fe y para la fe” (cf. p. xvii), por lo que su intencioén es que sea
leido aun sin fijarse en las notas a pie de pagina, es decir, por los que no son del mundo aca-
démico (cf. p. xviii). La lista de agradecimientos es amplia y detallada como reflejo de una
elaboracion prolongada y cuidadosa en el didlogo y la condivision de ideas y lecturas con
otros profesores y predicadores, como indican las abundantes notas incluidas en la exposi-
cion (cf. pp. xx-xxv). El desafio que supone la crucifixion y muerte del Mesias (Cristo) es un
reto a la “religion” como conjunto de creencias y actitudes con las que se enfrentan las expe-
riencias y necesidades humanas. Es lo que trata de explicar en la introduccion (pp. 1-37), en
la que expone tanto el hecho singular de la crucifixion de Cristo como la necesidad de inter-
pretarla y de comprenderla (cf. p. 7-8). Pablo es el intérprete y el guia de este recorrido en el
que la palabra de la cruz es “teologia de la cruz” (cf. pp. 19ss; 25ss), e interpretacion de los
Evangelios seglin Pablo, aunque no sea con citas literales, sino con el conjunto de toda la
Escritura y con la cristologia como linea conductora, en la que la idea de Dios, la fe Trinitaria,
esta presente (la crucifixion como obra emprendida por la Trinidad es de gran valor). Esto
ayuda a superar la dialéctica “Jesus de la historia” / “Cristo de la fe”” que en los afios ochenta
y noventa con las propuestas del Jesus Seminar contribuyeron a crear un “Jesus” no menos
artificial que el que ellos intentaban delinear, sin tener en cuenta que en la cruz y en la resu-
rreccion, en la fe pascual, se encuentra el mas auténtico modo de fundamentar la fe cristiana.
Es importante para la consideracion de la crucifixion y de la resurreccion o de la encarnacion
(cf. p. 31s), o de la confesion de fe Cristo es a la vez divino y humano. El libro se compone
de dos partes principales, la primera dedicada a la crucifixion (pp. 41-204), con cuatro capi-
tulos en los que trata de explicar por qué la cruz es primordial (pp. 41-71) no sélo por su ca-
racter de “piedra de toque” de la fe cristiana, también por su directa relacion con el Jesus
encarnado y concreto, que los docetas y los gnosticos rechazan. Es lo que hace de la cruz el
signo claro de su vida desde la encarnacion (cf. p. 61s) y una paradoja que la autora expresa
con el término inglés, abstracto “godlessness”, con su sentido de “irreligioso” o literalmente
“a-teo” para describir el “escandalo” que supone la cruz (cf. cap. 2, pp. 72-105), ya que la
“crucifixion” indica algo mas que la ejecucion, como propone Flp 2,8 que sefiala la especifi-
cidad singular. La cruz tiene este aspecto “irreligioso” en el hecho concreto de que el crucifi-
cado aparece el sufrimiento y la aniquilacion de Dios” por la forma en que se lleva a cabo. La
cuestion implica también la concepcion de la justicia (cap. 3, pp. 106-145) de Dios que nos
lleva a su plan de llevar a cabo dindmicamente (rectificar o enderezar) las condiciones que la
rectitud y benevolencia de Dios requieren para que la justicia sea plena. En el cap. 4 (pp. 146-
166) trata de la posicion clasica de Anselmo de Canterbury sobre la justicia de Dios (desde el
Cur Deus homo? Lo cita en p. xv) y la teoria de la satisfaccion vicaria o del trasfondo juridi-
co de la muerte de Jesus. Con todo Anselmo es visto positivamente en estas paginas al con-
siderar parte de la tradicion la condicion humana como culpable necesitada de remision y
cautiva que pide liberacion (cf. pp. 159ss). La gravedad del pecado en el cap. 4 (pp. 167-204)
para volver sobre Anselmo y el anuncio de la muerte de Cristo por los pecados, segun las
Escrituras (1Co 15,3), en la que Dios esta actuando con su poder redentor, enfaticamente
vinculado a la cruz. Pero el pecado no puede ser pensado solo en sentido “individual”, como
si fuera una realidad que puedo combatir con buenas intenciones o sentimientos que puedan
esconder el poder de la muerte que va junto al pecado (cf. Rm 7,5); pero el pecado y la muer-
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te no tienen la ltima palabra. La segunda parte del libro esta dedicada a los temas biblicos
que transmiten o interpretan la cruz de Cristo; es la parte mas extensa (cf. pp. 205-570), arti-
culada en ocho capitulos desde el cap. 5 al 12 (cf. p. 208), con la idea de concentrar los temas
de predicacion en torno a “Jesucristo, y éste crucificado”, divididos en dos categorias princi-
pales: la accion de Dios en orden a expiacion del pecado, con la idea de sacrificio, de ofrenda
por el pecado, expiacion y substitucion y otros motivos (cf. p. 209); y la victoria de Dios
sobre el pecado y la muerte, con los corolarios de liberacion de la esclavitud, de la opresion,
o temas de tono biblico como nuevo éxodo, el infierno terrible o el tema pascual del Christus
victor (Reino de Dios). Es un recorrido por los motivos del Nuevo Testamento en torno al
significado de la cruz, pero también con el contexto del Antiguo Testamento, y no sélo meta-
forico. Asi en cap. 5, Pascua y éxodo (cf. pp. 214-231) se ven en la perspectiva de una pro-
mesa de vida y resurreccion mas alla de la muerte y el sufrimiento. El sacrificio y el derrama-
miento de sangre que van unidos a la cruz de Cristo, son el punto del cap. 6 (pp. 232-286): la
sangre preciosa de Cristo, cordero (1Pe 1,18), tema no facil en la predicacion actual de Cris-
to crucificado; la expresion no es solo metafora, pues Pablo la usa con frecuencia (cf. p. 236s)
unida al motivo del Cordero y de la muerte de Cristo en sentido redentor (cf. Heb 9,22 pala-
bras de sentido fuerte, como lo son las de Mc 14,24). Supone una revision de los temas del
sacrificio-expiacion y de ofrenda por los pecados (holocausto), del mismo dia de la expiacion
segun Levitico y en la interpretacion de Heb 9-10 (cf. pp. 250-255), de la imagen del Agnus
Dei como icono que comprende el cordero pascual y el cordero triunfante de Apocalipsis, con
las referencias al sacrificio de Isaac (cf. p. 259ss). Es un capitulo muy interesante.Como
también el mas breve dedicado al “rescate” y la redencion (cap. 7, pp. 284-302). Me resulta
mas dificil el dedicado al gran juicio final (The Great Assize, cap. 8, pp. 303-347) y la segun-
da venida de Cristo, pues la segunda aparicion no tendra como fin el pecado (cf. Heb 9,28);
la justicia forense es quiza una distorsion de la salvacion final, si reduce el concepto de
dikaiosyne sin tener en cuenta la liberacion y la justificacion o reconciliacion que hay detras
y que el Juicio final proclamara. Un poco mas complejo es el cap. 9 dedicado a la “apocalip-
tica” con el tema “Christus victor” (pp.348-394), teniendo en cuenta que la “apocaliptica”
como categoria aparece en la Escritura no s6lo como literatura de “revelacion”, profética o
visionaria, sino también como descripcion de acontecimientos anunciados y escritos, que
estando ocultos son revelados con su perspectiva cdsmica e historica. Pero también indica la
intervencion de Dios en la historia (cf. el libro de Daniel, el Apocalipsis), por lo que se puede
presentar la cruz como “apocalipsis” (= revelacion) definitivo de Dios (cf. p. 353), pero no
menos lo es de la victoria de Cristo, con lo que la cruz se despliega también junto a la resu-
rreccion, y junto al valor redentor de la reconciliacion de todo lo creado (cf. pp. 356ss). La
distincion entre escatologia y apocaliptica (p.358), en cuanto que la fe orientada en sentido
escatoldgico tiene un rasgo mas existencial y la apocaliptica subraya la novedad, la nueva
creacion que esta gestandose. El motivo del Christus victor remite al Sefor resucitado que
reina soberano y afianza el dominio de la gracia de Dios destruyendo el pecado. Todos los
motivos complementarios van a continuacion (cf. pp. 367s) sin olvidar que es el mismo Jests
que aparece en Getsemani — la agonia — el que resulta vencedor, en una perspectiva apocalip-
tica (cf. 382ss). El capitulo dedicado al “descensus ad inferos” (cf. pp. 395-461) es largo y
detallado por lo complicado del tema, desde la Biblia (Antiguo y Nuevo T., cf. pp. 398ss)
hasta los temas vinculados, como la muerte y el pecado y la lucha con Satan, los poderes que
Jests abate. En el caso del infierno destaca su caracterizacion como “abismo, prision” donde
se situa el abandono absoluto y la lejania de Dios, donde Dios no esta (cf. p. 407), dimension
o espacio que Cristo experimenta el Sabado Santo, no sélo por la solidaridad completa con
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nosotros, sino por ser el punto final de la kénosis. Esa era la posicion de Hans Urs von Baltha-
sar, pero no sé si se puede equiparar a la “muerte segunda” que quizé se refiere a la “conde-
nacion” propia de un espacio sin Dios (godlessness, cf. pp. 408 con sus explicaciones). El
motivo es parte de la formula del Credo apostdlico (cf. pp. 409ss) y goza de una gran icono-
grafia a lo largo de la tradicion, también de la tradicion reformada hasta K. Barth. La autora
hace una referencial motivo desde la “Epoca del genocidio” que es el siglo XX y su repercu-
sion en la teologia (cf. pp. 416ss), para después detenerse en el origen del mal y su significa-
do desde las fuentes biblicas, su naturaleza, y la forma de explicarlo teniendo en cuenta al
Dios Creador que confesamos (cf. p. 427), con toda la dificultad que contiene y el corolario
esquematico que la representa: “Si hubiera un Dios, no permitiria el mal”, o la imposibilidad
logica de la existencia de Dios dada la existencia del mal. Trata también de la naturaleza del
mal (pp. 422-427), matizando la definicion del mal como ausencia de bien, o mejor, la nega-
cion del bien, o siguiendo a P. Ricoeur, “el poder de las tinieblas™ que es decir algo mas que
“ser o no ser”, una paradoja que sin embargo esta presente a hablar del mal. La teodicea no
desconoce el argumento del mal y su pregunta sobre la “bondad” de Dios, no sobre su exis-
tencia, pero el mal no es parte del proyecto de Dios, y para el que sufre el mal decir que es
algo inservible (dead loss) no basta, porque no mitiga el escandalo del mal infligido y sopor-
tado. Otras paginas dedicadas a Satan y su presencia como entidad inteligente (p. 438, perso-
nificado p. 459) aunque no se deba “demonizar” a nadie, cosa que es dificil en los escenarios
de violencia del pasado siglo y del presente (terrorismo), que parecen dar un peso descomu-
nal al infierno, como expresion del mal radical. Al tema de la “substitucion” dedica el capitu-
lo 11 (pp. 462-535), extenso y detallado en su analisis de las cartas de Pablo (pp. 469-476) y
en el desarrollo histérico, incluyendo Anselmo, y la Reforma. Trata también de las objeciones
a la teoria de la substitucion y la explicacion de K. Barth (el Juez juzgado en lugar de noso-
tros). El significado de la muerte de Cristo tenderia a subrayar el “por nosotros” (hyper) y el
“por muchos” dentro de la substitucion vicaria, pero si se mantiene se debe hacer a la luz de
toda la vida de Cristo y de la reconciliacion que Dios ofrece a todos los pecadores en su plan
de salvacion (p.533-534) participando en la vida de Cristo. El cap. 12 (pp. 536-570) la reca-
pitulacion, tema paulino y propuesto por Ireneo de Lyon, como representacion de toda la
humanidad en Cristo, segundo Adan, que ha asumido en si la representacion solidaria de toda
la humanidad (cf. pp. 539ss) que puede participar en El por el bautismo (p. 543ss) y vivir la
victoria sobre el pecado y la muerte, aniquilados en su hacerse pecado por nosotros y ser
maldicion por nosotros (cf. p. 551). El libro termina con una conclusion en la que la “justifi-
cacion del impio” por parte de Dios “porque Cristo murié por los impios” (cf. Rm 5,6). Es un
libro estimulante y de contenido exigente, que requiere una lectura atenta y detallada, con
muchisimas referencias y citas, no s6lo de la tradicién reformada. Basta dar una ojeada a la
Bibliografia (pp. 613-635) y a los indices de nombres y de conceptos para tener una perspec-
tiva de la amplitud de trabajo de la autora. La edicion es impecable, como acostumbra el
Editor Eerdmans.

R. Sanz Valdivieso

Vazquez Jiménez, Rafael, La Iglesia sacramento universal de salvacion. Convergencias y
divergencias en el didlogo ecuménico, Didot, Madrid 2015, 430 pp. 21,5 x 14 cm.

El presente estudio pretende contribuir a la elaboracion de una eclesiologia dogmatica
compartida por catolicos, protestantes y ortodoxos, partiendo de la categoria teoldgica de
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sacramento, cuya importancia es destacada por diversos tedlogos posconciliares, como fun-
damento para la construccion de una adecuada interpretacion de la eclesiologia del concilio
vaticano II. Partiendo de la necesidad de una teologia compartida sobre la Iglesia, este libro
se centra en las posibilidades y limites que el concepto de sacramento plantea a la eclesiolo-
gia en el campo catdlico, luterano y ortodoxo, superando la cuestion nominal para referirse al
caracter sacramental de la naturaleza de la Iglesia, que implica su insercion en el misterio de
la salvacion y su papel soterioldgico.

Se originan asi dos partes en este estudio; en primer lugar, pretende poner de manifiesto
la presencia de la concepcion sacramental de la Iglesia desde antes de la celebracion del
concilio vaticano II hasta nuestros dias. En segundo lugar, trata de exponer el estado de la
cuestion en la teologia actual en el ambito catolico, protestante y ortodoxo, realizando una
seleccion de sus tedlogos contemporaneos mas representativos. Finalmente, el libro especifi-
ca las cuestiones teologicas que posibilitarian la convergencia ecuménica y aquellas que han
de ser profundizadas por constituir motivos de desacuerdo, hasta indicar una relectura sacra-
mental de la eclesiologia desde la celebracion eucaristica como expresion y manifestacion de
la realidad de la Iglesia.

En los documentos del dialogo multilateral previos a la celebracion del concilio vaticano
I, entre los que destaca la primera conferencia de FC en Lausana (1927) y la asamblea de
Evanston (1954), encontramos un primer esbozo de los términos en los que habria que si-
tuar la sacramentalidad de la Iglesia para el futuro de una eclesiologia ecuménica: la Iglesia
manifiesta y testimonia la salvacion de Dios y colabora con la obra de la reconciliacion del
mundo, por lo que es signo e instrumento de la salvacion. La consideracion de la Iglesia
como sacramento adquiere una importancia a partir del proemio de Lumen Gentium, encon-
trando un punto de referencia en la IV asamblea del CMI de Uppsala (1968). Las categorias
sacramento, signo e instrumento se utilizan para explicar la relacion entre la Iglesia, el mundo
y la unidad, aunque posteriormente se prefiriera dar relevancia al concepto signo sobre el
de sacramento, tal como aparece reflejado en la asamblea de CMI de Nairobi (1975). A ello
habria que afiadir la aparicion de las perspectivas trinitaria y eucaristica en relacion con la
Iglesia como signo, fruto de la asamblea de Vancouver (1983). Iglesia, reino y humanidad
quedaran interrelacionadas desde tres categorias que reflejan la sacramentalidad de la Iglesia:
misterio, en relacion con el plan de salvacion universal de Dios y su vinculacion con la cate-
goria trinitaria; signo profético, en relacion con el futuro reino escatologico y la perspectiva
de la salvacion de la humanidad; koinonia, que articula tanto a la realidad mistérica de la
Iglesia como a su ser signo en medio del mundo. La unidad visible de la Iglesia sera reinter-
pretada a partir de la asamblea de Canberra (1991) y en la conferencia de FC de Santiago de
Compostela (1993) desde la nocién de koinonia. El documento de FC Naturaleza y mision
de la Iglesia (2005) consideraba que existia una convergencia ente las iglesias en cuanto a la
Iglesia como signo e instrumento.

El hecho de la cooperacion de la Iglesia en la obra de la salvacion es aceptada tanto por
los catolicos como por los luteranos. A su vez, la comprension de la sacramentalidad de la
Iglesia vinculada a la doctrina de la justificacion y en el marco de la eclesiologia de comu-
nion es clave hermenéutica de otras cuestiones eclesiologicas tales como la institucionalidad
de los ministerios, la sucesion apostdlica o el ministerio petrino. El documento de Munich
(1982) orienta la reflexion eclesiologica en el didlogo entre catolicos y ortodoxos, en la que
resultan fundamentales la definicion del misterio de la Iglesia con relacion a Cristo, la vin-
culacion de la Iglesia a la eucaristia y la conexion con el misterio de la Trinidad. Analizando
el documento de Viamao (1988) se puede concluir que la Iglesia es sacramento en virtud de
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la presencia escatologica de Cristo en ella y de la accion del Espiritu Santo, la actuacion en
ella de la gracia de Dios y la manifestacion y anticipacion del Reino de Dios, especialmente
en la celebracion eucaristica. Se podria decir que existe una convergencia entre catolicos y
ortodoxos en la concepcion sacramental de la naturaleza de la Iglesia, mientras que la difi-
cultad llega en la aplicacion practica de estos principios, como la cuestion de la concilialidad
y el primado.

En la teologia catodlica actual la aportacion de De La Soujeole pasa del pensamiento en
binomio, caracteristico de la eclesiologia teandrica, a un esquema de pensamiento en trino-
mio, fundamentado en la eucaristia. La sacramentalidad es propuesta por S Pi¢-Ninot como
categoria teologico hermenéutica que atraviesa la economia de la salvacion, concentrandose
en la historia a través de la Iglesia como sacramento fundamental y los sacramentos concre-
tos. A. Scola hara de la Iglesia sacramento por ser mediacion de la salvacion de Cristo, en-
carnando esta salvacion en el hoy de la historia. Jiingel parte de una concepcion comunional
de la Iglesia enraizada en la Trinidad con repercusiones historicas, que evita el riesgo de un
individualismo de la fe, del que se ha acusado a la teologia evangélica. La clave fundamen-
tal de la eclesiologia de Wolfhart Pannenberg posibilita una configuracion eclesiologica en
conexion con la revelacion y la historia, la cristologia y la antropologia, la pneumatologia y
la soteriologia con la escatologia, que da sentido a la Iglesia como congregatio fidelium. La
teologia ortodoxa actual tiene su origen en el proceso de renovacion iniciado en Rusia por
el movimiento eslavoéfilo. Boris Bobrinskoy parte de la conviccion de que la encarnacion-
redencion ha de situarse en el misterio y la unidad del destino escatoldgico trinitario, en el
que se enraizan la eclesiologia y la vida liturgica. Son diversos los aspectos originales que
se podrian resaltar de loannis Zizioulas, entre ellos la importancia dada a la ontologia de la
persona basandose en la patristica griega, que conduce a una ontologia de la comunioén, base
para la descripcion de la hipostasis eclesial.

En las cuestiones finales de la publicacion realizada en 2010 por el Pontificio Consejo
para la unidad de los cristianos sobre los cuarenta afios de dialogo de la Iglesia catolica con
luteranos, anglicanos, reformados y metodistas, se animaba a seguir profundizando en el
estudio de la naturaleza sacramental de la Iglesia para profundizar en la comunién plena.
Respondiendo a este deseo, el libro de nuestro autor analiza aquellas cuestiones desde las que
se podria plantear una convergencia que permita avanzar hacia una eclesiologia compartida
por la tradicion catélica, protestante y ortodoxa, convirtiéndose asi en un estudio de maxima
actualidad e importancia.

A. Matas Garcia

VARIA

Dalferth, Ingolf U., Trascendencia y mundo secular. Orientacion de la vida al presente ulti-
mo de Dios. Ediciones Sigueme, Salamanca 2017, 300 pp., 13,5 x 21 cm.

La obra recoge una serie de articulos, debidamente reelaborados, publicados por el Autor
en obras colectivas y en revistas entre los aflos 2001-2014. Aunque las religiones sigan es-
tando vigentes en gran parte de las culturas del mundo, en la civilizacion occidental estamos
asistiendo a una secularizacion que viene de siglos. El cristianismo tiene elementos internos
para admitir, insertarse y vivir en una sociedad secularizada, sobre todo cuando es un derecho
fundamental la libertad religiosa que se da en los estados que la conforman. A estas alturas,
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la teologia cristiana no tiene como referencia el contraste entre lo profano y lo sagrado, «sino
la presencia de Dios, que se actualiza a si misma» (10). Se debe, a la vez, matizar que la
existencia humana, tal y como se desarrolla en nuestras sociedades, puede tener una orien-
tacion hacia esa presencia de Dios o simplemente vivir sin el sentido que le imprime dicha
presencia. Se trata, pues, de trascendencia e inmanencia como habitos vitales diferentes, que
no de ambitos vitales. La vida puede abrirse a Dios, entendido como un presente inmutable o
cercania activa frente a los presentes cambiantes que entrafia la existencia humana. El texto,
por consiguiente, analiza como en la historia personal y colectiva la existencia se orienta
hacia Dios por una experiencia creyente en un ambito esencialmente secular.

Se debe admitir que no es basico para la fe cristiana que viva en la secularidad mani-
festandola en actos estrictamente religiosos. La clave esta en dar un sentido a la existencia
desde la fe cristiana. Y lo mismo podemos decir de la Iglesia como lugar donde se desarrolla
la fe. Vivir apartado de ella no significa perder el sentido religioso de la vida necesariamente;
puede entenderse acercarse o recrear actitudes religiosas que no se contemplen en nuestra
tradicion multisecular. «La religion se vuelve irrelevante cuando no me sitfia ante decisiones
existenciales que me abren nuevas perspectivas sobre mi mismo, mi mundo, los demas y
Dios» (14). Lo contrario basta con ignorarlo. La fe cristiana, como don de Dios, generado por
el sacramento del bautismo y cuidado por la familia y la comunidad creyente, se funda en la
presencia historica de las relaciones de la Trinidad, que crean un nuevo ser y se estructura en
la historia como fraternidad. Este nuevo ser puede crecer en el esfera creyente comunitaria
de la existencia vivida como don y servicio a los demas. En este caso, se puede vivir de cara
a Dios, al margen de la mediacion de Cristo, si la vida se ordena con una relacion fraterna.

Se vive en un mundo posmoderno, donde no es necesaria la critica a la religion para
justificar una vida arreligiosa. Se vive mas alld de la Modernidad cuando no es necesario
justificar su vida secular, porque la secularidad no se define por su actitud negativa ante lo
religioso. El cristianismo se orienta mas, vistas las cosas en una contraposicion entre lo divi-
no y lo mundano, por el descubrimiento de la trascendencia de lo divino y diferenciando al
Creador de la Creacion. Esto no coincide cuando se plantean las cosas como una tension entre
religioso y secular, donde se intenta desmantelar toda referencia trascendente en el ambito
cultural. Es lo que pretendio la Modernidad. Es un proceso que incluye el paso del politeismo
al monoteismo, el descubrimiento de la trascendencia de lo divino y la aceptacion de Dios
como Creador. Es este aspecto, el Creador y la Creacion, lo que hace posible la existencia
de lo mundano. Por ello no viene a cuento aplicar a Escoto el nominalismo de Ockham, que
entrafia un distanciamiento de Agustin en Occidente, trastrocando el realismo por un confuso
nominalismo. Es justo al revés. Escoto precisa la voluntad divina como relacion de amor en
la Creacion, impregnandola de tal manera que da la posibilidad a lo que el Autor ha afirmado
antes: el otro como el término de mi actitud cristiana. Deberia Dalferth analizar la fuente
espurea de la corriente ortodoxa americana (cf nota 41).

Después de una seria reflexion sobre el acontecimiento en los aspectos ontologico, se-
miotico y teoldgico, y de la trascendencia —ontologica, antropoldgica y teoldgica—, estudia
el tema de «;Fe o razon?», siempre interesante, aunque un tanto artificial, sobre todo por las
incomprensiones mutuas: la irracionalidad de la fe o el fideismo contra la razon. Dalferth
aclara que lo contrario de la fe no es la razdn, sino la increencia, la falta de fe de vivir segun el
sentido que Dios ha ofrecido como don a la vida. La razon, por lo contrario, «es la capacidad
de autodeterminarse, por medio del recto distinguir, a vivir de un modo que tanto los demas
como uno mismo consideren bueno» (135). Lo contrario es la insensatez. A continuacion se
exponen acertados analisis y precisiones terminoldgicas como conceptuales sobre lo total-
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mente distinto, la imposibilidad como concepto limite y horizonte limite de toda distincion.
Y termina con la posibilidad de orientar la vida humana a la trascendencia en un mundo
secular posibilitada por la misma presencia divina. La presencia divina facilita la orientacion
trascendente de la vida, porque ella descubre lo mundano al hombre.

Es un texto muy rico en la elaboracion y analisis de conceptos sobre la posibilidad de
vislumbrar a Dios en un mundo secular. Falta, por el contrario, situar el tema en la realidad,
para que no quede en el &mbito de los principios. En estos temas hay que tener en cuenta la
cultura y el contenido de la fe cristiana procedente de la presencia histérica del Hijo de Dios.

F. Martinez Fresneda

Flores Jacome, José Alberto, Pedagogia y colonialidad en la Amazonia ecuatoriana (1960-
1979), Pontificia Universidad Catdlica del Ecuador, Quito 2016. 14,2 x 22,5 cm.

Se trata de un exhaustivo trabajo de investigacion de corte cualitativo, que le ha servido
al autor para obtener el reconocimiento como mejor graduado de la Universidad que ahora
publica su obra. Es un estudio critico e historico contextualizado con detalle en la Amazonia
ecuatoriana (Proyecto pedagodgico lasallano en Nuevo Rocafuerte), en un intervalo de tiempo
concreto (1960-1979). Sin embargo, su principal valor reside en que permite ejemplarizar
con detalle el papel de la educacion en los procesos de colonizacion. De este modo, ofrece
criterios para realizar una mirada critica y atemporal a la accion educativa de cualquier mo-
mento historico, en la medida que cuestiona intenciones del sistema educativo, desenmascara
creencias y formas de organizacion escolar, describe métodos disciplinarios y de control, y
saca a la luz relaciones de poder intra e inter escolar. Todo ello desde una perspectiva fou-
caultiana y aportando pequeias realidades que configuraron todo un sistema al servicio de la
desintegracion de un modo de vida (cultura indigena).

En el primer capitulo, describe con detalle no solo el proyecto pedagogico de los Herma-
nos de las Escuelas Cristianas sino también el modo en el que se implantaria en la Amazonia
ecuatoriana. Para los primeros analiza criticamente los principales escritos pedagogicos la-
sallanos y para los segundos aporta cartas institucionales de presentacion, convenios de rela-
cion entre la comunidad religiosa lasallana e instituciones estatales. Y todos ellos constituyen
un entramado documental que permite poner de manifiesto las aportaciones de la pedagogia
al establecimiento de nuevas formas de colonizaciéon en comunidades indigenas. Para este
analisis critico toma como referencia el texto Sobre Pedagogia de Immanuel Kant.

En el segundo capitulo, analiza en clave foucaultiana el modo en el que se fue impo-
niendo la logica colonizadora del saber, presentando como excluyentes un saber moderno,
necesario para el correcto ciudadano y el buen cristiano, frente al saber indigena, salvaje, que
se tenia que desechar. En este apartado trata de conocer lo que se hizo y no se hizo desde
el proyecto pedagodgico lasallano y para ello analiza cartas de maestros y religiosos a otros
agentes de la mision, informes pedagogicos, reglamentos y actividades concretas a través de
las cuales se concretizan los procedimientos de exclusion del discurso indigena, prohibicio-
nes, rechazos y formas de organizacion espacio-temporales que terminan por descartar las
aportaciones de la cultura indigena a la construccion de un nuevo orden.

En el tercer capitulo, describe como se ejercia el poder disciplinario sobre los cuerpos
y sobre las almas, y para ello se sirve de las aportaciones de Foucault en Vigilar y Castigar.
El papel de la educacion fisica en la escuela lasallana, de la gimnasia, las marchas y el
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deporte en general pone de manifiesto la relevancia de estas cuestiones corporales para las
intenciones ultimas relacionadas con el control y la sumision. Los procesos de dominacion
no solo quedaban reflejados en documentos como la Guia de las Escuelas Cristianas, sino
que tenian correspondencia en las actividades fisicas como los juegos, competiciones, mar-
chas y deportes competitivos, que homogeneizaban a los educandos en cuestiones como el
autocontrol, esfuerzo, obediencia y compaiierismo entre otros. Para el control de las almas,
partian de un ideal de buenos cristianos y ciudadanos responsables, al que contribuia todo el
proyecto educativo. Los valores cristianos como la honradez, la obediencia y la formacion
religiosa agradan a Dios y frente a la propuesta axioldgica indigena, los nuevos ciudadanos
tenian que manifestar en las conductas estos nuevos valores, presentes a lo largo y ancho de
la propuesta educativa.

En definitiva, se trata de una investigacion cualitativa magistralmente contextualizada y
sistematizada, que desmitifica el caracter neutral de la educacion para ofrecer al lector una
mirada critica sobre aquella educacion que se pone al servicio del sistema dominante, descar-
tando tradiciones y creencias del contexto sociocultural donde se inserta, sin tener en cuenta
tradiciones y singularidades, anteponiendo la transmision y la asimilacion aséptica de creen-
cias y valores a una de la formacion critica del ciudadano, utilizando para ello mecanismos
de control y dominacion corporales y espirituales.

J. J. Gonzalez Ortiz

Merino, José Antonio, Asis, ciudad simbolo. Legado humano y espiritual de Francisco y
Clara, Ed. BAC Popular, Madrid 2017.

Presentamos este libro que nos lleva a la ciudad de Asis en Italia, lugar en el que nacid
san Francisco, cuyas calles nos invitan a comprender la personalidad de nuestro santo pre-
ferido. Si bien el autor va mas alla y nos dira que es al revés: el santo es quien le ha dado
la personalidad a la ciudad. La respuesta no cabe duda de que la encontraremos cada uno
leyendo el libro y sacando nuestras propias conclusiones. Porque no cabe duda de que de
la calidad de la ciudad depende y mucho la calidad de las personas. No es menos cierto que
si en la ciudad no hubiese nacido nuestro santo, muy pocos la conocerian, y mucho menos
la visitarian convirtiéndola en un proyecto vivo y pleno de actitud religiosa y de esperanza.
Fruto de ello se ha convertido en un centro de espiritualidad que al que pasea por sus calles
le invita a la paz y la busqueda interior. Pero no olvidemos que la paz no viene dada, sino
que se hace y se crea.

Tanto el primer capitulo como el segundo, donde nos habla de san Francisco como un ser
humano concreto que alcanz6 la cima de la ejemplaridad, convirtiéndose en una especie de
alegoria, le sirve para adentrarnos en el capitulo central de la obra donde repasa los lugares
franciscanos que nos evocan al Santo de Asis. Y, como si de una guia turistica-espiritual se
tratase, nos va adentrando en los lugares claves de la vida del Santo, empezando por su hogar,
ahora Chiesa nuova, que sin embargo no es determinante para su formacion humana y cultu-
ral, pero no podemos olvidar que los padres marcan mucho el futuro de sus hijos, aunque en
este caso la verdadera conversion no vino influenciada por los padres. Sin embargo el autor
si nos presenta a la familia y detalles importantes de la misma.

Pasamos a San Damian, lugar del encuentro con el rostro de Cristo y donde vivid sobre
todo al final de su vida componiendo el Cdntico del Hermano Sol. No cabe duda de que en
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esta pequeia iglesia encuentra la luz de una vida oscura y sobre todo descubre el camino
que va a seguir a partir de entonces, en su vida. Repara la Iglesia, y se repara a si mismo,
poéticamente el autor nos dice que cada piedra que ponia en la reconstruccion era una repa-
racion de una herida propia. El encuentro con Dios le lleva a la relacion con los hermanos y
ese lugar destacado lo encontramos en Rivotorto, donde se vive la fraternidad y la atencion
a los leprosos, lugar de oracion y de vida, donde el trabajo se entiende como gracia y todo
es don.

El siguiente paso es Santa Maria de la Porcitincula, lugar que marca y decide la historia
de las personas, lugar de referencia franciscana, donde los hermanos llegaban y desde donde
los hermanos marchaban para otros lugares. Fue dificil, ya que los hermanos llegaban de
muy diferentes lugares pero sobre todo con grandes diferencias, pero sin embargo Francisco
los aceptd y acogio, con su mirada amorosa. Descubriendo las virtudes, donde se encuentra
la perfeccion de cada uno, que no es un lugar comun sino el desarrollo de la virtud que cada
uno tenga. Y por supuesto nos encontramos con el lugar de santa Clara, la otra parte de san
Francisco, que ensefia como so6lo los redimidos pueden a su vez redimir.

Pero si uno de verdad quiere conocer todo Asis, no puede dejar de visitar Las Carceles,
el eremitorio un tanto separado de Asis pero tan importante para conocer el deseo del Santo
expresado a Santa Clara de retirarse y dedicarse a la contemplacion. Sin embargo, el bosque
del eremitorio también es el sitio de la oscuridad humana, donde los bandidos muestran la
intolerancia, y donde se debe aprender a ser tolerantes con los intolerantes. De la tolerancia se
debe pasar a la justicia y de ella a la caridad, y ahi se encuentra la ensefianza de san Francisco
que pasa de la oscuridad a la luz. Por ello llega la luz, y esa luz sera un punto de reflexion y
uno de los temas mas importantes en el pensamiento de la escuela franciscana.

Elultimo lugar en el que nos introduce el autor es la basilica de san Francisco, sobre todo
como la ironia de toda una vida. A aquel que viviéo de modo sencillo y humilde se le construye
un mausoleo que nada tiene que ver con lo que fue su vida. San Francisco es enterrado en la
iglesia de san Jorge y sera en 1230 cuando trasladan su cuerpo a la basilica. Es cierto que la
cripta es un lugar de silencio y recogimiento, donde se alimenta el espiritu, ya que alli se da
el encuentro con alguien y ese encuentro nunca deja indiferente a nadie.

Indudablemente es un lugar donde los buscadores de Dios encuentran el mensaje del
Santo, que también buscd y se dejé voltear por la presencia de Cristo que se acercod y le
derrumbd todas sus seguridades; quien busca de verdad a Dios sabe a lo que se arriesga si
se acerca y se deja hacer. La fe, como nos dice el autor, tiene su itinerario y es una experien-
cia desconcertante. En definitiva, la esperanza como fuerza creadora debe encarnarse en la
caridad.

Como no podia ser de otra manera, conociendo al autor, el Gltimo capitulo no es sino el
deambular por la utopia que puede llegar a ser realidad, pero sobre todo tiene un lugar con-
creto y veraz donde se da. A fin de cuentas el humanismo de Francisco es el resultado de la
fe, esperanza y caridad tal y como ¢l las vivio.

La ciudad de la utopia de Francisco no es un lugar alejado y defendido al estilo de Tomas
Moro, sino un lugar que se plasma en cada franciscano y sobre todo en la verdadera fraterni-
dad franciscana. Por tanto, no hablamos de la utopia donde vive Francisco, sino que la utopia
es la que mora en Francisco. Una ciudad que es acogedora con el que llega de fuera, que sabe
divertirse y encuentra en la alegria el motivo de su existencia, en definitiva se trata de una
ciudad que sustituye los estimulos de poder por los del compartir, vivir y celebrar.

En definitiva, un libro que nos invita a redescubrir Asis como un lugar lleno de la espe-
ranza franciscana y simbolo de una realidad que puede cambiar. Los que conocemos al autor
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no nos resulta extrafio el libro ni las mezclas que en él se dan entre mensaje que nos dirige
el propio san Francisco y el deseo de encontrar la utopia como un lugar concreto y abierto
a todos.

M. A. Escribano Arraez

Uribe Escobar, Fernando, OFM, Niicleos del carisma de san Francisco de Asis. La iden-
tidad franciscana. Ed. Arantzazu, Ofiati (Guiptzcoa) 2017, 407 pp., 13,5 x 21 cm (Her-
mano Francisco 65).

El profesor F. Uribe, fallecido el afio 2015, dej6 escrito un texto donde describe, mas que
sintetiza, la identidad franciscana. Se sirve de un esquema previo publicado como apuntes
en el afio 2010: Ejes del carisma de san Francisco de Asis. Esta obra, sin embargo, aborda
de una forma global lo que significa el ser franciscano o discipulo de San Francisco de Asis.
Y habida cuenta de sus publicaciones, exponente de su magisterio en Roma y en Colombia,
su patria. La identidad de San Francisco la estudia en trece apartados —paternidad de Dios,
Espiritu del Sefior, espiritu de oracion y devocion, desapropiacion, pureza de corazon, paz,
observancia del Evangelio, la Iglesia, seguimiento de Jesus, penitencia, fraternidad, mino-
ridad y evangelizacion—, identidad fundamentada en sus Escritos, cuyas ediciones criticas
(Esser y Paolazzi) aseguran su pensamiento genuino. Aunque F. Uribe alude a las Biografias
del Santo, las utiliza como comprobaciones de su experiencia de fe y de su pensamiento,
dejando aparte las interpretaciones que subyacen en dichos escritos.

Los tres primeros temas tratan directamente de la experiencia que Francisco tiene de Dios
y las relaciones que se deben mantener con El Dios es Padre en un contexto trinitario, es
decir, entendido como relacion de amor con respecto al Hijo, por el que crea y redime a la hu-
manidad. Dios como Padre es el que funda y fundamenta la fraternidad franciscana (RegNB
22,34). El Espiritu Santo entrafia una funcion esencial en la Creacion y en la Encarnacion;
incide en la santificacion de los cristianos por la purificacion, iluminacion y transformacion
(triplice via); por ultimo, el Espiritu mantiene una estrecha relacion entre la Palabra y la
Vida. El cristiano ora a la Trinidad, y San Francisco lo manifiesta en doce plegarias muy
ricas en contenido creyente. «Hecho todo ¢l no ya solo orante, sino oracion» (2Cel 95; cf LM
10,1), insiste a sus hermanos pedir el don de la actitud orante para guiarse en la vida segin
la voluntad divina; nunca apagar el espiritu de oracion y devocion al cual todas las cosas
deben servir (RegB 10,8; cf RegNB 22,26-31). Francisco no defiende seguir las devociones
populares de la Iglesia, sino vivir a Dios como el tnico absoluto de la vida (101), porque es
quien crea las condiciones de la vida cristiana y franciscana; orar es permitir que el Espiritu
actiie en nosotros.

El segundo bloque del texto comprende los temas del seguimiento de Cristo y los votos
evangélicos de des-apropiacion, pureza de corazon y obediencia. La observancia del Evan-
gelio como seguimiento de Cristo pobre y crucificado es el marco donde se desenvuelve la
vida de Francisco. Todo parte del encuentro con Cristo en la Porcitincula, encuentro que él
lo formulara como «regla y vida de las hermanos menores» (RegB 1,1; cf RegNB Prol.). El
Evangelio sera el cauce donde discurra la vida de la Fraternidad y la permanente hermenéuti-
ca de la Regla. El primer compromiso de vivir el Evangelio de una forma radical es la pobre-
za, que sera la verdadera condicion de la vida de sus seguidores. Pobreza la entiende como
«sine proprio»: desapropiacion total de la persona para vivir desde Dios. Implica la renuncia
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de los bienes materiales, pero sobre todo, asienta la vida en la kénosis de Cristo. Esto lleva
consigo la des-apropiaciéon —pasar de poseer a no poseer— y la no-apropiacion —decision
de no-poseer que se mantiene a lo largo de la vida (116). La pobreza para Francisco no es una
virtud o un voto, sino la condicién de vida de sus hermanos. La castidad también se inserta
en el seguimiento de Cristo; es una actitud interior que se coloca en el ambito del amor y de
la adoracion (145), creando una armonia vital donde Dios se constituye en el centro de las
relaciones personales y fraternas. Obediencia (0b - audire) es «la exigencia de la escucha
frontal del querer de Dios, de su Palabra» (199). Francisco al fundar una fraternidad itineran-
te, el término de referencia no es una casa o un eremitorio, sino es Dios y su Palabra, vivido
y escuchado en fraternidad, que es el lugar teologico donde se oye y se vive.

F. Uribe trata temas tan especificos de la vida franciscana como la paz: interior, social,
relacional con Dios; la Iglesia como el campo, la sede en la que la Fraternidad se origina y
vive en libertad; la penitencia como conversion o transformacion de la vida humana en la
vida nueva de Cristo; la fraternidad como imagen trinitaria de la humanidad, que implica
radical igualdad entre los hermanos, la reciprocidad, ser hermanos en toda condicion, lugar
y tiempo; compartir y solucionar las necesidades; la entrega sin limites; la misericordia y la
alegria de vivir y el gozo de la presencia divina; en fin, la evangelizacion que es universal,
con las caracteristicas de la austeridad en la vida y en los medios y la busqueda de la paz, etc.

La minoridad, «<Hermanos Menores» viene a ser el epilogo que resume todo lo expuesto
hasta ahora: «pues en ella repercuten indefectiblemente todas las dimensiones de la identi-
dad franciscana», escribe F. Uribe (21). Quizas Francisco parte de los pasajes evangélicos
del Lavatorio (cf Jn 13,14; RegNB 6,3-4), ademas de la ensefianza de Jesus a sus discipulos
sobre el servicio y ser los ultimos (cf Mt 20,26-28; Lc 22,26; RegNB 5,11-12). Seria una
condicidn espiritual, una peculiar forma de ser que excluye cualquier asomo de superioridad
de los Hermanos constituidos en Fraternidad. «Se puede afirmar que el concepto de mino-
ridad apunta a una concepcion de la vida que implica a la persona humana desde todos sus
aspectos, es decir, desde todas las dimensiones de la existencia: la persona, el universo, los
otros y Dios» (343). Es decir, menor es percibirse como hijo de Dios e imagen de Cristo;
menor es contemplar las cosas terrenas desde Dios y no contaminadas por el interés humano
que las manipula y las pone a su servicio; menor es construir una sociedad libre y justa desde
estructuras que estén al servicio del hombre; menor, en fin, es dejarse llevar por Dios en la
historia personal y fraterna.

Si la minoridad es el epilogo de la obra, su presentacion —In memoriam, 7-14— la es-
cribe José Maria Arregui, editor de la obra y director de la coleccion «Hermano Franciscoy.
Relata la historia de una relacion fraterna y de muchas colaboraciones con F. Uribe en el
ambito de la investigacion y ediciones franciscanas y de la vida de la Orden. Y de todo ello,
he tenido el privilegio de ser testigo, al menos en sus inicios en el Pontificio Ateneo -hoy
Universidad- Antonianum de Roma. Muchas gracias, José Maria, por publicar esta joya fran-
ciscana de nuestro comin amigo.

F. Martinez Fresneda
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Envio de la Revista

A cada autor se enviara un ejemplar y el pdf del articulo. Igualmente, a las instituciones
con las que se tiene canje y a aquellas instancias que avalan las dindmicas de indexacion se
enviara un ejemplar.

Suscripcion
Para recibir la Revista, las instituciones o personas particulares pueden diligenciar y enviar

el formulario o comunicarse a los teléfonos o al correo electronico que aparecen al final de
cada numero.

Frecuencia de publicacion

Carthaginensia se publica de forma semestral, los meses de junio y noviembre, con una pa-
ginacion de unas 250 paginas.

Exencion de responsabilidad

Las opiniones expuestas en los trabajos publicados por la Revista son de la exclusiva respon-
sabilidad de sus autores.

Declaracién ética y de buenas practicas

El equipo editorial de Carthaginensia esta comprometido con la comunidad cientifica para
garantizar la ética y calidad de los articulos publicados.

En cumplimiento de estas buenas practicas, los articulos son evaluados por pares externos
anonimos con criterios basados exclusivamente en la relevancia cientifica, originalidad, cla-
ridad y pertinencia del trabajo presentado. En todo momento se garantiza la confidencialidad
del proceso de evaluacion y el anonimato de los evaluadores y de los autores, el contenido
evaluado, el informe razonado emitido por los evaluadores y cualquier otra comunicacion
emitida por el Comité Cientifico o el Consejo Editorial. De la misma forma, se mantendra
la confidencialidad ante posibles quejas, reclamaciones o aclaraciones que un autor desee
formular al equipo editorial o a los evaluadores.

Carthaginensia declara su compromiso por el respeto e integridad de los trabajos publicados.
Por esta razon, el plagio esta estrictamente prohibido y los textos que se identifiquen como
plagio o su contenido sea fraudulento, seran eliminados del proceso de evaluacion. Al aceptar
los términos y condiciones expresados, los autores han de garantizar que los articulos y los
materiales asociados a ¢l son originales y no infringen los derechos de autor. Los autores
deben también justificar que, en caso de una autoria compartida, hubo un consenso pleno de
todos los autores afectados y que el trabajo propuesto no ha sido presentado ni publicado con
anterioridad en otro medio de difusion.
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CARTHAGINENSIA JOURNAL EDITORIAL POLICY

Mission

Carthaginensia, a journal of studies and research, is the body of cultural and scientific ex-
pression of the Theological Institute of Murcia OFM, a center accredited to the Faculty of
Theology of the Pontifical University of Antonianum (Roma). It is a biannual publication
that presents to the academic community the latest contributions in the fields of Theology,
Philosophy, Church History and the Franciscans in Spain and America, Franciscanism, Hu-
manism and Christian thought, and current issues in the field of ecumenism, ethics, moral,
law, anthropology, etc.

Vision

This publication endeavors to be one of the most prestigious systems of national and interna-
tional indexing. As such, it is open to all for international collaborations always seeking the
sound investigation, the synergistic integration of social and human sciences and the critical
and creative dimensions in the articles.

Readership

The articles in Carthaginensia address the academic community interested in knowing the
progress of the research in specific areas mentioned above.

The journal is sent to libraries of various universities, institutes, research centers, formations
houses and seminaries with whom communications and exchage are maintained.

Instructions to the Authors

Authors interested in publishing their work in Carthaginensia must submit original contribu-
tions and take into consideration the three types of work that will be favored:

a. Scientific research article with critical support (6,000-12,000 words)

Document that presents, in detailed manner, the original findings of research projects.
The structure generally contains four major sections: introduction, methodology, findings
and conclusions.

b. Notes and Commentaries (2000-6000 words)

Research papers expressing less extensive views, experiences, personal analysis, etc.

¢. Documents (6,000-12,000 words) Presentation of written documents or critical edi-
tions.

For publication, the work shall be relevant and unpublished. The article should have the
following characteristics :

Length: it can be between 6,000 and 12,000 words.
Font: Times New Roman, size 12.

Space: common

Range: 3 cm on all sides.

In the submission, the title of the article must be presented (in Spanish and in English) fol-
lowed by author’s name (with a footnote of the author’s credentials: date of birth, studies,
institutional affiliation, email address), an abstract (100-150 words) and maximum of five
key words in Spanish and in English.

The bibliography is placed at the end of the article in alphabetical order. This will be the
benchmark for footnote citations:

1. Bibliographic notes should be included in a footnote (without indention) using
superscript Arabic numerals to indicate the automatic notes;



It shall be written as follows:

a. Book: MIGUEL ALvAREZ BARREDO, The Book of Malachi. Terminological Depen-
dence and Theological Purposes. Ed. Spigas. Murcia 2011; Reference: MIGUEL
ALvVAREZ BARREDO, The Book of Malachi, o.c., 45.

b. Chapter of the Book: MIGUEL GARrcia-Baro, “The anthropological problem of
identity”, in Jost Luis PARADA Navas (ed.), Perspectives on the family. Ed. Es-
pigas, Murcia 1994, 195-206; Reference: MIGUEL GARCIA-BARO, “The Anthropo-
logical Problem”, a.c., 202.

c. Article: Manuel Lazaro Pulido, “The Philosophical Dimension of Poverty in St.
Bonaventure”, in Carthaginensia 27 (2011 ) 317-344; Reference: Manuel Lazaro
Pulido, “The dimension”, a.c . 325.

d. Bibliographical references at the end, if any, it must begin with the author’s name
in small capitals to sort alphabetically (e.g. BARREDO ALVAREZ, MIGUEL, The Book
of Malachi. Terminological Dependence and Theological Purposes. Ed. Espigas.
Murcia 2011).

e. Acronyms and Abbreviation: cf. “Appendix 1” of the Spanish Language Spelling
SAR.

f. Biblical Quotations: Quotations from the biblical books of abbreviations follow
the model of the Holy Bible official version of the Spanish Episcopal Confer-
ence.

g. Placement of Punctuation marks (commas, periods, etc.) behind the quotes and
the superscript numbers.

h. Anglo-Saxon System: bibliographic citations are in the text. Parentheses indi-
cate the author and year of publication (Fresneda Martinez, F., 2011). If a para-
graph is quoted, indicate the author, the year, a colon and page number (Fresneda
Martinez, F., 2011 : 326).

At the end, the alphabetized bibliography will be written. The references to the
document’s explanatory footnote shall be made at the footnotes .

Process of Reception, Review and Publication

1. The author must send the item directly to carthaginensia@itmfranciscano.org, express-
ing his interest to have the work published his work in in the journal, as well as his resume
in a separate file.

2. The author undertakes to submit an unpublished and original article

3. Once received, it will be submitted to one or two academic arbiters who will issue his/
their concept in a format where the evaluation criteria are established. This concept would be
communicated to the author of the article. In case of a difference of opinion among arbiters,
the possibility of sending the article to a third arbiter is considered to issue a final concept
and the editor will decide on its publication. “Blind” arbitration shall be conducted, wherein
neither the author knows the name of the arbiters and nor the arbiters know the name of the
author of the article being evaluated. The dates of receipt and arbitration appear at the end
of each article.

4. The arbitration procedure uses external reviewers who are experts in their areas of disci-
pline.

5. The result of the arbitration process either for the acceptance or rejection of the article will
be communicated to the author within six months of receipt at the least.

6. Once accepted, it shall undergo revision of style and editing before publication

General provisions

The content is entirely the responsibility of the authors.

Submitting articles to e-mail address of the journal does not imply publication.

The reception, arbitration and publication of the articles do not involve compensation.

The service provided by the scientific committee, editorial board and referees service does
not involve remuneration.

The texts accepted for publication may be disclosed through virtual means.



Print times and mailing by post are extraneous factors that do not compromise the editorial
policies of the journal.

Editorial Board

The Editorial Committee of the journal generates the editorial policies and supports the ed-
iting and publication.

Scientific Committee

The Scientific Committee has the permanent mandate of assuring the quality of the academ-
ic work in order to fulfill the mission and goals of national and international visibility and
indexing.

Arbiters

The arbiters or academic peer is an expert in the specific issues that are addressed by the
authors of the articles. Its function is to ensure the quality of the particular item that was
sent, so that the articles published in the journal are relevant and thus make a contribution to
philosophy, theology and related disciplines .

Shipping Magazine
Each author will be sent a revue and pdf of article. Similarly, a copy will be sent to the insti-

tutions with whom the publication maintains collaboration and those that support dynamic
indexing.

Subscription

To receive the Journal, the institutions or individuals can fill out and submit the form or call
by phone or email listed at the end of each number.

Publication ethics and best practices statement

The editorial team of Carthaginensia is committed to the academic community by ensuring
the ethics and quality of its published articles. In compliance with these best practices, ar-
ticles are evaluated by two external, anonymous, peer reviewers according to criteria based
solely on the scientific importance, originality, clarity, and relevance of the submission. The
journal guarantees the confidentiality of the evaluation process, the anonymity of the review-
ers and authors, the reviewed content, the critical reports submitted by the reviewers, and
any other communication issued by the Scientific Committee or Editorial Board. Equally, the
strictest confidentiality applies to potential complaints, claims, or clarifications that an author
may wish to direct to the editorial team or the article reviewers.

Carthaginensia declares its commitment to the respect and integrity of work already pub-
lished. For this reason, plagiarism is strictly prohibited and texts that are identified as being
plagiarized, or having fraudulent content, will be eliminated from the evaluation process. In
accepting the terms and conditions of publication, authors must guarantee that the article and
the materials associated with it are original and do not infringe copyright. The authors will
also have to state that, in the case of joint authorship, there has been full consensus of all
authors concerned and that the article has not been submitted to, or previously published in,
any other medium.
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PUBLICACIONES
INSTITUTO TEOLOGICO DE MURCIA OFM

I SERIE MAYOR

1. Nieto Fernandez, A., Orihuela en sus Documentos 1. La Catedral. Parroquias de
Santas Justa y Rufina y Santiago. (ISBN 84-85888-05-7) Murcia 1984, 663 pp. 15 x 22 cm.
(PITM MA 1). P.V.P. 19,23 €

2. Rodriguez Herrera, I./ Ortega Carmona, A., Los escritos de San Francisco de Asis.
(ISBN 84-85888-08-1) Murcia 2003 (2* Ed.), 761 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 2). PV.P.
41,00 €

3. Nieto Fernandez, A., Orihuela en sus Documentos II. Economia y Sociedad. Siglos
XIV-XIX. Edic. F.V. Sdnchez Gil, ISBN 84-85888-10-3) Murcia 1988, 321 pp., 15 x 22 cm.
(PITM MA 3).P.VP. 12,62 €

4. Sanchez Gil, F.V.- Martinez Fresneda, F. (Eds.), De la América espaiiola a la Amé-
rica americana. (ISBN 84-96042-02-X), Murcia 1991, 196 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 4).
P.VP. 10,22 € —AGOTADO —

5. Nieto Fernandez, A., Orihuela en sus Documentos III. Los Franciscanos en Orihuela
y su Comarca. Siglos XIV-XX. Eds. E.V. Sanchez Gil - P. Riquelme Oliva. (ISBN 84-86042-
06-02) Murcia 1992, 419 pp, 15 x 22 cm. (PITM MA 5). PV.P. 17,43 €

6. Oliver Alcén, F.- Martinez Fresneda, F. (Eds.), América. Variaciones de futuro.
(ISBN 84-86042-03-8) Murcia 1992, 964 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 6). P.V.P. 20,00 €

7. Sanz Valdivieso, R., (Ed.), Pontificia Comisién Biblica/Comisién Teoldgica Inter-
nacional, Biblia y Cristologia. Unidad y diversidad en la Iglesia. La verdad de los dogmas.
Texto bilingtie. (ISBN 84-86042-05-4) Murcia 1992, 274 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 7).
PVP 15,03 €

8. Borobio, D., Evangelizacion y sacramentos en la Nueva Espariia (S.XVI). ISBN 84-
86042-04-6) Murcia 1992, 193 pp., 17 x 24 cm. (PLTM MA 8). P.V.P. 10,82 €

9. Riquelme Oliva, P., Iglesia y Liberalismo. Los Franciscanos en el Reino de Murcia,
(1768-1840). (ISBN 84-86042-11-9) Murcia 1993, 663 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 9).
P.V.P. 20,00 €

10. Alvarez Barredo, M., Relecturas deuteronomisticas de Amds, Miqueas y Jeremias.
(ISBN 84-86042-07-0) Murcia 1993, 229 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 10). P.V.P. 15,03 €

11. Garcia Aragoén, L., Summa Franciscana. (ISBN 84-86042-09-7) Murcia 1993,
1150 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 11). P.V.P. 30,00 €.

12. Chavero Blanco, F., Imago Dei. Aproximacion a la antropologia teolégica de San
Buenaventura. (ISBN 84-86042-10-0) Murcia 1993, 293 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 12).
PVP 15,03 €



13. Marin Heredia, F., Torrene.Temas biblicos (ISBN 84-86042-16-X) Murcia 1994,
234 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 13). PV.P. 10,03 €

14. Iborra Botia, A. (Ed.), Catdlogo de Incunables e Impresos del siglo XVI de la Bi-
blioteca de la Provincia Franciscana de Cartagena. (ISBN 84-86042-19-4) Murcia 1994,
503 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 14). PV.P. 24 €

15. Riquelme Oliva, P. (Ed.), El Monasterio de Santa Verénica de Murcia. Historia y
Arte. (ISBN 84-86042-17-8) Murcia 1994, 498 pp., 21 x 27 cm. (PITM MA 15). P.V.P.
30,05 €

16. Parada Navas, J.L. (Ed.), Perspectivas sobre la Familia. (ISBN 84-86042-21-6)
urcia 1994, 354 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 16). P.V.P. 12,00 €

17. Nieto Fernandez, A., Los Franciscanos en Murcia. San Francisco, Colegio de la Pu-
risima y Santa Catalina del Monte (siglos XIV-XIX). Eds. R. Fresneda-P. Riquelme (ISBN
84-86042-18-6) Murcia 1996, 522 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 17). PV.P. 18,03 €

18. Martinez Blanco, A., Los derechos fundamentales de los fieles en la Iglesia y su
proyeccion en los dmbitos de la familia y de la ensefianza. (ISBN 84-86042-22-4) Murcia
1995, 315 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 18). PV.P. 15,03 €

19. Mellado Garrido, M., Religion y Sociedad en la Region de Murcia. (ISBN 84-
85888-11-1) Murcia 1995, 302 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 19). PV.P. 14,42 €

20/2. San Antonio de Padua, Sermones Dominicales y Festivos. I: De Septuagésima al
XIII Domingo después de Pentecostés y Sermones de la Virgen. Texto bilingiie latinespafiol.
Ed. Victorino Terradillos. Traduccién: Teodoro H. Martin. Introduccién: R. Sanz Valdivieso.
Murcia 1995, CV-1128 pp., 17 x 24 cm.(PITM MA 20/1). II: Del decimotercer Domingo
después de Pentecostés hasta el tercer Domingo después de la Octava de Epifania. Murcia
1996, 1230 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 20/2). P.V.P. : en tela 84,14 €; en riistica 72,12 €.

21. Alvarez Barredo, M., Las narraciones sobre Elias y Eliseo en los Libros de los
Reyes. Formacion y Teologia. (ISBN 84-86042-30-5). Murcia 1996, 139 pp., 17 x 24 cm.
(PITM MA 21). PV.P. 12,02 € —AGOTADO —

22. Muiioz Clares, M., El Convento franciscano de la Virgen de las Huertas. Historia
e Iconografia de un templo emblemdtico y de su imagen titular. (ISBN 84-86042-31-3).
Murcia 1996, 155 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 22). P.V.P. 10,00 €

23. Martinez Fresneda, F., La gracia y la ciencia de Jesucristo. Historia de la cuestion
en Alejandro de Hales, Odon Rigaldo, Summa Halensis y Buenaventura. (ISBN 84-86042-
34-8). Murcia 1997, 340 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 23). PV.P. 15,00 €

24. Nieto Fernandez, A., Orihuela en sus Documentos 1V. Musulmanes y judios en
Orihuela: Siglos XIV-XVI. (ISBN 84-86042-35-6). Eds. M. Culidiez - M. R. Vera Abadia.
Murcia 1997, 720 pp., 15 x 22 cm. (PITM MA 24). P.V.P. 15,00 €

25. Riquelme Oliva, P., Vida del Beato Pedro Soler. Franciscano y mdrtir lorquino
(1826-1860). (ISBN 84-86042-38-0). Lorca 1998, 139 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 25).
P.V.P. 7,50 € —AGOTADO —



26. Pérez Simén, L., San Antonio de Padua. Exposicion sistemdtica de su predicacion.
(ISBN 84-86042-36-4). Madrid 1998, 303 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 26). P.V.P. 15,00 €
—AGOTADO —

27. San Buenaventura, Cuestiones disputadas de la ciencia de Cristo. (ISBN 84-
86042-39-9). Edicién bilingiie latin-espafiol. Presentacién: Miguel Garcia-Bard. Traduc-
¢ién Juan Ortin Garcia. Edicion, introduccion, notas e indices F. Martinez Fresneda. Murcia
1999, 284 pp.., 17 x 24 cm. (PITM MA 27). PV.P. 15,00 €

28. Gomez Cobo, A., La “Homelia in laude Ecclesiae” de Leandro de Sevilla. Estudio
y valoracion. (ISBN 84-86042-43-7) Murcia 1999, 755 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 28).
P.VP. 15,00 €

29. Parada Navas, J.L. (Ed.), Politicas familiares y nuevos tipos de familia. ISBN 84-
86042-40-2) Murcia 1999, 239 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 29). P.V.P. 12,00 €

30. Uribe, F., Introduccion a las hagiografias de San Francisco y Santa Clara de Asis.
(ISBN 978-84-86042-44-5) Murcia 2010 (2° ed.), 656 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 30).
P.V.P. 36,35 €

31. Alvarez Barredo, M., La iniciativa de Dios. Estudio literario y teologico de Jueces
1-8. (ISBN 84-86042-46-1) Murcia 2000, 228 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 31). P.V.P. 15,00 €

32. Oltra Perales, E. / Prieto Taboada, R., Reflexiones en torno a la presencia y au-
sencia de Dios. (Un didlogo entre dos amigos). (ISBN 84-86042-48-8) Valencia 2000, 254
pp-, 17 x 24 cm. (PITM MA 32). —AGOTADO —

33. Manzano, G.1., Estudios sobre el conocimiento en Juan Duns Escoto. Edicion bi-
lingiie Cuestiones Cuodlibetales: Cuestiones XIIl y XV. Ordinatio I, d. 3, p. 1, qq. 1-2; p.
3,qq 2-3. ISBN 84-86042-45-3) Murcia 2000, 525 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 33). P.V.P.
15,00 €

34. Riquelme Oliva. P. (Dir.), Restauracion de la Orden franciscana en Espaiia. La
Provincia franciscana de Cartagena (1836-1878). El convento de San Esteban de Cehegin
(1878-2000). (ISBN 84-86042-49-6) Murcia 2000, 665 pp., 21 x 29’7 cm. (PITM MA 34).
P.V.P. 30,00 €

35. Henares Diaz, F., Fray Diego de Arce. La Oratoria Sacra en el Siglo de Oro. ISBN
84-86042-51-8) Murcia 2001, 722 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 35). PV.P. 15,00 €

36. Garcia Aragon, L., Concordancias de los Escritos de San Francisco de Asis. ISBN
84-86042-55-0) Murcia 2002, 511 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 36). P.V.P. 20,00 €

37. Muioz Clares, M., Monasterio de Santa Ana y La Magdalena de Lorca. ISBN 84-
86042-57-7) Murcia 2002, 454 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 37). P.V.P. 20 €

38. Gomez Villa, A., Presencia arqueologica del cristianismo en Murcia.. (ISBN 84-
86042-58-5) Murcia 2002, 158 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 38). PV.P. 6 €

39. Garcia Garcia, M., Los Franciscanos en Moratalla. Historia del Convento de San
Sebastidn. (ISBN 84-86042-59-3) Murcia 2003, 205 pp., 17 x 24 cm (PITM 39). PV.P. 12 €



40. Alvarez Barredo, M., La iniciativa de Dios. Estudio literario y teologico de Jueces
9-21. (ISBN 84-86042-61-5) Murcia 2004, 590 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 40). P.V.P.
30,00 €

41. Gonzalez Ortiz, J.J., Transmision de valores religiosos en la familia. ISBN 84-
86042-62-3) Murcia 2004, 310 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 41). P.V.P. 15,03 €

42. Oltra Perales, E., Vocabulario franciscano (ISBN 84-609-7396) Valencia 2005,
245 pp. 17 x 24 cm. (PITM MA 42) PVP 12 €

43. Carrion iﬁiguez, V.P., Los conventos franciscanos en la provincia de Albacete. Si-
glos XV-XX. Historia y Arte. ISBN 84-86042-67-4) Murcia 2006, 855 pp., 22 x 30’5 cm.
(PITM MA 43). PVP. 60 €

44. Alvarez Barredo, M., Habacub. Un profeta inconformista. Perfiles literarios y
rasgos teoldgicos del libro. (ISBN 978-84-86042-66-0). Murcia 2007, 252 pp., 17 x 24
(PITM 44). PVP. 12,60 €

45. Gomez Ortin, F.J., Contribucion al Catdlogo y Bibliografia de Salzillo. El Salzi-
llico. ISBN 84-86042-68-2). Murcia 2007, 181 pp., 17 x 24 cm. (PITM 45). PVP: 20,00 €

46. Casale, Ubertino de., Arbol de la vida crucificada. (ISBN 978-84-86042-70-7).
Edicion: Luis Pérez Simén, Murcia 2007, 1583 pp, 17 x 24 cm. (PITM 46). P.V.P. 65,00 €

47. Llado6 Arburaa, M., Los fundamentos de derecho natural. ISBN 978-84-86042-
69-1). Murcia 2007, 242 pp., 17 x 24 cm. (PITM 47). PVP: 22,00 €

48. Ortega, Manuel., Descripcion chrorogrdfica del sitio que ocupa la Provincia Fran-
ciscana de Cartagena. Ed. P. Riquelme Oliva. (ISBN 978-84-86042-77-6). Murcia 2008,
397 pp., 17 x 24 cm. (PITM 48). PVP: 15,00 €

49. Parada Navas, J.L. — Gonzalez Ortiz, J. J. (Eds.), La familia como espacio edu-
cativo. (ISBN 978-84-86042-81-3). Murcia 2009, 319 pp, 17 x 24 cm (PITM 49). PVP:
15,03 €

50. Manzano, Guzman L., Fe y razon en Juan Duns Escoto. Edicion bilingiie y version
espafiola del Prélogo por Juan Ortin Garcia. Ed. F. M. Fresneda. (ISBN 978-84-86042-71-
4). Murcia 2009, 284 pp., 17 x 24 cm. (PITM 50). PVP: 15,03 €

51. Pérez Andreo, B., La verdadera religion. (ISBN 978-84-86042-79-0). Murcia 2009,
219 pp., 17 x 24 cm. (PITM 51). PVP: 15,03 €

52. Alvarez Barredo, M., Los origenes de la monarquia en Israel. [ Sam 8-12. (ISBN
978-84-86042-82-0). Murcia 2009, 220 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 52). PVP: 15,00 €

53. Lopez Cerdan, F.J., Hacia una nueva comprension del noviazgo en la sociedad
postmoderna. Retos éticos y pastorales. (ISBN 978-84-86042-87-5). Murcia 2010, 340 pp.,
17 x 24 cm. (PITM MA 53). PVP: 20,00 €

54. Gémez Ortin, F.J., Filologando (ISBN 978-84-86042-88-0) (Murcia 2010, 512
pp-» 17 x 24 cm (PITM MA 54). PV.P. 20 €



55. Pérez Simén, L., La compasion de Maria, camino de identificacion de Cristo, en
el «Arbol de la vida crucificada de Jestis», de Ubertino de Casale. (ISBN 978-84— 86042—
90-5) Murcia 2010, 344 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 55); PVP 20,00 €

56. Escribano Arréez, M. A., La Iglesia ante la legislacion civil de familia en Espaia.
(ISBN 978 —84-86042-91-2) Murcia 2011, 244 pp., 17 x 24 cm. (PITM MA 56); PVP
20,00 €

57. Alvarez Barredo, M., El libro de Malaquias. Dependencia terminologica y fines
teologicos. Ed. Espigas. Murcia 2011, 225 pp., 17 x 24 cm. (Serie Mayor 57). PV.P. 15 €

58. Riquelme Oliva, P. - Vera Boti, A., El Convento de San Francisco de Murcia. ISBN
978 —84-85888-26-9, Murcia 2014, 380 pp., 21 x 29,7 cm. (PITM MA 58). PV.P. 40 €

59, Alvarez Barredo, M., Saiil, rechazado como rey de Israel. Tradiciones originarias
y sincronias redaccionales. (ISBN 978 —84-85888-28-3), Murcia 2014, 380 pp., 17 x 24
cm. (PITM MA 59). PV.P. 15 €

60. Henares Diaz, F., Los misterios de la vida Cristo en la predicacion de franciscanos
esparioles del siglo de oro (1545-1655) (ISBN 978-84-85888-30-6), Murcia 2014, 762 pp.,
17 x 24 cm. (PITM MA 60). PV.P. 20 €
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