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LA EFICACIA TRANSFORMADORA DE LA EUCARISTIA.
EUCARISTIA, IGLESIA Y EXISTENCIA CRISTIANA
EN LA EXHORTACION POSTSINODAL
«SACRAMENTUM CARITATIS»

[THE TRANSFORMING EFFICIENCY OF THE EUCHARIST.
EUCHARIST, CHURCH AND CHRISTIAN EXISTENCE
IN THE POSTSYNODAL EXHORTATION «SACRAMENTUM CARITATIS»]

RAMIRO PELLITERO

Resumen: El Concilio Vaticano 11 y el
Sinodo de 2005 consideraron la Euca-
ristfa como fuente y culmen de la vida
cristiana y de la misién de la Iglesia.
Esta nota aborda la eficacia transfor-
madora de la Eucaristia, segin la ex-
hortacién postsinodal «Sacramentum
caritatis» (22-11-2007). Los dos pri-
meros apartados destacan la «<novedad
radical» del culto cristiano (que co-
mienza transformando el corazén del
cristiano y termina transformando el
cosmos) y la Eucaristia como centro
del «culto espiritual», que es la vida
cristiana en Ciristo y en la Iglesia. El
tercer apartado se detiene en esa «for-
ma eucaristica» de la vida cristiana,
para subrayar sus dimensiones eclesial
y antropoldgica, socio-cultural, moral
y politica, testimonial, liberadora y
cOsmica.

Palabras clave: Sacramentum caritatis,
Eucaristfa, Vida cristiana, Iglesia.

Abstract: The second Vatican Council
and the Synod of 2005 considered the
Eucharist as source and apex of Chris-
tian life and of the mission of the
Church. This note approaches the
transforming efficiency of the Eucharist
according to the post-synod exhorta-
tion Sacramentum Caritatis (February
22, 2007). The first two sections high-
light the «radical novelty» of Christian
worship (which begins transforming
the heart of the Christian and ends up
transforming the cosmos) and the Eu-
charist as the center of the «spiritual
worship» which is Christian life in
Christ and in the Church. The third
section considers that «Eucharistic
form» of Christian life in order to un-
derline its ecclesiastical and anthropolo-
gical, socio-cultural, moral and politi-
cal, testimonial, liberating and cosmic.

Keywords: Sacramentum Caritatis, Eu-

charist, Christian life, Church.
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La Exhortacién Sacramentum caritatis, sobre la Eucaristia como fuente y
culmen de la vida y de la mision de la Iglesia (22-11-2007), se sittia, como tantos
documentos de la Iglesia, no en una perspectiva puramente doctrinal ni tam-
poco puramente «prictica». Consciente «del vasto patrimonio doctrinal y dis-
ciplinar acumulado a través de los siglos sobre este Sacramento» (n. 5), el tex-
to adopta un enfoque teoldgico-pastoral, para afrontar la relacién entre la fe en
la Eucaristia, la celebracién eucaristica y el «culto espiritual»y, como dimensién
esencial de la vida cristiana y del servicio (la caridad) que los cristianos prestan
en el mundo.

En efecto, la finalidad declarada del texto es: «Recomendar... que el pue-
blo cristiano profundice en la relacién entre el Misterio eucaristico, el acto litiir-
gicoy el nuevo culto espiritual que se deriva de la Eucaristia como sacramento de
la caridady (n. 5). A esa finalidad corresponde su estructura tripartita: la Euca-
ristfa como misterio que se ha de creer, como misterio que se ha de celebrar, co-
mo misterio que se ha de vivir. La trilogfa fe-celebracién-vida es un reflejo de
otra trilogfa que, segun la enciclica Deus caritas est, articula esencialmente la mi-
sién de la Iglesia: anuncio de la Palabra de Dios —celebracién de los sacra-
mentos— servicio de la caridad (kerygma-martyria, leiturgia, diakonia) (cfr. los
nn. 20-25 de la enciclica).

Una de las tesis de fondo de la Exhortacién que nos ocupa es la novedad,
radicalidad y cardcter definitivo del culto cristiano, y cémo debe entenderse y
vivirse ese culto, que, en cierto sentido, se identifica con la vida cristiana. So-
bre el trasfondo del misterio y de la misién de la Iglesia, la vida cristiana estd
caracterizada, toda ella, como culto espiritual que se centra en la celebracién eu-
caristica.

La relacién Eucaristia-vida se desarrolla como tal en la tercera parte: «la
Eucaristia como misterio que hay que vivir». En ella se concentra la finalidad
pastoral del texto, que desea espolear las conciencias de los cristianos para que
vivan plenamente la Eucaristia también en lo que implica con respecto a la vi-
da social.

Dos anotaciones mds de la introduccién nos interesan:

a) La temdtica de la relacién entre el Misterio eucaristico (fe), el acto li-
tirgico (celebracién) y el nuevo «culto espiritual» derivado de la Eucaristia (ca-
ridad) fue sefialada por los Padres sinodales en la Proposicién primera de las
presentadas al Papa’.

1. Como se deduce por la nota n. 11. El elenco final de las proposiciones, tal como
se entregaron al Papa, no es publico. Sélo se dio a conocer una lista provisional.

108 ScrTh 40 (2008/1)
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b) La conexidn, expresamente sefialada por Benedicto XVI, entre la
perspectiva de esta Exhortacién y su primera Enciclica «Deus caritas est», en la
que subrayaba la relacién entre la Eucaristia y el amor cristiano, tanto respecto
a Dios como al préjimo (cfr. n. 5).

El nucleo de la relacién Eucaristia-vida es, en definitiva, la vida cristiana
entendida como culto espiritual. Veamos a continuacién cémo se plantea y qué
significa esto en la Exhortacion Sacramentum caritatis®, a lo largo de sus tres
partes.

1. NOVEDAD Y RADICALIDAD DEL CULTO CRISTIANO

Cristo instituye la Eucaristia en el contexto de una cena ritual donde se
conmemoraba la liberacién de la esclavitud de Egipto, que anunciaba también
una liberacién futura de la esclavitud y el pecado, «una salvacién mds profunda,
radical, universal y definitiva» (n. 10). La institucién de la Eucaristia muestra
cémo la muerte del Sefior, de por si violenta y absurda, «se ha transformado en
Jesus en un supremo acto de amor y de liberacién definitiva del mal para la hu-

manidad» (ibid) .

Las palabras de Jests, «Haced esto en conmemoracién mia», no pueden
entenderse en el sentido de una mera repeticién: «El memorial de total entrega
no consiste en la simple repeticién de la dltima Cena, sino propiamente en la
Eucaristia, es decir, en lz novedad radical del culto cristiano» (n. 11). ;Por qué
novedad radical? Porque Jestis nos encomienda participar de su entrega, cosa
que no sucedia en ningtn culto anterior al culto cristiano; porque «la Eucaris-
tfa nos adentra en el acto oblativo de Jesds», «nos implicamos en la dindmica
de su entregar. Es aqui donde recurre el Papa a la imagen de la fisién nuclear,
que utilizé con los jévenes en Colonia: en lo mds intimo de la creacidn se in-
troduce un proceso de transformacién de la realidad que, a través de los cris-
tianos, termina por transfigurar el mundo entero, cuando Dios serd todo en to-
dos (cfr. 7bid., en referencia a 1 Cor 15,28). Es la nueva y eterna alianza en la
sangre del verdadero Cordero inmolado, que comienza transformando el cora-
z6n del cristiano y termina transformando el cosmos.

En esa transformacién tiene un papel central el Espiritu Santo. Como se
manifiesta en la epiclesis, gracias al Espiritu de Cristo el pan y el vino, elemen-
tos esenciales de ese culto nuevo, se convierten en el cuerpo y sangre del Sefior.

2. La expresién sacramentum caritatis viene de Santo Tomds de Aquino (vid. entre

otros lugares Summa Theologiae, 111, q73, a3).
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La dindmica transformadora de la Eucaristfa se introduce asi en la historia y en
el seno de las culturas (cfr. n. 12).

La Eucaristia es constitutiva del ser y actuar de la Iglesia, que es esencial-
mente comunién. Y esa comunidn se expresa a su vez mediante los sacramen-
tos. Si por medio de la Eucaristia «los hombres son invitados y llevados a ofre-
cerse a si mismos, sus trabajos y todas las cosas creadas junto con Cristor (PO 5),
mediante los sacramentos «la gracia de Dios influye concretamente en los fieles
para que toda su vida, redimida por Cristo, se convierta en culto agradable a
Dios». Se realiza asi la dimensién ascendente y descendente de la liturgia cris-
tiana: llevar todas las cosas a Dios, llevar la vida divina a todas las cosas.

Después de explicar la relacién entre la Eucaristia y los sacramentos, y de
recordar cdmo la vida cristiana es un pregustar la felicidad escatoldgica defini-
tiva, a modo de sintesis de la primera parte se subraya que «la vida cristiana [es-
t4] llamada a ser en todo momento culto espiritual, ofrenda de si misma agrada-
ble a Dios» (n. 33). Y de ese culto espiritual, ndcleo y quintaesencia del
cristianismo, la Virgen Maria es ejemplo, realizacién perfecta y signo de espe-
ranza (vid. también n. 96).

La primera parte nos dice, en conclusién, que el culto espiritual, radi-
calmente nuevo respecto a todos los cultos anteriores de las religiones (tam-
bién el del Antiguo Testamento, que era el mds perfecto), consiste en ofrecer
la propia vida con todo lo que comporta, junto con Cristo, a Dios Padre. Qué
tiene que ver esto con la celebracién de la Eucaristia, es lo que se plantea a con-
tinuacién.

2. LA OFRENDA DE LA PROPIA VIDA A DIOS, A TRAVES DE CRISTO
Y EN COMUNION CON LA IGLESIA

La clave se ofrece de inmediato: hay en la Eucaristfa una Ofrenda y un
Sacrificio: Jestis no da simplemente algo de si mismo, sino que ofrece y entre-
ga toda su vida por nosotros como verdadero Cordero pascual (cfr. nn. 7s).
Gracias a la sacramentalidad de la Iglesia, centrada en la Eucaristia, «los hom-
bres son invitados y llevados a ofrecerse a si mismos, sus trabajos y todas las co-
sas creadas junto con Cristo» (n. 17).

En su segunda parte el documento expone la Eucaristia como «misterio
que se ha de celebrar»: quién celebra (Cristo y la Iglesia: Christus totus, en pa-
labras de San Agustin) y cémo debe celebrarse (ars celebrandi), la estructura de
la celebracién y las condiciones para una auténtica participacién (actuosa parti-
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cipatio, dice el Concilio Vaticano II), desde el nucleo de la participacién inte-
rior y en conexién con la adoracién y la piedad eucaristica®.

Con palabras tomadas del Sinodo, se explica el sentido de la presentacién
de las ofrendas: «En el pan y el vino que llevamos al altar toda la creacién es asu-
mida por Cristo Redentor para ser transformada y presentada al Padre» (n. 47).

En el caso de los enfermos, se apunta que la comunién sacramental re-
fuerza su relacién con Cristo crucificado y resucitado, de modo que «podrin
sentir su propia vida integrada plenamente en la vida y la misién de la Iglesia
mediante la ofrenda del propio sufrimiento en unién con el sacrificio de nuestro

Sesior (n. 58).

Haciendo un paréntesis, vale la pena anotar a este propésito que el cris-
tianismo no es, como algunos dicen, la religién del sufrimiento, sino, en todo
caso, la religién del amor y de la vida. No hay en ninguna otra religién, ni en
ningtn sistema de pensamiento, respuesta definitiva al misterio del dolor y la
muerte, que el cristianismo transforma en Vida plena sin quitarle su misterio.
San Agustin explicaba que el nucleo del sacrificio (sacrum-facere = hacer algo sa-
grado), del que habla el culto cristiano, no es el dolor, sino el amor como par-
ticipacién de la vida divina. El amor mds fuerte que la muerte, afirma ya el Can-
tar de los cantares, y no sélo para el mds alld. El cristianismo da un sentido al
dolor y a la muerte porque, ante todo, da un sentido a la vida.

Para una participacién fructuosa en la celebracién eucaristica, ademds de
la confesién —de la que se trata en la primera parte (nn. 20-22)—, se insiste
aqui en que «es necesario esforzarse en corresponder personalmente al misterio

3. La segunda parte del texto comienza con un parrafo que podria llamarse metodo-
l6gico. En ¢l se establecen principios importantes sobre «la relacién intrinseca entre fe
eucaristica y celebracién». Hay un nexo entre lo que se celebra (lex orandi) y lo que se
cree (lex credends) y una «primacia de la accién litdrgica» (en el orden de la fe del cris-
tiano, pues la accién litdrgica le manifiesta al cristiano la fe previa de la Iglesia. Tal es el
argumento del Catecismo de la Iglesia Catélica, n. 1124). Si bien en el orden de la ac-
cién eclesial, la fe es previa a la celebracién («es necesario vivir la Eucaristia como mis-
terio de la fe celebrado auténticamente», «la accién litdrgica nunca puede ser conside-
rada genéricamente, prescindiendo del misterio de la fe»), la inteligencia de la fe —es
decir, la teologfa— depende de la accién littrgica: «el intellectus fidei estd originaria-
mente siempre en relacién con la accidn litdrgica de la Iglesia» en palabras de la Relatio
post disceptationem; lo que implica que «la reflexién teoldgica nunca puede prescindir
del orden sacramental instituido por Cristo mismo» En resumen: entre teologia y litur-
gia hay una esencial conexién. Y asi se concluye estableciendo lo que podria represen-
tarse como una relacién triangular, donde los dos 4ngulos de la base, influyéndose mu-
tuamente, dependen de un dngulo superior: «En efecto, la fuente de nuestra fe y de la
liturgia eucaristica es el mismo acontecimiento: el don que Cristo ha hecho de sf mis-
mo en el Misterio pascual».
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que se celebra mediante ¢/ ofrecimiento a Dios de la propia vida, en union con el
sacrificio de Cristo por la salvacién del mundo entero» (n. 64). Para ello se requiere
una educacién sobre el sentido de la Eucaristia, es decir, una «catequesis mista-
gogicar. Con ese fin, ademds de la Eucaristia bien celebrada, se aconsejan tres
cosas: interpretar los ritos a la luz de los acontecimientos de la salvacién; intro-
ducir a los fieles en el lenguaje de los signos y gestos, que, unidos a la palabra,
constituyen el rito; «ensefiar el significado de los ritos en relacién con la vida
cristiana en todas sus facetas, como el trabajo y los compromisos, el pensa-
miento y el afecto, la actividad y el descanso», sin olvidar la responsabilidad mi-
sionera. Se trata de «tomar conciencia de que la propia vida es transformada
progresivamente por los santos misterios que se celebran», educar al cristiano
como «hombre nuevo» y preparatle para el testimonio que debe dar en el mun-

do (ibid.).

En resumen, la segunda parte explica que la Eucaristia es un «misterio
que se ha de celebrar y que para hacerlo adecuada y fructuosamente, es nece-
saria la ofrenda de la propia vida en unién con el sacrificio de Cristo. De la ce-
lebracién eucaristica nace el culto espiritual que caracteriza, que da «forma» a
la vida cristiana.

3. LA «FORMA EUCARISTICA» DE LA VIDA CRISTIANA
Y EL DINAMISMO DE LA CARIDAD

El «culto espiritual» en que consiste la existencia cristiana, se tematiza en
la parte tercera. Esta parte viene introducida por el pasaje de Jn 6,57: «El Pa-
dre que vive me ha enviado y yo vivo por el Padre; del mismo modo, el que me
come vivird por mi». El misterio de la Eucaristia es un misterio que se ha de vi-
vir en el sentido de la Vida intima de la Trinidad. La Eucaristia viene a comu-
nicar al cristiano esa Vida, para hacerla, reduplicativamente «vida» o «alma,
nucleo de la vida cristiana, que se traduce necesariamente en el servicio de la
caridad y de la justicia. Veamos cdmo lo explica el documento.

3.1. La vida cristiana tiene «forma eucaristica» en cuanto
«culto espiritualy

La parte tercera tiene tres secciones, que siguiendo la «légica» del cristia-
nismo, que es la del Logos-amor, se articulan en tres pasos: a) la vida cristiana,
toda ella, tiene «forma eucaristica», lo que significa ante todo que es «culto es-
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piritual»; 2) la vida cristiana, anuncia y testimonia lo que en la Eucaristia se
contiene: el don de Ciristo y la verdad del Amor; 3) la entera existencia cristia-
na asi «eucaristizada», se ofrece no sélo como culto al Padre, sino también al
mundo como alimento y germen de solidaridad y liberacién definitiva. Nues-
tro andlisis recorrerd sucesivamente estos pasos, no sin antes detenernos en dos
conceptos claves: el de «forma eucaristica» y el de «culto espiritual».

A. ;Qué tipo de «forma» y de «cultor?

En primer lugar cabe preguntarse por el significado de la expresién que
encabeza los puntos 70 al 83: «Forma eucaristica de la vida cristiana» (Eucha-
ristica vitae christianae forma), y que aparece nueve veces en el texto. La expre-
sién es frecuente en la Relatio ante disceptationem (3-X-2005) del Cardenal Sco-
la: aparece ya al principio? y es referida a la Carta que Juan Pablo IT dirigié a
los sacerdotes para el Jueves Santo de 2005, desde el hospital, «enfermo entre
los enfermos». Alli decfa nada mds comenzar:

«Puesto que toda la Iglesia vive de la Eucaristia, la existencia sacerdotal
ha de tener, por un titulo especial, “forma eucaristica’». Dos observaciones sal-
tan a la vista en la frase. Primera, que la expresién «forma eucaristica» se refie-
re ahi 7n recto a la Eucaristia como «vida» de la existencia sacerdotal (de los pres-
biteros); 7z obliguo remite a la Eucaristia como «vida» de la Iglesia.

El examen de las relationes permite decir que, al hablar de «forma euca-
ristica» de la vida cristiana, se quiere significar que la vida cristiana tiene una
«estructura sacramental», en el sentido de que surge, vive y se orienta en rela-
cién con los sacramentos, teniendo como centro la Eucaristia. También la Igle-
sia es durante la historia, segin el Concilio Vaticano I, «sacramento universal
de salvacién» (Lumen gentium, n. 48; cfr. n. 1). Dicho de otra manera, la vida
cristiana, tanto personalmente como in Ecclesia, es, en Cristo, «signo e instru-
mento» de salvacién para el mundo. En este sentido es fundamental en el do-
cumento que nos ocupa el n. 16, titulado /z sacramentalidad de la Iglesia.

La expresién «forma eucaristica» se refiere, pues, a la vida cristiana como
vida en Cristo y en la Iglesia. El izer teolégico implicito para esta transposicién
podria trazarse asi: la Iglesia vive de la Eucaristia —la Iglesia es comunidad
sacerdotal orgdnicamente estructurada (Lumen gentium, 11)— el sacerdocio
cristiano (en sus dos formas relacionadas y esencialmente diversas: el sacerdo-

4. Vid. Relatio ante disceptationem, Introduccién, III; cap. 111, apartados I, I1I y IV;
Conclusion, 1y 2; Relatio post disceptationem, 14, 32 y conclusién.
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cio ministerial como representacién de Cristo-Cabeza, el sacerdocio comun de
los fieles, como sacerdocio de la propia existencia®) vive igualmente de la
Eucaristia.

La terminologia «forma» no se usa aqui simplemente en el sentido pura-
mente fenomenoldgico o empirico de «configuracidon externa de algo»®, sino
mids bien como aquello que, apareciendo visiblemente, procede del ser, estd im-

do de ¢l, 1 1 i in cierta dindmica’ |
pregnado de €, lo muestra y lo comunica segtin cierta dindmica’. Segun esto,
se puede interpretar que la Eucaristfa, como nucleo del culto espiritual, es lo
que da forma a la vida cristiana, con toda su belleza® y dimensiones.

Sobre ese trasfondo cabe entender la explicacién que sugiere el docu-
mento al tema del Sinodo, asignado por Juan Pablo II, con palabras del Con-
cilio Vaticano II: «La Eucaristia, fuente y culmen de la vida y de la misién de
la Iglesia»®. En efecto, s6lo lo que se sitda en el orden del ser dispone o capa-

5. En expresién de SAN JOSEMARIA ESCRIVA: «Todos, por el Bautismo, hemos sido
constituidos sacerdotes de nuestra propia existencia, para ofrecer victimas espirituales,
que sean agradables a Dios por Jesucristor (Es Cristo que pasa, n. 96, cfr. 1 Pe 2,5).

6. Es la primera acepcién del término en el Diccionario de la Real Academia espaiio-
la, 222 ed. (2001).

7. Estarfa, por tanto, mds en la linea de la acepcién octava: «Disposicién fisica o
moral para realizar una determinada actividad». Que en este caso se trata de una dispo-
sicién que procede de un cambio en el nivel del ser (de la Iglesia, del cristiano, del mun-
do), parece claro por el contexto general del documento y ciertas afirmaciones concre-
tas: «La Eucaristfa es, pues, constitutiva del ser y del actuar de la Iglesia» (n. 15); «Jesus
ha manifestado que querfa trasladar a toda la comunidad fundada por El la tarea de ser,
en la historia, signo e instrumento de esa reunién escatolégica...» (n. 31); «la vida cris-
tiana, llamada a ser en todo momento culto espiritual...» (n. 33); (en la Eucaristfa) «to-
da la creacién es asumida por Cristo Redentor para ser transformada y presentada al Pa-
dre» (n. 47); «somos nosotros los que gracias a ¢l (el alimento eucaristico) acabamos por
ser cambiados misteriosamente» (n. 70); «llegar a ser muchos en un solo cuerpo en Cris-
to» (7bid.); (en la Eucaristia) el hombre es «llamado a ser por gracia imagen del Hijo de
Dios» (n. 71); «llamados a ser miembros de Cristo» (n. 76); «la vocaciédn de cada uno
de nosotros consiste en ser, junto con Jesus, pan partido para la vida del mundo» (n. 88).
Al decir un cambio en el ser, con referencia al hombre, no nos referimos, claro estd, a
un cambio en la forma sustancial (que implicarfa dejar de ser hombre para ser otra co-
sa), sino del cambio producido en ¢l por la gracia: una transformacién «accidental» en
la terminologfa de Tomds de Aquino (S. 75., I-11 q110, 2) por la que el hombre, sin de-
jar de ser él mismo, recibe un ser divino por participacién, es constituido «en un nue-
vo ser» (S. Th., I-11, q110, a2).

8. Indicaciones para una teologia de la belleza pueden encontrarse sobre todo en el n.
35 («Belleza y liturgia»), aunque es tema que impregna el documento. En la conclusién
se puede leer: «Que el Espiritu Santo (...) renueve en nuestra vida el asombro eucaristi-
co por el resplandor y la belleza que brillan en el rito litdrgico, signo eficaz de la belle-
za infinita propia del misterio santo de Dios» (n. 97).

9. «Sacrificium eucharisticum, totius vitae christianae fontem et culmen, participan-
tes...» (LG 11). Vid. SC 10 y PO 5.
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cita para vivir y obrar segtin ese ser, y se manifiesta en todas las circunstancias
y en todos los detalles de la vida, como fuente o rafz y a la vez como meta y
culmen al que esa misma vida tiende para realizar ese ser existencialmente. Las
realizaciones vitales del ser siempre giran en torno a ese centro del que todos
los puntos equidistan en una tensién mantenida y, por mds que se extiendan
en el espacio y en el tiempo, siguen participando intimamente de la energia
originaria.

Dicho brevemente: porque la Eucaristia a través del culto espiritual es
Jforma de la vida cristiana, tanto el cristiano personalmente como la Iglesia en
su conjunto pueden configurarse existencial y socialmente con las caracteristi-
cas de la celebracién eucaristica: culto al Padre, anuncio de la fe, servicio al
mundo, etc.

Vengamos al culto espiritual, que puede entenderse como el verdadero co-
razén de esa «forma eucaristica» de la vida cristiana. El concepto y la realidad
del culto espiritual, presente en la teologia de los Padres de la Iglesia, estd to-
mado de la Carta a los Romanos, 12,1: «Os exhorto, por tanto, hermanos, por
la misericordia de Dios, a que ofrezcdis vuestros cuerpos como ofrenda viva,
santa, agradable a Dios: este es vuestro culto espiritual (logiké latreia)» (en otras
traducciones: culto razonable) '°.

Siguiendo la Tradicién catélica, y tal como se ha expuesto en los pérra-
fos anteriores, el Sinodo interpreté que esta ofrenda de si mismos, los cristia-
nos sélo pueden hacerla desde la Eucaristia. Para superar la frecuente dicotomia
entre la celebracién eucaristica y la vida, es necesaria una plena participacion en
la Eucaristia que vaya convirtiendo la existencia en comunién y sacrificio,
peticién y expiacién, don gratuito de si mismo, en Dios, a los hermanos (cfr.

Relatio post disceptationem, 6y 47).

B. Valor eclesial y antropolégico del culto espiritual.
«Vivir segiin el domingo»

El documento inscribe la dindmica propia de la comunién eucaristica
(«no es el alimento eucaristico el que se transforma en nosotros, sino que so-
mos nosotros los que gracias a ¢l acabamos por ser cambiados misteriosamen-

10. Sobre el culto espiritual y, mds ampliamente la relacién entre la liturgia y vida,
particularmente en el caso de los fieles laicos, vid. lo que hemos escrito en «Eucaristia y
nueva evangelizacién», Seripra Theologica, 37 (2005) 544 ss., con la bibliografia ahi ci-
tada, y con referencia particular a la predicacién de San Josemarfa Escrivé.
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te») en el movimiento de la tractio de Cristo (cfr. Jn 12,32): «Cristo nos ali-

menta uniéndonos a él; “nos atrae hacia si”» .

Hay en este punto una llamada de atencién: «La celebracién eucaristica
aparece aqui con toda su fuerza como fuente y culmen de la existencia eclesial,
ya que expresa, al mismo tiempo, tanto el inicio como el cumplimiento del
nuevo y definitivo culto, la logiké latreia» (n. 70). En la exhortacién de Rom
12,1 el documento ve «la imagen del nuevo culto como ofrenda total de la pro-
pia persona en comunién con toda la Iglesia» (n. 70). Se trata de ofrecer la per-
sona incluyendo «el cuerpo»; por tanto, es un culto nada desencarnado. A la
vez, es una ofrenda en comunidn, pues precisamente por medio de la Eucaris-
tia llegamos a ser «muchos en un solo cuerpo» (San Agustin). La Eucaristfa, co-
mo sacrificio de Cristo, es también sacrificio de la Iglesia.

De ahi que pueda afirmar la Exhortacién: sin duda la forma eucaristica
de la vida cristiana presenta también una forma (la versién oficial latina dice
aqui speciem) comunitaria’?. En otros términos, «la comunién tiene siempre
una connotacién vertical y una horizontal: comunién con Dios y comunica-
cién con los hermanos y hermanas» (n. 76). Donde se destruye una de esas di-
mensiones, se destruye la otra®.

Asimismo el documento pone de relieve que la Eucaristia tiene una efi-
cacia integradora: es el sacrificio de Cristo y de la Iglesia, y es también la ofren-
da de cada cristiano a Dios y la raiz de su servicio a todas las personas y al mun-
do. Abarca todos los aspectos y actos de la existencia: pensamientos y afectos,
palabras y obras. Ahf queda implicada la inteligencia —es un culto «razonable»,
jcon la razonabilidad de Cristo!"— y por tanto el espiritu humano, por eso se
habla de espiritualidad; queda asumido el pensar y el querer, el vivir y el sentir;
queda involucrada la conducta y el lenguaje mismo. Todas las dimensiones de
la persona en relacién consigo misma, con la sociedad y con el mundo.

Con palabras equivalentes se afirma que la Eucaristia posee un valor an-
tropoldgico pleno. Por tanto «el culto a Dios en la vida humana no puede que-

11. Cfr. nn. 11, 35 y 70. Vid. Homilia en la Explanada de Marienfield (21-V1II-
2005) y Homilia en la Vigilia de Pentecostés (3-V1-20006).

12. «Sine dubitatione exhibet vitae christianae eucharistica forma etiam speciem ec-
clesialem et communitariam» (n. 76).

13. Afirmaciones tomadas de la catequesis del 29-111-2006 sobre la Iglesia como co-
munién.

14. A este propdsito cabe recordar el consejo de Pedro: «Glorificad a Cristo en vues-
tros corazones, siempre dispuestos a dar respuesta a todo el que os pida razén de vues-
tra esperanza (1 Pe 3,15). Esta célebre exhortacién indica que la «razén» del cristianis-
mo (y por tanto también la teologia) se inscribe, como toda la vida cristiana, en el
dmbito del culto espiritual, cuyo centro es Cristo.
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dar relegado a un momento particular y privado». En el trasfondo del texto es-
tdn las pretensiones del laicismo combativo en Occidente. «El culto agradable
a Dios —contintia— se convierte en un nuevo modo de vivir todas las circuns-
tancias de la existencia» (n. 71), pues cada detalle de la vida humana queda
transfigurado por la vida divina. Cabe concluir: es precisamente la Eucaristia y
el culto espiritual que en torno a ella se configura (esa «eucharistica vitae chris-
tianae forman), lo que da unidad a la existencia del cristiano in Ecclesia y hace
que sea vida ofrecida al Padre por Ciristo en el Espiritu.

A todo esto le llama el documento «vivir segin el domingo», con frase
tomada de San Ignacio de Antioquia. El domingo no estd simplemente para de-
jar las actividades habituales, como una especie de paréntesis dentro del ritmo
normal de los dfas, sino para hacer memoria de la radical novedad traida por
Cristo: «El domingo es el dia en que el cristiano encuentra esa forma eucaristi-
ca de su existencia a la que estd llamado a vivir constantemente. «Vivir segiin el
domingo quiere decir vivir conscientes de la liberacién traida por Cristo y desa-
rrollar la propia vida como ofrenda de si mismos a Dios, para que su victoria se
manifieste plenamente a todos los hombres a través de una conducta renovada
intimamente» (n. 72). En consecuencia, sin la misa del domingo, peligra la fe
y el sentido de la libertad y de la entera existencia cristiana como «nuevo mo-
do de vivir el tiempo, las relaciones, el trabajo, la vida y la muerte» (n. 73). Sin
el domingo, es fécil caer en la trampa del individualismo, al que tiende marca-
damente el fenémeno de la secularizacién .

C. Vertiente piblica y socio-cultural de la vida cristiana
en un tiempo de secularizacion. Mision de los fieles laicos

El hecho de que la vida cristiana, entendida desde la Eucaristia, «abarca
la vida entera» (n. 77), insiste el texto, tiene hoy un importante significado: «Se
ha de reconocer que uno de los efectos mds graves de la secularizacién, men-
cionada antes, consiste en haber relegado la fe cristiana al margen de la existen-
cia, como si fuera algo inutil respecto al desarrollo concreto de la vida de los
hombres. El fracaso de este modo de vivir “como si Dios no existiera” est4 aho-
ra a la vista de todos. Hoy se necesita redescubrir que Jesucristo 7o es una sim-

15. Al final de la Exhortacién se evoca la historia de los martires de Abitinia (s. IV),
que fueron martirizados mientras declaraban que no podian vivir sin la Eucaristia do-
minical: «sine dominico non possumus». Y observa el Papa: «En efecto, este es el dia de
nuestra liberacién definitiva. ;Qué tiene de extrafio que deseemos vivir cada dia segin
la novedad introducida por Cristo con el misterio de la Eucaristfa?» (n. 95).
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ple conviccién privada o una doctrina abstracta, sino una persona real cuya en-
trada en la historia es capaz de renovar la vida de todos» (ibid.).

Es interesante el énfasis del Papa en que la vida cristiana, considerada
aqui como el nuevo culto espiritual, implica un cambio en el propio modo de vi-
vir y pensar, tal como pide San Pablo a renglén seguido en el pasaje citado de
su Carta a los Romanos (12,2). El verdadero culto espiritual, insiste el Papa, lle-
va a entender y vivir la vida de un modo nuevo (cfr. n. 77). Se dirfa, en sintesis,
que la Eucaristfa es pan para vivir y para cambiar. Por otra parte, sigue dicien-
do el documento, la Eucaristfa instaura un culto que tiene también un cardcter
intercultural, en cuanto que desde ese modo de pensar y de vivir se puede dis-
cernir lo que vale mds o menos en las culturas.

Puesto que la novedad cristiana es para la vida cotidiana, son los fieles lai-
cos los que en primera linea, estdn llamados a este culto espiritual, agradable a
Dios, «precisamente en las condiciones comunes de la vida», como ya sefialaba
la Exhortacién sobre los fieles laicos de 1988. Por eso, se dice ahora, «<han de
cultivar el deseo de que la Eucaristia influya cada vez més profundamente en su
vida cotidiana, convirtiéndolos en testigos visibles en su propio ambiente de
trabajo y en toda la sociedad», con una particular llamada al matrimonio y a la
familia (n. 79). Por lo demds, es coherente que la forma eucaristica de la vida
cristiana afecte también de un modo propio a la vida sacerdotal y su espiritua-
lidad, y de otro modo también propio a la vida consagrada.

Asentado el principio de la «forma eucaristica», se entiende que el culto
espiritual se sittie asimismo en el nucleo de la transformacién moral, en el sen-
tido de que la participacién en la Eucaristia supone que «el cristiano comulga
con el amor de donacién de Cristo y se capacita y compromete a vivir esta mis-

1o, Por eso,

ma caridad en todas sus actitudes y comportamientos de vida»
subraya el Papa con el argumento de la correspondencia al amor, «una eucaris-
tfa que no comporte un ejercicio practico del amor es fragmentaria en sf mis-
ma». Y pone el ejemplo de Zaqueo (Lc 10,1-10), que tras el encuentro con el
Sefior decidié restituir cuatro veces mds a quienes habfa robado y dar la mitad

de sus bienes a los pobres (cfr. n. 82).

Obviamente, a los laicos afecta de modo particular lo que més adelante
denomina coberencia eucaristica: «el culto agradable a Dios nunca es un acto
meramente privado, sin consecuencias en nuestras relaciones sociales: al con-

16. Se trata de una referencia a la Enciclica Veritatis Splendor (1993), n. 107. El Ca-
tecismo de la Iglesia Catdlica afirma: «La vida moral es un culto espiritual. (...).Como
el conjunto de la vida cristiana, la vida moral tiene su fuente y su cumbre en el sacrifi-

cio eucaristico» (n. 2031, cfr. 2047).
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trario, exige el testimonio publico de la propia fe», sobre todo para los que ocu-
pan puestos importantes en la sociedad o en la politica, y que deben defender
los valores «no negociables» del matrimonio, la familia y el bien comun.

3.2. Eucaristia, mision y testimonio cristiano

Porque la celebracién de la Eucaristia es, para el documento, ante todo
misterio de fe vivida, es también un misterio que se ha de anunciar. Este aparta-
do (nn. 84 ss) podria haberse puesto en la primera parte, a continuacién y como
consecuencia de la fe en la Eucaristia. Pero se ha querido subrayar que tanto la
misién como el testimonio cristiano proceden de haber participado plenamente
en la celebracidn eucaristica: «La exigencia de educar constantemente a todos pa-
ra el trabajo misionero, cuyo centro es el anuncio de Jesus, tnico Salvador, surge
del Misterio eucaristico, cretdo y celebrado» (n. 86). Y se afiade algo muy impor-
tante, sobre lo que habremos de volver mds adelante: «Asi se evitard que se re-
duzca a una interpretacién meramente socioldgica la decisiva obra de promocién
humana que comporta siempre todo auténtico proceso de evangelizaciény.

Es, por tanto, la fe vivida, y no sélo conocida mas o menos tedricamente,
la que se hace misionera: «Verdaderamente, nada hay mdas hermoso que encon-
trar a Cristo y comunicarlo a los demds». Ademds, «<no podemos acercarnos a la
Mesa eucaristica sin dejarnos llevar por ese movimiento de la misién que, par-
tiendo del corazén mismo de Dios —que envia a su Hijo para la redencién del
mundo—, tiende a llegar a los hombres». En sintesis, «el impulso misionero es
parte constitutiva de la forma eucaristica de la vida cristiana» (n. 84). No podia ser
de otra manera, si cristiano significa ungido por el Espiritu (para continuar la
misién de Cristo) y la Iglesia durante la historia se identifica con su misién.

A partir de la comunidn eucaristica, la primera forma de la misién es el
testimonio de la propia vida". En la perspectiva cristiana, y de modo caracte-
ristico para Benedicto XVI, el testimonio se sitia en el nticleo mismo de la re-
lacién entre verdad y amor: «El testimonio es el medio con el que la verdad del
amor de Dios llega al hombre en la historia, invitdndolo a acoger libremente es-
ta novedad radical» (n. 89). La Eucaristfa es la fuerza del testimonio cristiano,
que viene a ser, por eso, expresién esencial del culto cristiano: «El testimonio
hasta el don de si mismos, hasta el martirio, ha sido considerado siempre en la
historia de la Iglesia como /la cumbre del nuevo culto espirituab (cfr. Rom 12,1).

17. Vid. nuestro estudio «La fuerza del testimonio cristiano», en Scripta Theologica,

38 (2007/2) 367-402.
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Paradigmadtico es el caso de San Policarpo, cuyo martirio es descrito como una
liturgia, y el de San Ignacio de Antioquia que, camino del martirio, se consi-
deraba «trigo de Dios» y deseaba llegar a ser «pan puro de Cristo». Esto no se
pide a todos los cristianos. Sin embargo —advierte el Papa—, «aun cuando no
se requiera la prueba del martirio, sabemos que el culto agradable a Dios im-
plica también interiormente esta disponibilidad» (cfr. Lumen gentium, 42).

3.3. Eucaristia: vida del hombre y del mundo

La Eucaristfa, en cuanto configuradora del culto espiritual, se ofrece no
sélo a Dios, sino también al hombre y al mundo, como alimento de verdad,
amor y vida. Es «pan partido para la vida del mundo». Esto tiene, segtin el do-
cumento, inmediatas implicaciones sociales y césmicas. La evangelizacién, se
ha dicho mds arriba, comporta necesariamente el esfuerzo por la promocién
humana. Y ese esfuerzo no puede interpretarse sélo en clave socioldgica, sino
como exigencia del anuncio de la salvacién obrada por Ciristo (cft. n. 86).

A. Dinamismo social y liberador de la Fucaristia

Como actualizacién sacramental de la entrega misma de Jests, la Euca-
ristfa abre a la compasién, la misericordia y el amor. Con palabras de la enci-
clica Deus caritas est, «también a la persona que no me agrada o ni siquiera co-
nozco» ™, pues, «a partir del encuentro intimo con Dios, que se convierte en
comunién de voluntad y alcanza el sentimiento, «aprendo a mirar a esta otra
persona no ya sélo con mis ojos y sentimientos, sino desde la perspectiva de Je-
sucriston, es decir: «hasta el extremo» (Jn 13,1). Cada comunidad cristiana, por
tanto, ha de abrirse a 7odos para darles ese «pan partido», que implica «trabajar
por un mundo mds justo y fraterno». Es, dice el Papa, en el n. 88, como si Cris-
to nos dijera: «Dadles vosotros de comer» (Mt 14,16).

A partir de la enciclica se expone el dinamismo social de la Eucaristia,
que implica continuamente el ser Iglesia de los cristianos: «No puedo tener a
Cristo sélo para mi; inicamente puedo pertenecerle en unién con todos los que
son suyos o lo serdn». A este respecto, advierte la Exhortacidn, «hay que expli-

18. Esa frase de la Deus caritas est (n. 18) resume nada menos que la caracteristica del
Evangelio. Vid. al respecto la conferencia que dicté en Munich (24-V-1956) R. GUAR-
DINI, Sobre el apuro del prdjimo en peligro, Guadarrama, Madrid 1960 y Lumen, Ar-
gentina 1989.
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citar la relacion entre Misterio eucaristico y compromiso sociab. Porque la Euca-
ristia es el sacramento de la comunién y del amor, hay que derribar los muros
de la enemistad y de los enfrentamientos, buscar la restauracién de la justicia,
la reconciliacién y el perdén. Y de esta toma de conciencia «nace la voluntad
de transformar también las estructuras injustas para restablecer el respeto de la
dignidad del hombre, creado a imagen y semejanza de Dios» (n. 89). En sinte-
sis, el «sacrificio de Cristo es misterio de liberacién que nos interpela y provoca
continuamente», para buscar la paz y la justicia, en un mundo marcado por las
violencias y las guerras, el terrorismo, la corrupcién econémica y la explotacién
sexual. Y esto hay que hacerlo no superficialmente, sino precisamente en virtud
de este Misterio que celebramos ™. Recordemos que mds arriba se evocaba la li-
beracién cristiana a propésito del domingo (n. 72).

Por tanto, exhorta el texto, no permanezcamos pasivos ante las desigual-
dades injustas que acrecientan ciertos procesos de globalizacién. Salgamos del
silencio ante tantos préfugos y refugiados que carecen de lo minimo. Reaccio-
nemos frente al dato de que «menos de la mitad de las ingentes sumas destina-
das globalmente a armamento serfa mds que suficiente para sacar de manera es-
table de la indigencia al inmenso ejército de los pobres». Una pobreza que,
advierte el Papa, depende mucho mds de las relaciones internacionales, politi-
cas, comerciales y culturales, que de circunstancias incontroladas.

De esta manera, «el alimento de la verdad nos impulsa a denunciar las si-
tuaciones indignas del hombre, en las que a causa de la injusticia y la explota-
cién se muere por falta de comida, y nos da nueva fuerza y 4nimo para traba-
jar sin descanso en la construccién de la civilizacién del amor» (n. 90). Como
expresion concreta de ese esfuerzo, vivida desde los primeros cristianos (cfr.
Hch 4,32) ¢ institucionalizada con frecuencia en la Iglesia, se sefiala la disposi-
cién a compartir los bienes y ayudar a los pobres, por medio de la «colecta» de
la Misa y las obras de beneficencia —en la primera parte se habfa aludido a la
visita a los presos en el contexto de las obras de misericordia—, que son tam-
bién manifestacién del compromiso solidario en el mundo.

También al rezar «danos hoy nuestro pan de cada dia», hemos de com-
prometernos para hacer todo lo posible con el fin de que cese, o al menos dis-
minuya en el mundo, e/ escdndalo del hambre y de la desnutricién que sufren tan-
tos millones de personas. Y en este punto hay un subrayado: «El cristiano laico

19. Nos hemos ocupado de este tema en «Liturgia y compromiso», en J.L. GUTIE-
RREZ Y OTROS (eds.), La liturgia en la vida de la Iglesia. Culto y celebracién (XXVII Sim-
posio Internacional de Teologfa de la Universidad de Navarra, 2006), Eunsa, Pamplo-
na 2007, 277-289.
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en particular, formado en la escuela de la Eucaristia, estd llamado a asumir di-
rectamente la propia responsabilidad politica y social» (n. 91), para lo que ne-
cesita la oportuna educacién en la Doctrina social de la Iglesia.

B. Responsabilidad por la creacién

Como estamos viendo, el culto espiritual tiene consecuencias inmediatas
en la responsabilidad de los cristianos por el mundo, tanto en el sentido de las
realidades temporales (trabajo, familia, cultura, politica, etc.), como en el sen-
tido de mundo creado.

«El pueblo cristiano —sefalaba el Sinodo—, al dar gracias por medio de
la Eucaristia, lo hace en nombre de toda la creacidn, aspirando asi a la santifi-
cacién del mundo y trabajando intensamente para tal fin». Por eso, dice el do-
cumento, «la Eucaristfa misma proyecta una luz intensa sobre la historia hu-
mana y sobre todo el cosmos», de manera que la forma eucaristica de la vida
«puede favorecer un auténtico cambio de mentalidad en el modo de ver la his-
toria y el mundo» (n. 92). De este cambio se nos ha hablado continuamente en
el texto. Baste ahora traer a colacién un pasaje bien explicito: «Resulta signifi-
cativo que san Pablo, en el pasaje de la Carta a los Romanos en que invita a vi-
vir el nuevo culto espiritual [12,2], menciona al mismo tiempo la necesidad de
cambiar el propio modo de vivir y pensar (n. 77). Ese cambio, segin el apéstol,
debe llevarnos a discernir en todo momento la voluntad de Dios para cada uno.
Ahora el Papa pide una nueva toma de conciencia sobre la tierra como creacién
de Dios, y por tanto una «fundada preocupacién por las condiciones ecoldgi-
cas» del mundo (n. 92), con la responsabilidad que comporta.

C. Hacia una sintesis

La tercera parte, que ha ocupado la mayor parte de nuestro andlisis, pre-
senta la vida cristiana con una esencial «forma eucaristica» y «como culto espi-
ritual» (ofrenda a Dios Padre), subrayando sus dimensiones principales: eclesial
y antropoldgica, socio-cultural, moral y politica, testimonial, liberadora y c6s-
mica. Es asi como la Eucaristfa es, en efecto, sacramentum caritatis.

Cercano al final, el documento insiste de nuevo en su objetivo, bajo sus
dos vertientes fundamentales. En primer lugar, la indicada por el tema del Si-
nodo: «que el memorial de la Pascua del Sefor se convierta cada vez mds en fien-
te y culmen de la vida y de la mision de la Iglesia». En segundo lugar, la subraya-
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da por este documento, como continuacién y sobre el trasfondo de la anterior:
que cada fiel haga «de su propia vida un verdadero culto espirituab (n. 93).

Una vez mds se enuncia la estructura tripartita que ha servido de marco al
texto: «Es necesario que en la Iglesia se crea realmente, se celebre con devocién
y se viva intensamente este santo Misterio». Con el don de Jests en la Eucaris-
tia, la vida cristiana consiste en participar de la vida trinitaria. Pues bien: «El
ofrecimiento de nuestra vida, la comunidén con toda la comunidad de los cre-
yentes y la solidaridad con cada hombre, son aspectos imprescindibles de la /o-
giké latreia, del culto espiritual, santo y agradable a Dios» (cfr. Rom 12,1), en el
que toda nuestra realidad humana concreta se transforma para su gloria» (n. 94).

La Eucaristia aparece en suma como el centro de ese «vivir el amor» (Deus
caritas est, n. 39) %, que Benedicto XVI viene promoviendo.

4. IMPLICACIONES TEOLOGICO-PASTORALES Y EDUCATIVAS

Para concluir estas pdginas, se ofrecen algunos puntos para la reflexién y
el trabajo teoldgico-pastoral.

4.1. Eucaristia, Iglesia y existencia cristiana

1. Lavida cristiana tiene la novedad y radicalidad del culto espiritual, por-
que, en la medida de la correspondencia a la gracia de Dios, es participacién de
la vida de Cristo que es, toda ella, culto de amor al Padre en el Espiritu Santo.

2. La vida de Cristo es culto porque es ejercicio de su sacerdocio, desde
Belén al Calvario, de modo particularmente intenso en su pasién y resurrec-
cién, y también después de su ascensién a «la derecha del Padre». De su sacer-
docio participa la Iglesia y en ella cada cristiano, sobre todo en los sacramen-
tos, en torno a la Eucaristia.

3. Lo propio de todo sacerdote, y por tanto del cristiano, es ser mediador
entre Dios y los hombres, y ofrecer sacrificios. En la Eucaristia, sacrificio de
Cristo y de la Iglesia, El se ofrece por amor, como sacerdote, victima y altar
(prefacio V de Pascua). Participadamente, el cristiano realiza, en la Eucaristia,
la ofrenda de la propia vida en unién con Cristo y en comunién con la Iglesia,
para la salvacién del mundo.

20. Vid. las colaboraciones que hemos reunido en «Vivir el amor». En torno a la En-
ciclica «Deus caritas est», Rialp, Madrid 2007.
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4. Toda la vida del cristiano —su trabajo, las relaciones familiares y socia-
les— estd llamada a ser un signo e instrumento («sacramento») de la obra reden-
tora de Ciristo. Y esto, no por lo que valgan las realizaciones humanas, sino por la
presencia de Cristo y la accién del Espiritu Santo en la misién de la Iglesia.

5. De esa fuerza del amor de la Trinidad al hombre, brota siempre la
energia que vivifica la existencia ordinaria del cristiano. La Eucaristia celebrada
tiene una eficacia transformadora de los hombres y del mundo, puesto que re-
nueva el sacrificio de la Cruz; a la vez, esa eficacia depende, aqui y ahora, de la
respuesta del cristiano: de su testimonio y su misién, de su caridad y su pro-
mocién de la justicia.

4.2. Implicaciones operativas

1. La vida de la gracia aparece como una prioridad en la catequesis y en
la educacién de la «fe vivida». Esa vida reclama en primer lugar el rechazo del
pecado, y, por tanto, el recurso frecuente a la confesién sacramental, a la ora-
cién y a los demds medios de santificacién.

2. En la educacién para la madurez cristiana, hay que prestar particular
atencion a los sacramentos, explicdndolos en conexidn vital con la fe, en torno a su
propio centro (la Eucaristia) y como fuentes de vida para las personas y el mundo.

3. De una auténtica participacidn en la celebracién eucaristica domini-
cal se alimenta la vida cristiana. Esta se apoya y manifiesta en la oracién coti-
diana, se entiende y se vive como culto a Dios y servicio a la sociedad, con sus
implicaciones morales, socio-culturales, publicas y politicas.

4. De esta manera la Eucaristia se constituye existencialmente, a través de
los cristianos, en lo que es de por si: sacramento del amor. Su energfa transforma-
dora depende de la unién de cada cristiano con Cristo, de la comunién con la
Iglesia y de la solidaridad con los hombres. Es decir, de la coherencia y valentia
para «vivir el amor» con todas sus consecuencias, para anunciarlo y extenderlo en
todos los momentos y circunstancias de la vida, y especialmente con los pobres
y los mds necesitados. Por eso la Eucaristia es pan para vivir y para cambiar.

Ramiro PELLITERO
Facultad de Teologia
Universidad de Navarra
PAMPLONA
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CUERPO MISTICO, PUEBLO DE DIOS

Y SACRAMENTO: TRES PARADIGMAS
QUE ILUMINARON LA REFLEXION SOBRE
LA SANTIDAD DE LA IGLESIA (1920-1965)

[MYSTICAL BODY, PEOPLE OF GOD AND SACRAMENT:
THREE PARADIGMS THAT ILLUMINATED THE THEOLOGICAL
REFLECTION ON THE HOLINESS OF THE CHURCH (1920-1965)]

MIGUEL DE SALIS

Resumen: La santidad de la Iglesia es
uno de los capitulos eclesioldgicos
que ha sufrido cambios importantes a
lo largo del siglo XX. Este estudio tra-
ta de las aportaciones y cambios rela-
cionados con las tres principales ideas
de la Iglesia del periodo entre 1920 y
1965. La imagen del cuerpo de Cris-
to aportd importantes contenidos en
el discurso, algunos de los cuales fue-
ron asumidos por autores que han
preferido ver la Iglesia bajo los otros
paradigmas. Por eso hemos evitado
sefialar argumentaciones o temas «ti-
picos» de un paradigma, y subraya-
mos los cambios de sentido cuando
estdbamos delante de la recepcién de
argumentos desarrollados bajo otro
paradigma.

Palabras clave: Santidad, Iglesia, Para-
digmas eclesiolégicos.

Abstract: The holiness of the Church
is one of the ecclesiological chapters
that underwent great changes during
the XXth century. This study deals
with the contributions and changes
on this theme related to the three ma-
jor ideas of the Church in the period
1920-1965. The image of the mysti-
cal body of Christ provided important
contents for the Holiness of the
Church, some of which were assumed
by authors who preferred to use other
paradigms in ecclesiology. For this
reason, we decided not to indicate the
typical reasons and themes of a given
paradigm, and have underlined chan-
ges of meaning when addressing the
reception of arguments that were de-
veloped under another paradigm.

Keywords: Holiness, Church, Ecclesio-
logical Paradigms.
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La eclesiologfa posterior a la primera guerra mundial se polarizé en tres
ideas: el cuerpo mistico de Cristo, el pueblo de Dios y la idea de sacramento.
Basdndose en estos paradigmas sobre la Iglesia, los autores de entonces organi-
zaron los tratados, publicaron monografias y discutieron. Se podria decir que
estas tres ideas forman la trama en la cual podemos situar las varias aportacio-
nes y estudios que se realizaron en esos afios.

Hasta la enciclica Mystici corporis (1943), la eclesiologia se fue enrique-
ciendo mucho en sus aspectos mds espirituales, a la vez que el paradigma de la
sociedad perfecta fue perdiendo terreno. Es la época en que los manuales ecle-
siolégicos, en su casi totalidad apologéticos, se abren a una consideracién més
dogmidtica de la Iglesia. Los tratados dogmadticos del siglo XX en la época pre-
conciliar son més bien pocos. Entre los principales encontramos el de Schmaus
y el de Journet (este dltimo inacabado).

En las eclesiologias de tipo apologético la argumentacién sobre la santi-
dad de la Iglesia se concentraba —a grandes rasgos— en la santidad del origen
y del fin, en los sacramentos (es decir, en la eficacia de los sacramentos admi-
nistrados por la jerarquia), en la existencia de santos y en la demostracién de
que la pertenencia de pecadores a la Iglesia no afectaba a su santidad. Esta ar-
gumentacion no era especifica de las eclesiologias de la «sociedad perfectar; era
«cldsica», y se puede encontrar en muchos tratados De Ecclesia de los siglos
XVII-XIX y de parte del siglo XVI (algunas de las razones se remontan, inclu-
so, a la polémica anti-husita de la Baja Edad Media) '. Es cierto que la adapta-
cién de los argumentos cldsicos al paradigma de la «sociedad perfecta» fue bien
lograda, pero debemos tener en cuenta que esas razones no habfan nacido en el
humus antiliberal de ese paradigma?. Son dos realidades que han convivido jun-
tas pero que son separables, y a veces es conveniente separarlas. No debemos
afirmar lisa y llanamente que esos argumentos pertenecen a ese paradigma de la
Iglesia porque son realidades nacidas dentro de contextos diferentes. Es més co-
rrecto decir que un argumento fue tomado por o asociado a un determinado pa-

1. Cfr. M. DE SALIS AMARAL, «A santidade da Igreja nos tratados pretridentinos de
eclesiologia», en Theologica, 39 (2004) 125-157; IDEM, «A santidade da Igreja no sécu-
lo XVI», en Teocomunicacio, 34 (2004) 795-816; M. TORCIVIA, «La santita della co-
munitd ecclesiale e del singolo credente nella teologia e nella spiritualitd della prima
meta del novecento», en Zeresianum, 56 (2005) 433-468.

2. Para una explicacién de la «sociedad perfecta» anterior al Concilio Vaticano II, cfr.
E HoLBOCK, «El misterio de la Iglesia dogmdticamente considerado», en E HOLBOCK
y Th. SARTORY (dirs.), £/ misterio de la Iglesia, 1, Herder, Barcelona 1966, 314s. Sobre
la génesis de la idea de «ociedad perfecta» en la eclesiologia también se puede ver L. DE
VILLEMIN, «D’une Eglise centralisée 2 une Eglise communion», en E BOUSQUET (dir.),
Les grandes révolutions de la théologie moderne, Bayard, Paris 2003, 159s.
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radigma. Por tanto, esa argumentacién no fue abandonada cuando se dejé (a
partir de la enciclica Mystici corporis) la idea de sociedad perfecta. Adn hoy esos
argumentos conservan su valor, dentro de paradigmas eclesiolégicos nuevos.

En este trabajo estudiaremos las principales aportaciones relacionadas
con los tres principales paradigmas de la eclesiologfa anteriores al Concilio:
cuerpo mistico de Cristo, pueblo de Dios y sacramento. Dedicaremos una aten-
cién especial a las eclesiologfas del cuerpo mistico de Cristo, puesto que en ellas
hemos encontrado un mayor tratamiento explicito de la santidad de la Iglesia.
En los otros dos paradigmas es mds frecuente encontrar aspectos heredados de
la reflexién centrada en las eclesiologfas del cuerpo mistico de Cristo. Esto quie-
re decir que los principales textos eclesioldgicos posteriores a la segunda guerra
mundial, en lo que atafie al tema que ahora nos ocupa, no se centraron en una
tnica idea (pueblo o sacramento), sino que han recogido lo mejor que encon-
traron en el planteamiento anterior (del cuerpo mistico).

Dejamos para otra ocasién las obras dedicadas a algunos de los temas que
se suelen tratar al hablar de la santidad de la Iglesia (por ejemplo, la reforma de
la Iglesia, la pertenencia de miembros pecadores, u otros mds). Tales temas no
siempre tienen relacién directa con el paradigma central de la eclesiologfa, y a ve-
ces tienen una vida propia al margen de él. Por tanto, el lector encontrard en es-
te estudio sdlo la reflexién teolégica més ligada a los ejes estructurantes de la ecle-
siologfa de la época. Nuestro propésito es intentar mostrar como se ve la santidad
de la Iglesia si se siguen los tres paradigmas que presidieron el horizonte eclesio-
l8gico entre 1920 y 1965; ellos son nuestro hilo conductor en este estudio.

1. LAS ECLESIOLOGIAS DEL CUERPO MISTICO DE CRISTO:
MAGISTERIO Y TEOLOGIA

1.1. Visién general de las eclesiologias del cuerpo mistico
de Cristo

La gran diferencia entre los defensores de la imagen del cuerpo mistico
de Cristo del siglo XX y los del siglo XIX es que los mds cercanos a nosotros la
construyeron o la vieron en oposicién a la institucién eclesial, lo cual no ocu-
rria en el siglo XIX. También estaban mds influidos por la renovacién espiritual
que los hombres del siglo XIX. Por lo demds, es sabido que el pensamiento ca-
télico sobre la Iglesia que se estructuré alrededor de la idea del cuerpo mistico
de Ciristo tuvo consecuencias muy diversas.

ScrTh 40 (2008/1) 127



MIGUEL DE SALIS

En este trabajo no trataremos especificamente las distintas aproximacio-
nes y aspectos que las «eclesiologfas del cuerpo mistico» —llamémoslas asi—
presentaron a lo largo de su vida, sino las implicaciones que tuvieron en la idea
de santidad de la Iglesia®. Sin embargo, pensamos que es importante decir que
casi todas ellas intentaron colmar la distancia entre la realidad espiritual e invi-
sible y la realidad institucional de la Iglesia. Lo hicieron a través del estudio del
misterio de Cristo, viendo la unién hipostdtica como modelo para percibir las
relaciones entre las dos dimensiones de la Iglesia o para entender la relacién de
Cristo con la Iglesia. Cuando el modelo hipostdtico no fue bien aplicado o se
mezclé con elementos psicolégicos o bioldgico-orgdnicos, la reflexién dio lugar
a una visién misticista de la Iglesia, negando o apagando la relevancia teoldgi-
ca de los vinculos sociales y visibles. En el otro extremo, y a veces como conse-
cuencia de lo mismo, algunos llegaron a una vision racionalista de la dimensién
institucional de la Iglesia. Hasta el inicio de la segunda guerra mundial no to-
dos se dieron cuenta de los limites y diferencias que deben tenerse en cuenta
cuando se aplica la analogfa cristolégica a la Iglesia. Muchos la usaron sin pre-
cisar demasiado los términos de la comparacién o hablando en general de la
continuacién de la obra de Cristo*.

Uno de los problemas de estas comparaciones era el oscurecimiento de la
relacién entre las dos dimensiones de la Iglesia (espiritual e institucional)®. La

3. Para una visién de las varias corrientes, bioldgica, socioldgica, orgdnica, persona-
lista, etc., pueden verse las obras de Antén, de Congar, y de otros autores més recien-
tes, cfr. G. ZIVIANI y V. MARALDI, «Ecclesiologia», en G. CANOBBIO y P. CODA (eds.),
La Teologia del XX secolo. Un bilancio, 11, Cittd Nuova, Roma 2003, 297s. Una de las
interpretaciones més frecuentes de la expresién «cuerpo mistico de Cristo» fue la de
«dominio de la gracia». Su importancia para nuestro tema estd en el hecho de unir mu-
cho la Iglesia a la accién de la gracia, por lo cual, donde esté la Iglesia estd la santidad,
y donde no esté una no estd la otra. Tuvo la ventaja de dar valor eclesial a la accién di-
vina fuera de los limites visibles de la Iglesia Catdlica, y la desventaja de no dar tanta
atencién a la visibilidad de la Iglesia. Para una visién de la Iglesia como dominio de la
gracia, solucionando la desventaja indicada, cfr. Ch. JOURNET, LEg/zse Sainte, Parole et
Silence, Saint-Maur 1999, 11 (en su gran mayorfa, este libro contiene textos, inéditos
o publicados, de los afios 30 y 40).

4. Algunas criticas de entonces a los que hacfan la aplicacién de la analogfa cristol-
gica a la Iglesia sin percibir sus limites pueden verse en S. TYSZKIEWICZ, «Oti en est chez
nous la doctrine de la divino-humanité de I Eghse’» en OrChrR 7 (1941) 398ss; Y.-M.
CONGAR, Chrétiens désunis, Cerf, Paris 1937, 71; Ch. JOURNET, LEg[l:e Sainte..., cit.,
35; para una apreciacién mds reciente de la cuestion, cfr. A. ANTON, El misterio de /a
Iglesia, 11, BAC maior, Madrid 1987, 613. Algunos casi llegaron a realizar una identifi-
cacién entre Cristo y la Iglesia, o los identificaron en algunos aspectos; por ejemplo, al
aplicar en el mismo sentido, a Cristo y a la Iglesia, la dualidad de dimensiones; para mds
informacién véanse las obras de Feckes, Clérissac, Dieckmann, entre otros.

5. Hay que afiadir a esto que en la primera mitad del siglo XX se tomaban como si-
nénimos la dimensién institucional y la dimensién visible de la Iglesia, lo cual provoca
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enciclica Mystici corporis (1943) dio una respuesta a esta cuestién cuando aso-
cié el cuerpo mistico a la institucién de una forma muy sélida. Por eso, desde
entonces es habitual que la imagen del cuerpo mistico de Cristo —también
hoy— tenga un aspecto mucho més visible e institucional que aquél que le atri-
buian sus defensores en los primeros 40 afios del siglo XX (véase, por ejemplo,
K. Adam?®).

Entre las eclesiologias que utilizan el paradigma del cuerpo mistico de
Cristo, pero sin recurrir al modelo hipostdtico para explicar la relacién entre
Cristo y la Iglesia, encontramos a von Balthasar. El te6logo suizo prefiere usar
dos imdgenes biblicas para explicar la relacién entre Cristo y la Iglesia: la ana-
logia natural de la «<unién matrimonial» (Ef 5,22-33, que ve la imagen del cuer-
po muy unida a la imagen de la esposa)’, y la formacién de Eva del costado de
Addn (Gn 2,21-23)%. En este caso, la donacién del Amor divino es lo que ca-
racteriza a la Iglesia en su unidn y alteridad en relacién a Cristo. Esa donacién
amorosa del Amor divino es anterior y fundamento de las diversas dimensiones
de la Iglesia, las cuales se explican por referencia a su raiz, que es el amor de
Dios ofrecido libremente al hombre.

un estrechamiento de miras porque reduce lo visible a lo que es institucional. Por eso,
en algunos textos el existir cristiano se ubicaba dentro de la dimensién espiritual, olvi-
dando su visibilidad y subrayando su cardcter interior al alma del cristiano. De este mo-
do resulta 16gico que el discurso sobre la santidad de la Iglesia tuviera que dividirse en-
tre el conjunto de personas santas, por un lado, y el conjunto de medios santos, por el
otro, sin lograr una unidad.

6. K. Adam precisa el lugar de la Iglesia en la historia salutisy las relaciones de la Igle-
sia con Israel, cfr. A. ANTON, El misterio de la Iglesia..., cit., 683. Para Adam la Iglesia
reproduce en la historia las condiciones de la vida de Cristo en la tierra, en que lo divi-
no se presenta escondido, pobre y humillado. Esto implica reconocer una cierta flaque-
za general de la Iglesia, que se sitda en el elemento terrestre y creado, en las formas
visibles en que el misterio vive. En este sentido, la visién de K. Adam se abre a la con-
sideracién histérico-escatolégica de la consumacidn de la Iglesia en la gloria, que es una
caracteristica tipica de las imdgenes del pueblo de Dios y sacramento, cfr. K. ADAM, «Le
mystere de 'Eglise: du scandale a la foi triomphante», en . CHAILLET (publi¢ par),
L’Eglixe est une. Hommage & Moebhler, Bloud et Gay, Paris 1939, 33-55. En lo que res-
pecta a la santidad de la Iglesia, K. Adam la considera imperfecta aqui en la tierra, pe-
ro al tratar las razones de su santidad sigue los temas tradicionales de la santificacién de-
bida al bautismo, a la ley moral y a los sacramentos.

7. Cfr. H.-U. VON BALTHASAR, Sponsa Verbi (1961), Morcelliana, Brescia 1969,
181s; G. MARCHESI, «La Chiesa “Sponsa Verbi”. Lecclesiologia di Hans Urs von Bal-
thasar», en CivCart, IV (2005/3) 453s. Aunque existen varias ediciones de «Sponsa Ver-
bi» en castellano (concretamente, consultamos la traduccién de 1964 y la de 2001),
hemos preferido usar la traduccidn italiana, confiando que sea accesible al lector. Cuan-
do no se consultd la primera edicién de una obra, pero nos parece relevante dejar cons-
tancia de la fecha en que se publicé, indicamos entre paréntesis junto al titulo el afio en
que apareci6 por primera vez.

8. Cfr. H.-U. VON BALTHASAR, Sponsa Verbi (1961)..., cit., 21s.
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Hay otra explicacidn de las dos dimensiones de la Iglesia, esta vez pasan-
do por una profundizacién del tratado De gratia. En ella se desarroll el cardc-
ter comunitario y eclesial de la gracia santificante, ademds de la conformacién
con Cristo. Puede decirse que la renovacién de la nocién de «catolicidad», apli-
cada a la gracia, le dio este cardcter eclesial®. Esta segunda versién, que no de-
jaba de ser cristoldgica, se distinguia de la primera por introducir una vertien-
te antropoldgico-salvifica.

El personalismo tuvo una cierta incidencia en la eclesiologia del cuerpo
mistico, porque acentud los aspectos personales de la unién de los fieles con
Ciristo y las relaciones personales de los miembros de esta comunidad. Con ello
intentd establecer un equilibrio entre el elemento institucional y el personal
(respondiendo de esta forma a las aspiraciones de muchos cristianos después de
la primera guerra mundial). Guardini, uno de los autores que intuye esta rela-
cidén, vefa en la Iglesia la realizacién perfecta del equilibrio entre el elemento
personal y el comunitario (dando especial atencién a la liturgia y a los sacra-
mentos) °, entre libertad y autoridad. Es mds, ¢l decia que la Iglesia es el lugar
donde las aspiraciones del cristiano encuentran cumplimiento. Esta idea tiene
su interés debido a la dimensién comunitaria de la santidad: cuanto mds cris-
tiano es uno, mds Iglesia es. Hay una eclesialidad de fondo en el acto de fe y en
la santificacién. Fe y santificacién nunca se conciben fuera de la Iglesia y siem-
pre se ven mirando hacia la Iglesia (los grandes santos fueron gente que tras-
cendid, quizd, el medio donde vivian, pero estaban mucho mds enraizados en
la Iglesia que un cristiano que se limita al cumplimiento de unas determinadas
condiciones, por decirlo de algtin modo). No hay santidad personal sin senti-
do de Iglesia y de comunidn.

Las ideas de Guardini y de sus seguidores suponen, en este campo, la su-
peracién de la nocién de santidad entendida de forma individual que venfa de
la época cldsica. La vida en Cristo y, por tanto, la santidad, estd impregnada de
experiencia littrgica. Por eso la santidad de la Iglesia se ve de una forma mds
personal que institucional*'. Recordamos que la forma ad usum en los manua-

9. Cfr. H. DE LUBAC, Catholicisme, Cerf, Paris 1938, passim; E. MERSCH, La théo-
logie du Corps mystique, 11, Desclée de Brouwer, Paris 21946, 209ss.

10. Cfr. R. GUARDINI, Vom Sinn der Kirche, Matthias-Griinewald, Mainz 1922.

11. Hace recordar a Rosmini, que ya habia hablado, en otro contexto, de la dimen-
sién eclesial de la vida cristiana. Lo que Guardini subraya es que la Iglesia realiza el equi-
librio entre lo institucional y lo personal, mientras que Rosmini proponia su visién des-
de un camino espiritual personal del cristiano, que encuentra a Cristo, y a los amores
de Ciristo (el primero de los cuales es la Iglesia), y al configurarse con Cristo ama la Igle-
sia como Cristo la ama. Rosmini hace un recorrido ligado principalmente a la teologfa
espiritual, Guardini lo hace en una perspectiva mds antropolégica y eclesiolégica.
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les se centraba en afirmar rasgos santos de la Iglesia que eran visibles: ella po-
dia presentar un conjunto de personas que son santas y de medios que son tam-
bién santos (sacramentos, moral, doctrina y milagros). En fin, Guardini dice
que el sentire cum Ecclesia es 1a via para salir del unilateralismo en direccién a la
plenitud (del individualismo en direccién a la «personalidad»). Para Guardini
todos los hombres se sienten atraidos naturalmente por la comunidad inter-
personal, pero la Iglesia no es el producto de esta tendencia natural, puesto que
es iniciativa divina. Hay una elevacién de la vinculacién entre los hombres de-
bida a nuevos elementos, entre los cuales la liturgia tiene un lugar principal

El primer manual de eclesiologfa propiamente dogmidtico, de C. Feckes,
estd dividido en dos partes y nos sirve como introduccién a los puntos de vista
que marcaron las eclesiologfas del cuerpo mistico de Cristo. La primera parte
estd estructurada desde Cristo y, por tanto, ve la Iglesia como 4mbito en el que
Cristo, cabeza del género humano, acttia su funcién salvifica de cabeza de su
cuerpo que es la Iglesia. En lenguaje biblico dirfamos que la Iglesia es vista co-
mo el «pleromay, plenitud, donde Cristo obra. De aqui surge la necesidad de
la incorporacién de los hombres a Cristo en la Iglesia, porque es en ella donde
Cristo realiza la divinizacién de los miembros. Feckes dice que la Iglesia «esta-
biliza» la obra redentora (Congar prefiere decir que la Iglesia la «institucionali-
za»). La Iglesia aparece como el sacramento de la tinica mediacién de Cristo,
pero el punto de vista del que parte Feckes es Cristo, no la Iglesia. Por eso es
mids verdadero decir que, para Feckes, Cristo continda a través de la Iglesia su
mediacién que es sacerdotal, de magisterio y de gobierno . La Iglesia es el 4m-
bito en que Cristo actta, es la receptora de la accién salvifica que acontece en

12. Cfr. A. ANTON, El misterio de la Iglesia..., cit., 682. Algunos de los autores que
habian redescubierto el carcter eclesial-comunitario de la gracia santificante, partian de
una consideracién de la Iglesia como comunidad sobrenatural (Gemeinschafi) y sélo des-
pués le atribufan el cardcter de sociedad (Gesellschaf?). Hay matices en el modo en que
se relaciona la comunidad con la sociedad, pues algunos ven la sociedad como manifes-
tacién de la comunidad. Guardini presupone la institucién divina y subraya el acuerdo
de esa disposicién divina con el sentido comunitario humano. En otros autores parecia
que la dimensién institucional de la Iglesia emergfa de la realidad interior, lo cual com-
prometfa el cardcter mediador de la institucion salvifica; algunos comentadores incluyen
a Rademacher entre los defensores de esta postura, cfr. G. ZIVIANI y V. MARALDI,
«Ecclesiologian..., cit., 297s. Pero el riesgo mds comin de las visiones eclesiolégicas que
empezaban en el interior del fiel y en su relacién con Cristo por la gracia, era el de no
unir de forma satisfactoria la «institucién eclesial» con la «comunidad de gracia» forma-
da por los fieles. En este dmbito la santidad de la Iglesia tiene una relacién inestable con
la totalidad de la Iglesia. Entre las interpretaciones equilibradas y renovadoras de los
afios anteriores a la enciclica de Pio XII encontramos las de Congar, Journet y de Lubac.

13. Como ya se ve, para Feckes la accién mediadora de Cristo no es cualificada in-
mediatamente como sacerdotal, sino que dentro de la mediacién distingue una funcién
de sumo sacerdote, de maestro y de rey.
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ella. Como consecuencia, la santidad de la Iglesia tiene un aspecto més pasivo;
es fruto de la recepcién de la mediacién traida por Cristo: Ciristo es el media-
dor, la Iglesia es el lugar de la mediacién.

Ademds, es mds dificil huir de la yuxtaposicién del aspecto de «comuni-
dad salvifica» (mds exterior) y «cuerpo mistico» (mds interior) o profundizar en
la conexién entre las dimensiones de la Iglesia. De hecho, Feckes es conocido
por haber dicho que el misterio de la Iglesia no se puede describir sin dos defi-
niciones: como comunidad salvifica — Heilsanstalt—, que es su definicién cuan-
do se la ve desde fuera, y como cuerpo mistico de Cristo (definicién de la Igle-
sia cuando es vista desde dentro) . Estas dos definiciones son irreductibles,
deben estar unidas y expresan en su unidad la tensién que existe en el misterio
de la Iglesia. El dltimo capitulo del manual de Feckes reconoce las tensiones que
existen entre los dos aspectos y analiza, corrigiéndolas, algunas visiones desequi-
libradas en las que se verifica una oposicién dualista. Su mayor contribucién al
debate sobre el modo de entender las dos dimensiones de la Iglesia fue haber sos-
tenido que los dos aspectos de la Iglesia deben ser afirmados conjuntamente

A pesar de la obra de algunos tedlogos del siglo XIX (Scheeben, Mahler,
Grea, etc.), en los afios 30 habia una tendencia generalizada a mirar la Iglesia
desde fuera, y a considerarla, después, desde dentro en sus relaciones con Cris-
to. La visién exterior no estaba tan relacionada con Cristo como la interior. Es-
ta dualidad es uno de los factores que explica que se haya llegado a distinciones
entre Iglesia visible-cuerpo mistico insatisfactorias. Algunos autores llegaron a
formular oposiciones entre carisma e institucidn, espiritu y autoridad, que Fec-
kes intentd resolver. Autores como de Lubac lograron presentar una eclesiolo-
gfa mds unitaria, basada en la imagen del cuerpo de Cristo, dentro de la cual se
distinguen sus dimensiones (institucional y mistica) '°. Ademds de él, Journet y

14. Cfr. C. FECKES, Das Mysterium der Heiligen Kirche, F. Schoningh, Paderborn
1934, 154s.

15. Feckes dice que se pueden establecer entre estos dos polos las relaciones més es-
trechas que queramos (se aprecia la idea de sacramentalidad, tomada de Scheeben) y se
puede mostrar que esa dualidad es la ley de la Iglesia del Verbo encarnado (Radema-
cher), pero siempre estaremos delante de una dualidad relativa que no permite llegar a
una definicién sencilla y unificada; cfr. C. FECKES, Das Mysterium der Heiligen Kirche
(1934)..., cit., 145-155, 193s, 205, y todo el dltimo capitulo en general (191-222).

16. «Nous dirons en résumé que, si I'on ne trouve pas dans les seules Epitres de saint
Paul —pas plus que chez aucun autre auteur sacré pris a part— une doctrine de I’ Egh—
se absolument compléte, du moins le concept paulinien de “Corps du Christ”, tel qu'il
se dégage des textes successifs de ’Apbtre, apparait le plus apte a intégrer tous les élé-
ments de cette doctrine. S’il ne constitue pas & proprement parler une définition, il
fournit du moins une image analogique pr1v1leglee pour nous conduire 2 une Juste in-
telligence de la nature de I'Eglise. II peut étre appliqué a I'Eglise en chacun de ses états,
terrestre ou céleste, comme en chacun de ses aspects, institutionnel et mystique, dont il
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otros autores no aceptaron un uso exclusivamente «interior» de la imagen del
cuerpo de Cristo.

Muy ligada a la visién de la Iglesia como cuerpo mistico de Cristo se de-
sarroll la idea de la personalidad mistica de la Iglesia (E. Mura, C. Journet, J.
Maritain, E. Mersch, H.-U. von Balthasar, entre otros), que tiene implicaciones
en nuestro tema. Concretamente, permite ver la santidad de la Iglesia como ma-
yor que la suma de las santidades individuales de todos los miembros y como
anterior y causante de la santidad de todos los miembros en la Iglesia’”. En ese
sentido, la santidad de la Iglesia adquiere rasgos maternales, de generacién a la
vida de la gracia. Esta personalidad de la Iglesia tiene acentuaciones distintas
(mds maternales en algunos autores, mas ontoldgicas en otros). Lo cierto es que
permitié ver a la Iglesia como Madre de los santos y Ella misma como santa, en
una légica de comunién de vida con Cristo que también es dada, a través de
ella, a quienes Ella genera para Cristo en el Espiritu Santo. Es una «persona mis-
tica» que se da en el orden del actuar, cuya unidad estd en el orden de la gracia,
muy ligada a la Humanidad Santisima del Verbo encarnado.

1.2. Elementos de la santidad de la Iglesia en Emile Mersch

y otros tedlogos

La visién de la Iglesia como prolongacién de la encarnacién salvifica y
prevalentemente cristoldgica (no tanto eclesioldgica), que hemos podido apre-
ciar en Feckes, es tipica del principal representante de las «eclesiologfas del

permet de montrer 'unité profonde. Entre I Ecclesia universalis et le corpus universorum,
I'équivalence est parfaiter. H. DE LUBAC, Méditation sur | Eglise, Aubier-Montaigne, Pa-
ris 21953, 105. Hay que decir, en honor de la verdad, que de Lubac emplea varias di-
mensiones y puntos de vista para hablar de la Iglesia, como se puede ver en el segundo
capitulo de Catholicisme (Paris 1938).

17. «La personnalité de I'Eglise ne peut se fonder sur la personnalité métaphysique
faillible des hommes qui la composent. Elle sappuie au-dela d’eux sur ce qui constitue,
dans l'ordre de I'agir, la personnalité phychologique intellectuelle et morale du Christ,
a savoir sur lintelligence, la volonté, les vertus, les passions, la nature humaine sancti-
fiées du Christ qui sont, pour la production de la grice, le tres pur organe de la Déité
tout entiere. Et elle repose, en derniére analyse, sur la Déité elle-méme, sur les trois di-
vines Personnes elles-mémes qui sont efficacement, par leur action causale, par leur pro-
vidence spéciale, le supréme prmc1pe responsable del Eghse, ['ultime quCt d’attribution
de ses démarches. Efficacement, extrinséquement, la personnalité de I’ Egllse est le Dieu
trine et un, ou, par appropriation, le Saint-Esprit». Ch. JOURNET, L'Eglise du Verbe in-
carnée, 11, Desc‘lee de Brouwer, Paris 1951, 812s; cfr. 7bid., 111, Paris 1969, 1474s; IDEM,
Théologie de I’Eglise, Desclée de Brouwer, Paris 21960, 256s; E. MERSCH, La théologie du
Corps mystique, 11, Desclée de Brouwer, Paris 1949, 229; H.-U. VON BALTHASAR, Spon-
sa Verbi (1961)..., cit., 21, 141, 175, 181s, 186s.
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cuerpo mistico de Cristo»: E. Mersch '®. Esto quiere decir que ¢l mira més ha-
cia el aspecto interior de la Iglesia, atendiendo especialmente a su relacién con
Cristo y a las consecuencias de esa vida de Cristo en sus miembros. En efec-
to, el gran valor eclesiolégico de la obra de Mersch proviene de la riqueza de
su andlisis del aspecto interior de la Iglesia (que ¢l identifica con el cuerpo
mistico de Cristo), y de haber mostrado el lugar que le pertenecia en la tradi-
cién de la Iglesia. Aunque el jesuita belga no olvide el aspecto exterior de la
Iglesia, por lo que serfa injusto incluirle entre los autores que cayeron en el
dualismo eclesiolégico o en el misticismo, no lo desarrollé mucho. Por esa ra-
z6n hubo muchos autores que sefialaron un cierto desequilibrio en la obra de
Mersch ®.

Este autor aporta al discurso sobre la santidad de la Iglesia un cardcter
mds trinitario, puesto que la vida sobrenatural del cuerpo mistico de Cristo es
la vida en el seno de la Santisima Trinidad. Hablar de santidad de la Iglesia no
es hacer una simple alusién a su aspecto o dimensién divina, sino tratar de una
relacién distinta con cada una de las Personas de la Santisima Trinidad que tie-
ne consecuencias incluso para la misién santificadora de la Iglesia®®. Los vincu-
los de los miembros con Ciristo y, en Cristo, con la Santisima Trinidad, no son
simplemente morales, sino reales, misticos, sobrenaturales. Hay una realidad
ontoldgica, por encima de la naturaleza (sobrenatural), que toca el centro del
ser de cada miembro y lo une a la Santisima Trinidad en cuanto Trinidad divi-

18. Cfr. K. VANHOUTTE, L’Eglz'se du Christ. Etude systématique de [l'ecclésiologie
d’Emile Mersch & la lumiere de sa théologie du corps mystique, Diss., Pont. Univ. Grego-
riana, Roma 1989, 94s; «Dissatisfied with the Western scholastic tendency to depict the
relationship of Christ to the Church in terms of principal and instrumental causality,
Mersch adhered to the Eastern patristic tradition, especially Cyril of Alexandria, who
stressed the physical and organic union between the head and the members. The
Church according to this view is a prolongation of Christ, who acts upon it from within
rather than as an external efficient cause». A. DULLES, «A Half Century of Ecclesio-
logy», en 7, 50 (1989) 421s; L. DE VILLEMIN, «D’une Egllse centralisée 2 une Eghse
communion»..., cit., 172.

19. S. Jaki es uno de los que sefiala el desequilibrio de Mersch. Congar es mds mo-
derado en su critica, cfr. Sainte Egllse Etudes et dpproc/)es ecclfszolagzques, Cerf, Paris
1963, 533s. En los estudiosos mds recientes hay una visién mds benigna de este hecho
(Vanhoutte y Olivares Calatrava).

20. Uno de los aspectos tratados es el de la participacién del cristiano en la vida del
Verbo encarnado que expira el Espiritu Santo (co-expirador), cfr. E. MERSCH, La théo-
logie du Corps mystique, 11, Desclée de Brouwer, Paris 21946, 145. La co-expiracién fue
lo que suscité mds atencién, pero nos interesa mds atender al cuerpo mistico de Cristo,
que tiene distintas relaciones con cada Persona dlvma, debido a su inclusién dentro de
la vida divina intratrinitaria, cfr. K. VANHOUTTE, LEglise du Christ. Etude systématique
de lecclésiologie d’Emile Mersch..., cit., 75; A. OLIVARES CALATRAVA, E/ fiel como miem-
bro de Cristo en la ecleszolagzzl de E. Mersc/ﬂ Diss., Pont. Ath. Sanctae Crucis, Romae
1995, 29s.
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2. Por tanto, Mersch atiende més a la unidad que a la distincién entre Cris-
to y sus miembros, y también pone en evidencia el cardcter comunitario de la
gracia divina, que crea una relacién entre todos los miembros. Estamos, por
tanto, en las antipodas de una visién de la Iglesia como sociedad en la que los
vinculos principales son morales o de poder.

Después de lo que queda dicho, es posible entender mejor por qué
Mersch no identifica el «cuerpo mistico de Cristo» con la «Iglesia». En efecto, €l
distingue la pertenencia al cuerpo mistico y la pertenencia a la Iglesia, y también
distingue la Iglesia» y la «comunién de los hombres con Cristo». El jesuita bel-
ga tiene una percepcién del estado «inacabado» de la Iglesia en la tierra —mis
precisamente, 77ncoado, porque ya hay unién con Cristo—, y también considera
que la Iglesia visible plenamente realizada es la dnica que representa completa-
mente lo que Cristo quiso*. Hay una diferencia entre este punto de vista y el de
aquellos autores que distingufan el cuerpo y el alma de la Iglesia como dos con-

21. «Le corps mystique en tant que corps mystique, dans I'unité du Christ total,
aurait donc, avec toutes les personnes divines, des rapports spéciaux, qui seraient la par-
ticipation des rapports qu'a le Christ, lesquels sont ceux du Fils. Au rest, il 0’y en a pas
d’autres qui soient concevables: il n’y a pas pour atteindre vraiment les personnes de la
Trinité d’autres relations que celles qui sont ces personnes mémes». E. MERSCH, La
théologie du Corps mystique..., cit., 158s; sobre esta cuestién véase M. DE SALIS AMARAL,
«A Santidade da Igreja em Mathias Joseph Scheeben e nos que nele se inspiraramy, en
Teocomunicacio, 36 (2006) 843s. La fundamentacién de Mersch estd en la idea de «étre
d’union», estrictamente relacionada con la Encarnacién, como lo est4 la creacién al ac-
to creador de Dios, cfr. E. MERSCH, La théologie du Corps mystique, 1, Desclée de Brou-
wer, Paris 21946, 256-260.

22. «Sil'on peut dans la plupart des cas considérer comme interchangeables les deux
expressmns Eghse et Corps mystique, il ne sensuit pas quelles aient rigoureusemente
et a tout point de vue le méme sens. [...] Le terme corps mysthue signifie, dans le lan-
gage ordinaire de I'Eglise, 'ensemble de ceux qui vivent de la vie du Christ, d’une vie
qu1 a d’ailleurs ses degrés, tandis que le mot Eghse représente la société des fideles bap-
tisés sous les pasteurs légitimes. [...] sont extrémement voisines et tout le chapitre mon-
trera comment ['une conduit nécessairemente a 'autre. Mais, sur cette terre, les deux ne
se rejoignent pas parfaitement. Il est possible d’étre membre de I'Eglise, société visible,
sans étre actuellemente vivant de la vie du Christ et parfaitement membre du corps
mysthue [...] De méme, il est poss1ble de vivre authenthuement de la vie du Christ,
sans étre effectivement rattaché A la société visible qu'est son Eglise [...] Il est trés vrai
que I'Eglise visible, a la supposer pleinement réalisée, représente seule completement ce
qu'a voulu ]esus Christ. Mais il est vrai aussi qu elle est loin d’en étre 13, et que Jésus-
Christ I'a prévu. Ainsi, en fait, I'ensemble des ames qu1 vivent effectivement du Christ
est une chose, et I’ Eghse visible en est une autre, et il n’est pas inutile, en matiere si dé-
licate, pour des objets si importants, d’avoir deux mots différents pour désigner deux
réalités différentes en fait, si unies qu'elles soient en droit. Les deux notions, comme on
sen apergoit, tout en faisant état des mémes vérités, les rangent autrement et mettent
'accent sur d’autres points. Elles se sont formées par des itinéraires de pensée et d’éla-
boration théologique différents, elles correspondent & des questions et & des préoccupa-
tions différentes». E. MERSCH, La théologie du Corps mystique..., cit., 195s.
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juntos de personas inadecuadamente distintos (unos con los tradicionales tres
vinculos de la fe, de los sacramentos y de la obediencia a los legitimos pastores,
y otros con el vinculo de la unién a Cristo por la gracia): la diferencia es que
Mersch afirma —mds adelante— que el alma informa el cuerpo y forma con él
una unidad que es la Iglesia, usando la comparacién con el misterio de la unién
de la divinidad y humanidad que hacen un sélo Cristo (siguiendo el Simbolo
Quicumgque), lo cual implica que la Iglesia visible estd siempre unida a Cristo por
el «étre d’union» (sobrenatural —escatoldgico—, cristoldgico, real) *.

Cuando Mersch trata de la santidad de la Iglesia, resume en unas pocas
frases la postura y argumentos de la apologética —habituales en los manuales
de entonces—, y trata principalmente de mostrar que la Iglesia es la causa de la
santidad de los grandes santos*. Su critica a la apologética, que separaba los
santos de la comunién de los cristianos?®, era que los santos se habfan santifi-
cado debido a ese vivir en la Iglesia y porque habian luchado contra el pecado
mientras vivian en ella. Mersch considera que esa separacién «apologética» no
mostraba que la Iglesia era santa, sino que en determinadas circunstancias es-
peciales habia santos en ella. La apologética situaba la santidad en un dmbito
en el que la unién a la humanidad no se veia con claridad.

El argumento apologético no era una explicacién adecuada, ni para
Mersch, ni para muchos eclesiélogos que otorgaban un lugar fundamental a la
relacién entre la Iglesia y Cristo. El jesuita belga quiso presentar la Iglesia co-
mo rafz de la santidad de los santos y quiso mostrar que esa raiz era humana y
divina a la vez, sin que fuera menos humana por ser también divina, como Cris-
to. Su razonamiento hacfa recordar a Méhler: porque la Iglesia es santa, los
hombres que en ella viven pueden ser santos. La santidad germina en los sa-
cramentos y crece con la cooperacién del hombre en las iniciativas de Dios. La
iniciativa de Dios es el punto de vista desde el cual Mersch y algunos otros au-
tores miran la santidad de la Iglesia. En cierto sentido, esta perspectiva ayuda a
percibir que la dindmica de crecimiento proviene de Dios, a quien el hombre
debe dar espacio en su vida y en quien debe vivir. Es Dios quien aprovecha to-
das las vicisitudes para hacer crecer su vida en los hombres®.

23. Cfr. E. MERSCH, La théologie du Corps mystigue..., cit., 201s.

24. Cfr. E. MERSCH, La théologie du Corps mystique..., cit., 229.

25. El argumento apologético decfa que la santidad de la Iglesia se debfa tomar en
su globalidad, es decir, en cuanto sociedad en la que se da la santidad de vida. Por eso
le bastaba afirmar la santidad de unos pocos, y no necesitaba considerar, uno por uno,
a todos y cada uno de los cristianos comprobando que eran santos; véase, por ejemplo,
C. CROSTA, Theologia Dogmatica (1897), 1, C. Lazzati, Gallarte °1932, 233.

26. Por dar un ejemplo comparativo, en Vonier (Das Mysterium der Kirche, A. Pustet,
Salzburg 1934) se subraya el don y germen de la santidad ya iniciada, que se da a todos,
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Resumiendo un poco este punto de vista, se puede decir que la santidad
de la Iglesia es dindmica y que su dinamicidad viene de la fuerza de la vida di-
vina dada al hombre y destinada a crecer; es una santidad comdn, prosaica, por-
que no depende de circunstancias extraordinarias, es dada a todos por la incor-
poracién a Ciristo en la Iglesia (por el Bautismo y por los demds sacramentos) ¥';
Mersch percibe la fuerza de la gracia de Dios, la condicién humana tal como es
ahora, y aquello a lo que estd destinada. Considera que la santidad de todos los
cristianos es posible puesto que la gracia tiene la fuerza necesaria para eso, el
hombre tiene —sencillamente— que ser lo que es: hombre, y la divinizacién a
la que estd llamado se cumple en él en virtud de la insercién en el cuerpo de
Cristo y viviendo en el cuerpo de Cristo en unién con los demds miembros de
Cristo. Se trata de la afirmacién de que todos en la Iglesia pueden ser santos
porque todos estdn injertados en la vida de Cristo, no sélo personalmente, si-
no también en comunidad de vida entre ellos. Esta vida de Cristo es capaz por

contra la postura apologética. Esto le llevd a poner en evidencia la existencia indestructi-
ble del germen celestial en la Iglesia como punto principal a partir del cual hay que leer
las distintas cuestiones relacionadas con la santidad de la Iglesia, es decir: desde la «defi-
nitividad empezada». Viendo asf las cosas, la dinamicidad de la santidad de la Iglesia pa-
rece depender sélo de la accién de Dios, a la cual el hombre se debe convertir una vez y
otra, tendiendo a ella, pero desde este punto de vista no es posible introducir un discur-
so sobre la reforma de la Iglesia, cfr. S. JAKI, Les tendances nouvelles de l'ecclesiologie, Her-
der, Roma 1957, 230s. En Mersch nos parece que la respuesta a la apologgtica es algo dis-
tinta: «C'est que Dieu, qui assiste sa sainte Eglise pour quelle soit ici-bas son Eglise
militante, ne I'assiste pas pour quelle soit ici-bas son Eglise triomphante: il Iassiste pour
quelle lutte contre un péché qui reste en elle, dans ses chefs comme dans ses membres,
et qui est en elle le contraire de ce quielle doit étre et de ce qu'elle est déja en germe et en
espérance, dans le Christ». E. MERSCH, La théologie du Corps mystique..., cit., 231.

27. «ls sont saints par le milieu dont ils vivent, par le Christ dont tout leur vient et
qui est continué dans toute I’ Eghse, et leur sainteté, en consequence, par sa racine, est
commune avant d’étre la leur propre. [...] Cette sainteté commune, comme elle est le
principal, est aussi le plus grand miracle, le miracle de la Toussaint: une sainteté hu-
maine, prosaique comme est prosaique I'ordinaire de la vie humaine, une sainteté adap-
tée A tout homme, 4 tout pécheur méme puisque tout homme est pécheur. Ce miracle
est plus prenant et plus significatif que l'autre, parce que, message de divinisation pur
tout 'humanité réelle, il est plus précisément le pur message de 'lHomme-Dieu, le mes-
sage adressé & tout 'humanité [...] La conséquence est la formule de la sainteté com-
mune, universellement humaine: que, pour étre divinisé dans le Christ, 'Thomme, quel
qu’il soit, est exactement ce qu’il faut: son coeur pesant, son courage intermittent, son
intelligence mal éveillée, sont exactement ce qu’il faut; son péché méme, avec toutes les
miseres qu'il laisse apres lui, est si peu un obstacle qu'il est précisément ce que requiert
une rédemption qui se continue. Dans cette rédemption, dans cette Eglise sainte qui est
une rédemption, tout cela, qui le définit, définit la mani¢re dont il doit s'unir 2 la vo-
lonté de Dieu et se laisser assimiler volontairement par cette volonté, la fagon dont
Dieu, avec sa libre coopération et méme par cette coopération, 'engendrera comme son
fils adoptif en son Verbe incarné, en tout ce qu'il fera et en tout ce qu'il souffrirar. E.
MERSCH, La théologie du Corps mystique..., cit., 229s.
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si misma de elevar cualquier tipo de vida humana, puesto que el Verbo encar-
né verdaderamente y vivié como hombre?. De una forma mds eclesiolégica y
no tan cristolégica, esta misma visién se encuentra en la Const. Dogmatica Lu-
men Gentium, n® 392,

Mersch reconoce la accién santificadora de la Iglesia en muchos y varia-
dos aspectos de la vida de los fieles, sin centrarse tinicamente en los sacramen-
tos. A la vez, en los sacramentos ve actos especiales en que esa santidad se ex-
presa en plenitud. Por eso se fija mds en ellos cuando hace referencia a la accién
santificadora de la Iglesia en su vertiente exterior, y llama la atencién sobre la
identificacién entre Cristo y la Iglesia que hay en ellos y no en las demds ac-
ciones®. En la accién santificadora de la Iglesia en su vertiente interior incluye
la gracia y la docilidad al Espiritu Santo que actda en el alma de cada uno. A
través de la santidad personal, que se manifiesta exteriormente, los fieles ayu-
dardn a los demds™".

28. «Sainteté, toujours réalisable, puisque le précepte est mesuré par la force et la lu-
miére intérieures; sainteté universelle, puisque tous, ayant les ressources humaines, ont
ce qui y est requis; sainteté transcendante, puisqu’elle s'insére comme un membre dans
la sainteté de 'Homme-Dieu rédempteur et que, comme il est lui I'image consubstan-
tielle du Pere, elle rend les chrétiens parfaits comme le Pére céleste est parfait; sainteté
collective ol toutes ne constituant qu'une seule sainteté d’ensemble, toutes seront com-
mencées, continuées, complétées, expliquées, nuancées, appuyées les uns par les autres,
intérieures certes chacune a chacune, comme est la vie chrétienne et la qualité de mem-
bre du Christ, mais intérieures dans un rattachement a tous et une solidarité. Sainteté
peu remarquable, sans doute, quand on la regarde en son isolement apparent, mais
splendide quand on la regarde en son rattachement avec le tout: splendide de la splen-
deur du tout». E. MERSCH, La théologie du Corps mystique..., cit., 230s.

29. La llamada universal a la santidad y al apostolado aparece en la luz fundacional
que San Josemarfa Escrivd recibié en 1928. Hay evidentes afinidades entre los dos.
Entre las diferencias, se puede decir que en Mersch la idea proviene de la valoracién
teolégica del momento y en San Josemarfa Escrivd proviene de una luz del Espiritu
Santo con inmediatas implicaciones existenciales y pastorales. Ademds, en Mersch la
santidad comun no hace relacién explicita y positiva con el mundo, es sencillamente
«no extraordinaria.

30. Cfr. E. MERSCH, La théologie du Corps mystigue..., cit., 279ss.

31. Un aspecto interesante de la eclesiologia de Mersch es la acentuacién del papel
del hombre en la salvacién de los demds hombres (en el crecimiento del Christus Totus).
Una vez que el hombre es miembro del cuerpo mistico de Cristo, con todo lo que tie-
ne de hombre, por eso colabora realmente en la formacién de Cristo en todos. Esa co-
laboracién es habitual en los que viven en gracia. Mersch usa la expresién «accién sa-
cramental en sentido amplio» para referirse a las acciones de los hombres que hacen
presente la accién vivificante de Ciristo y se distinguen de las que son ex opere operato,
cfr. 0.c., 298. Esta accién no tiene nada de especificamente «eclesidstico», pero Mersch
desarrollé las consecuencias de esta realidad principalmente en el 4mbito cultual e inte-
rior. Desarrollé considerablemente el oficio sacerdotal, relaciondndolo mucho con el sa-
crificio interior unido a la Santa Misa. Por eso su modo de ver el sacerdocio comtin es
muy cultual. Para Mersch todos los fieles reciben una misién universal de santificacién
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La idea de comunidn de los santos que Mersch recibe de la teologia de
entonces es la de los miembros de una comunién visible, pero €l la ensancha a
todos los que viven bajo el influjo de Cristo y en un cierto nivel, es decir, dis-
tinguiendo diversos niveles de comunién. En el nivel minimo se encontraria la
vocacién universal a la salvacién, sin mds afiadidos. Hay, por tanto, varios ni-
veles —gradualidad— de comunidn de los santos, pero la nota fundamental de
esta visién es la universalidad de la obra salvifica de Cristo®

Ortra diferencia en relacién a los manuales —pensamos concretamente
en el de Billot y los de otros que siguen su postura al hablar de las manifesta-
ciones de santidad fuera de los limites visibles de la Iglesia Catélica Romana—,
es que Mersch incluye y relaciona con la Iglesia Catélica Romana todo lo que
haya de verdaderamente santo fuera de ella®. Esta postura se fue reforzando a
lo largo de aquellos anos y fue recibida en todos los manuales (por ejemplo, en
el de Journet). Un eco de esta relacién de los dones de gracia con la Iglesia Ca-
tolica se puede ver en los elementos de gracia y verdad que tienden hacia la
unién en la Iglesia Catdlica (Const. Dogm. Lumen Gentium, n° 8), y son ap-
tos para la santificacidon de los hermanos separados porque su fuerza viene de la
plenitud de gracia que se encuentra en la Iglesia Catdlica (Decr. Unitatis Re-
dintegratio, n° 3).

con la confirmacién, cfr. E. MERSCH, La théologie du Corps mystique..., cit., 297; véase
también S. TYSZKIEWICZ, La sainteté de ['Eglise christoconforme. Ebauche d’une ecclésio-
logie unioniste, Pont. Institutum Orientalium Studiorum, Rome 1945, 85. En su argu-
mentacién, Mersch usa términos que recuerdan las afirmaciones de Arintero, para
quien todos los miembros cooperan en la santidad de la Iglesia en su conjunto, cfr. J.
GONZALEZ ARINTERO, La evolucién mistica (1908), BAC, Madrid *1968, 719.

32. Cfr. E. MERSCH, La théologie du Corps mystique .» cit,, 279; por tanto, Mersch
subraya la universalidad de la oferta de salvacién mds que la respuesta humana a la sal-
vacién ofrecida, cfr. K. VANHOUTTE, LEg/z:e du Christ. Etude systématique de ecclésio-
logie d’Emile Mersch..., cit., 95. Journet sigue una linea parecida a la de Mersch, pero es
menos entitativa y mds espiritual: mira la comunién de los santos a partir de los esta-
dos de las personas ya (mds o menos) divinizadas. La caridad es la mds alta participa-
cién en la naturaleza divina, en la espiritualidad y en la omnipresencia divina que es po-
sible en esta tierra. Cuanto mayor caridad, mds sentido de Iglesia, mds solidaridad
espiritual y mds unién a los hermanos. Por la caridad el santo posee la Iglesia y la Igle-
sia posee al santo; cfr. Ch. JOURNET, LEglzse sainte..., cit., 90-96.

33. «Tout ce qui germe de saint sur la terre, méme dans le schisme ou le paganisme,
est A elle, parce qu’il n'a germé que de ce qui, 1a encore, la dé¢ja, se conserve d’elle ou
sesquisse d’elle, par la vertu de cette grace de Dieu dont elle est la forme visible. La en-
core, par conséquent, c'est elle qui est fertile». E. MERSCH, La théologie du Corps mysti-
que..., cit., 227s. En el mismo sentido estaban Sertillanges y Journet (sobre Journet, cfr.
Ch. JOURNET, Théologie de 'Eglise..., cit., 246s). Para Journet la Iglesia estd en esos bie-
nes que parecen estar fuera de la Iglesia v1slble, y en la medida en que la Iglesia esté in-
completa en esas iglesias y comunidades, estd también incompleta en si misma. Esto no
es lo mismo que afirmar que esas confesiones tienen algo que falta a la Iglesia (posicién
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1.3. Balance valorativo de las eclesiologias del cuerpo mistico

de Cristo

Hasta aqui hemos acompafado principalmente a Mersch, porque es uno
de los tedlogos mds representativos de las «eclesiologfas del cuerpo mistico de
Cristo» y por la abundancia de consideraciones que presenta sobre la santidad
de la Iglesia. Antes de seguir parece conveniente subrayar algunos aspectos de
la santidad de la Iglesia que se pueden apreciar en los principales autores de es-
tas eclesiologias.

La primera es la naturaleza cristolégica de la santidad de la Iglesia, a la
que se une la accién del Espiritu Santo. La segunda es la adn insuficiente solu-
cién para la unién de las dos perspectivas eclesioldgicas, ab intray ab extra. Una
viene desde fuera y encuentra la institucidn salvifica, viéndola como instru-
mento de Cristo, a la cual se invita al hombre a entrar y a penetrar lo mds pro-
fundamente posible para recibir el influjo divino y asf actuar mds santamente y
ser mds santo. La otra empieza desde dentro y muestra la Iglesia como plenitud
de Cristo, 4mbito donde Ciristo santifica y actda, y donde —unida a El— la
Iglesia realiza su misién santificadora prolongando y extendiendo en la historia
el tesoro salvifico del que vive continuamente. Estamos ain en una situacién
en la que el cuerpo mistico y la institucién se dan juntos, como la Divinidad y
Humanidad de Cristo, pero sin la percepcidn de las consecuencias, limites y pe-
ligros que tiene la analogfa cristoldgica.

En tercer lugar, la santidad de vida se ve més unida a la Iglesia, perdien-
do un poco el cardcter de algo extraordinario que tenfa en la manualistica apo-
logético-dogmadtica. La santidad de la Iglesia adquiere un tono dindmico, que
es una recepcién en la eclesiologia de la dindmica de la vida individual (de lu-
cha contra el pecado y crecimiento de la vida en Cristo) y de la dindmica esca-
toldgica (de crecimiento de la Iglesia en santidad hasta su plenitud, en la Paru-
sfa, que permite hablar de forma general de una santidad imperfecta de la
Iglesia aqui en la tierra) *.

de Congar en Chrétiens désunis, Cerf, Paris 1937), porque Journet no ve esas realidades
en cuanto que estdn separadas de la Iglesia. Por eso Journet considera que en esas reali-
dades estd la Iglesia, aunque incompleta, y no se puede decir que alli haya algo que le
falta a la Iglesia. Sertillanges tiene una idea mdas unida a las personas y no a las institu-
ciones, y también ligada a la extensién y no tanto a la plenitud de posesién, intensiva,
de la santidad.

34. En algunos autores se olvidé un poco la dimensién individual y ascética de este
crecimiento, privilegiando la participacién litirgica de una forma desequilibrada que
contribufa a reforzar la accién de Cristo en la Iglesia, pero dejando en penumbra la
cooperacién humana.
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En cuarto lugar, la reflexion sobre la santidad de la Iglesia no trata de
probar la santidad con la existencia de los sacramentos. Lo que hace es mostrar
que los sacramentos son fuente de la santidad de la Iglesia y medios a través de
los cuales ella crece. En fin, la dimensién experiencial que entré en el discurso
a través de las eclesiologfas del cuerpo mistico pide una «exteriorizacién» de la
vida en Cristo y, por tanto, de la santidad de la Iglesia. Esto quiere decir que la
falta de santidad de la Iglesia —el hecho de que ella tiene en su seno santos y
pecadores, que es la ecclesia permixta— deja de verse como prueba de su ver-
dad, como hasta entonces. Pasa a ser un defecto de manifestacién debida o pe-
dida (en los términos en los que Scheeben ya la habia planteado) *

La gran ausente de este panorama fue la cooperacién humana en la san-
tidad de la Iglesia (muy relativizada). No encontramos la negacién de tal coo-
peracion, sdlo su oscurecimiento, quizd debido al crecimiento de la percepcién
de la presencia de Cristo en su Iglesia y de la percepcién de su accién (en pri-
mer lugar en la liturgia), que siempre se vio como la principal y casi dnica me-
recedora de atencién®. Ante esta presencia tan inmensa de Cristo en su Iglesia,
en su cuerpo, y ante los desequilibrios misticistas que existieron, quizd hubiera
sido oportuno ver la ventaja de los manuales apologéticos, que siempre empe-
zaban por decir que la santidad de la Iglesia era una santidad «participada» de
la santidad de Dios. Una profundizacién de esta afirmacién que recordara la a/-
teridad de la Iglesia (como un todo) en relacién a Cristo podria haber sido me-
jor que la insistencia sobre la dimensién visible de la Iglesia, que en aquel tiem-
po era casi sinénimo de dimensién institucional o histérica.

35. «Mas precisamente porque los portadores de la maternidad admirable de la Igle-
sia no responden siempre en la propia persona a su dignidad, y porque, ademis, los hi-
jos de la Iglesia no siempre se comportan como tales, porque se oponen a la fecundidad
de su madre, y se sustraen a su direccidn, el rostro visible de esa esposa celestial tiene
muchas manchas y estd deformado; por esto brota ez su seno —y no de su seno— mu-
cha mala hierba, que cubre y oculta con su sombra las flores celestiales». M.-J. SCHEE-
BEN, Los misterios del cristianismo (1865), Herder, Barcelona 1953, §80, 587.

36. A la falta de atencién a la cooperacién humana se refiere Congar: «en elle [hierar-
chie] il faut voir et entendre le Christ, quelle représente et par la vertu duquel elle fait les
opérations hiérarchiques. Tout cela est tres véritable [...] Il y aurait pourtant un danger a
ne voir et & ne marquer gue cela: un danger, précisément, dans le sens d’un certain mo-
nophysisme ecclésiologique. La malfagon serait comparable a celle que nous combattions
en christologie, qui consistait 2 ne voir dans le Christ que Dieu opérant sous une visibi-
lité humaine. On ne marquerait pas suffisamment ainsi combien 'humanité du Christ,
ou celle de I'Eglise, est vraie. S'il s'agit plus preclsement de I'Eglise, on oublierait que les
actes hiérarchiques eux-mémes, ceux dans lesquels sexerce I'autorité, tout en jouissant
d’une spéciale assistance de Dieu et, dans certains cas déterminés, d’une infaillibilité tou-
te divine sont concrétement faits par des hommes et qu'ils saccomplissent dans des cir-
constances de temps, de lieu, de ressources, ot joue normalement le conditionnement
historique humain». Le Christ, Marie et | Eglzsf, Desclée de Brouwer, Paris 1955, 71s.
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1.4. La enciclica Mystici corporis (1943)

Conviene ahora mostrar algunos aspectos relevantes de la enciclica Mys-
tici corporis (1943) para nuestro tema. Nos fijaremos en tres: la interpretacién
de la idea de «encarnacién continuada» y sus consecuencias, la nueva visién del
papel del Espiritu Santo y la cuestién de la armonizacién de los elementos vi-
sibles ¢ invisibles de la Iglesia. En la conclusién haremos algunas observaciones.

Aunque la enciclica habla de unién real entre Cristo y la Iglesia, evité ha-
blar de «encarnacién continuada». La encarnacién fue un evento histérico tni-
co e irrepetible, y la Iglesia contintia la misién por la cual el Verbo se encarné.
La enciclica nos dice que Cristo se sirve de la Iglesia como se sirvié de su natu-
raleza humana. La Iglesia no es la continuacién de Cristo, sino el instrumento
—andlogo a su Humanidad Santisima— del cual él se sirve para dar la salva-
cién al mundo. Asi se ha protegido del peligro de divinizar la Iglesia o de llegar
a afirmaciones como las de A. Favaroni (condenadas en el Concilio de Basilea
e inmediatamente retractadas por su autor), que dijo que Cristo pecaba en sus
miembros¥. En la enciclica, Pio XII también aplicé a la Iglesia la imagen de
Esposa de Ciristo, pero lo hizo sélo en el 4mbito de una correcta atribucién de
lo divino a lo divino y de lo humano a lo humano, y de la salvaguardia de la
personalidad de los miembros que viven en Cristo, es decir, de la necesaria «al-
teridad» o distincién entre Cristo y la Iglesia.

Hay dos puntos importantes para la santidad de la Iglesia que la enci-
clica no abordé, y que encontraremos posteriormente tratados en el Concilio
Vaticano II: la diferencia que existe entre la relacién de la Iglesia con Cristo 77
via'y esa misma relacién in patria o, si queremos, la diferencia entre el cuerpo
de Cristo n via e in patria, si usamos «cuerpo mistico» como sinénimo de
Iglesia (tema tratado expresamente en la Const. Dogmadtica Lumen Gentium,
en su capitulo VII y al final del capitulo I). El segundo punto fue la compa-
racién entre la Humanidad Santisima del Verbo y la Iglesia. La enciclica com-
para la Iglesia con la Humanidad Santisima de Cristo de una forma instru-
mental, es decir: afirmando que los dos son instrumento de Cristo®. Es una

37. Cfr. Pio XII, «Enc. Mystici corporis (29-V1-1943)», en AAS, 35 (1943) 231ss; D.
GUTIERREZ, O.S.A., Los Agustinos en la edad media 1356-1517, Inst. Historicum Ordi-
nis Fratrum S. Augustini, Roma 1977, 188.

38. «Sicut igitur primo incarnationis momento, Aeterni Patris Filius humanam natu-
ram sibi substantialiter unitam Sancti Spiritus plenitudine ornavit, ut aptum divinitatis
instrumentum esset in cruento Redemptionis opere: ita pretiosae suae mortis hora Ec-
clesiam suam uberioribus Paracliti muneribus ditatam voluit, ut in divinis Redemptionis
fructibus impertiendis validum evaderet incarnati Verbi instrumentum, numquam uti-
que defuturumy. Pio XII, «Enc. Mystici corporis (29-VI-1943)», en AAS, 35 (1943) 2006s.
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comparacién realizada desde Cristo, no es un paralelismo entre la relacién que
Cristo tiene con la Humanidad Santisima y con la Iglesia. Algunos han olvi-
dado que esta comparacién es descendente (con un fin) e instrumental, y la han
entendido como una relacién semejante, lo cual ponfa en peligro la alteridad
entre Cristo y la Iglesia (uno de los temas que, precisamente, la enciclica ha-
bia querido resolver).

Estas dos cuestiones eran importantes, especialmente debido a la iden-
tificacién que se hizo entre la Iglesia visible y el cuerpo mistico de Cristo,
repetida afios después en la enciclica Humani Generis (1950). Mds tarde, en la
Const. dogm. Lumen Gentium, n° 8, del Concilio Vaticano II, encontramos
un aprecio por la analogfa cristolégica semejante al de Mystici corporis, es de-
cir, sin adhesidn a la idea de «encarnacién continuada» y consciente de los li-
mites de esta via. Esto se expresd, concretamente, en el uso de una negacién
doble —«non mediocrem analogiam», son sus palabras— en vez de usar una
afirmacién simple cuando el texto compara la doble dimensién de la Iglesia al
misterio del Verbo encarnado (esta doble negacién viene ya de la enciclica de
Pio XII). Hay otra negacién doble en el texto, cuando se considera la funcién
salvifica de la Humanidad Santisima del Verbo y la funcién de la Iglesia. De-
trds de la opcidén por la doble negacién, en vez de elegir una afirmacién clara
de la solvencia de la analogia cristoldgica, estdn las dificultades encontradas
para su correcta comprension .

Volviendo a la primera cuestién indicada, hay que reconocer que quien
olvidara la diferencia entre la Iglesia in via y la Iglesia en su plenitud en el Cie-
lo, que sélo ocurrird después de la segunda venida de Cristo, estaria quitando
espacio teoldgico a la reflexién sobre la revision pastoral de la Iglesia y la refor-
ma de las instituciones. Ademds, también perderfa la aspiracién de la dimen-
sién visible de la Iglesia a reflejar mejor lo que ya se da por la identificacién de
la Iglesia Catdlica con el cuerpo mistico de Cristo. La enciclica no traté de es-
ta cuestién, ni la cerrd, porque estaba mds interesada en corregir las desviacio-
nes misticistas, entre otros errores de entonces, que ponfan en entredicho la ins-

39. En el n° 8 de Lumen Gentium encontramos las dos dobles negaciones: «Socie-
tas autem organis hierarchicis instructa et mysticum Christi corpus [...] ob 7on me-
diocrem analogiam incarnati Verbi mysterio assimilatur» y «Sicut enim natura as-
sumpta Verbo divino ut vivum organum salutis, Ei indissolubiliter unitum, inservit,
non dissimili modo socialis compago Ecclesiae Spiritui Christi [...] inservit»: E GIL HE-
LLIN (ed.), Synapsis Constitutio Dogmatica De Ecclesia Lumen Gentium, Libreria Edi-
trice Vaticana, Citta del Vaticano 1995, 59ss, donde también se da razén de las en-
miendas realizadas; la cursiva es nuestra. Nétese, ademds, que en el texto la segunda
comparacion se da entre natura assumpta-Verbo y socialis compago Ecclesiae-Espiritu de
Cristo.
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titucién salvifica. De hecho, la encontraremos tratada mas adelante en el Con-
cilio Vaticano II, pero algunos autores se quejaron de ello™. La cuestién de la
pérdida de tensién escatoldgica en la Iglesia cuando se identifica la realidad
eclesial con el cuerpo mistico suele ser una de las criticas protestantes —en es-
te caso fue una critica de Barth— a la teologfa catélica de entonces. Sin em-
bargo, el punto de vista desde el que Barth critic esta identificacién no es
aquél que Antén u otros autores han usado.

La dimensién pneumatoldgica que aparece en la enciclica Mystici corpo-
ris muestra que el modo de habitacién del Espiritu Santo en Cristo y en la Igle-
sia es uno de los puntos en los cuales la Iglesia se distingue de Cristo. No es sélo
el hecho de que la Iglesia contenga pecadores, que suele ser uno de los argu-
mentos mds conocidos para hablar de la distincidn entre los dos. La enciclica
opta por afirmar que el Espiritu Santo es el alma de la Iglesia, cuestién que en-
tonces era mds o menos debatida®. También nos dice que la unién de Cristo
con la Iglesia se realiza por el Espiritu Santo, lo cual ayudaba a insertar mejor
la Tercera Persona de la Santisima Trinidad en la eclesiologfa® y obligaba a afir-
mar que no hay dimensién cristolégica de la santidad de la Iglesia que no su-
ponga #pso facto la dimensién pneumatolégica. Recordemos que hasta enton-
ces, ¢ incluso después, casi sélo se hablaba del Espiritu Santo cuando se trataba
del carisma de asistencia.

La tercera cuestién se refiere a la armonizacién de los elementos visibles
e invisibles de la Iglesia, que es uno de los frutos més positivos de la enciclica.
En efecto, desde entonces es imposible pensar la santidad de la Iglesia como un
conjunto de elementos que la Iglesia puede mostrar a los hombres, ni puede
identificarse simplemente con aquello que pertenece a las dos Personas divinas

40. Cfr. Y.-M. CONGAR, «Dogme christologique et ecclésiologie. Vérité et limites
d’un paralléler, en IDEM, Sainte Eglise..., cit., 70-104 (publicado por primera vez en
1950); G. ZIVIANI y V. MARALDI, «Ecclesiologiar..., cit., 301. Antén piensa que fue la
identificacién de la Iglesia catélica con el cuerpo mistico de Cristo la que causé la pér-
dida del sentido escatolégico en la Iglesia, cfr. A. ANTON, El misterio de la Iglesia..., cit.,
649s.

41. En el campo dogmdtico, la expresidn «alma de la Iglesia» se usaba entonces con
frecuencia para hablar del principio vivificante de la Iglesia, mientras que en el campo
apologético era mds habitual usarla como sinénimo del coerus de los que estdn de algtin
modo —no necesariamente visible— unidos a Cristo. De estos dos campos surgieron
tres posturas sobre el alma de la Iglesia: unos dicen que el Espiritu Santo es el alma de
la Iglesia, otros dicen que lo es la gracia, otros la sitdan en la pertenencia a Cristo. Hay
posturas intermedias, por ejemplo, algunos hablan de dos almas de la Iglesia y otros di-
cen que el Espiritu Santo es quasi-alma de la Iglesia. En muchos casos la discusién fue
s6lo terminoldgica, pero en otros lo que estaba en causa era el modo de ver la accién
santificadora del Espiritu Santo en la Iglesia.

42. Cfr. C. LIALINE, «Une étape en ecclésiologier, en /rén, 19 (1946) 299s e 304.

144 ScrTh 40 (2008/1)



CUERPO MISTICO, PUEBLO DE DIOS Y SACRAMENTO: TRES PARADIGMAS QUE ILUMINARON
LA REFLEXION SOBRE LA SANTIDAD DE LA IGLESIA (1920-1965)

enviadas al mundo®. Hay un equilibrio mayor y méds complementariedad por-
que los elementos ya no se ven yuxtapuestos, que era la habitual conclusién de
los tratados de entonces (éstos dltimos se ocupaban principalmente en discutir
la oposicién de las dos dimensiones de la Iglesia). Con la enciclica los elemen-
tos visibles e invisibles empezaron a ser entendidos bajo la luz cristolégica que
los integra sin contraposiciones estériles entre la jerarquia y el pueblo fiel, el de-
recho y la caridad, etc. En efecto, se empieza a percibir lo invisible bajo lo visi-
ble, se comienza a ver que lo visible estd al servicio de lo invisible, en una légi-
ca andloga a la cristolégica*

La enciclica asentd, principalmente, la afirmacién de que para los viatoresla
Iglesia Catélica romana era el cuerpo mistico de Cristo®. Esta afirmacién no ha-
bia sido realizada en el sentido de absolutizar la institucién jerdrquica de la Iglesia,
sino para afirmar la relacién de la Iglesia con Cristo*. El hecho de haber identifi-
cado la Iglesia Catélica romana con el cuerpo mistico de Cristo cre$ una tension
en la propia dimensién institucional de la Iglesia que sefiala un punto de inflexién.
En una primera mirada puede parecer que la dimensién espiritual o divina qued6
«cautiva» bajo la dimensién institucional, con una reduccién del horizonte”. En

43. Algunos afios mds tarde, el cardenal Journet —siguiendo a Billot— dijo que la
verdadera santidad de la Iglesia estd en las almas de los fieles, no en los instrumentos,
que s6lo la tienen de forma «analégicar, cfr. Ch. JOURNET, «Réforme dans 'Eglise et ré-
forme de I’ Eghse» en Nova et Vetera, 27/2 (1952, Fribourg) 149.

44. Algunos tratados de eclesiologia (atin en el siglo XIX y en el inicio del siglo XX,
por ejemplo, el de Mazzella o el de Perrone) trataron de este ritmo circular entre lo vi-
sible y lo invisible, pero la analogfa que solian usar era humana (cuerpo y alma del hom-
bre) y no cristolégica. Por lo demds, incluso en la época de Mystici corporis era frecuen-
te intercambiar el binomio visible-invisible con el binomio humano-divino, que no es
exactamente lo mismo.

45. Esta es la tesis de S. Tromp, que algunos autores consideran ser el inspirador de
la enciclica; Y.-M. CONGAR, Eclesiologia. Desde S. Agustin hasta nuestros dias, BAC, Ma-
drid 1976, 294.

46. Cfr. Y.-M. CONGAR, Eclesiologia. Desde S. Agustin..., cit., 294ss; segtin Congar,
la teologfa habfa usado durante muchos siglos la imagen del cuerpo mistico de Cristo
para afirmar la autoridad papal, pero en este documento no era ésa la intencidn, ni el
problema en discusién. No se querfa pasar de la idea de sociedad perfecta a la idea de
organismo divino.

47. En la literatura que suele tratar de esta enciclica siempre se hace referencia al he-
cho de que no se contemplaron més que dos tipos de relacién con la Iglesia: el de los
miembros que lo son realmente (reapse) y el de aquellos que estén ordenados al cuerpo
mistico. Ademds, la enciclica no hablé del papel de las iglesias y comunidades cristianas
que no estdn en comunidén con la Sede Apostélica en la salvacién de sus propios fieles,
refiriéndose sélo a las personas individuales. En este sentido la visién instrumental de la
Iglesia también se cifie sélo a la Iglesia catdlica. En fin, aparte de la cuestién de los
miembros y de la explicacién de la mediacién universal de la Iglesia, surgfa el problema
del modo de explicar la presencia de Cristo resucitado en la Iglesia; cfr. A. ANTON, £/
misterio de la Iglesia..., cit., 641-653.
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un segundo momento vemos que la tensién resultante de la identificacién entre
Iglesia y cuerpo mistico de Cristo obligd a encontrar soluciones que superaran la
tensién creada, encontrando nuevos caminos fuera de las eclesiologfas del cuerpo
mistico pero conservando la riqueza de su doctrina sobre la relacién de la Iglesia
con Cristo. Como consecuencia de esta fermentacién, la palabra «Iglesia» desde
entonces dejé de significar in recto la institucién, pasando a tener un significado
mds mistérico®.

Las eclesiologfas del cuerpo mistico de Cristo crearon una conciencia ma-
yor de la importancia de la relacién de la Iglesia con Cristo, que es fundamento
y no sélo fundador de la Iglesia. Indicaban, ademds, una diferencia fundamen-
tal entre la Iglesia e Israel. El Concilio Vaticano II recogié el fruto de los estu-
dios realizados, equilibrando la imagen de cuerpo de Cristo con la de esposa y
evitando cuidadosamente las lecturas equivocadas de la Iglesia como «encarna-
cién continuadar. El discurso sobre la santidad de la Iglesia, que habia estado re-
ducido a la afirmacién de la santidad del fundador de la Iglesia, a la existencia
de miembros santos, de la consagracién bautismal y de los milagros en la ma-
nualistica clésica, se abri6 a las nuevas aportaciones de las eclesiologias del cuer-
po mistico de Cristo. Concretamente, se reforzé su dimension cristoldgica (con
el aumento del espacio dedicado a la santidad de Ciristo y de su influjo santifi-
cador en la Iglesia), su dimensién comunitaria (subrayando la comunién de los
santos con los cristianos que atin caminan en la tierra) y su dimensién littrgica
(enriqueciendo lo que ya se decia sobre la consagracién bautismal con el ejerci-
cio del sacerdocio cultual en sus variadas dimensiones). Es una visién de la san-
tidad de la Iglesia mucho mds unitaria y espiritual que la anterior.

Las eclesiologias del cuerpo mistico destronaron el paradigma eclesiolé-
gico de la «sociedad perfecta» y enriquecieron mucho el discurso sobre la san-
tidad de la Iglesia. Esto dltimo fue tan evidente que, aunque el paradigma del
«cuerpo mistico de Cristo» dejé de dominar el espacio eclesiolégico, sus apor-
taciones al discurso sobre la santidad de la Iglesia perduran hasta ahora. Por
tanto, fueron asumidas en su mayorfa por los discursos presididos por otros pa-
radigmas. En las préximas pdginas nos centraremos en los enriquecimientos del
discurso sobre la santidad de la Iglesia que nacieron especificamente de los nue-
vos paradigmas o alteraron de algiin modo las aportaciones que venian del cuer-
po mistico de Cristo.

48. Esto se nota en los varios intentos de huir de la identificacién del cuerpo misti-
co con la Iglesia, conocidos en la literatura teolégica de la segunda parte del pontifica-
do de Pio XII. Para captar el significado prevalentemente institucional-visible que se da-
ba antes de la enciclica a la palabra «Iglesia» basta mirar algunos textos de Przywara o

de Mersch.
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2. LA IGLESIA, PUEBLO DE DIOS Y SACRAMENTO

2.1. La Iglesia, pueblo de Dios

El cambio de circunstancias después de la segunda guerra mundial con-
dujo a un nuevo modo de ver la Iglesia, m4s atento a su historia, a la condicién
del hombre y al mundo. Desde entonces y hasta el Concilio las ideas de «cuer-
po mistico» y «pueblo de Dios» disputaron entre si el lugar central de la ecle-
siologfa. Esta lucha no siempre fue positiva, porque instrumentalizé no pocas
veces la imagen de pueblo de Dios, poniéndola al servicio de una polémica vy,
por tanto, empobreciéndola. La imagen de pueblo de Dios no era la dnica que
podia contrarrestar las tendencias espiritualizantes: la enciclica Mystici corporis
habia elegido otra, y habia mis.

Para la santidad de la Iglesia, las eclesiologfas del pueblo de Dios aportan
algunos elementos de interés: a) la insercién de la Iglesia en la historia, hacien-
do ver que la Iglesia se sujeta a los mismos limites y dificultades del mundo,
que tiene una misién que cumplir en el mundo (es un deber suyo) y una serie
de responsabilidades ante la sociedad civil por ese titulo (Vonier) *; b) la acen-
tuacién de la dimensién visible de la Iglesia, empezando el discurso desde un
planteamiento histérico-salvifico en polémica con las eclesiologias del cuerpo
mistico de Cristo (Koster) *; ¢) la finalidad escatoldgica de la Iglesia®’. Una de
las caracteristicas principales de esta imagen fue permitir una visién mds histé-
rico-salvifica de la Iglesia.

Algunos autores buscaron otras imdgenes que pudieran reflejar mejor el
misterio de la Iglesia, y otros procuraron armonizar las dos que se disputaban

49. Cfr. G. ZIVIANI y V. MARALDI, «Ecclesiologiar..., cit., 303s.

50. Cfr. M.D. KOSTER, Ekklesiologie im Werden, Bonifatius, Paderborn 1940, 146. La
polémica de Koster con las eclesiologfas del cuerpo mistico quizd se entienda mejor si
consideramos que C. Feckes —uno de los principales autores de las eclesiologias del
cuerpo mistico de Cristo— pensaba que la imagen del pueblo de Dios era una defini-
cién sociol()gica de la Iglesia, mientras que cuerpo era una definicién teoldgica. Pueblo
de Dios, segtin Feckes, designa a los fieles que no son ministros (y cita el conocido tex-
to de 1 Pe 2,9), cfr. A. ANTON, El misterio de la Iglesia..., cit., 686. Para una visién mds
equilibrada, véanse los estudios biblicos de L. CERFAUX, La t/ﬂeologze de ['Eglise suivant
saint Paul, Cerf, Paris 1942 (entre otros), y de Y.-M. CONGAR, Esquisses sur le mystére de
[’Eglise, Cerf, Paris 1941, especialmente el primer ensayo (11-57), que realiza un andlisis
de la teologfa biblica sobre el pueblo de Dios en el AT y en el NT (parte I y II, 11-18).

51. R. GROSCHE, Pilgernde Kirche, Freiburg 1938; cit. por A. DULLES, «A Half Cen-
tury of Ecclesiology», en 75, 50 (1989) 424, que pretende mostrar que no fueron los
factores exteriores y s la vuelta a las fuentes la razén de esta imagen eclesiolégica.
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el lugar principal de la eclesiologfa (habiendo llegado a formulaciones felices,
como la del entonces joven tedlogo J. Ratzinger: «La Iglesia es aquel pueblo de
Dios que existe como cuerpo de Cristo»*). En una perspectiva semejante, en
lo que atafie a la unién de las dos imdgenes, se manifestaba von Balthasar, aun-
que él partia de la centralidad del cuerpo-esposa de Cristo®. En el fondo, se
empezaba a advertir que no bastaba usar una imagen para percibir el misterio
de la Iglesia, y el Concilio Vaticano II confirmé esta conviccidn.

La nueva imagen de la Iglesia aporté importantes novedades en el dis-
curso sobre la santidad de la Iglesia. Sin embargo, éstas no vienen directamen-
te de la imagen del pueblo de Dios, ni de la imagen de «Iglesia-sacramento».
Mis bien vinieron de la configuracién pastoral, espiritual, teoldgica y cultural
de la Iglesia en la segunda mitad del siglo XX, a través de nuevas cuestiones que
ayudaron a enriquecer la imagen del pueblo de Dios (y las demds imdgenes) y
a percibir mejor una serie de problemdticas tipicas del discurso sobre la santi-
dad de la Iglesia. Por eso hemos hablado mds extensamente de las eclesiologfas
del cuerpo mistico de Cristo, en las que encontramos una aportacién mds di-
recta al discurso sobre la santidad de la Iglesia, y dedicamos un dnico apartado
a las eclesiologfas centradas en la idea de pueblo de Dios y sacramento.

La santidad de la Iglesia se enriquece con el marco histérico-salvifico ti-
pico de las eclesiologias del pueblo de Dios**. Con él quedan consignadas las
condiciones y puntos de vista que ayudardn a plantearla en ese marco, aunque
no todos los autores partidarios de la idea de pueblo de Dios desarrollen una

52. «Die Kirche ist eben das als Leib Christi bestehende Volk Gottes». J. RATZINGER,
Volk und Haus Gottes in Augustinus Lehre von der Kirche, EOS, St. Ottilien 1992, 327
(reimpr. del original, Miinchen 1954, con nuevo prefacio); «El concepto simbdélico de
cuerpo mistico puede unirse a la expresién “pueblo de Dios” usada frecuentemente en el
Nuevo Testamento y en la Liturgia y dar asf la siguiente “definicién”: La Iglesia es el neo-
testamentario pueblo de Dios, fundado por Jesucristo, jerdrquicamente ordenado y al
servicio del reino de Dios y de la salvacién de los hombres, que existe como cuerpo mis-
tico de Cristor. M. SCHMAUS, 7eologia dogmdtica, T V: La Iglesia, Rialp, Madrid 21962,
56; cfr. Y.-M. CONGAR, Viaie et fausse réforme dans I’Eglise, Cerf, Paris 1950, 72-80.

53. «La “sposa”, che nasce dalla ferita del costato del nuovo Adamo, ¢ insieme il suo
“corpo” (e soltanto cosi il suo “popolo”), & contemporaneamente 'uno (con Cristo) e
Ialtro (di fronte a lui), in una dipendenza e liberta che non pud trovare alcuna analo-
gia semplicemente creata ma soltanto quella trinitaria». H.-U. VON BALTHASAR, Sponsa
Verbi (1961)..., cit., 21. El teblogo suizo parte de la donacién amorosa del amor de
Dios, valga la redundancia, que es uno de los principios orientadores de su eclesiologfa.
Por eso la Iglesia sélo puede ser pueblo (expresién de ese amor y con una misién), si es
cuerpo (unién con Dios). Tanto él como M. Schmaus, J. Hamer o J. Ratzinger, entre
muchos otros, concuerdan en la complementariedad de las imdgenes.

54. Cfr. Y.-M. CONGAR, «La Chiesa come Popolo di Dio», en Concilium, 1 (1965)
26-31.
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reflexién directa sobre la santidad de la Iglesia. Congar considera que la elec-
cién divina puede servir de explicacién para la relacién entre lo divino y lo hu-
mano en la Iglesia; lo mismo ocurre con la unién de Dios con la Iglesia bajo
la «Alianza» y no bajo la analogfa cristolégica®. La «eleccién divina» es tras-
cendente, porque no es posible encontrar fuera de Dios las razones de eleccién
de un pueblo determinado. Ademds, es permanente, permitiendo percibir
cierta continuidad entre el antiguo y el nuevo Israel y, de paso, transponer al-
gunas de las «resonancias» de la eleccién de Israel a la Iglesia, enriqueciendo su
santidad. Asi quedan sentados los principios que permitirfan enriquecer la
santidad de la Iglesia con la idea de pertenencia a Dios, de un vinculo relacio-
nal entre Dios y la Iglesia (con o sin cardcter litdrgico, de ofrecimiento divino
y respuesta humana), un cardcter vocacional ligado a la eleccién divina. En la
misma linea, el discurso sobre la santidad de la Iglesia se abre a una dimensién
mds histérica. Esto permite sopesar los errores e infidelidades de Israel, y aten-
der a la condicién histérica actual de la Iglesia (y a la condicién de sus varias
fases histéricas) *°.

Un segundo aspecto que se inserta en el discurso sobre la santidad de la
Iglesia es el binomio cumplimiento-consumacién. Por un lado la Iglesia es
cumplimiento, porque es fruto de la accién de Dios —de su eleccién— que
realizé algo distinto e inesperado en el transcurso de la historia. Esto hace de

55. Congar piensa que la idea biblica de «eleccién» puede servir para explicar la re-
lacién de unidn entre lo divino y lo humano en la Iglesia (sin tener, por tanto, que apli-
car la analogfa cristoldgica, o distinguiendo algunos de sus aspectos importantes). En
Cristo, la relacién entre lo humano y lo divino viene por la persona del Verbo; en la
Iglesia, por la unién de eleccién, de promesa y de alianza, que son vinculos elevadisi-
mos, poderosisimos, que hacen de la Iglesia algo santo, pero no impecable, adorable o,
de algtin modo equivalente a la Humanidad Santisima del Verbo. La unién de alianza
de la Iglesia con Dios permite a los hombres (que son libres y auténomos) la posibili-
dad de caer y levantarse, y de ab{ir el discurso a otras dimensiones histéricas, cfr. Y.-M.
CONGAR, Le Christ, Marie et I’Eglise..., cit., 78; véase también M. SCHMAUS, Teologia
dogmadtica, V..., cit., 46ss e 602s.

56. Entre los autores que desarrollaron mds esta cuestién estdn los biblistas y todos
los que han realizado estudios biblicos y patristicos sobre el pueblo de Dios, o los han
tenido en cuenta, cfr. A. VONIER, The People of God, Burns, Oates & Washbourne, Lon-
don 1937; F. ASENSIO, Yahveh y su Pueblo. Contenido teoldgico en la historia biblica de la
eleccion, Pont. Univ. Gregoriana, Romae 1953; A. WIKENHAUSER, Die Kirche als der
mystische Leib Christi nach dem Apostel Paulus, Aschendorff, Miinster 1937; J. RATZIN-
GER, Volk und Haus Gottes in Augustinus Lehre von der Kirche..., cit.; M. SCHMAUS, Teo-
logia dogmdtica, IV.., cit.; P. GRELOT, «Peuple», en X. LEON-DUFOUR (ed.), Vocabulai-
re de Théologie biblique, Cerf, Paris 1962, cc. 815-826; R. SCHNACKENBURG, Die Kirche
im Neuen Iestament, Herder, Freiburg 1961; E-B. NORRIS, God's own People. An intro-
ductory study of the Church, Helicon, Baltimore 1962; para una informacién resumida
de estos y de otros autores se pueden consultar los trabajos de Congar, Antén, Ziviani-
Maraldi o de Villemin.
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ella la manifestacién de la accién divina cumplida, pero adn no consumada.
Por otro, la Iglesia tiene un carcter histérico mds acentuado, como ya diji-
mos, que permite ver que ese cumplimiento atin no es consumacién. Hay una
tension escatoldgica que impulsa la Iglesia a aspirar y caminar en direccién a
su consumacion”. Esto quedard reflejado en la Const. dogm. Lumen Gentium,
n° 48.

Hemos visto en otro estudio que la dimensién histérica y la tensién es-
catolégica no van necesariamente unidas’®. Por eso el cardcter inacabado de la
santidad de la Iglesia que la tensién escatoldgica permite deducir puede ser in-
dependiente de la contextura histérica humana de la Iglesia. Eso ocurre cuan-
do, por ejemplo, se mira la Iglesia desde la disposicién divina®. En cambio, no
ocurre cuando la vemos desde la experiencia vital del pueblo de Dios que res-
ponde a la llamada divina en la fe, es decir, teniendo en cuenta la respuesta hu-
mana a la accién divina, siempre marcada de algtin modo por una serie de ins-
tancias y referencias histéricas mutables®. Cuando hay peregrinacién en
direccién a un estado mejor, hay dinamicidad, mejora, respuestas mds o menos
acertadas, conciencia de un cierto cardcter relativo del momento presente.

Otra cuestién con un cierto interés es que en el paradigma del pueblo de
Dios la Iglesia no se ve desde la relacién de cada fiel con Dios (uno de los fac-
tores que permanece en los distintos momentos de la historia de la Salvacién
sin grandes cambios, y que conduce a una forma mds espiritual-personal de ver
la Iglesia).

La visién de la Iglesia que camina en la historia hacia su plenitud tiene
otras consecuencias, tanto si la vemos desde la disposicién divina como si aten-
demos mds a la respuesta humana. Nos centraremos en tres: la inclusién del te-
ma de la reforma en la eclesiologia; la distincién entre la dimensién visible y la
dimensién institucional de la Iglesia y, por tltimo, la insercién del tema de la

fidelidad a lo largo del camino.

La apertura al tema de la reforma y renovacién de la Iglesia es un fruto
de la eclesiologia mds histérica, atenta a la misién de la Iglesia en el mundo y a

57. «Leschatologique n'est pas plus absent du présent que le transcendant n'est
extérieur 2 ’humble réalité de ce monde, il le fonde au contraire et en méme temps il
lattire, il en est la substance nutritive et il y exerce un force encore cachée». H. DE
LUBAC, Meditation sur [ ’Eg/i:e..., cit., 99.

58. Cfr. M. DE SALIS AMARAL, «El influjo de la vida de la Iglesia en la reflexién so-
bre su santidad durante el siglo XX y hasta el Concilio Vaticano Il», en Scripta Theolo-
gica, 39 (2007) 865-886. )

59. Cfr. Ch. JOURNET, «Le progres de 'Eglise dans le temps», en Ang, 43 (1966) 3-22.

60. Cfr. H. bE LUBAC, Meditation sur lfglise..., cit., 39s.

150 ScrTh 40 (2008/1)



CUERPO MISTICO, PUEBLO DE DIOS Y SACRAMENTO: TRES PARADIGMAS QUE ILUMINARON
LA REFLEXION SOBRE LA SANTIDAD DE LA IGLESIA (1920-1965)

una antropologfa que ve el hombre como algo mds que su alma®. La reforma
supone que la accién santificadora no se limita a la accién sacramental que la
Iglesia realiza con Cristo, porque admite que hay otros dmbitos de la relacién
del hombre con Dios que pueden ser santificadores para los demds. También
admite los errores de percepcién de las «causas segundas», la importancia de la
santidad de los ministros, posibles mejoras y adecuaciones o correcciones en la
misién de la Iglesia.

Por tanto, cuando se dice que el pueblo de Dios es santo, no se niega que
las personas se puedan equivocar o que la misién de la Iglesia se pueda realizar
de una forma mds pobre o parcial; tampoco se niega la indefectibilidad de la
Iglesia. Lo que se hace es percibir este misterio a partir de la dindmica personal
de quien vive su fe en la historia, es decir, existencialmente. Por eso cobran im-
portancia la renovacidn, la conversién y la reforma. Por eso, también, los peca-
dos y errores de los cristianos empiezan a verse como obstdculo a la santidad de
la Iglesia. Recordemos que hasta entonces sélo se decia que la Iglesia tenfa pe-
cadores en su seno, pero los pecados no afectaban a su santidad.

La segunda consecuencia es la percepcién de la distincién entre la di-
mensién visible e institucional de la Iglesia. Con otras palabras, se quiere sefia-
lar que la Iglesia también existe y es de Dios en el 4dmbito que transciende a su
realidad institucional y litdrgica: la inmensa realidad de sus hijos que viven en
Cristo y en el medio del mundo®. Hay toda una dimensién de la Iglesia que es
visible, pero no institucional, que estd asociada al despertar de la condicién co-
mun de todos los miembros del pueblo de Dios.

La distincién entre lo institucional y lo visible permitia abrir la misién
de la Iglesia a una pluralidad de actividades menos institucionales y a veces
menos perceptibles en las que su santidad se difunde y, por tanto, en las que
la Iglesia realiza su misién. En este caso las consecuencias en el discurso sobre
la santidad de la Iglesia no fueron inmediatas. Hubo que esperar al Concilio
Vaticano II para verlas enraizadas en el sacerdocio comtn de los fieles (LG,

cap. 1V).

En tercer lugar, se incluye dentro de la santidad de la Iglesia el tema de
la fidelidad de la Iglesia a Dios, que es el correlato de la creciente importancia

61. Congar piensa que la Iglesia como institucién no necesitarfa de conversién, pe-
ro podria necesitar de una reforma bajo algunos aspectos que dicen relacién con la exis-
tencia y las formas histéricas de la institucién, cfr. «La Chiesa come Popolo di Dio», en
Concilium, 1 (1965) 31; J. FRISQUE, «Lecclesiologia nel XX secolo», en R. VANDER
GUCHT y H. VORGRIMLER, Bilancio della reologia del XX secolo, 111, Citta Nuova, Roma
1972, 231s.

62. Cfr. J. FRISQUE, «Lecclesiologia nel XX secolo»..., cit., 231s.
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de la respuesta del hombre a Dios, de su condicién histérica®. En lo que ata-
fie a la respuesta negativa a Dios ya hemos visto la necesidad de la conversién
y renovacién, en la respuesta positiva entra la fidelidad de la Iglesia a Dios*
Desafortunadamente, este tema se desarrollé sélo en una direccién: la de la fi-
delidad en cuanto deber o condicién que la Iglesia debe cumplir (a modo de
criterio de verificacién). Cuando la fidelidad sélo se ve como un ideal, sin afir-
mar su existencia concreta, la santidad de la Iglesia parece ser s6lo una «aspira-
cién» que se verificard en el més alld.

El Concilio Vaticano II favorecié la imagen del pueblo de Dios, pero sin ol-
vidar la imagen del cuerpo mistico de Cristo. Hay detrds de ello una conciencia
de la importancia de la gracia y eleccién divinas, de la igualdad fundamental de
los miembros de la Iglesia en virtud del Bautismo, y la afirmacién de que el pue-
blo de Dios estd estructurado jerdrquicamente. Si era verdad que la imagen del
pueblo de Dios no daba suficiente espacio teoldgico a la comprensién de la jerar-
quia, el Concilio no la habia considerado invalida; sencillamente corrigié o mejo-
16 lo que faltaba, reafirmando a la vez la igual dignidad de todos los fieles por el
sacramento del Bautismo, llamados por Dios a la santidad y a la misidn, que es
uno de los aspectos ricos en consecuencias para nuestro tema. Esta conexién de la
santidad y de la misién al sacerdocio comun (cfr. Const. dogm. Lumen Gentium,
nn. 10s y 39ss), en el horizonte de la historia salutis en que la Iglesia camina en el
mundo, es una de las ventajas de la visién de la Iglesia como pueblo de Dios®

Como ya hemos podido comprobar, las dos imdgenes —cuerpo mistico
y pueblo de Dios— tenian sus ventajas y desventajas. Los autores que han cai-

63. «La forte organisation extéricure que nous admirons en elle exprime, selon les be-
soins de la vie présente, I'unité interne d’un organisme, et le catholique n'est pas seule-
ment le sujet d’'un pouvoir, il est le membre d’un corps. Sa dépendance juridique a I'égard
du premier a pour fin son insertion vitale dans le second. Aussi sa soumission n'est-elle
pas une démission. Son orthodoxie nest pas un conformisme mais une fidélieé. Il n’a pas
seulement le devoir d’obéir & des ordres ou de se montrer déférent envers des conseils: il
lui fait participer & une vie, communier 2 un esprit». H. DE LUBAC, Catholicisme, Cerf, Pa-
ris 11947, 50s. En este caso se ve una fidelidad activa por parte del sujeto que vive en la
Iglesia, no se trata de la fidelidad de la institucién, a la cual basta «pertenecer.

64. Cfr. Y.-M. CONGAR, Viaie et fausse reforme dans [Eg[z:e ., Cit., 456ss, donde se
muestra que esta cuestién no aparece en la visién protestante.

65. Cfr. Y.-M. CONGAR, Eclesiologia. Desde S. Agustin..., cit., 297; A. DULLES, «A
Half Century of Ecclesiology», en 7, 50 (1989) 429 L. DE VILLEMIN, «D’une Eghse
centralisée 4 une Eghse communion..., cit., 180. Hablando de los primeros cristianos,
de Lubac decia: s témoignaient de leur foi dans les fruits du baptéme et de leur con-
viction que toute la vie de chrétien, qui est «saint par appel divin», se doit d’en dérou-
ler la logique. Ils proclamaient avec saint Paul encore que la condition chrétienne obli-
ge  la sainteté. Ce n'érait donc de leur part ni manque d’expérience humaine, ni,
comme chez les sectaires qu'ils combattaient, mépris de la grande assemblée» H. DE
LUBAC, Méditation sur | Eglzse ., Cit., 98s.
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do en el misticismo exagerado habian puesto en jaque la utilidad del paradig-
ma del cuerpo mistico de Cristo. Los autores que han leido de forma exagera-
damente horizontal la imagen del pueblo de Dios hicieron lo mismo con la
imagen de pueblo de Dios®. Asi como Pio XII no desdené usar la imagen del
cuerpo mistico, a pesar de los limites e inconvenientes que entonces se perci-
bian?, el Concilio Vaticano II (y el magisterio posterior) tampoco quisieron
prescindir del uso de la imagen del pueblo de Dios. Tomemos nota de estas op-
ciones magisteriales como sefial de una actitud que ain puede dar muchos fru-
tos teoldgicos, y pasemos a la imagen del «sacramento».

2.2. La Iglesia, sacramento

Como ocurrié con las eclesiologias del cuerpo mistico, las eclesiologias
que se centran en la imagen del «sacramento» son muy variadas. Esta imagen
era conocida y usada ya antes de la segunda guerra mundial, pero una reflexién
mis sistemdtica s6lo se llevd a cabo en la posguerra. Unas usan el término «sa-
cramento» como forma de expresar la relacién de la Iglesia con Cristo. Otras
utilizan dicha categoria para explicar la relacién entre la dimensién visible e in-
visible de la Iglesia (en vez de usar la analogfa cristolégica) . Otras la emplean
para explicar la misién de la Iglesia, o como categoria que ilustra la modalidad
de comunicacién de Dios al hombre en la Revelacién®. Otros hablan de una
«sacramentalidad trascendental» como categoria explicativa del hecho de que

66. Debido al influjo de la secularizacién, especialmente en el final de los afios 50 e
inicios de los afios 60 del siglo XX, la Iglesia se empezé a ver de una forma muy hori-
zontal. Esto afect6 la imagen de pueblo de Dios, especialmente en los afios posteriores
al Concilio Vaticano II, reduciéndola a una categorfa puramente socioldgica y banali-
zdndola, cfr. J. RATZINGER, Rapporto sulla fede, Cinisello Balsamo 1985, 103s; IDEM,
«Presentazione», en G. COFFELE (a cura di), Dilexit Ecclesiam. Studi in onore del prof:
Donato Valentini, LAS, Roma 1999, 7.

67. Cfr. J. HAMER, L’Eglz’se est une communion, Cerf, Paris 1962, 21s.

68. «Quien llama a la Iglesia Cuerpo de Cristo, entiende a ésta sacramentalmente al
igual que a Cristo mismo [...] existe, ciertamente, una analogfa entre el Cuerpo fisico y
el Cuerpo Mistico de Cristo, una analogfa incluso desde el punto de vista sacramental.
De todos modos esto no disminuye el hecho de que, en ambos casos, se trate de reali-
dades sacramentales en sentido verdadero. La justificacién para llamar “sacramento”
tanto al Cuerpo Mistico del Sefior como a su Cuerpo fisico, estriba en que en los dos
casos son realidades, signos y recepticulos visibles de realidades divinas [...] la Iglesia
contiene la realidad divina tan objetiva y realmente que, estando en contacto con la
Iglesia visible, se toca la realidad divina contenida en ella». O. SEMMELROTH, La Iglesia
como sacramento original (1953), Dinor, San Sebastidn 21966, 54s.

69. Por ejemplo, Dios se revela como Salvador en el acto de salvar, la Revelacién del plan
salvifico acontece en su realizacién; esta idea aparecerd en la Const. Dogm. Dei Verbum.
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Dios se comunique a través de realidades corporales. Otros usan la categoria sa-
cramental como relacién de congruencia entre el ser y el actuar de la Iglesia™
Como se ve, hablar de una comprensién «sacramental» de la Iglesia quiere de-
cir cosas muy distintas, segtin el autor que la use.

Esta imagen se propuso como alternativa a la analogia cristolégica para
comprender la Iglesia y como via media entre las eclesiologfas del cuerpo mis-
tico de Cristo y del pueblo de Dios, manteniendo la historicidad y orientacién
al mundo de éstas y la relacién con Cristo de aquéllas™. Ademds introducia la
misién de la Iglesia en el mundo y para el mundo en un lugar més importante
de la eclesiologia, ayudando a explicar el ser de la Iglesia™

La mayor parte de las ideas asociadas a este paradigma y que interesan a
nuestro tema ya fue apareciendo en las pdginas anteriores al hablar de las ecle-
siologfas del cuerpo mistico de Cristo (como, por ejemplo, la acentuacién de la
dimensién eclesial o comunitaria de la santidad de la Iglesia)? y del pueblo de

70. Dentro de este grupo variado de defensores de la idea de la Iglesia-sacramento en-
contramos los nombres de H. de Lubac, O. Semmelroth, E. Schillebeeckx, K. Rahner,
J. Daniélou, P. Smulders, J. Ratzinger, etc. Para mds informacién sobre estos y otros au-
tores, cfr. A. ANTON, El misterio de la Iglesia, cit., 792; F. OCARIZ, «La Iglesia, Sacra-
mentum salutis segin J. Ratzinger», en PATH, 6 (2007) 166-168 y 179s. En concreto,
no se pueden equiparar las propuestas de Semmelroth, de Rahner o de Schillebeeckx.
Los que se diferenciaron més de los contenidos ya entonces conocidos (es decir, el dis-
curso simbdélico de Rahner y el discurso centrado en la fenomenologfa de las religiones
de Schillebeeckx) no fueron recibidos por el Concilio Vaticano II. Los documentos con-
ciliares asumieron la visién sacramental de la Iglesia en cuanto sefial e instrumento de la
salvacién. En su contenido, se trata de una visién préxima a la idea del cuerpo mistico
de Ciristo (como la proponia Semmelroth), pero sin asumir todas sus implicaciones, cfr.
G. CANOBBIO, «La Chiesa sacramento di salvezza. Una categoria dimenticata», en Ras-
segna di Teologia, 46 (2005) 663-694; ].M. MCDERMOTT, «Vatican II and the Theolo-
gians on the Church as Sacrament», en frish Theological Quarterly, 71 (2006) 143-178.

71. Cfr. E OcAriz, «La Iglesia, Sacmmmmm salutzssegun] Ratzmger» ., cit., 166-168.

72. «La théologie de I'Eglise comme “sacrement originel”, en méme temps qu'elle cher-
che 2 penser le lien entre le Christ et I'Eglise, s'attache egalement a articuler de maniere sa-
tisfaisante la réalit¢ historique de I’ Eglise et le mystere de son étre. La notion de sacrement
dans sa définition augustinienne lui sert de prOt “la forme visible d’'une grace invisible”.
[...] Présenter lEghse comme sacrement, cest d'abord la concevoir non pas en fonction
d’elle-méme mais de sa mission, c’est lenvisager pour le monde, pour la société et cela de
deux manieres: 4 la fois comme un signe, et comme un instrument soit du Christ, soit du
salut, soit du Royaume». L. DE VILLEMIN, «D’une Eglise centralisée 4 une Eglise commu-
nion..., cit., 174; cfr. Y.-M. CONGAR, Etlesiologia. Desde S. Agustin ..., cit., 298.

73. «En el orden salvifico [...] en el proceso causal de la santificacién, la comunidad
de los hombres redimidos se encuentra antes que cada uno de éstos en el verdadero sen-
tido de la palabra. Cada uno de los hombres obtiene participacién en la vida de Cristo,
que, en cuanto vida de su Cuerpo Mistico, se convierte en vida de los hombres redimi-
dos, porque se incorpora a la unidad de la humanidad redimida en el misterioso Cuer-
po de Cristo». O. SEMMELROTH, La Iglesia como sacramento original (1953)..., cit., 65s.
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Dios (por ejemplo, la inclusién de la visién histérico-salvifica), por lo que no
vamos a volver sobre ellas. En cambio, nos interesa mostrar algunas aportacio-
nes que atin no han sido vistas. Concretamente, el paradigma sacramental real-
za la importancia de la congruencia entre la realidad interior-mistérica y exte-
rior-social de la Iglesia, es decir, que haya una correspondencia entre el don de
la santidad y la tarea de la santificacién. Ademds, mira a la Iglesia como medio
de encuentro con Cristo, dando realce a la misién de la Iglesia™.

Como los tedlogos que defienden este paradigma se fijan en el «instru-
mento» y en el «signo», miran mds hacia la dimensién existencial de la santidad
de la Iglesia in via, con una diversidad de puntos de vista que quizd sea dema-
siado amplia para poder tener una cierta utilidad. Por ejemplo, unos atienden
més a la importancia de la mision de los cristianos en el mundo para reflejar la
santidad de la Iglesia, otros creen que dejar la manifestacién de la santidad de
la Iglesia en manos de los cristianos realza su dramaticidad y riesgo..., y hay més
opiniones sobre la cuestién”. Algunos autores atienden preferentemente al mo-
do en que la gracia significa la salvacién traida por Cristo; otros muestran que
la santidad de la Iglesia es una condicién que la Iglesia debe cumplir, algo que
estd llamada a manifestar”. Con frecuencia el discurso sobre cémo la Iglesia

74. Cfr. O. SEMMELROTH, La Iglesia como sacramento original (1953)..., cit., 74ss; A.
DULLES, «A Half Century of Ecclesiology», en 75, 50 (1989) 427; A. ANTON, E/ mis-
terio de la Iglesia..., cit., 745.

75. Semmelroth llama la atencién sobre el hecho de que una excesiva insistencia en de-
cir que la Redencién es don de Ciristo, puede reducir los hombres a meros receptores de
ella. Pero la redencién también permite que el hombre colabore con Dios en la misién,
como la Virgen. La decisién de la Virgen debe repetirse, por tanto, por parte de todos a
lo largo de la historia de la Iglesia. «Nos encontramos ahora en un punto en el que la obra
redentora de Ciristo se halla constantemente amenazada. En su existencia primitiva se lle-
v6 a cabo infaliblemente, al abrirse Dios en Cristo a los hombres, y la humanidad, por su
parte, a Dios. Esta realidad fundamental de la obra redentora es de una potencialidad ili-
mitada: su realidad puede derramarse por doquier donde la figura primitiva de la obra de
la Redencidn se ejecuta en la simbélica figura eclesiolégica, o mejor todavia, ya que se tra-
ta de una imagen sacramental, cuando se contribuye a su realizacién. Pero esta realizacién
posterior de la obra de la Redencidn, la realizacion del elemento mariano de la Iglesia en
cada uno de sus miembros estd constantemente amenazada. En cuanto se dé la comuni-
dad que realiza, junto con el ministerio siempre presente, la recepcién y cosacrificio de
Marfa, esta imagen simbdlica de la obra de la Redencién conservard siempre su existencia
perdurable e infalible, que le ha sido garantizada por el mismo Cristo. Pero en cuanto es-
ta imagen simbdlica se extiende a cada hombre concreto y en ¢l significa no sélo una per-
tenencia juridicamente vilida a la comunidad, sino también una realizacién vital de esta
pertenencia como miembro de la Iglesia, la Redencién se halla constantemente en tela de
juicior. O. SEMMELROTH, La Iglesia como sacramento original (1953)..., cit., 237.

76. Una postura cldsica de este «deber ser» la encontramos en Semmelroth: «En la Igle-
sia la gracia de Dios ha descendido hasta nuestra existencia histérica, para que lo transi-
torio de nuestra historicidad participe de la eternidad de Dios, sin arrebatarse primera-
mente su historicidad. Por esta razén la Iglesia visible debe simbolizar ambas cosas: la
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debe ser santa se movi6 en el dmbito de las conclusiones pastorales y partiendo
de una Iglesia vista en el 4mbito de la significacién.

El paradigma sacramental también acentué el aspecto misionario de la
santidad objetiva de la Iglesia. Con otras palabras, explic el «para qué» del don
de santidad que la Iglesia ya posee, sin separar la tarea del don. Esto comple-
mentd la orientacion cristolégica del discurso sobre la santidad de la Iglesia que
ya existia desde las eclesiologfas del cuerpo mistico de Cristo”.

Asi como hemos visto desventajas de la idea de pueblo de Dios y de la de
cuerpo mistico de Cristo, también las encontramos en la idea de sacramento.
La primera es la gran confusién resultante de la aplicacién de la analogia sacra-
mental a muchos dmbitos distintos, que complicé notablemente los discursos
que siguieron este paradigma. No hubo acuerdo entre los autores sobre qué
quiere decir «la Iglesia es como un sacramento», y a veces el paradigma sacra-

participacidn, por la gracia, de la eternidad de Dios se hard visible en su inmutabilidad su-
pratemporal, y la presencia histérica de Dios en la Iglesia resultard digna de crédito por la
movilidad con que la Iglesia sabrd adaptarse a las maltiples exigencias de la existencia his-
térica concretar. O. SEMMELROTH, La Iglesia como sacramento original (1953)..., cit., 153s.
Véase también G. CANOBBIO, «La Chiesa sacramento di salvezza. Una categoria dimenti-
catar..., cit., 666. Canobbio considera que tanto en Rahner como en Schillebeeckx se ve
una Iglesia que es la expresién de la condicién humana habitada por la gracia de Cristo.
La eclesialidad precede a la Iglesia histdrica y esta tltima no es més que la actuacién de la
primera. A partir de aqui Schillebeeckx —después del Concilio— empezé a hablar de la
Iglesia como sacramentum mundi, entendiéndola como manifestacién de la gracia salvifi-
ca presente en el mundo (cfr. G. CANOBBIO, o.c., 674). Por eso, en Schillebeeckx, la «san-
tidad de la Iglesia» estd modelada por la antropologfa del hombre caido y redimido, es la
emergencia de la gracia que actda en él. Segtin W. Kasper, faltarfa recuperar el sentido pro-
ductivo de la gracia y no quedarse sélo en lo manifestativo, cfr. W. KASPER, Zeologia e Chie-
sa, I, Queriniana, Brescia 1989, 265; véase también J.M. MCDERMOTT, «Vatican II and
the Theologians on the Church as Sacrameno..., cit., 156-164.

77. «No hay duda de que la Iglesia no tiene una misién més noble, y, propiamente ha-
blando, no tiene otra misién que conducir al hombre al Dios trino. En medio de la una-
nimidad que se da entre todos los cristianos respecto de este hecho, la explicacién de cé-
mo debe llevarse a cabo esta mision es de una diversidad aterradora. Lo més frecuente es
que el hombre, influenciado por el pensamiento utilitarista de nuestro tiempo, piense que
la Iglesia es una sociedad que puede ser utilizada o debe serlo para alcanzar un objetivo
que estd fuera del alcance propio. Esta idea separa dos realidades que se relacionan entre
si mucho mds estrechamente de lo que supone esta concepcién». O. SEMMELROTH, La
Iglesia como sacramento original (1953)..., cit., 276. Véase también P. SMULDERS, «La Igle-
sia como sacramento de salvacién», en G. BARAUNA (ed.), La Iglesia del Vaticano II, Juan
Flors, Barcelona 21968, 377ss; por su parte, Kasper afirma: «come ¢ stato impiegato dal
concilio Vaticano II, il concetto di sacramento ¢ uno dei tanti mezzi concettuali cui si ri-
corre per [...] evidenziare il mistero della chiesa nascosto nella figura visibile ed accessibi-
le soltanto alla fede, per mostrare come la chiesa da un lato derivi interamente da Cristo
e resti continuamente a lui riferita, dall’altro, pero, in quanto segno e strumento sia inte-
ramente a servizio degli uomini e del mondo». W. KASPER, Zéologia e Chiesa..., cit., 255.
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mental no incorporaba del todo la dimensién interior del misterio de la Iglesia,
su santidad ya realizada’

El Concilio Vaticano II recogié algunas ideas relacionadas con este para-
digma, mostrdndonos como la Iglesia 772 via es el lugar teolégico en que se pue-
de apreciar cémo la Iglesia sigue los pasos de su Sefior, es perseguida, es pobre
y necesitada de purificacidn para llegar a ser como Cristo quiere que sea (LG,
8). También dibuja el lugar de la Iglesia en la Creacién siguiendo una légica
histdrico-salvifica, que sefialamos en dos puntos.

En primer lugar, la Iglesia es sacramento en Cristo, pero no de Cristo (LG,
1). Esto quiere decir que el Concilio no siguié la opinién de algunos eclesidlo-
gos que defendian una explicacién de la sacramentalidad de la Iglesia en parale-
lo con la afirmacién de que Ciristo es «sacramento» de Dios Padre. Segin el Con-
cilio, la Iglesia depende completamente de Cristo. Fue Fl quien la constituyd
instrumento de santidad y la envia continuamente a todo el mundo, por lo cual
la Iglesia no puede ser sacramento sino en El. Pero Cristo no se relaciona con la
Iglesia del mismo modo que se relaciona con su Humanidad Santisima?”

En segundo lugar, la Iglesia es sacramento para el mundo, ella tiene la for-
ma que tiene debido a su funcién (cfr. LG, 9). Su finalidad no estd en ella sino
en Dios y en la misién que Dios le ha confiado: todo su organismo social estd
al servicio del Espiritu Santo para incrementar la vida de sus miembros y co-
municarla a los hombres que ain no la recibieron (LG, 8 y 9)®

En los dos primeros capitulos de la Const. Dogm. Lumen Gentium en-
contramos las tres ideas que han polarizado la eclesiologfa entre 1920 y 1965. De
todo lo dicho hasta ahora se puede concluir que la santidad de la Iglesia consis-
te en su unién con la Santisima Trinidad, con Cristo en su centro. A la vez, la
Iglesia estd sumergida en la historia de la Salvacién como pueblo santo que pe-
regrina hacia la plenitud de esa unién con Dios y realiza la misién para la que fue
constituida y «santificada». Desde entonces la respuesta humana a la vocacién di-

78. Sobre la falta de acuerdo sobre qué significa decir que la Iglesia es como un sacra-
mento, cfr. J. HAMER, LEglz:e est une communion..., cit., 95s; J. MEYER ZU SCHLOCHTNER,
Sakrament Kirche. Wirken Gottes im Handeln der Memcbm, Herder, Frelburg—Basel Wien
1992, 65; G. CANOBBIO, «La Chiesa sacramento di salvezza. Una categoria dimenticatan...,
cit., 665 y 675; sobre la ausencia de una verdadera definicién del término sacramento en
la Const. Dogm. Lumen Gentium, cfr. ]. M. MCDERMOTT, «Vatican II and the Theologians
on the Church as Sacrameno ..., cit., 152s; sobre el olvido de la santidad yz realizada en la
Iglesia, cfr. P SMULDERS, «La Iglesia como sacramento de salvacién»..., cit., 395 y 400.

79. Cfr. L. DE VILLEMIN, «D’une Eglise centralisée 4 une Eglise communion»..., cit.,
183; G. CANOBBIO, «La Chiesa sacramento di salvezza. Una categoria dlmentlcata»...,
cit., 674s.

80. Podemos hablar de dos acciones de Cristo, una en el mundo para llevar los hom-
bres a la Iglesia, otra en la Iglesia para unirlos m4s intimamente a El.
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vina adquiere mds importancia y significado en el discurso sobre la santidad de
la Iglesia (aunque con éxitos distintos en los dltimos cuarenta afios). Esta situa-
cién introduce en el discurso sobre la santidad de la Iglesia las notas de la dina-
micidad y dramaticidad, tipicas de la consideracién de la cooperacién humana
en el plan divino, no siempre éptima. El camino no siempre es de crecimiento vy,
a veces, la respuesta individual o colectiva no es la que Dios esperaba. Por eso el
discurso sobre la santidad de la Iglesia empieza a admitir la purificacién y la re-
novacién, la reforma y la mejora en orden a la misién, justo en el momento en
que empieza a admitir la dimensién vocacional (y dindmica) en la santidad de la
Iglesia. Esto se debe al hecho de que la Iglesia estd llamada a ser signo e instru-
mento de la santidad divina comunicada a los hombres en todas sus actividades
y en toda su vida, y no sélo a través de las acciones estrictamente sacramentales.

3. REFLEXION CONCLUSIVA

Como se ha podido ver en este recorrido realizado a lo largo del siglo XX
hasta el Concilio Vaticano II, hemos procurado no asociar demasiado deprisa
una determinada argumentacién o aportacién al discurso sobre la santidad de
la Iglesia con un determinado paradigma eclesiolégico. Muchas aportaciones de
las eclesiologias del cuerpo mistico de Cristo fueron asumidas por los paradig-
mas que les sucedieron. Y eso no fue una novedad, puesto que también las ecle-
siologfas del cuerpo mistico de Cristo habfan asumido, por ¢jemplo, la divisién
del discurso sobre la santidad de la Iglesia en ontoldégica y moral, que venia de
las eclesiologias de corte apologético.

Tampoco nos ha parecido til asociar determinados paradigmas a algu-
nos movimientos de ideas. Concretamente, no hemos asociado el despertar de
la visién mds atenta a la historia con el paradigma del pueblo de Dios y hemos
procurado distinguir la tensién en direccidn a la perfecta santidad de la Iglesia
(que proviene de la escatologia y de la renovacién espiritual) de la dindmica his-
torica de la Iglesia en su camino hacia la plenitud. Eso nos ha permitido perci-
bir, por ejemplo, que no todas las aportaciones de las eclesiologfas del cuerpo
mistico de Cristo se pueden considerar estdticas, aunque a veces no tienen en
cuenta la visién histérica.

Por recordar otro ejemplo, no hemos unido, equiparado o usado como si-
nénimos la dimensién #nstitucional'y la dimension visible de la Iglesia. En la pri-
mera mitad del siglo XX se usaban como sinénimos, siendo uno de los «lugares
comunes» que caracterizan la eclesiologia de la época. Es verdad que estaban es-
trechamente relacionadas en aquel entonces, pero habian surgido como respues-
ta a necesidades y vivencias distintas de la vida de la Iglesia. La primera fue muy
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usada contra el racionalismo liberal y la segunda contra la Reforma protestante.
El hecho de no distinguirlas hizo que aquellos que han querido subrayar la di-
mensién interior y espiritual de la Iglesia (muy relacionada con importantes as-
pectos de su santidad) hayan presentado un déficit de visibilidad. Ese defecto
también existia en las eclesiologfas de corte apologético, que habian reducido la
visibilidad a la estructura institucional®'. La nueva comprensién de la historia y
la teologfa del laicado, aunque parezcan temas aparentemente separados de la
santidad de la Iglesia, ayudd a ver la dimensién visible de la Iglesia bajo una
nueva luz, y asf ayudé a dar equilibrio a su dimensién espiritual, integrdndola
mejor dentro del misterio eclesial. Como consecuencia, la santidad de la Iglesia
dejé de verse sélo como un conjunto de santos y de medios de santidad (sacra-
mentos, doctrina y moral santos), porque se entendié mejor como los santos y
los medios de santidad —los mismos contenidos del discurso apologético— es-
taban unidos dentro del misterio eclesial. Este ejemplo nos parece importante
para entender mejor lo que se ha tomado y lo que se ha dejado en el discurso so-
bre la santidad de la Iglesia, y poder proponer nuevas soluciones.

La imagen del cuerpo mistico de Cristo ha aportado un enriquecimien-
to en la relacién de la Iglesia con Cristo, que la santifica continuamente. Ayu-
dé a ver la unidén de los santos a Cristo en su cuerpo, que es la Iglesia, presen-
tdndolos integrados en la Iglesia y no como pruebas de que ella es la Iglesia
verdadera. Ha contribuido a una dimensién mds litdrgica, espiritual y comu-
nitaria de la santidad. La percepcién de la vida en Cristo como caracteristica
principal de la Iglesia llevé a Mersch a considerar que todos los cristianos, por
el simple hecho de serlo, pueden ser santos. Subrayaba, asf, la importancia de
la santidad comun. También hablé de la misién santificadora de la Iglesia, se-
fialando que no se reduce sélo a las acciones sacramentales, como era habitual
cuando se hablaba de la santificacién en la Iglesia.

Ciertamente hubo cambios cuando se ha querido contestar a alguna cues-
tién mds especifica de la vida de la Iglesia. Por ejemplo, en el periodo posterior a
la segunda guerra mundial encontramos mds interés por las respuestas de los hom-
bres in via, por el punto de vista histdrico, lo cual reforzé los paradigmas eclesio-
l8gicos emergentes de pueblo de Dios y sacramento. Esa nueva configuracién es-

81. Cfr. J. FRISQUE, «Lecclesiologia nel XX secolo»..., cit., 230s. En otro lugar dice:
«Notiamo, tuttavia, e 'osservazione ¢ valida per tutta questa prima parte del rinnova-
mento ecclesiologico contemporaneo, che I'interesse per I'aspetto visibile della Chiesa ¢
sempre un interesse per la sua dimensione societaria. Non si comprende ancora che la ca-
tegoria della visibilita ecclesiale va largamente al di la della categoria dell’istituzione, e
quando si tratta, per esempio, dei raporti della Chiesa con il mondo, sono prima di tut-
to i rapporti della Chiesa con lo Stato a richiamare I'attenzione». J. FRISQUE, «Leccle-
siologia nel XX secolo»..., cit., 222; la cursiva es mia.
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piritual, pastoral y cultural aporté también una cierta luz para conocer otros as-
pectos de la santidad de la Iglesia. Crecié la valoracién de la dimensién histérica y
de la relacién con el mundo como aspectos importantes en los que cuaja la santi-
dad de la Iglesia. También se presté mds atencion a la respuesta humana —el ejer-
cicio efectivo de las virtudes—, y a la llamada de Dios a la santidad. Entre otras co-
sas, con estos aspectos se afiadié al discurso sobre la santidad de la Iglesia el tema
de la reforma y renovacién (recogido por el Concilio Vaticano II), de la necesidad
que la Iglesia tiene de la santidad de vida de sus hijos. El discurso sobre la santidad
de la Iglesia dej6 de contentarse con hablar de una Iglesia permixta. Y tampoco pa-
reci6 suficiente seguir afirmando, como hasta entonces, que la Iglesia tiene hijos
pecadores, pero su pecado no afecta a su santidad. Se introdujo como una tensién
hacia la santidad, un «deber ser», que tenia su rafz en la llamada de Dios a la san-
tidad y a realizar la misién de la Iglesia. Para esa mision se consideraba que tam-
bién era necesaria la vida santa, que se manifiesta exteriormente a los demds.

Por tanto, la explicacién de la santidad de la Iglesia se enriquece con nue-
vos aspectos, pero manteniendo algunos contenidos que pasan de un paradig-
ma a otro sin cambios. Lo que si cambia con cierta frecuencia es el sentido en
que algunos de ellos son empleados. Esta variedad de sentidos no es totalmen-
te visible en una primera lectura, exigiendo del lector un conocimiento mds
profundo de los paradigmas eclesiolégicos, de sus motivaciones y del contexto
vital que la Iglesia ha atravesado a lo largo del siglo XX. Por eso se ha revelado
especialmente util distinguir los contenidos de los paradigmas y precisar el sen-
tido en que fueron recibidos, o los acentos que un determinado paradigma
aportd a un argumento o contenido que se mantuvo a lo largo del tiempo.

En fin, es posible encontrar en la fermentacién teoldgica de la eclesiolo-
gfa a partir de los anos veinte un depdsito de ideas extremamente rico: la santi-
dad de la Iglesia entendida desde su relacién con Cristo, desde la idea de elec-
cién y Alianza, desde una idea mds genérica de participacién en la santidad
divina, o desde una idea mds trinitaria; la llamada universal a la santidad en vir-
tud de ser miembro de la Iglesia, la llamada a la misién y la relacién de esa mi-
sién con la santidad; la percepcién de que la santidad de la Iglesia no quiere de-
cir aislamiento del mundo; la importancia de la santidad de vida en la santidad
de la Iglesia; la dimensidn histdrica de la santidad de la Iglesia, etc. Estas y otras
ideas florecieron en algunos documentos del Concilio Vaticano II y atin pueden
ofrecer una interesante contribucién a la reflexién sobre la santidad de la Iglesia.

Miguel DE SALIS

Facolta di Teologia

Pontificia Universita della Santa Croce
RomA
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[CARITAS AND TZEDAKA: THE OLD TESTAMENT SOURCES
OF THE SOCIAL TEACHING OF THE CHURCH IN THE FRAMEWORK
OF JEWISH-CATHOLIC DIALOGUE]

ROBERTO BOSCA

Resumen: La doctrina social pertenece
a la misién evangelizadora de la Iglesia
y tiene como consecuencia el compro-
miso por la justicia. Las Sagradas Es-
crituras constituyen una palabra di-
vinamente inspirada que no puede
separarse sin perder su significado. En
la reflexién magisterial y teoldgica se
ha ido produciendo una profundiza-
cién, unida al progreso de los estudios
biblicos, en las fuentes veterotesta-
mentarias de la doctrina social. En
ellas reside la rafz del mensaje evangé-
lico expresado en el cumplimiento de
la Ley y los Profetas. El reconocimien-
to de esta realidad abre nuevas posibi-
lidades en el didlogo interreligioso, es-
pecialmente con el judafsmo.

Palabras clave: Doctrina social de la
Iglesia, fuentes, didlogo interreligioso,
Judafsmo.

Abstract: The social teaching of the
Church belongs to its evangelising mis-
sion, and its main consequence is the
commitment to justice. The Holy
Scriptures constitute a divinely inspired
word, which cannot be separated with-
out losing its meaning. In the course of
magisterial and theological reflection,
complemented by the progress made in
Biblical studies, we have gained a dee-
per understanding of the Old Testa-
ment sources of social teaching. In the-
se, we find the basis for the evangelical
message expressed in obedience to the
Law and the Prophets. The recognition
of this reality opens new possibilities
for dialogue between religions, espe-
cially with Judaism.

Keywords: Social teaching of the
Church, Sources, Interfaith dialogue,
Judaism.
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Al presentar el Compendio de la doctrina social de la Iglesia (CDSI), el Pre-
sidente del Pontificio Consejo Justicia y Paz explicd su sentido en una triple
proyeccién relacional, ministerial y universal: «Todo lector de “buena voluntad”
podrd conocer los motivos que impulsan a la Iglesia a intervenir con una doc-
trina en el campo social, a primera vista fuera de su competencia, y las razones
para un encuentro, un didlogo, una colaboracidn al servicio del bien comun»'.

En nuevas presentaciones del documento, el cardenal Martino precisé
que «el texto se propone como un instrumento para el didlogo ecuménico e in-
terreligioso» 2. Al mismo tiempo, resulta visible en él un interés en mostrar las
raices escrituristicas de la doctrina social. De otra parte, la reflexién teolégica
de los dltimos afios ha comenzado a mostrar la conexién entre la teologia mo-
ral y sus fuentes biblicas y patristicas.

La importancia del acento puesto ahora en este contenido fontal reside
pues en que se constituye en una ocasién para alimentar el didlogo entre las
iglesias y confesiones religiosas. El didlogo interreligioso presenta diversos con-
tenidos, no siendo menor entre ellos su dimensién moral, en particular una lec-
tura de la realidad social desde la respectiva fe religiosa.

Ambos datos, el cardcter dialogal y la articulacién biblica, ciertamente no
constituyen una novedad pero abren una perspectiva de analoga importancia a
la que en su momento representaron la apertura de la doctrina social a un es-
cenario internacional o el enfoque antropolégico planteado por Juan Pablo II.

1. LA DOCTRINA SOCIAL COMO LUGAR DE DIALOGO

Leén XIIT situé la realeza de Cristo en una jurisdiccién universal, al afir-
mar que ella se extiende a «todos los hombres sin excepcidn, aun a aquéllos que
son extrafios a la fe cristiana»®. Esta doctrina serfa desarrollada por Pio XI en
Quas Primas, y si bien su significacién ha sido reinterpretada en sentido inte-
grista, no hay aqui una visién teocrdtica. Por ser Jesucristo perfecto hombre, el

1. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, Compendio de la doctrina social de la
Iglesia, Conferencia Episcopal Argentina, Buenos Aires 2005, 14.

2. Cfr. El cardenal Martino: la Doctrina Social de la Iglesia es «demasiado desconocidar
(17-X11-2006) http://www.zenit.org/article-22111?l=spanish (accedido el 2-1-2008).

3. Cfr. LEON XIII, Annum Sacrum. Sobre la dimensién ética de la eclesiologfa en
perspectiva interreligiosa, cfr. H. VALL, «Eclesiologfa y ética: reflexiones que condicio-
nan y determinan el concepto de evangelizacién», en J.R. VILLAR (ed.), Communio et
sacramentum. En el 700 cumplearios del Prof: Dr. Pedro Rodriguez, Universidad de Nava-
rra, Pamplona 2003, 827-839.
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mensaje evangélico tiene como propio toda su realidad, expresada en el con-
cepto de que todo lo que es cristiano asume lo que es verdaderamente humano.

La doctrina social configura un terreno particularmente propicio para
practicar el didlogo interreligioso y ese quehacer corresponde en primer lugar y
de modo eminente a los laicos. E1 CDSI se propone promover su actuacién en
el campo social, por ser éste su dmbito propio®. En dicha misién participan los
fieles laicos de un modo peculiar y acorde con su indole secular, pues viven y
actdan alli donde se organiza la vida social, donde se toman las decisiones y
donde se transforman las estructuras que condicionan la vida civil®.

En tal sentido, este cuerpo doctrinal constituye un instrumento para la
«nueva evangelizacién» de un mundo que en apreciable medida ha perdido sus
referencias religiosas. La doctrina social no es ajena a esta misién, en cuanto
parte del ministerio evangelizador de la Iglesia®, del cual el mundo tiene ur-
gente necesidad y que ha de incluir entre sus elementos esenciales el anuncio de
su ensefianza moral’.

El sentido del CDSI es sostener y animar la accién de los cristianos en el
campo social, cuya vida debe entenderse como una fecunda obra de evangeliza-
cién®. En la evangelizacién de la cultura los valores propiamente humanos son
asumidos y realizados junto a los especificamente cristianos en tanto integran-
tes del designio divino y constitutivos del mds auténtico humanismo. Por esto
en la construccién de la ciudad los cristianos han de ejercer sus derechos y res-
ponsabilidades en fraternal unién con sus hermanos de otras diversas corrientes
culturales y creencias religiosas.

Cuando cumple dicha misién de anunciar el Evangelio, la Iglesia muestra
al hombre, en nombre de Cristo, su dignidad propia y su vocacién a la comu-
nién, descubriéndole las exigencias de la justicia y su fruto que es la paz. Jesucristo
manifiesta plenamente el hombre al propio hombre. Un concepto emblemdtico
del Concilio ha sido la estrella gufa de Juan Pablo II durante su pontificado: «el
misterio del hombre sélo se esclarece en el misterio del Verbo encarnado»’.

4. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, o.c., 13.

5. Cfr. BENEDICTO XVI, Mensaje al card. Norberto Rivera Carrera con ocasion del en-
cuentro continental para América sobre el Compendio de la doctrina social de la Iglesia del
19-X1-2005.

6. Cfr. PoNTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, o.c., 66.

7. Cfr. JuAN PABLO 11, Centesimus Annus, 5.

8. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, o.c., 13.

9. CONCILIO VATICANO 11, Gaudium et Spes, 22. Cfr. JUAN PABLO 11, Homilia en el
Seminario Palafoxiano de Puebla de los Angeles. Del mismo modo: Redempror Hominis,
14: «el hombre es el camino de la Iglesia», también reproducido en Laborem Exercens,
1y en Centesimus Annus, cap. V.
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2. LA DIMENSION SOCIAL DEL DIALOGO INTERRELIGIOSO

Ast como en ocasiones se ha reducido el ecumenismo a una mera colabo-
racién en valores puramente sociales, también se ha entendido el didlogo ecumé-
nico e interreligioso en un sentido restringido referido a contenidos exclusiva-
mente dogmdticos, sin atender a sus proyecciones comunitarias. Sin embargo, no
es ésta la visidn con la cual fue planteada la cuestién desde el comienzo. En Ec-
clesiam Suam, el papa Pablo VI distingue los distintos circulos concéntricos en re-
lacién a los niveles de didlogo, y cuando se refiere al segundo de ellos —el de los
que creen en Dios—, menciona en primer lugar al pueblo hebreo, digno de su
afectuoso respeto, con quien los cristianos comparten un inestimable legado.

El Pontifice enuncia contenidos del didlogo diciendo:«no queremos ne-
gar nuestro respetuoso reconocimiento a los valores espirituales y morales de las
diversas confesiones religiosas no cristianas; queremos promover y defender con
ellas los ideales que pueden ser comunes en el campo de la libertad religiosa, de
la hermandad humana, de la buena cultura, de la beneficencia social y del or-
den civil. En orden a estos comunes ideales, un didlogo por nuestra parte es po-
sible y no dejaremos de ofrecerlo doquier que con reciproco y leal respeto sea
aceptado con benevolencia» °.

Cuando se celebraron los cuarenta afios de Nostra Aetate, el Papa Bene-
dicto XVI cifré su esperanza no sélo en el didlogo teoldgico, sino también en
que, en la colaboracién cotidiana, los cristianos y los judios ofrezcan un testi-
monio compartido atin mds convincente del dnico Dios y de sus mandamien-
tos, de la santidad de vida, de la promocién de la dignidad humana, de los
derechos de la familia y de la necesidad de edificar un mundo de justicia, re-
conciliacién y paz para las futuras generaciones'.

De otra parte, entre los diversos tipos de didlogo, el de los laicos encuen-
tra una primera temdtica natural en lo social, que nace de una comdn identidad
de todos los hombres, centrdndose en las cuestiones que les atafien de un modo
grave ¢ inmediato: por un lado, injusticia social, desigualdad de oportunidades,
mal reparto de la riqueza y del poder, crisis de los valores familiares, y desafio de
la juventud en el plano local; y por el otro, amenaza nuclear, desequilibrio eco-
némico, violacién de los derechos humanos, etc. en el plano mundial . Los de-

10. Cfr. PaBLO VI, Ecclesiam Suam, 40.

11. Carta de Benedicto XVI al card. Kasper del 26-X-2005 en los 40 afios de Nostra
Aetate.

12. Cfr. ].C. BASSET, Le dialogue interreligieux, Les Editions du Cerf, 1996, trad.
cast.: El didlogo interreligioso, Desclée de Brouwer, Bilbao 1999, 315-316. Durante los
tltimos afios varias obras han publicado opiniones cristianas y judfas en paralelo sobre
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rechos humanos en cuanto expresiones del ser del hombre brindan un fértil
campo de didlogo entre las religiones .

La enciclica Pacem in Terris habia abierto un camino, cuarenta afios atras,
para los fieles cristianos, al promover un didlogo con los demds ciudadanos en
el marco de una sociedad plural . Juan XXIII puso de relieve que el documento
representaba una innovacién peculiar en la tradicién magisterial en tanto era
dirigido a todos los hombres de buena voluntad .

El Concilio Vaticano II mantuvo esa misma interlocucién'é, en tanto la
entera familia humana es la destinataria del mensaje de salvacién. Pablo VI eli-
gi6 como destinatarios de su enciclica sobre el desarrollo a «todos los hombres
de buena voluntad» y en el cuerpo del texto dedicé a ellos un largo pdrrafo”.
El Papa ya habfa exhortado a los no cristianos a trabajar para que todos los
miembros de la humanidad pudieran llevar una vida digna de los hijos de Dios,
al tiempo que invitaba a un didlogo entre civilizaciones en la ansiada consecu-
cién de una justicia global. Esta nueva sensibilidad se abrirfa paso cada vez con
mayor fuerza en los afios sucesivos. Juan Pablo 11, en Sollicitudo Rei Socialis di-
rige, en esa misma direccién, un llamado a la colaboracién entre las religiones **.
Posteriormente, en Centesimus Annus el Papa reitera que la disponibilidad al
didlogo incumbe a «todos los hombres de buena voluntad» ¥.

3. LA DOCTRINA SOCIAL EN EL DIALOGO JUDEO-CRISTIANO

La declaracién conciliar Nostra Aetate, asi como otros importantes tex-
tos®, proporcionan el marco teoldgico del didlogo entre judios y cristianos.

diversos temas sociales como derechos humanos y otros. Cfr. E. FISHER y D.E. POLISH
(ed.), The Formation of Social Policy in the Catholic and Jewish Traditions, University of
Notre Dame Press, Notre Dame, Indiana 1980.

13. Cfr. E VioLa, «El didlogo entre las religiones y el derecho natural», en Persona y
Derecho, 53 (2005) 101-112.

14. Cfr. JuaN XXIII, Pacem in Terris, 160.

15. Cfr. A. BERNA QUINTANA, «Acontecimientos y comentarios. El momento histé-
rico de la enciclica Pacem in Terris», en Anuario de Historia de la Iglesia, X11 (2003) 348.

16. Cfr. CONCILIO VATICANO I, Gaudium et Spes, 2.

17. Cfr. PABLO VI, Populorum Progressio, 83.

18. Cfr. JuaN PABLO 11, Sollicitudo Rei Socialis, 32.

19. Cfr. JUAN PABLO 11, Centesimus Annus, 60. Esta enciclica también estd dirigida a
todos los hombres de buena voluntad.

20. Cfr. Lumen Gentium, 9; Redemptor Hominis, 11; Ecclesia in Europa, 56 'y Ecclesia
in América, 51. Sobre el didlogo entre la Iglesia e Israel cfr. C. PORRO, Chiesa, mondo e
religioni. Prospettive di Ecclesiologia, Editrice Elledici, Torino 1995, 88-90 y J.C. Bas-
SET, o.c., 370-386.
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El magisterio posterior ha favorecido este didlogo, animando a las comuni-
dades eclesiales a una colaboracién eficaz. El admite distintos niveles y con-
tenidos, atendiendo al contexto histérico y cultural con el fin de articular in-
tereses comunes en el dmbito social?”’. Aunque no se le ha prestado ain
suficiente atencidn, la reflexién moral ha de encontrar no sélo en el Evange-
lio sino también en el primer legado de la Revelacién una fuente igualmente
nutricia?,

Las obras que explican hasta el Concilio Vaticano II el contenido de la
DSI a menudo han dispensado un escueto tratamiento a la fuente veterotesta-
mentaria®, y hasta han llegado a omitirla o al menos a subsumirla en expresio-
nes genéricas. En materia social, Juan Pablo II, en Sollicitudo Rei Socialis y en
Centesimus Annus formulé un nuevo llamado a las religiones del mundo®, di-
rigiéndose especialmente «a quienes comparten con nosotros la herencia de
Abraham, nuestro padre en la fe» (cfr. Rom 4,11s.), y la tradicién del Antiguo
Testamento» .

Un esfuerzo mds reciente de comprender la moral desde la perspectiva de
las virtudes atiende a mostrarlas en su contenido escrituristico: el hombre es lla-
mado al amor (Col 3,14) en la fraternidad a los hermanos, en las exigencias de
la justicia y de la misericordia ante los profetas (Is 58), y en la generosidad ha-
cia el pobre (Lev 19,9-10). La doctrina social representa un privilegiado punto
de encuentro entre el Antiguo y el Nuevo Testamento. Es un dmbito que en los
préximos tiempos estd llamado a constituirse en una casa comuin para ambas
religiones.

21. Cfr. B. FORTE, ;Ddnde va el cristianismo?, Palabra, Madrid 2001, 43.

22. Para un estudio de las fuentes evangélicas de la doctrina social, cfr. I. GIORDANI,
El mensage social de Jesiis, Rialp, Madrid, 1961. Este libro fue publicado posteriormen-
te con otros escritos bajo el titulo de El mensaje social del cristianismo.

23. Por ejemplo no hay sino escasas referencias en A. BERNA Y OTROS, Curso de Doc-
trina Social Catdlica, BAC, Madrid 1967. En el capitulo dedicado a las fuentes, otro
manual no hace referencia al Antiguo Testamento, citdindose una carta de Pio XII al car-
denal Faulhaber. Cfr. J.I. CALVEZ y ]J. PERRIN, Iglesia y sociedad econdmica. La ensefian-
za social de los Papas. De Ledn XIII a Juan XXIII (1878-1963), El Mensajero del Cora-
z6n de Jesus, Bilbao 1965, 64. Una obra cldsica enumera el concepto de «Sagrada
Escritura, y sélo especifica «particularmente el Evangelio». Cfr. J. VILLAIN, La ense-
fianza social de la Iglesia, 2* ed., Aguilar, Madrid 1961, 25, e incluso una exposicién de
la doctrina social posterior al Concilio no menciona una palabra sobre este tema. Cfr.
C. VELA, Doctrina social posconciliar, Ed. del autor, Madrid 1968. En cambio otra im-
portante expresion de esos afios le dedica un capitulo. Cfr. P. B1GO, Doctrina social de la
Iglesia. Biisqueda y didlogo, Instituto Catélico de Estudios Sociales de Barcelona, Barce-
lona 1967, 17-25.

24. Cfr. JUAN PABLO 11, Centesimus Annus, 60.

25. Cfr. JUAN PABLO 11, Sollicitudo Rei Socialis, 47.
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4. UNA ETICA COMUN

La verdad del mensaje cristiano tiene su raiz en el judaismo: ambos se
identifican en la creencia de que Dios eligié a Israel como su Pueblo y le reve-
16 su ley, resumida en los principios morales del Decdlogo®. La ética judia no
solamente es tributaria de una revelacién sobrenatural, sino que recoge las exi-
gencias fundamentales de la naturaleza humana, igualmente reflejada en lo diez
mandamientos?. El designio divino es representado en ellos, los cuales contie-
nen una expresion privilegiada de la ley natural y constituyen las reglas pri-
mordiales no sélo para la persona en si misma sino de toda la vida social*: son
diez principios de conducta sin los cuales ninguna comunidad humana puede
lograr su plena realizacién®.

Este querer de Dios expresa a su vez la justicia, por eso las escrituras ju-
dias tienen un valor siempre actual para guiar la vida espiritual de los cristia-
nos?®. Las escrituras sagradas del pueblo judio son una parte fundamental de la
Biblia cristiana. Antiguo y Nuevo Testamento no pueden separarse puesto que

i inescindible unidad i i 3. El ca-
constituyen una inescindible unidad que se comunica reciprocamente?'. El ca
non de las escrituras comprende al Antiguo Testamento que conserva un valor
permanente, porque la Antigua Alianza no ha sido revocada®.

La palabra revelada en ambos testamentos ofrece una visién religiosa, sal-

vifica e histérica de la realidad social. El Antiguo Testamento conserva su valor

propio de revelacién que el mismo Jesucristo reafirmé® y consecuentemente

sus principios morales no han sido derogados por la nueva ley. El Nuevo Tes-
tamento testimonia la veneracién de esa herencia judia®. De ahi que los cris-
tianos hayan de asumir como propios estos libros, expresivos del sentimiento
vivo de Dios, y en los que se encierran sublimes doctrinas y una sabiduria sal-

26. Cfr. Catecismo de la Iglesia Catdlica, 1961 y subs.

27. Ex 3,6 y 14. Cfr. M. GUERRA GOMEZ, Historia de las religiones, BAC, Madrid
1999, 319.

28. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, Compendio..., cit., 22.

29. Cfr. JUAN PABLO 11, Memoria e identidad, Conversaciones al ﬁlo de dos milenios,
Planeta, Madrid 2005, 164.

30. Cfr. PONTIFICIA COMISION BIBLICA, El pueblo judio y sus escrituras sagradas en la
Biblia cristiana, 5.

31. Dios dispuso sabiamente que el Nuevo Testamento estd latente en el Antiguo y
el Antiguo estd patente en el Nuevo. Cfr. CONCILIO VATICANO II, Dei Verbum, 16.

32. Cfr. Catecismo de la Iglesia Catélica, 101-130.

33. Cfr. Catecismo de la Iglesia Cardlica, 129. Jesucristo se aplic a si mismo varios
pasajes de los salmos (Jn 13,10; Mt 21,16).

34. Cfr. PoNTIFICIA COMISION BIBLICA, La interpretacién biblica en la Iglesia, 111,
b, 1.
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vadora®. El mensaje cristiano se traicionarfa a s{ mismo si olvidara sus raices ju-
dias. Mds atin, el Nuevo Testamento s6lo puede ser plenamente comprendido
en el marco y a la luz del Antiguo®. En la Sagrada Escritura se encuentra una
referencia ética y una valoracién de la historia: el anuncio y la denuncia. A par-
tir de la ley divina surge un proyecto de convivencia en la justicia y en la cari-

dad?": Tzedeky Tzedakd.

El judaismo representa una religién —en realidad, mds adecuadamente,
una cultura— a la que es propia una ética, también en el dmbito de las relacio-
nes sociales. La tradiciones judia y cristiana se hermanan en aceptar los principios
morales de la 7orah: la inalienable santidad y dignidad de la persona humana y
asi «el énfasis moral compartido puede ser la base de un vigoroso testimonio pa-
ra toda la humanidad con el fin de mejorar la vida de nuestros semejantes y re-
sistir frente a las inmoralidades y las idolatrias que nos dafian y nos degradan»*.

Israel ciertamente ha desempefiado un papel singularisimo en la historia
de la salvacién y de este dato se deduce que se han de reconocer las raices co-
munes existentes entre el cristianismo y el pueblo judio, llamado por Dios a
una alianza que sigue siendo irrevocable y que ha alcanzado su plenitud defini-
tiva®. El mensaje de la Iglesia en materia moral encuentra su necesaria fuente
en los textos de la tradicién judaica, como puede constatarse una y otra vez en
numerosos ejemplos. Las ensefianzas de la DSI se nutren de la Sagrada Escri-
tura®. En la carta de preparacién del Jubileo® del afio 2000 se explica que el
afio sabdtico de la Ley de Moisés, por el cual se liberaban los esclavos, se recu-
peraban las tierras y se remitian las deudas, es continuado en el jubileo cristia-
no*. Las palabras y las obras de Jests constituyen el cumplimiento de toda la
tradicién de los jubileos del Antiguo Testamento, que debian servir al restable-
cimiento de la justicia social.

Dios constituyd a Israel como su pueblo, salvindolo de la esclavitud: es
el pueblo sacerdotal de Dios al que por los profetas mantiene en la esperanza

35. Cfr. CONCILIO VATICANO II, Dei Verbum, 15.

36. Cfr. PONTIFICIA COMISION BIBLICA, E pueblo judio..., cit., 6.

37. Cfr. A. GALINDO, Moral socioecondémica, BAC, Madrid 1996, 28 vy ss.

38. Cfr. NATIONAL JEWISH SCHOLARS PROJECT, Dabru Emet. Declaracién sobre los
cristianos y el cristianismo, 2002.

39. Cfr. Sinodo de Europa, 56.

40. Cfr. L.E. FIGARL, Hacia las fuentes de la doctrina social de la Iglesia en la Sagrada
Escritura, VE Multimedios, 37 en http://www.synodia.org/libros/hacialasfuentes/ (ac-
cedido el 2-11-2008).

41. Cfr. JUAN PABLO II, Incarnationis Mysterium, 12. Cfr. también COMISION TEOLO-
GICA INTERNACIONAL, Memoria y Reconciliacion. La [g[e_viﬂ ¥ las cu[pm‘ del pamdo, 11, 3.

42. Cfr. JUAN PaABLO 11, Tertio Millennio Adveniente, 11-14.
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de la salvacién. Serdn sobre todo los pobres y los humildes del Sefior (So 2,3)
quienes mantengan esta esperanza ’. Esta es la ensefianza que deja a lo largo de
la historia del pueblo elegido la rica sabiduria recogida en los libros sagrados.
La caridad brillar4 as{ en la ciudad de Dios que es la Jerusalén celestial: «las do-
ce puertas son las doce perlas, cada una de las puertas hecha de una sola perla,
y la calle de la ciudad es de oro puro como el cristal» “.

5. EL ANTIGUO TESTAMENTO EN LA DSI

En la reflexidn teoldgica se ha ido produciendo una profundizacién, uni-
da al progreso de los estudios biblicos, en las raices veterotestamentarias de la
doctrina social que se muestra en el espiritu conciliar de un regreso al sentido
original de las instituciones *: todo el mensaje evangélico no es sino el cumpli-
miento de la Ley y los Profetas.

Si bien no es el nimero ni la importancia de las citas las que determinan
el sentido de dicha influencia, sino su conexién con el mensaje de salvacidn, las
enciclicas sociales y otros documentos similares recogen con diversas modula-
ciones dicha herencia. En este sentido, el material es variado y abundante y se
remonta al origen de la formulacién moderna de la doctrina social, mostrando
un {ntimo vinculo entre ambos testamentos en materia moral. Los Sa/mos y el
Génesis son los libros biblicos més citados.

En el documento fundacional de la moderna DS, al tratarse sobre los sa-
larios, se recuerda la sentencia genesfaca: ganards el pan con el sudor de tu fren-
te, asi como se encuentran en el texto leoniano citas del Eclesiastés y de los Pro-
verbios sobre la fraternidad humana. Del mismo modo, al establecer el derecho
al descanso, el Pontifice hace una remisién a la santificacién del sibado, citan-
do el Exodo y nuevamente el Génesis®.

Por su parte, en Quadragesimo Anno aparece una cita del Deuteronomio
cuando Pio XI exhorta a la «restauracién en Cristo» 7. Casti Connubii recuerda
tres veces el Génesis, una el Exodoy otra el Deuteronomio®. En las tres encicli-

43. Cfr. Catecismo de la Iglesia Catélica, 62-64.

44. Cfr. Ap 21.

45. Cfr. Comunicado del Secretariado para la Promocién de la Unidad Cristiana, res-
pecto al capitulo de los judios, emitido el 8-XI-63.

46. Juan Pablo II repite esta actitud en Centesimus Annusy Dies Domini. Cfr. LEON
XIII, Rerum Novarum, 9, 13, 15, 30 y 35.

47. Cfr. Pto X1, Quadragesimo Anno, 138.

48. Cfr. Pio X1, Casti Connubii, 4, 6, 23 y 45.
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cas antitotalitarias Mit Brennender Sorge, Non Abbiamo Bisogno y Divini Re-
demptoris se citan los Salmosy el Génesis®.

En Divini Illius Magistri son mencionados los libros de los Proverbios, el
Deuteronomio y la Sabiduria®. En su radiomensaje La Solemnitd, Pio XII cita
solamente el Salmo 18. Otros mensajes similares de este Pontifice como Benig-
nitas et Humanitasy La Elevatezza se remiten, del mismo modo, a ciertos Sa/-
mos. En Mater et Magistra Juan XXIII utiliza fuentes del Génesis, los Salmos, y
el Exodo®, y en Pacem in Terris también invoca el Génesis, Isatas y nuevamente
a los Salmos™. El Concilio, en Gaudium et Spes refiere a las mismas fuentes™.
En Octogésima Adveniens en cambio no hay citas del Antiguo Testamento y
tampoco en Populorum Progressio, con una Unica excepcién que recuerda el
mandato divino de Génesis,1: henchid la tierra y sometedla™.

Mds cercanamente, ya durante el pontificado de Juan Pablo II, en Fami-
liaris Consortio hay también siete referencias al Génesis, entre ellas la creacién
del hombre y otras menciones a varios de los profetas que vinculan el matri-
monio con la alianza®, categoria mediante la que es comprendido el vinculo
conyugal en el actual Codex Iuris Canonici (CIC)*°. Se encuentran otras alusio-
nes escrituristicas en Libertatis Nuntiusy en Libertatis Conscientia® .

En Christifideles Laici hay nuevas citas del Génesis, de los Salmos, de los
Profetasy el Deuteronomio™. Laborem Exercens exhibe también algunas referen-
cias a los Salmos y numerosas del Génesis. Sollicitudo Rei Socialis registra varias
llamadas conceptuales al Génesis, a los Salmosy al Exodo®. Aparecen citas de He-
breos, Salmosy Génesis, Samuel, Ezequiel e Isaias en Reconciliatio et Paenitentia®.

49. Cfr. Pio X1, Non Abbiamo Bisogno, 2 y 10; Mit Brennender Sorge, 51 y Divini Re-
demproris, 1.

50. Cfr. Pio X1, Divini Illius Magistri, 6, 15 y 37.

51. Cfr. JuaN XXIII, Mater et Magistra, 196, 217, 244 y 249.

52. Cfr. JuaN XXIII, Pacem in lerris, 3, 5y 167.

53. Cfr. CONCILIO VATICANO I, Gaudium et Spes, 12, 32, 50 y 78.

54. Cfr. PABLO VI, Populorum Progressio, 22.

55. Cfr. JUAN PABLO 11, Familiaris Consortio, 3, 11, 12, 13, 14, 22, 25 y 28.

56. En los dltimos afios se ha profundizado en el significado biblico del matrimonio
y la familia. Cfr. H. SANCHEZ PARODI, «Algunas reflexiones sobre la familia, desde la
Biblia», en El Derecho, 6-1-95.

57. Cfr. CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Libertatis Nuntius, sobre to-
do en el cap. IV «Fundamentos biblicos» y Libertatis Conscientia, 17, 20, 23,27 y 29 y
35 a 45.

58. Cfr. JuaN PaBLO I, Christifideles Laici, 4, 5, 6, 8, 14, 40, 43, 48, 57 y 61.

59. Cfr. JuAN PaBLO 11, Sollicitudo Rei Socialis, 29, 30, 34, 36, 38, 47.

60. Cfr. JUAN PABLO 11, Reconciliatio et Paenitentia, 7, 13, 15, 17, 23, 29, 31 y 34.
Cfr. también S. AUSIN, «Aspectos biblicos de la Exhortacién Apostélica “Reconciliatio
et Poenitentia”», Scripta Theologica, 17 (1985) 291-305.
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En Centesimus Annus pueden encontrarse dos citas del Génesis®'. La car-
ta Mulieris Dignitatem también acredita otras referencias al mismo libro, co-
menzando por la creacién de la mujer como persona®. Teniendo en cuenta su
estructura, se puede afirmar que Evangelium Vitae es toda la enciclica un solo
comentario o glosa a textos veterotestamentarios, especialmente el Génesis®. En
un documento sobre la reforma agraria se dedica un entero capitulo al mensa-
je biblico sobre la propiedad de la tierra®, con citas abundantes del Antiguo
Testamento. Con respecto a los documentos jubilares, tanto en Zertio Millen-
nio Adveniente® como en Novo Millennio Ineunte®, son invocadas citas de los
Salmos, donde se recuerda el sentido de la institucién del jubileo.

6. EL CDSI Y LA TRADICION BIBLICA

El CDSI espiga en la rica herencia del pueblo elegido que ha asumido las
verdades reveladas a lo largo de su historia. El hace suyas las admoniciones pro-
féticas, la preceptiva moral de los salmos y la sabidurfa multisecular de los pro-
verbios, ilumindndolos con la nueva revelacién. Esa luz aparece como una ayu-
da para devolver a la persona humana su perdida dignidad, en un mundo en el
que por momentos pareciera eclipsarse la visién del rostro de Dios.

En los manuales cldsicos de la materia no suele encontrarse un capitulo
especial referido a los fundamentos biblicos de las ensefianzas sociales, pero en
el CDSI en cambio son generosas las referencias a las fuentes del Antiguo Tes-
tamento: numerosas citas del Génesis y del Exodo son seguidas por otras de los
diversos libros sagrados: Levitico, Niimeros, Deuteronomio, Josué, Jueces, Primer
Libro de Samuel, de los Reyes, de las Crénicas, Job, Salmos, Proverbios, Eclesiastés,
Cantar de los Cantares, Sabiduria, Eclesidstico, y los proféticos: Isatas, Jeremias,
Barue, Ezequiel, Oseas, Amds, Miqueas, Sofonias, Ageo, Zacarias y Malaquias®.
Teniendo en cuenta que las referencias veterotestamentarias son notablemente

61. Cfr. JuaN PaBLO 11, Centesimus Annus, 11y 51.

62. Cfr. JuaN PABLO 11, Mulieris Dignitatem, 2, 3, 6 a 11, 18, 25, 29 y 30.

63. Cfr. JuAN PABLO I, Evangelium Vitae, 6 a 10, 18 a 21, 25, 31, 34, 35, 39, 40 a
44, 46, 48, 49, 52, 53, 58, 61, 66, 73, 76, 83, 84, 94 y 102.

64. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, Para una mejor distribucién de la tie-
rra, 11.

65. Cfr. JUAN PABLO 11, Tertio Millennio Adveniente, cap II.

66. Cfr. JUAN PABLO 11, Novo Millennio Ineunte, 1, 23, 33.

67. D ¢j., entre las 73 diferentes referencias de fuentes biblicas que se registran en el
texto, la inmensa mayorfa corresponde al Antiguo Testamento. Cfr. Compendio..., cit,
16. La primera cita es de Hebreosy solamente del Génesis se registran 63 citas.
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superiores en relacién a los documentos precedentes, puede afirmarse que este
instrumento representa un cambio verdaderamente radical en la materia.

El CDSI se inaugura con un tratamiento de la accién liberadora de Dios
en la historia de Israel. El texto destaca la revelacidén que Dios hace de si mis-
mo en forma progresiva al pueblo elegido, el pacto que sella el compromiso con
la nacién judia y con toda la humanidad, y los diez mandamientos que consti-
tuyen las reglas primordiales de la vida social. El don de la liberacién y la tierra
prometida, la Alianza y el Decdlogo expresan la praxis que ha de regular la so-
ciedad israelita en la justicia y el amor®.

Esta realidad —que el CDSI presenta como pértico de toda la ensefian-
za social de la Iglesia— se fundamenta en el hecho de que ella siempre ha re-
chazado la idea de prescindir del Antiguo Testamento considerdndolo un bien
caduco, o al menos algo perteneciente al pasado, que habria perdido razén de
ser con el advenimiento del Mesfas, y por esto mismo ha condenado al marcio-
nismo, que sustentaba esta disociacién, configurando asi una herejia formal

contra la ortodoxia de la fe®.

La herejia marcionista fue desenterrada por el nacionalsocialismo, como
lo denunciara severamente Pio XI: «Sélo la ceguera y el orgullo pueden hacer ce-
rrar los ojos ante los tesoros de saludables ensefianzas encerradas en el Antiguo
Testamento. Por eso, el que pretende desterrar de la Iglesia y de la escuela la his-
toria biblica y las sabias ensefianzas del Antiguo Testamento, blasfema la palabra
de Dios, blastema el plan de la salvacién dispuesto por el Omnipotente y erige
en juez de los planes divinos un angosto y mezquino pensar humano»”. Jests
no abolié la Ley del Sinai, sino que la perfecciond de tal modo que reveld su
hondo sentido. El veneré el Templo al que acudié en peregrinacion en las fies-
tas judfas y amé con gran celo esa morada de Dios entre los hombres™.

Se podria decir que todo el Antiguo Testamento engendra al Nuevo: el
orden de Melquisedec otorga al sacramento cristiano del sacerdocio su necesa-
ria precedencia y le confiere la nobleza de su abolengo . Toda la tradicién cris-

68. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, Compendio..., cit., 20 y ss.

69. Cfr. Catecismo de la Iglesia Catélica, 123 y 129. Para evitar la tentacién de en-
tender por «caduco» el nombre de «Antiguo Testamento» se ha propuesto nombrar co-
mo «escrituras hebreas» y «escrituras cristianas» al Antiguo y al Nuevo Testamento res-
pectivamente.

70. Cfr. Pio X1, Mit Brennender Sorge, 19.

71. Cfr. Catecismo de la Iglesia Catdlica, 592-593.

72. Sobre el texto paulino que reconoce la institucién pontifical de Jesucristo «segtin
el orden de Melquisedec» (Hb 6,20), cfr. E VARO, «Santidad y sacerdocio del Antiguo
al Nuevo Testamento», en Scripta Theologica, 34 (2002/1) 13-43 y esp. 15 y 30.

172 ScrTh 40 (2008/1)



CARITAS Y TZEDAKA. LAS FUENTES VETEROTESTAMENTARIAS DE LA DOCTRINA SOCIAL DE LA IGLESIA
EN EL MARCO DEL DIALOGO HEBRAICO

tiana ha entendido —siguiendo la ensefianza paulina— a Melquisedec como el

tipo y la figura de Cristo.

Puede haber sucedido que en algunos momentos histdricos se haya ate-
nuado ocasionalmente el interés por mostrar el enraizamiento veterotestamen-
tario del mensaje evangélico. Sin embargo, una nueva sensibilidad mds atenta a
las fuentes ha sabido expresar, sobre todo a partir del Concilio Vaticano II, de
un modo mds claro lo que en realidad siempre ha sido una constante en la tra-
dicién eclesial. El Antiguo Testamento es una parte de la Sagrada Escritura de
la que no se puede prescindir. Sus libros son divinamente inspirados y conser-
van un valor permanente, porque la Antigua Alianza no ha sido revocada™.

As{ no podria comprenderse el sentido del Nuevo Testamento dejando de
lado al Antiguo, y mucho menos contraponiéndolos: uno no puede entenderse
sin el otro. Podrifa afirmarse incluso que un acabado conocimiento y una completa
comprension del mensaje redentor de Jesucristo s6lo es posible a partir de un pro-
fundo conocimiento y una genuina comprensién de sus precedentes veterotesta-
mentarios con los cuales se integra en un solo mensaje de salvacién y adquiere su
significado més pleno. Mds aun, sin el Antiguo Testamento, el Nuevo serfa un li-
bro indescifrable, una planta privada de sus raices y destinada a secarse™.

7. EL HUMANISMO DEL AMOR

Un rasgo peculiar del CDSI consiste en el rescate del concepto de «hu-
manismo»”® para caracterizar la concepcién cristiana de la persona y de la so-
ciedad”, que habia empleado Pablo VI en Populorum Progressio”, y que se en-
cuentra presente en la impronta conciliar y en el pensamiento juanpauliano.

Este humanismo constituye un sugerente punto de encuentro entre pen-
sadores cristianos como Jacques Maritain” y judios como Martin Buber. Hu-

73. Cfr. Catecismo de la Iglesia Catdlica, 121.

74. Cfr. PONTIFICIA COMISION BIBLICA, o.c., 81.

75. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, o.c., 6, 7, 19, 82, 98, 322, 327, 449,
497 y 544.

76. El amor cristiano de lo humano es el humanismo cristiano. Cfr. Y. DE MONT-
CHEUIL, «El ideal del humanismo cristiano», en H. DE LUBAC Y OTROS, Pensadores Ca-
télicos Contempordneos, 1, Grijalbo, Barcelona 1964, 149-163.

77. Desde la introduccién que lleva por titulo «un humanismo integral y solidario»,
todo el documento representa un verdadero manifiesto del humanismo cristiano. Cfr.
PABLO VI, Populorum Progressio, 16, 20, 42 y 44, etc.

78. Sobre el humanismo mariteniano, cuya huella se advierte también en el Conci-
lio y después en el CDSI, cfr. J. MARITAIN, Humanismo integral. Problemas temporales y
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manismo cristiano y humanismo judio” representan sendas expresiones de un
mismo modo de entender al hombre. En su enciclica programética, Benedicto
XVI muestra cémo Dios revela al pueblo elegido su designio amoroso. En la
Torah se encuentra el camino del verdadero humanismo*.

Se pueden espigar numerosos casos concretos de ensefianzas sociales ju-
dias contenidas en el CDSI que incluyen el Jubileo: «Esta legislacién indica que
el acontecimiento salvifico del éxodo y la fidelidad a la Alianza representan no
sélo el principio que sirve de fundamento a la vida social, politica y econémi-
ca del pueblo de Israel, sino también el principio regulador de las cuestiones re-
lativas a la pobreza econémica y a la injusticia social»*'.

No existe en verdad ninguna diferencia sustancial entre judaismo y cris-
tianismo en relacién al arraigo biblico de la nocién de persona como imagen de
Dios y a la actividad humana en el mundo segtin Gaudium et Spes, en cuya fac-
tura tuviera decisiva intervencién Juan Pablo I, entonces arzobispo de Craco-
via®. El énfasis antropoldgico que Juan Pablo II ha impreso a la DSI se enrai-
za claramente en este concepto biblico de persona. Resulta significativa la
referencia del Pontifice a pensadores judios como Buber y también Emmanuel
Lévinas®.

La antropologfa del Nuevo Testamento se basa en la del Antiguo. Da tes-
timonio de la grandeza de la persona humana, creada a imagen de Dios (Gn

espirituales de una nueva cristiandad, Carlos Lohlé, Buenos Aires 1966. Ver una sintesis
de su pensamiento en J.L. LORDA, Antropologia. Del Concilio Vaticano Il a Juan Pablo
11, Palabra, Madrid 1996, 45 y ss. Puede encontrarse una valoracién judfa de Maritain
en L. KLENICKI, «Culture: blessing or misfortune for the Jewish religious commit-
ment?», en 7heology Digest, vol. 50, 4, Winter 2003, 329. Maritain, casado con la filé-
sofa judfa Raisa Oumansov, fue un defensor de los judios y su filosofia trazé las bases
del didlogo que se convertirfa en un concepto clave de la pastoral de la Iglesia. Sugesti-
vamente, en las referencias de Populorum Progressio al humanismo se recogen expresas
citas de Maritain, a quien Pablo VI reconocerfa como un verdadero maestro.

79. Cfr. ]J. CHOZA, Los otros humanismos, Eunsa, Pamplona 1994, especialmente el
capitulo 3, 83-103.

80. Cfr. BENEDICTO XVI, Deus Caritas Est, 9.

81. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, o.c., 24. Sobre el descanso sabdtico,
cfr. también 258 y 261. JUAN XXIII en Mater et Magistra, 247 ya se habia referido a es-
ta institucion del Antiguo Testamento.

82. Cfr. J. RUIZ DE LA PENA, Imagen de Dios. Antropologia teoldgica fundamental, Sal
Terrae, Bilbao 1988, 19-59 y 203-230.

83. Juan Pablo II se pone en sintonfa con Buber y Lévinas, que propusieron un hu-
manismo del otro: del hombre que se responsabiliza y responde totalmente por el pré-
jimo, esto es, de un sujeto relacional llamado a la entrega sincera a los demds. Cfr. JuAN
PaBLO 11, Cruzando el umbral de la esperanza, Plaza 'y Janés, Madrid 1994, 55-56 y Dis-
curso a los representantes de las organizaciones judias norteamericanas, Miami 11-1X-87.
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1,26-27), y de su miseria, provocada por la innegable realidad del pecado, que

hace del hombre una caricatura de sf mismo*.

Judaismo y cristianismo se hermanan en el mismo concepto de perso-
na —base de todo el orden social— creada a imagen y semejanza de Dios.
La comun filiacién de toda la humanidad habilita el concepro de la igualdad
radical de todos los hombres en dignidad y derechos. Se puede afirmar que
en la antropologia biblica hay una unidad entre el Antiguo y el Nuevo Tes-
tamento que sella con ese signo la comprensién de toda la verdad revelada.
La subjetividad relacional de la persona sefiala su vocacién a la comunién del
amor®,

8. LOS CONTENIDOS VETEROTESTAMENTARIOS DEL CDSI

En los capitulos referidos a las diversas temdticas particulares abordadas
en el CDSI, el primer apartado corresponde a los «aspectos biblicos». Con ese
titulo, que se puede encontrar en las unidades de la segunda parte, se traza una
sintesis de las fuentes no sélo del Nuevo Testamento sino del Antiguo. La tini-
ca excepcién en que no aparece curiosamente el titulo —pero si este conteni-
do— es en el capitulo referido al matrimonio, a la sexualidad y a la familia,
donde sin embargo no dejan de formularse oportunas citas al Génesis y a otros
libros como el Exodo y los Proverbios.

Cuando desarrolla la doctrina moral sobre el trabajo humano, el CDSI
dedica varios puntos iniciales a la perspectiva biblica. Con numerosas citas del
Génesis se muestra que, en el designio original de Dios, el trabajo no fue con-
cebido por la providencia divina como un castigo ni una maldicién. El trabajo
debe ser honrado, sin ceder a la tentacién de idolatrarlo ®.

El trabajo es un medio de realizacién humana que se inscribe en el de-
signio divino. Esta visién no es sino un valor comtin a ambos testamentos en
el sentido de ser un camino o un instrumento de perfeccién a través de su sig-
nificado santificador?, que en la economia de la redencién encuentra su pleni-
tud en la persona de Jesucristo, el cual, siendo levantado hacia lo alto atrae to-

84. Cfr. PONTIFICIA COMISION BIBLICA, El pueblo judio..., cit., 29.

85. Cfr. PonTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, CDSI, cit., 124-151.

86. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, o.c., 255-258 y J. RUIZ DE LA PENA,
o.c., 230-236.

87. Sobre el valor teoldgico del trabajo en ambas escrituras, cfr. J.L. ILLANES, An-
te Dios y en el mundo. Apuntes para una teologia del tmlmjo, Eunsa, Pamplona 1997,
16-20.
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das las cosas hacia si. Dicha comun doctrina sobre el trabajo y su valor teoldgi-
co configura un punto de encuentro entre judaismo y cristianismo *.

De otra parte, la DSI sobre la vida econémica encuentra en el Antiguo
Testamento el fundamento sobre el carcter instrumental y transetnte de la
materia respecto de las definitivas realidades espirituales, que no es condena-
da en si misma, sino por su mal uso: Jests asume toda la tradicién veterotes-
tamentaria, también sobre la disponibilidad de los bienes econédmicos, sobre
la riqueza y la pobreza, confiriéndole una definitiva claridad®. Pueden en-
contrarse distintas citas al respecto de Proverbios, Isaias, Ezequiel, y otras, en-
tre las que no falta el Génesis. La alianza establecida por Dios con Abraham,
elegido como «padre de una muchedumbre de pueblos»*, muestra un cami-
no para la unificacién de la familia humana con su Creador?. Diversas citas
del Génesis, Niimeros, Isaias, Levitico, Proverbios, Sofonias, Salmos, etc. acredi-
tan esa calidad.

Resulta oportuno aqui recordar que todo el Antiguo Testamento puede
comprenderse como una promesa de paz, que es el bien mesidnico por exce-
lencia. Uno de los titulos del Mesfas que descenderd de David serd «Principe
de la Paz». La palabra hebrea «shalom», en el sentido etimoldgico de entereza,
expresa el concepto de paz en la plenitud de su significado (Is 9,5s). Opus ius-
titiae pax, es la ensefianza magisterial que fue adoptada como lema de su pon-
tificado por Pio XII, a la cual otros Papas han venido recordando, pero que
tiene también su fuente en el Antiguo Testamento®, y que Pablo VI ha con-
cretado, en expresién feliz, como «el desarrollo es el nuevo nombre de la
paz» . Finalmente, Juan Pablo II ha formulado una nueva expresién de este
concepto en su enciclica sobre la temdtica internacional conmemorativa de Po-

88. Al respecto, ha expresado Javier Echevarrfa: «Los cristianos compartimos con el
pueblo judio la fe en el Dios verdadero y en la Creacién, y el aprecio por el trabajo. El
fundador del Opus Dei solia subrayar la importancia de unas palabras del Génesis, el
primero de los libros del Antiguo Testamento: Dios coloc al hombre sobre la tierra pa-
ra que la dominara con su trabajo y la hiciera rendir en beneficio suyo y de los demis.
Hay muchos motivos para la estima reciproca y la colaboracién». Cfr. Entrevista en
ABC (Madrid) 6-X-2002 en http://es.romana.org/art/35_3.7_6 (accedido el 2-I-
2008). El rabino Angel Kreiman-Brill estudia en una ponencia sobre «La santidad y el
trabajo santo» el concepto de trabajo en el judaismo y en la espiritualidad del Opus Dei.
El texto fue presentado en el Congreso sobre La grandeza de la vida ordinaria (Roma,
8/12-1-2002) organizado por la Pontificia Universidad de la Santa Cruz en el centena-
rio del nacimiento de san Josemarfa Escrivd de Balaguer.

89. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, o.c., 323 y 325.

90. Cfr. Gn 17,4.

91. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, o.c., 428, 430 y 432.

92. Cfr. Is 32,16-17; Sant 32,17.

93. Cfr. PABLO VI, Populorum Progressio, 76.
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pulorum Progressio, como opus solidaritatis pax®. La paz es el fruto de la justi-
cia y de la caridad .

9. LA SIGNIFICACION SOCIAL DEL JUDAISMO

Bernardo Kliksberg ha mostrado la confluencia de las religiones y de sus
respectivas éticas en la construccién de un mundo mds humano. En su pensa-
miento, el judaismo y el cristianismo poseen ambos una visién que privilegia la
necesidad de enfrentar el sufrimiento cotidiano de grandes sectores de la hu-
manidad, en un mundo donde la posibilidad de bienestar parece hallarse al al-
cance de la mano, aunque sin concretarse en la realidad. Segtn este experto, los
valores religiosos no constituyen una manipulacién de los poderosos, como
pretendieron mostrar primero las filosofias de la Ilustracién y luego sus hijas las
corrientes socialistas durante la pasada centuria. Por el contrario, es en las fuen-
tes de sus tradiciones religiosas donde los pueblos pueden encontrar un funda-
mento adecuado para superar sus problemas. Entre estos valores que Kliksberg
rescata se hallan el amor, la solidaridad y la justicia®, que constituyen el cora-
z6n de la Ley y los Profetas. Los profetas no fueron teorizadores de lo social, so-
bre todo ellos se preocuparon por sefialar con enorme fuerza y claridad un re-
clamo dirigido al compromiso con el otro y a la accién”.

En el conjunto de los libros inspirados y candnicos que constituyen la re-
velacién anterior a la venida del Mesfas se encuentra un formidable cuerpo de
reglas, principios y orientaciones de cardcter social que constituyen un criterio
recto para organizar segtin la justicia y la caridad*® la vida del pueblo judio. Es-
tos libros son una fuente de la pedagogia divina que gufa amorosamente a su
pueblo por el camino del bien y la verdad, y constituyen un venero de ense-
flanzas insustituibles, no sélo para los judios sino también para todas las gen-
tes, en primer lugar para los cristianos. En ellos se revela el designio salvador de
Dios sobre el entero género humano.

94. Cfr. JuaN PaBLO 11, Sollicitudo Rei Socialis, 39.

95. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, CDSI, 490 y 494. Merece recordarse
que Juan Pablo II ha brindado este saludo tradicional de paz. Cfr. Juan Pablo I1 y el ju-
datsmo. Compilacion 1979-1987, Paulinas, Buenos Aires 1988, 53.

96. Cfr. B. KLIKSBERG, E/ impacto de las religiones sobre la agenda social actual, en
htep:/fwww.iigov.org/id/index.drt (accedito el 02.01.08).

97. Cfr. B. KUIKSBERG, El judaismo y su lucha por la justicia social, Fondo de Cultu-
ra Econémica-Fundacién Tzedakd, México 2000, 25.

98. Sobre la caridad biblica, cfr. J. HASTINGS (ed.), Encyclopaedia of Religion and
Ethics, vol. 111, Charles Scribner’s Sons, New York, s/f, 380 y ss. Para un estudio de la
caridad en el Antiguo Testamento, 380-391.
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Las ensefianzas del Antiguo Testamento exhiben una profunda y radical
dimensién social al sefialar el significado moral y religioso de la injusticia (Is
5,23; 29,21). En ellas adquieren un particular relieve los derechos del pobre, de
la viuda y del extranjero. La ley de Yahvé se expresa en las abundantes pres-
cripciones de proteccién en favor del pobre y del oprimido®.

En esa catequesis divina se afirma el derecho de propiedad (Ex 20,15) pe-
ro del mismo modo se niega su acaparamiento, que es el producto del egoismo;
tales ensefianzas reclaman justicia en los contratos comerciales y laborales (Dt
2,14-1 5.19). La tierra es concebida como un bien al servicio de la comunidad
porque es un patrimonio de Yavé, en tanto los hombres estdn de paso por ella,
pues son huéspedes del padre comtn (Lv 25,23ss).

Los textos biblicos valoran también la integridad de los jueces (Am 5,7;
6,12) y la justicia en el rey (Pr 16,13). Los profetas denuncian la injusticia de
los jueces y de los reyes, y ayudan al pueblo a formar una conciencia moral y
religiosa. El libro del Deuteronomio proclama que los jueces fueron instituidos
para establecer la justicia (Dt 1,16; 16,18.20; 17,8-13; 25,1) contra la acepcién
de personas y el soborno (1,175 16,18-20). La exigencia de buscar la justicia es
para todos los israclitas, que consiste en practicar todo lo que estd establecido
en la Ley de Dios: «Esta ser4 nuestra justicia (s¢daq4): observar y poner en pric-
tica todos estos mandamientos delante del Sefior, nuestro Dios, como El nos

ordenéd» (6,25; ver 9,4-6) '*°,

En los escritos veterotestamentarios sobresale con peculiar fuerza la pre-

101

dicacién de los profetas'®'. Su mensaje gira de modo principal en torno al tema

de la justicia. La justicia no es primordialmente el derecho de los propietarios
sino el de los miembros de la comunidad que se encuentra en necesidad y que
desde el principio aparecen como los preferidos de Dios, y se refiere a todos los
niveles de la vida publica y privada, civil y religiosa.

99. En el Exodo se previene: «No maltratards al forastero, ni le oprimirss, pues fo-
rasteros fuisteis vosotros en el pais de Egipto. No vejards a viuda ni huérfano. Si le ve-
jas y clama a mi, no dejaré de ofr su clamor... Si prestas dinero a uno de mi pueblo, al
pobre que habita contigo, no serds con ¢l usurero; no le exigiréis interés. Si tomas en
prenda el manto de tu préjimo, se lo devolverds al ponerse el sol, porque con él se abri-
ga; es el vestido de su cuerpo. ;Sobre qué va a dormir, si no? Clamard a mi, y yo le oiré,
porque soy compasivo» (Ex 22,20-26).

100. Cfr. L.H. RIvAS, Justicia ¥ caridad. Fundamentos biblicos, 182 Reunién del Co-
mité Internacional de Enlace entre Catélicos y judios (Buenos Aires, 5/8-VIII-2004),
ya citado.

101. Elvigor de los dichos de los profetas en materia social tiene un significativo pa-
rentesco con la Patristica.
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Las ensefianzas biblicas recordardn a los hijos de Israel el deber de la jus-
ticia, puesto que fue Dios mismo quien la realizé primero con ellos: «No tor-
cerds el derecho del forastero, ni del huérfano, ni tomards en prenda el vestido
de la viuda. Recuerda que fuiste esclavo en el pais de Egipto y que Yahvé tu
Dios te rescaté de alli. Por esto te mando hacer esto» (Dt 24,17-18).

La fundamentacidn de la justicia reside en la santidad misma del Sefior,
en tanto sus exigencias integran el contenido de la Alianza que Dios pacté con
su pueblo ™. Por eso éste ha de practicar la justicia y la bondad a imitacién de
la santidad de Dios: «Sed santos como Yo soy santo», serd la amable y exigente
invitacién del Sefior (Lv 11,44-45). La injusticia es un ultraje a la santidad de
Dios.

Dios eligié como suyo el pueblo de Israel, con quien establecié una alian-
za, y a quien instruy6 gradualmente en sus divinos designios a través de su his-
toria. Pero esto lo realizé como una preparacién de la nueva alianza que debia
efectuarse en Ciristo, y de la plena revelacién que habia de hacer por el mismo
Verbo de Dios hecho carne'®. Esta continuidad entre el pueblo judio y el cris-
tiano también ha de expresarse en las instituciones religiosas, en las que la an-
tigua savia fertiliza los nuevos brotes.

Los israelitas encuentran en la Alianza el cimiento de su organizacién co-
mo pueblo y el camino de la racionalidad y de la justicia que conduce a la ple-
nitud de su vida individual y social . Desde el Génesisy a lo largo de toda la
historia del pueblo elegido se muestra la dignidad de la persona y la configura-
cién de un marco ético que establece las reglas de la convivencia humana. Co-
mo herederos de esta alianza y este legado y en unién con todos los hombres,
los cristianos son llamados a realizarlos mediante el mensaje de la buena nueva
de la salvacién.

10. CARITASY TZEDAKA

Los términos hebreos sedeg-sédiqi fueron traducidos en el Nuevo Testa-
mento, en la versién griega de los Setenta, con la expresién dikaiosjne, mas tar-
de comprendida como fustitia en la versién latina de la Vulgata. En la actuali-

102. Cfr. C. GRANADOS GARCIA, «La justicia en el Antiguo Testamento: dimensio-
nes esenciales y perspectivas», Burguense, 46 (2005) 95.

103. Cfr. CONCILIO VATICANO 11, Lumen Gentium, 9.

104. Cfr. L.E FIGARI, Hacia las fuentes de la ensefianza social en la Sagrada Escritura,
VE Multimedios, Lima 2003, en www.synodia.org.
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dad se considera que ellos son pricticamente sinénimos. Junto con estos dos
conceptos aparece también un tercero: mispat, que es la decisién de la autori-
dad (divina o humana) con la que se establece la justicia. El significado que se
les atribuye es orden, rectitud, justicia y comportamiento justo. Por otra parte,
tanto sedeq como séddiqa, coordinados en pareja con mispat, designan el orden
establecido por Dios en la comunidad humana, especialmente en Israel. Los
ciudadanos de la nacién se comportan correctamente y la autoridad vela para
que haya paz y prosperidad en el pais'®.

El concepro biblico de justicia era entonces el orden divino en el univer-
so y también entre los hombres. La injusticia consiste en el quebrantamiento
de este orden y la justicia divina es identificada con la salvacién. El justo es el
piadoso, el amigo de Dios'™. En la Torah Dios le revela al hombre su amor que
Jesucristo resume en el nuevo mandamiento del amor a Dios y al préjimo (Mt
22,37-40; Mc 12,29-31; Lc 10,27) 177,

Una errénea opinién ha entendido de un modo maniqueo que existirfan
algo asi como dos dioses: el Dios justiciero y vengativo del Antiguo Testamen-
to y el Dios amoroso y misericordioso del Nuevo Testamento. Esta visién que
es evidentemente contradictoria en sf misma ha sido aceptada sin embargo por
una cierta mentalidad popular entre los cristianos durante un largo tiempo y
puede considerarse que ella continda de algtin modo subsistente en el pueblo
fiel. La misma disociacién que se registra como oposicién entre ambos textos
de una misma revelacién divina encuentra asf quizds su méxima sintesis expre-
siva: justicia en el Antiguo y caridad en el Nuevo.

No es ésta la realidad que nos muestra la revelacién tanto en uno como
en otro testamento, donde en su relacién con Dios el hombre se abisma en el
primado de la caridad. En el Antiguo Testamento, el proyecto de Dios se con-
creta en una unién de amor con su pueblo. Cualesquiera que sean las infideli-
dades de Israel, Dios no renuncia nunca a él, sino que afirma su perpetuidad
(Is 54,8; Jr 31,3). En el Nuevo Testamento, el amor de Dios supera los peores
obstdculos; incluso sin creer en su Hijo, que ha enviado para ser su salvador, los
israelitas siguen siendo sus hijos amados (Rom 11,29)'®. Estas actitudes de
Dios mediante las cuales ¢l se adelanta a cualquier expresién del hombre mues-

105. Cfr. L.H. RIVAS, Justicia y caridad..., citada.

106. Cfr. X. LEON-DUFOUR, Vocabulario..., cit., 461.

107. Cfr. L.H. Rivas, «El mandamiento del amor y la formacién de una sociedad
justar, en Revista del Centro de Investigacién y Accién Social, 554-555, mayo-junio 2000,
282-284.

108. Cfr. PONTIFICIA COMISION BIBLICA, El pueblo judio..., cit., 86.
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tran la primacia del amor sobre toda otra realidad humana, a lo largo y a lo an-
cho de la historia de la salvacién.

Una reflexién de Pablo VI apunta al centro de la cuestién: ;No sefiala
acaso la caridad el punto focal de la economia religiosa del Antiguo y del Nue-
vo Testamento? '”. El marco judio del mensaje cristiano surge de un modo bien
explicito en un documento de primer rango posterior al CDSI, dedicado inte-
gramente a la caridad: se trata de Dewus Caritas Est, la enciclica programdtica del
Papa Benedicto X VI, la cual reviste un claro contenido social, al punto de que
puede ser incluida en las llamadas «enciclicas sociales», que constituyen el nd-
cleo de la DSI. En el documento se incluyen variadas citas de diversos libros del
Antiguo Testamento como el Génesis y los Salmos"° y se trazan las mutuas re-
laciones entre justicia y caridad .

El amor es el corazén de toda la vida social: Jesucristo revela que «Dios
es amor» (I Jn 4,8) y nos ensefia que «la ley fundamental de la perfecciéon hu-
mana, y por tanto, de la transformacién del mundo, es el mandamiento nuevo
del amor: esta ley estd llamada a convertirse en medida y regla dltima de todas
las dindmicas conforme a las que se desarrollan las relaciones humanas» "2,

En la introduccién misma de la enciclica, Benedicto XVI parte del dato de
que la fe cristiana, poniendo el amor en el centro, ha asumido lo que era el nd-
cleo de la fe de Israel. En ella se recogen citas de diversos libros como el Levitico,
el Deuteronomioy el Cantar de los Cantares. Al estudiar la temdtica propia, el Pa-
pa no duda en acudir a los profetas Oseasy Ezequiel para fundamentar su magis-
terio social. Puede recordarse cémo ya antes se han vinculado el humanismo ju-
dio y el cristiano, y en consonancia con esa sensibilidad la enciclica articula este
concepto: la historia del amor de Dios con Israel —dice el Papa, en sintonia con
el CDSI— consiste en que El le muestra el camino del verdadero humanismo .

El documento cita textualmente en su introduccién el Libro del Deutero-
nomio, que constituye una oracién cotidiana del pueblo israelita: Escucha Israel:
el Serior nuestro Dios es solamente uno. Amards al Sefior con todo el corazon, con
toda el alma, con todas tus fuerzas (6,4-5). El texto recuerda el vinculo que Je-

109. Cfr. PABLO VI, Ecclesiam Suam, 22.

110. Cfr. BENEDICTO XVI, Deus Caritas Est, 11y 17.

111. Cfr. BENEDICTO XVI, Deus Caritas Est, 26. Para un tratamiento de los concep-
tos de justicia y caridad en la doctrina social, cfr. J.I. CALVEZ y J. PERRIN, o.c., 229-245;
en el contexto biblico, cfr. I. GIORDANI, cit., 223-235 y en el marco del didlogo judeo-
cristiano, cfr. L. KLENICKI y G. WIGODER, A Dicctionary of the jewish-christian dialogue
(expanded edition), A Stimulus Book-Paulist Press, New York 1995, 110-116 y 123-127.

112. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, o.c., 54.

113. Cfr. BENEDICTO XVI, Deus Caritas Est, 1y 9.

ScrTh 40 (2008/1) 181



ROBERTO BOSCA

sucristo hace de este precepto con el Libro del Levitico: Amards a tu prdjimo co-
mo a ti mismo (19,18; cfr. Mc 12,29-31). De este modo, el amor deja de ser
considerado un mandamiento para ser entendido como una respuesta.

Mds adelante, en el punto sexto, cuando plantea la unidad del amor del
Eros-agapé, la enciclica ejemplifica con el Canzar de los Cantares el hallazgo del
amor como verdadero descubrimiento del otro, y més adelante lo presenta co-
mo una fuente de conocimiento y de experiencia mistica, subrayando su reali-
dad tanto en la literatura judia como en la cristiana.

En el punto nueve, el autor acude nuevamente a la cita de la oracién fun-
damental de Israel para mostrar su llamado universal al amor: Dios escoge a Is-
rael y lo ama, aunque con el objeto de salvar precisamente de este modo a to-
da la humanidad. A renglén seguido vienen las citas de Oseas'y Ezequiel para
recordar la relacién de fidelidad entre Israel y su Dios, y el pérrafo se cierra con
un salmo que ensalza la felicidad eterna.

Las escrituras hebreas proclaman que toda santidad es justicia. Ambas
son equivalentes en su acepcion biblica: el santo del primer testamento es el jus-
to. La conducta religiosa mds significativa de la alianza divina es una conducta
social: la justicia. El pecado es por el contrario la injusticia y la justicia expresa
la fidelidad a esa alianza, de ahi su cardcter social.

En la ensefianza del Evangelio, la caridad como vinculo de perfeccién no
queda reducida a una actitud individual, sino que también se extiende al 4m-
bito comun de la sociedad. Por su propia estructura constitutiva la caridad tie-
ne una dimensién intrinsecamente social. El mandamiento nuevo de la caridad,

que es el signo distintivo del cristiano, se realiza a partir del cumplimiento ple-
no de la justicia'“.

Judaismo y cristianismo comparten la comutn conviccidn de que cuando
disminuye el propio sentido de la dignidad de la persona, la comunidad debe
fortalecerla'. Cada persona ha de asumir su responsabilidad individual frente

a los problemas sociales: éste es el sentido de 7zedakd, que en el desarrollo de

116.

la DSI se conoce como «caridad social» o «caridad politica» '': el amor o la

114. Cfr. C1os, Comunidn y participacién. Introduccion a la enseiianza social de la
Iglesia, Guadalupe, Buenos Aires 1982, 247.

115. Cfr. CONSEJO NACIONAL DE SINAGOGAS (USA)-COMISION PARA ASUNTOS
ECUMENICOS E INTERRELIGIOSOS DEL EPISCOPADO NORTEAMERICANO, o.c., 99.

116. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, Compendio..., cit., 581. El binomio
«caridad social» se utiliza por primera vez en Quadragesimo Anno. Cfr. J.L. GUTIERREZ
GARCIA, La concepcidn cristiana del orden social, Centro de Estudios Sociales del Valle de
los Caidos, Madrid 1972, 38.
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preocupacién por el bien comun, que es una dimension de la piedad patriéti-
ca. Dicho al modo levinasiano, desde el momento en que el otro me mira, yo soy
responsable de él. El amor ha de estar presente y penetrar todas las relaciones so-
ciales puesto que él es el que construye la comunidad: ésa es la civilizacién del
amor ',

La trasposicién del mesianismo religioso al 4mbito politico y social pro-
voc no pocos desquicios y se trata de una actitud que hasta ahora no se ha ter-
minado de superar. Esta idea es también la matriz de las ideologias totalitarias
que enfermaron la modernidad. Los profetas nos recuerdan el estado moral del
pueblo: pocos son culpables pero todos son responsables'®. En cierto modo
puede decirse que todos tienen una responsabilidad social, en tanto tenemos
una solidaridad intrinseca con los otros.

El reclamado didlogo entre la primera y la segunda parte de la Biblia pue-
de tener en la materia social, y con fundamento en una misma antropologfa,
un lugar providencial de encuentro. El CDSI —como asi también Benedicto
XVI en Deus Caritas Est— propone reconsiderar el valor social de la caridad y
poner por lo tanto su significado en relacién al concepto de justicia: las exi-

gencias del mensaje evangélico estdn comprendidas en el mandamiento supre-
mo del amor a Dios y al préjimo y a la justicia'™.

La caridad presupone y trasciende la justicia: ésta tltima a su vez ha de
complementarse con la caridad. Si la justicia es de por sf apta para servir de 4r-

bitro entre los hombres en la reparticién de los bienes objetivos, solamente el

120

amor es capaz de restituir al hombre a si mismo . Esta conjuncién de justicia

y caridad como contenido de una labor comdn entre judios y cristianos ha si-
do sefialada expresamente desde las mds altas instancias de uno y otro pueblo.
p y

Ambos deben trabajar juntos en la construccién de un futuro a partir de un pa-

121

trimonio comun: por la paz'?' y la justicia, por un mundo mds humano y mds

fraterno ',

117. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, Compendio..., cit., 580-583.

118. Cfr. B. KLIKSBERG, £ judaismo y su lucha..., cit., 45 y ss.

119. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO JUSTICIA Y PAZ, Compendio..., cit., 160. Ver también
BENEDICTO XVI, Deus..., cit., 26 y ss.

120. Cfr. PONTIFICIO CONSEJO PARA LA CULTURA, Compendio..., cit., 206. Ver: JUAN
PaBLO 11, Dives in Misericordia, 12 y 14.

121. Sobre este concreto tema cfr. N. PADILLA Y OTROS, Religidn, justicia y paz. La
Argentina y el mundo, Sociedad Argentina de Teologfa, San Benito, Buenos Aires, 2003,
esp. 49 y ss.

122. Citado por PONTIFICIA COMISION BIBLICA, E/ pueblo judio..., cit., 86.

ScrTh 40 (2008/1) 183



ROBERTO BOSCA

11. MARIA, HIJA DE SION

En la economia de la salvacién, es Marfa quien da el primer anuncio del
reinado social de Cristo. En el Magnificat, el céntico de los pobres que viven en
actitud de conversion, ella anuncia la revolucién de la justicia de Dios que de-
rribéd a los potentados y exaltd a los humildes. Maria recoge esperanzas y pre-
dicciones de escritores apocalipticos y mesidnicos, ilumindndolos con la llega-

da de su Hijo .

El titulo de «Hija de Sién» aplicado a la Virgen Marfa y ratificado por el
Concilio Vaticano II en relacién a los anawim, representa a su modo un vinculo
entre ambos testamentos en el marco del didlogo entre judios y cristianos. Cris-
tianos y judios adoramos al mismo Dios: el Dios de Abraham, de Isaac, de Ja-
cob, y también el de Pablo de Tarso, Francisco de Asfs, Teresa de Avila, Igna-
cio de Loyola, Juan Bosco, Juan Pablo II y Teresa de Calcuta.

En Maria encontramos la realizacién del espiritu de los anawim: el Mag-
nificat es un canto que revela la espiritualidad de los fieles que se reconocian
pobres no sélo por su alejamiento de cualquier tipo de idolatria de la riqueza y

del poder, sino principalmente por la profunda humildad de su corazén, abier-
to a la gracia divina salvadora '**.

La funcién mediadora mariana halla un nuevo sentido: ser el nexo entre
Jesus y el pueblo judio ', porque el Mesias fue concebido en un vientre judio,
que transmite esa condicién. El contenido de la expresion «Hija de Sién» pro-
pio de las escrituras hebreas y la tradicién judia, se actualiza en Marfa'*. Ella es
la mujer judia que representa al pueblo de la Alianza con toda su realidad cul-
tural 7. Marfa es Foederis Arca: es el Arca de la Alianza'**, porque de ella —co-
mo de los judios— viene la salvacién.

123. Cfr. I. GIORDANI, o.c., 161 y ss.

124. Cfr. BENEDICTO XVI, Catequesis del 15-11-2006. La unidad intertestamentaria
del canto de Marfa se expresa en la liturgia. Leén Bloy ha expresado que la liturgia cris-
tiana es la liturgia judfa.

125. Cfr. JuaN PABLO 11, Mulieris Dignitatem, 3 y A. SERRA, Maria «“Figlia di Sién”
una terapia contro I'antigiudaismo», en Radici dell antigiudaismo in ambiente cristiano.
Atti del Simposio Teologico-storico, Citta del Vaticano, 30 ottobre-1 novembre, 1997,
Grande Giubileo dell’Anno 2000, Libreria Editrice Vaticano, Citta del Vaticano 1998.

126. Cfr. M.G. MASCIARELLI, «Maria “Figlia di Sion” e “Chiesa nascente” nella ri-
flessione di Joseph Ratzinger», en Marianum, 1-2 (2006), 321-415.

127. CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO LATINOAMERICANO, Mensaje de la IV
Conferencia a los Pueblos de América Latina y del Caribe, Santo Domingo, 229.

128. «Lo que hacfa santa al arca, hacfa atin mds santa a Marfa. Si la primera conte-
nfa la palabra de Dios en piedra, el cuerpo de Marfa contenfa la Palabra de Dios encar-
nada. Si el arca conservaba milagroso pan del cielo, el cuerpo de Marfa guardaba el mis-
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Nuestra Sefiora estd prefigurada en Eva, en Sara, y en la Reina Madre de
la monarquia de Israel. Los profetas llamaron Hija de Sién a Israel en los
ordculos, en tanto titular de las promesas de salvacidn, las cuales se cumplen en
la Madre del Salvador . El reconocimiento de esa filiacién y esa maternidad a
la virgen hebrea Miriam es un signo de esperanza en las relaciones judeo-
cristianas, porque nos sitda frente a la condicién de Marfa de Nazaret como

descendiente del linaje de Abraham, y como tal, miembro privilegiado del pue-
blo de Israel .

Pero Marfa es también Speculum lustitiae: espejo del sol de justicia que es
Jesucristo y cuya luz de santidad se refleja en la Sefiora como una nueva arca de
salvacién. Marfa de Sién, Madre del Amor Hermoso, es también ella el Espejo
de la Justicia, virtud ordenadora de la vida social evocada por el profeta: «Por
amor a Sién no me callaré, por amor a Jerusalén no descansaré, hasta que
irrumpa su justicia como una luz radiante y su salvacién, como una antorcha

encendida» (Is 62,1-2).

Roberto Bosca
Facultad de Derecho
Universidad Austral
BUENOS AIRES

mo Pan de Vida que vence a la muerte para siempre. Si la primera arca custodiaba la
vara del antiguo sacerdote de viejos tiempos, el cuerpo de Marfa contenfa la persona di-
vina del sacerdote eterno, Jesucristor. Cfr. S. HAHN, Dios te salve, Reina y Madre. La
Madpre de Dios en la Palabra de Dios, 4* ed., Rialp, Madrid 2005, 65.

129. Cfr. J.A. SAYES, La Iglesia de Cristo. Curso de Eclesiologia, Palabra, Madrid 1999,
506-507.

130. Cfr. J.A. RIESTRA, «Marfa, Hija de Sién», en Scripta Theologica 32 (2000/1),
198.
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Resumen: Algunos cambios culturales
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juicio de la teologfa moral sobre cues-
tiones conflictivas. Por otra parte se
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logia moral a los cambios culturales y
sociales a través de la moral social y, en
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En este trabajo pretendemos abordar, desde la perspectiva de la teolo-
gia moral, dos temas. En primer lugar, analizar de qué manera los cambios
culturales y sociales afectan a la teologfa moral y, en particular, a las valora-
ciones morales sobre cuestiones relativas a la politica, la economfa, etc. En se-
gundo lugar, sefialar la posible contribucién de la teologia moral —y en par-
ticular de la moral social a través de la Doctrina Social de la Iglesia (en
adelante DSI)— en relacién con los cambios que se traducen en leyes que
plantean conflictos éticos. El contexto en que desarrollamos ambos temas se-
rd en su mayor parte, aunque no exclusivamente, la aparicién en Espafia de
algunas leyes relacionadas con supuestos cambios culturales y sociales. Por
otra parte, el enfoque que adoptamos es la interaccidn entre la teologia mo-
ral y la sociedad, asi como la posible contribucién de aquélla a la compren-
sién de la relacién entre la actividad politica y gubernativa y los valores mo-
rales. Por tltimo proponemos un planteamiento desde el que la teologia
moral podria contribuir a un progreso humano de la sociedad en el contexto
referido.

1. TEOLOGIA MORAL Y SOCIEDAD: INTERPELACION RECIPROCA

La Iglesia vive en y para el mundo pero, segtin su propia comprensién,
hay algo en ella que 7o es de este mundo. Ella es signo e instrumento de una sal-
vacién que no viene del mundo. La llamada a la trascendencia que esto impli-
ca genera una relacién entre la teologia moral y la sociedad que se puede ex-
presar como «interpelacidn reciprocar.

Se podria decir que para el hombre de hoy resulta sorprendente escuchar
que, por encima de todas las decisiones individuales o colectivas de organiza-
cién de la vida social en todos sus campos (juridico, politico, econédmico, de in-
vestigacién cientifica, etc.), hay algo que le excede. El hombre no es la tltima
instancia en la ordenacién de la creacién, como no ha sido la primera a la ho-
ra de proyectarla. Més todavia, lo que golpea frontalmente a la mentalidad del
hombre de hoy es asumir que hay algo dado en nuestras vidas, algo que no es-
t4 a nuestra disposicién.

El Magisterio y la reflexién teoldgica recuerdan al hombre y a la sociedad
que en el hombre hay algo que es de Dios; recuerdan a la sociedad de los hom-
bres que en ella hay algo de permanente, algo indisponible a su voluntad de ca-
ra a su autoorganizacién. No cabe la metamorfosis total mientras la sociedad
sea sociedad de los hombres. Por lo demds, es el propio hombre con su com-
portamiento, a veces genial y a veces lamentable, quien se encarga de recono-
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cer implicitamente la existencia de «algo mds» cuando peridédicamente redescu-
bre la relacién entre las ciencias sociales y la ética’.

Al mismo tiempo, la sociedad demanda cambios a la Iglesia y, con cierta
frecuencia, cambios en el juicio moral sobre las acciones humanas. Se piden
cambios en materias como la concepcién del matrimonio o la preparacién de
los fieles para la recepcién de este sacramento; el sacerdocio femenino; la mo-
ral sexual en referencia a cuestiones de contracepcién; la admisién a la comu-
nién eucaristica de personas divorciadas y vueltas a casar; la investigacién con
embriones; la procreacién artificial o la eutanasia.

Detrds de cada demanda hay una llamada a la teologfa moral y al Ma-
gisterio para que se acerquen a los problemas sociales, para que sean conscien-
tes de las necesidades del hombre de hoy y, por tanto, para que conozcan de
cerca la realidad social. En lo que respecta a la moral social este acercamiento
es irrenunciable, pues forma parte de su objeto y metodologfa. Si no se conoce
de cerca la realidad social, dificilmente se podrd ofrecer una palabra orientado-
ra, ademds de acertada, sobre problemas morales de tipo econémico, juridico,
etc.; una palabra que no sea vaguedad o mera repeticién de un principio. Los
cambios en la sociedad han de ser atentamente seguidos por la teologia moral
para poder desempefar fielmente su misién al servicio del Evangelio, y a veces,
requerirdn un cambio en la mentalidad y en la respuesta de la teologia.

Antes aun del Concilio Vaticano II la moral social ya conocié cambios
en la valoracién moral de pricticas concretas como consecuencia de cambios en
la realidad social. Un ejemplo de ello es el juicio moral sobre la usura?.

Como es sabido, ahora como entonces la usura tiene una valoracién
moral negativa. Sin embargo, antes, todo interés exigido por un préstamo de
dinero era considerado usura, mientras que actualmente sélo se considera tal
cobrar un interés excesivo. Este cambio, gestado a lo largo del siglo XVI aun-
que con importantes precedentes, se debié fundamentalmente a que los ted-
logos de la escuela de Salamanca se preocuparon de conocer de cerca la reali-
dad econdmica. Entonces pudieron comprender que el dinero era también
capital y no sélo instrumento de cambio, con las importantes consecuencias
para la determinacién de lo que si y lo que no debia ser considerado usura. S6-
lo asi se despegaron de una visién de las operaciones comerciales quizd excesi-

1. Por ejemplo, en los dltimos afios y en el dmbito econdémico internacional, casos
como los de Enron, Parmalat y otras compafifas han provocado una revalorizacién del
interés por la ética en los negocios.

2. Sobre este tema hay abundante bibliografia. Cft., por ¢jemplo, D. CREMONA4, //
divieto canonico di usura, CEDAM, Padova 2001.
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vamente juridica, y pudieron captar con mds profundidad la naturaleza de
aquellas transacciones.

No obstante y en honor a la verdad, hay que reconocer que el Magiste-
rio se tomé su tiempo hasta zanjar definitivamente esta cuestién. De aqui se
aprende una actitud que por lo demds Benedicto XVI ha calificado de necesa-
ria en el actual contexto de didlogo con la modernidad: hace falta «una gran
apertura mental»’.

En efecto, en el didlogo de la Iglesia con la modernidad, cuyo hito prin-
cipal ha sido el Concilio Vaticano II, la Iglesia ha tomado plena conciencia de
la necesidad de reformas. Pasados cuarenta afios del evento conciliar, el Roma-
no Pontifice ha hecho notar que también hoy se precisa una respuesta eclesial
caracterizada por una reforma en continuidad con el perenne mensaje evangé-
lico“. En consecuencia, los cambios deben mantener siempre la identidad mo-
ral vivida y ensefiada por Jesucristo.

Ahora bien, junto a la apertura mental es necesaria una no menor capa-
cidad critica.

Aunque se puede caracterizar de multiples maneras, es posible detectar
hoy una cierta cultura del abandono: una mentalidad que, por una incomple-
ta concepcién de la libertad, no sabe dar mdas informacién que la localizacién
de las salidas de emergencia. En diversos 4mbitos, pero de modo particular en
el afectivo, observamos que el modo de encauzar la libertad para resolver las
dificultades de la vida se mueve con frecuencia en la linea del abandono, en la
pasién por las salidas de emergencia. Asi, pueden ponerse como ejemplo al-
gunas leyes recientes en Espafia que son reflejo de esta mentalidad®: La ley del
divorcio exprés es la salida de emergencia para el matrimonio y la familia; la
ley que permite la investigacién con embriones es la salida de emergencia pa-
ra el comienzo errado de la vida humana y la ley de eutanasia, no vigente en
Espafia pero que algunos ya estdn tratando de introducir, es la salida de emer-

3. Cfr. BENEDICTO XV1, Discurso a la curia romana, 22-X11-2005.

4. Cir. ibid.

5. A ellas se ha referido la Conferencia Episcopal Espafiola (CEE) en diversas oca-
siones: cfr. LXXXVIII ASAMBLEA PLENARIA DE LA CEE, Orientaciones Morales ante la si-
tuacién actual de Esparia, 23-X1-20006, 18. Respecto a la valoracién moral de estas leyes,
cfr. OFICINA DE INFORMACION DE LA CEE, Nota de prensa ante la aprobacion del ante-
proyecto de ley por el que se modifica el Cédigo Civil en materia de separacion y divorcio,
17-IX-2004; LXXXVI ASAMBLEA PLENARIA DE LA CEE, Algunas orientaciones sobre la
ilicitud de la reproduccion humana artificial y sobre las pricticas injustas autorizadas por
la ley que la regulard en Espania, 30-111-2006; COMITE EJECUTIVO DE LA CEE, E/ Pro-
yecto de Ley de Investigacidn Biomédica no protege el derecho a la vida y permite la clona-
cion de seres humanos, 19-X-20006.
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gencia para su final; ;Y qué decir de la ley del aborto?® En cualquier caso, pa-
rece que estas leyes no ensefian otra cosa que la manera de abandonar los pro-
blemas y dejarlos atrds, pero no tienen pedagogia alguna para buscar su supe-
racién.

En este sentido, las demandas de cambio en el juicio moral sobre estas
cuestiones representan una salida perezosa para conflictos mds profundos que
no se estd dispuesto a afrontar; una salida que no conseguirfa resolver el pro-
blema que estd en su rafz. Parece necesario, en cambio, encontrar ideas que ayu-
den a solucionar realmente las dificultades. Sobre este punto volveremos mds
adelante.

Por otra parte, no escapa al Magisterio ni a los te6logos el hecho de que
con frecuencia algunas demandas estdn creadas artificialmente por medios de
comunicacién que, en ocasiones, se proponen anestesiar a la opinién publica
para introducir leyes discutibles. En esa linea se escogen, deforman y presentan
al ptblico casos que reclamarian cambios en la legislacién o en el juicio moral
por parte de la Iglesia. Por no ir mds lejos, ésta es la estrategia que se viene si-
guiendo en Espafia con vistas a la legalizacién de la eutanasia. En este contex-
to es fécil comprender por qué se recurre a una dilatada experiencia y al ejerci-
cio de la prudencia, cuando se trata de ciertos cambios en el juicio sobre
materias de gran incidencia en la calidad moral de una sociedad. En ocasiones
se puede hablar no tanto de cambios culturales o sociales con sus repercusiones
juridicas, sino de experimentos o ensayos sociales.

Ademds, se debe tener en cuenta la raiz de la acticud que se acaba de
apuntar: cuando no se reconoce otra instancia por encima de los procedimien-
tos legales, de la politica o de una ideologfa, ésta pretende extenderse sobre el
dmbito de la conciencia y la religién. Por eso podemos comprobar cada dia to-
da una interpretacién politica e ideolégica de cada acontecimiento religioso.
No se ofrece al putblico informacién religiosa sino «opinién religiosa», pues ca-
da noticia —y de modo particular cada intervencién de la jerarquia— es de-
formada y presentada artificialmente en clave politica unas veces, o como al ser-
vicio de poderes ocultos otras.

Si se estudia con mds detenimiento cada cuestidn, se reconoce que con
cierta frecuencia las demandas de cambio en los juicios morales no estdn razo-
nablemente fundadas, aunque de todas ellas se debe aprender algo.

6. En otro orden diverso y en un aspecto particular, pero también reflejando esta
mentalidad, se podria pensar que una ley de educacién que permite pasar de curso con
cuatro asignaturas suspensas es la salida de emergencia para el fracaso escolar o, al me-
nos, una invitacién al abandono del esfuerzo.
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2. UNA CONTRIBUCION FUNDAMENTAL: LA PURIFICACION
DE LA RAZON

sQué puede aportar entonces la teologia moral a la gestacién de los cam-
bios culturales y sociales? Se podria decir que proporciona una sabidurfa hecha
—entre otros ingredientes y quizd el menor de ellos— de una experiencia so-
bradamente probada. Aunque sélo fuera por este patrimonio merecerfa una se-
ria atencién por parte de la humanidad.

No debemos perder de vista que, lamentablemente, grandes logros para
la convivencia mundial han sido el resultado de durisimos golpes. Los golpes o,
si se quiere, el método de «prueba y error que es de los mds usados para temas
de vasto alcance moral. Bastarfa citar, por poner un ejemplo, las primeras lineas
de la Carta Fundacional de la ONU: «Nosotros, los Pueblos de las Naciones
Unidas, resueltos a preservar a las generaciones venideras del flagelo de la gue-
rra, que dos veces durante nuestra vida ha infligido a la Humanidad sufri-
mientos indecibles...»”. Se podrian afiadir dos ejemplos actuales que muestran
que estamos cerca de descubrir, de la mano de la estadistica, que hemos adop-
tado estrategias equivocadas: la demografia de Europa occidental y la estrategia
mundial en la lucha contra el sida®.

Hay otras formas menos traumdticas (al menos en términos de vidas hu-
manas) de buscar soluciones, y entre ellas no es despreciable la sabiduria de la Igle-
sia plasmada en su ensefianza social, que «argumenta desde la razén y el derecho
natural, es decir, a partir de lo que es conforme a la naturaleza de todo ser huma-
no»’. En esta civilizacién del didlogo es seguramente positivo atender —haciendo
un esfuerzo por despojarse de prejuicios— a las reflexiones de la teologfa moral en
torno a la legislacién sobre el comienzo y el final de la vida, sobre el matrimonio
y la familia, la educacidn, la libertad religiosa o la objecién de conciencia.

Sin embargo, en un mundo como el nuestro, ;qué tiene que decir el Ma-
gisterio o la teologfa en cuestiones tan relacionadas con la justicia? Ante todo, la
Iglesia «desea simplemente contribuir a la purificacién de la razén y aportar su
propia ayuda para que lo que es justo, aqui y ahora, pueda ser reconocido y des-
pués puesto también en prictica» . En lo que toca a temas sociales, la teologfa

7. http://www.un.org/spanish/aboutun/charter/index.hem.

8. Cfr. el reciente informe de la ONU: UNITED NATIONS, World Population
Prospects: the 2006 Revision, New York 2007, asi como un observacién de la serie
de informes periddicos de ONUSIDA sobre la evolucién del sida en el mundo
(http://www.unaids.org/en/Publications/default.asp).

9. BENEDICTO XVI, Enc. Deus caritas est, 28.

10. Ibid.
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moral se sirve a este efecto de la DSI, pero queda claro que este corpus doctrinal
«no pretende otorgar a la Iglesia un poder sobre el Estado. Tampoco quiere im-
poner a los que no comparten la fe sus propias perspectivas y modos de compor-
tamiento» "'. En efecto, no se trata de imponer, sino de ofrecer a la humanidad una
perspectiva estrictamente ética de las cuestiones sociales con relevancia moral.

La purificacién de la razén obedece a un motivo patente. En la esfera po-
litica, a la hora de determinar lo que se debe hacer segtin justicia, con frecuen-
cia entran en escena numerosos intereses capaces de cegar a la razén o malear
la voluntad apartdndola de lo que lleva al bien comuin. Aqui es necesario hacer
un examen valiente: ;quién puede negar que el efecto electoral es el criterio de
los criterios a la hora de promover numerosas leyes, algunas con consecuencias
sociales graves a largo plazo? ;Son la justicia, la verdad de las cosas o el bien co-
mun las que decantan importantes decisiones, o mds bien lo hacen ciertos com-
promisos discutibles? ;Qué decir de los intereses econémicos que subyacen tras
algunas leyes moralmente reprobables, como por ejemplo las que tienen que ver
con la investigacién con embriones congelados 22

Ha de reconocerse que en ocasiones los intereses econédmicos y de poder
ciegan a la razén préctica y la desvian de la justicia. Es habitual que ante deci-
siones concretas de los gobiernos con importantes repercusiones morales, como
por ejemplo leyes sobre el aborto, la eutanasia, el matrimonio, la educacién, la
investigacién cientifica, etc., la DSI proponga una visién capaz de abarcar a los
que vienen después, cuando los gobernantes y politicos del momento hayan pa-
sado a la historia con mayor o menor fortuna. En su tarea por realizar la justi-
cia, la politica ha de guardar un dificil equilibrio entre el corto plazo, marcado
por el calendario electoral, y el largo plazo que trasciende a cada uno de los go-
biernos. Ahi es donde con cierta frecuencia un cimulo de intereses puede de-
formar el verdadero significado del bien comun. Por eso también la DSI se es-
fuerza en recordar el sentido de servicio irrenunciable a la persona y a la
sociedad que tienen las diversas profesiones, pues muchas corrupciones proce-
den de un error en el enfoque y en las expectativas de la actividad politica, eco-
némica, cientifica, médica, etc.

Por otra parte, el servicio de purificacién de la razén se lleva también a
cabo orientando hacia lo que contribuye a construir la sociedad a lo largo de las

11. Ibid.

12. Mis alld de este caso particular hay que reconocer la existencia de toda una in-
dustria de jugosos beneficios en torno al embrién humano: cfr. D.L. SPAR, Baby busi-
ness, Tendencia Editores, Barcelona 2006 (orig.: IDEM, The Baby Business: How Money,
Science and Politics Drive the Commerce 0f Conception, Harvard Business School Press
Book, Boston 20006).
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generaciones. Por eso la Iglesia tiene tanto amor a la familia fundada sobre el
matrimonio entre un hombre y una mujer. Nadie puede negar el papel insus-
tituible de la familia generadora de vida para una sociedad, ni tampoco el pre-
cioso servicio de defensa y promocién de la belleza e importancia social del ma-
trimonio y la familia que el Magisterio y la reflexién teoldgica llevan a cabo, en
ocasiones muy contra corriente. Sin embargo es crucial subrayar que este servi-
cio de la DSI no es confesional : no tiene ninguna doctrina sobre la familia
que haya sido exclusivamente recibida mediante revelacién y que, por tanto,
pertenezca sélo a la fe. La DSI tan sélo lee en el hombre y en la mujer lo que
su propia constitucién corpdreo-espiritual reclama.

A su vez, paralelo a la preocupacién por la familia corre el interés por re-
cuperar el amor conyugal abierto a la vida. La sociedad necesita hijos. Se podria
decir, salvando lo que tiene de generalizacién, que el norte del planeta necesita
hijos, de modo particular Occidente y todavia mds Europa. No en vano Bene-
dicto XVI ha hecho notar hace poco que, en vista de los problemas demogréfi-
cos por falta de nacimientos suficientes, asi como de las consiguientes dificulta-
des para el crecimiento econdmico y la cohesién social, «Europa parece haber
emprendido un camino que la podria llevar a despedirse de la historia» .

El comentario frecuente en estos casos tilda de fatalistas este tipo de apre-
ciaciones; pero si se hace un esfuerzo por no ser superficiales, en realidad nos
encontramos ante un planteamiento solidario —atento a las generaciones fu-
turas— de la construccién de Europa. Si hoy la sostenibilidad es cada vez mds
un requisito imprescindible para una accién empresarial de calidad o para la
adecuada gestién del medio ambiente, ;por qué no pedir también una politica
caracterizada por la sostenibilidad?

En natural continuidad con la promocién de la familia estd la cuestién
de la educacién de los hijos. La DSI quiere en este caso subrayar el protagonis-
mo de los padres, que estdn asistidos por un derecho originario, insustituible e
inalienable de educar a sus hijos" de la manera que estimen mds adecuada.
Cuando los padres reclaman que la formacién en la religion catélica forme par-
te de la educacién que los hijos reciben en la escuela, la Iglesia se ve en el de-
ber de responder a esa demanda y en ese terreno. A partir de ahf surge una nue-
va interpelacién reciproca.

13. Cfr. BENEDICTO XVI1, Discurso a los administradores de la region del Lacio ¥ de la
provincia de Roma, 12-1-2006.

14. IDEM, Discurso con ocasion del 50 aniversario de la firma de los Tratados de Roma,
24-111-2007.

15. Cfr. JuAN PaBLo 11, Ex. Ap. Familiaris consortio, 37.
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De una parte la sociedad reclama un doble respeto: el respeto de la sepa-
racién Iglesia-Estado y el respeto de la pluralidad religiosa. De otra parte, el
Magisterio y la reflexién teoldgica interpelan a la sociedad de tres maneras:

Ante todo se recuerda el reconocimiento que merece la libertad de los pa-
dres para elegir la formacién religiosa de sus hijos conforme a sus propias con-
vicciones; una formacién cuyos contenidos no debe definir el Estado ' porque
ha renunciado a adoptar cualquier confesién religiosa precisamente para garan-
tizar la posibilidad y ejercicio de todas. Tampoco sabe el Estado definir los re-
quisitos de idoneidad para que un profesional pueda encargarse de impartir una
formacién religiosa especifica'”, de manera que la misma Iglesia reconoce la se-
paracién Iglesia-Estado que, sin embargo, requiere en este punto un trabajo
conjunto para regular los aspectos de la educacién religiosa que el bien comin
reclama.

La segunda interpelacién va dirigida a los propios padres, pues son ellos
quienes en buena légica deben esforzarse por exigir sus derechos y reclamar el
justo protagonismo en la educacién de sus hijos en todas las dimensiones. Tan
injusto es que el Estado usurpe el derecho de los padres a elegir el tipo de edu-
cacién que quieren para sus hijos, como que ellos se desentiendan y abandonen
en manos del Estado o de la escuela la educacién de sus hijos.

Por dltimo, pero sustentando todo lo anterior, la purificacién funda-
mental de la razén que la Iglesia ofrece en el 4mbito de la educacidn es la revi-
talizacién de un principio bdsico para que toda persona alcance el desarrollo y
perfeccién debidos: el principio de subsidiariedad. Todo lo que los padres aso-
ciados entre si puedan hacer por disefiar, organizar y llevar a cabo en el terreno
de la educacién de los propios hijos, no sea suplantado, sino en todo caso ayu-
dado, por una instancia de orden superior. En efecto, todos entienden que un
hijo al que se le resuelven todas sus tareas es un hijo que nunca aprende la ma-
teria en cuestion y, lo que es peor, nunca aprende a hacer las tareas por si mis-
mo. Se juega en ello el desarrollo de sus capacidades y de su libertad o autono-
mia. Se comprende que en ese camino se le debe ayudar si tiene dificultades,
pero nunca sustituir, pues entonces se le estarfa haciendo mds dafio que otra co-
sa. De manera semejante, mientras las personas por sf mismas o asociadas sean

16. Cfr. CONGREGACION PARA LA DOCTRINA DE LA FE, Nota doctrinal sobre algunas cues-
tiones relativas al compromiso y la conducta de los catdlicos en la vida politica, 24-IX-2002, 6;
CONFERENCIA EPISCOPAL ESPANOLA, Orientaciones Morales ante la situacién actual de Espa-
7ia, cit., 62-64.

17. Cfr. COMISION PERMANENTE DE LA CONFERENCIA EPISCOPAL ESPANOLA, La ley
Orgidnica de Educacion (LOE), los Reales Decretos que la desarrollan y los derechos funda-
mentales de padres y escuelas, 28-11-2007, 6.
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capaces de desarrollar iniciativas en vistas a la educacién de los propios hijos, el
Estado debe permanecer atento y ayudar en caso de dificultad, pero no debe
sustituirlas en ese empefio, ni menos atin apagarlo, pues habria equivocado su
funcién y quebrantado la libertad y la justicia. También en este caso lo que al
final estd en juego es la grandeza de la persona humana.

Ciertamente, lo que hace la teologia moral, y en particular la DSI, es pro-
mover fuertemente la comprensién de la dignidad humana, generadora de va-
lores universales. En estrecha relacién con este punto se levanta una cuestién de
gran actualidad, que trataremos brevemente a continuacién, al hilo de unas pa-
labras recientes de Benedicto XVI: «en el actual momento histérico y ante los
numerosos desafios que lo caracterizan, la Unién europea, para ser garante efec-
tiva del estado de derecho y promotora eficaz de valores universales, no puede
por menos de reconocer con claridad la existencia cierta de una naturaleza hu-
mana estable y permanente, fuente de derechos comunes a todas las personas,
incluidas las mismas que los niegan. En ese contexto, es preciso salvaguardar el
derecho a la objecién de conciencia, cuando se violan los derechos humanos
fundamentales» '®.

3. LEYES INJUSTAS Y OBJECION DE CONCIENCIA

Algunos cambios culturales reflejan una pérdida de contacto con ciertos
valores universales. Por ejemplo, una valoracidn excesiva de la positiva autono-
mfa humana puede llegar a no reconocer limite alguno a la propia voluntad vy,
en consecuencia, volverse incapaz de reconocer el valor intrinseco de toda vida
humana, o la intima conexién entre matrimonio, vida y sociedad humana.
Cuando tiene lugar una traduccién de esos errores a nuevas leyes surgen con-
flictos de inmediato.

La promocién del derecho de objecién de conciencia es un aspecto fun-
damental de ese servicio de purificacién de la razén especialmente relacionado
con la justicia, las leyes y la conciencia humana. No se trata de desarrollar a fon-
do el tema sino de mostrar dos aspectos implicados en esta problemdtica: uno
se refiere a la conciencia, el otro a la justicia y los derechos humanos*.

Una parte esencial de ese algo intangible que se encuentra en el ser hu-
mano y que es preciso reconocer es la libertad de la conciencia, «<nicleo mds se-

18. BENEDICTO XVI, Discurso con ocasion del 50 aniversario de la firma de los Trata-
dos de Roma, 24-111-2007.

19. Para un tratamiento més completo cfr. T. LOPEZ, «La objecién de conciencia: valo-
racién moraly, en Scripta Theologica, 27 (1995) 497-517, a quien seguimos en este tema.
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creto y sagrario del hombre, en el que éste se siente a solas con Dios, cuya voz
resuena en el recinto més intimo de aquélla»*. Incluso ignorando a Dios, el
hombre encuentra en su interior «una ley que él no se dicta a s{ mismo (...) cu-
ya voz resuena, cuando es necesario, en los oidos de su corazdn, advirtiéndole
que debe amar y practicar el bien y que debe evitar el mal: haz esto, evita aque-
llo»?'. La libertad de conciencia no puede ser otorgada por nadie, ni siquiera
por la Iglesia, sino mds bien reconocida en la persona humana, porque estd en
ella. La conciencia, a su vez, estd comprometida radicalmente con el bien, que
es buscado como fin por todas las personas: a toda inteligencia humana le gus-
ta la verdad; a toda voluntad humana le gusta el bien, y esto en todo lo que ha-
cemos.

La perspectiva teoldgica sefiala aqui un compromiso con Dios, autor de
esas inclinaciones. Las leyes humanas son necesarias y queridas por Dios para
garantizar una sociedad libre y justa, capaz de contribuir al perfeccionamiento
de las personas. Cuando una ley se separa del bien moral percibido por la con-
ciencia, surge el conflicto entre el servicio que se debe prestar a la sociedad y la
propia conciencia.

Esto puede ocurrir porque legalidad y moralidad, si bien estin muy rela-
cionadas, no se identifican, porque no todos los comportamientos inmorales
tienen una incidencia directa en la convivencia ordenada. Pero al mismo tiem-
po las leyes humanas son falibles. De hecho a veces son fruto de juegos de po-
der o de presiones que las alejan de su compromiso con el bien comun; a veces
estdn inspiradas deliberadamente en un planteamiento de corte relativista que
entiende el bien como consenso, como resultado del equilibrio entre los reco-
nocimientos y las cesiones de unos y otros. En ocasiones esto se traduce en la
pérdida de los derechos fundamentales de los débiles y en la ganancia de quie-
nes en cada momento han logrado hacerse con un poder suficiente.

La teologia moral hace notar que toda autoridad procede en dltima ins-
tancia de Dios, de manera que cuando las leyes mantienen su compromiso con
el bien reconocible en la ley natural, son justas y obligan en conciencia, pues a
través de ellas se obedece a Dios. Las leyes justas obligan en conciencia y el cris-
tiano debe ser el primer cumplidor de ellas. En otro caso, «<hay que obedecer a
Dios antes que a los hombres» (Hch 5,29).

Pero si el Estado estima que la decisidon del pueblo es la fuente originaria
de los derechos y deberes de las personas, seguramente tendrd problemas para

20. ConcILIO VATICANO 11, Const. Past. Gaudium et spes, 16.
21. lbid.
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reconocer que haya quienes consideren que la fuente es otra y se nieguen «a
cumplir lo mandado por una concreta norma del ordenamiento juridico, por
entender que su cumplimiento es incompatible con el respeto debido a un de-
terminado valor percibido por la propia conciencia» . Lo que a veces es inter-
pretado erréneamente como desprecio de la legalidad no es mds que la conse-
cuencia de una purificacién fundamental de la razén en este campo: el Estado
o la sociedad no son la fuente ni la finalidad de la persona humana. Mds bien
la persona es el centro de la vida social %; el Estado estd al servicio de la socie-
dad y la sociedad estd al servicio de la persona.

Las leyes ordenan las relaciones entre los individuos y las del individuo
con la comunidad de la que forma parte, pero siempre son leyes para las per-
sonas, y las personas llevan dentro de s{ una dimensién que las substrae en cier-
ta medida de la decisién de la mayorfa. Esta dimensién ha de ser tenida en
cuenta al menos a la hora de legislar sobre materias con implicaciones morales
graves, de manera que el respeto a la libertad de conciencia de todo ser huma-
no se plasme en la posibilidad de hacer uso de la objecién de conciencia. Ex-
cluir esa posibilidad en tales casos no es sino una forma velada de atropellar la
dignidad humana o, en otras palabras, un totalitarismo encubierto.

En relacién con la justicia, la objecidn de conciencia supone también una
purificacién de la razén. En efecto, la justicia no queda garantizada por més
que se consiga una suma suficiente de consensos. La observacién del procedi-
miento democrdtico no es tampoco garantfa de justicia y equidad, como so-
bradamente demuestra la historia. Por encima de todo ello hay unos valores o
bienes universales que se pueden leer en cada persona y no estdn a disposicién
de ningtin poder humano.

Estos bienes o valores han quedado traducidos en los derechos humanos.
Estos no son concedidos por ningtin parlamento ni ninguna institucién; no los
concede el Estado ni tampoco la Iglesia. Sencillamente se reconocen en cada per-
sona. A este propdsito la DSI recuerda que la soberania no es la dltima instancia
moral de un pueblo porque hay algo que es debido al hombre por el mero he-
cho de ser hombre?, y entre ese algo se encuentra la libertad de su conciencia.

Pero a la vez, la concepcidn de los derechos humanos necesita de una pu-
rificacién que radica en recordar su cardcter simétrico”. En efecto, el derecho

22. T. LOPEZ, cit., 507.

23. Cfr. CONCILIO VATICANO 11, Const. Past. Gaudium et spes, 63.

24. Cfr. JuAN PaBLO 11, Enc. Centesimus Annus, 34.

25. Cfr. PONTIFICIO CONSIGLIO DELLA GIUSTIZIA E DELLA PACE, Dizionario di Dot-
trina Sociale della Chiesa (a cura di G. CREPALDI y E. COLOM), LAS, Roma 2005, 224.
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que yo tengo debo reconocerlo también a aquellos que por la razén que sea no
estdn en condiciones de reivindicarlo. Esta purificacién tiene una importancia
decisiva a la hora de estudiar cambios legislativos presuntamente derivados de
una percepcién més profunda de la autonomia de las personas: nos referimos
al aborto o a la eutanasia que, ampardndose en una apariencia de respeto a la
autonomifa, niegan de hecho y radicalmente los derechos de los mds desampa-
rados. No es la fe la que sostiene este punto, sino la estadistica®.

4., HACIA UNA CULTURA DE LA SUPERACION

La justicia consigue triunfar en los corazones y no abrir nuevos abismos
de injusticia cuando se encuentra con la verdad concreta que le sale al paso en
cada situacién. Entonces puede mirarla de frente y reconocer lo que implica dar
a cada uno lo que le corresponde. El planteamiento relativista pretende negar la
capacidad de caprar la verdad —ciertamente no siempre fécil de reconocer—,
pero con ello niega en el fondo la posibilidad de verdadera justicia. Una justicia
que sélo mira leyes, reglas y procedimientos, donde parece cerrar una herida
abre otras; pero una justicia que ademds busca la verdad que interpela puede lle-
gar a ser una justicia humana, por mds que no sea perfecta. Por esto dltimo, en-
tre otras cosas, la DSI estima que la justicia ha de ser completada con la caridad
si se aspira a hacerla verdaderamente humana.

Aunque el planteamiento relativista quiera negar la posibilidad de dar
con lo verdadero, no consigue apagar la inteligencia humana, que siempre tie-
ne sed de verdad. Ahora bien, también es cierto que la solucién relativista bus-
ca una salida a un problema real que hemos de afrontar: la dificultad no es tan-
to reconocer la verdad sino, en ocasiones, aprender a «soportarla» o integrarla
en la propia vida.

26. Es preciso seguir con detalle el itinerario juridico de la eutanasia en Holanda y
en Bélgica, las estadisticas oficiales, los informes del Comité del Fiscal General, la evo-
lucién de la eutanasia no voluntaria, las penas propuestas para controlar el arbitrio de
los médicos y, en fin, las conclusiones redactadas por el Comité de la Cdmara de los Lo-
res britdnica, tras estudiar sobre el terreno la situacién de la eutanasia en Holanda, con
vistas a su legalizacién en la isla. Cfr. R. COHEN-ALMAGOR, «Non-Voluntary and Invo-
luntary Euthanasia in the Netherlands: Dutch Perspectives», en Issues in Law ¢ Medi-
cine, 18 (2002) 239-257; T. SHELDON, «New penalties proposed for Dutch doctors
who flout euthanasia law», en British Medical Journal, 329 (2004) 131; HOUSE OF THE
LORDS, Report of the Select Committee on Medical Ethics, Volume I. Report, HMSO, Lon-
don 1994. Para mis detalle, cfr. G. HERRANZ, «La eutanasia, un poder incontrolable so-
bre la muerte», en E. MOLINA y J.M. PARDO (eds.), Sociedad contempordnea y cultura de
la vida. Presente y futuro de la bioética, EUNSA, Pamplona 2006, 203-211.
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En este contexto, ensefiar a reconocer y asumir que la responsabilidad es
compafiera de la propia libertad es uno de los servicios més valiosos que se pue-
de prestar a nuestra sociedad. A la vez, este servicio podria ir acompafiado de la
promocién de una cultura de la superacién —del reto, si se quiere— que con-
trarreste la cultura del abandono a la que antes nos referfamos.

Esta cultura de la superacion o del reto se apoya en dos pilares: el rico pa-
trimonio de sabidurfa y experiencia que posee la humanidad y la comprensién
de que los problemas existen y forman parte de la vida humana. A partir de ahi,
valores como la creatividad, el afdn de superacidn, el espiritu deportivo, la con-
versién en cuanto posibilidad de cambiar y enfocar de manera diversa las difi-
cultades de la vida, la constancia y la satisfaccién tras el esfuerzo son, entre
otros, la guia para dar con lo genuinamente humano, con la genialidad y la
grandeza que caracterizan a la raza humana y de la que la historia nos deja siem-
pre abundantes ejemplos. Se trata, en primer lugar y en la medida de lo posi-
ble, de adelantarnos a los problemas vy, en segundo lugar, de buscar verdaderas
soluciones, no salidas de emergencia.

La Iglesia, en fin, pone a disposicién de la humanidad un patrimonio es-
piritual muy probado, capaz de contribuir a un enfoque de la vida social que
lleve a la superacidn, al verdadero progreso. La sabidurfa cristiana es especial-
mente Util para personas con ganas de superar dificultades. Ya en el contexto de
la convivencia, la moral social cristiana puede contribuir a esta mentalidad si, a
la vez que capta adecuadamente los signos de los tiempos, sabe también ella
mostrar con creatividad la fecundidad y eficacia perenne del Evangelio.

Gregorio GUITIAN
Facultad de Teologia
Universidad de Navarra
PAMPLONA
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ACTUALIDAD DEL PENSAMIENTO ETICO
DEL FILOSOFO POLACO FRANCISZEK SAWICKI

[THE RELEVANCE OF THE ETHICAL THINKING
OF THE POLISH PHILOSOPHER FRANCISZEK SAWICKI]

MIROSLAW MROZ*

Resumen: Franciszek Sawicki fue uno
de los fil6sofos mds importantes de Po-
lonia en la primera mitad del siglo XX.
Influyd, entre otros, en K. Wojtyla. Su
pensamiento incluye una antropologfa
personalista que toma en considera-
cién la totalidad de la persona huma-
na. Sawicki caracteriza el mundo con-
tempordneo por un pesimismo y una
obsesién por el progreso que desem-
bocan en planteamientos relativistas e
irracionalistas. Al final, estos plantea-
mientos acaban por crear una nueva
ética y una nueva religién que acen-
tdan los aspectos sensibles. La salida de
esta crisis se realizard, segiin Sawicki,
en primer lugar a través de una defen-
sa del alma y de la riqueza interior del
hombre. En segundo lugar, mediante
una gran confianza en lo humano: la
razén humana, la voluntad humana,
los sentidos del hombre. De este modo
aparece una personalidad humana co-
mo la que la Iglesia propone cuando
mira a Jesucristo como modelo.

Palabras clave: Sawicki, personalismo,
modernidad.

Abstract: Franciszek Sawicki was one
of the most important Polish philo-
sophers of the first half of the 20th
century, and his ideas influenced Ka-
rol Wojtyla, among others. His thin-
king includes a personalist anthropo-
logy that takes into consideration the
entirety of the human being. Sawicki
characterized the world he lived in as
pessimistic and obsessed with progress
in a way that leads to irrational relati-
vist views. These ideas end up by crea-
ting a new ethics and religion that
emphasize what is perceived through
the senses. The solution to this crisis
will be found, according to Sawicki,
first through a defence of the soul and
the richness of the human being’s in-
ner life, and secondly through trus-
ting fully in what is human: that is to
say, human reason, human will and
the senses of man. In this way a hu-
man personality appears which resem-
bles the one that the Church proposes
when it looks to Christ as a model.

Keywords: Sawicki, Personalism, Mo-
dernity.
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Las palabras y los conceptos tienen su propia historia, relacionada con la
gente que vive en un espacio, tiempo y ambiente determinados. El siglo XX
puede ser llamado verdaderamente el «siglo de la antropologia», pues el interés
por la cuestién del hombre ocupé un primer plano. Esta época ha estado mar-
cada por las dos guerras mundiales y, en el pensamiento europeo, por un culto
al individualismo, a veces surgido, desgraciadamente, como respuesta a la men-
talidad colectivista impersonal tanto del nacional-socialismo como del comu-
nismo. No es extrafio que el personalismo buscara nuevos caminos que expli-
caran adecuadamente las enfermedades histéricas, y que abrieran la esperanza a
un futuro mejor.

Pero no fue sélo esto lo que provocs la inclinacién hacia el personalismo.
También la ciencia moderna ha fragmentado al hombre en campos diversos sin
relacién mutua y sin encuadre comun, perdiendo de vista que el hombre es una
unidad psico-fisica y desea comprenderse como tal unidad. Franciszek Sawicki
es un filésofo que busca esa totalidad. Escribfa: «La nocién de totalidad intere-
saba ya a Aristételes, quien subrayaba que la totalidad es algo més que la suma
de sus partes (...). Hoy, de nuevo, se ha descubierto esta nocién en sentido es-
tricto y se emplea para resolver las cuestiones dificiles mds variadas» '.

Distintos pensadores han indicado que los conceptos de «persona» o «per-
sonalidad» parecen adecuados para expresar la potencialidad, el dinamismo y la
unidad de todo lo que es realmente humano o tiene algtin valor en este dmbito.
Las investigaciones en torno al concepto de persona y de personalidad permitie-
ron desarrollar orientaciones y posturas que destacaron la libertad humana y fue-
ron un antidoto para los distintos totalitarismos. En Polonia en el siglo XX he-
mos tenido, y tenemos, varios pensadores que desarrollaron sus investigaciones
con esta perspectiva de totalidad que alcanza al hombre como persona.

El filésofo Franciszek Sawicki, que presentamos en estas paginas, vivié en
Polonia del norte, en Pomerania del Vistula. Se le puede encuadrar dentro de la
escuela polaca del personalismo cristiano. Allf le sitda, por ejemplo, uno de los fi-
lésofos polacos mdas conocidos en la Europa Occidental, Leszek Kolakowski. Pero
no sélo él. También Czeslaw Bartnik de la Universidad Catélica de Lublin com-
parte esta opinién, e incluso sugiere incluirle entre los personalistas neotomistas
mds famosos como J. Maritain, P Wust, E. Gilson, M. Nédoncelle, y en Polonia
J. Woroniecki, W. Granat, M. Gogacz, M.A. Krapiec, K. Wojtyla, T. Styczed y A.
Szostek. El caso de Sawicki es particular porque, aunque su «filosofia de la perso-
nalidad» se incluya dentro del personalismo polaco, su obra debe bastante al per-
sonalismo alemdn. Por eso, a veces se le trata como pensador alemdn.

1. E Sawicki, Wiara i filozofia wspétczesna, Pelplin 1936, p. 7.
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Sawicki vivi6 en la frontera polaco-alemana, en el sentido geografico e in-
telectual. Mientras vivié en Friburgo (1900-1903), acudié a las clases de famo-
sos filésofos alemanes y defendié la tesis doctoral con K. Braig. Entonces, Po-
lonia no gozaba todavia de independencia y Pomerania estaba bajo la fuerte
influencia «germanizante» de Prusia. El camino vital de Franciszek Sawicki, co-
mo también toda su filosoffa, muestra que el pensamiento originario polaco se
ha formado en el cruce de fronteras y con influencia exterior, se ha ido forjando
gradualmente hasta constituir un pensamiento propio. El conjunto de esta re-
flexién podria ser descrita como una apertura europea y humanistica. En ella, el
universalismo cristiano aparece con toda su fuerza. La renovacién de su docto-
rado en Friburgo (1952) y el titulo de «doctor honoris causa» de la Universidad
Catdlica de Lublin, son, en la vida cientifica de Sawicki, una confirmacién de su
modo europeo de pensar, de sus empefios personales y de la historia de su vida.

El personalismo era una de las principales corrientes del pensamiento fi-
loséfico en la Polonia liberada. Ademds de la perspectiva del pensamiento per-
sonalista, los dominios fundamentales de la antropologfa, enraizados en el agus-
tinismo o en el tomismo, adquieren las caracteristicas propias del ambiente
donde se desarrollan. Este pensamiento polaco podria caracterizarse, entre otras
cosas, por la conviccién del valor infinito del hombre, la opcién por la digni-
dad humana, el acento en la comunidad y las relaciones interpersonales (la na-
cién, el estado, la comunidad de la fe). Todo ello con una individualidad bien
marcada, con un importante rasgo de espontaneidad emocional. No estdn au-
sentes ni la idea de la subjetividad, ni el acento en la libertad personal y social,
con la plena conciencia nacional, asi como la relectura mesidnica de su propio
futuro. En el fondo, el personalismo polaco se convirti6 en un sistema de pen-
sar a orillas de Vistula. Sus raices provienen de épocas anteriores, cuando Polo-
nia gozaba de notable importancia entre las naciones europeas, propagando la
prerrogativa de la libertad personal, la tolerancia y la libertad de expresién. Bas-
ta evocar personajes como Mateo de Cracovia, Estanislao de Skalmierz o Pablo
Wlodkowic. Todos ellos guardan estrecha relacion con la primera universidad
polaca, creada el afio 1364 en Cracovia.

Caracteriza al personalismo de Sawicki su relacién con el 4mbito del pen-
samiento alemdn. Su inspiracién ontoldgica proviene del director de su tesis
doctoral, el profesor Karl Braig (1853-1923), cuya influencia también se apre-
cia en Martin Heidegger. Sin embargo, tanto Sawicki como el propio Braig
permanecen dentro de las categorfas tomistas. Movido por el influjo de otro
profesor de Friburgo, Heinrich Rickert (1863-1936), se acercard a la fenome-
nologia y a la filosofia de los valores. Este rasgo intelectual del pensamiento de
Sawicki merecerd el aprecio del joven Karol Wojtyla, quien habia terminado sus
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estudios en Roma y preparaba su tesis doctoral sobre Max Scheler. En esta épo-
ca se publicaron en Cracovia dos libros de Sawicki, La personalidad cristiana
(Cracovia 1947) y La fenomenologia de la vergiienza (Cracovia 1949). Este ulti-
mo serd citado por Juan Pablo II, siendo ya Papa, en su ciclo de catequesis Hom-
bre y muger les cred*. Se puede decir que, gracias a Wojtyla, algunas caracteristi-
cas del pensamiento de Sawicki y, mds en general, del personalismo polaco, han
encontrado un lugar entre las corrientes intelectuales europeas.

El personalismo representado por Sawicki, y més tarde por Wojtyla, hu-
ye del racionalismo. No es un sistema cerrado, una doctrina postulada y des-
crita de una vez para siempre, sino un panorama del universo de la persona y
de la comunidad que se abre a la religién, la fe y Dios. Asi como Sawicki solia
emplear el concepto de «personalidad», asi Wojtyla hard frecuente el uso de la
expresién «persona y accién». Ambos pensardn, desde la perspectiva ética, el
ideal de persona/personalidad, su formacidn, sus fines, su autonomia, donde las
decisiones sobre si mismo se hacen segtin el modelo aceptado en su decisién.
Sin abandonar el espacio del tomismo cldsico o del neotomismo, aplican los re-
sultados de la filosofia moderna, de la psicologfa, de la pedagogia o de la so-
ciologfa. Santo Tomds de Aquino es precisamente quien subraya el contenido
de la nocién del hombre en el contexto de la verdad sobre su existencia, su ser
racional, que domina sus actos (dominium sui actu). En el Aquinate, el hombre
es libre por naturaleza y existe para si mismo?. Sawicki y Wojtyla, como repre-
sentantes del personalismo cristiano, iluminan estas cuestiones con la luz del
Evangelio, prestando particular atencidn a la autoteleologia de la persona, su li-
bertad y su vocacidn, terrena y sobrenatural.

Junto a las coincidencias que acabamos de apuntar entre el concepto de
personalidad en Sawicki y la «trascendencia de la persona en la accién» en
Wojtyla, hay que sefialar también su distinta sensibilidad y tradicién lingiisti-
ca, la diferencia de mérodos que aplican y de elementos que convocan en sus
construcciones antropoldgicas. Sawicki estd muy vinculado al ambiente ale-
madn, y esto se manifiesta en su eclecticismo. Sostiene ideas de la filosoffa idea-
lista y su tipica «piedad verbal». No se puede olvidar que Sawicki antecede a
Wojtyla en una generacién, y su pensamiento es uno de los primeros en 4mbi-
to polaco. Es un tipico «genio del lugar» por ser pionero en la lucha por la ver-

dad sobre el hombre.

2. JAN Pawer 11, Mezczyzng i niewiastq stworzyt ich, Libreria Editrice Vaticana, Citta
del Vaticano 1986, ed. ital., 66 (Catequesis de 12 de diciembre de 1979).
3. «De ratione personae sunt tria: “subsistere, ratiocinari, individuum esse”», cfr. S.

7h.,1,q.29,a. L II-11, q. 64, a. 2, ad 3.
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Recientemente se ha celebrado el 50 aniversario de la muerte de Francis-
zek Sawicki (1877-1952). Ya en el periodo de entreguerras fue clasificado co-
mo uno de los mejores filésofos catélicos. Durante muchos afios, fue profesor
de filosofia en el Seminario Diocesano de Pelplin, donde también explicé al-
gunos tratados teoldgicos. Realizé sus estudios en Friburgo de Baden, donde
defendid la tesis doctoral sobre Kohelet und der moderne Pessimismus fiir das Le-
benselend (1902). Le interesaban las corrientes contempordneas del existencia-
lismo y personalismo. Cultivaba «a filosofia de la vida». Vefa el cristianismo co-
mo una religién ideal de la personalidad, que afirma la vida. Gracias a sus
escritos redactados en alemdn se hizo popular en los circulos filoséficos y teo-
l6gicos alemanes. Con ocasién de haber publicado una monografia de los cien-
tificos mds importantes de la época, la editorial F. Meiner de Lipsk le sicud en
el panteén de los grandes pensadores de la Europa cristiana (1927). Fue invita-
do a dar clases en varias ciudades de Polonia y del extranjero. Sin embargo, po-
cas veces salfa de su amada Pomerania del Vistula. Recibié los reproches de la
prensa nazi debido a sus publicaciones sobre el nacional-socialismo. La Santa
Sede le eligié para la sede episcopal de Gdansk (1938), pero cuando el senado
de la Ciudad Libre de Gdarisk se negé a aceptarle como obispo, el Vaticano re-
tir6 su candidatura. Al final de su vida, recibié el doctorado honoris causa por
la Facultad de Filosofia de la Universidad Catélica de Lublin, el 22 de mayo de
1952.

La lista de sus obras es muy larga, cuenta con 181 libros y articulos y 457
recensiones. Entre los titulos principales, Der Prediger, Schopenhauer und
Edward v. Hartmann oder Biblischer und moderner Pessimismus (1903), Wert
und Wiirde der Persinlichkeit (1906), Katolische Kirche und sittliche Persinlich-
keit (1907), Das Problem der Persinlichkeit und des Ubermenschen (1909), Die
Wahrbeit des Christentums (1911), Der Sinn des Lebens (1913), Lebensans-
chauungen moderner Denker (1919), Geschichtsphilosophie (1920), Das Ideal der
Persinlichkeit (1922), Lebensanschanungen alter und neuer Denker (1923), Phi-
losophie de Liebe (1924), Die vier Lebensalter. Ein Gang durch das Leben (1929),
Dusza nowoczesnego cztowicka (1931), Dlaczego wierze? (1935), Filozofia zycia
(1936), Osobowos¢ chrzescijariska (1947), Deus caritas est (1948).

Su fama cientifica se extendié durante su vida més alld de las fronteras
polacas. Llegé a la teologia a través de la filosofia, sin renunciar nunca a ésta.
Se sentia sobre todo un filésofo de grandes horizontes intelectuales que abarca-
ban desde la teorfa del conocimiento hasta la antropologfa filoséfica; desde la
ética hasta la filosoffa de la historia. Por eso, las corrientes de la filosoffa perso-
nalista y existencial le eran muy cercanas. Pero no las trataba como 4reas sepa-
radas, sino que buscaba en todo la respuesta a «las preguntas fundamentales»,
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cuya rafz es la «Seinsfrage», es decir, la pregunta por el ser o «lo que es». Son
muchos los que opinan que la singularidad del pensamiento de Sawicki radica
en su perspicacia para entender la problemdtica de las preguntas fundamenta-
les de la filosofia, dentro de la historia de la filosofia y del mundo siempre cam-
biante?, pero que mantiene una continuidad porque realizan el designio eterno
de Dios y su proyecto salvifico. En una época en la que cundfan las tendencias
escépticas o pesimistas, la interpretacidon de Sawicki sobre la historia se basaba
en la esperanza. Por eso, no carecen de actualidad sus intuiciones sobre la mo-
dernidad o lo que hoy en dia se llama postmodernidad. En este articulo quere-
mos centrarnos en exponer precisamente la respuesta a la pregunta sobre la cau-
sa de la crisis religiosa y moral en el mundo y el camino de salida a la dificil
situacién en la que nos encontramos.

1. EL PROFETISMO DE SAWICKI NO ERA EL PROPIO DE UN
VISIONARIO, SINO EL DE UN FILOSOFO

sEn qué sentido puede ser actual lo que dice un fildsofo? El filésofo ve
las cosas de otra manera que un mistico o un profeta. ;Qué ve el filésofo? El fi-
l6sofo quiere verlo «todo». Pero, ;qué quiere decir aqui «todo»? Las ciencias, co-
mo la psicologia, la sociologfa, la fisica etc. son siempre ciencias sobre algo, pe-
ro se puede decir que la filosoffa es una ciencia sobre «todo». No se trata, sin
embargo, de una referencia genérica al conjunto o de una curiosidad desbor-
dante. La filosofia «quiere saberlo todo» porque lo que busca es lo universal. Es-
te ver lo universal era connatural a Franciszek Sawicki. Su alma filoséfica tenfa
el sentido del «todo». La filosoffa no emplea un método narrativo ni experi-
mental, sino un método genético que cuenta con el «todo», es decir con la glo-
balidad de los procesos y estados de las cosas. Sawicki percibia los hechos y los
ponia en la totalidad de las causas. De este modo, percibia las cosas interesan-
tes. Al mirar a la totalidad, no se limitaba al hecho o acontecimiento concreto
que analizaba, sino al vinculo total de los hechos. Por eso, Sawicki podia con-
templar el horizonte del pasado, del presente cercano y del futuro. La perfec-
cién de sus descripciones demuestra que no se le escapa la realidad visible, pe-

4. Cfr. Z. PAWLOWICZ, Aktywna postawa cztowicka wobec Boga wedtug ks. Franciszka
Sawickiego, Studia Pelpliriskie IX (1978) 7-18; Cz. St. BARTNIK, Franciszek Sawicki ja-
ko historiozof, KUL, Lublin 1992, 84-88; tenze, Bozy zamyst dziejow w pismach Fran-
ciszka Sawickiego, Studia Pelplinskie XIII (1982) 73-84; K. GORSK1, Chrzescijariska fi-
lozofia dziejéw 1945-1966, Studia Pelpliriskie XIII (1982) 119-129; P. STACHIEWICZ,
Elementy teologii historii w dziele ks. Franciszka Sawickiego «Filozfia dziejéw», Studia Pel-
plinskie XIIT (1982) 85-113.
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ro también accede a lo escondido con su referencia abierta a la totalidad y con
su atencién a la realidad concreta. As{ se manifiestan en toda su verdad.

La sabidurfa filoséfica de Franciszek Sawicki radica en su contemplacién
de la realidad. Es una percepcién de la totalidad del estado de las cosas, inten-
tando descubrir sus causas y sus relaciones intrinsecas. El hombre es capaz de
conocer infinitamente mds que su propia experiencia, con su imaginacién y el
andlisis de la razén. Sawicki no admite la afirmacién de que el conocimiento es
producto de circunstancias externas. Para él, es una cierta intuicién’. Normal-
mente, no se tiene costumbre de preguntarse por lo universal, por el todo. En
su existencia espiritual, cada persona se concibe mds bien como un trabajador
que carece de tiempo. Sawicki, que poseia los ojos de la intuicién filoséfica y la
capacidad de entender «genéricamente» la historia, anima a los demds a practi-
carlo. Esta era su pasién como profesor. El hombre, segtin Sawicki, existe en su
carne y en su historia. Es un ser orientado a contemplar, que desea contemplar,
con tanta vehemencia que su felicidad eterna consiste en contemplar a Dios, ca-
ra acara, y en El, todo lo que existe.

1.1. Valoracién del mundo contempordneo segiin Sawicki

sEn qué consiste esta totalidad cuando miramos al 4mbito religioso? La
pregunta rebasa la mera descripcién de los hechos. Es una pregunta sobre el
sentido de la religién y sobre el modo humano de practicarla. Sawicki es tan ac-
tual y tan «clarividente» que responde al estado actual de nuestra fe, a lo que
debemos pensar hoy, no ayer o mafiana, sino hoy. ;Cémo valora los cambios y
tendencias futuras en la religién y la moralidad?

Conocemos bien cudl era la situacién: se habfa extendido la inmoralidad
y apenas habfa esperanza. La decadencia de Occidente es patente: nuestra cul-
tura estd dominada por una imagen triste del hombre. Lo grande y honesto es
sospechoso ;No es asi para los medios de comunicaciéon? Incluso, a veces, pre-
sentan la moralidad como una hipocresfa. Si alguien confia en lo que es bello y
bueno, parece mostrar pocas luces o una perversa motivacién. ;Cudl es la res-
puesta de nuestro filésofo a esta situacién de inmoralidad?

Franciszek Sawicki percibe estas tendencias, pero rechaza el pesimismo.
Cree en la posibilidad de un renacimiento de la humanidad, porque las fuentes
de la salvacién no se han agotado y los destinos de la humanidad no estdn en las

5. Cfr. GPH, 243 ss.
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manos de la ciega necesidad, sino de la voluntad de Dios y la del hombre inser-
ta en la omnipotencia divina. Esa es su conclusién en La filosofia de la historia.
Pero hay que ser realistas y apreciar exactamente lo que ocurre. Por un lado, hay
impulsos de mal y de odio; por otro, si se mira con atencidn, existen también
impulsos positivos en el dmbito de la moral personal y social. Es imprescindible,
sefiala Sawicki, «tener un juicio sobrio y tranquilo, que no sea unilateral» .

Si juzgamos el mundo contempordneo desde la éptica de Sawicki, pode-
mos describir sus tendencias de esta forma: permanece un pesimismo de fondo
y se ha convertido en la pseudo-mistica de un mundo que ha dejado de creer
en el bien, pero no puede destruir la tendencia del alma humana hacia la verdad
y el amor. El pesimismo descrito por Sawicki se manifiesta hoy en el terrorismo.
Su punto de partida es el pesimismo. Existe en su origen una protesta contra el
mundo tal como se presenta. El hombre desea un mundo mejor y, al compro-
bar que no puede crear lo que imagina, cae en la violencia, en la desesperacién,
en el pesimismo y en el terrorismo. El terrorismo es como una especie de mo-
ralidad alternativa y desviada que parodia los genuinos fines éticos del hombre.
¢El terrorismo no nace de un pesimismo respecto al mundo? No es casual que
el terrorismo surja en las universidades. En sus comienzos, fue un entusiasmo
religioso que se volvié pesimista y cuando orienté sus fines hacia lo terreno, el
desco de mejorar se convirtié en fanatismo. Se ha dejado de percibir a Dios co-
mo realmente vivo y operante. El pesimismo y la falta de fe han dominado el
alma del hombre actual, el cual no ha dejado de dirigirse a Dios para exigirle la
realizacién de sus promesas y reivindicar sus derechos. Siguiendo el pensa-
miento de Sawicki en su Filosofia de la historia no puede sostenerse que el pe-
simismo que causa el terrorismo sea algo que sélo concierne a Asia menor o a
los pafses musulmanes. El pesimismo también se da entre nosotros. Nace del
agobio ante el vacio espiritual, del deseo abierto de algo que todavia no existe,
de una exigencia de felicidad incondicional sin trabas, aqui y ahora. Todo esto
forma parte del contenido psicolégico del pesimismo, son los componentes que
le dan la fuerza de un fanatismo dispuesto a todo, que no pacta ni transige con
sus exigencias ideales.

Uno de los grandes temas que interesaron a Sawicki fue la pregunta so-
bre el progreso en la historia humana. Naturalmente, el progreso de la ciencia
y de la técnica es indiscutible. Pero ;qué sucede con la religién y la moral?

sHay que elegir entre dos teorfas extremas? En la historia de la moralidad
se ha producido una degeneracién constante del ezhosy su nivel sigue bajando.

6. Dusza nowoczesnego czlowieka (= DNCZ), Ksiegarnia sw. Wojciecha, Poznani

1935, 28.
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sEs cierto, entonces, que el progreso de la cultura provoca la pérdida de la mo-
ralidad? Los principales representantes de este pesimismo en la filosoffa mo-
derna han sido Rousseau y Spengler, con su extensa obra que lleva un titulo sig-
nificativo: «La decadencia de Occidente». La conclusién de Spengler es que
cada una de las grandes culturas, como la babilénica o la egipcia, han durado
sélo unos mil afios y se suceden una tras otra de modo necesario. Florecen y
mueren como los organismos vivos. Primero desarrollan la religién, la morali-
dad y el arte; luego prevalecen la ciencia y la técnica. La cultura se transforma
entonces en civilizacién; es decir en una cultura exterior, sin alma. Entre los sig-
nos externos de este proceso conducente a la muerte, estd la infecundidad del
matrimonio. Este suele aparecer en el tltimo periodo de esas culturas e imita
su infecundidad espirictual .

A la teorfa pesimista se opone la teorfa del progreso. Segin esta opinidn,
la historia de la humanidad es un proceso continuo de progreso cultural. Este
era el punto de vista basico de la época de la Ilustracién, que tuvo muchos par-
tidarios en el siglo XX.

Segtin Sawicki, ambas teorfas representan una victoria del pesimismo,
pero no responden a la realidad. «La historia de la moralidad —dice— no es
tan simple. Los tiempos cambian y se suceden, mejores y peores. Después de
una gran caida, hay un renacimiento»®. Ademds, hay que contar con las pecu-
liaridades tanto de las naciones como de los individuos. «Es curioso cédmo se
mezcla el bien y el mal en la misma época, en la misma nacién, en el mismo
hombre»°.

Sawicki rechaza ambas posturas. Tampoco admite la afirmacién de que
el comportamiento del hombre ha cambiado debido exclusivamente a las va-
riaciones experimentadas en las relaciones sociales y comerciales. También ha
cambiado la referencia interna al orden moral. «La nueva libertad y las nuevas
costumbres han cambiado la actitud interior, despertando pasiones dormidas,
y han eliminado las barreras que existian en el alma del hombre» °. Conscien-
te del bajo nivel de moralidad, nuestro autor estd muy lejos de aceptar una po-
sicién pesimista. Al contrario, estd convencido de que, bajo cierto punto de vis-
ta, el progreso de la cultura ha tenido una influencia positiva en el nivel moral,
sobre todo en el humanitarismo. Piensa en la aceptacién categérica de com-
promisos humanitarios como son, entre otros, la anulacién de la tortura, el mo-

7. Cfr. Der Kreislauf und des Todesschicksal der Kulturen, Phil. Jahrbuch, Bd. 49
(1936), H. 1, 84-97.

8. DNCZ, 31.
9. Tamze.
10. Tamze, 32.
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do de tratar a los prisioneros de guerra. Sawicki no precisa mirar lejos cuando
busca impulsos del bien: los aprecia en su propio entorno. Por ejemplo, para
consuelo de los clérigos, cabe citar esta frase suya: «La enorme diferencia a fa-
vor de la situacién presente consiste en que los clérigos, a pesar de sus imper-
fecciones, estdn generalmente convencidos de la importancia de su trabajo: el
nivel moral es més alto que en los siglos anteriores» !'.

El mayor consuelo de Sawicki estd en la juventud, porque aunque estd
mds amenazada que en otras épocas, ha surgido en ella un nuevo idealismo y
un nuevo sentido de responsabilidad. «Mientras crece la inmoralidad por un la-
do, por otro la juventud entra en organizaciones cuyo fin es la religiosidad, la
pureza del corazén, la firmeza del alma, la fortaleza, la abstinencia» 2. Incluso
mientras algunos lideres poderosos de este mundo desvian estas aspiraciones,
dirigiéndolas por caminos que estdn lejos de la verdad sobre el hombre y el
bien, «la juventud nuestra no es mala, es sélo mds dificil de dirigir bien que las
anteriores. Tiene dentro todos los aspectos positivos que son inseparables de la
naturaleza humana y de su edad joven; s6lo hay que saber apelar a ellos para ex-
tracrlos de una capa de suciedad» . Para Sawicki es fundamental que cada uno
no piense sélo en si mismo, sino que, con su trabajo y esfuerzo, se preocupe de
los demds, dando testimonio de sacrificio y de amor, a veces, sobrehumano.
Mientras se pueda encontrar un solo hombre con estas caracteristicas, no se
puede dudar de la posibilidad del renacimiento de la humanidad.

1.2. Las causas histéricas de la situacion actual

Segtin Sawicki, se aprecian vigorosas tendencias negativas y destructivas
en la vida religiosa y moral del siglo XX. Por un lado, se nota una tremenda de-
saparicion del sentido moral; por otro, una falta de fe cada vez mds extendida
y amplia. En su obra sobre la historia contempordnea, analiza cudles son los fac-
tores desencadenantes de la actual crisis y cuya influencia puede apreciarse en
cuanto estd acaeciendo .

11. Tamze, 33.

12. Ibid., 34.

13. Ibid., 35 (Sawicki cita aqui a Podolecki y su libro O psychice dzisiejszej mbodziezy,
Przeglad Powszechny, 1930).

14. Nos referimos a la obra titulada Lebensanschauungen neuer Denker, tomo I11: Von
der Renaissance bis zum Aufklirung (Paderborn 1923) y tomo 1V: Kant und des 19. Jahr-
hundert (Paderborn 1923) y también en Lebensanschauungen moderner Denker, tomo I:
Kant und des 19. Jahrhundert (Paderborn 1949) y tomo II: Die Philosophie der Gegen-
wart (Paderborn 1952).
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Estas son las corrientes filoséficas fundamentales que han marcado deci-
sivamente la mentalidad moderna:

1.2.1. El racionalismo

Esta corriente considera que la razén es la tinica fuente e instancia tltima
del conocimiento de la verdad. Se opone al empirismo y afirma que la experien-
cia es sélo una fuente secundaria del conocimiento; la razén no extrae sus datos
de la experiencia, sino de s misma. En el campo teoldgico, sus desarrollos se opo-
nen a la Revelacién sobrenatural, la cual no acepta como autoridad. Sawicki de-
dica mucha atencién a este punto, reflexionando sobre las causas del ateismo. Ve
las raices de esta actitud, que llama «presuncién», en la filosoffa moderna que em-
pez6 su historia con una confianza plena en la razén. En la época de Descartes, el
racionalismo pasé a ser el sistema filoséfico dominante. El racionalismo de aquel
tiempo, que cred la alta matemdtica, aspiraba a alcanzar en la filosoffa aquella mis-
ma certeza matemdtica. Descartes y Leibniz consideran este fin como posible e in-
cluso Spinoza quiso exponer sus ideas segun el método geométrico. De ahi que
pensara su filosoffa como una realidad no menos segura que la matemdtica.

La Ilustracién sostuvo esta absoluta confianza en la razén. El escepticis-
mo de Hume * y el criticismo de Kant supusieron una fuerte reaccién, pero fue
s6lo transitoria. Precisamente, en la época post-kantiana se desarrollé la filoso-
fia especulativa mds atrevida. Fichte, Schelling, Hegel desarrollaron su sistema
como una consecuencia légica de la razén pura. Parecia que la situacién debia
retornar a medida que las ciencias naturales ocupaban el primer puesto, pero
también en estos circulos se daba la misma confianza en la ciencia. Los grandes
descubrimientos y éxitos de las ciencias generaron la conviccién de que los sa-
beres naturales podian sustituir a la filosoffa hasta resolver las cuestiones mds
profundas sobre el ser y la vida.

Aunque en su primera fase, el racionalismo no rechazaba la revelacién so-
brenatural, limitdndose a exigir una mayor justificacién de la fe admitida, sin
embargo, llegado el siglo XVIII, se volvié beligerante hacia toda religién so-
brenatural. Poco a poco, la ciencia se alejé de la fe hasta hacerse atea por la in-
fluencia materialista.

En la actualidad, esta tendencia prosigue aunque haya desaparecido ese
atefsmo convencido de que la fe contradice a la ciencia, pero incapaz de explicar la
imperfeccion de las cosas creadas, el mal fisico y moral, y, sobre todo, su finalidad.

15. «Rationalismus», en Staatslexikon, Bd. IV, Freiburg i. Br. 1931, col. 546-548.
16. «Hume», en Staatslexikon, Bd. 11, Freiburg i. Br. 1927, col. 1343-1344.
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Sawicki ve venir otro peligro mucho mds serio: un ateismo noble y bien oculto .

Este nace, segtin nuestro autor, de la fuente mas importante de la increencia y no

del razonamiento. Lo causan no sélo «la soberbia que no quiere reconocer una au-

toridad mayor sobre si», sino también las pasiones, porque «quien se deja llevar por

la pasién no piensa con ecuanimidad sobre Dios y la eternidad». «Las conviccio-

nes deshonestas producen la idea de que Dios molesta a la vida libre y fuerte» .

1.2.2. Escepticismo

La mentalidad moderna sostiene un lazo muy estrecho entre el raciona-

lismo y la mentalidad popular de escepticismo universal. Nuestro autor lo des-

cribe asi:

«El hombre moderno perdid su primitiva confianza en la ciencia y esto, a
pesar del desarrollo orgulloso y brillante de la ciencia. Ya Descartes, padre de la
filosoffa moderna, empezé su investigacién con una duda general, pero en su ca-
so era una duda metodoldgica, que abria el camino hacia la ciencia segura. Hoy
se ha convertido en una desconfianza auténtica y fundamental. A veces, se pre-
senta como un escepticismo auténtico y radical. Se duda de todo, incluso de las
mds obvias verdades del pensamiento, de las reglas de la contradiccién y de la ra-
z6n adecuada. Se duda de los fundamentos de las matemdticas que hasta hoy pa-
recfa la ciencia mds prestigiosa» .

Ademis, Sawicki nota:

«Normalmente el escepticismo filoséfico es sélo parcial, y se refiere sobre
todo a las cuestiones religiosas y morales. Admite como fuente de certeza la
experiencia, pero da por supuesto que los limites de la experiencia marcan el li-
mite de nuestro conocimiento. Lo que no es accesible a los sentidos es incog-
noscible para el hombre. Por tanto, cualquier metafisica es imposible y, en las
cuestiones mds importantes de nuestra vida, la razén no llega a ninguna certeza.
El escéptico no afirma que Dios no existe, sino que su existencia no es segura.

iQuizds exista Dios o quizéds no, pero nadie lo sabel» .

Sawicki explica que «el escepticismo que se refiere a las realidades que su-

peran lo sensorial, se llama también agnosticismo»?'. El agnosticismo nacié al

percibir los limites del saber humano, que es incompleto y nunca serd comple-

to, porque la humanidad no puede agotar el objeto infinito del conocimiento

17.
18.
19.
20.
21.
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Ibid., 93.

Ibid,, 11.

Ibid,
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en un tiempo finito. El agnosticismo religioso subraya la imperfeccién del co-
nocimiento de Dios por las criaturas racionales. No niega que Dios sea accesi-
ble para el conocimiento, pero rechaza su cognoscibilidad virtual. Dios es in-
cognoscible en si mismo. La idea de Dios no tiene su fundamento i re, sino
que se justifica desde un punto de vista psicolégico y prictico.

1.2.3. Relativismo

En opinién de Sawicki:

«el relativismo tiene cierto parentesco con el escepticismo, o mejor dicho es
una forma de escepticismo. Es una forma moderada y sutil de escepticismo mds ex-
tendida y mds peligrosa. El relativismo en principio admite la posibilidad de cono-
cer la verdad; sin embargo, afirma que la verdad que conocemos es siempre relati-
va. Normalmente pensamos que la verdad es una (p.e. o Dios existe 0 no existe) y
lo que hoy es verdadero lo sigue siendo mafana, siempre y para todos. Segtin los
relativistas, la verdad es “verdadera” s6lo respecto a un sujeto y a un tiempo. Cada
tiempo, cada generacién, cada individuo tienen su propia verdad. El relativismo es-
t4 convencido de que cada verdad que conocemos es sélo una verdad humana y que
los demds seres racionales en principio perciben las cosas de otra manera» .

Este relativismo se refiere principalmente a las cuestiones religiosas y mo-
rales. Precisamente en este dmbito, destaca la regla segtin la cual cada uno tiene
su propia filosofia y religién, y que las distintas filosofias, éticas o religiones pue-
den ser igualmente buenas y verdaderas. Sawicki escribe: «el relativismo prepa-
ra el camino al indiferentismo que da el mismo valor a cualquier confesién re-
ligiosa» ®. Y afiade: «el indiferentismo, al menos en parte, se apoya en la teorfa
del significado relativo de cada verdad. Ademds, se remite a la conviccién de que
ninguna confesién religiosa puede decidir sobre el valor moral de la persona» .

1.2.4. El irvacionalismo

Sawicki enumera como tltima caracteristica de la mentalidad «<moderna»
el irracionalismo®. Aunque deja para el final su descripcidn, el irracionalismo

22. Ibid., 14-15.

23. Ibid., 16.

24. Ibid., 17.

25. Cfr. Das Irrationale in dem Grundlagen der Erkenntnis und die Gottesbeweise, Phil.
Jahrbuch, Bd. 44 (1931) H. 4, 410-418; también: Das Irrationale im Weltgrund, Phil.
Jahrbuch, Bd. 52 (1939), H. 4, 369-383.
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es fundamental a la hora de formular la mentalidad moderna. Si los siglos XVII
y XVIII se caracterizaron por ser la época del racionalismo, y el siglo XIX
destacé por su marco positivista, el siglo XX es el siglo del irracionalismo. La
caida del racionalismo dejé un vacio en el hombre imposible de colmar; era
preciso buscar la forma de colmarlo. La filosofia del siglo XX, al perder su con-
fianza en la razén, buscé otras salidas a las cuestiones mds profundas de la vi-
da: se preguntaba si no existirfan otras fuentes de conocimiento distintas de la
razén y la experiencia sensorial. Esa filosoffa buscaba fuentes nuevas en el mis-
mo hombre y, de hecho, ha descubierto un nimero elevado de ellas.

Sawicki presenta las ideas de Schleiermacher que vefa la fuente del cono-
cimiento religioso y la misma religién en la pasién o afectividad del hombre.
Aunque pensadores como J.J. Rousseau, Jacobi y muchos otros, lo habfan sos-
tenido antes que él, a partir de Schleiermacher esta teorfa se convirtié en el fun-
damento de casi toda la filosofia moderna de la religién. La pasién, percibida
como experiencia religiosa, puede llegar y «tocar» directamente la presencia di-
vina. Aqui reside lo que, segun los irracionalistas, proporciona la seguridad
acerca de la existencia de Dios. Es un tipo de certeza que la ciencia no puede
ofrecer.

No sélo en la vida religiosa, también en otros dmbitos de la vida, se da
un conocimiento emocional, es decir, un conocimiento que surge por una pa-
sién o que es simplemente una pasién. Esta es la conclusién de Max Scheler,
segun el andlisis de nuestro autor. Para Scheler, todos los valores, incluso la bon-
dad, la belleza, el valor moral, la nobleza, lo agradable, nos resultan conocidos
mediante la pasién (Wertfiiblen) y no por la razén. El filésofo de Pomerania
menciona también a Bergson, para quien el conocimiento mds profundo se
produce en la intuicién que proviene del instinto y mantiene su relacién direc-
ta con la vida misma. El siglo XX, enamorado del irracionalismo y lo misterio-
so, ha encontrado otras fuentes en la teosofia, la magia y el espiritismo.

2. LOS PELIGROS MODERNOS: LA NUEVA RELIGION
Y LA NUEVA ETICA

La situacién actual contiene una novedad, una tendencia muy peligrosa

a abolir la verdadera religion y la ética. Sawicki percibe que actualmente, a pe-

sar de la falta de fe, se asiste a un proceso de construccién de una nueva reli-
. R o

gién. «El hombre moderno, ese gran impio»*, se vuelve de nuevo mds religio-

26. DNCZ, 97.
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so. Se estd creando una extrafia sintesis entre ateismo y religién. El hombre ne-
cesita fe en un bien superior, necesita aspirar hacia un fin superior y no sola-
mente mundano. Este fin consiste ahora en la deificacién del hombre. «Dios
no existe, por eso hay que crearlo, el hombre debe convertirse en Dios, elevdn-
dose hacia una grandeza divina» 7. De esta forma, parece cumplirse la vision de
Nietzsche. Esto es, ni mas ni menos, una «piadosa impiedad», un atefsmo que
se hace piadoso y constituye la moderna religién.

En opinién de nuestro autor, esta religién «es un enemigo del cristianis-
mo y es més peligroso que el mismo ateismo» . Por eso le presta mucha aten-
cién. Es una religién «que afecta mds al alma que la falta total de fe», ya que el
atefsmo es totalmente inadecuado a la naturaleza humana.

2.1. La nueva religion

sCudl es la esencia de la nueva religién que se estd propagando y su rela-
cién con el cristianismo?

La religién moderna es «estrictamente emocional». Esta tendencia es ya
observable desde los tiempos de Schleiermacher. Kant, que tachaba toda emo-
tividad de falso misticismo y para quien el hombre es mds piadoso cuanto me-
nos reza y que reduce la verdadera religién a la vida moral, debe sentir aqui su
derrota total. En la nueva religiosidad, la fe saca su certeza precisamente de la
emocioén o de la experiencia sensible.

Al valorar esta tendencia, Sawicki reconoce que la emocién religiosa es
muy relevante porque sin pasiones no hay fe viva, pero la pasién no pertenece
a la esencia de la religién hasta el punto de que una vida emocional intensa lle-
gue a sefialar el grado de la religiosidad. Sawicki advierte que no debe prestar-
se excesiva atencidn a la emotividad pues, si se pone el acento exclusivamente
en la pasién, se generan muy pronto consecuencias negativas. Se refiere, sobre
todo, a ese tipo de irracionalidad que rechaza las confirmaciones racionales, y
que lleva al final al rechazo de cualquier verdad objetiva. La religion exclusiva-
mente emocional tampoco influye mucho en la vida. Al no formular ninguna
norma o compromiso, es muy cémoda pero también estéril. «La religién no
puede ser simplemente un consuelo y un adorno de la vida, como la poesia o
el arte, sino el abnegado servicio a Dios» .

27. Ibid., 98.
28. Ibid.
29. Ibid., 102.
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2.1.1. La inclinacién al panteismo

Hay, para Sawicki, una clara tendencia al pantefsmo en esta moderna re-
ligién. La fe cristiana rechaza firmemente el pantefsmo como doctrina errénea
y ajena en cuanto niega al Dios personal. El panteismo confiesa que todo es
dios, que el mundo no ha sido creado de la nada, sino que es revelacién, ema-
nacién o evolucién de la esencia divina.

Los motivos principales que fomentan la inclinacién del hombre moder-
no al pantefsmo son, segin Sawicki, los siguientes: 1) la desmesurada admira-
cién del mundo por los fendmenos hasta concluir que todo lo que existe es un
ente divino; 2) el convencimiento de que la identificacién del mundo con Dios
es provechosa tanto para el mundo como para Dios; 3) la tendencia a adorar al
propio hombre: el panteismo parece acrecentar su dignidad, pues no es una
creacién de la nada, sino una manifestacién de la misma esencia divina. Esta
ultima causa parece ser la mds importante: el pantefsmo es la auto-deificacién
del hombre. Sin embargo, con esto el hombre deja de ser una esencia con iden-
tidad propia, auténoma y con una inmortalidad personal. La persona libre pa-
sa a ser una manifestacién de la sustancia divina, un momento transitorio del
universal proceso divino. El hombre moderno acusa a la fe cristiana de con-
templar a Dios como algo ajeno, alguien con quien sélo caber unirse por el ac-
to del amor que, a la postre, resulta inaccesible para el ser humano. Ademds,
objeta que el Dios cristiano estd por encima de las miserias humanas, mientras
que el Dios panteista, inmerso en el mundo por emanacién, puede compartir
el dolor, el sufrimiento y la muerte.

No se le escapa a Sawicki que el panteismo resulta atractivo al hombre
moderno porque sus exigencias en lo moral y religioso son exigencias mds li-
vianas que aquellas otras que son propias de la fe cristiana. Las exigencias pan-
teistas no admiten compromisos religiosos, ni la responsabilidad ante el Juez
eterno, ni la inmortalidad personal.

2.1.2. La reencarnacion en lugar de la resurreccion

La difusién de la idea de la reencarnacién responde al influjo de las reli-
giones orientales®. La idea de reencarnacién resulta atractiva porque no se es-
pera un juicio sobre la vida. Siempre hay una nueva oportunidad. No extrana,

30. Cfr. Sellenwanderung oder ewiges Leben bei Gott?, Wissenschaftliche Beilage zur
Germania 1911, n° 46, 361-366.
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pues, que entre los seguidores de esta tendencia haya desaparecido la idea de la
resurreccion y, en consecuencia, la esperanza cristiana. Muchos experimentan
un temor al determinismo y por eso se orientan hacia la doctrina de la historia
ciclica, que facilita la posibilidad de un ininterrumpido comienzo nuevo.

Al hombre moderno le atrae la constatacién de que el ser humano no
puede alcanzar su plenitud en una sola vida. La reencarnacién posibilita el con-
tinuo desarrollo de la vida moral. A este tipo de argumentacién, segin Sawicki,
se puede responder con la auténtica realidad cristiana sobre el purgatorio que
permite al hombre crecer ante el rostro de Dios. Aunque después de la muerte,
el hombre no puede colaborar activamente en su purificacidn, se le incorpora
a la comunidad de todos los Santos, que pueden ayudarle con su oracién. El
purgatorio es concebido por la fe catdlica como un cierto «camino», un proce-
so de crecimiento. Sawicki piensa que los protestantes son atraidos mds fécil-
mente por la idea de la reencarnacién, porque su doctrina carece de la ense-
fianza sobre el purgatorio.

En este contexto, el filésofo de Pomerania subraya la importancia y la ne-
cesidad de una buena exposicién de las verdades escatolégicas:

Resulta necesario ensefiar las cosas dltimas con claridad. No basta pre-
sentar la evidencia de la inmortalidad del alma, hay que entrar, mds de lo que se
suele hacer, en las diversas cuestiones escatolégicas. La gente escucha con interés
lo que no pueden encontrar en el catecismo, porque si no les ofrecemos esto,
acudirdn a tedsofos y espiritistas®'.

Por eso, en su opinidn, la fe en el purgatorio puede resultar una buena
medicina para rechazar la inclinacién a creer en la reencarnacién.

Franciszek Sawicki ve en la admiracién por las religiones orientales una
caracteristica importante de los tiempos modernos. «Ha empezado ya una con-
frontacién nueva entre Oriente y Occidente y no sélo politica, sino también es-
piritual. La primera confrontacién histérica del cristianismo fue con la cultura
greco-romana; la secunda, con el mundo germdnico; la tercera serd con el
Oriente» . Al hombre moderno le fascina el contemplativo oriental, que des-
taca por su profunda vida interior. Ya que en Occidente domina un tipo de
hombre «activo», con una vida volcada a lo exterior, donde se siente perdido,
es natural que ansie buscar la paz y la concentracién interior. No le extrafa a
Sawicki que la mentalidad oriental ejerza este atractivo sobre la cultura occi-
dental mientras ésta no encuentre lo que ha perdido: la vida contemplativa y

31. DNCZ, 71; cfr., también, Der moderne Theosophismus, Wissenschaftliche Beila-
ge zur Germania 1910, n° 40, 309-312.
32. DNCZ, 11.
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llena de valores, que es propia de la vida mondstica, y, mds en general, de la au-
téntica tradicién cristiana.

Parece una profecia sobre el movimiento «New Age». Aunque entonces
no se usaba el término, vefa que esa «nueva religién» se hace presente en la cul-
tura contempordnea, primero en Estados Unidos y luego en Europa.

2.2. La nueva ética

Los fenémenos anteriormente mencionados provocan una caida moral
en la vida individual y todavia mds en la vida social. Lo inmoral ya no se ocul-
ta como antes. La categoria principal de la moralidad —observa Sawicki— va
a ser ahora la libertad: el hombre moderno siempre aspira a una libertad ma-
yor. Para alcanzarla crea una nueva ética que responde al lema: «la renovacién
de todos los valores»*. He aqui las principales caracteristicas de esa ética:

a) La ética moderna goza de una autonomia moral. Esta ética entiende
la ley divina como heterénoma, es decir, que no responde a la dignidad del
hombre, y, por tanto, no vinculante. Por ser racional, una persona tiene dere-
cho a actuar segin su propia razén y voluntad. Bajo la influencia del indivi-
dualismo moderno, el hombre procura independizarse del orden moral. Hay
tantos legisladores como individuos. Por consiguiente, cada uno puede crear su
propio ideal moral. Kant creé también el suyo: el imperativo categérico. Creé
la regla que establece la ley moral como orden de la razén humana general y
vinculante para todos. En lugar de impedir el desarrollo del individualismo, le
imprimié un impulso nuevo y un fundamento teérico. Ya no es Dios la fuen-
te tltima de la ley moral, sino la razén humana. La obligacién moral puede jus-
tificarse sin necesidad de acudir a la existencia de Dios. Y, si el hombre se obli-
ga moralmente a s{ mismo, también puede desobligarse a si mismo cuando le
convenga.

b) Esta nueva ética, a la vez que prescinde de la autoridad de Dios, tam-
bién se vuelve contra la autoridad humana. Ataca abiertamente todas las auto-
ridades: la autoridad de la Iglesia, del Estado, de la escuela, de los padres...

¢) Se implanta el ideal de un disfrute interminable y de un desarrollo sin
limites. El alma moderna estd colmada de nostalgia por lo infinito. Las palabras
de Sawicki, «la ética del disfrute deifica la vida como tal», expresan que el fin
de la vida es la vida misma y vivir significa disfrutar. «Quien no disfruta, no vi-

33. Ibid., 55.
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ve»*. La ética moderna concede al individuo el derecho de desarrollar libre-
mente sus capacidades y deseos naturales sin otras leyes que las obstruyan.

d) Se afirma el valor de las cosas sensibles y la cultura exterior. La ética
moderna procura saciar la sensibilidad y deja de valorar la verdadera alegria de
la vida espiritual. Sawicki lo percibe sobre todo en la excesiva preocupacién por
la cultura fisica. Incluye aqui la cosmética, la gimnasia y el deporte. «Se aprecia
y ensalza mds a los triunfadores del boxeo que a los cientificos, artistas o fildn-
tropos mds meritorios» .

e) Se fomenta la propensién hacia lo terreno (Diesseitsmoral). Actual-
mente dominan casi exclusivamente las tendencias materialistas.

3. EL CAMINO DE SALIDA DE LA CRISIS RELIGIOSA Y MORAL
SEGUN SAWICKI

3.1. Advertencia directa: la defensa del alma en Sawicki

El hombre moderno, como solfa decir nuestro filésofo, estd «volcado a lo
exterior», es decir, preocupado por el dfa corriente y por la tarea concreta. Al
vivir para otros fines, como son la satisfaccion, el trabajo, la cultura, la socie-
dad..., el hombre se olvida del alma. Estd naciendo una nueva cultura, que es
una «cultura sin almay.

En su defensa de la nocién de alma, Sawicki cita un cuento del poeta in-
glés Oscar Wilde sobre un pescador que estaba dispuesto a vender su alma pa-
ra casarse con la «doncella del mar», ya que ella le habia prometido casarse con
él, a condicién de eliminar su alma:

Fue el pescador al sacerdote y le dijo: jextrdigame el alma! El sacerdote le
respondié: jPobre, quieres vender tu alma! El alma es el bien més alto, de infini-
to valor. jAy de ti si pierdes tu alma! Entonces, el pescador fue al mercado para
vender su alma. Se rieron de él: por un alma no te damos nada, el alma no tiene
ningln valor para nosotros. Empez6 a pensar: jqué sorpresa y qué contradic-
cién!: unos dicen que el alma tiene un valor infinito, otros que no tiene ningu-
no [Sawicki observa: la cultura moderna desprecia el alma como los comercian-
tes del cuento] *.

34. Ibid., 63.
35. Ibid., 67.
36. Ibid., 67-68.
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Precisamente por conducir a la pérdida del alma, la cultura moderna ge-
nera pobreza. «(No la pobreza exterior, sino la interior. Aqui radica una fuente
del pesimismo». Aqui, nuestro autor se lamenta no sélo de la excesiva avidez
por los placeres, sino también del excesivo trabajo, que impide al hombre re-
flexionar sobre si mismo. En el excesivo trabajo cotidiano, si todo el pensa-
miento y toda la accidn se dirige exclusivamente hacia lo exterior, se puede per-
der el alma. Asi, el alma se empobrece. Con palabras de Rudolf Eucken, dice
Sawicki:

A pesar de sus éxitos, el hombre se convierte en un pobre, en algo se-
cundario respecto al contenido, se reduce a ser un medio y una herramienta im-
personal en el proceso cultural que le usa o rechaza segtin sus necesidades, que
pasa sobre la vida y la muerte de los individuos y generaciones, con una fuerza
demonifaca, sin razén y sin pensar sobre si, sin amor y sin preocupacién por el
hombre?.

Sélo es posible una vida auténtica cuando el hombre participa en los bie-
nes que le unen con Dios y que son para Sawicki la verdad, el bien y el amor.
Por tanto, la fe y la religién son el alma de la vida espiritual. La religién no es
ni peligrosa ni superflua para el hombre. Tampoco es un elemento decorativo
de la vida ordinaria, sino una necesidad porque sin ella la vida carece de senti-
do. El hombre pierde su alma.

Es elevado el nimero de estudios antropoldgicos de Sawicki en los que
el tema del alma ocupa un primer lugar. Los tratados sobre la inmaterialidad
del alma®, la espiritualidad del alma® y su inmortalidad® quieren mostrar la
grandeza del hombre. Es éste un tema muy querido de Sawicki, como lo refle-
jan sus publicaciones. «No solamente el alma de los genios, sino el alma de ca-
da hombre es un verdadero microcosmos y sus experiencias son mds interesan-
tes y valiosas que la historia del mundo» .

3.2. La confianza como forma de defensa

En sus trabajos epistemoldgicos y éticos, nuestro autor aplica la regla de
la confianza. Esta regla es una actitud del cognoscente que indaga sus funda-
mentos profundos no sélo en las razones, sino también en los actos de la vo-

37. Cita de: DNCZ, 69.

38. Cfr. np. Filozofia zycia (= FZ), Ksiegarnia $w. Wojciecha, Poznari 1935, 79-94.
39. Cfr. np. FZ, 95-96.

40. Cfr. np. ibid., 97-115.

41. Ibid., 137.
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luntad. Esta confianza en las fuentes del conocimiento que se encuentran no
sélo en la razén, sino también en el corazén y la voluntad, significa una con-
fianza general en el hombre como hombre. La orientacién existencial de nues-
tro filésofo permite apreciar una confianza «salvadora» porque defiende la ver-
dad, la libertad y el amor.

El alma se alimenta de verdad, bondad y amor. «Hay tres facultades
principales que revelan la grandeza del alma. Es asi porque se pueden distin-
guir tres clases de hechos psiquicos: actos del conocimiento, de la voluntad y
de los afectos» 2.

3.2.1. La defensa de la verdad en Sawicki: la confianza
en la razon

La fe catélica se caracteriza por defender la racionabilidad de la fe. Por
eso, Sawicki rechaza una fe ciega, fundada sélo en emociones. La fe puede y de-
be ser justificada por la razén, porque caben evidencias racionales sobre la exis-
tencia de Dios:

En el alma humana resplandece la luz de la razén. A través del acto de co-
nocimiento se extiende el alma. {Qué extrafio que nuestra débil vista alcance una
casi infinitud y que la razén humana haya descubierto las herramientas adecua-
das para investigar esa infinitud! Al conocer todo —dice Sawicki, apoydndose en
la doctrina de Aristételes— el alma se convierte en todo [...]. Gracias a la razén,
el hombre penetra y se apodera del mundo visible. Pero la capacidad de conocer
le lleva més alld. Ante su vista espiritual se abre otro mundo, superior, sobrena-
tural, el mundo divino de las ideas, de la verdad, del bien y de la belleza. Por tan-
to, el hombre pasa a ser ciudadano de dos mundos: es la dnica criatura terrena
que, al erguirse, puede mirar al cielo.

Frente a la inseguridad y el caos de las teorias humanas, Sawicki pre-
senta aquella verdad de la fe catdlica que muestra la existencia de otra fuente
de conocimiento, superior a la razén. Declara no sélo la existencia de verda-
des que superan la capacidad de la razén, sino también de una revelacién de
verdades naturales, que, en cierto modo, también resulta necesaria a causa de
la debilidad congénita de la razén humana. Pero admitir esta realidad no in-
valida que existan leyes de la razén o que ésta no guarde estrecha relacién con

la fe.

42. Ibid.
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3.2.2. La defensa de la libertad: la confianza en la voluntad

Junto a los actos de conocimiento se hallan los actos de la voluntad y de
los afectos. «Llamado a fines superiores, el hombre es capaz de los mds nobles
actos volitivos y pasiones morales: el sentido del deber, la justicia, el amor y la
entrega heroica de su vida. Esta dignidad del ser moral da al alma un valor in-
comparable, que supera el mundo entero» ®.

El filésofo confia en la voluntad humana. Tras describir a la persona como
un ser racional, la segunda caracteristica que Sawicki pone de relieve es su exis-
tencia auténoma, la cual consiste, a la postre, en la autodeterminacién y la liber-
tad del espiritu. «No hay que identificar el derecho a la autodeterminacién con la
posibilidad de desahogarse. La libertad verdadera no es arbitrariedad y la autono-
mia moral no es ilegalidad. La libertad verdadera consiste en la posibilidad de que
el hombre sea para si mismo la ley, es decir, que su vida tenga como norma la ra-
z6n y su propia conciencia» ““. La libertad del espiritu es un derecho fundamental,
pero al mismo tiempo es también un compromiso, ya que el hombre estd llama-
do a la autodeterminacién. Esta libertad se revela en todas las acciones humanas:
en su actividad y en su creatividad. Por ser libertad de un ser creado, guarda rela-
cién con la autoridad divina y humana®. «Lo ideal es la concordia entre la acti-
tud del alma y el orden moral objetivo. En esto consiste la llamada libertad mo-
ral. En ella, la obediencia estd unida al sentido de la libertad, porque la ley deja de
ser un orden ajeno y se convierte en un mandamiento de la propia conciencia» “.

3.2.3. La defensa del amor: la confianza en las pasiones

Segtin Sawicki, la ascética catélica evita con razén sobreestimar las emo-
ciones. Cuando se pone el acento en las emociones, ficilmente aparecen con-
secuencias negativas, apreciables en la religiosidad moderna®. No obstante, la
cima de lo humano, piensa nuestro autor, no puede ser algo distinto del amor:

Logos y Eros, la razén y el amor, tienen su valor vital y son necesarios pa-
ra la vida humana. Logos es el elemento iluminador, mientras Eros es el ele-
mento motivador, el verdadero motor de la vida®. [...] El espiritu no es exclusi-

43. Ibid., 138-139.

44. Osobowos¢ chrzescijariska (= OCH), Wyd. Mariackie, Krakéw 1947, 23.

45. Cfr. Autoritit und Freibeit, Wissenschaftliche Beilage zur Germania 1910, ne 20,
149-152.

46. OCH, 24.

47. Cfr. DNCZ, 99.

48. Deus caritas est, 3* ed., WSD, Pelplin 1982, 24.
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vamente la facultad cognoscitiva. Eros, como el amor sobrenatural, pertenece
también al espiritu como su motor interior, mientras el Logos desarrolla la ener-
gfa, y con sus ideales incita a Eros®. [...] Incluso pertenece a la perfeccién moral
que el hombre se incline al bien obrar no solo por el acto volitivo sino también
con la pasién sensual *.

Al otorgar confianza a las emociones, Sawicki confia también en los sen-
tidos:

El hombre no es un ser puramente racional y espiritual, sino sensual-
racional. A su esencia pertenece también el cuerpo; el alma misma posee, ade-
mds de sus funciones espirituales, las sensuales, que le unen con el cuerpo y por
el cuerpo con el mundo material® [...] La naturaleza sensual debe ser conserva-
da, pero formada de tal manera que sirva a la vida espiritual. Gracias a esto, se
aprovechan ambos factores: el espiritu porque la naturaleza colabora con él y la
naturaleza porque, de algiin modo, participa sublimada en la vida espiritual. De
esta forma el hombre entero, todo el ser humano se convierte en la manifesta-
cién de la personalidad ideal .

3.3. La necesidad de formar una personalidad cristiana

«Acaba de comenzar la nueva lucha por la libertad del espiritu» *. ;Dén-
de tiene lugar? En el 4mbito de la formacién de la personalidad. Es precisa-
mente la idea de la personalidad la que constituye, segtin Sawicki, el gran lema
presente en la filosoffa practicamente desde el principio. La personalidad es el
drea donde se lucha por el alma del hombre moderno. De la comprension de la
persona y del ideal de personalidad dependen la opinién sobre el hombre y su
relacién con Dios y con la sociedad *.

Para la descripcién de la persona y de la personalidad, Sawicki acude a
categorfas primero metafisicas y luego éticas. Estd convencido de que el punto
de vista cristiano sobre la personalidad es, como dice, «el medio de oro que une
sintéticamente el elemento personal, social y divino» y por tanto es capaz de dar
una respuesta clara a las tendencias destructoras presentes en la mentalidad mo-
derna. «La solucién cristiana al problema de la personalidad consiste en que la

49. Ibid.

50. Ibid., 27.

51. OCH, 14.

52. Ibid., 19.

53. Ibid., 8.

54. Cfr. Das Problem der Persinlichkeit und Ubermenschen (= PP), Verl. E Schéningh,
Paderborn 1909, 1-3; Wert und Wiirde der Persinlichkeit in Christentum (= WW), Verl.
E Schéningh, Paderborn 1906, 7-8.
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religién cristiana, al reconocer el valor inapreciable y la dignidad del alma hu-
mana, defiende las leyes santas de la vida personal, imponiendo al individuo los
compromisos sociales necesarios y subordindndole a la ley divina»>. Nuestro
autor posee una gran confianza en el hombre: lo muestran estas palabras pro-
nunciadas con pasidn, al contemplar los cambios y la llegada de la ética y la re-
ligién moderna: «no el hombre, sino la terra se hizo pequefnar *.

La problemdtica de la personalidad le ocupé practicamente toda su vi-
da”. La percibia no solamente como una cuestién fundamental de la antropo-
logia, sino también como el argumento principal del pensamiento humano en
general y, mds especialmente, del contempordneo. Cuando nuestro filésofo se
vio implicado en la polémica sobre la concepcién del mundo, presenté no sé-
lo su punto de vista, sino también el punto de vista de la Iglesia. Con su co-
rrecta valoracién de la personalidad, la Iglesia responde a la aspiracién humana
por la religién que conduce al hombre a su genuina grandeza y le permite al-
canzarla en el mds alto grado posible. Por tanto, es muy adecuado que la reli-
gién cristiana se llame también la religién de la personalidad y que el Evange-
lio sea la «patria de los mds grandes ideales personales» **.

Sawicki menciona la participacién consciente en la Iglesia como uno de los
rasgos de la personalidad cristiana. La Iglesia cultiva el ideal de la personalidad, lo
defiende, ensefia cdmo aplicarlo a la vida y ayuda a cada uno en esa tarea. El ele-
mento personal tiene una importancia fundamental en la vida de la Iglesia, por-
que se apoya, como dird Sawicki, en la sublime personalidad de Cristo ™.

Al parecer, la ética cristiana no contiene las nuevas y originales verdades,
aunque eran una novedad paraddjica en su tiempo. En los ideales evangélicos
mds hermosos, existen semejanzas en otras religiones o sistemas filoséficos, por
ejemplo en la filosofia griega, india, china (Lao-tse) [...] La personalidad cristia-
na no se distingue radicalmente de otra personalidad por diferencias éticas, no se
distingue por lo que aparece en lo exterior, sino por un modo propio de vivir. La
diferencia no se encuentra propiamente en las categorfas morales. Consiste en el
elemento sobrenatural invisible. Lo importante es la actitud respecto a Cristo,

55. OCH, 8.

56. Sawicki cita aqui a Schella. Cfr. FZ, 140.

57. En 1906 se publicé el libro Wert und Wiirde der Persinlichkeit in Christentum; en
el ano 1907, Katholische Kirche und sittliche Personlichkeit; 1909, Das Problem der
Persinlichkeit und Ubermenschen; 1922, Das Ideal der Persinlichkeit, pero también al fi-
nal de su vida: en 1947 el libro en polaco: Osobowos¢ chrzescijariska, hasta después de su
muerte en «Tygodnik Powszechny» el articulo Indywiduum i osoba.

58. Cfr. Das Ideal der Persinlichkeit (= IP), Verl. F. Schéningh, Paderborn 1922, 222-
223; WW, 36-37.

59. Cfr. Z. PAVLOWICZ, Antropologia religijno-historyczna wedtug Franciszka Sawi-
ckiego, Bernardinum, Pelplin 2001, 56-69.
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pues no se trata en primer lugar de la aceptacién su doctrina y la imitacién de su
vida, sino la participacién interior, de un modo misterioso, en la vida de Ciristo,
la pertenencia al mistico cuerpo de Cristo, que vive su vida y su gracia. Es un
verdadero cristiano quien puede repetir con el Apéstol: «Vivo yo, ya no yo, sino
Cristo en mi» (Gal 2,20) .

La formacién de la personalidad verdadera con el ejemplo de la «perso-
nalidad mds personal», que es Cristo®, es la tarea de la Iglesia y de cada cristia-
no respecto a si mismo y al préjimo. «Dios es un Dios personal y el Reino de
Dios en la eternidad serd un reino de personalidades luminosas» .

La nueva religién y la nueva ética constituyen un serio desafio®. No s6-
lo porque se extienden con rapidez, sino también porque se oponen abierta-
mente al cristianismo y a la Iglesia catélica. Sawicki dice directamente: «Desde
el principio, lo que mds le molesta a la mentalidad moderna en la religién cris-
tiana es la autoridad de la Iglesia Catdlica. Esta actitud de recelo hacia la Igle-
sia se convierte muchas veces en una hostilidad formal» *.

Pero el optimismo de nuestro fildsofo se aprecia en estas palabras: «es una
situacién seria, pero no sin esperanza»®. «Por tanto, en primer lugar, nuestra
gran tarea es la de oponer a las confusas normas modernas la doctrina de la re-
ligién catdlica, no sélo en su profunda verdad y valor para la vida, sino también
porque es la forma adecuada del alma para el hombre moderno» . La respues-
ta cristiana a la aparicién de la nueva religién y la nueva ética consiste en la mis-
ma personalidad de Cristo. Este es el mensaje fundamental de Sawicki en sus
obras sobre la personalidad humana. Los hombres y mujeres buscan hoy signos:
en las estrellas, en los espiritistas. Jesucristo como «la personalidad mds perso-
nal» es el tnico signo para la humanidad. Es una sefial no sélo para los peque-
fios, sino también para los grandes de este mundo . Dios en Jesucristo decidié
hacerse «<amor» para que todo hombre pueda participar en su personalidad.

Apoyindose en el pensamiento de Sawicki, se puede decir:

60. OCH, 62-63.

61. Cfr. ibid., 58.

62. Ibid., 64.

63. Christus und Buddha, Wissenschaftliche Beilage zur Germania 1910, nr 3, 13-
15, 21-25.

64. DNCZ, 119.

65. Ibid., 121.

66. Ibid., 122.

67. Cfr. Z. PAvEOWICZ, Osobowos¢ jako miejsce zdarzert religijnych w antropologii
Franciszhka Sawickiego, w: Studia z antropologii teologicznej, dir. St. Olejnik, A. Zuberbier,
M. Zurowski, Akademia Teologii Kartolickiej, Warszawa 1978, 107-158; Aktywna posta-
wa cztowicka wobec Boga wedtug ks. Franciszka Sawickiego, Studia Pelp. IX (1978), 7-18.
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Jesucristo es la «personalidad mds personal», porque no es una personalidad
abstracta, sino concreta, que nace, vive, sufre y muere. Cristo no es una idea. No hay
un espiritu que lo invada todo, y que se revele de muchas maneras, en los grandes
personajes como Buda, Zaratustra y otros, y que una de estas manifestaciones (reen-
carnaciones) serfa Jests de Nazaret. [...]. En esto consiste la diferencia fundamental
entre la fe cristiana y la fe moderna. Podemos resumir la religién cristiana en una fra-
se: Dios ha entrado en la historia en Jesucristo, su Hijo, que es al mismo tiempo Dios
y hombre. Por eso, segtin Sawicki, no existe otro modo de encontrar la verdadera
personalidad humana que mirar esta verdad con respeto y amor. Esta conviccién es-
t4 estrechamente relacionada con su manera de filosofar y es también la rafz de su
profunda fe. Cristo es Aquél en quien la experiencia del sujeto, concreta y real, se ma-
nifiesta de manera transparente y directa, con una seguridad absoluta y sin limita-
ciones, expresando su valor ontoldgico y el sentido tltimo de realidad del mundo
personal. Esto es importante también para la perfeccién moral de la personalidad
humana, que en la ética de Sawicki tiene un componente religioso esencial. [...] En
ella, la personalidad teoldgica estd antes que el pensamiento humanistico. Puede pre-
sentarse asi: la verdadera perfeccion en el mundo de las criaturas debe encontrarse en
Dios en un grado altisimo. También la personalidad humana, que es lo mds perfec-
to del universo de las criaturas, ha de ser realizada en Dios de forma incomparable-
mente més alta. Este punto es el fulcro de la concepcién personal de Dios en Sawicki,
que estd tomada de santo Tomds de Aquino y estrechamente ligada a la Revelacién,
en el 4mbito de la teologfa; pero también tiene su propia posicién en la filosoffa es-
peculativa del pensador de Pelplin. Lo manifiesta sobre todo en su afdn por mostrar
un elemento ejemplar, tipico para su moralidad, que es la rafz de su ética®.

Considero que este es el punto mds importante del pensamiento de Sa-
wicki y el que hace actual sus ideas. «La verdad es siempre la misma, la forma
debe cambiar con el tiempo». «Hay que proclamar el Evangelio de nuevo y de
un modo nuevo. Estas frases, que Sawicki saca de san Clemente Hofbauer, co-
nectan con su llamamiento a que la fe no sea sélo doctrina, sino vida.

«La vida nace s6lo de la vida. El medio mds eficaz para la restauracién del
mundo no serd nuestra ciencia, nuestra teologia, nuestra filosofia, sino nuestro
amor, nuestro obrar, nuestra vida» ®. Este mensaje del filésofo de Pomerania es
una buena leccién para todos.

Miroslaw MROZ

Wydzial Teologiczny
Uniwersytet Mikolaja Kopernika
Torun

68. M. MROZ, La filosofia della personalita di Franciszek Sawicki. Prospettiva etica,
Roma 1991, 123.
69. DNCZ, 123.
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ETERNAL LIFE ACCORDING TO FERNANDO SAVATER]

ENRIQUE MOROS

Resumen: Con ocasién del libro de E
Savater sobre la vida eterna, el articu-
lo plantea diversas cuestiones acerca
de cémo tratar racionalmente la reli-
gién. Segtin Savater, el fundamento
de las creencias religiosas es el deseo
humano de la vida eterna. El articu-
lo evalda la coherencia de la argu-
mentacién y su relevancia religiosa.
Se pregunta también por la verdad y
por el papel que debe jugar la reli-
gién. Se analiza la ausencia en el pen-
samiento de Savater de distinciones
relevantes entre religién y politica y
las dificultades que comportan estas
omisiones.
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Abstract: On the occasion of the pu-
blication of Fernando Savater’s book
on eternal life, the article sets out
many issues concerning how to treat
religion rationally. According to Sava-
ter, the basis for religious belief is the
human wish for eternal life. The arti-
cle evaluates the coherence of this ar-
gumentation and its religious relevan-
ce. It also asks about truth and the
role which religion should play. An
analysis is made of the absence in Sa-
vater’s thought of major distinctions
between religion and politics, and the
difficulties to which these omissions
give rise.
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Un largo y azaroso viaje en avién me brindé la oportunidad de leer este
libro (Fernando Savater, La vida eterna, Ariel, Madrid 2006) casi de un tirdn.
Después, he vuelto en alguna ocasién sobre él. Savater escribe bien y se lee con
gusto, al menos hasta que uno se cansa de una adjetivacién excesiva para el so-
brio paladar de un filésofo académico. El libro tiene dos partes claramente de-
finidas: el libro propiamente dicho y una larga recopilacién de articulos varios
de temdtica méds o menos conexa que le siguen. La primera parte estd dividida
en seis capitulos precedidos de una introduccién y termina con un epilogo. El
titulo es en buena medida clasificatorio, pero no define el libro. Sirve mds bien
para agrupar un conjunto de reflexiones diversas y a veces divergentes.

El autor califica a estas pdginas de «reflexiones perplejas» (5), aunque su
lectura no refleja demasiada perplejidad. Calificarlas como «reflexiones» no es-
td mal visto, porque no necesitan demasiada unidad. Ademds permite la pers-
pectiva subjetivista desde la que estd escrito el libro. El autor es quien hace las
preguntas, y quien dice cudndo estdn contestadas y cudndo las respuestas no
son apropiadas o no estdn justificadas. Es el libro de un filésofo que cita a filé-
sofos y literatos, aunque no es un libro de filosofia: es un producto cultural, pa-
ra consumo de personas letradas, pero que no gustan de demasiadas profundi-
dades ni esperan una excesiva sofisticacion. El autor se califica con frecuencia
de modesto (15, 22, 43, 59, 63, 75, 148, 243), pero usa los calificativos, sobre
todos los descalificadores, con arte y profusidn.

Como tales reflexiones, hay algunas sabias y acertadas. El problema es
que raramente comparecen con su justificacién. Por ejemplo, el primer capi-
tulo se titula «la ilusién de creer», pero aqui «creer» no tiene nada que ver con
los desarrollos de la epistemologia. No hay ningtin andlisis de la diferencia en-
tre creer, conocer, entender, comprender; no se profundiza en la garantia que
requiere el conocimiento. Creer para nuestro autor es sdlo creer, en el sentido
mids despectivo posible. Savater no advierte que si habla de reflexiones, eso sig-
nifica sencillamente creencias en el sentido en que usa este término la episte-
mologfa contempordnea, no conocimiento, que se define como creencia ver-
dadera justificada; y donde por creencia se entiende cualquier pensamiento que
alguien tenga expresable proposicionalmente. Las reflexiones, por tanto, pue-
den ser verdaderas, pero, si no se sabe por qué ni cémo, no cabe tomarlas co-
mo conocimiento; pueden ser acertadas y oportunas, pero eso tampoco las
convierte en conocimiento. Es preciso algo mds que «reflexiones perplejas» pa-
ra considerar conocimiento lo que dice Savater. Evidentemente, todas estas
consideraciones no tocan ni de lejos la fe cristiana, ni su valor cognoscitivo, ni
la garantia que merece, ni el maravilloso contacto con un misterio que nos des-
borda y da sentido.
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Savater es especialista en decir una cosa y hacer, supongo que de buena
fe, lo contrario. Asi, por ejemplo, dice: «Rechazar las creencias religiosas como
“falsas” es una actitud de un positivismo decimondnico, carente de sensibilidad
hermenéutica y hasta de gusto estético» (29). Y a esta declaracién siguen las
preguntas: «;Qué garantias de veracidad ofrecen las religiones y cémo pueden
justificarse?» (14).Y el lector tarda en responder por la sorpresa recibida: no ha
analizado qué es garantia y va a buscarla en un asunto particular, ;qué busca
exactamente quien ha dicho en la introduccién que conviene «apostar por la
duda y el tanteo» (17)? Y pédgina tras pagina se descubre que en realidad no bus-
ca nada: son preguntas retéricas que no buscan ninguna respuesta, ni se aden-
tran en el didlogo.

Vale la pena volver a fijarse en ese texto: «Rechazar las creencias religiosas
como “falsas” es una actitud de un positivismo decimonénico, carente de sensibi-
lidad hermenéutica y hasta de gusto estéticor. Este es el tipo de razones que pue-
den esperarse de unas pdginas «tan literarias: sensibilidad y estética, que no es po-
co. Calificativos, casi nunca «precisos y preciosos» como los de Borges sobre la
muerte, que emiten descalificaciones. Y llama a eso filosofia; dar y recibir razones;
escuchar. El mismo ha expresado la dificultad principal con que un lector con su-
ficiente formacién filoséfica se encuentra: «La dificultad para examinar conve-
nientemente la cuestién [léase: estas paginas] estriba en el peso intimidatorio de
los juicios morales que suelen viciarla: es decir, la calificacién descalificadora de
groseros impios... o la de farsantes... o ilusos» (75-76). En estas paginas no se en-
cuentra otra cosa que sus reflexiones y las de sus amigos. Conviene mirar los tex-
tos citados de los diferentes libros de filosoffa que aparecen y si resulta que el lec-
tor los ha leido descubre que se usan para enunciar agudezas y mostrar ingenio.

El segundo capitulo trata sobre la inmortalidad. Para eso, se supone que
es preciso definir la vida. El autor lo hace, pero casi al final del capitulo: «Lla-
mamos vivir a la forma de existencia de nuestros cuerpos en el mundo» (69).
Es evidente que con tanta imaginacién no podemos llegar muy lejos: todo lo
mis, a dilemas fantasmales e irresolubles: «;Por qué tantos creen vigorosamen-
te en lo invisible y lo improbable?» (12). Pienso que Savater cree que habla de
filosoffa cuando en realidad trata de cultura. «Y asi llegamos a la cuestién esen-
cial, la conciencia irremediable de nuestra mortalidad» (40) ;Qué es irremedia-
ble, la conciencia, o nuestra mortalidad?; gramaticalmente parece que es la con-
ciencia, pero ;qué es una conciencia irremediable? O ;algo irremediable puede
ser conciencia? ;O es nuestra mortalidad lo que es irremediable como nos dice
el sentido comun? La literatura basada en la adjetivacién no es el mejor modo
de aumentar la claridad de lo que se dice. Y dos pdginas después, lo que es irre-
mediable es jnuestra apetencia! (42).
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El estilo podria mejorarse en alguna ocasién, pero véase cdmo la «per-
feccion literaria» afecta a la construccién de la siguiente frase: «La incredulidad
proviene de un esfuerzo por conseguir una veracidad sin engafos y una frater-
nidad humana sin remiendos trascendentes» (43). «Veracidad sin engafios» es
un pleonasmo cuya tnica funcién razonable no puede ser otra que poder afa-
dir después «remiendos trascendentes». Expresién, por otra parte, cumbre en el
horizonte humano de la claridad exigida a la filosoffa. En esta linea me he to-
mado la molestia de subrayar algunos verbos, adjetivos y adverbios, que usa el
autor para hablar de Dios: «La genialidad de la idea cristiana de promover un
Dios» (51). «S8i no me equivoco del todo, esta ilusién insélita nos viene de los
suefios» (56), «Casi podriamos decir que el alma broza del temor a la muerte del
cuerpo» (67), «Por esta razén se hard deseable, incluso vagamente crefble, la
existencia de un Dios personal... jque tantos inconvenientes, por no hablar de
inverosimilitudes presental» (71). Cada una de estas frases podria dar lugar a un
ejercicio de comentario de texto, pero como ejercicio de filosofia al lector le re-
sultan insuficientes.

El capitulo siguiente se reserva para uno de los temas favoritos del autor:
el cristianismo. Pienso que hay un punto en el que tiene razén: para muchos
occidentales como el propio Savater el cristianismo es un mito, «aquello que
cualquiera puede volver a contar pero nadie puede absolutamente desmentir»
(106-107). Considero que el nicleo de la cuestién puede resumirse en una bre-
ve frase del autor: «Creemos en las constataciones sobre los fenémenos natura-
les establecidos por las ciencias [...], es decir en todo aquello en cuyo apoyo hay
argumentos y pruebas suficientes, aunque a veces controvertidas y no siempre
igualmente convincentes» (100). La frase no es un prodigio de claridad, pero
spor qué Savater se limita a creer lo que todos sabemos? Da la impresion de que
no ha entendido que dice una obviedad, un auténtico suism: si hay argumen-
tos suficientes, entonces la creencia estd justificada por definicién y se llama co-
nocimiento. La cuestidon en la que no entra es de qué tenemos pruebas ni cué-
les son, ni por qué sirve ésta o aquélla, ni por qué no son buenas. Por eso, no
se entiende la forma en que continda el texto anterior: «y no [creemos] en
otras» (101) ;Qué criterio puede aducir para afirmar lo que sigue a la conjun-
cién? Es mds, ;cémo se puede comprender «y no en otras»? Esto se suele llamar
reduccionismo y hasta Savater, que es inteligente y culto, a veces incluso acer-
tado, cae en él. Ademds no de cualquier manera, sino como justificacién ulti-
ma de su posicién intelectual. Como ¢l mismo se atreve a afirmar a continua-
cién: «No me parece especialmente dificil, al menos en un primer y elemental
momento, aclarar el contenido racional y razonable de cada una de las creencias
de los teolégicamente considerados incrédulos» (101). ;Cémo puede aclararse
el contenido de la creencia en la increencia? Parecen sdlo palabras, a pesar de
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sus declaraciones sobre el amor a la verdad. Més adelante, sin embargo, afiade:
«sabemos con total certeza que vamos a morir. ;Por qué ahora «sabemos», qué
ha cambiado? Aqui da la impresién de que la reflexidn seria se ha sacrificado al
ingenio, a la metéfora novedosa.

El siguiente capitulo se titula «;Vida buena o vida eterna?» A estas altu-
ras del libro, no sorprende el planteamiento dualista, de opuestos, del autor. Pe-
ro hay lineas donde el dualismo incurre en contradiccién. «La vida buena es
[...] la forma mds intensa de compafierismo [...], expresa una valerosa autono-
mia que es lo mds opuesto que cabe imaginar a la vida eterna segtin criterios re-
ligiosos, heterénoma por definicidn y necesidad» (119-120). ;Es posible que la
falta de sensibilidad de Savater no sepa nada de «para mi lo mejor es vivir con
Cristo» que decfa San Pablo o que no aprecie en esas palabras un compafieris-
mo verdaderamente intenso? Pero, aun asi, él mismo ha dicho unas paginas an-
tes: «La genialidad de la idea cristiana de promover un Dios o una persona di-
vina que se hizo hombre, mortal y torturado, a fin de que nos pudiésemos
enamorar de él» (51). ;Seria posible, por otro lado, que nos explicara cémo se
unen arménicamente «la forma mds intensa de compafierismo» con «autono-
mfia»? ;Finalmente, qué significa el adjetivo heterénomo referido a la vida? A
esta filosoffa cabrfa aplicarle las frases que él dedica a Dios: «sobre esta divini-
dad no cabe discusién alguna, siempre rebotan las objeciones o perplejidades
contra la coraza del “no es eso, ni tampoco aquello o eso otro” [...] Lo malo es
que al despedir asf las objeciones de los ateos quedan también licenciados los
rasgos mismos “humanizadores” que garantizaba a Dios como persona |...]. Ya
no es un “Alguien” sino un “Algo” [...] a punto de hacerse Nada por mera co-
queterfa» (88-90).

En el fondo, la cuestién central de este libro podria ser la que da titulo
al dltimo capitulo: «La politica de los profetas». En realidad, Savater no tiene
nada contra Dios, pero tiene infinitos problemas con todos los que hablan de
EL Y sus problemas puede resumirse en las siguientes frases: «La idea de Dios
puede ser sumamente vaga y refractaria a las comprobaciones racionales, pero
el problema es que compromete significados o incluye demandas (75). Por eso,
aunque «Dios es invisible [...] e inteligente» (76-77), «desde luego, la divinidad
no es una compania social ficil de manejar (79). «El libro de Job plantea con
crudeza la cuestién teoldgica por excelencia: la reciprocidad de la relacién social
entre el hombre y Dios» (80). Lo que parece enervar el sistema nervioso del au-
tor es la interferencia de Dios con la politica: «;Por qué no respeta por com-
pleto nuestras elecciones y deja de inmiscuirse en nuestros asuntos?» (84). Aun-
que, lo cierto es que se olvida de ello unas paginas después: «Quien elige, quien
decide, quien ejerce su voluntad, obra siempre desde la fe en lo posible. ;Seria
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abusivo decir que, en cierto sentido, actuar es siempre —al menos en parte—
creer en Dios?» (98). Es verdad, una persona responde de sus actos y espera que
al menos a largo plazo dardn lugar a algo bueno, que no hay un genio maligno
que transforma todas nuestras obras bienintencionadas en un resultado terrible.
Ser persona es actuar ante Dios, a quien efectivamente le importamos y que dis-
cierne nuestras buenas intenciones y no permite que se tuerzan ante la marcha
inexorable de la historia.

Por eso su objecién principal contra la existencia de Dios es la presencia
del mal: «La inocultable persistencia de los males mds atroces» (81), «si Dios
considera esos males tan aborrecibles como nosotros (y en eso consiste nuestro
pacto moral con El, ;n0?), tendria que impedirlos en lugar de limitarse a pena-
lizarlos» (82). Y lo que de verdad decide la cuestién es que «siempre la divini-
dad habla por boca de intermediarios, y ya sabemos qué fiabilidad merecen los
intermediarios...» (83) ;No advierte que toda actividad entre humanos tiene
esas caracteristicas? ;Podria explicarnos qué significa la educacién sin interme-
diarios y por qué se dedica a ella y a escribir libros? ;No es el lenguaje por na-
turaleza un intermediario?

Hay un fragmento maravilloso en el que todas las virtudes y todos los de-
fectos de estas pdginas se rednen de modo admirable. Permitaseme citarlo por
entero: «Las religiones no son sistemas filoséficos cuyas perplejidades o contra-
dicciones ocupan solamente los ocios cultivados de algunos intelectuales. Son
amalgamas de creencias inverificables diversas, supersticiones, leyendas, pautas
morales, cuentos edificantes, tabues y profecias que inspiran la cotidianidad de
personas de todas las clases sociales, con estudios o sin ellos, cultas o ignoran-
tes, etc.». Realmente se trata, aunque Savater parece no haberse dado cuenta,
de una curiosa definicién de cultura: no trata de religion, al menos no de la re-
ligién cristiana. Por otro lado, no se sabe si esta afirmacion ha de servir para ata-
car a la religién por encarnarse en una cultura o para disculpar todos los pro-
pios errores filoséficos. Aqui hay una trampa argumental que es necesario
poner en claro: la religién es mala porque tiene consecuencias, pero la filosofia
no. No se trata de que tenga menos, sino ninguna. Ya es curioso leer esta de-
claracién en boca de quien se dedica a la filosoffa. Pero, ;puede ser honrada?,
spresenta alguna justificacion?, ;puede llamarse garantizada en el seno de un li-
bro de filosofia? Y, todavia mds, ;es sencillamente verdad? ;Es verdad que no
existi6 la guillotina, ni los campos de exterminio, ni el Gulag, ni la revolucién
cultural y que ninguna de estas cosas fue justificada filoséficamente por sus ins-
piradores y por los que las llevaron a la préctica? Parece mds bien que en este
caso se trata de una excusa contradictoria, al menos desde el momento que en
otros pasajes habla del actual triunfo de la ilustracién. Ademds, un poco mds
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adelante, explica, con un texto de Sen, que la alianza de las civilizaciones pro-
voca que «los individuos son colocados en estrechos compartimentos estancos»:
¢no es esta palabra una manifestacion clara de violencia intelectual, filoséfica?
Realmente frente a la contradiccién uno sencillamente se queda mudo y lleno
de verdadera perplejidad filoséfica. Savater sigue con esta declaracién con la
que nadie puede estar en desacuerdo: «Me parece dificilmente discutible que las
religiones son ante todo formas de expresién de valores, experiencias y anhelos
humanos y que en calidad de tales deben ser asumidas como parte preciosa del
esfuerzo humano por comunicar y compartir la rara aventura de saberse mor-
tal en un mundo enigmdticamente transitorio» (147-148). Y no es la tnica:
«No, si la fe religiosa presta servicios a los creyentes en la modernidad, no serd
primordialmente como espantapdjaros moral ni como guia de perplejos en po-
litica. En cambio puede tener utilidad para servir de armazén simbdlica a la vi-
sién del mundo de quienes aspiran a algo mds que la rapifia econdmica o el
consumo compulsivo y no tienen paciencia o preparacién para hacerse con una
filosoffa racionalmente mds sofisticada» (193).

En este texto se deja ver la suficiencia del gesto junto a su limitacién in-
telectual. Ambas cosas impiden una auténtica reflexién sobre temas que la me-
recen. No es que no se ofrezcan soluciones factibles, es que el autor cree que las
regala a manos llenas, que estas pdginas permiten «vencer a la pereza paraliza-
dora» (257). La perspectiva esteticista; la razén truncada en su alcance, que se
manifiesta en la falta de claridad, en las forzadas contraposiciones y en la re-
nuncia a priori del acuerdo entre ser, verdad y bien, imposibilitan la esperanza.
Ese es el resultado de su reflexién sobre la vida eterna.

1. VERDAD Y CULTURA

Hay dos temas de este libro que merecen ser tratados con mds deteni-
miento: la verdad y la cultura. En primer lugar, me parece un acierto el punto
de partida que identifica Savater: «Insuperable como punto de partida, la vida
humana es también inesquivable como punto de llegada» (171). Porque esa es
la referencia universal que nos permite hablar y entendernos a todos. El segun-
do acierto indudable tiene que ver con el concepto de verdad, que «es un uni-
versal normativo» (26). Por esa misma razdn, su importancia estd fuera de to-
da duda: «el concepto de verdad no es sélo el logro diacritico que identifica la
operacién racional sino también la clave de la constitucién auténoma del hom-
bre moderno como sujeto social» (106). Y es digna de encomio su preferencia
respecto a la definicién de verdad: «la definicién de verdad que mds me gusta
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en el fondo es la auténticamente ontolégica de Manlio Sgalambro: “He defini-
do a veces la verdad como el mundo sin el hombre”» (207). Lamentablemente,
optar por la objetividad de la verdad parece ir contra la subjetividad del pensa-
miento humano. En estas condiciones, ;cémo puede el hombre poner el cora-
z6n para buscar la verdad si ésta se da necesariamente sin é1?

A pesar de ello, Savater reconoce que la verdad no se da de antemano y
que es preciso buscarla y perseguirla con pasion. «La busqueda de la verdad y
su reivindicacién siguen pareciéndome dignas del mds civilizado esfuerzo»
(210). Y por eso participo incluso de sus manias, por llamarlas de algin modo:
«el asco por la mentira, que siento con anticuada intensidad» (21) o «nada me
causa mds temor que la falsedad» (203); pero que afectan incluso a sus propias
paginas, ya que me resulta muy dificil soportar los latiguillos de los viejos pre-
dicadores progresistas: a m{ también «me escandalizan» (23). Precisamente por
eso, no se entiende esta expresién de la futilidad humana de la filosoffa: «las re-
ligiones no son sistemas filoséficos cuyas perplejidades o contradicciones ocu-
pan solamente los ocios cultivados de algunos intelectuales» (138). Su trabajo
es, parece decir, social e histéricamente indtil, y escribir libros de filosofia, va-
cio y vanidad. Sélo un modo de ganarse la vida.

Las declaraciones del libro sobre la objetividad de la verdad son dignas
de tenerse en cuenta: «la falsedad mds peligrosa estriba en tratar de sostener la
verdad correspondiente a uno de esos campos en el terreno de otro. Lo cual no
impide que la verdad objetiva en el plano adecuado sea algo no sélo posible si-
no intelectualmente imprescindible para una mente sana» (205). Y adopta tam-
bién las habituales declaraciones de la literatura filosé6fica sobre el rechazo de la
sofistica y de sus intereses limitados: «Sélo el nifio es capaz de ser objetivo por-
que no tiene intereses en el asunto, ni quiere obtener poder sobre nadie [...]
existe un mundo de realidades en cuyo conocimiento adecuado nos va un in-
terés vital» (296). Pero en ningtin momento identifica cudl puede ser de verdad
y en el fondo dicho interés humano.

Por otro lado, hay una dimensién de sus explicaciones que no se justifica
de modo suficiente. Se trata de cierta visién alicorta de la razén. «La razén que
busca y necesita la verdad como el sentido de su esfuerzo operativo no puede
descartar ni rechazar lo arbitrario: sélo pretende paliarlo a escala de la conviven-
cia humana» (107). Esta contraposicién entre razdén y arbitrariedad introduce
una duda sensible acerca de la seriedad de estas pdginas. Pero quizd se deba a la
peculiar combinacién de la razén y de la salvacién frente a la que quiere salir al
paso. «Aunque seguramente no hay una salvacién definitiva en ninguna parte,
s6lo en la verdad es posible hallar de vez en cuando las salvaciones parciales, pro-
visionales, que alivian e iluminan nuestra desasosegada existencia» (204).
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Asi, en un determinado momento afirma que «una razén meramente ins-
trumental es una razén mutilada cuyo ejercicio despreocupado desemboca en
la mds amenazadora de las irracionalidades. [...] Habrfa que buscar el concep-
to inteligible de lo inmanejable que nos asemeja y caracteriza dentro aunque
también frente al resto de lo real» (170). O nos regala una pégina gloriosa de
experiencia humana real: «se abren las puertas que nos separan del fondo de las
cosas y conectamos. Por un instante, todo parece ser como siempre debiera ser,
pleno, intenso, gravemente alegre: después se desvanece poco a poco, pero nos
queda el ramalazo tonificante de lo que hemos sentido durante ese momento.
Y ayuda a vivir, vaya que si ayuda... para que comprendamos por un instante
que los barrotes son sélo sombras y que nuestro destino es abierto, como cuan-

do cubre el resplandor del sol» (248).

Sin embargo, la eleccién de un estilo dilemdtico de exposiciéon dificulta
la claridad. «La busqueda de la verdad no puede renunciar desde luego a la ob-
jetividad que prescinde de embelecos sobrenaturales pero tampoco a la subjeti-
vidad que mds alld de constatar hechos, narra vivencias desde dentro» (187).
«En realidad, ese cardcter bifronte constituye la esencia misma de nuestra
condicién. Lo visible se complementa y apoya en lo invisible; lo invisible no es
sino una forma de leer y reformular lo visible. As{ son las cosas a partir de la
misma infancia: pugnan desde el origen la exigencia de claridad fiera y el tor-
bellino de las sombras dentro, la delimitacién civilizadora de identidad y la pro-
liferacién incontable de destinos» (163-164). En este contexto cita a Roger
Scruton: «La paradoja entonces es ésta: las falsedades de la fe religiosa nos per-
miten percibir las verdades que cuentan. Las verdades de la ciencia, respaldadas
por una autoridad absoluta, ocultan las verdades que cuentan, y hacen ina-
prensible la realidad humana» (164). Y sigue por su cuenta «;No cabria un re-
conocimiento materialista de lo sagrado? [...] Un sagrado inmanente a la exis-
tencia humana, que transcendiera lo utilitario y calculable pero no lo terrenal»
(170). «La experiencia de la vida [...] tiene dos niveles, dos pisos, dos registros
y dos planos de lectura [...] nacemos por azar pero seguimos vivos de chiripa y
siempre con notable despliegue de esfuerzo por nuestra parte» (171-172).

Pero estas contraposiciones indican algo mds profundo, un verdadero
problema en su planteamiento: Savater no quiere renunciar al dualismo, no se
atreve a pensar en el mismo ser del hombre, que ciertamente serd dual o bi-
fronte, pero desde el que se reconcilian los diferentes elementos que compare-
cen y se entienden no como contraposiciones sino como exigencias para am-
pliar nuestro concepto de razén que en su limitada comprensién no puede
hacerse con ello. Por eso, junto a la apreciable caracterizacién de que «la pri-
mera voz nos dice que “es nada menos que...” y la segunda “no es mds que...”. En
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ambos casos, el incrédulo siente que se le escamotea algo esencial, un enigma
racional que no admite solucién simplificadora» (186), nos encontramos con
contradicciones lamentables: «somos personalidades que provienen sin milagro
de lo impersonal» (187). Eso no es mds que un mito, y puede quizd contarlo,
pero no vendernos su verdad en un libro para personas inteligentes. Y asf es la
lectura de pdginas y pdginas: pasajes no fécilmente comprensibles, disyunciones
continuas, proyectos inacabados, y un afén de superar la melancolfa... ;cémo se
le habrd inoculado?

Si el autor se limita a configurar contradicciones para que le resulte sen-
cillo razonar, entonces renuncia a aportar algo serio a un pensamiento que bus-
que la verdad. «Para muchos de nosotros que no renunciamos a creer en lo ver-
dadero, el dilema sigue estando entre lo que puede convencernos (ciencia,
légica, ética...) y aquello que contra toda verosimilitud podria salvarnos. ;Es
conveniente la verdad o debe ser verdad lo conveniente?» (98) Este dilema es
viejo y estd muy anticuado. Es el dilema de Escoto y de Ockam, pero de tanto
repetirlo, hasta los fildsofos se han olvidado de su origen.

Esta lamentable equivocacién conduce a una visién distorsionada y esen-
cialmente fallida de la cultura humana. Se pretende, por un lado, afirmar la
identidad de lo humano frente al discurso postmoderno: «La razén es comun
(por eso en cada momento hay una sola civilizacién dominante mientras que
se contraponen diversas culturas con iguales pretensiones de validez)» (251).
Pero se elige un argumento equivocado. No se explica qué se entiende por ci-
vilizacién. Y un mero ejemplo no da muchas pistas: «en nuestra época hay s6-
lo una, la civilizacién cientifico-técnica» (139). El problema es que, al final, no
puede explicar la humanizacién en la que consiste la cultura, porque entiende
cultura como dominio social, como mera reproduccién de los estdndares socia-
les y de las relaciones de privilegio que van contra la fundamental dignidad hu-
mana. «Los términos “identidad” y “cultura” funcionan en oposicién: cuanto
mids idéntico se es al propio grupo, a sus gustos, juicios y prejuicios, menos
“cultura” se tiene, en el ancho y liberador sentido del término. Por medio de su
experiencia cultural, el individuo se desindentifica de su rebafo predetermina-
do» (177, n. 20). Por eso no puede extrafar su peculiar visién positiva de la fe:
«la fe posee una cierta tonica grandeza [...] es el dnico modo de poder ir mds
alld de lo que sabemos o antes de saber del todo» (183). En el fondo, la fe des-
de la que interpreta las afirmaciones cristianas sobre la vida eterna, es una fe fi-
deistica, contraria al pensamiento, adocenada culturalmente, porque si no, cé-
mo conseguirfa usar tantos descalificativos juntos.

Me referiré ahora al otro tema, el de la cultura. Savater suele tener buen
sentido y en ocasiones intenta ser equilibrado. De hecho muchas veces lo con-
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sigue, por ejemplo, cuando describe la historia del siglo pasado y la actual co-
yuntura en los siguientes términos: «Los horrores totalizantes del pasado siglo
y las frivolidades irresponsables del presente» (165). Y, ademds, sabe identificar
con precisién el origen tltimo del problema: «Tal es el peligro que nos abruma:
no conocer ya razén comun mejor que lo calculable en vistas de su eficacia téc-
nica, haber perdido el sentido abismal de lo incalculable como emblema moral
de lo propiamente humano» (166).

Es, por otro lado, muy ficil compartir multitud de ideas que compare-
cen en estas paginas. Por ejemplo, es sencillamente verdad que la mayoria de los
hombres «aspiran a vivir en sociedades democrdticas en la que las creencias tras-
cendentes sean un derecho para cada cual pero no una obligacién para todos»
(140). Ademds advierte que esa verdad no carece de contraindicaciones: «La au-
sencia de grandes pasiones politicas y la urgencia insolidaria de intereses priva-
dos caracteriza a las naciones modernas en el mundo desarrollado» (140).

Ahora bien, si el diagndstico es acertado, es preciso afirmar que tomar
una aspirina parece insuficiente para curar un cdncer. En efecto, de la partici-
pacién politica igualitaria y la dimensién epistémica de las formas de discusién
y de acuerdo dirigidas deliberativamente, afirma, «con esto, por supuesto, debe
bastar» (145). Pero bastar ;para qué? La respuesta aparece en estas pdginas
formulada magistralmente: «Un programa de mejoras viables» (141). Sin em-
bargo, ;hay algo en estas pdginas que apunte realmente a eso? Yo no lo he en-
contrado, aunque admito que quiz4 otros lectores puedan descubrir algo al res-
pecto.

Ahora bien, concedido que no se trata de un libro sobre politica, ni si-
quiera de politica cultural, ;no parece justo pedir que los temas tratados respeten
esos principios? Es decir, ;no se le podria pedir a Savater lo que él mismo recla-
ma: una justa reciprocidad, una mejora cultural viable y no una critica barroca
de adjetivos pero escasa de objetivos? Es verdad que todos estamos de acuerdo
con Patrick Michael, citado por el mismo Savater, cuando afirma que «el pro-
blema estriba pues en volver a encontrar, en lo relativo, un lenguaje que permi-
ta dar cuenta de lo real y describir, pensar y decir una relacién con el sentido»
(141). Si, pero eso es literalmente lo que Aristételes llamaba una contradiccién.

Ademds, eso introduce un problema en la argumentacién que el autor no
sabe afrontar. Vedmoslo. El sentido siempre es absoluto de acuerdo con el ca-
racter definitivo de la accién humana, dada la irreversibilidad del tiempo y su
efecto sobre el sujeto que actda. La politica trata ciertamente de lo relativo y
ademds lo hace relativamente, pero no puede definir todo lo relativo sin hacer-
se absoluta. «La promulgacién de los derechos humanos es una realizacién lai-
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ca de la razén ilustrada (en el caso de los padres fundadores de Filadelfia adn
miés explicitamente irreligiosa que en el de los constitucionales franceses) que
hereda precisamente del cristianismo primigenio su capacidad de sublevarse en
nombre de la verdad contra la autoridad eclesial establecida. Los derechos hu-
manos provienen de la cultura cristiana, pero en su formulacién institucional
revolucionaria prolongan lo mds humanista y moderno de ese mensaje hasta la
ruptura con el acriticismo de la fe y con la sumisién a la jerarquia, obteniendo
una autonomia ideoldgica y moral que el Papa condené inmediatamente»
(143). Obviamente, después de que hayamos sefialado las contradicciones, no
puede resultar extrafio el cambio de nivel del discurso a media frase: es un me-
canismo que conocen bien los humoristas, pero que en un ensayo puede cau-
sar pavor. Las contraposiciones son gratis y no necesitan mds demostracién que
su eficacia sofistica.

Ciertamente, es verdad que «por supuesto, no hay ninguna razén para
leer los derechos humanos fandticamente, o sea, como una demanda infinita»
(143). La auténtica cuestidn es, y bien lo sabe el autor: «hacia qué apunta [el
laicismo] y cudl ha de ser su alcance concreto» (145). Pero rehtye la reflexidn,
y eso es una omisién de lesa filosoffa. En consecuencia, nunca se acaba de sa-
ber si laico es un estado de cosas o una situacidn, si hay personas laicas o insti-
tuciones de tal guisa, ni qué caracteriza la actitud de la laicidad. Esa niebla va-
porosa no facilita la claridad del conocimiento. El laicismo es, y esto es todo,
«la actitud de quien es consciente de la situacién institucional antedicha y la de-
fiende o aplica en ocasiones concretas» (146). De este modo, por definicién, se
acabé el asunto y se terminaron las preguntas: todos deben aceptar cualquier al-
cance que alguien que se llame laicista quiera darle y ni siquiera cabe la critica
a la aplicacién concreta que alguien hace. Esto si es el fin del trabajo intelectual
y el descanso eterno de las mentes y el cierre por defuncién de la critica.

«Injusta mala fe» (146) dice del clero, después de haber definido que la ta-
rea del estado es que «no debe disponer de poderes coercitivos, ni directos ni in-
directos» (146). Ni critica, ni precisién, ni claridad: ;qué significa poder coerci-
tivo indirecto? Al autor le parece razonable acusar de mala fe y a continuacién
eliminar la discusién y terminar diciendo que aconfesionalidad es «perfecta-
mente equivalente a la laicidad» (147). Si todo es una cuestién nominalista, pa-
ra qué un nuevo nombre. Y por tltimo se refiere a grupos de presién eclesiales
(147), cuyo poder es necesario delimitar: ;y a los demds grupos de presién, no?

Pero sofiar cuesta poco: «que todos se comprendan ciudadanos de la mis-
ma comunidad politica» dice citando a Habermas (150). Sostener «las expecta-
tivas de reciprocidad que mantienen unida a la sociedad» (150), afiade con Via-
no. Y sigue: «el niicleo central del laicismo deberia consistir en la capacidad de
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promover una critica de la autoridad eclesidstica»: Lastima que la critica se que-
de ahi, porque ;no serd esta misma afirmacién una manifestacién mds de «fal-
sedad, distorsidn, impostura y propaganda» (151)? Toda autoridad constituida,
hasta la intelectual, rechaza cualquier critica. Al llegar a la educacién, el pro-
blema es terrible: «Es evidente que la educacién moral —ni mucho menos la
formacién intelectual— no puede ser competencia exclusiva de los padres»
(152): ;qué significa «exclusiva» y qué tiene que ver con la educacidn? «La res-
ponsabilidad de la ensefianza corresponde a la sociedad entera» (152). ;Acaso
no ha definido la politica como el «arte de promover lo posible frente a lo me-
ra y rutinariamente probable» (155)?

La postura de Savater tiene muchos problemas originados en buena par-
te en el dualismo que hemos examinado respecto a la verdad, pero también en
la confusién. El autor confunde cultura y politica, mezcla autoridad y poder, y
acaba por no dar ninguna importancia a la persona como sujeto tltimo de de-
rechos. Savater quiere prescindir de la influencia del 68, pero no acaba de con-
seguirlo: todo es politica, todo poder es injusto, todos mis enemigos estdn equi-
vocados. «El ser pertenece a las opciones individuales de cada uno, que opta por
elegir y practicar su panoplia de identidades de diverso tipo, favoreciendo a
unas respecto a otras de acuerdo con su propio criterio de excelencia personal.
El estar, en cambio, se ocupa de los requisitos de la convivencia arménica de
todos y por tanto debe establecer pautas democrdticas institucionales que pre-
valezcan en caso de colisién con las exigencias de cualquiera de las identidades
privadas. El ser es una busqueda personal pero el estar es una exigencia con-
junta [...] fundamentadora de las libertades que permiten la pluralidad de iden-
tidades. El imprescindible y cuestionado laicismo democrdtico no tiene en el
fondo otro sentido que el cumplimiento de estos objetivos» (156). Si esto es
una definicién de laicismo, ;qué afade a la democracia liberal que ya existe en
occidente? Ahora bien, la democracia no puede convertirse en tiranfa, por lo
que debe ser consciente de sus limites, perfectamente expresados en el texto: re-
solucién de conflictos. Pero ;le corresponde a la democracia ensefiar a los de-
mocratas lo que es bueno, o por el contrario la democracia consiste en el res-
peto, dentro de lo que en cada caso es posible, de los gustos de los demdcratas?
Si uno se opone a un poder y concede, como reaccién, todo el poder a otra ins-
tancia, esta dltima corre el peligro inminente de convertirse a su vez en tirania.

Es certero afirmar que «estd fuera de duda que no podemos conocer lo sa-
grado tal como conocemos lo natural pero podemos reconocerlo [...], conocemos
desde lo que necesitamos o aprendemos, mientras que reconocemos a partir de
lo que somos [...]. Nadie conoce a un humano en cuanto humano si sélo lo co-
noce como humano, si no se reconoce humanamente en él: lo que sella ese pac-
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to de mutuo reconocimiento es lo sagrado. Lo que nos constituye como huma-
no es reconocer junto a otros humanos algo que representa y manifiesta lo que
el destino mortal significa desde dentro para cada uno de nosotros, aunque sea al-
go terreno que nos acompafia y participa como nosotros de la naturaleza del
mundo. Precisamente lo que caracteriza a lo sagrado es estar de manera plena en
el mundo sin poder ser reconocido como meramente natural [...] y en el mundo
de la universal disponibilidad de lo calculable como sola fuente de valores, des-
conocer cualquier forma de sagrado es renunciar a conocernos también a noso-
tros mismos desde dentro, |...] el concepto mismo de humanidad, que no es, cla-
ro estd, meramente descriptivo sino también valorativo, ideal, pierde pie y pierde
peso argumental en cuanto la nocién de “sagrado” pasa a la esfera de lo optati-
vor (167-168). «Quizé reclamar a toda costa consuelo sea intelectualmente pue-
ril, pero sin duda no lo es la bisqueda de una orientacién hacia la mejor forma
de convivencia o hacia el uso mds humano de la libertad, temas poco sumisos a
las pautas cientificas de investigacién» (208). «Compromiso moral a escala uni-
versal, la dnica que puede ser atendida en nuestro mundo globalizado» (209).

Pero de aqui se pasa a afirmaciones mds curiosas para cualquier lector
bien informado. La democracia moderna basa sus acuerdos axioldgicos en leyes
y discursos legitimadores que son «discutibles y revocables, de aceptacién en dl-
timo caso voluntaria y humanamente acordada» (211). Discutibles y revoca-
bles, pero leyes al fin y al cabo que llevan a la cércel a los que las incumplen a
no ser que sean muy ricos. A continuacién, «las comunidades son bienvenidas
en el seno de la democracia, pero sélo a condicién de que no engendren desi-
gualdades y intolerancia» (Todorov, 212). ;Cémo no van a engendrar desigual-
dades si forman parte de la cultura? Precisamente un poco antes habia hablado
de la cultura como engendradora de diferencias, algo, por otra parte, obvio. E
incluso en ocasiones parece distinguir cultura de politica: «no es lo mismo ser
culturalmente distintos que politicamente desiguales» (227). Entonces, ;por
qué negar las diferencias?

«Una conducta tipificada como delito por las leyes vigentes en la socie-
dad laica no puede ser justificada, ensalzada o promovida por argumentos reli-
giosos de ningin tipo ni es atenuante para el delincuente la fe (buena o mala)
que declara» (212). Los delitos se definen para perseguirse, el asunto clave que
muestra la sinceridad —o su contrario— de su discurso es: ;puede la concien-
cia individual oponerse a las leyes de una sociedad, sea laica, confesional, feu-
dal, romana o indigena? En su afdn por oponerse a la clerecia, Savater renuncia
incluso a la Ilustracién: jadmirable!

Sin embargo, la cosa no acaba aqui. ;Cémo es posible que alguien que
dice que se ha dedicado a la ensefianza tantos afios pueda afirmar cosas como
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la siguiente: «en la ensefianza publica s6lo puede resultar aceptable como ense-
fianza lo verificable y lo civilmente establecido como vilido para todos (los de-
rechos fundamentales de la persona constitucionalmente protegidos)» (213)?
Esto no es s6lo mera ingenuidad del que no ha bajado de la tarima universita-
ria, sino sobre todo es inane, vacuo o iluso, me atrevo a decir que constituye
una clara manifestacién de la desesperacién que cunde entre algunos de su ge-
neracién. Asi no es posible la educacidn, ni siquiera puede asegurar la trasmi-
sién del respeto a los derechos humanos y de los demds valores de los que de-
pende su aseguramiento efectivo.

Cuando Savater habla del papel publico de la religién, entonces las difi-
cultades se multiplican. ;Alguien es capaz de explicar qué significa «publica-
mente exteriorizable a titulo particular» (224)? Y eso que la primera leccién que
imparti6 en su vida fue de légica. Como un nifio que acaba de descubrir que
tiene dedos en los pies, dice: «La religion es algo intimo que puede expresarse
publicamente pero a titulo privado» (238). Quiz4 la clave esté en esta otra fra-
se: «La actitud laica rechaza cualquier planteamiento incontrovertible de valo-
res politicos o sociales» (226). Tal vez el problema provenga del «incontroverti-
ble». ;Pero eso es un problema? ;Alguien ha pensado alguna vez que los valores
sociales sean incontrovertibles? ;No piensa el mismo Savater que la democracia
es incontrovertible como valor politico?

«No hay peor politica que darles la razén a medias» (238), dice refirién-
dose al nacionalismo. Y quiz4 tiene razén. Pero la misma historia se aplica a es-
tas paginas. Y vale para ellas la actitud que él mismo propone para la religién:
«la verdadera educacién frente a las religiones deberfa introducir un punto iré-
nico en cualquier fe: su objetivo serfa formar creyentes capaces de sonreir al
identificarse como tales» (217). Y, finalmente, aunque no en dltimo lugar, el ob-
jetivo de su ensefianza puede decirse fracasado: «En verdad el objetivo de la his-
toria es denunciar y combatir la melancolia. Porque la melancolia es la enfer-
medad mortal [...] El melancélico no es que tenga los pies sobre la tierra, como
quisiera, sino que los tiene ya hundidos en la tierra, clavados en ella y apresados
hasta la inmovilidad: la melancolia nos obliga a vivir con un pie en la tumba [...],
lo que cuenta es el 4nimo que le mueve y no los resultados [...]. El verdadero, el
tnico fracaso de la ética es no poder vencer a la pereza paralizadora» (257). Pe-
ro ése parece el resultado de estas pdginas, con mds adjetivos que verbos.

Enrique MOROS
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PAMPLONA

ScrTh 40 (2008/1) 241






Recensiones






L. FERRY, Aprender a vivir. Filosofia para mentes jévenes, Taurus, Madrid 2007,
322 pp., 13 x 21,5, ISBN 978-84-306-0627-6. IDEM, Vencer los miedos. La fi-
losofia como amor a la sabiduria, Edaf, Madrid 2007, 248 pp., 20, ISBN 978-
84-414-1904-9.

Estos libros son un ejemplo paradigmdtico del tradicional gran estilo
francés puesto al servicio de la filosofia. La intencién declarada del autor es es-
cribir un «curso de iniciacién que, siendo lo mds sencillo posible, no obviara la
riqueza y la profundidad de las ideas filos6ficas» (p. 16). El mismo titulo del
primero de ellos ya anuncia una comprension de la actividad intelectual al ser-
vicio de la totalidad de la vida humana, lo que desde los cldsicos griegos se lla-
ma sabidurfa. Esta perspectiva ofrece la oportunidad de desarrollar un discurso
hondamente personal y comprometido, a la vez que, por esa misma razdn, re-
sulta interpelante para el lector. La idea es sencilla: el saber es luz para vivir. «Sin
filosofia no se puede entender nada del mundo en que vivimos. [La filosofia]
es el tipo de formacién mds clarificadora que existe» (p. 17). El contenido del
libro entero ser resume en la conferencia que encabeza el segundo, por eso me
centraré en el andlisis del primer libro y terminaré con lo que el segundo afa-
de de original sobre el primero.

El libro atina un planteamiento sistemdtico de la filosofia con una pre-
sentacién histdrica. La filosofia es, para Ferry, indisolublemente teorfa, ética y
sabidurfa. Y entre estas tres dimensiones se da una coherencia que permite
comprender las diversas posiciones intelectuales y el progreso y cambio que se
produce en el acontecer temporal de las civilizaciones. En ella el elemento de-
terminante, por ser el objetivo que persigue el hombre, es la sabidurfa, que tie-
ne por objeto el sentido de la misma existencia humana en su integridad, esto
es, la salvacién. Pienso que la eleccidn de este término es profundamente desa-
certada y lastrard de manera decisiva todo el discurso del autor. Vista desde su
término la vida humana es mortal y la tarea de la filosoffa es en definitiva que
aprendamos a vivir sin miedo a la muerte, sin la angustia que se encierra en el
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corazdén de nuestra propia existencia finita. «Aprender a vivir, a dejar de temer
en vano los diversos rostros de la muerte o, simplemente, aprender a superar la
banalidad de la vida cotidiana, el aburrimiento y el tiempo que pasa, este fue el
primer objetivo» (p. 19).

Esta perspectiva ofrece una version existencial de la filosoffa, atenta a
nuestros intereses a largo plazo. De este modo, permite una visién comprensi-
va de la vida humana como un todo dotado de significado que a cada uno le
toca descubrir y cumplir. Asi, la dignidad del hombre y la importancia de la in-
teligencia y la responsabilidad por los propios actos comparecen por derecho
propio en el curso del pensamiento filoséfico. Pero ofrece también una dificul-
tad particular: resulta dificil obtener una visién suficientemente equilibrada de
las semejanzas, relaciones y diferencias de esta comprensién de la filosofia con
la religion y, particularmente, con el cristianismo. Por ejemplo, dice casi al prin-
cipio del libro que la filosofia y la religién son «formas antagénicas de abordar
el problema de la salvacién» (p. 26). Esta afirmacién es histéricamente equivo-
cada: nunca ningun sistema filoséfico ha pretendido lograr la salvacién de to-
do el hombre, sino sélo como mucho ayudarlo a vivir. Sélo podria emplearse
la palabra salvacién en filosoffa como metonimia para la liberacién del miedo
y de las pasiones, para expresar sélo el modo sabio de vivir. El antagonismo que
menciona sélo se da en su particular visién de una filosoffa postcristiana. Y mds
adelante afiade que los puntos de vista de la religién y la filosofia «no sélo son
diferentes, sino incluso contradictorios ¢ incompatibles» (p. 80). Pero esto sim-
plemente no puede ser verdad, y el propio autor lo advierte con claridad, has-
ta el punto que dedica al cristianismo uno de los cinco grandes apartados en los
que estructura el texto.

Desde el punto de vista sistemdtico desarrollado en estas pdginas el cris-
tianismo no resulta sino otra determinacién histérica de la sabidurfa, como
pueden serlo el estoicismo, la ilustracién o la genealogia, y no mds contrario a
cada una de esas posiciones que cualquier otra. En cambio, si miramos las de-
claraciones explicitas del autor, la oposicién completa no es con ninguna otra
versién histdrica de la filosoffa, sino con la filosoffa misma. Si esto fuera cierto,
un capitulo entero deberia desaparecer y serfa imposible explicar, como el pro-
pio autor afirma, su influencia, que ha sido la mds extensa desde un punto de
vista histérico. No podria ser verdad la siguiente declaracién: «Aunque no seas
creyente, 4 fortiori aunque uno se muestre hostil ante las religiones [...] uno no
tiene derecho a ignorarlas» (p. 77). De la misma manera, el cristianismo «va a
proponer [...] una respuesta inédita, completamente nueva, a la pregunta de la
relacién que mantenemos con la muerte y con el tiempo, lo cual le permitird
suplantar, casi sin concesién alguna, las respuestas que la filosofia venia ofre-
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ciendo desde hacia siglos» (p. 79). Sorprende que si la filosoffa trata de la sal-
vacién, entendida como saber vivir, y si el cristianismo ofrece una respuesta al
deseo radical de los hombres, la conclusién sea que esa respuesta no pertenece
a la filosoffa. Que el cristianismo sea mds que filosoffa no significa que no sea
también sabiduria. Que alguien no pueda creer o pueda no creer, no elimina la
propuesta, sélo se hace inaccesible o inaceptable para él. Pero no lo excluye del
universo de la filosoffa. Igual que el que no podamos aceprar los presupuestos
tedricos del estoicismo elimina para nosotros su pretendida funcién salvadora,
pero no le excluye del estudio de la sabiduria.

El autor dedica el primer capitulo a exponer su comprensién de la filo-
soffa. Se parte de un planteamiento antropoldgico: «partiremos de una consi-
deracién muy simple [...] el ser humano [...] es mortal o, por decirlo como los
filésofos, es un ser “finito”, limitado en el espacio y en el tiempo. Pero, a dife-
rencia de los animales, es el unico ser que tiene conciencia de sus limites. Sabe
que va a morir y que también morirdn sus seres queridos. No puede evitar ha-
cer preguntas ante una situacién que, a priori, resulta inquietante, por no decir
absurda o insoportable» (p. 23). Se trata de una comprensién que aproxima fi-
losofia y religién: «;Qué es lo que deseamos? No estar solos, ser comprendidos,
amados, que no nos separen de nuestros seres queridos; resumiendo, no morir
y que ellos tampoco mueran. Ahora bien, la vida real acaba frustrando un dia
u otro todas estas esperanzas» (p. 24). Pero esa comunidn en el fin, sorpresiva-
mente, convierte filosoffa y religién en caminos antagénicos: «para los que
dudan de la verdad de estas promesas [religiosas] el problema sigue ahi. Y es jus-
tamente ah{ donde la filosoffa, por asi decirlo, toma el relevo» (p. 24). La ex-
plicacién del propio autor reza asf: «la filosofia también pretende salvarnos, si
no de la muerte misma, al menos de la angustia que nos inspira, pero recu-
rriendo sélo a nuestras propias fuerzas y con la sola ayuda de la razén [...] Al no
lograr creer en un Dios salvador, el filésofo es, ante todo, aquel que cree que
conociendo el mundo, comprendiéndose a si mismo y a los demds en la medi-
da que nos lo permite nuestra inteligencia, se puede llegar a superar los miedos,
pero més que desde una fe ciega, desde la lucidez» (pp. 26-27).

Como resulta obvio, esta comprensién de la fe resulta deficiente para to-
dos los que tengan la dicha de disfrutar de ella. No es, en absoluto, la auto-
comprensién del creyente y una critica meramente externa no resulta relevan-
te. Ahora bien, a mi entender esta posicién no es sélo que incurra en un error
acerca de la fe, sino que, sobre todo, es sumamente deficiente desde el punto
de vista antropoldgico. La apelacién a «nuestras propias fuerzas» resulta excesi-
vamente individualista, y en cierta medida solipsista, mucho mds en un libro
dedicado a «mentes jévenes». ;Incluye ese concepto una educacién mejor? ;De-
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be considerarse como fuerza propia el buen ejemplo de la familia y de los pro-
fesores? ;Es la organizacién sociopolitica de la democracia una «fuerza propia»?
Por otro lado, ;cdmo puede significar «la sola ayuda de la razén» algo aislado
del amor a la realidad —especialmente a las personas— que conocemos y de la
confianza mutua que surge del mismo y del esfuerzo de lealtad que supone? El
propio planteamiento del discurso filoséfico de Ferry impide esta postura exce-
sivamente cerrada, que sin embargo abraza sin rebozo para establecer de mane-
ra tan forzada como gratuita la diferencia entre filosoffa y cristianismo.

El autor ofrece dos razones fundamentales segtin las cuales la filosofia no
puede ser religiosa. «En primer lugar, y sobre todo, porque la promesa que nos
hacen las religiones para calmar la angustia producida por la muerte, a saber,
aquella segtn la cual somos inmortales y vamos a reencontrarnos tras la muer-
te bioldgica con aquellos a los que amamos es, como si dijéramos, demasiado
bonita para ser cierta. También demasiado bonita y asimismo muy poco crei-
ble es la imagen de un Dios que serfa como un padre para sus hijos» (p. 32). A
esta declaracién sigue un breve excursus sobre el problema del mal. Supongo
que es una ldstima, para la coherencia del pensamiento de Ferry, que «ser de-
masiado bonito» no sélo no sea un argumento excesivamente fuerte sino que ni
siquiera es un razonamiento. Mds acertada, en cambio, parece la siguiente de-
claracién: «lo que ocurre simplemente es que carece de fe, eso es todo, y en es-
tas condiciones se ve abocado a buscar en otra parte, a pensar de otra manera»
(p. 33). El reconocimiento de una carencia s es relevante, pero sélo puede pen-
sar de otra manera si hay otra parte. ;No podria compararse la fe a la visién? Y
si es asi, ;dénde pueden mirar los ciegos para ver? Esto sélo tendria sentido si
la fe y la razén se mostraran mutuamente incompatibles. Pero donde uno es-
peraria argumentos se encuentra sélo declaraciones.

La segunda razén se formula asi: «si la religién calma la angustia convir-
tiendo la muerte en una ilusién, se arriesga a hacerlo al precio de la libertad de
pensamiento. Porque siempre existe el peligro de que, en mayor o menor me-
dida, y como contrapartida al sosiego que pretende procurar, se abandone la ra-
z6n para hacer sitio a la fe, que se abandone el espiritu critico para poder creer.
[...] Filosofar en lugar de creer supone, en el fondo [...] preferir la lucidez al
confort, la libertad a la fe. En verdad se trata, en cierto sentido, de “salvar el pe-
llejo”, pero no a cualquier precio» (p. 33). El verdadero riesgo es sostener una
comprensién kantiana de la razén y renunciar a la vez a la coherencia que liga
desde siempre fe y libertad. El precio de la fe es fundamentalmente la renuncia
al solipsismo, la negacién de la autosuficiencia, de la que se alimenta toda ra-
zén sensata. A cambio, la fe proporciona una mayor apertura de la razén, una
visién mds amplia y profunda de la realidad, la experiencia de un amor sin me-
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dida, la alegria de ser incondicionalmente queridos. Aspectos todos ellos que
potencian la creatividad personal y el compromiso histérico y social con los de-
mids. Otras suposiciones serfan excesivamente exclusivistas y requerirfan argu-
mentos mds serios que la referencia a que podria ser una mera ilusién.

Uno puede proponer una lectura de los primeros autores cristianos que
subraye las declaraciones contra la filosofia, pero sin una contextualizacién so-
bre lo que entienden por filosoffa en cada caso, esa lectura no tiene més valor
que la contraria, puesto que todos los primeros cristianos se tenfan unos a otros
por verdaderos filésofos. En concreto, la fe cristiana se opone a la cerrazén que
la soberbia humana provoca en la vida intelectual del que piensa que tiene to-
das las respuestas, pero que en definitiva no son mds que palabras. Los argu-
mentos existenciales que esgrimen los primeros cristianos contra los estoicos
estdn bien expuestos en el libro, pero no se sacan de ellos las conclusiones per-
tinentes. Creer no disminuye ni un 4pice la libertad del pensamiento, puesto
que sélo una inteligencia libre puede aceptar un amor que le supera, porque el
tnico modo de aceptarlo es justamente su libertad. Pero si uno renuncia a creer,
entonces quedard todavia por demostrar que puede estar a la misma altura. La
lectura de las dltimas pdginas del libro se convertird entonces en decisiva para
juzgar el valor real de la propuesta de Ferry. Y el punto de comparacién con esas
paginas puede ser la frase del propio autor referida al cristianismo, a pesar de
todas sus deficiencias hermenéuticas: «partiendo de una theoria nueva, el cris-
tianismo va a elaborar una moral totalmente inédita, seguida de una doctrina
de la salvacién fundamentada en el amor que le permitié ganar el corazén de
los hombres» (p. 81). La pregunta decisiva, entonces, serd: spodrd el lector ob-
tener una consideracidn estructuralmente semejante e igualmente plausible de
la propuesta de Ferry?

Sospecho que hay algo mds en la posicién filoséfica de Ferry, que se de-
ja ver en contadas ocasiones: una urgencia, una necesidad perentoria de supe-
rar el miedo y lograr la salvacidn. Esto que en el primer libro se encontraba su-
gerido, en el segundo se desarrolla desde el propio titulo. Y la conferencia en la
que pretende resumir sus posiciones, con la que se abre el segundo libro («;Qué
es la filosoffa? Una breve historia de las doctrinas de la salvacién sin Dios»), vie-
ne a ser una declaracién de intenciones: la filosofia es una doctrina de salvacién
sin Dios. Pero esta declaracién primigenia no resiste la reflexiéon del autor con
la misma fuerza con que se presenta inicialmente.

Pero esta coyuntura psicoldgica no es la mds aconsejable para lograr el se-
reno equilibrio que exige la sabiduria. En este punto resulta brillante su expo-
sicién de los antiguos estoicos, quizd por su proximidad intelectual a los mis-
mos a través de Spinoza, y que ocupa el segundo capitulo. Pero esta urgencia
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conduce a anular la visién cldsica, tanto platdnica o aristotélica como cristiana,
de la filosofia. Por eso dice Ferry: «si la filosoffa etimolégicamente es “amor”
(philo) ala “sabiduria” (sophia), deberia autoanularse para dejar sitio, en la me-
dida de lo posible, a la sabidurfa misma, que es, sin duda, el fundamento de to-
do filosofar. Pues ser sabio no consiste, por definicién, en amar o buscar el ser.
Ser sabio supone simplemente vivir sabiamente, feliz y libre en la medida de lo
posible, tras vencer, finalmente, los miedos que la finitud despierta en no-
sotros» (pp. 36-37). Esta descripcién del sabio, con profundas resonancias he-
gelianas o gndsticas, tiene todo el sabor de las afirmaciones de Spinoza y es
esencialmente postcristiana, y, como en los casos mencionados, no por incom-
patibilidad entre fe y libertad, sino por el libre rechazo de la fe, ciertamente me-
nos libre que su aceptacién, puesto que supone renunciar a la apertura radical
de la razén y a su infinitud potencial.

Aristdteles sostuvo ciertamente que la filosoffa primera es sabiduria, un
saber del sentido de la vida que permite armonizar los diferentes saberes y ofre-
ce una comprension real de la realidad. Incluso sostuvo que ese es el saber mds
propio de Dios, pero no sostuvo que ninguna sabiduria nos salvaria, por la sen-
cilla razén de que la sabidurfa no es una persona y una sabidurfa sin ayuda,
compaiifa y amistad es algo cerrado que condena a la soledad. Puede observar-
se en este punto la afirmacién del autor: «la 7azén dejard de ser la facultad ted-
rica por excelencia, y pasara a serlo la fe» (p. 85). Si la razén es s6lo una facultad,
entonces no puede salvar al hombre entero. Nunca ha defendido el cristianis-
mo que la fe sea una facultad, sino un don y una virtud, una virtud justamen-
te de la razén. La sustitucidn entre facultades es uno de los mitos modernos que
se aceptan sin discusién, un auténtico prejuicio.

Desde esta perspectiva se desvelan los aciertos y las limitaciones de la po-
sicién de Ferry: «aunque la doctrina cristiana de la salvacién no sea filoséfica,
no por ello dejard el ejercicio de la razén de ocupar su lugar en el seno del cris-
tianismo [...]. En el seno del cristianismo habrd un lugar reservado, ciertamen-
te modesto y subalterno, pero no por ello menos real, para algtin momento fi-
loséfico, entendido como el uso de la razén humana, destinada a clarificar y
reforzar la doctrina de la salvacién, si bien bajo la premisa de que ésta descan-
sard sobre principios religiosos y de que la fe serd su principal fundamento» (p.
79). Esta descripcidn, en cambio, estd formulada desde la perspectiva ilustrada,
que Ferry explica en el capitulo cuarto a partir de la crisis de la sociedad mo-
derna, causada por la aparicién de la ciencia, la filosofia de la libertad de Rous-
seau y de la ética kantiana.

El problema ahora ya no estd en la oposicién entre filosofia y cristianis-
mo: «la formulacién de una doctrina de salvacién ya no es privativa de la filo-
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soffa y, aunque en principio no exista contradiccién entre ambas, las verdades
reveladas por la fe ocupan siempre un primerisimo lugar frente a las verdades
reveladas por la razén» (p. 93). Ahora se trata de prioridades, lo cual es cierta-
mente mds ajustado, aunque todavia lejos de la exactitud que serfa deseable. El
autor se deja llevar por el miedo de una conclusién precipitada, segin la cual
la filosofia «dejard de ser una forma de sabiduria o una disciplina de vida» (p.
94), para convertirse en disciplina académica, en escoldstica. Este argumento
recuerda sobremanera la vieja disputa medieval entre las facultades de filosofia
y teologia en el Paris del S. XIIIL. Pero esta conclusién sélo se obtiene si se su-
pone que la filosoffa se acaba en si misma. Sin embargo, ese prejuicio no pue-
de aceptarlo una sabidurfa suficientemente atenta a no dejar nada fuera de su
consideracién, a no apartar voluntariamente la vista de nada que se le ofrezca,
provenga de donde provenga. Por eso el autor no acierta cuando dice que en el
cristianismo «se filosofa sobre el sentido de las Escrituras o sobre la naturaleza
en tanto que obra de Dios, pero ya no sobre las finalidades tltimas de la vida
humana... pero casi nunca, so pena de parecer ridicula o dogmdtica, la filoso-
fia se presenta como amor a la sabiduria» (pp. 94-95). Precisamente una filo-
soffa sapiencial, atenta a los fines del hombre, no cerrard los ojos y dejard al
margen de su atencién a la salvacién de cada quien, y mucho menos cuando se
sostiene, como reconoce el propio Ferry, que «seremos salvados no solamente
por una persona, Cristo, sino también en tanto que personas (p. 82). No. La
auténtica filosofia serd siempre, también y privilegiadamente en el cristianis-
mo, amor a la sabidurfa, pero los cristianos han comprendido que la sabiduria
tiene un nombre propio que personaliza a quien lo pronuncia, lo saborea y lo
contempla.

Ferry expone con precisién la aparicién de la moderna ética ilustrada:
«Esta es la razén por la que puede considerarse librey, por consiguiente, perfec-
tible, porque él podr, a diferencia de los animales lastrados por una naturale-
za casi eterna, evolucionar (p. 139). «Los hombres son los sinicos seres que tienen
historia, dignidad e inquietudes moraless (p. 143). De este modo, aparece un
abismo entre hombre y naturaleza, una separacién imposible de superar: «El
hombre [...] es el ser antinatural por excelencia» (p. 150). De este modo acon-
tece la alienacién del ser humano y de la sociedad. Como expone el autor con
referencias a Heidegger: «en la realidad (ya no sélo en el 4mbito de la historia
de las ideas) la mutacién culmina con el surgimiento del mundo en el que el
“progreso” (ahora se imponen las comillas) se ha convertido en un proceso au-
tomdtico y desprovisto de finalidad alguna, una especie de mecdnica autosufi-
ciente en cuyo seno los seres humanos estdn totalmente desposeidos. Y es preci-
samente esta desaparicion de los fines en beneficio de la légica de los medioslo que
constituye la victoria de la técnica como tal» (p. 258).

251



RECENSIONES SCRIPTA THEOLOGICA 40 (2008/1)

En este contexto, el autor expone el estilo sapiencial de la genealogia y de
la deconstruccién, para explicar hasta dénde se puede llevar la critica sin des-
truir al hombre mismo. De este modo, se perfila su propia posicién, contraria
a la critica sin limites e incapaz de construir creativamente un camino de sal-
vacién para el ser humano. Y, a la vez, ajena al materialismo: «los materialistas
nunca se han privado de juzgar el mundo entero, empezando por sus vecinos,
de expresar sentencias morales sobre todo tipo de conductas que su filosoffa les
impide asumir [...] Prefiero no contradecirme permanentemente, aunque para
ello tenga que defender nuestra capacidad de distanciamiento respecto de la na-
turaleza y de la historia» (pp. 273-274). Es imposible leer estas pdginas sin asen-
tir al respeto por la coherencia intelectual, sin simpatizar por el amor a la ver-
dad en un tiempo de relativismo escéptico en el que el poder politico y cultural
pretende dirigir completamente la vida humana.

Se trata de una posicién verdaderamente humanista: «no somos capaces
de pensarnos a nosotros mismos ni a nuestra relacién con los valores, al mar-
gen de la hipétesis de la trascendencia. Es una necesidad légica, una exigencia
racional» (p. 274). Una filosofia que tiene auténticas razones contra el materia-
lismo: «la cruz del materialismo es que nunca piensa su propio pensamiento»
(p. 275). Una filosoffa que no excluye el corazén y la fortaleza: «puede que les
parezca que la defensa de su libertad, y més atin de la vida de sus seres amados,
mereciera, en ciertas circunstancias extremas, que se enzarzaran en el combate»
(p- 288).Y que establece con precision el objetivo de la vida humana con la pre-
gunta «;De qué sirve crecer?» (p. 291). Por eso, considero que acierta en el diag-
néstico: «tres elementos de reflexién sobre el modo en que un humanismo no
metafisico podria retomar hoy el antiguo problema de la sabiduria: todo ello
estd relacionado con la exigencia de un pensamiento ampliado, la sabiduria del
amor y la experiencia del duelo» (p. 291).

Pero ese diagnéstico queda ensombrecido al leer el dltimo capitulo dedi-
cado a la exposicién de una nueva forma de sabidurfa que resulta escasa, pobre
y sombria. En primer lugar por su extensién, demasiado breve para exponer to-
do lo que estd en juego y explicar su relacién con todos los temas que han apa-
recido a lo largo de las pdginas del libro. En segundo lugar, por el esfuerzo ex-
cesivo desarrollado para excluir la metafisica y la religién. En este punto, la
capacidad critica frente a lo que resulta moneda corriente en el pensamiento ac-
tual se bloquea y se impone un espeso silencio con la tnica excusa que no se
puede volver atrds. Por tltimo, la propuesta de un amor licido se ofusca por la
desesperanza del que reconoce que sélo se puede vivir sabiamente algunos bre-
ves momentos de nuestra existencia. En estas paginas se percibe claramente el
desengafio de lo poco que se ha ganado en veinticinco siglos de reflexién filo-
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séfica, desde la Etica a Nicémaco hasta estas lineas, pero lo que entonces era ine-
vitable ahora estd tefiido de oculta desesperacién. Ser hombre sabio sigue sien-
do una tarea improba e inevitable.

El segundo libro estd dividido en tres partes. La primera es la conferen-
cia de la que ya se ha hablado. La segunda parte esta compuesta por diversas
objeciones que se han presentado al autor y las respuestas que han merecido.
En primer lugar comparece André Comte-Sponville (pp. 107-144); en segun-
do lugar la critica de los tedlogos cristianos (pp. 145-168), donde se discuten
los escritos de Michael Quesnel, Rector de la Universidad Catdlica de Lyon,
Hyppolite Simon, obispo de Clermont-Ferrand, y, finalmente se menciona a
Damiédn le Guay (p. 166). Y en tercer lugar las objeciones presentadas desde el
multiculturalismo y la heterogeneidad de las tradiciones orientales respecto a la
filosofia occidental.

A mi entender lo mds relevante es la discusion con los teblogos catdlicos,
porque en ella se plantean los temas claves de la filosoffa: la trascendencia y la
relacién entre razén y convicciones. La tnica respuesta a la afirmacién de la
trascendencia es el rechazo de la metafisica, entendida como ontoteologia, que
busca fundamentaciones dltimas que no pueden ser sino ilusiones «que sobre-
pasan los limites de la finitud humana» (p. 167). Esta conviccidén, que se cons-
tituye como un verdadero axioma de su pensamiento, conduce a pensar que el
autor no ha conseguido, quizd porque no ha querido, superar a Kant. El precio
a pagar es mantener que la fe es «una apuesta, un postulado, una decisién de
creer que solo compromete a uno mismo» (p. 167).

Esta rigida delimitacién de campos, el establecimiento de esta demarca-
cién entre filosofia y fe no hace justicia ni a la filosofia ni a la fe, al menos en
la medida en que tanto el fildsofo como el creyente reclaman para s el titulo de
buscadores de la verdad. Esto se ve de manera especialmente clara en relacién
con la radicalidad humana: «la salvacién solo vale si no estd fundada sobre una
ilusién, y, después de todo, en términos de sabidurfa, mds vale una ambicién
mds modesta que la de los cristianos o de los espinosistas, pero enraizada en lo
real y la lucidez, mds que en una promesa grandiosa, pero evidentemente liga-
da, a mi parecer, a las ilusiones o al menos a las “convicciones” de la metafisica
cldsica» (p. 168). La pregunta surge de modo natural: ;cémo es posible una sal-
vacién modesta?

Ferry sabe que no ha dicho todo: «Soy consciente de no agotar, con esas
cuantas observaciones, toda la riqueza de la discusién que mis dos interlocuto-
res cristianos han querido entablar conmigo» (p. 168). Pero, sobre todo, las di-
mensiones reales del concepto de salvacidn, que tiene en mente Ferry, es efecti-
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vamente modesto, como se demuestra en el titulo de la conclusién que cierra
estas paginas: «Domesticar el miedo». El propio autor sigue asi: «;Por qué un ti-
tulo tan ambicioso, al final, tan modesto? ;Por qué, por ejemplo, no prometer
al lector que, gracias a la filosoffa, podrd “vencer los miedos” sin esfuerzo, aca-
bar con ellos, fulminarlos, como san Jorge a su dragén, para vivir al fin en la se-
renidad mds perfecta? La promesa, en los tiempos que corren, podrfa seducir...
El filésofo no es un sabio, todavia menos un gurt. Amar la sabiduria es desear-
la, buscarla, no poseerla, y en ese aspecto, si no en todo, la filosofia es una bus-
queda. El sabio auténtico, si existe, seguramente no escribe, no sermonea a las
multitudes: se contenta con vivir y eso le basta.... La promesa de una victoria
sobre los miedos es una mentira; nunca se acaba con ellos. Y eso es igualmente
vélido para los tres discursos que pretenden, cada uno a su manera, afrontarlos:
el religioso, el psicoanalitico y el filos6fico» (p. 243). De este modo, la anterior
contraposicién entre ontoteologia y filosofia se desvanece, pero lo que queda en
el aire son las posibles dimensiones de infinitud que existen en el ser humano,
especialmente la razén, y la fundamentacién de la dignidad humana.

La tercera parte del libro consiste en un conjunto de comentarios perso-
nales del autor sobre qué partes de la filosofia merecen especialmente ser con-
servadas. Estdn agrupadas en tres epigrafes. El primero trata acerca de la defi-
nicién de filosofia y en ¢l hay comentarios sobre Hegel respecto a la relacién
entre filosofia, religién y arte, sobre el existencialismo como puro humanismo,
sobre Popper en torno a la demarcacién de los saberes humanos, sobre algunos
autores pertenecientes a la genealogfa y la deconstruccidn, y sobre Heidegger en
relacién a su determinacion de la ontologfa. El segundo epigrafe retine dos con-
sideraciones sobre ética aplicada: los derechos de los animales segtin los utilita-
ristas y la educacién a través del trabajo segtin Rousseau y Kant. El tercer y dl-
timo epigrafe versa en torno a la soteriologfa cristiana y la filosofia laica. Ferry
considera que Pascal puede ser un magnifico aliado para pensar el amor como
cruce de caminos entre la singularidad del hombre y la universalidad del saber

filoséfico (pp. 236-242).

Aqui se revela a fondo la inevitabilidad de la fe cristiana en el pensa-
miento filoséfico y las tensiones que introduce, y que en estas pdginas no estdn
a mi entender correctamente resueltas, como se advierte en las dltimas paginas.
«La idea de una secularizacién del cristianismo no es solamente posible sino, en
mds de un aspecto, fecunda. ;En qué podria consistir, al margen de la religién,
una sabidurifa del amor? ;Cémo vivir filia'y dgape con la clara conciencia de que
veremos morir inevitablemente a los que amamos, a no ser que muramos antes
que ellos? ;Qué didlogo, qué lazos establecer con ellos en esas condiciones cada
dia que Dios crea o ms bien no crea? Esas son las cuestiones que merecen que
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nos detengamos inspirdndonos, entre otros, en el mensaje de Pascal. Un hu-
manismo laico puede tener alli su origen» (p. 246). El adjetivo «laico» es la eti-
queta con la que le gusta jugar al autor, pero el sustantivo <humanismo» perte-
nece por derecho propio a la herencia del pensamiento cristiano. Queda por
aclarar por qué Ferry prefiere el adjetivo al sustantivo. La referencia a la utili-
dad politica es intelectualmente insuficiente, aunque a ella se refieren las dlti-
mas lineas del libro: «Esclarecer lo que estd en juego en la politica moderna a la
luz del humanismo al fin liberado de los oropeles de la metafisica puede ser

atil (p. 248).

La brillantez de la exposicidn, la fuerza del corazén que manifiesta y de-
sarrolla hace de estas pdginas una lectura apasionante. A la vez estos libros in-
dican el dificil camino que tenemos por delante. El destino del hombre y de la
civilizacién occidental, que busca la sabiduria pero no es capaz de encontrarla
entre el escepticismo, el relativismo y la increencia, exigen una filosofia abierta
a la trascendencia, propiamente metafisica. En el alma de los que se arriesgan a
pensar a fondo se encuentra el destino mismo de cada persona y de la entera
sociedad: conviene hacerlo con toda responsabilidad.

Enrique R. MOROS

J.-P. MAHE y B.L. ZEKIYAN (eds.), Saint Grégoire de Narek Théologien er Mysti-
que, colloque international tenu a [lInstitur Pontifical Oriental, 20 - 22 2005,
Pontificio Istituto Orientale («Orientalia Christiana Analecta», 275), Roma
2006, 377 pp., 17 x 24, ISBN 978-88-7210-350-9.

Gregorio de Narek (Gregorio Narékatsi, segin su denominacién arme-
nia) es el monje armeno que indiscutiblemente ha ejercido la mayor y mds fruc-
tifera influencia sobre la vida espiritual y poética del pueblo armenio en este tl-
timo milenio. Su vida y su familia estdn estrechamente ligadas al monasterio de
Narek. Gregorio nace ca. el a. 944, y muere en Narek en torno al a. 1004. Ya
durante su vida, la influencia sobre sus contempordneos fue enorme, tanto des-
de el punto de vista de su saber —especialmente de su saber teoldgico y de su
exquisita poesfa—, como desde el punto de vista de su espiritualidad y de su
santidad de vida. El Synaxarion armenio establece su fiesta en el 28 de febrero.

Aunque no sean muchas las ediciones y traducciones de su obra en Oc-
cidente, no se puede decir que Gregorio de Narek sea un desconocido. Su pre-
sencia estd viva entre los armenios que viven entre nosotros, y algunos de sus li-
bros han sido editados y reeditados en numerosas ocasiones. Es llamativo, p.e.,
que entre 1801 y 1893 el Libro de las oraciones haya sido editado cinco veces, y
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la edicién en Sources Chrétiennes (n. 78, Paris 1961), realizada por I. Kéchi-
chian, estd muy bien cuidada y es asequible.

A este respecto son de particular relevancia las citas que Juan Pablo II hi-
zo del monje de Narek durante su pontificado. Lo cita con especial énfasis en
la Enc. Redemptoris Mater (25-111-1987), y con toda justicia, pues Gregorio es
un gran mariélogo, uno de los mds importantes de Oriente. Escribe Juan Pa-
blo II: «En su panegirico sobre la Theotdkos, San Gregorio de Narek, una de las
glorias mds brillantes de Armenia, con fuerte inspiracidn poética, profundiza en
los diversos aspectos del misterio de la Encarnacién, y cada uno de los mismos
es para él ocasién de cantar y exaltar la dignidad extraordinaria y la magnifica
belleza de la Virgen Marfa, Madre del Verbo encarnado. No sorprende, pues,
que Marfa ocupe un lugar privilegiado en el culto de las antiguas Iglesias orien-
tales con una abundancia incomparable de fiestas y de himnos» (n. 31).

Gregorio de Narek es, en efecto, uno de los grandes forjadores de esa en-
trafiable piedad popular de Oriente en torno a la Madre de Dios. Baste repasar
la bibliografia existente sobre él, para percatarse de que su mariologfa ha atrai-
do con frecuencia la atencién de los estudiosos de Occidente. Pero Gregorio no
es importante sélo por su mariologia: lo es también por su profunda percep-
cién de la inefabilidad divina, por su doctrina trinitaria, por su cristologfa, por
su eclesiologia, por su doctrina mistica. El humilde monje de Narek es impor-
tante para todos los cristianos, y especialmente para los armenios, por su forta-
leza en la fe y por ser un punto de referencia seguro en los diversos avatares de
la historia. Asi lo sefialaba Juan Pablo II en su Carta Apostélica en el XVII Cen-
tenario del Bautismo del Pueblo Armenio (2-11-2001). Escribe el Papa: «Los cris-
tianos armenios, guiados por la certeza de la ayuda divina, han sabido repetir
constantemente la oracién de Gregorio de Narek: S7 mis ojos contemplan el es-
pectdculo del doble riesgo en el dia de la miseria, ;que vea tu salvacion, oh prévida
Esperanzab.

Todo esto avala la oportunidad, dirfamos la necesidad, del Coloquio In-
ternacional sobre Gregorio de Narek celebrado en Roma el afio 2005 y cuyas
Actas estamos comentando. Celebrado bajo el patronazgo de Su Beatitud Mar
Ignacio Moussa i Daoud, Prefecto de la Congregacién para las Iglesias Orien-
tales y presidido por Su Beatitud Nerses Bédros XIX, Catdlicos Patriarca de
Cilicia de los Armenios Catélicos, este Coloquio tenfa dos objetivos bien defi-
nidos: dar a conocer atin mis el rico y bien estructurado pensamiento de Gre-
gorio, y trabajar para que sea declarado Doctor de la Iglesia.

Desde ambas perspectivas, el camino elegido en el Coloquio resulta el
mids adecuado: ofrecer una serie de trabajos sobre los temas mds importantes del
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pensamiento de Gregorio que, bien estructurados, reflejan sus aportaciones
fundamentales a la vida de la Iglesia, a la teologia y a la espiritualidad.

El libro estd dividido en cinco partes. La primera parte (pp. 17-82) estd
dedicada a las cuestiones histdricas: la vida politica y religiosa durante los siglos
IX-XI (Dédéyan), una relectura critica de los datos que poseemos de la vida de
Gregorio (Tamrazyan), la influencia de San Nerses de Lambrén sobre la tradi-
cién manuscrita de Gregorio (Zakaryan) y la recepcién de Gregorio en la cul-
tura y espiritualidad armenias (Drost-Abgarjan). La segunda parte (pp. 83-168)
estd dedicada a cuestiones propias de la teologia sistemdtica: comienza con un
estudio dedicado a la doctrina de Gregorio sobre la Trinidad y la visién de Dios
(La Porta), y sigue con la antropologia (Terian), la cristologia (Dorfmann-
Lazarev) y la mariologfa (Lanne). La tercera parte (pp. 169-246) estd dedicada
a la eclesiologfa y a la teologfa sacramentaria. Comienza con un estudio dedi-
cado a los aspectos candnicos y sacramentarios de la Carta en que Gregorio re-
futa la herejia de los Thondrakian (Krikorian), las plegarias de Gregorio en la
Divina Liturgia (Feulner), la eclesiologia de Gregorio (Mahé), y la interpene-
tracién de la esfera divina y la humana en su teologia de la cultura (Cowe). La
cuarta parte (pp. 247-254) estd dedicada propiamente a la cuestiones de teolo-
gla espiritual: comienza con un andlisis del Comentario de Gregorio al Cantar de
los Cantares (Sarkissian), y sigue con un tema dedicado al pecado y la compun-
cién (Gugerotti), y otro dedicado al problema de la experiencia mistica y el len-
guaje teoldgico (Zekiyan). La parte quinta (pp. 303-336) estd dedicada a mos-
trar que Gregorio es un Doctor para todos los tiempos, y estd compuesta por
tres trabajos: Gregorio de Narek y el mundo isldimico (Urvoy), la actualidad de
Gregorio (Granian), y la posible relacién de Gregorio con el Occidente (Goltz).

Desde el punto de vista formal, los trabajos forman parte armoniosa de
un todo cuyos dos objetivos ya se han sefialado. Las Actas recogen, ademis,
todos los discursos y alocuciones de las autoridades académicas y religiosas, y
abundante material grafico. Puede decirse con toda justicia que el lector se en-
cuentra ante una cuidada publicacién que resulta imprescindible para quienes
quieran adentrarse por el conocimiento de Gregorio de Narek y conocer asi la
rica teologfa medieval de Armenia. Al mismo tiempo quedan abiertos muchos
temas y muchos caminos para seguir profundizando en el pensamiento y en
el espiritu de este monje, culto, sabio y humilde, que nunca se cuidé de su fa-
ma, y que se mantuvo fiel a la Iglesia en medio de grandes dificultades. Utili-
zando la conocida metéfora que San Agustin aplicé al lector de la Sagrada Es-
critura, quien bebe de la fuente nunca la agota: por mucho que beba, siempre
es mucho mds el agua que queda por beber y que seguird ofreciéndose para ser

bebida.
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Tras esta publicacién, uno de los caminos que se abren para proseguir las
investigaciones consiste, obviamente, en analizar con mayor detalle la influen-
cia que tienen sobre ¢l los autores griegos que le preceden, y especialmente San
Gregorio de Nisa. El de Narek, en efecto, toma como punto de referencia fun-
damental para su Comentario al Cantar de los Cantares las quince Homilias in
Canticum del Niseno. Esto es de gran importancia para conocer no sélo su teo-
logia espiritual, sino también los aspectos apofiticos de su teologia y de su po-
sicién ante el lenguaje teoldgico.

De gran interés resultan las pdginas dedicadas a la Cristologia de Grego-
rio y en especial las que tratan de la comunicacion de idiomasy sus raices en la
antigua tradicién alejandrina, que es necesario conjugar con la influencia bi-
zantina en el monasterio de Narek, caracterizada entre otras cosas por la firme
defensa de la doctrina del Concilio de Calcedonia y su insistencia en la distin-
cién de las dos naturalezas en Cristo. A esta luz se entiende con mds exactitud
lo que quiere decir Gregorio con su fluida terminologia cristolégica y su her-
moso lenguaje poético. Una especial atencién merecen las pdginas dedicadas a
la mariologfa de Gregorio. Es este uno de los campos mejor estudiados hasta
ahora. Basta repasar la bibliografia, para percibir la atencién que le han presta-
do los mari6logos, entre ellos, Bover, Amadouni, Mecerian y Tallén. El estudio
de Lanne no aborda el conjunto de la mariologia de Gregorio, pero, a mi mo-
desto entender, la sitda en una de las perspectivas mds fecundas y, desde luego,
mids acordes con la inspiracién poética y mistica de Gregorio. Lanne titula su
trabajo Maria Inmaculada, glorificada en el misterio de la salvacién. Inmaculada
Concepcién aparecen estrechamente unidos en esta perspectiva.

Finalmente, pero no en dltimo lugar, hay que subrayar que Gregorio de
Narek, como observa Su Beatitud Nersés Bedros, ha comprendido y defendido
apasionadamente la universalidad de la Iglesia, y ha reconocido en la peniten-
cia (esa corriente oriental del penthos, como sefiala Hausherr), el verdadero re-
medio para las disensiones que dividian la Iglesia de su época, y que amenaza-
ban con divisiones atin mas graves. Podria decirse que la figura de San Gregorio
de Narek, colocada histéricamente entre Focio y Miguel Cerulario, es toda una
llamada a la pasién por la unidad.

Muchas més cosas podrian decirse con motivo de este Coloquio y del li-
bro que contiene las Actas. Cuanto se ha dicho es suficiente para mostrar que
es justo decir que nos encontramos ante un paso importante en el estudio de la
figura del monje de Narek, que, a su vez, abre nuevas e interesantes perspecti-
vas para proseguir con las investigaciones.

Lucas F. MATEO-SECO
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A. GARCIA IBANEZ, L'FEucaristia, dono e mistero. Trattato storico-dogmatico sul
mistero eucaristico, Edizioni Universit della Santa Croce («Sussidi di teologia»),
Roma 2006, 692 pp., 17 x 24, ISBN 88-8333-116-8.

No cabe duda de que nos encontramos ante un trabajo serio y esforzado.
Al partir de esta premisa, deseo poner de relieve que el detalle con que se tra-
tan todas las cuestiones teoldgicas relacionadas con el misterio eucaristico, no
se queda tan solo en la mera erudicién exegética o histérica —ya notables en sf
mismas—, sino que se ofrecen también allf algunas propuestas dogmdticas, que
estdn no solo fundamentadas en la fe de toda la Iglesia, sino que también en-
tran en didlogo con las principales corrientes actuales de la teologia sacramen-
taria. Antes de proceder a la sintesis, Garcia Ibdfiez ha procedido a un conocer
con detalle bastante de lo escrito con anterioridad sobre esta disciplina. Asi, en
primer lugar, llama la atencién no sélo la parte escrituristica (pp. 43-108), si-
no sobre todo el detalle y el detenimiento con que se aborda la parte histérica
(pp. 109-459), mientras que la parte sistemdtica ocupa tan solo al final el resto
de las paginas (pp. 463-665). A partir de esta simple comprobacién se des-
prende que las propuestas dogmadticas que aparecen al final estdn apoyadas y
matizadas con un estudio histérico bastante minucioso. La exégesis y la histo-
ria tendrdn por tanto una gran importancia en la elaboracién de esta teologia
eucaristica, y me parece que esto ya puede ser considerado como un logro de
este tratado.

La exposicién de estas dos primeras partes —la exegética y la histérica—
resulta bastante completa y pormenorizada, por lo que se podrian hacer nume-
rosas sugerencias e incluso correcciones (debido mds a la extensién que a una
posible falta de precisién del texto, que desde luego no tiene), pero es induda-
ble que tan sélo por el volumen de citas y referencias bibliogréficas que allf se
aportan, debe ser tenido ya en cuenta el trabajo realizado y aquf aportado. All4
aparecen numerosas alusiones no sélo a Padres de la Iglesia y tedlogos de dis-
tintas épocas, sino también al magisterio de la Iglesia, expresado en papas y
concilios, asi como a algunas posturas alejadas de la fe catélica y que han ido
surgiendo a lo largo de los siglos. El resultado es un rico y minucioso panora-
ma histérico, en el que se presta también gran atencidn a las épocas moderna y
contempordnea. Por otra parte, resultan inevitables algunas repeticiones —so-
bre todo en la seccién dogmdtica— que tan sélo se pueden justificar por el
interés del autor en no fundamentar en ningtin momento sus opiniones, refle-
xiones y conclusiones teoldgicas en el vacio, sino que, por el contrario, se pre-
tende aportar referencias histéricas que puedan servir de horizonte comun pa-
ra una mds profunda comprensién del problema.

259



RECENSIONES SCRIPTA THEOLOGICA 40 (2008/1)

Resulta también interesante que, en esta extensa parte histérica, se hace
un tratamiento unitario de los distintos temas (memorial, presencia, comu-
nién) y no se desmembra este desarrollo de un modo temdtico. Esta opcién me-
todoldgica presenta la ventaja de que se puede apreciar mejor la historia de la
teologia eucaristica en su unidad, pero al mismo tiempo evidencia el inconve-
niente de que se requiere un cierto conocimiento dogmadtico previo sobre estas
cuestiones para poder ser después capaces de advertir los necesarios matices
conceptuales en la mencionada exposicién histérica. Aunque no hemos de
olvidar —por otra parte— que nos encontramos ante un #ratado histdrico-
dogmdtico, y no ante un simple manual o un libro de iniciacién a la teologia
sacramentaria. Por dltimo, me parece interesante resefiar que el capitulo dedi-
cado a los problemas y acuerdos en torno al didlogo ecuménico entre la Iglesia
catdlica y las demds iglesias y comunidades eclesiales, resulta sintético pero a la
vez claro y completo (pp. 426-461). Tal vez se podria actualizar con los dltimos
acuerdos y documentos publicados en fecha reciente, aunque estos todavia no
son del todo conocidos. Tiempo al tiempo.

Esto en lo que se refiere a la parte histérica. Nos centraremos ahora mds
bien en la parte sistemdtica, pues es aqui donde el autor hace sus interesantes
aportaciones personales, que no se limitan a una repeticién de lugares comunes
y cuestiones conocidas, sino que procura elaborar una sintesis personal y hacer
una aportacién propia, lo cual —ya en su intento— es algo digno de elogio,
una vez mds. En primer lugar, lo primero que llama la atencién es que este tra-
tado se estructura s6lo en parte segtin los habituales temas en los tratados sobre
la eucaristfa: «la estructura del memorial del Sefior» (pp. 463-516), «la realidad
presente, con la que la Iglesia entra en comunién» (pp. 517-630) —en el que
se unen lo referente a la presencia real y a la comunién eucaristica— y «el po-
der salvifico de la eucaristia» (pp. 631-665). Encontramos pues ya aqui un pri-
mer rasgo de originalidad. En esta primera seccién sobre el memorial del Se-
fior, se alude de igual modo no sélo a los elementos esenciales (asamblea y
sacerdote, pan y vino) y las partes de la celebracién eucaristica, tal como se sue-
le hacer en los enfoques littirgicos, sino que también se aborda una explicacién
—con bastante sensibilidad ecuménica, a mi modo de entender— de la cons-
titucién del signo sacramental en la eucaristia, donde se destaca la unidad di-
ndmica de toda la plegaria eucaristica y, por tanto, entre la epiclesis y las verba
Christi. Se encuentra un acertado equilibrio entre las dimensiones sacrificial y
convivial del misterio eucaristico, a la vez que también se alude alli (pp. 510-
516) a la relacién entre la eucaristia y el ministerio, por la relevancia que tiene
la relacién entre estos dos sacramentos instituidos en la tltima cena, y también
por la importancia que tiene este tema en el didlogo ecuménico, pues aqui es
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donde se evidencian de modo especial las diferencias dogmdticas que estdn to-
davia por ser superadas.

En la segunda seccién de la parte tedrica, como hemos mencionado ya,
se aborda la cuestién de la presencia real, donde se intentan conciliar tanto la
dimensién simbélica como la metabélica. Alli no sélo se hace una lticida expo-
sicidn sobre la doctrina de la transustanciacién, sino que esta se complementa
con otros modos de explicar la presencia de Jesucristo en la eucaristia, también
en didlogo con algunas propuestas actuales. Me parece que aqui se alcanza un
loable equilibrio entre distintas tendencias, que a algunos podria parecer de-
masiado arriesgado, pero que el autor afronta —en mi opinién— con buen
pulso y claridad de ideas. Pongamos tan sélo un ejemplo. «En el pasado —se
escribe alli—, cuando se expresaba la especificidad de la presencia eucaristica de
Cristo, se subrayaba la presencia sustancial de su cuerpo y de su sangre bajo las
especies del pan y del vino. En nuestros dfas se insiste sobre todo en la presen-
cia personal del Sefior en la Eucaristia, tratando de evitar asi una interpretaciéon
cosificante de la presencia eucaristica, y tomando en consideracién la perspec-
tiva personalista desarrollada por la teologfa contempordnea. Sin embargo, con-
traponer polémicamente la categoria de presencia personal a la de presencia
corporal-sustancial, hasta el punto de negar a esta dltima la capacidad de ex-
presar el misterio de la presencia eucaristica, no tiene sentido: la presencia per-
sonal puede expresar el mismo concepto de presencia sustancial definido por el
concilio de Trento, con la condicién de que la presencia personal precise su
contenido en términos ontolégicos (como la presencia personal del ser de Cris-
to), mds alld de la simple funcionalidad (significado y valor de los signos) deri-
vada de la misma experiencia fenomenolégica, y que, por tanto, se reconozca la
realidad de la presencia eucaristica también fuera del momento celebrativo, sin
limitarlo al encuentro interpersonal» (pp. 357-358).

En mi opinién, nos encontramos aqui frente a una equilibrada, critica y
compensada respuesta a las propuestas actuales sobre la transfinalizacién y la
transignificacién, a la vez que se actualiza el valor de la doctrina de la transus-
tanciacién como una expresién de la presencia fuerte y ontoldgica de Jesucristo
en las especies sacramentales. Se explica allf del siguiente modo: «Es necesario
por tanto reconocer que la transustanciacién tiene una precedencia ontolégica
sobre la transignificacién y sobre la transfinalizacién de los elementos eucaris-
ticos. Estos conceptos no son alternativos a los de transustanciacién; son com-
plementarios: por si solos no bastan para expresar toda la profundidad de la
conversién y la especificidad de la nueva realidad, ya que entre el Cristo pre-
sente en la eucaristia y entre el Cristo crucificado, resucitado y ascendido al cie-
lo, existe una identidad sustancial absoluta» (p. 602). De este modo, se en-
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cuentra aqui una asuncién licida y critica de los intentos que se han realizado
en dias recientes para explicar la presencia real y sacramental de Jesucristo, a la
vez que se mantiene la vigencia y la fuerza de la presencia ontoldgica del mis-
mo Jesucristo en el pan y en el vino eucaristizados. Un intento que ha de ser
valorado con respeto y con estudios posteriores, para que no se pierda el equi-
librio aqui intentado y propuesto.

En la dltima seccién, titulada «la potencia salvifica de la eucaristia», se
alude sobre todo a los efectos de la eucaristia. Aparte de lo que se suele decir al
respecto de modo habitual, se realiza alli una exposicién de las relaciones entre
la celebracién de la eucaristia y la de la penitencia. De este modo se advierte no
sélo la intima unién de todos los sacramentos entre si, sino que ademds se abor-
da de modo critico la cuestién suscitada por la teologfa de origen reformado de
la eucaristia dirigida a la remisién de los pecados (cfr. pp. 631-639). Tras esto
se realiza también una parte mds relacionada tanto con la teologfa trinitaria co-
mo con la espiritualidad (en consonancia esta vez con las desarrollos propios de
la liturgia y la teologfa orientales), en los que se presenta al mayor de los sacra-
mentos en relacién con la «vida en Cristo» y como «don del Espiritu», y que
por otro lado ya son de uso comun en los textos de la teologia y el magisterio
catdlicos. De gran actualidad resulta también la exposicién de la teologfa euca-
ristica (pp. 648-659), a la vez que se vuelve a mencionar aquf la relacidn exis-
tente entre la eucaristia y el ministerio, que a veces se presenta como un punto
de conflicto en este enfoque eclesioldgico. El resultado vuelve a ser —a nuestro
modo de entender— completo y equilibrado. El panorama que se ofrece en el
presente estudio vuelve a ser abarcante y en didlogo con otras propuestas, y
esperamos que siga adelante en los préximos afios. Saludamos por tanto con
alegria esta novedad editorial en la teologfa sacramentaria (ahora que esta dis-
ciplina estd adquiriendo el protagonismo que le corresponde), a la vez que de-
seamos que pronto se ofrezca también una versidn castellana de este sintético y
completo tratado.

Pablo BrLanco

J. CASTELLANO CERVERA, Liturgia y vida espiritual. Teologia, celebracion, expe-
riencia, Centre de Pastoral Littrgica, Barcelona 2006, 349 pp., 15 x 21, ISBN
84-9805-094-4.

Fac ut sacramentum vivendo teneant quod fide perceperunt, reza la oracién
colecta para los nedfitos del lunes de la Semana Pascua. Estas palabras expresan
de un modo admirable la intima conexidn que existe entre la recepcién de la
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gracia, la dimensién de la fe proclamada y celebrada, y la fidelidad en la vida
cotidiana al don recibido. Con estas consideraciones, Jests Castellano comien-
za su ultima obra, a la que considera una «glosa teoldgica, litdrgica y experien-
cial» de este principio. El desarrollo de una verdadera espiritualidad littirgica es
una cuestién debatida desde los comienzos del siglo XX y que, atin en nuestros
dias, sigue siendo una tarea pendiente. Como sefiala el mismo autor, su apor-
tacion especifica consiste en «unir la sensibilidad teoldgica y littirgica con la di-
mensién espiritual de mi familia carmelitana, la de la vida teologal como clave
y la del camino o itinerario cristiano como perspectiva» (p. 8).

El libro estd dividido en tres unidades. La primera parte, titulada «La Li-
turgia, fuente, culmen y escuela de espiritualidad», ofrece una sintesis del con-
cepto de vida espiritual y de liturgia, y plantea sus mutuas relaciones. El autor
parte de la conviccién metodolégica de que, para vivir la liturgia y vincular a
ella la vida espiritual, es preciso «conocer el sentido biblico y teoldgico de la li-
turgia», «vivir las celebraciones en plenitud de experiencia teologal», «/levar la
gracia de la liturgia a la existencia concreta», y «hacer converger en la celebra-
cién litdrgica, cumbre de la vida cristiana, la experiencia personal y comunita-
ria de los fieles» (p. 28). Desde una visién de conjunto de los documentos del
Concilio Vaticano 11 y del Carecismo de la Iglesia Catdlica, se percibe la nece-
sidad de ahondar en las dimensiones trinitaria, eclesial y antropoldgica de la
licurgia (pp. 44-47). Esta profundizacién permitird que la vida espiritual —«bus-
queda y realizacién del designio salvifico de Dios en la vida y circunstancias
concretas de cada uno» (p. 36)— recobre las caracteristicas que le son propias:
su sentido trinitario, su cardcter pascual y eclesial, y su sentido dindmico y pro-

gresivo (p. 30).

Para llevar a cabo una reflexién mds acabada sobre la relacién entre la li-
turgia y la vida espiritual, hemos de indagar en el proceso de interiorizacidn del
fiel que ha participado en la liturgia (pp. 54-55). Este proceso cuenta con la
ayuda de la mistagogia, «iniciacidén al misterio», en sus tres momentos consti-
tutivos: la iniciacién catequética, la celebracién como experiencia de los miste-
rios y la asimilacién de los contenidos del misterio (p. 87). A través de ella, la
liturgia se presenta como «acogida, comunidn, respuesta», donde el cristiano es
«interpelado» (p. 84). Esta afirmacién no implica una concepcién subjetivista
de la experiencia littrgica, ya que ésta es siempre «mediada a través de personas
vivas y signos que nos remiten al misterio de Dios personal» (p. 80) y posterior
a la «experiencia objetiva» del misterio celebrado, que encuentra su fundamen-
to en la fe de la Iglesia que celebra (p. 81). Como colofén de esta primera par-
te, la conclusién sintetiza las notas caracteristicas de la espiritualidad littrgica
(pp. 98-101).
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Bajo el titulo «Los grandes temas de una teologfa espiritual littirgicar, la
segunda parte recoge algunas cuestiones comunes a la Teologia littrgica, pero
afrontadas con una atencidén particular «al don y a la respuesta, a la revelacién
y a la aceptacién, a la comunién divina desde una acogida humana y sobrena-
tural que exige una plena participacién en los misterios celebrados» (p. 107).

En sintonia con la profundizacién sobre la liturgia que ofrece el Carecis-
mo, el autor pone el acento, desde una perspectiva trinitaria, en la presencia del
misterio Pascual de Cristo (capitulo 5) y en la silenciosa accién del Espiritu
Santo (capitulo 6). El esquema de estos dos capitulos es similar: tras una ex-
posicién biblica, teoldgica y littrgica de la presencia de las Divinas Personas en
la celebracién, plantea el paso necesario de la teologia a la espiritualidad, ver-
dadero «punto de llegada de la teologfa, de la liturgia con sus textos, sus sim-
bolos, su experiencia celebrativa» (p. 171). En el primero de los capitulos, la
respuesta al don —que ha sido presentado por la reflexién teolégica y ofrecido
por el misterio— se articula en tres momentos: la «celebracién de la presencia
y de la accién de Cristo», con especial atencidn al proyecto iconogrifico que
evoca tal presencia, complementa a la palabra y ayuda a la contemplacién (pp.
141-142); en segundo lugar, «la comunidn en la presencia», que «exige fe viva
por parte de los fieles para ponerse en contacto vital con Cristo» (p. 143); por
ultimo, siguiendo una terminologfa inspirada en Rahner y en Schillebeeckx,
«el testimonio o expansién epifinica de la presencia de Cristo», para llevar al
mundo esa «epifanfa» y para «convertirse en sacramentos del encuentro con
Dios» (pp. 145-146). En el capitulo dedicado al Espiritu Santo se sostiene que
una verdadera celebracién «in Spiritu» requiere el auxilio de la mistagogfa, el
silencio, la comunién de los que participan en esa accién divina y humana, y
el cardcter gozoso y festivo, con una proyecciéon posterior a la vida cotidiana

(pp. 172-173).

A la perspectiva trinitaria se afaden otros temas de cardcter eclesial, es-
trechamente vinculados en la reflexién pastoral y littrgica: la asamblea littrgi-
ca (capitulo 7), la presencia y ejemplaridad de la Virgen Maria en la celebracién
(capitulo 8), la importancia del didlogo salvador entre la Palabra de Dios y la
oracién de la Iglesia (capitulo 9) y la dimensién antropoldgica y simbélica de
la actio liturgica (capitulo 10). Consciente de la dificultad para contextualizar
adecuadamente estas cuestiones, el autor ofrece una buena sintesis de los docu-
mentos del Magisterio contempordneo, asi como de los fundamentos biblicos,
patristicos y littirgicos.

De especial interés, por su actualidad, es el largo capitulo dedicado a «la
asamblea litdrgica, comunidad sacerdotal» (pp. 175-204). Ya la introduccién,
tomando pie de una parte del nimero 7 de Sacrosanctum Concilium, recoge al-
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gunas conclusiones que invitan a pensar: «la asamblea litdrgica es el primer sig-
no de la presencia de Cristo», o bien, «en el limite se podrfa afirmar: no hay li-
turgia sin asamblea», o quizds aquella otra de que «la celebracién solitaria de
una accién litdrgica es un caso limite; en ella no falta en realidad el signo mi-
nimo, y toda la celebracién incluso individual evoca el misterio de la Iglesia ce-
lebrante en el «nosotros» comunitario de la oracién littirgica. Pero falta aquel
«donde dos 0 mds» en el nivel de signo comunién-comunidad, que habla abier-
tamente del misterio eclesial (...)» (pp. 175-176). Estas afirmaciones categéri-
cas, después de la presentacion de «las vicisitudes histéricas» (pp. 176-180), de
las raices biblicas (pp. 180-181) y de las afirmaciones del Vaticano II sobre la
asamblea (pp. 181-183), son matizadas por el mismo autor en las pdginas si-
guientes. Queda claro, en efecto, que la asamblea «no es toda la Iglesia» y que
«no puede encerrarse en si misma (...): tiene que abrirse a la comunién eclesial
(...), tiene que abrirse al mundo» (p. 183), y ser consciente de que celebra co-
mo parte del Christus totus—en el sentido agustiniano—, unida a la liturgia ce-
lestial y a la Iglesia de la tierra (p. 183). Con estas coordenadas, la asamblea
puede tomar conciencia de que, cuando se redine como una comunidad de fe,
con su variedad de ministerios, para celebrar la liturgia, es manifestacion con-
creta de la Iglesia. Y es en la celebracién cuando estd en condiciones de mani-
festar las notas de la Iglesia universal, la comunién jerdrquica (p. 189) y su in-
dole sacerdotal (p. 191). Conforme a lo que dijimos antes, las dltimas pdginas
estdn dedicadas a desentrafiar las exigencias de vida espiritual que se siguen de
este discurso, con el fin de favorecer que la reforma de los libros littirgicos va-
ya acompafiada de la reforma de las asambleas (pp. 198-203).

Entramos en la tercera parte del libro —«Grandes temas de espirituali-
dad en clave litdrgica»—, donde, a mi modo de ver, estd aquella aportacion es-
pecifica de que hablaba el autor en la introduccién. Son, sin duda, «temas tipi-
cos de la teologia espiritual cristiana, que con frecuencia se tratan mds o menos
al margen de la licurgia» (p. 263): la vida de oracién y la contemplacién perso-
nal (capitulo 11), la ascética y la mistica (capitulo 12), la piedad popular, con
especial atencién a las indicaciones del Directorio sobre la piedad popular y la li-
turgia del afio 2002 (capitulo 12), y el compromiso de los cristianos en la trans-
formacién del mundo (capitulo 14). Esta seccién del libro se dirige a explicitar
el nexo de unién entre la liturgia y estas realidades de la tradicién espiritual. El
autor recupera en este punto la fructifera intuicién de las raices sacramentales
de la vida cristiana.

La impronta del espiritu carmelita permite un enfoque vivo y profundo
de la vida de oracién. En los documentos del Magisterio —en especial, la Car-
ta Orationis forma 'y el Catecismo— el Profesor Castellano sabe descubrir el
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vinculo tan estrecho que une a estas dos realidades, hasta el punto de que «hoy
la mejor oracién es la que se alimenta de la palabra de Dios y de los textos li-
trgicos» (p. 265). El equivoco sélo es superable con el propdsito de «encontrar
su rafz comdn y la mutua dependencia» (p. 267), en la medida en que, por un
lado, toda oracién es —en palabras del Carecismo, n. 1073— «participacion en
la oracién de Cristo, dirigida al padre en el Espiritu Santo», y, por otro, el cris-
tiano es capaz de orar por el cardcter bautismal que se actualiza, precisamente,
en la celebracién litdrgica. Y concluye: «la oracién personal es «litdrgica», en
cuanto actualizacidn de la gracia bautismal, y ofrece a la liturgia la posibilidad
concreta de expresarse en la vida en todo momento» (p. 269). Otros aspectos
de esta relacidn quedan expresados a continuacién: la liturgia —dird— es «es-
cuela y norma de la oracién personal», en cuanto que de ella aprende el teo-
centrismo, el sentido eclesial y teologal, y le ofrece ciclicamente el tesoro de la
Palabra de Dios, de la eucologia, y los textos de los Padres (p. 270).

También es posible establecer la relacién de la liturgia con la ascética y la
mistica. Por el Bautismo recibimos una vida nueva de comunién con Cristo,
que viene acompafiada por los demds sacramentos hasta la «<muerte, dltima Pas-
cua de todo creyente» (p. 285). En este proceso, por la radical transformacién
de la criatura, la lucha espiritual y la necesaria unién con Cristo pasan a ser
constantes irrenunciables.

Llegamos asi, por tltimo, a la dimensién social del testimonio y del com-
promiso cristiano, cuestién obligada en una obra de espiritualidad cuyo enfo-
que metodoldgico es «el principio de llevar la liturgia a la vida» (p. 318). Un re-
corrido histérico desde el Antiguo Testamento hasta nuestros dias, muestra el
nexo entre la celebracién del culto y las obligaciones de cardcter social (pp. 319-
328). Ahora bien, en este punto el autor recoge algunas preguntas acuciantes
que debe afrontar la teologfa: ;tiene la liturgia una dimensién politica?; ;pode-
mos estar divididos en la sociedad y unidos en la liturgia?; ;de qué modo hay
que entender la liberacién que promete el Cristianismo? En una apretada sin-
tesis, los tltimos compases del libro ofrecen sugerentes respuestas (pp. 328-
333) que retoman el hilo conductor del libro: la liturgia como escuela, cele-
bracién y compromiso de la vida cristiana, y la vida cotidiana «como el lugar y
la prueba de la transformacién que el cristiano quiere aportar como testigo de
la Resurreccién vivida en la liturgia» (p. 334).

La lectura de este libro puede resultar de ayuda a quienes completan sus
estudios en Teologfa espiritual. La bibliografia al inicio del libro y, sobre todo,
aquellas otras que se proponen al final de cada capitulo, son un instrumento
util para futuras investigaciones. A mi modo de ver, gracias a su experiencia es-
piritual, Jests Castellano ha sabido contemplar a la ciencia teolégica desde su
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fin —la edificacién del hombre en Cristo— vy, desde ella, ha logrado tender un
puente real entre el encuentro personal con Dios en la liturgia y la vida coti-
diana que precede y sigue a dicha celebracién.

Alfonso BERLANGA

A. SARMIENTO, A/ servicio del amor y de la vida, Coleccién «Textos del Institu-
to de Ciencias para la Familia de la Universidad de Navarra», Rialp, Madrid
2006, 283 pp., 24 x 16, ISBN 84-321-3571-2.

Augusto Sarmiento, profesor Ordinario de Teologia Moral en la Facul-
tad de Teologfa de la Universidad de Navarra, recoge, en coherente unidad, di-
versas conferencias, ponencias y articulos publicados con anterioridad. Consti-
tuye una aportaciéon indudable a la renovacién de la teologia moral del modo
que pidié el Concilio. Sigue el pensamiento de Juan Pablo II y se podria decir,
a nuestro juicio, que estas paginas son necesarias para poder leer y entender me-
jor la profunda catequesis de Juan Pablo II sobre la redencién del cuerpo y sa-
cramentalidad del matrimonio.

Sus cuatro partes —«Matrimonio y vocacién», «La fidelidad matrimo-
nial», «La fecundidad del amor», «Matrimonio y familia en el plan de Dios»—
traslucen los fundamentos antropoldgicos y teoldgicos de un auténtico perso-
nalismo cristiano. «Su hilo conductor es el designio o plan de Dios» (p. 12). Es
un tratado de fondo, por asf decir, que también puede ayudar a los padres cris-
tianos que se esfuerzan en la formacién de sus hijos para prepararles al matri-
monio y formarles en la verdad y significado de la sexualidad humana y su in-
tegracién en la persona, la castidad: «disposicién en el interior del corazén para
responder afirmativamente a la vocacién del hombre al amor (...), virtud nece-
saria para todos los hombres en todos los estados y etapas de su vida» (p. 187).
Sea ésta vivida en el matrimonio o en el celibato —como camino dnico y apa-
sionado de amor a Dios—. Las consideraciones que hace el autor sirven sin du-
da como fundamento de la pedagogia cristiana en la educacién sexual.

La primera parte («<Matrimonio y vocacién») muestra el fundamento teo-
logal en la «llamada universal a la santidad», cuyos puntos esenciales son: para
todos, es una y maxima la santidad a la que estdn llamados los cristianos, y ca-
da uno ha de alcanzarla segin los dones y las gracias que ha recibido. Para es-
to, basa sus explicaciones en una lectura fiel de las fuentes magisteriales, sobre
todo del Vaticano II, y de corrientes espirituales y pastorales que lo han prepa-
rado, entre las que destaca, entre otros, el mensaje de San Josemaria Escrivd de
Balaguer, al que se le dedica el capitulo segundo de este libro.
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El matrimonio, instituido por Dios Creador y elevado a sacramento en
la Nueva Ley, es vocacién sobrenatural que responde a la estructura y condicién
humana: el cristiano, por su incorporacién a Cristo en el bautismo, estd llama-
do a la plenitud de la vida cristiana. «Desde esta perspectiva, carece de sentido
clasificar a los cristianos segun criterios de una mayor o menor dignidad, como
si hubiera algunos que estuvieran destinados a una santidad “menor”» (p. 13).
La vida del cristiano «encuentra su sentido cuando se desarrolla como segui-
miento e imitacién de Cristo. Asf es como, viviendo en y de la verdad, es ver-
daderamente libre y llega a la santidad» (p. 14). Sefiala el autor aquello que es
necesario para la realizacién humana y cristiana del marido, de la mujer, y de
la «unidad de los dos», también en los sucesos adversos. Asimismo, presta aten-
cién a la responsabilidad que atafie a cada esposo en la santificacién del otro
cényuge. En suma, la primera parte del libro es una exposicién del matrimo-
nio injertado en el misterio de Cristo, segtin el designio originario de Dios

Creador (cfr. p. 59).

En «La fidelidad matrimonial», segunda parte del libro, destaca la uni-
dad «por la que el varén, como esposo, pasa a pertenecer a la mujer y, vicever-
sa, la mujer, como esposa, al marido (...) El matrimonio sirve al bien y es cau-
ce de la realizacién de los esposos en la medida que es cauce de la mutua
donacién de si mismos» (p. 69). El autor desarrolla el significado y la relacién
entre «dos en una sola carne» (Gn 2,24; Mt 19,6) y la «intima comunidad de
vida y amor» (Gaudium et spes, 48); pone de relieve la «fidelidad» como expre-
sién mds adecuada al significado del matrimonio, y propone las conductas en
las que han de esforzarse los esposos para vivir la «fidelidad»: «vivir de acuerdo
con lo que se es» (p. 122). El lenguaje de trato ha de basarse en aquello que la
persona es en su totalidad, caracterizada y determinada en todos sus aspectos y
componentes del cuerpo y del espiritu. La relacién entre el hombre y la mujer
llega a ser verdadera cuando estd al servicio de la «relacién personal», cuando
ese lenguaje es expresion del amor. Por esto, la «libertad» y la «fidelidad» son
elementos del lenguaje de la sexualidad humana. Aborda también el autor al-
gunas cuestiones practicas de importancia y actualidad y, en especial, «las razo-
nes que hacen especialmente necesario dar prioridad al tema de la custodia de
la fidelidad matrimonial en el discurrir de la vida de los esposos y en la forma-
cién y apostolado de los matrimonios y las familias» (p. 131).

«Amor. Vida. Servicio. Palabras que dan razén del existir de la persona
humana. Creado a imagen de Dios, que es Amor, el ser humano ha nacido pa-
ra amar. Fsa es su vocacién fundamental e innata» (p. 11). Estas frases, que
leemos al comienzo del libro, resumen la tercera parte: «La Fecundidad del
amor». El sentido preciso que tiene la diferenciacién sexual humana es su orien-
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tacion a una peculiar unién de amistad interpersonal, donde varén y mujer se
unen en comunién ordenada a la fecundidad. En el matrimonio cristiano, esa
significacién creada en la estructura misma de su amor como realidad humana
(significado unitivo y procreador), desde su mds profunda verdad, se transfor-

ma hasta el punto de hacer visible el misterio de amor de Cristo por su Iglesia
(cfr. Ef 5,23-32).

Pero «existe instalado en el interior del corazén un desorden que dificul-
ta identificar y poner en prictica el camino que conduce a hacer, de la propia
existencia, una respuesta fiel al plan de Dios (...); con frecuencia, el ser huma-
no se deja llevar por ese desorden y elige formas de vida que en modo alguno
pueden ser calificadas como revelacién de la autenticidad del amor» (p. 133).
Interesa, por eso, acertar en la identificacién del verdadero amor. El autor iden-
tifica los elementos necesarios —entre ellos, la inseparabilidad de los aspectos
unitivo y procreador es un criterio indicador de la verdad del lenguaje de la se-
xualidad— y sefiala los pasos necesarios en la superacién de las dificultades. Se
abordan con realismo cristiano las tesis antropoldgicas fundamentales para la
adecuada valoracién de la sexualidad: la unidad substancial del ser humano, la
sexualidad como dimensién constitutiva de la persona humana, y los significa-
dos unitivo y procreador inmanentes a la sexualidad.

En fin, nos parece que el autor, que conoce bien las reflexiones en el 4m-
bito de la teologia catélica antes del Concilio Vaticano II y después, en torno a
la publicacién de la Enciclica Humanae vitae, ha sabido superar las unilaterali-
dades de una extrema concepcién personalista del amor conyugal, de una par-
te, y de otra, la rigida interpretacién fisicalista de la clésica teorfa sobre los fi-
nes del matrimonio. Ha logrado una reflexién certera y comprensible del amor
conyugal necesariamente abierto a la vida, una justa articulacién de la natura-
leza y la persona humana, como condicién de autenticidad del amor conyugal.

También en la tercera parte se dedican dos capitulos a la funcién que de-
sempefia la virtud de la castidad en la superacién del desorden introducido por
el pecado en el bien de la sexualidad. Se sefiala el modo que ha de seguirse pa-
ra la integracién del bien de la sexualidad en el bien de la persona: «conocer la
verdad y bien de la sexualidad», y «el dominio para dirigir hacia esa verdad y
bien los diversos mecanismos de la sexualidad» (p. 157). Cuestién muy ade-
cuada, a nuestro juicio, como sefalamos al comienzo de esta recensién, es la
formacién en la castidad que pueden desempefiar los padres: no se propone di-
rectamente el autor esta finalidad en su libro, si bien su comprensién por par-
te de los esposos les ofrece los argumentos de fondo para vivir en Cristo la cas-
tidad conyugal y también el sustento de las concreciones practicas positivas
para orientar a sus hijos en su esfuerzo por la pureza.
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«Entre el matrimonio, la familia y la sociedad se da una relacién tan es-
trecha que no es exagerado afirmar que la sociedad serd lo que sea la familia; y
ésta lo que sea el matrimonio» (p. 212). Es el tema de la cuarta parte del libro
(«Matrimonio y familia en el plan de Dios»). En los capitulos once a trece ana-
liza las luces y sombras en las que se desenvuelve la existencia actual de los ma-
trimonios y familias, asi como la misién de la familia cristiana y las bases an-
tropoldgicas de su funcidn social ad intra 'y ad extra. «Se concluye aqui que
corresponde a la sociedad, particularmente al Estado, reconocer juridica y fic-
ticamente, mediante la normativa pertinente y la creacién de las condiciones
adecuadas, la funcién primaria y fundamental de la familia dentro y fuera del
espacio del hogar» (p. 283). Por el sacramento del matrimonio, la familia cris-
tiana participa y estd configurada con el misterio de amor de Cristo a su Igle-
sia. Derivan de ahi las funciones (profética, sacerdotal y real) que le correspon-
de gozosamente desempefiar en el ejercicio de su misién.

El lector encontrard en este libro una sintesis arménica de las cuestiones
centrales de la doctrina catdlica sobre el matrimonio, la familia y la virtud de la
castidad conyugal. Légicamente, no todos los temas tienen aqui el mismo de-
sarrollo. Algunos merecerfan, por su relevancia juridica y pastoral, un estudio
mids detenido. El lector podra consultarlos en otras obras del autor, entre las que
sefialamos las siguientes: £/ matrimonio cristiano, Eunsa, Pamplona 1997; El se-
creto del amor y el matrimonio, Cristiandad, Madrid 2003; ;Nos casamos! Curso
de preparacion al matrimonio, Eunsa, Pamplona 2005.

Queda plenamente justificada su publicacién en la coleccién de textos
del Instituto de Ciencias para la Familia pues sigue siendo actual lo que leemos
en el Directorio de la Pastoral Familiar de la Conferencia Episcopal Espafiola:
«El “evangelio del matrimonio y la familia” estd muchas veces oscurecido en la
conciencia de las personas. El ambiente cultural, la extensién del secularismo y
la ignorancia religiosa hacen que muchos no lo comprendan y no lo hagan su-
yo. El impacto del pansexualismo, la falta de educacién afectiva, el relativismo
moral, el utilitarismo materialista y el individualismo dominantes conforman
una persona débil que muchas veces se siente superada por los acontecimien-

tos» (DPE, 21-XI1-2003, n. 202).

Un libro, pues, que merece la pena conocer y difundir. Junto a la pro-
fundidad teoldgica, el texto es comprensible para los no especialistas, de mane-
ra que su lectura es de utilidad a matrimonios y a todos aquellos que busquen
un conocimiento preciso acerca de estas cuestiones tan vitales: sexualidad, ma-
trimonio y familia.

Ignacio APARISI
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A. BARRERA, O.P., God and the Evil of Scarcity. Moral foundations of Economic
Agency, University of Notre Dame Press, Notre Dame (Indiana) 2005, 287 pp.,
15 x 23, ISBN 0-268-02193-7.

Recientemente lefa en una revista especializada que son muy pocos los
teSlogos que se adentran en la dificil tarea de dar respuesta —el tipo de res-
puesta que se debe pedir a un tedlogo— a problemas tales como la escasez de
bienes materiales que se toca en la pobreza de tantos.

Albino Barrera es profesor de Teologia y Economia en Providence Colle-
ge (Rhode Island, USA). Ultimamente ha publicado también «Economic Com-
pulsién and Christian Ethics» (Cambridge University Press 2005). En la mo-
nografia que ahora nos ocupa ha querido abordar desde la perspectiva teoldgica
el fenémeno de la escasez, que se encuentra en la base de la economfa.

Desde la aportacién del Antiguo y Nuevo Testamento y del pensamien-
to de Santo Tomds de Aquino acerca de la providencia y gobierno divinos, Ba-
rrera nos ofrece un clarificadora visién de un hecho aparentemente sélo nega-
tivo, como es el cardcter limitado de los bienes materiales.

El autor ha dividido su obra en tres partes precedidas de un capitulo que
proporciona el contexto. En éste Barrera sintetiza y somete a critica un aspecto de
la teodicea de Robert Malthus en su obra «Essay on the Principle of Population»,
asi como las posteriores revisiones de William Paley y John B. Sumner. Si la bon-
dad es mds bien la primera experiencia y el mal la ausencia de ésta, para Malthus
el mal es la primera condicién para la excelencia moral, de manera que el mal vie-
ne a ser considerado como la causa eficiente de la creatividad humana, la cual a
su vez es la causa final de la felicidad y libertad humanas (cfr. pp. 5-6). Por el con-
trario, la tesis de Barrera consiste en que Dios ha creado un mundo de suficien-
cia material condicionada: sobre la base de que una insuficiencia de partida serfa
contradictoria con la bondad de Dios, el autor sostiene que el plan de Dios con-
siste en una suficiencia material condicionada al uso de la libertad humana. La
escasez juega un papel en el modo en que Dios gobierna el mundo sirviéndose de
la libertad de los hombres; es «an opportunity for people mutually care for each
other» (p. 176) y la ocasién para que las personas compartan las cargas.

La primera parte («Participation in God’s Goodness», pp. 17-40) consti-
tuye la base metafisica para entender el sentido mds profundo de la escasez.
Apoyéndose en la ensefianza de santo Tomds sobre la comunicacién de la bon-
dad de Dios en la creacién (capitulo 2), asi como el papel que juega en el go-
bierno divino la causalidad segunda de la criatura humana, Barrera ofrece una
visién mds profunda de la accién econdémica (capitulo 3).
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En la segunda parte («Participation in God’s Righteousness», pp. 43-
151) encontramos dos capitulos (4 y 5) en los que se analiza, a la luz de la
Alianza de Dios con su pueblo, el significado e impacto de las leyes veterotes-
tamentarias relativas a los bienes materiales. A continuacidn, en los capitulos 6
y 7 se considera la participacién en la bondad de Dios desde la ensefianza pau-
lina y se propone una visién de la accién econémica propia del discipulo de
Cristo: «moral life, including economic agency, is fundamentally a participa-
tion (or lack thereof) in God’s righteousness. Economic life can either be an
avenue for or an obstacle to faith’s being 7z acz. However, in order to serve a
faith that bears abundant harvest in the here and now, economic agency has to
be self sacrificing. At the root of theological economic ethics is and ethos of
burden bearing: foregoing one’s own economic claims so that others may satisfy
their own, accepting personal inconvenience to accommodate the weak, and
sacrificing one’s own welfare to improve others» (p. 142).

El titulo de la tercera parte («Scarcity and Profundity in Participation,
pp- 153-204) refleja bien el propésito de los tres dltimos capitulos: determinar
el sentido mds hondo de la escasez. En el capitulo 8 se aborda la naturaleza e
impacto de la escasez. Barrera distingue entre escasez antecedente (aquella que se
deriva de la limitacién humana —pues al hacer elecciones dejamos de lado
otras posibilidades incurriendo por ello en un coste de oportunidad— y de la
contingencia de la creacién) y escasez consecuente, que se deriva de elecciones de-
fectuosas que provocan la falta de satisfaccién de las necesidades bdsicas y otras
necesidades. El primer tipo de escasez no procede del pecado original, de ma-
nera que la economia en si no tiene su origen en éste. Por el contrario, la esca-
sez consecuente si se debe al pecado original en cuanto la actividad econémica
conlleva ahora unas dificultades sobreafiadidas: «Both physical and moral evil
contribute toward consequent scarcity -(...); however, only moral evil bears cul-
pability for such a persistent, unaddressed state of affairs. Definite effects flow
from definite causes within the limiting formal perfections of the order of crea-
tion, and this includes consequent scarcity. Physical evil precipitates material
shortfalls through natural disasters, chance, and contingency in the nature of
economic processes or other nonmoral failures of defectible secondary causes.
For example, material shortages occur because of intrinsic imperfections in
market operations such as business cycles that generate costly and disruptive al-
ternating periods of inflation and unemployment, of booms and busts...» (p.
156). En la visién del autor «original sin does not make nature niggardly in
provisioning humans. Rather, original sin leads to a disordered reason and
freedom, which cause work to be so toilsome and greed to be so satisfying. Ori-
ginal sin is responsible for consequent scarcity through sins of omission or
commission. The consequent scarcity that stems from physical evil is supposed
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to be corrected through intelligent secondary cause - human economic agency»
(pp. 157-158). Asi, la omisién de las acciones econémicas tendentes a aliviar
las necesidades econémicas insatisfechas de otros y —mds directamente— la
avaricia, afdn de acumulacién, consumo desenfrenado, etc., son causas predo-
minantes de la escasez consecuente.

Barrera analiza a continuacién qué sucederfa en un mundo sin escasez. A
partir de ahi muestra que Dios cuenta con una suficiencia de bienes materiales
condicionada a la respuesta del hombre —asi es como ve la escasez— para de-
sarrollar las potencialidades humanas que esconde el trabajo, y es que «seeking
and striving are essential for human growth and development» (p. 170). A la
vez, la escasez abre el camino para compartir, vivir la justicia y entregarse por
los otros, pues «material abundance is made condicional on the human res-
ponse to the divine invitation to let God provide for us through each other.
Scarcity provides the occasion for depriving ourselves voluntarily so that others
may live» (p. 178).

En el capitulo 9 se compara la teodicea malthusiana con la que el autor
denomina «participative theodicy», concebida como combinacién de la meta-
fisica tomista con la ensefianza antes referida de la Sagrada Escritura. Como
conclusién, «malthusian and participative theodicies differ widely in their
views on the nature of the person, economic agency, goodness, and evil. The-
se disparities are most clearly reflected in their incompatible policy postures on
poverty alleviation: passive acquiescence for the Malthusian approaches and ac-
tive social change for participative theodicy» (p. 197).

El décimo capitulo («Toward a Theology of Economic Agency») viene a
ser una breve conclusién de 5 puntos que sintetizan la aportacion de esta obra.
En palabras de Barrera, las contribuciones de este estudio «provide the founda-
tional building blocks for a theology of economic agency. Economic activity
has a real and consequential impact as a secondary cause in God’s in-breaking
but serves as a terrain for divine intervention in human history. Moreover, not
only is economic agency perfective, but it is also a venue by which God provi-
des for us through one another. (...) consumption, production, exchange, and
distribution have a place in God’s economy of salvation as a fertile channel for
sharing in divine perfections and activity» (p. 201).

Cierran la obra tres apéndices que tratan con mds detalle y profundidad
la tipologia de la escasez que propone el autor, la bondad en cuanto recibida y
comunicada en el contexto de la providencia divina y el tema de la suficiencia
de los bienes materiales disponibles en la tierra a la luz de la ensefianza de San-
to Tomds.
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Aparte de la claridad y orden de pensamiento y exposicién de Albino Ba-
rrera, lo encomiable de este libro es haber sabido entrelazar de manera afortu-
nada el conocimiento cercano de la ciencia econémica y el rigor teolédgico. Es-
te libro era necesario. Es ciertamente una visién particular, en cuanto orientada
por la metafisica de un autor concreto como es Tomds de Aquino, pero ya co-
nocemos la solidez y perennidad del pensamiento del Aquinate. Por eso, en mi
opinién, estamos ante una obra profunda que proporciona una visién teoldgi-
ca de la actividad econdémica y consigue iluminar —también desde la teolo-
gla— las preguntas subyacentes al fenémeno de la escasez de bienes materiales.

Gregorio GUITIAN
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Alfonso PEREZ DE LABORDA (ed.), Jor-
nada sobre la analogia, Facultad de Teo-
logfa «San Dd4maso», Publicaciones,
Coleccién Presencia y Didlogo, 14,
Madrid 2006, 263 pp., 14 x 21, ISBN
84-96318-28-1.

En la primavera del 2005, el Depar-
tamento de Filosoffa de la Facultad de
Teologfa de San Ddmaso organizé una
jornada académica de estudio, siguien-
do el modelo iniciado un afio antes con
una jornada dedicada a la filosoffa cris-
tiana. En este caso, el tema de estudio
elegido fue el de la analogfa. El s6lo he-
cho de la eleccién del tema resulta ya
resefiable, porque con el abandono de
la perspectiva metafisica propuesto por
el discurso postmoderno, hablar del co-
nocimiento analdgico parece totalmen-
te fuera de lugar. Por otro lado, desde la
misma tradicién cldsica, parece tratarse
de una vieja cuestién escoldstica entre
tomistas, cayetanistas y suarecianos,
que como tantas otras nunca ha llegado
a cerrase de manera satisfactoria. Y sin
embargo, como el editor de esta obra
colectiva apunta «sin la analogfa no po-
demos pensar la grandeza y variedad de
lo real» (p. 10). En efecto, sin una refle-
xi6n sobre la analogfa el discurso filosé-
fico acaba encerrado en los estrechos li-

mites de la univocidad cientificista. Los
términos andlogos no son términos c4-
modos para una filosoffa heredera del
cartesianismo que anhela la claridad y
distincién propia de las matemdticas.
Ciertamente «decir es andlogo parece
ambiguo, parece carente de rigor, pero
resulta que sin analogfa no encontra-
mos nada més que la nada» (p. 18).

En este volumen se recogen las di-
versas exposiciones —debidamente re-
elaboradas— que tuvieron lugar en el
transcurso de esa Jornada de estudio. Se
trata de un libro deliberadamente poco
homogéneo y asistemdtico: los enfoques
adoptados y los autores escogidos hacen
que sea una obra variada y desigual. Pe-
ro precisamente en esto radica su princi-
pal interés. No pretende asentar una
nueva y definitiva doctrina sobre la ana-
logfa, superadora de las aparentes discre-
pancias surgidas en el seno de la tradi-
cién aristotélico-tomista. Seguramente
tal empresa estarfa abocada al fracaso.
La lectura del libro invita —en mi opi-
nién— a redescubrir la riqueza especu-
lativa que se abre con la doctrina de la
analogfa aplicada a distintos 4mbitos del
saber filoséfico. Tal es el objetivo que se
encuentra trazado desde primer trabajo
(«La analogfa. Perspectivas») elaborado
por José Anttinez Cid, en donde se pro-
porcionan las claves del marco concep-
tual e histérico de la doctrina de la ana-
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logfa, asi como la pertinencia de su es-
tudio en el pensamiento contempora-
neo.

El conocimiento analégico es abor-
dado desde la perspectiva 1gica por el
profesor Pablo Dominguez, con un cla-
ro, riguroso y breve estudio de la ab-
duccién (operacién propia del conoci-
miento humano mediante la cual se
plantean las hipétesis cientificas) con-
frontando las primeras formulaciones
de Aristételes con las ideas sobre la ab-
duccién propuestas por el pragmatista
norteamericano Charles S. Pierce. El
estudio ofrecido por la profesora Pilar
Ferndndez («El otro como yo») se sitda
en la perspectiva antropoldgica, concre-
tamente en la tradicién fenomenoldgi-
ca. A partir de la filosoffa de Husserl, y
en abierto didlogo con sus criticos, pro-
pone un interesante andlisis del conoci-
miento de la realidad del td, a partir de
la vivencia del propio yo. En efecto, a
diferencia de lo que viene siendo co-
mun en la tradicién personalista, para
el acceso al ti «es inevitable partir del
yo» (p. 79). En palabras de Husserl, «el
otro es conocido como otro yo»: la cap-
tacién de la propia interioridad, el pro-
pio cuerpo vivido y no como percibido
como cuerpo objetivo, son fenémenos
de experiencia inmediata que me per-
miten, mediante una cierta analogfa,
entrever la subjetividad ajena.

La perspectiva metafisica se aborda
desde diversos autores y con enfoques
diversos: la concisa exposiciéon de Juan
José Escandell («La analogfa de los con-
ceptos metafisicos») parte del pensa-
miento de Antonio Milldn-Puelles, que
retoma la interpretacion escoldstica de
Santiago Ramirez, pero en didlogo con
la tradicién fenomenoldgica. El mds ex-
tenso trabajo de Victor Manuel Tirado
(«Sobre el lugar de la analogfa en la es-
tructura de la subjetividad humana: re-
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flexiones preliminares») aborda el pro-
blema desde el pensamiento de Heideg-
ger y Santo Tomds, dejdndonos a las
puertas del acceso al conocimiento de
Dios. También extenso y riguroso es el
articulo de Santiago Garcfa Acufia («La
analogfa entre el ser finito y el ser infi-
nito. Analogia entis») en donde se abor-
da la relacién metafisica entre el Todo y
el fragmento, y su relevancia para el
discurso teolégico como se presentd en
el didlogo entre H.U. von Balthasar,
Erich Przywara, Kart Barth y Gustav
Siewerth. Se subraya especialmente la
visién de Von Balthasar para quien la
analogfa del ser es una estructura bdsica
de la religién y del pensamiento filosé-
fico, de la que participa la analogia fi-
det.

Dificil de encuadrar —por sugeren-
te y original— es el trabajo del profesor
Alfonso Pérez de Laborda que lleva por
titulo «Analogfa del ser: ;cuestién de
creatividad o de mero pensamiento?».
No pretende ser una aproximacion sis-
tematica; el discurso se articula mds co-
mo una tarea de esclarecimiento de la
doctrina de la analogfa frente al callején
cerrado de la univocidad y el naturalis-
mo. La razén humana no es sélo una
razén cientifica, volcada en la univoci-
dad, sino también —y mds principal-
mente— una razon creativa que desen-
trafia la realidad mediante analogfas y
metdforas. En este juego de metédforas y
analogfas el cuerpo juega un papel cen-
tral puesto que a través de la propia cor-
poreidad humana se hace posible expre-
sar lo mds especificamente humano que
no se deja atrapar en las redes de la ra-
z6n cientifica. Esta apertura a la razén
analdgica y creativa, le permite abordar
la tesis central de su exposicidn: en con-
tra del racionalismo univocista, conclu-
ye el autor que «no todo es naturaliza-
ble», porque no todo emerge de lo
material, ni se reduce a ella.
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Por dltimo, se presenta como apén-
dice el articulo de Juan Pedro Ortufio
(«La analogfa y la busqueda de la ver-
dad»): se trata de una exposicién sinté-
tica y sistemdtica de la doctrina cldsica,
y mds concretamente cayetanista, de la
analogfa: distincién entre equivocidad y
univocidad, naturaleza de la analogfa,
tipos y clases, etc, para concluir con la
relevancia de la doctrina de la analogfa
en la adquisicién de la verdad.

En definitiva, nos encontramos
frente a un libro interesante porque
ayuda a repensar en el mundo intelec-
tual contempordneo un tema cldsico
del pensamiento, central para recuperar
la coherencia de un lenguaje metafisico,
y en ultima instancia, teolégico.

José Angel Garcia Cuadrado

Vladimir SoLoviov, Teohumanidad.
Conferencias sobre la Filosofia de la reli-
gidn, Presentacién de Manuel Abella,
Hermeneia 69, Sigueme, Salamanca
2006, 220 pp., 14 x 21, ISBN 84-301-
1609-5.

En la enciclica Fides et ratio (n. 74),
Juan Pablo II cita como ejemplos de fe-
cunda relacién entre Filosofia y Palabra
de Dios a algunos filésofos del dmbito
occidental (Newman, Maritain, Rosmi-
ni, Gilson, Edith Stein) junto a otros
pensadores —menos conocidos— pro-
venientes del 4mbito oriental, entre los
cuales cita en primer lugar al filésofo or-
todoxo ruso Vladimir S. Soloviov. Para
muchos lectores del documento pontifi-
cio la figura de este filésofo era practi-
camente desconocida. Editorial Sigue-
me pone a nuestra disposicién una de
las pocas obras de este autor traducidas
al castellano. Como explica el editor en
la Presentacién se pensé en esta obra
«para su publicacién espafola porque
su brevedad y cardcter sistemdtico la ha-

cen especialmente recomendable como
introduccién a los fundamentos genera-
les del sistema de Soloviov» (p. 12).

Vladimir S. Soloviov (1853-1900)
se educd en el positivismo imperante
entre la intelectualidad rusa del mo-
mento. Comenzé sus estudios universi-
tarios en la Facultad de Ciencias, pero
las lecturas de pensadores como Spi-
noza, Hegel, Feuerbach, Mill, etc., le
hicieron desmarcarse pronto de los pos-
tulados positivistas. Finalmente se li-
cencié en Filosoffa, y a los pocos afios
publica su investigacién primera sobre
la Crisis de la filosofia occidental (1874).
Después de este libro, emprende diver-
sos viajes que le ponen en contacto con
las grandes tradiciones culturales y reli-
giosas orientales. En 1880, establecido
de nuevo en Rusia, obtiene el grado de
Doctor con la tesis titulada Critica de
los principios abstractos, y comienza su
labor como profesor universitario. A lo
largo de la década de los 80 se traslada
a Croacia donde desarrolla una intensa
actividad en el campo del ecumenismo
cristiano. Aunque no tuvo propiamente
un proceso de conversién, si es posible
constatar su acercamiento a posturas
catélicas, que le granjed cierta impopu-
laridad en los medios ortodoxos oficia-
les. De esta época es su Historia y futu-
70 de la teocracia. En los afios 90, regresa
a Rusia y vuelve a ocuparse en cuestio-
nes filoséficas. En 1897 edita su obra
maestra en el dmbito de la Etica: La
Jjustificacion del Bien. Otras obras filosé-
ficas son El principio filosdfico del cono-
cimiento integral (1877), Fundamentos
espirituales de la vida (1884) y El senti-
do del amor (1897).

El libro que ahora se resefia corres-
ponde a la edicién de un ciclo de con-
ferencias (12 en total) dictadas por So-
loviov en 1878, es decir, cuando apenas
contaba con 24 anos, donde desarrolla
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con cierta sistematicidad un curso bre-
ve de Filosofia de la religién.

El objetivo de estas conferencias es
mostrar la pertinencia, en términos ra-
cionales, de la religién positiva, mos-
trando que la verdad de la fe es a la vez
una verdad de la razén. La parte central
se dedica a desarrollar la idea de Teohu-
manidad o de Dios como un organismo
vivo, sintesis de unidad y multiplicidad.
En las primeras conferencias introduce
algunas consideraciones metodolégicas
e histéricas hasta concluir que «sélo la
Filosoffa de la religién, en tanto que sis-
tema articulado y sintesis completa de
las verdades religiosas, puede darnos un
conocimiento adecuado del principio
religioso en tanto que incondicional y
omniabarcante» (p. 64).

A continuacién expone el largo pro-
ceso histérico hasta a hasta la idea del
Dios cristiano, y que sintetiza asf: «Si-
guiendo el desarrollo de la conciencia
religiosa anterior al cristianismo, he
mostrado las fases capitales de este desa-
rrollo: en primer lugar: pesimismo y as-
cetismo (una actitud negativa hacia la
naturaleza y la vida) desarrollados con
extrema consecuencia en el budismo;
luego, idealismo (reconocimiento de
otro mundo, ideal, mds alld de los limi-
tes de nuestra realidad sensible), que al-
canza claridad plena en las especulacio-
nes misticas de Platén; mds adelante,
monotefsmo (reconocimiento de que
mas alld de los limites de la realidad vi-
sible no sélo hay un mundo de ideas, si-
no también un principio incondicional
como sujeto positivo o yo), que es el
principio caracteristico de la conciencia
religiosa en el judaismo; finalmente, de-
finicién dltima del principio divino en
la conciencia religiosa anterior al cristia-
nismo como dios unitrino —que hemos
hallado en la teosoffa alejandrina y fun-
dado en la toma de conciencia de la re-
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lacién existente entre Dios, como ente,
y su contenido universal o esencia—.
Todas estas fases de la conciencia reli-
giosa se encierran en el cristianismo, for-
man parte de su constitucién» (p. 138).

En las seis conferencias restantes se
ocupa de la novedad de la religion cris-
tiana con respecto a las anteriormente
expuestas. La gran novedad es Cristo, el
«Teohombre» donde habita toda la ple-
nitud de la Divinidad corporalmente.
Desde esta novedad Soloviov aborda el
estudio de la realidad del hombre como
término del mundo divino y principio
del mundo natural, asi como la consti-
tucién del mundo natural. El pecado y
la Redencién son objeto de sendas con-
ferencias. En las dos tltimas conferen-
cias expone la realidad de la Iglesia co-
mo organismo teohumano o Cuerpo de
Cristo (Iglesia visible e invisible) para
concluir con la significacién de la se-
gunda venida de Cristo y la restauracién
del mundo natural con la revelacién
plena de la Teohumanidad. Especial-
mente sugerentes son las ultimas pégi-
nas donde hace un certero (y casi profé-
tico) analisis de la cultura occidental del
siglo XX, donde se asiste a la crisis del
positivismo, y al fracaso —tanto a nivel
préctico como tedrico— del racionalis-
mo y del positivismo.

A lo largo del libro —correspon-
diente a una etapa temprana de su for-
macién— Soloviov censura esporddi-
camente a la Iglesia Catdlica por su
intento de dominar el reino de este
mundo con la fuerza externa, haciéndo-
se una mds de las fuerzas mundanas
provocando la reaccidn subjetivista pro-
testante. En sus escritos posteriores es-
tas afirmaciones se encuentran més sua-
vizadas y matizadas.

Nos encontramos ante un libro de
una enorme fuerza y originalidad argu-
mentativa, alejada en gran parte de mo-
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dos de razonar convencionales; al tiem-
po, la lectura de este texto no resulta fé-
cilmente accesible a un no iniciado, y
requerird un esfuerzo por parte del lec-
tor. Sin embargo, se trata sin duda de
uno de esos maestros, como se dice en
la Fides et ratio, cuyo itinerario espiri-
tual ayudard «al progreso en la bisque-
da de la verdad y en la aplicacién de los
resultados alcanzados al servicio del
hombre».

José Angel Garcia Cuadrado

José Javier MARCOS, Afectividad y vida
moral cristiana segiin Dietrich von Hilde-
brand. Un estudio sobre el papel que de-
sempeiia la afectividad en la edificacion
de una autentica personalidad moral cris-
tiana, EDUSC, Roma 2007, 312 pp.,
16 x 24, ISBN 978-88-8333-171-8.

La obra que presentamos se ocupa
de un aspecto de la vida cristiana que,
particularmente en nuestros dias, inter-
pela a la Teologfa moral. No cabe duda
de que, en la cultura actual, se valora de
modo particular el aspecto afectivo de
la conducta.

Pero, con independencia de su ma-
yor o menor actualidad, es en todo caso
evidente que se trata de un tema de gran
importancia para la vida moral del cris-
tiano. En realidad, la figura misma de
Cristo aparece en los Evangelios en toda
su plenitud afectiva: sus sentimientos
revelan un corazén grande, lleno de una
santa afectividad en su trato con el Pa-
dre, con cada persona y con las multitu-
des. El texto sagrado presenta a Cristo
dotado de una personalidad arménica,
cuyas reacciones afectivas son siempre
coherentes con las circunstancias en las
que, en cada caso, se encuentra.

Esto significa, segtin el autor, que la
vida cristiana incluye también una di-

mensién afectiva a la que, sin embargo,
no se le presta a veces la merecida aten-
cién. Esto sucede porque, con frecuen-
cia, no se reconoce el cardcter espiritual
de cierto estrato de la esfera afectiva o,
sencillamente, se sittia al margen de la
libertad. De este modo, se hace dificil
explicar de modo congruente el papel
que ocupan los sentimientos en la edifi-
cacién de una personalidad moral.

Parece conveniente, por tanto, un
adecuado planteamiento del tema para
integrar el mundo afectivo en un estu-
dio de la moral, de manera que se resal-
te la grandeza y belleza de una auténtica
personalidad cristiana. En este sentido,
la produccién cientifica de Dietrich von
Hildebrand presenta, por sus aportacio-
nes sobre la afectividad y su relevancia
para la moral, un particular interés. El
autor, en los tres capitulos de su libro,
consigue exponer de modo coherente
esa reflexién.

Comienza con un estudio que pre-
tende desentrafiar las causas del ya
mencionado contraste entre, de una
parte, la importancia que tiene la esfera
afectiva en la vida y ensefianzas de Cris-
to y en la misma tradicién cristiana (en
la liturgia, en las pricticas y devociones,
en la vida de los santos, etc.) y, de otra,
la escasa consideracién que, en general,
ha tenido en la filosofia y en la moral.
Este andlisis preliminar, ademds de in-
troducir el tema, permite situar las
ideas hildebrandianas en el contexto de
las doctrinas filoséficas con las que el
autor alemdn se confronta y, por lo tan-
to, presentar a los interlocutores —por

asf decirlo— de Hildebrand.

Después de esta tarea, que com-
prende el primer capitulo, se inicia el
andlisis de la afectividad humana en
cuanto tal. Un trabajo de esta naturale-
za se incluye, como parece 1dgico, en
una visién global de la antropologfa de
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Hildebrand. Encontramos asi un se-
gundo capitulo con tres secciones: el
conocimiento como contacto espiritual
con el mundo (la realidad como inteli-
gible); la motivacién y el descubrimien-
to de los valores (la realidad como im-
portante); la afectividad y su radical
diferencia con la voluntad. Este capitu-
lo se cierra con la exposicién de la tesis
de Hildebrand, segtin la cual en la per-
sona humana se hallan tres centros espi-
rituales, es decir: inteligencia, voluntad
y corazdn.

El autor sostiene que las perspecti-
vas utilizadas por Hildebrand para ana-
lizar la esfera afectiva son cuatro: onto-
légica, que permite analizar desde los
sentimientos fisicos y psiquicos hasta
los netamente espirituales; estructural,
que ayuda a distinguir entre los fend-
menos que tienen cardcter de respuestas
afectivas y las vivencias de ser afectados
por algo; dindmica, es decir por el dina-
mismo interno que distingue los senti-
mientos de ternura de las emociones
que son simple expresién de energfa; y,
finalmente, una perspectiva que analiza
los sentimientos por su profundidad.
Marcos considera que, en la base de to-
dos estos andlisis siempre se puede en-
contrar el concepto de relacién intencio-
nal, tan caracteristico del movimiento
fenomenolégico en el que se reconoce

Hildebrand.

El tercer y dltimo capitulo afronta
de modo mis directo la relevancia ética
de la afectividad y el papel que le co-
rresponde en la vida moral. Se comien-
za con el estudio de la estructura de la
vida moral en su conjunto (los que Hil-
debrand llama centros del bien y del mal
en la persona humana y las tres esferas
de la moralidad, es decir, acciones, res-
puestas afectivas y volitivas y virtudes),
para pasar después a ocuparse de la mo-
ralidad en la esfera afectiva: las conexio-
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nes con las otras facultades espirituales
y con la libertad, as{ como aquello que
podria considerarse la aportacién espe-
cifica de la afectividad a la vida moral
(la dimensién afectiva en la respuesta al
bien y al mal).

La visién ética de Hildebrand, se
subraya en el libro, se mueve siempre
en torno a la distincién entre persona y
personalidad, que él introduce para ex-
plicar la relacién entre el ser del hombre
y su vocacién esencial al perfecciona-
miento moral. Entre los individuos
existen, de hecho, importantes diferen-
cias que son, sin embargo, de cardcter
cualitativo; es decir, cada persona cons-
truye la propia personalidad precisa-
mente con las respuestas que otorga a
los valores morales.

La duda que surge espontdneamente
es cémo situar los sentimientos dentro
del 4mbito de la libertad, ya que no se
encuentran bajo dominio directo de la
voluntad: las reacciones emotivas apare-
cen espontdneamente y sobre los afectos
no resulta posible ejercer un control ab-
soluto por parte de la voluntad. Para re-
solver este dilema, el autor analiza el es-
tudio de Hildebrand sobre la libertad.
Se nos explica que la esfera afectiva se
encuentra en conexién con la libertad
de una doble manera: indirectamente
(el comportamiento habitual del indivi-
duo hace que su personalidad sea buena
o mala y, por eso, los sentimientos que
nacen espontineamente se COrrespon-
den con su personalidad) y directamen-
te (en todo caso, una vez que surgen
espontdneamente, se pueden aceptar o
rechazar con la voluntad, y sélo enton-
ces adquieren pleno valor moral).

Finalmente, el autor ilustra el pen-
samiento de Hildebrand en lo que se
refiere al modo peculiar con el que los
fenémenos afectivos contribuyen a la
edificacién de la personalidad moral
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(espontaneidad y alegria del corazén en
las acciones moralmente positivas; coo-
peracién entre entendimiento, volun-
tad y corazén y la relacién que existe
entre el corazén y la felicidad).

El proceso de santificacién del cris-
tiano viene interpretado por Hilde-
brand como una transformacién en
Cristo: es decir, como una profunda
unién de todo el ser consciente y, por
tanto, también de la dimensidn afectiva
y del corazén. En realidad, se especifica
en el libro objeto de recension, la ver-
dadera vida cristiana implica una afecti-
vidad mds noble y sensible, purificada
de manifestaciones ilegitimas o pasio-
nales. Se puede decir que el corazén hu-
mano es objeto de una trasfiguracidn en
Cristo, ya que —en los sentimientos
humanos del cristiano— se transparen-
ta la caridad. Asi se ve en el ferviente
amor por Dios y por el préjimo, rebo-
sante de una peculiar bondad, que es
caracteristico de los santos.

En definitiva, la caridad, ntdcleo de
la moral cristiana, es un amor dotado
de una peculiar dimensién afectiva. Es-
to, ademds de representar una completa
novedad frente a la ética natural de un
pagano honesto, comporta que tam-
bién las demds virtudes cristianas se ha-
llan enriquecidas con esa especifica to-
nalidad de caricter afectivo.

Sergio Sdnchez-Migallén

Roman INGARDEN, Sobre el peligro de
una «petitio principii» en la teoria del co-
nocimiento (traduccién de Mariano
Crespo), Coleccién Opuscula Philosophi-
ca, Ediciones Encuentro, Madrid 2006,
103 pp., 15 x 21, ISBN 84-7490-815-9.

El presente escrito de R. Ingarden es
una de las mejores muestras de su ta-
lante filoséfico. Este filésofo polaco,

discipulo de Husserl, abordé diversos
temas de filosoffa del conocimiento y
de metafisica con el método aprendido
de su maestro. Aqui se aborda una cues-
tién bdsica de la teorfa del conocimien-
to: nada menos que la de su misma po-
sibilidad. Es decir, si la teorfa del
conocimiento ha de consistir en un co-
nocimiento del conocimiento mismo,
la primera objecién que debe salvarse es
la de que, con ello, parece incurrirse en
una peticién de principio, falacia que la
légica prohibe.

La estrategia que sigue Ingarden co-
mienza poniendo de manifiesto el su-
puesto infundado que subyace en la ar-
gumentacién de quienes creen que tal
falacia se da en toda presunta teorfa del
conocimiento. El autor descubre que
los impugnadores de la ciencia cognos-
citiva arguyen, basindose en la neta dis-
tincién entre el acto de conocer y el ob-
jeto conocido, que para conocer un
conocimiento es siempre necesario un
acto de conocimiento completamente
nuevo. No niega el fenomendlogo, evi-
dentemente, la distincién irreductible
entre todo acto de conocimiento y su
objeto; pero precisamente en el caso de
que tal objeto sea el propio conoci-
miento, la relacién acto-objeto se torna
peculiar. El conocer el conocer no es un
conocer reflejo, separado y distanciado
de su objeto, sino un conocimiento «en
ejecucién» que acompana al conoci-
miento conocido. Se trata, en definiti-
va, de iluminar la indole caracteristica
del conocimiento concomitante o cola-
teral. Ademds, al abordar un problema
tan fundamental, Ingarden aclara asi-
mismo no pocos puntos fundamentales
del problema del conocimiento (y en
particular en el seno de la tradicién fe-
nomenoldgica), como su objetividad, la
penetracién que lleva del primer cono-
cimiento de algo a su reconocerlo en su
sentido y poseerlo cognoscitivamente,
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lo que se entiende por «constitucién»
del objeto del conocimiento, etc.

Es de justicia reconocer el esfuerzo,
muy de agradecer, que el traductor ha
realizado al verter este escrito, nada sen-
cillo en alemdn, a nuestra lengua; para
lo cual —como se advierte en la pre-
sentacién— ha juzgado oportuno recu-
rrir a algiin neologismo que facilite la
rigurosa comprensién. Tenemos aqui,
en fin, un valioso escrito que, por lo de-
mds y gracias a las numerosas referen-
cias a Husserl, constituye un excelente
camino para familiarizarse con el pensa-
miento fenomenoldgico en la vertiente
gnoseoldgica.

Sergio Sdnchez-Migallén

Laurence RICHARDSON, Newman's Ap-
proach to Knowledge, Gracewing, Leo-
minster 2007, 228 pp., 21,5 x 14,5,
ISBN 0-85244-094-4.

Buen conocedor de la vida y obra de
Newman (1801-1890), el doctor Lau-
rence Richardson ofrece en esta mono-
grafia una excelente visién del pensa-
miento filoséfico del gran tedlogo
inglés. El doctor Richardson procede
del campo de la matemdtica, y tal vez es-
to explica en gran medida el rigor de
andlisis que muestra el presente texto.
Junto al titulo en Ciencias obtenido en
la Universidad de Londres, el autor se
hizo doctor en Teologfa en el afio 1970,
y ha desempefiado en Jerusalén una in-
tensa docencia filoséfica y teoldgica. Ac-
tualmente reside y trabaja en Londres.

El libro que comentamos supone
una sintesis de las ideas epistemoldgicas
de Newman, que de modo similar a To-
mds de Aquino, aplicé el instrumental
racional fruto de sus investigaciones al
esclarecimiento y profundizacién de
cuestiones y nudos teoldgicos. El autor
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se sitda en la fecunda tradicién de estu-
dios newmanianos, representada entre
otros por J. Artz, A.J. Boekraad, M.
Nédoncelle, J. Walgrave y E. Sillem, to-
dos ellos desaparecidos. Hoy debemos
afadir los nombres de Ian Ker, Terren-
ce Merrigan, y John Crosby, que prolo-
ga este volumen.

El autor ha construido el libro de tal
modo que sirva al lector como una gufa
segura para estudiar a Newman como
filésofo, abierto al misterio cristiano, y
con ello al mundo de la teologfa. El tex-
to se divide en siete capitulos, que se
ocupan de la personalidad de Newman
como pensador (1), los fundamentos de
su posicién filoséfica (2), la idea de
aprehension (3), el asentimiento y la
certeza (4), la inferencia (5), el sentido
ilativo (6) y el significado de Newman
en el presente y futuro del pensamiento
cristiano (7).

Newman refleja en su pensamiento
rasgos de la tradicién empirista, pero no
se somete a ella en ningdn momento
importante de su reflexién personal. Su
epistemologfa se apoya en bases metafi-
sicas y depende de una concepcién rea-
lista del mundo y de una capacidad su-
ficiente del hombre para conocer la
verdad de las cosas, a pesar de las taras
congénitas que sufre la condicién hu-
mana.

El gran converso inglés es uno de
los primeros pensadores cristianos que
tratan de recorrer un camino de expe-
riencia como acceso a Dios, comple-
mentario del camino teoldgico. Lauren-
ce Richardson detecta en Newman una
afinidad con la fenomenologfa, lo cual
conecta con el hecho de que Max Sche-
ler fue un buen conocedor y lector de
Newman.

Es indudable que Newman puede
ser considerado como un pionero de la
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visién personalista del hombre y como
un defensor incansable de la racionali-
dad de la fe cristiana. Newman no
construyé un sistema filoséfico, pero es
verdaderamente un filésofo de la reli-
gi6én, que pone de manifiesto la inclina-
cién intelectual y vital del ser humano
hacia la trascendencia. Suele decirse que
Newman ha sido un precursor de ideas
y planteamientos eclesiales desarrolla-
dos en el siglo XX por el Concilio Vati-
cano II. Cabe afiadir que su visién glo-
bal de la realidad le permite ocupar un
lugar legitimo entre los autores mencio-
nados en la Enciclica Fides et Ratio co-
mo renovadores del pensamiento cris-
tiano.

Uno de los méritos del autor es se-
fialar de modo convincente la originali-
dad de Newman como pensador, y
mostrar a la vez su condicién de cldsico
de la tradicién cristiana.

José Morales

Vicente L0ZANO DiAz, Hermenéutica y
fenomenologia. Husserl, Heidegger y Ga-
damer (Monografias: Filosoffa, 9), Edi-
cep, Valencia 2006, 159 pp., 17 x 24,
ISBN 84-7050-884-9.

Hay una cosa muy significativa de
este volumen: la claridad, y también la
sinceridad, de las indicaciones biblio-
graficas. Sefalan con precisién lo que
el lector va a descubrir en el libro. El
tema: cémo se encuentran en el pensa-
miento del siglo XX la hermenéutica y
la fenomenologia; el desarrollo: se ex-
pone en los tres autores mds significa-
tivos; el modo con que se realiza: con
una monograffa. Lo que no se deduce
de manera inmediata es el caricter ex-
positivo que tiene el volumen: se trata
casi de un manual. Si no se entiende la
expresién de manera peyorativa, me
atreverfa a decir que tiene tono escolar:

el lector aprende ordenadamente el
pensamiento de los tres autores cita-
dos. Pero no es escolar por los conte-
nidos: el manual tiene un tono univer-
sitario y supone en el lector un saber
compartido de filosofia moderna lige-
ramente alto; exige también interés
por el tema. Es divulgativo, pero rigu-
roso.

La obra comienza con una intro-
duccién muy breve, de apenas cinco
pdginas, en las que se describen la apa-
ricién y el primer desarrollo de la her-
menéutica moderna como oposicion al
positivismo. Después, el primer capitu-
lo, de unas treinta pdginas, se dedica a
la fenomenologfa de Husserl. Se expo-
ne el panorama epistemolégico con el
que se encontré Husserl y se explica a
continuacién el programa de objetivos
y métodos de la fenomenologfa: la
constitucion del objeto, la epoché o re-
duccién trascendental, la nocién de
«mundo de vida» y finalmente la no-
cién de Dios como idea que hace posi-
ble la conducta moral. La exposicién
de Heidegger ocupa cuarenta pdginas y
estd dividida en dos partes: la primera
es un resumen de «Ser y tiempo» con
todos los pasos que sigue el fenomend-
logo alemdn en el libro: la pregunta
sobre el ser, el ser-ahf, el ser-en-el-
mundo, el andlisis de la verdad, y
temporalidad como fundamento del
«cuidado» de la «menesterosidad». La
segunda parte se titula asi: «La segunda
etapa en el pensamiento de Heideg-
gerr. En las pdginas que resumen esta
parte, Lozano expone cémo Heidegger
no termind «Ser y tiempo», pero deci-
dié ademds no responder a los malen-
tendidos y las criticas: siguié exponien-
do las razones del Ser con todos los
motivos e influencias que convoca en
su obra, desde la poesfa a los textos de
San Pablo, o a la tradicién filoséfica
anterior. Finalmente, la exposicién de
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Gadamer, un poco més corta que las
anteriores: veinte pdginas. Es sabido
que Heidegger decfa que la herme-
néutica no era una cosa suya sino de
Gadamer. Lozano expone muy breve-
mente la hermenéutica de Gadamer in-
cidiendo en los conceptos de verdad y
de comprensién. Las tltimas cuarenta
pdginas del volumen estdn dedicadas a
la Bibliografia de los tres autores sefia-
lados. En cada uno de ellos se resefian
en primer lugar las obras mds impor-
tantes, con comentarios sobre su ori-
gen y sobre la versién al castellano; des-
pués, la bibliografia se amplia a obras
sobre el autor en cuestién. Dos indices,
uno temdtico y otro onomdstico cie-
rran el volumen.

Como se ha dicho la virtud m4s im-
portante del libro es probablemente la
claridad. El autor es muy pldstico en su
exposicién y acude a ejemplos con rela-
tiva frecuencia. También articula bien
las nociones importantes, que se pre-
sentan no una detrds de otra sino una a
causa de la otra. En definitiva, el libro
es ciertamente un manual, pero es tam-
bién mds que un manual, sin llegar a ser
una novedad especulativa.

Vicente Balaguer

Jaime ANTUNEZ ALDUNATE, Filosofia
de la historia en Christopher Dawson,
Encuentro («Ensayos», 310), Madrid
2007, 15 x 23, ISBN 978-84-7490-
838-1.

Considerado el mejor historiador
catélico de habla inglesa del siglo XX,
Christopher Dawson (1889-1970) de-
sarroll una equilibrada, profunda y
original reflexién acerca de la filosoffa
de la historia y la cultura, en la que la
religién desempefia un papel funda-
mental. Como indica José Morales en el
prélogo, el rasgo mds sobresaliente del
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intelectual inglés es su originalidad,
«atento siempre a la realidad, sin este-
reotipos ni dependencias intelectuales
indebidas» (p. 9). Partiendo de un in-
negable empirismo de corte anglosajén,
intenta proceder a una sintesis clarifica-
dora de los hechos interpretados. Llega
de este modo a unas conclusiones claras
y realistas, segtiin destaca Morales (cfr.

p. 10).

Jaime Anttnez, profesor de la Pon-
tificia Universidad Catélica de Chile,
ilustra que el andlisis-sintesis que Daw-
son ofrece se aleja de los «grandes dis-
cursos» de Oswald Spengler (1880-
1936) y Arnold Toynbee (1889-1975),
al distanciarse de igual manera de
planteamientos demasiado aprioristi-
cos o ideoldgicos (pp. 40-63). La his-
toria —segin Dawson— discurre por
caminos distintos a las grandes ideolo-
gias del siglo XX, que muchas veces
hacen caso omiso de la condicién hu-
mana y de la dimensién metafisica de
la realidad. Son visiones con escasa
perspectiva. Dawson por el contrario
prefiere partir de lo fenomenolégico de
la historia para poder llegar a su misma
entrafia ontoldégica, que no excluye
una profundizacién por medio de la fi-
losofia y la teologfa.

El ensayo del profesor Antinez
analiza los ejes principales del pen-
samiento de Dawson, con amplios re-
cursos histéricos y culturales. Asi, si-
guiendo un pensamiento de impronta
agustiniana, el hombre serd capax Deiy
la religion serd la «clave de béveda» de
la cultura, tal como expone en sus li-
bros The Age of Gods (1928) y Progress
and Religion (1929) (cfr. pp. 18, 32).
De este modo el que fuera alumno en
Oxford y profesor de Harvard pasa de
la historia a la metahistoria, al tiempo
visto sub specie aeternitatis (cfr. pp. 63-
95), gracias también a su personal iti-
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nerario religioso, que le llevard a la ple-
na comunién con la Iglesia catdlica en
1913, tras un largo itinerario que pasa
a través de Newman y los Padres. Fue
entonces también un activo defensor
del ecumenismo en colaboracién con el
cardenal Hinsley y el grupo The Sword
of the Spirit. De igual manera, se ocup6
Dawson de la profundizacién en las rai-
ces cristianas de Europa en The Making
of Europe (1932) y Understanding Euro-
pe (1952), asi como de cuestiones pe-
dagogicas en The Crisis of Western Edu-
cation (1961), donde reivindica la
funcién publica de la religién (cfr. pp.
20-32).

Dawson propone una filosofia «per-
sonalista» de la historia, tal como la ca-
lifica Antdnez. Tras analizar los concep-
tos dawsonianos de macrocosmos y
microcosmos, cultura y civilizacidn,
gnosis y progreso, el autor concluye
que nos encontramos ante una simultd-
nea filosoffa de la religién, de la histo-
ria y de la cultura. «La historia con sen-
tido de inicio y de fin es un aporte de
la revelacién y de la cultura judeocris-
tiana que, en definitiva —como se ob-
serva en san Agustin—, a la vista de la
eternidad y fruto del encuentro de la
historia con ella, cambia la percepcién
del ziempo» (p. 215). De este modo, las
instancias de la persona y de la libertad
cobran también un protagonismo defi-
nitivo en el dinamismo de la historia,
junto a una serie de principios teoldgi-
cos. «Encarnacién y Trinidad constitu-
yen asi el ¢je de la merahistoriar (ibid.).
En definitiva, nos encontramos ante
una nutrida y erudita gufa al pen-
samiento de este intelectual cristiano
—toda una filosoffa cristiana de la his-
toria—, firmemente arraigado tanto a
los hechos de la historia como a los
misterios de la religion.

Pablo Blanco Sarto

HISTORIA

Claudio MORESCHINI y Enrico NORE-
LL1, Historia de la literatura cristiana anti-
gua griega y latina, 2 vols., BAC, Madrid
2006 y 2007, 502 y 856 pp., 16 x 24,
ISBN 84-7914-851-9 y 84-7914-870-5.

Aparece en castellano la magna obra
de los profesores C. Moreschini y E.
Morelli dedicada a la historia de la lite-
ratura cristiana antigua, cuya edicién
italiana vio la luz en 1995.

La literatura cristiana antigua, que
como disciplina tiene sus inicios en el
siglo XIX, ha tratado siempre de resal-
tar los aspectos literarios que caracteri-
zan los escritos de los autores cristianos
de los primeros siglos, marginados con
frecuencia en estudios sobre obras ani-
logas, destacando la indudable y funda-
mental influencia de estos autores en la
configuracién de la cultura occidental.

No hay dudas de que la produccién
literaria cristiana provocé modificacio-
nes profundas respecto a la tradicién li-
teraria anterior; las novedades lingiifsti-
cas y de estilo que comportan los textos
cristianos no son sin mds lo que hace de
esta literatura objeto de interés especifi-
co, sino mas bien su contenido, la fe en
Cristo, punto de referencia fundamental
de todos estos autores y que presenta una
novedad absoluta. El anuncio de esta fe,
su defensa y propagacién, la liturgia mis-
ma de la Iglesia, la vida de las comuni-
dades cristianas, influyeron notablemen-
te en la configuracién de la literatura
griega y latina en su conjunto. Las for-
mas y los géneros literarios se adaptardn
entonces a las exigencias de la nueva fe,
como expresién de una percepcién de la
realidad particular y diversa.

«Esto significa que el nacimiento y
el desarrollo del cristianismo provocan
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nuevas formas de comunicacion litera-
ria, adecuadas a las nuevas instituciones
en relacién con las cuales dichas formas
deben funcionar. En este sentido queda
ciertamente justificado el individuar la
literatura cristiana como objeto separa-
do de investigacién, cosa que se hace
precisamente en la obra presente» (p.
X111, v. I).

Este es el propésito de la lograda
sintesis de las formas literarias cristianas
que realizan en esta obra los profesores
Moreschini (profesor de Literatura lati-
na en la Universidad de Pisa) y Norelli
(profesor de Literatura cristiana apdcri-
fa en la Facultad de Teologfa de la Uni-
versidad de Ginebra).

El primer volumen se centra en el
estudio de los autores cristianos desde
Pablo hasta los pertenecientes a la edad
constantiniana; el segundo abarca desde
el Concilio de Nicea hasta los comien-
zos de la Edad Media. A la hora de fijar
el limite temporal a lo que se ha de en-
tender como literatura cristiana anti-
gua, los autores no eligen una fecha, si-
no una época: la de Gregorio Magno,
Gregorio de Tours e Isidoro de Sevilla,
para el dmbito occidental, ya que se
consideran personalidades ambivalen-
tes, en cuanto que conservan lo anti-
guo, pero anuncian también lo nuevo,
la cultura medieval. Para Oriente no
hay, en cambio, una solucién de conti-
nuidad perceptible entre la edad de Jus-
tiniano y sus sucesores, aunque detie-
nen su estudio en torno al V Concilio

de Constantinopla (553 d. C).

Por otro lado, la presente obra se de-
dica exclusivamente a los escritores cris-
tianos de lengua griega y latina, lenguas
tradicionales de occidente, dejando a un
lado una exposicién de las literaturas
«orientales» (sirfaca, armena, copta o
etiope), dada la gran extensién que im-
plicarfa una obra de esas caracteristicas.
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Se recoge también abundante bi-
bliografia en cada uno de los apartados,
aunque con las limitaciones légicas de
espacio que han debido imponerse los
autores, pero aportando valiosa infor-
macién sobre las ediciones criticas, las
traducciones de los textos, asi como de
los estudios recientes mds importantes,
a partir de los cuales es posible una ul-
terior profundizacidn.

Se trata, por tanto, de una obra eru-
dita y de gran rigor cientifico, que de-
bera ser consultada con frecuencia por
los que deseen introducirse en los textos
del primer cristianismo; una obra que
resalta los valores literarios y configura-
dores de cultura que se evidencian en la
presentacién del mensaje cristiano por
parte de estos autores.

Juan Antonio Gil-Tamayo

TEODORETO DE CIRO, E/ mendigo, In-
troduccién, traduccién y notas de Fran-
cisco Marfa Ferndndez Jiménez, Biblio-
teca de Patristica 70, Ciudad Nueva,
Madrid 2006, 348 pp., 13 x 20, ISBN
84-9715-107-0.

El mendigo (Eranistes) o multiforme
es un tratado de cristologia de Teodore-
to de Ciro, Padre antioqueno que vivié
aproximadamente entre los afios 393 y
460. Fue compuesto, probablemente,
para rebatir el monofisismo de Euti-
ques. Los estudiosos lo datan en el afio
447. La obra se sitia en el contexto de
las controversias cristolégicas que tuvie-
ron lugar entre los Concilios de Efeso
(afio 431) y Calcedonia (afio 451). En
el momento de escribirla, Teodoreto era
ya obispo de Ciro, tierra fronteriza en la
que encontraron refugio numerosos se-
guidores de las herejias del momento.

Teodoreto, miembro de una familia
cristiana de alta posicidn social, tuvo
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una esmerada educacién. Las obras que
compuso son una buena muestra de
ello. Algunas de ellas se han perdido,
quizé por el contexto de controversia en
el que nacieron. Sin embargo, una par-
te se ha conservado de forma indirecta,
a través de textos y citas en otras obras
patristicas.

Entre su produccién destacan las
obras exegéticas, apologéticas, dogmdti-
cas y polémicas, aunque también cultivd
otros géneros. El mendigo es una exposi-
cién dogmidtica, con forma de didlogo,
de algunas cuestiones cristoldgicas deba-
tidas entonces. Se llama asi «porque la
nueva herejfa que trata no es sino el fru-
to de mendigar en otras muchas herejias:
el considerar a Cristo sélo Dios (de Si-
mon, Cerddén y Marcién); la afirmacién
que Jesucristo nacié de Marfa sin tomar
nada de ella (de Valentin, Bardesanes y
sus correligionarios); el sostener que la
humanidad y la divinidad de Jesucristo
son de una misma naturaleza (de Apoli-
nar) y la atribucién de la Pasién a la di-
vinidad del Verbo (de Arrio y Eunomio).
Esta herejia se parecerfa, pues, a un zur-
cido de otras mds antiguas, como los ha-
rapos de los mendigos» (p. 47).

La obra estd dividida en un prélogo
y cuatro partes: tres didlogos (titulados,
en esta traduccion, e/ inmutable, el in-
confuso'y el impasible) y un compendio
dogmitico, que resume lo expuesto en
las tres partes anteriores. Los didlogos se
llevan a cabo entre dos personajes, «el
ortodoxo», que representa la posicién
del autor, y «el mendigo», posiblemen-
te Eutiques. Al final de cada uno de
ellos se encuentra una de las aportacio-
nes mds interesantes de la obra: unos
florilegios o antologfas de citas patristi-
cas, muchas de las cuales pertenecen a
obras que hoy dia no conservamos. Los
Padres citados son obispos conocidos
por su prestigio personal o por el de la

sede que rigen; ya no viven en tiempos
del autor —esto es, tienen una cierta
antigiiedad— y son fieles a la doctrina
de Nicea. En ocasiones, también se re-
curre a algunos autores que no cumplen
todas estas caracterfsticas, como Ignacio
de Antioquia o Ireneo de Lyon.

El autor de la traduccién resume el
contenido del libro en estas palabras:
«Tres son los errores que Teodoreto
quiere combatir: que la divinidad del
Verbo ha sufrido una mutacién en el
momento de la encarnacién, que las na-
turalezas divina y humana de Cristo se
han confundido en una desde la encar-
nacién, y que la divinidad ha sufrido la
pasién. Contra estos tres errores de-
muestra, con el apoyo de textos patristi-
cos, la inmutabilidad de la naturaleza di-
vina en Cristo, la unién sin confusién de
las dos naturalezas que se produjo en el
momento de la encarnacién y la impasi-

bilidad de la naturaleza divina» (p. 57).

La traduccién de esta obra de Teo-
doreto, mds literal que literaria, aunque
respetando la comprensién del texto
griego, se ha realizado sobre la edicién
critica de Gerard Ettlinger, Theodoret of
Cyrus, Eranistes (Oxford 1975). La edi-
cién estd muy cuidada y la introduc-
cién cubre los dmbitos necesarios para
una buena contextualizacién. El libro
hace el niimero 70 de la coleccién «Bi-
blioteca de Patristica», y es la primera
edicién integra de la obra que se publi-
ca en lengua castellana.

En resumen, su aportacién funda-
mental es la de hacer accesible al gran
publico una de las obras patristicas que
seguramente mds influyeron en las deli-
beraciones del Concilio de Calcedonia,
de 451. Es especialmente interesante
para historiadores, patrélogos y dogmd-
ticos, aunque esta traduccién, junto
con las notas y la introduccidn, presta a
los demids estudiosos, y a cualquier lec-
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tor cristiano culto, una excelente opor-
tunidad de sumergirse en la época y el
pensamiento de los Padres de la Iglesia.

Juan Luis Caballero

Henrik IBSEN, Emperador y galileo, En-
cuentro («Literatura», 56), Madrid
2006, 503 pp., 13 x 21, ISBN 84-
7490-830-2.

En este drama histérico del autor
noruego, Henrik Ibsen (1828-19006)
—considerado el creador del drama mo-
derno— presenta una recreacién teatral
de la tragedia personal de la apostasia del
emperador Juliano (331/332-363). Co-
mo explica en la presentacién y en las
notas Joaquin Marfa Aguirre Romero, el
relato no presenta demasiada fidelidad
histérica a los hechos, pero sf una acerta-
da introspeccidn en la psicologfa del pro-
tagonista y en el debate intelectual de la
Roma del siglo IV. En Emperador y gali-
leo (1873), Ibsen recrea la lucha interna
que mantuvo el cristianismo contra el
paganismo representado en este caso por
el neoplatonismo, el mitraismo y los cul-
tos dionisfacos. Todo esta atormentada
evolucién interior del emperador in-
telectual quedd reflejada en su obra Con-
tra los galileos, aunque al final de su vida
—con su muerte— pronuncié las famo-
sas palabras de derrota: Vicisti, Galilee!

El presente drama —f4ustico en
cierto modo— presenta de igual mane-
ra su interés en la actualidad, también
por la mencién de Benedicto XVI en su
enciclica Deus caritas est (n. 24). En el
teatro filoséfico y teolégico de Ibsen se
presenta la apostasia intelectual y medi-
tada del emperador que convivié y es-
tudié con san Basilio y san Gregorio
Nacianceno, ademds de la discreta pre-
sencia en el presente drama de la cris-
tiana Macrina. El encuentro y la evolu-
cién entre la apostasia de Juliano y la
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santidad de estos primeros cristianos da
un especial vigor interior al relato. Por
otra parte, también se podria decir que
el protagonista presenta unas inevita-
bles resonancias nietzscheanas que tam-
bién le prestan una especial actualidad.

En cualquier caso, e independiente-
mente de los aciertos histéricos de la
trama, Ibsen presenta un drama univer-
sal: el paganismo frente al cristianismo,
la Iglesia frente al Estado, la libertad
contra la necesidad, la caridad cristiana
enfrentada a la muerte y la destruccién
en que acaba todo el proyecto del em-
perador post-cristiano. De hecho resul-
ta significativo el subtitulo que el autor
pone a su obra: Escenas de historia uni-
versal. La propia apostasia le lleva al
emperador a la locura y a la ruina de to-
do aquello que le es mds querido. Su
propia increencia le lleva a la aniquila-
cién de la propia razdn, hasta caer en la
mds profunda de las supersticiones de
las que ¢l mismo hufa.

La historia y su recreacién literaria
pueden ofrecer, por tanto, interesantes y
luminosos paralelismos con la situacién
actual. Ellas vuelven a ser maestras para
la vida, a la vez que proporcionan lumi-
nosas pistas para una mayor y mas pro-
funda comprensién de la fe, asi como de
su influencia y consecuencias en la so-
ciedad y en el mundo contempordneos.

Pablo Blanco Sarto

Ignacio JERICO BERMEJO, La Escuela de
Salamanca del siglo XVI. Una pequeria
introduccidn, Editorial Revista Agusti-
niana, Guadarrama 2005, 409 pp., 15 x
22, ISBN 84-95745-40-2.

El prolifico escritor y especialista en
historia y pensamiento de la Escuela de
Salamanca, Ignacio Jericé Bermejo,
ofrece con este libro —como afirma en
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la Presentacién— «una gufa para el que
va a dar los primeros pasos por la Es-
cuela de Salamancan.

El libro, distribuido en trece partes
(a las que se suma la obligada seccién de
indices y bibliografia), trata, en primer
lugar, de los hitos principales en el «des-
cubrimiento» (desde el siglo XIX) y la
recuperacién del legado teolégico vy filo-
séfico de la asi llamada «Escuela de Sa-
lamanca», un concepto que tiene distin-
tos niveles de uso que confluyen, por
ejemplo, en la discusion que todavia se
realiza sobre los autores que la integran.
Tras repasar las aportaciones documen-
tales e histéricas de E Ehrle, J.M. March
y especialmente V. Beltrdn de Heredia y
resefiar los autores y escritos que apor-
tan documentacién relevante para su
historia, Jericé estudiard en el primer ca-
pitulo la Universidad de Paris que fue,
para la de Salamanca y a través de Fran-
cisco de Vitoria, un modelo en el que se
reflejé y del que tomé elementos que se-
rfan determinantes. El segundo capitulo
describe varios de los lugares en donde
se encuentra el palpitar de la renovacién
teoldgica espafiola del XVI: Salamanca,
y en particular el Convento de San Es-
teban; el Convento de San Gregorio de
Valladolid y la Universidad de Alcald;
afiadiendo una escueta reflexién sobe la
introduccién de la Summa Theologiae de
Tomds de Aquino en la ensefianza teo-
légica. En el tercer capitulo se repasa la
historia de la Universidad de Salamanca
hasta su declive, tras la muerte de Bafnez
en 1604, asi como la influencia de Vito-
ria en la sustitucién del manual de lectu-
ra teoldgica y en la consolidacién de To-
més de Aquino como referente. En el
cuarto describe las distintas érdenes
(dominicos, franciscanos, agustinos y je-
suitas) que acogfa la Universidad.

El capitulo V trata de los caracteres
que comdnmente se han tenido en

cuenta para describir el concepto histo-
riogréfico de «Escuela de Salamancay,
destacando en particular su corte hu-
manista, la autoridad de la Sagrada Es-
critura y su transmisién en la Iglesia
(frente a la herejia luterana), y el uso del
dictado en clase que ha permitido acce-
der al nucleo de su pensamiento a tra-
vés de los manuscritos escolares —obje-
to del capitulo VI—. Un escueto repaso
a los maestros y profesores de esta Es-
cuela ocupa las pdginas del capitulo VII
y VIII; entre los primeros: Francisco de
Vitoria, Domingo de Soto, Bartolomé
Carranza, Melchor Cano; entre los se-
gundos: Pedro de Sotomayor, Juan de la
Pefia, Mancio de Corpore Christi, Juan
Gallo, Bartolomé de Medina, Domingo
Bafiez, Juan de Guevara y fray Luis de
Ledn.

Segtin el autor «la originalidad de
este libro es posible que se encuentre en
los dltimos capitulos, desde el noveno
hasta el undécimo»; ciertamente, en
ellos se trata de la temdtica del articulo
de fe sobre la cual el autor realizé su te-
sis doctoral y en relacién a la cual ha
publicado numerosos trabajos; después
de considerar el tratamiento del tema
en Tomds de Aquino (cap. IX), lo revi-
sa en Francisco de Vitoria (cap. X), bus-
cando sistematizar las tesis de la Escue-
la salmantina (cap. XI).

En resumen, el libro muestra la am-
plitud de los conocimientos de un ex-
perto en la Escuela de Salamanca, hay
ciertamente muchas reiteraciones —de
las que el autor ya se disculpa de ante-
mano—, y algunos estudios que sor-
prende que no hayan sido citados, lo
cual podria ser comprensible en una te-
mitica tan vasta; sin embargo hay ele-
mentos extrafios que no quedan justifi-
cados por el autor, tal como la inclusién
de Bartolomé de Carranza, no ya entre
los profesores, sino entre los maestros de
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la Escuela de Salamanca, mucho mds
cuando para algunos historiadores de
esta Escuela es una de las figuras de pro-
blemdtica inclusién, pues nunca ensend
ni en San Esteban ni en la propia Uni-
versidad. Ademds, el libro habria gana-
do mucho si se hubiese cuidado el esti-
lo de redaccién: se hace muy ardua la
lectura, entre otros por un motivo: un
estilo de frases telegraficas que parecen
desconectadas, en ocasiones, entre sf y
que rompen una y otra vez la lectura.

Mza Idoya Zorroza

Anna SARDARO, La Correspondencia de
Tomds Moro. Andlisis y comentario criti-
co-histérico, Eunsa, Pamplona 2007,
297 pp.» 22 x 15, ISBN 978-84-313-
2457-5.

La figura de Tomds Moro (1478-
1535) nunca ha dejado de interesar a
los cristianos y a los hombres de cultu-
ra. Su actividad de humanista y hombre
publico, asi como su estrecha relaciéon
con Desiderio Erasmo, verdadero sim-
bolo del humanismo en el siglo XVI,
hacen de Moro un personaje de primer
rango en la Europa moderna. Autor de
numerosos libros y Canciller de Ingla-
terra bajo Enrique VIII en 1529, Moro
ha pasado a la historia de las letras eu-
ropeas por el ensayo Uropia, publicado
en 1516, y ocupa un lugar de honor en
la historia de la Iglesia como testigo de
la fe y mdrtir, ejecutado en Londres el 6
de julio de 1535. Tomds Moro fue ca-
nonizado por el Papa Pio XI en 1935,y
proclamado patrén de gobernantes y
politicos por Juan Pablo II en octubre
del afio 2000.

Aparte de autores ingleses que se han
ocupado de la vida y obra de Moro des-
de el siglo XV1, puede decirse que la mo-
derna investigacién moreana ha sido im-

pulsada en el siglo XIX por bidgrafos
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alemanes. Se cuentan principalmente
entre ellos G.T. Rudhart (7homas Mo-
rus, Niiremberg 1828) e LH. Tomes
(Thomas Morus, Augsburg 1847). Peter
Berglar ha seguido sus huellas en los l-
timos decenios con su conocida biogra-
fia de Moro, publicada en 1978 y tradu-
cida al espafiol en 1993. Moro saltd al
primer plano de la atencién de los caté-
licos con motivo de su beatificacién por
Leén XIII en 1886. Su nombre ha esta-
do siempre unido al del obispo y carde-
nal John Fisher, martirizado en el mismo
aflo, pero asi como la muerte de Fisher,
cardenal de la Iglesia, produjo una hon-
da conmocién en el mundo catélico, la
ejecucién de Moro obtuvo entonces re-
sonancia menor. El paso del tiempo ha
engrandecido, sin embargo, el significa-
do de Moro, que es actualmente el mds
conocido de los dos mdrtires.

El auge de los estudios sobre Rena-
cimiento y Humanismo que ha tenido
lugar a lo largo del siglo XX, ha reper-
cutido positivamente en la investiga-
cién sobre Tomds Moro, que abarca nu-
merosos ensayos histdricos, literarios,
politicos y hagiograficos. La Uropia ha
sido valorada desde su aparicién como
libro de gran originalidad, donde el es-
piritu innovador renacentista se une a
una visién racional, pero no racionalis-
ta, de la religién. Los historiadores de la
filosoffa detectan en la Uropia rasgos de
una tradicién platdnica, que sitda la
obra en las coordenadas de un mundo
ideal que quiere influir en las realidades
temporales.

Por encima de otras consideracio-
nes, Moro aparece a la sensibilidad de
nuestro tiempo como un vivo exponen-
te del valor de la conciencia individual,
responsable en primer lugar ante Dios
acerca de sus decisiones. El significado
humano y espiritual de Tomds Moro ha
sido recordado de nuevo por la Iglesia,
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cuando Juan Pablo II le proclamé pa-
trén de gobernantes y politicos.

La presente edicién de cartas ha si-
do preparada por Anna Sardaro, licen-
ciada en lengua y literatura modernas y
profesora de lengua y cultura espanola.
La profesora Sardaro representa con
distincién la excelente tradicién huma-
nista italiana, que amplia sus intereses
culturales al examen de asuntos que
desbordan lo académico e inciden en
cuestiones vitales para el individuo y la
sociedad contempordneos.

De las 128 cartas de Moro que han
llegado hasta nosotros, la autora ha se-
leccionado veinte, que juzga mds repre-
sentativas de los sentimientos e ideas de
Moro en los temas, con frecuencia dra-
mdticos, sobre los que hubo de pronun-
ciarse. Destacan en este epistolario los
textos dirigidos al rey Enrique VIII, al
humanista John Colet, a la Universidad
de Oxford, al politico Thomas Crom-
well y a su hija Margaret. Ante los ojos
del lector se manifiesta la polifacética
personalidad de un subdito leal, un
hombre publico, un intelectual y un
padre de familia.

La profesora Sardaro ha enriqueci-
do este volumen con una primera parte
en la que desarrolla una competente e
instructiva «aproximacién al género
epistolar». Se remonta a los origenes de
la carta como texto literario en el mun-
do cldsico y sobre todo en el epistolario
arquetipico de Cicerdn. Presenta luego
«la carta en la Edad humanista», donde
expone la actividad de Petrarca y Eras-
mo de Rotterdam. La figura intelectual
de Erasmo permite pasar sin solucién
de continuidad a las cartas de Tomais
Moro y a su contenido.

Hombre prudente y hombre de
conciencia, Tomds Moro supo imprimir
a su accidentada existencia una notable

unidad. La centralidad y cardcter irrepe-
tible de la persona brillan en su desarro-
llo personal, caracterizado por el equili-
brio y la coherencia. Moro consiguié en
circunstancias dificiles dar al César lo
que era del César y dar a Dios lo que
pertenecia a Dios. Esta es la constante
de su vida familiar, casado dos veces y
progenitor de numerosa prole. Su vida
intelectual no oscilaba entre la razén y
la fe, sino que habitaba simultdneamen-
te en ambas y se nutria de ellas. La acti-
vidad publica de Moro, desempenada
en tiempos criticos para Inglaterra y pa-
ra la Iglesia, reflejaba su vida espiritual,
forjada precisamente con la meditacién
de los acontecimientos a la luz de la Pa-
labra de Dios escrita y operante en la
comunidad cristiana. Moro entendié y
vivi6 el martirio como un acto supremo
de prudencia y de fidelidad, que coro-
naba sin bravuconeria ni gestos desa-
fiantes una vida leal a Dios, a la Iglesia,
a sus amigos y a su familia.

El lector contempordneo de estas
cartas dificilmente dejard de pensar que
los graves asuntos religiosos y politicos
que ocupan las decisiones de Moro si-
guen planteados a los hombres y mujeres
cristianos de nuestro tiempo. Se trata de
problemas que probablemente nunca
llegardn a tener una solucién completa
en un clima de bonanza. Son el 4mbito
interno y externo donde ha de formarse
el carcter del hombre creyente, que es 'y
se siente, a la vez, hijo de la Iglesia y
miembro de la ciudad temporal.

José Morales

Walter KASPER ET AL. (eds.), Dicciona-
rio enciclopédico de los Papas y del Papa-
do, Editorial Herder, Barcelona 2003,
608 pp., 14 x 22, ISBN 8425422426.

Con el presente volumen la edito-
rial Herder ha iniciado una coleccién
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de diccionarios sobre aspectos de la
Historia de la Iglesia y la Teologfa, re-
cientemente enriquecida con dos nue-
vos tomos: el Diccionario enciclopédico
de historia de la Iglesia'y el Diccionario
enciclopédico de la época de la Reforma
aparecidos en el 2005. El primer ejem-
plar, dedicado al Papado, se inscribe en
la revisién teoldgica e historiografica
que se estd produciendo en los dltimos
afios sobre de la configuracién histéri-
ca del Papado y el contenido teolégico
del ministerio petrino. Bajo la direc-
cién del cardenal Walter Kasper —pre-
sidente del Pontificio Consejo para la
Promocién de la Unidad de los Cris-
tianos—, la presente obra pretende po-
ner a disposicién de un publico gene-
ral una sintesis clara y actualizada de
aquellos conceptos, instituciones y
principales personajes que dieron for-
ma a la institucién del Papado a lo lar-
go de sus veinte siglos de historia. Para
ello se ha reunido la coleccién de «vo-
ces» o «entradas» aparecidas en la ter-
cera edicion del Lexicon fiir Theologie
und Kirche (1993-2001), sometidas a
una revisién supervisada por los profe-
sores Ernst Dassmann, Odilo Engels,
Klaus Ganzer y Heribert Schmitz, y
enriquecida —en la edicién espafio-
la— por nuevas «voces» relacionadas
con la Peninsula Ibérica y Latinoamé-
rica, a cargo del profesor Ignasi Fer-
nandez Terricabras.

La perspectiva teoldgica —sin des-
cuidar los aspectos biogréficos o histéri-
cos— es quizd el rasgo que distingue la
presente obra de otros diccionarios apa-
recidos en los tltimos afios con un
buen nivel histérico, como el dirigido
por Javier Paredes (Diccionario de los
Papas y concilios, Ariel, Barcelona 1999)
o el Dictionnaire historique de la Papau-
# coordinado por Philippe Levillain
(Fayard, Paris 1994). El Diccionario en-
ciclopédico de los Papas y del Papado con-
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tiene dos géneros de voces: las biogra-
fias de los papas y antipapas que se han
sucedido en la Historia, y una gran va-
riedad de términos relacionados con el
Papado que afectan al 4mbito teolégico
(Infalibilidad», «Primado»), institucio-
nal («Curia Romana», «Capilla Papal»,
«Estados Pontificios»), juridico-candni-
co («Concordato», «Affectio Papalis»,
«Visita ad limina»), histérico («Rosa de
Oro», «Historiografia de los papas»,
«insignias papales»), artistico («Capilla
Sixtina», «Castel Sant’Angelo») e in-
cluso ceremoniales («Misa papal», «En-
tronizacién», silla gestatoria»). Se in-
cluyen también lugares geogrificos
especialmente relevantes en la historia
del Papado («Roma», «Avignon», «Vi-
terbo») y también organismos actuales
como la «Radio Vaticana» o el «Anuario
Pontificio», que confieren al dicciona-
rio una peculiar novedad. La seleccién
de términos es pues muy completa y
cumple sobradamente la finalidad de la
obra. Tal vez hubiera sido interesante
incluir las semblanzas de las principales
personalidades que en el dmbito teold-
gico han contribuido a enriquecer
nuestra comprension del Papado, si
bien esto habria aumentado excesiva-
mente las pdginas de un diccionario
que pretende ser manejable.

Entre los autores —en su mayorfa
alemanes— figuran firmas tan solven-
tes como Klaus Schatz —con su apor-
tacién en la voz «Papador—, Wolf-
gang Reinhard —buen conocedor del
«Nepotismo» pontificio—, Roger Au-
bert, Victor Saxer, Giuseppe Alberigo
y tantos otros. Para el dmbito espafiol
son particularmente valiosas por su
precisién y puesta al dia las voces de
Ignasi Ferndndez Terricabras sobre
«Espafia y Papado», «Cdmara Apostéli-
ca y Espafia» o «Embajada de Espafa
ante la Santa Sede», asi como las apor-
taciones de otros especialistas como
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José Luis Gonzédlez Novalin o Johan-
nes Grohe.

Todas las voces incluyen una biblio-
graffa selecta y actualizada, a veces pe-
quefios retratos de los papas, o emble-
mas heraldicos que contienen algunas
confusiones, como le ocurre a «Alejan-
dro VI» cuyas armas incorporan un leén
rampante en punta que nunca ostento.
Son oportunos los mapas o planos sen-
cillos que completan la explicacién de
«Estados Pontificios» o «Ciudad del Va-
ticano», asi como dos indices iniciales
—uno cronolégico de papas/antipapas
y otro de conceptos— que permiten
apreciar la extension y profundidad de
la obra.

Pensamos que diccionarios de este
género —que combinan sencillez expo-
sitiva y profundidad teolégica— son un
acierto editorial para dar a conocer a un
publico amplio los avances que han
contribuido a definir mejor la riqueza
de una de las instituciones mds impor-
tantes de la Iglesia.

Alvaro FERNANDEZ DE CORDOVA

Jean SEVILLIA, Histdricamente incorrec-
to. Para acabar con el pasado vinico, Ciu-
dadela, Madrid 2006, 398 pp., 14 x 21,
ISBN 84-934669-0-5.

La invencién de la imprenta fue
quizd la mayor aportacién de la época
moderna a la difusién del conocimien-
to. Pero no sélo difundié el conoci-
miento. También la manipulacién inte-
resada de la verdad. Jean Frangois Revel
decia que el antiguo enemigo del saber
era la ignorancia; pero hoy es la menti-
ra. Las batallas politicas de la Moderni-
dad, desde los primeros pasos de la Re-
volucién francesa hasta el fin de la
revolucién comunista, han sido acom-
pafniadas de manipulaciones ideoldgicas

masivas. En su genial novela 7984, Or-
well caricaturiza un «ministerio de la
verdad», que se ocupaba de recrear la
verdad histérica segin convenia a cada
momento. La Iglesia catélica ha sufrido
bastante. Desde el caso Galileo, conver-
tido en cliché por los librepensadores
para representar una relacién de la Igle-
sia con la ciencia, hasta El vicario, de
Hochhuth, pieza teatral promovida por
los comunistas, para marcar la figura de
Pio XII como antisemita, contra la evi-
dencia histérica.

Jean Sévillia es columnista de Le Fi-
garo y redactor jefe adjunto de Figaro
Magazine, su suplemento cultural. Se
ha hecho un lugar en los foros de opi-
nién franceses y es una figura frecuen-
temente invitada a los debates. Esto a
pesar de su opinién catélica confesante.
Se ha traducido ya su libro sobre £/ ze-
rrorismo intelectual, donde hace un re-
paso de los tabtes que ha creado una
cierta izquierda para mantener cautiva a
la opinién publica sobre lo que estd
bien visto. Aunque lo hace con una ép-
tica preferentemente francesa, cualquier
lector apreciard lo parecidas que son es-
tas estrategias intelectuales en todos los
paises europeos.

Este es un libro paralelo, pero en
lugar de las cuestiones politicas o in-
telectuales, repasa los temas histdricos
maltratados por su uso polémico y re-
ducidos a clichés. Son el feudalismo, las
cruzadas, la inquisicién francesa y es-
panola, las guerras de religién, la Ilus-
tracién, las complejidades de la Revo-
lucién francesa, la abolicién de la
esclavitud. Llega a fenémenos més re-
cientes, como la corriente pacifista, el
juego entre el fascismo y el antifascis-
mo. Y revisa los mitos de la Resistencia
y el colaboracionismo, la posicién de
Pio XII sobre la cuestién judfa y la des-
colonizacién (francesa). Lo hace con un
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estilo 4gil e informado y, en ese sentido,
resulta un libro (til para resituar rdpida-
mente estas cuestiones. Aunque con
una dptica mds politica, recuerda los
trabajos de Jean Dumont, La Iglesia an-
te el reto de la verdad (Encuentro, 1987)
o de Vittorio Messori, Leyendas negras
de la Iglesia (Planeta Testimonio, 1996).

Juan Luis Lorda

SAGRADA ESCRITURA

TOMAS DE AQUINO, Sobre el Verbo: Co-
mentario al Prélogo del Evangelio de San
Juan, Introduccidn, traduccién y notas
de Juan Fernando Sellés (Coleccién de
Pensamiento Medieval y Renacentista,
73), Eunsa, Pamplona 2005, 172 pp.,
17 x 24, ISBN 978-84-3132-329-5.

La «Coleccién de pensamiento me-
dieval y renacentista» promovida por el
Departamento de Filosofifa de la Uni-
versidad de Navarra acrecienta su acer-
vo con la edicién del comentario de To-
mds de Aquino al prélogo del evangelio
de San Juan. De este modo se pone al
acceso del publico un texto que reviste
interés desde diversos puntos de vista:
por tratarse de un comentario biblico
de Santo Tomds, por su relieve cristol6-
gico y por sus implicaciones epistemo-
légicas.

El Aquinate se ocupé a lo largo de
su vida en diversos momentos del Ver-
bo de Dios, normalmente en contextos
trinitarios: desde el Comentario a las
Sentencias, pasando por De veritate (q.
4) y Contra Gentiles hasta la Summa
Theologiae, por referirnos tan sélo a las
obras mayores. En el escrito que co-
mentamos, el orden de exposicién no es
sistemdtico, como en las obras prece-
dentes, sino que progresa al hilo del
propio texto evangélico.
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Juan Fernando Sellés es el autor de
esta edicién, tanto de la traduccién co-
mo de la introduccién y de las notas.
En cuanto a la traduccién lo dnico que
cabe lamentar es algo ajeno a ella: la au-
sencia del texto original que, en este ti-
po de ediciones y para los lectores a
quienes puedan interesar més este tipo
de textos, resulta muy necesaria.

La introduccién es breve (pp. 15-
20) pero suficiente para el objetivo que
el autor se propone, ya que le permite
tratar de la fecha de composicién, de la
autenticidad, de la estructura y de las
principales ediciones. Quien esté fami-
liarizado con la doctrina tomasiana so-
bre el Verbo echard seguramente en fal-
ta un desarrollo del contexto histérico
en que Santo Tomds escribid este co-
mentario, asi como alguna alusién a la
doctrina sobre el Verbo que defendié en
los diferentes momentos de su vida y de
su obra.

Por lo que se refiere a las notas, Se-
1lés ofrece tres tipos distintos. Unas no-
tas son explicativas, y por ello suelen ser
muy utiles para el lector. Otro tipo es el
de aquellas que ofrecen las referencias
bibliograficas de las citas biblicas, pa-
tristicas o de fildsofos que hace Santo
Tomis. El tercer grupo es el de aporta-
ciones bibliogréficas que hace el autor.
Estas dltimas notas son indudablemen-
te las mds discutibles ya que los titulos
de monografias que aduce no respon-
den a un criterio riguroso, sino simple-
mente a sugerencias de trabajos que al
autor le resultan mds conocidos.

Estamos, en resumen, ante una pu-
blicacién que pone al acceso del lector
un texto tomasiano de interés, que hay
que leer teniendo en cuenta el contexto
mds amplio de la teologfa trinitaria y

del Verbo del Aquinate.

César Izquierdo
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Lambertus J. LIETAERT PEERBOLTE,
Paolo il missionario. Alle origini della
missione cristiana, San Paolo, Cinisello
Balsamo 2006, 400 pp., 15 x 22, ISBN
88-215-5566-6.

Pablo es una de las figuras sefieras
de los inicios de la actividad misionera
cristiana. Esta misién tuvo sus origenes
en un mandato de Jesucristo, como
aparece claramente expresado, por
ejemplo, en el Evangelio segiin Mateo
(Mt 28,16-20). Sin embargo, Pablo le
confirié unas caracteristicas muy con-
cretas, que se convertirfan en la sefial de
identidad del proselitismo cristiano ya
desde sus inicios.

El libro de L.]. Lietaert, actualmen-
te profesor de Nuevo Testamento en
Kampen (Holanda), se sitda en esta
perspectiva. Como sefiala en el prefa-
cio, no pretende reconstruir una teolo-
gia de Pablo, describir su ministerio o
establecer una cronologfa de la vida del
ap6stol. El objeto del libro es una cues-
tibn mds concreta: jhasta qué punto
podemos definir como «misionero» el
ministerio de Pablo y cémo podemos
explicar su tesén?

Para analizar los motivos y las carac-
teristicas de la accién misionera de Pa-
blo, el autor estudia, en primer lugar, el
contexto religioso de la época: «He bus-
cado interpretar a Pablo, sobre todo y
particularmente, como parte de su con-
texto religioso, de tal modo que, a partir
de esta perspectiva, emergiesen las carac-
teristicas principales de su ministerio y
de sus ideas» (5). En un segundo mo-
mento, procede a delimitar lo especifico
de la misién paulina, lo que la diferencia
de la actividad «misionera» o proselitista
tanto del judaismo como de los cultos y
las filosoffas paganas de la época.

La monografia se articula en seis
partes. La primera y la segunda son una

aproximacién al contexto religioso ge-
neral de la actividad misionera de Pa-
blo: «la propaganda judfa y la difusién
del judaismo»; «la difusién de los cultos
y de las filosoffas paganas». Las cuatro
siguientes abordan el tema de la misién
paulina de un modo progresivo: «el
movimiento pre-paulino»; «el fariseo
llamado por Dios»; «el apdstol de las
gentes»; «Pablo, el misionero». La obra
se completa con dos apéndices dedica-
dos a la terminologfa de la misién en el
Nuevo Testamento y en la versién de
los Setenta.

Cada capitulo se cierra con una bre-
ve conclusién, que es muy util para re-
tomar los resultados de la investigacién
y, a partir de ahi, dar el siguiente paso.
La conclusién general es clara y estd bien
desarrollada. El autor destaca, por un la-
do, que la misién proselitista de Pablo
no tiene su origen en los cultos judios o
paganos de la era pre-cristiana. El anun-
cio cristiano parte de la predicacién de la
cercania del reino de Dios por parte de
Jests. Tras los eventos pascuales, los dis-
cipulos empiezan a predicar el anuncio
de Jests, que ha sido confirmado por
Dios al resucitarle, impulsados por el en-
cargo misionero que han recibido. Sin
embargo, las circunstancias hacen que
este anuncio del reino de Dios deje paso
al anuncio de otro elemento fundamen-
tal: el evento Cristo. Esto es, el anuncio
de la cercania del reino deja paso a la
conviccién de que éste ya se ha inaugu-
rado tras la muerte y resurreccién de Je-
sus. Este anuncio llevé a la formacién de
las primeras comunidades cristianas.

Pablo, tras su conversion, se integrd
en la comunidad cristiana de Antio-
quia, de la que recibirfa el encargo de su
primera misién apostélica. Sin embar-
go, y tras las revelaciones recibidas en su
conversién, pronto empezd a desarro-
llar un ministerio mds especifico: predi-
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car a los que adn no habfan escuchado
la buena nueva, tanto judios como gen-
tiles. Durante su misién, y como fruto
de la fuerza del Evangelio, fund6 nue-
vas comunidades, cuyo objetivo funda-
mental era el de servir a una ulterior di-
fusién del Evangelio.

Desde un punto de vista teoldgico,
Pablo se movié llevado por la firme
conviccién de que para salvarse era ne-
cesaria la confesién de Cristo como el
Sefior. Pero para ello, era necesario lo-
grar la méxima difusién del Evangelio,
gracias a la fundacién de nuevas comu-
nidades y a la adhesion a ellas. Pero a es-
te motivo teoldgico se afadfa otro: la
conviccién de que la comunidad cris-
tiana no era un grupo cualquiera, sino
una «nueva creacién en Cristo». Por lo
tanto, la adhesién a la «comunidad-en-
Cristo» es vista como necesaria para la
salvacién. De aqui es de donde nacié la
misién proselitista cristiana.

La obra de Lietaert no es un manual
de teologfa paulina ni de sus cartas.
Paolo il missionario es una monografia
que nos ofrece los resultados de la in-
vestigacién que el autor ha llevado a ca-
bo entre 1996 y 2003, afio de la publi-
cacién del original inglés (Paul the
Missionary, Peeters, Leuven). Las con-
clusiones no aportan grandes noveda-
des sobre la naturaleza de los origenes
de la misién cristiana, si bien es de gran
utilidad para una mejor comprensién
de dos temas vitales: las razones que
movieron al apéstol en su misidn apos-
télica, el impulso decisivo que dio Pa-
blo a la misién cristiana de los origenes.

El trabajo ha sido llevado a cabo con
rigor cientifico y se apoya, en gran medi-
da, en los textos biblicos, con un amplio
recurso a la bibliografia especializada.

En resumen, esta obra es un intere-
sante complemento a los temas genera-
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les tratados por los manuales sobre San
Pablo y su obra. También es de especial
utilidad para los estudiosos de los orige-
nes del cristianismo, especialmente en
lo que respecta al ambiente religioso en
el que éste nace y se desarrolla.

Juan Luis Caballero

Burkard M. ZAPFE, jesaja 56-66. Die
Neue Echter Bibel. Kommentar zum
Alten Testament mit der Einheitiiber-
setzung, Echter Verlag, Wiirzburg
2006, 101 pp., 16 x 24, ISBN
3429023386.

B.M. Zapff ya habfa comentado el
Deuteroisafas (2001) en esta serie de
comentarios promovidos por la «Die
Neue Echter Bibel». Ahora nos presen-
ta el Tritoisafas, pp. 343-444 siguiendo
la paginacién de los volimenes anterio-
res. Como es habitual en la serie, se nos
ofrece una introduccién breve (12 pagi-
nas) pero completa, y después el co-
mentario detallado del texto biblico.

En la Introduccién senala en primer
lugar las particularidades de esta parte
de Isafas para que pueda considerarse
una unidad en s{ misma distinta del
Deuteroisafas y sea objeto de un volu-
men aparte en el comentario. Entre ta-
les caracteristicas sefiala el hecho de que
supone la existencia del Templo recons-
truido tras la vuelta del exilio, el reflejo
de una comunidad establecida en Jeru-
salén, la consideracién de la salvacién
no tanto como vuelta de los desterrados
sino como glorificacién de Jerusalén, la
diversidad dentro de la comunidad
identificando el Siervo de Dios con un
grupo determinado, y la participacién
de los pueblos en la salvacién.

A continuacién el A. aborda la
composicién y formacién del Trito-
isafas, o como prefiere llamarlo «colec-
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cién tritoisaiana». Esta no es un con-
glomerado desordenado de textos, sino
que responde mds bien a los versiculos
iniciales (Is 56,1-8), en los que Dios ex-
horta a practicar el derecho y guardar el
sabado para que pronto venga su salva-
cién y su justicia, incluso para los eu-
nucos y los extranjeros. Asf enlaza con
la promesa de salvacién del Deutero-
isafas. La salvacién se describe en Is 60-
62 como glorificacién de Jerusalén, que
constituye el nicleo del Tritoisfas. Los
capitulos precedentes (Is 56,9-59,21)
son una llamada a los distintos grupos a
convertirse pues ellos son los respon-
sables de que no llegue la salvacién,
mientras que en los siguientes (Is 63,1-
66,17) se anuncia la justicia de Dios so-
bre los pueblos y la salvacién del grupo
de los convertidos dentro del pueblo de
Dios (identificados ahora con el Siervo
de Yahweh), de la que participardn tam-
bién los pueblos gentiles. En cuanto a la
composicién el A. mantiene, con otros
comentaristas recientes, que se trata de
un progresivo proceso de escritura en el
que al nuacleo de Is 60-62 se van afia-
diendo en distintos pasos —enmunera
hasta cinco— el resto del material, que
viene a ser reelaboracién y actualizacién
de aspectos que se encontraban en el
Proto y Deuteroisafas.

Un amplio espacio (pp. 347-351)
dedica el A. a describir el mensaje de Is
56-66 sefialando algunos temas centra-
les que afloran a lo largo del libro. Asi,
se fija en las diversas representaciones
que se dan del pueblo de Dios, desde la
pertenencia a él en razén de sangre en el
nucleo central, hasta la pertenencia se-
gun criterios éticos y cultuales, al que se
unirdn también los gentiles; en la uni-
dad que pide entre el obrar religioso y el
comportamiento social; en las dos di-
versas comprensiones que aparecen del
templo, como lugar de la presencia de
Dios segtin Is 60-62, o como resaltando

la trascendencia en la oracién de Is
63,7-64,11; 66,1; y en la actualizacién
que hace de la figura del Siervo aplicdn-
dola al pueblo convertido. Con todo
ello, sefiala Zapff, en los diferentes pa-
sos del proceso de formacién se han
asumido y actualizado importantes te-
mas de Isafas.

La introduccién termina exponien-
do el uso que en el Nuevo Testamento
se hace de algunos de los pasajes de Is
56-66 haciendo notar sucintamente la
orientacién con que se reciben. Tras la
introduccién ofrece una amplia y orde-

nada bibliografia.

El texto viene presentado con la es-
tructuracion propuesta en la introduc-
cién, y comentado atendiendo a la uni-
dad de cada pequefia pericopa con la
anterior, y a la significacién de cada uno
de los versiculos. Al final del comentario
a cada capitulo sefiala la incidencia que
alguno de los pasajes del mismo ha teni-
do en el Nuevo Testamento.

Sien la finalidad de la coleccién de
estos comentarios estd informar con
precisién y brevedad del estado actual
de la exégesis, sin entrar en discusiones
eruditas, y proponer la comprensién
teoldgica de los textos y la captacién de
su mensaje, tanto éste como el anterior
comentario del Deuteroisafas cumplen
perfectamente ese objetivo.

Gonzalo Aranda Pérez

Giovanni Maria VIAN, La biblioteca de
Dios. Historia de los textos cristianos, Edi-
ciones Cristiandad, Madrid 2006, 471
pp. 13 x 20,5, ISBN 84-7057-518-X.

«Este libro quiere narrar (...) la his-
toria (...) de la investigacién acerca de
una palabra, que, escrita de inmediato,
se consideré que estaba inspirada por
Dios y, mds atin, pronunciada por él.
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Una palabra que ya el primer cristianis-
mo cree hecha carne en Jests y que es
mids tarde escrita, casi encarnada tam-
bién en ella, como sugiere en un texto
del s. XV la osada comparacién entre el
libro sostenido en las manos y el nifio
Jesus entre los brazos de Simedn» (p. 9).

Como ya explica el A. en una breve
premisa, el estudio parte de la palabra
que se convierte en Escritura por exce-
lencia y que a su vez estd en la raiz de
otras innumerables escrituras, los libros
de Dios y sobre Dios. La dptica que se
adopta no se queda en una historia de
la filologfa de los textos cristianos y so-
bre los textos cristianos, sino que se am-
plia a «la historia de la transmisién de
estos textos, y en definitiva de la misma
tradicién cultural cristiana» (p. 10).

Giovanni Maria Vian (Roma 1952),
es catedrdtico de filologfa patristica en
la Universidad La Sapienza de Roma.
Estudia la interpretacién de la Biblia en
el judaismo y en el cristianismo anti-
guos, y el papado en la edad contempo-
rdnea. Publicé el original de la obra que
ahora resefiamos, en italiano, en 2001,
con el titulo Bibliotheca divina. La tra-
duccién espafiola (primera edicién de
2005) ha sido revisada por el mismo A.

El libro consta de doce capitulos: 1.
Prélogo entre historia, ideologia y cul-
tura; I1. Al principio Biblia y libros; I1I.
Cristianismo y culturas; IV. La cultura
alejandrina: Origenes; V. La herencia
alejandrina: Eusebio; VI. Entre Oriente
y Occidente: Jerénimo; VII. Los uld-
mos resplandores de todo un mundo;
VIII. La Edad Media o la leyenda de los
siglos oscuros; IX. El esplendor del hu-
manismo; X. Los frutos de la gran eru-
dicién; XI. El fin de la continuidad;
XII. Un epilogo entre textos y estudios.

El prélogo es un pequefo ensayo so-
bre la acepcidn «filologfa patristica» y so-
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bre la posibilidad de hablar de una cul-
tura cristiana. En estas pdginas el autor
defiende la inclusién de los textos patris-
ticos junto con los demds textos de la an-
tigiledad: no constituyen un conjunto
aparte, ni son menos importantes que el
resto. Esta disciplina se centra también
en los textos cristianos mds antiguos, que
cristalizaron con el paso de los afios en el
Nuevo Testamento. Ademds, considera
que se extiende hasta el mismo siglo XX,
ya que en todo ese tiempo los textos cris-
tianos y los estudios sobre ellos han ejer-
cido una influencia muy creativa.

Los capitulos I a XI se atienen a una
forma cronolégica. Después de unas pri-
meras pdginas sobre el nacimiento de la
Biblia cristiana y la herencia del judafs-
mo helenistico, los capitulos IV-VI se de-
tienen en tres de la «piedras miliares» en
la historia de los textos cristianos: Orige-
nes, Eusebio y Jerénimo. El capitulo VII
estd dedicado a las dltimas figuras de la
antigiiedad, entre las que destacan Am-
brosio y Agustin. El resto —todos los ca-
pitulos tienen una extensién mds o me-
nos similar— estd dedicado a las grandes
etapas posteriores hasta el siglo XX.

El epilogo es una interesante aporta-
ci6n al tema de las fuentes y los instru-
mentos que posibilitan el acceso a los tex-
tos: ediciones de las obras singulares,
colecciones, repertorios, manuales, mo-
nograffas, variantes textuales, indices, etc.
En estas paginas el A. hace una somera
valoracién de cada una de estas obras.

El libro en su conjunto es erudito
pero, al mismo tiempo, accesible a todo
lector culto interesado en la historia del
cristianismo. El estilo es claro y ameno.
Las notas a pie de pdgina son escasas. A
la amplia bibliografia se dedican las pd-
ginas 397-421, seguidas por un indice
de nombres y materias.

Juan Luis Caballero
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David B. GOWLER, What Are They Sa-
ying About the Historical Jesus?, Paulist
Press, New York-Mahwah, NJ 2007,
190 pp., 13,5 x 20,5, ISBN 978-0-
8091-4445-7.

El libro, como todos los de la colec-
cién «What Are They Saying About...»,
pretende ser un status quaestionis del te-
ma que se propone en el titulo. Lo ca-
racteristico de la coleccién es su cardc-
ter de introduccién bibliografica: se
trata de libros que son como un resu-
men ordenado del contenido de otros
libros. Lo singular en este caso es que el
contenido del libro rebaja un poco las
ambiciones del titulo. En la préctica,
aborda las obras sobre el Jests histérico
pertenecientes a la Third Quest, es de-
cir, las publicadas en los tltimos veinti-
cinco afios. Se limita, ademds, a los au-
tores de 4mbito norteamericano. Con
todo, cunando el autor sitda la investi-
gacién en su contexto, incluye algunos
autores europeos.

El primer capitulo se titula «La mo-
derna investigacién sobre el Jests histd-
rico». En ¢él repasa brevemente —17 p4-
ginas no permiten grandes desarrollos—
algunos hitos de la critica liberal a los
evangelios que desembocé en las prime-
ras vidas de Jesds del siglo XIX: H.S.
Reimarus, D.E Strauss y E. Renan. Des-
pués, recuerda cémo la posicién escato-
légica de J. Weiss y A. Schweitzer, y las
obras criticas de W. Wrede y M. Kahler
echaron por tderra las ilusiones de este
primer intento de construir una vida de
Jestis distinta de la narrada en los Evan-
gelios. Los Evangelios, conclufan, son
escritos de fe y no son fuentes fiables pa-
ra la investigacién histérica. De esa posi-
cién se sigue de manera necesaria el co-
lapso o el eclipse, al menos parcial, en la
investigacion del Jests de la historia. Es
el momento de Bultmann: no interesa el
Jestss de la historia sino el Cristo de la fe.

El capitulo segundo se titula «La
continuidad en la investigacién sobre el
Jesus histérico». En apenas 13 péginas,
se expone brevemente lo que la investi-
gacion llama la «New Quest», la nueva
investigacién sobre el Jests histérico
que se inicié con una conferencia que
E. Kidsemann impartié en 1953 a otros
discipulos de Bultmann. Es sabido que
esta conferencia dio lugar a una nueva
fase en el estudio de Jests: se volvié a
recuperar el optimismo en la posibili-
dad de escribir una vida de Jests, sobre
todo por la aplicacién del criterio de
discontinuidad: no todo en los Evange-
lios es manifestacién de una fe sin fun-
damento histérico, o al menos sin fun-
damento histérico demostrable. En
realidad, hay actitudes de Jesds mani-
festadas en los Evangelios —como, por
ejemplo, llamar a Dios padre, abba—
que no provienen del judaismo de la
época, ya que no estdn documentadas,
ni pueden provenir de la primitiva cris-
tiandad, pues son excesivamente auda-
ces: s6lo pueden tener su origen en Je-
sis. Con la ayuda de este criterio se
escribieron las vidas de Jesus de G.
Bornkamm, H. Conzelmann, J.M. Ro-
binson, o las investigaciones de J. Jere-
mias o N. Perrin.

Los otros cinco capitulos, que ocu-
pan obviamente la mayor parte del li-
bro, tratan de diversos grupos, o perso-
nas, que se pueden encuadrar en lo que
se llama la «Third Quest». Se denomina
de esta manera el intento de construir
una vida de Jesds —del Jests histéri-
co— que se da desde los afios 80 del si-
glo pasado. Estas vidas de Jesus tienen
mucho de liberales, pero a diferencia de
la critica del siglo XIX, muy influida
por prejuicios filoséficos, esta investiga-
cién se basa més en los descubrimientos
de la Filologfa o la Historia. Y asi, si la
investigacién del XIX hacfa de Jestis un
librepensador y, por tanto, en cierta
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manera, lo universalizaba, esta critica
suele empefiarse en particularizarlo y
situarlo en su tiempo, como un campe-
sino de Galilea del siglo I, un judio
marginal, etc. A diferencia de la «New
Quest», este tercer movimiento ha mul-
tiplicado la metodologia en la aplica-
cién de criterios de historicidad.

En el primero de estos cinco capitu-
los, Gowler examina a «El Jesus Semi-
nar y sus criticos». El Jesus Seminar de
R. Funk, M. Borg, J.D. Crossan, etc.,
se hizo famoso hace unos afios porque
proponfa una nueva investigacién de la
vida de Jests que acababa en una espe-
cie de quinto evangelio, resultado de
una votacién de los investigadores que
dilucidaban qué era de Jesds en los
evangelios (se ponfa en rojo), qué era
probablemente suyo (rosa), qué eran tal
vez ideas suyas pero no con sus palabras
(se ponia en gris), y qué no era de Jests
aunque los evangelistas lo propusieran
como suyo (negro). Gowler resume la
metodologia y los resultados a los que
llegaron estos autores, asi como las
principales criticas de estudiosos como
L.T. Johnson y N.T. Wrigth. Finalmen-
te, concluye el capitulo con unas apre-
ciaciones suyas. Este modo de proceder
se sigue en los otros cuatro capitulos
donde se resume la posicién de quien
concibe a Jestis como un profeta escato-
légico (E.P. Sanders, D. Allison, P. Fre-
diksen), un campesino de Galilea (]J.D.
Crossan, J. Reed), un judio marginal (J.
Meier), o un profeta escatoldgico impli-
cado en un cambio social (G. Theissen,
A. Mertz, W. Herzog). Junto a la expo-
sicién y al resumen de algunos aspectos
de estos libros, Gowler recoge también
las criticas de R. Brown, J. Eliott, N.T.
Wrigth, J. Dunn, etc.

Mis arriba hemos anotado que en
este resumen de Gowler, la investiga-
cién sobre el siglo XIX se ha reducido
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practicamente a tres autores: Reimarus,
Strauss y Renan. Si uno acude a la fa-
mosa obra de A. Schweitzer, «Investiga-
ciones sobre las vidas de Jestis» donde
examinaba las vidas de Jests del siglo
XIX se encuentra con estudios de de-
cenas y decenas de vidas de Jesus,
precedidas ademds de una disculpa de
Schweitzer por no haber examinado
«todas» las vidas publicadas. Lo mismo,
pero aumentado, podria decirse de las
obras sobre el Jests histérico en los tl-
timos veinticinco afios: son una multi-
tud. En este sentido trabajos como el de
Gowler pueden ser una primera gufa
para desbrozar el terreno: leer todos los
libros es probablemente improductivo.

Sin embargo, quedan en el fondo
algunas cuestiones que quizds no estén
del todo claras en el volumen. Es evi-
dente la necesidad de una investigacién
histérica no sélo del contenido de los
evangelios, sino también de las activida-
des de Jests. Pero no debe perderse de
vista que el Jests histérico del que se
habla aqui no es el Jests de la historia;
es el Jesds que se puede demostrar y
construir segin el método del histori-
cismo: es un Jesdis de laboratorio. J.
Meier decfa en el prélogo de su libro
«Un judio marginal» que el Jesds que
describia es aquél en el que estarfa de
acuerdo un cénclave imaginario de un
catélico, un judio, un historiador del si-
glo I, un agnéstico, etc. Pero, como
sentenciaba uno de sus criticos, puestos
a hablar de minimos, en lo que todo el
cénclave estarfa de acuerdo serfa en las
posiciones del agndstico. Ademds, la re-
construccién de Jests que suele salir de
estos escritos sigue pareciéndose mucho
al Jests de la critica liberal: si no es un
ap6stol del progreso, es, cuando menos,
alguien que predica amor de Dios, la
fraternidad universal y poco mds. Y, co-
mo decfa un investigador judio, a ¢l le
resultaba muy dificil pensar que sus
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compatriotas hubieran llevado a Jesus a
la cruz por predicar el amor y repetir
unas méximas saludables. Estos aspec-
tos, unos juicios criticos, son los que se
echan un poco en falta en el libro de
Gowler, que tiene bastante informa-
cién, pero donde, en ocasiones, resulta
dificil encontrar los criterios ultimos
que gufan sus juicios.

Vicente Balaguer

Gaetano DI PALMA, Se7 tu il Cristo? Tra
Gesuologia ¢ Messianicita, Pontificia Fa-
cold Teologica S. Bonaventura, Sera-
phicum-Herder (Collana di «cristolo-
gia» 1), Roma 2005, 323 pp., 17 x 24,
ISBN 88-87931-44-5.

En esta obra se expone y analiza el
debate contempordneo sobre la identi-
dad mesidnica de Jests de Nazaret. Re-
coge la tesis doctoral defendida por el
autor en la Facultad de Italia Meridio-
nal. El estudio se centra en los textos
llamados de «triple tradicién» (es decir,
presentes en los tres sindpticos), exclu-
yendo por tanto el tratamiento de «Q»
y de otras fuentes.

El esquema expositivo es claro. Des-
pués de dos capitulos introductorios so-
bre el mesianismo en el judaismo del si-
glo I y sobre el término «Mesfas» en los
sindpticos, va tratando en capitulos su-
cesivos los textos de triple tradicién: la
profesién de fe de Pedro (Mc 8,27-39),
la entrada mesidnica en Jerusalén (Mc
11,1-11), la pardbola de los vifiadores
homicidas (Mc 12,1-12), la pregunta
sobre el Mesfas como Hijo de David
(Mc 12,35-37), el interrogatorio de
Caifds (Mc 14,60-64) y la comparecen-
cia ante Pilatos (Mc 15,1-3). En el dlti-
mo capitulo, se ocupa de la historicidad
de los textos examinados. Como es pre-
ceptivo en los trabajos de doctorado, se
termina realizando unas conclusiones

generales y consignando la bibliografia
sobre el tema tratado. Es una obra escri-
ta en un estilo lineal y de fAcil lectura.
Al final de cada capitulo se resumen las
principales ideas tratadas en el mismo.

Se trata de una obra principalmente
exegética, atenta a las aportaciones mds
recientes, particularmente a las realiza-
das por los autores de la «tercera bus-
queda» (Third Quest), reconociendo sus
méritos y también sus limites. Los estu-
diosos de la Third Quest —sefala el
autor— deben tomar conciencia del
hecho de que no es posible crear un Je-
sts distinto del que los evangelios han
consignado y que el Jests de la historia
no es separable del Cristo de la fe, pues
la fe cristiana se basa en una revelacién
histérica que acontece en las palabras y
obras concretas de Jesus (cfr. p. 287).

La tesis que sostiene el autor es que
Jesus ha hablado y actuado como envia-
do definitivo de Dios. Su predicacién y
sus obras suscitan el interrogante acerca
de su identidad. Sin proclamarlo expli-
citamente, ha actuado como Mesias, se-
gin una concepcién del mesianismo
que no se identifica con ninguna figura
particular de las que aparecen en el An-
tiguo Testamento aunque tiene la Escri-
tura Sagrada como punto de referencia.

Destaca el autor la relacién peculiar
de Jests con sus discipulos, los cuales
fueron paulatinamente descubriendo su
identidad. El episodio de Cesarea de Fi-
lipo tiene una gran importancia y testi-
fica la conviccidén que tienen los disci-
pulos del mesianismo de Jests. En su
ministerio en Jerusalén, se hace mds ex-
plicita la pretensién mesidnica de Jests,
de la que sus mismos adversarios esta-
ban convencidos.

La obra que presentamos tiene la
virtud de realizar, con buen criterio,
una sintesis de los recientes trabajos de
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exegetas ¢ historiadores. Para el tedlogo
dogmitico resulta, sin duda, de gran
utilidad al facilitar el conocimiento de
la literatura e investigaciones acerca de
una cuestién tan importante como la
autoconciencia mesidnica de Jesucristo.

Francisco Conesa

DOGMATICA

BENEDIKT XVI, Glaube und Vernunft:
die Regensburger Vorlesung. Kommentiert
von Gesine Schwan, Adel Theodor
Khoury, Karl Kardinal Lehmann, Her-
der, Freiburg 2006, 141 pp., 20,5 x 13,
ISBN 3451295970.

Durante su viaje pastoral a Baviera,
el 12 de septiembre de 2006 Benedicto
XVI pronuncié en la Universidad de
Ratisbona una leccién de enorme cala-
do filoséfico y teolégico, que, no obs-
tante, alcanzé celebridad por motivos
menos elevados. Uno de los temas clave
de la obra teolégica de Ratzinger es la
relacién entre fe y razén, convencido
como estd el autor de que la razén hu-
mana anhela el encuentro con la ver-
dad, que sélo logra plenamente cuando
recibe en la fe la autorrevelacién divina,
y de que la aceptacién en la fe del men-
saje cristiano necesita de la razén para
ser plenamente recibido, comprendido
y vivido. Lo humano aspira a plenifi-
carse en lo cristiano y lo cristiano se re-
cibe segtin lo més noble del espiritu hu-
mano, y en plena coherencia con sus
auténticos logros.

Esta preocupacién teoldgica ha sido
también una permanente preocupacién
pastoral, como sacerdote, como obispo,
y ahora como Romano Pontifice. En su
magisterio papal aparece constante-
mente su preocupacion por el foso que
el modo propio de entender la raciona-
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lidad en la época moderna ha abierto
entre razén y fe. El rechazo aprioristico
de todo intento humano de encontrar
la verdad fundante, la consiguiente au-
tolimitacién de la razén y la reclusién
de su aspiracidn al saber en el dmbito de
las ciencias experimentales suponen
una empobrecedora reduccién de lo
verdaderamente humano con vastas
consecuencias en todos los 6rdenes. No
es una cuestién meramente erudita. En
ella se juega el futuro de la humanidad,
como ha dicho Benedicto XVI en su
Discurso de Navidad a la curia romana
(22-X1-2006).

El objetivo de la leccién universi-
taria de Ratisbona era convocar a los
intelectuales occidentales a un didlogo
franco y abierto que debe desarrollarse
sobre la base de aquella facultad que to-
dos los humanos compartimos: la ra-
z6n. Benedicto XVI invitaba, en el fon-
do, a dialogar racionalmente sobre el
mismo concepto de razén, que es, en
realidad, hablar sobre el mismo hombre
y sus inquietudes, aspiraciones y bus-
quedas. Cuando en esta leccién el Papa
analiza las sucesivas fases de un proceso
histérico que ha demandado «deshele-
nizar» el cristianismo y la propia razén,
estd analizando el proceso de empeque-
fiecimiento de la razén y del mismo
hombre, estd diagnosticando las causas
de este proceso y sefalando la via de sa-
lida de su confinamiento en las ciencias
experimentales. El Papa reconoce el al-
to valor de los logros de la ciencia posi-
tiva, pero recuerda la necesidad de una
sabidurfa que vaya al fondo de lo verda-
deramente humano. Por esta razén, as-
pira a sefalar ese insoslayable vector
espiritual, despertar en el hombre con-
tempordneo su sed de verdad, y recor-
dar que esa inquietud no puede ser
acallada por unos resultados que se re-
duzcan a un conjunto de ecuaciones
matemadticas.
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Ademais del texto definitivo de la
leccién —que incluye las notas anadi-
das por el Papa para explicar su postura
personal respecto a las afirmaciones de
Manuel II Paledlogo—, esta publica-
cién recoge también los comentarios de
Gesine Schwan, catedritica de ciencias
politicas, que ha colaborado con el go-
bierno federal alemdn y el SPD en ta-
reas diversas, Theodor Khoury, editor
de los didlogos citados por el Papa, ex-
perto en la teologfa y la cultura mu-
sulmana, y mons. Lehmann, presidente
de la Conferencia Episcopal alemana.
Schwan defiende que en la praxis actual
de las ciencias experimentales intervie-
nen factores financieros, politicos y so-
ciales y no existe una auténtica libertad
de investigacién guiada por el exclusivo
servicio a la verdad. Afirma que la fe re-
ligiosa puede contribuir a independizar
a la ciencia de estos vinculos que des-
virtdan su esfuerzo. Khoury analiza la
presencia de tendencias voluntaristas en
la teologia musulmana y en su concep-
to de Dios. Lehmann estudia las rela-
ciones entre las religiones del tronco
abrahdmico. Afirma que sélo sobre la
base de la razdén es posible realizar un
verdadero entendimiento entre el mun-
do de la religién y la ciencia, secundan-
do la invitacién papal a entablar un
didlogo abierto y franco sobre los uni-
versales vinculos de la razén, que tiene
como objetivo alcanzar la verdad.

Juan Ignacio Ruiz-Aldaz

Juan José GARRIDO ZARAGOZA, Pensar
desde la fe, Facultad de Teologia «San
Vicente Ferrer» (Series «Didlogo», 12),
Valencia 2005, 285 pp., 16 x 22, ISBN
84-95269-22-8.

El autor, Catedritico de filosofia en
la Facultad de Teologfa San Vicente Fe-
rrer de Valencia, ha reunido en esta

obra una serie de ensayos, originados en
circunstancias diversas. Algunos son
trabajos inéditos y otros son fruto de
una reelaboracién de conferencias pro-
nunciadas en diversos foros o de articu-
los publicados con anterioridad. Todos
ellos poseen la comin pretensién de
arrojar la luz de un planteamiento cris-
tiano sobre algunos de los problemas y
dificultades que se plantean en las cir-
cunstancias concretas del mundo ac-
tual.

Al Profesor Garrido le mueve una
preocupacién de orden religioso y pas-
toral causada por la pérdida del sentido
cristiano en nuestra sociedad y, mds
concretamente, por el creciente aumen-
to de la indiferencia religiosa. Este inte-
rés otorga a la obra su principal unidad
inspiradora.

Los trece ensayos que forman este
libro estdn agrupados en tres grandes
partes. La primera de ellas, de temdtica
principalmente antropoldgica, se abre
con una presentacién sintética sobre las
concepciones actuales del hombre, a la
que sigue un estudio sobre la categorfa
encarnacidn en el pensamiento contem-
pordneo, y dos trabajos panordmicos
que buscan, respectivamente, ofrecer las
claves del humanismo cristiano del si-
glo XX y subrayar la importancia que
en la actual coyuntura cultural pueden
desempefiar la experiencia estética y el
arte cristiano como vias de acceso y de
apertura a la trascendencia.

Los cuatro capftulos que componen
la segunda parte versan sobre la manera
en que diversos autores relevantes del
siglo XX afrontan la cuestién sobre
Dios: Miguel de Unamuno, Maurice
Merleau-Ponty, Dietrich Bonhoeffer y
Emmanuel Mounier.

La tercera parte posee una mayor
fuerza teoldgica y pastoral que las ante-
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riores. El interés es aqui analizar algu-
nos de los diversos aspectos que la nue-
va evangelizacién plantea a la Iglesia en
el nuevo Milenio, especialmente en el
viejo continente europeo. Los dos pri-
meros capitulos (E/ mundo y el hombre
vistos desde y por la Iglesia; Valores domi-
nantes en nuestra sociedad y compromiso
cristiano) se centran en las relaciones de
la Iglesia con el mundo contempord-
neo, y examinan interesantes cuestio-
nes como la del didlogo Iglesia-mundo,
la autonomifa de las realidades tempora-
les, o las dimensiones que conforman el
compromiso cristiano. Los dos siguien-
tes capitulos son reflexiones desde dos
documentos del magisterio de Juan
Pablo 11, la Enciclica Fides et ratio y la
Exhortacién apostélica postsinodal Ec-
clesia in Europa. El texto concluye con
unos comentarios sugestivos del autor
sobre la formacién permanente de los
sacerdotes (Reavivar el carisma de Dios.
Nuevos planteamientos de la formacién
permanente de los sacerdotes), que tienen
como eje principal la Exhortacién
apostdlica Pastores dabo vobis de Juan

Pablo II.

Pensar desde la fe aglutina reflexiones
maduras que manifiestan el conoci-
miento que el autor posee de las princi-
pales corrientes filosoficas recientes, y
especialmente su familiaridad con los
planteamientos del personalismo. A lo
largo de las pdginas del libro, el Profesor
Garrido sabe discernir y valorar con
profundidad y claridad los problemas
que la modernidad, a veces de manera
trigica, ha despertado en el seno de
nuestra cultura, y logra transmitir la
conviccién de que, desde la buena noti-
cia de la cosmovisién cristiana, la Iglesia
puede afrontar con optimismo y espe-
ranza los retos de la nueva evangeliza-
cién.

Juan Alonso
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Antonio Livi y Giuseppe LORIZIO
(eds.), 1/ desiderio di conoscere la verita,
Lateran University Press (Coll. «Dibat-
tito per il millennio»), Roma 2005, 535
pp., 16 x 24, ISBN 88-465-0478-X.

A los cinco afios de la publicacién de
la Enciclica Fides et ratio, 1a Universidad
Lateranense de Roma organizé un im-
portante convenio internacional —po-
siblemente una de las reuniones cientifi-
cas mds significativas de las celebradas
en torno a la Enciclica— sobre la recep-
cién y asimilacién cultural de este im-
portante documento del magisterio de
Juan Pablo II. A la reunién acudieron fi-
18sofos y tedlogos de diversas proceden-
cias geograficas para entablar, a la luz del
documento, una reflexion interdiscipli-
nar sobre las relaciones entre teologfa y
filosoffa en el panorama cultural de los
comienzos del Tercer Milenio.

El presente volumen recoge las apor-
taciones de mds de veinte autores que
intervinieron en el convenio. Las contri-
buciones se han ordenado en cinco
apartados, que aunque no parecen bus-
car una estructura expositiva sistemdtica
y completa sobre la materia, si ofrecen
un texto final arménico y consistente,
que respeta al mismo tiempo el estilo
peculiar de cada uno de los ponentes.

En el primer apartado (Verizd di fede
e veriti di ragione), centrado en la circu-
laridad entre el saber filoséfico y el saber
teoldgico, se han agrupado tres significa-
tivas contribuciones de los siguientes au-
tores: Enrico Berti (Listanza metafisica
nella Fides et ratio), profesor de la Uni-
versita di Padova, para quien la verdade-
ra novedad de esta Enciclica no es la afir-
macién de la armonfa entre fe y razén
—doctrina ya tradicional y asumida ple-
namente en la cosmovisién catdlica—,
sino «la afirmacién del cardcter natural,
es decir, necesario, de la filosofia, el re-
conocimiento de su autonomia y la legi-
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timidad del pluralismo filoséfico» (p.
35); Antonio Livi (Le premesse razionali
della fede secondo Fides et ratio), que re-
flexiona extensamente sobre las premisas
racionales de la fe con interesantes refe-
rencias a los contenidos y al sentido de
los praeambula fidei); y Max Seckler
(Ragione e fede, filosofia e teologia).

La segunda parte (Dimensione stori-
ca) aglutina los estudios del profesor es-
tadounidense Ralph Mclnery (Assenza
di Dio, assenza dell’'nomo), del profesor
de la Universitd de Pisa Remo Bodei
(Cristianesimo e modernita alla luce della
Fides et ratio), del suizo Bernard N.
Schumacher (Per una filosofia che spera)
y de Giovanni Sala (La filosofia nel con-
testo dell'epistemologia reologica).

Vicende e Protagonisti es el titulo de la
tercera parte, donde puede destacarse el
trabajo de Hermann J. Pottmeyer sobre
el magisterio de la Dei Filius en el con-
texto teoldgico del siglo XX, asi como el
estudio de Gilbert Narcisse sobre la rela-
cién entre tomismo y magisterio eclesial
en la perspectiva del futuro de la teologfa.
Se completa este apartado con dos traba-
jos sobre la recepcién de la Fides et ratio
en Polonia (Eukasz Kamykowsky) y en el
dmbito espafiol (Salvador Pié-Ninot).

En la cuarta parte ha de subrayarse
el estudio que César Izquierdo realiza
sobre el momento fundativo del saber
creyente, es decir, sobre la nocién de
tradicién, asi como la exposicién de
Giuseppe Lorizio sobre las tres instan-
clas propias de la teologfa fundamental
contempordnea (epistemoldgica, fun-
dativa y contextual) a la luz del docu-
mento. También en este apartado viene
explicitada la dimensién dialégica de la
Enciclica, primeramente a través del
andlisis de Paolo Selvadagi particular-
mente atento al didlogo interreligioso, y
después por medio de las lecturas pro-
venientes de representantes de otras

confesiones cristianas, lo cual imprime
al volumen un caricter notablemente
ecuménico. En este sentido debe citarse
también el ensayo del profesor de la
Universidad Evangélica de Tubinga,
Eilert Herms, y el del tedlogo ortodoxo
de Belgrado, Bogdan M. Lubardic.

Un conjunto interesante de estu-
dios de diversos autores (Francesco Bot-
turi, Dario Antiseri, Vittorio Possenti,
Antonio Stagliand) sobre las relaciones
ente teologia y filosofia conforma la dl-
tima seccién de la obra. Y no puede de-
jar de mencionarse la valiosa y comple-
ta seleccién bibliografica, ordenada
temdticamente, que Antonio Sabetta
ofrece al final del volumen: Una biblio-
grafia ragionata di Fides et ratio.

El balance critico de la recepcién de
la Enciclica hace resaltar una idea fuerte
que estd latente en las reflexiones desa-
rrolladas en el convenio, y que se hace
explicita en la introduccién de los edito-
res, Antonio Livi y Giuseppe Lorizio: la
Fides et ratio responde a una preocupa-
cién pastoral, advertida ya hace tiempo
entre los principales retos de la evangeli-
zacién y de la catequesis y que consiste
en la necesidad de salvaguardar e incre-
mentar la vida de fe de los creyentes de
manera que éstos sean capaces de esta-
blecer un didlogo fecundo con la cultura
contempordnea (cfr. p. 12). La presente
obra constituye un intento valioso y efi-
caz para hacer realidad ese reto.

Juan Alonso

Aidan NICHOLS, Redeeming Beauty.
Soundings in Sacral Aesthetics, Ashgate
Publishing Ltd («Ashgate Studies in
Theology, Imagination and the Arts»,
s/n), Croft Road 2007, 168 pp., 14 x
16, ISBN 978-0-7546-6001-9.

El profesor titular de la Citedra
Juan Pablo II de teologia catdlica en la
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Universidad de Oxford, ofrece —en
primer lugar— un interesante recorrido
por la teologfa del icono en el pasado y
en el presente. Ahf aborda los funda-
mentos del arte cristiano y sus implica-
ciones, tanto en la doctrina de la crea-
cién como en la economia de la gracia.
Elabora después una interesante sintesis
de la estética de la proporcién tanto en
Agustin como en Tomds de Aquino
(pp- 3-18). En ellos se puede apreciar
—sostiene Nichols— que el pulchrum
no es un «transcendental olvidado»,
pues en estos sistemas de pensamiento
se refleja de modo critico la pancalia
propia de la época medieval. Asi, la be-
lleza, para el Aquinate, no serd sin mds
splendor boni seu veritatis, sino también
splendor formae (cfr. p. 14), lo cual po-
ne la presente estética en didlogo con las
estéticas de la modernidad. El mismo
Nichols parece definirse a si mismo co-
mo un «tomista balthasariano», y consi-
dera como un elemento comun a Agus-
tin, Tomds y el mismo Balthasar la
convenientia entre la belleza suprema y
las bellezas terrenales (p. 18). Por dl-
mo, hace el profesor oxoniense un bre-
ve recorrido por «el origen y la crisis del
arte cristiano», en donde alude a las ico-
nografias judia y cristiana primitiva, a la
influencia del islam y la controversia
iconoclasta, que da finalmente lugar a
una declaracién de iconofilia en el con-
cilio IT de Nicea (787), gracias también
a una profundizacién en el misterio de
la encarnacién (cfr. pp. 19-49).

La segunda parte de esta recopila-
cién de articulos estd dedicada a la teo-
logfa de la imagen en el siglo XX. En
primer lugar, se refiere a la iconofilia de
Balthasar, bien fundamentada en su ri-
ca y compleja estética teoldgica, en la
que los misterios de la Trinidad, la en-
carnacién y la resurreccién desempefian
un cometido fundante y fundamental.
Se ocupa también de los gustos estéti-
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cos del tedlogo de Lucerna, que resul-
tan de gran interés (pp. 57-69). En se-
gundo lugar, se ocupa Nichols del te6-
logo ortodoxo Sergei Bulgakov, quien
hace una interesante y sugerente pro-
fundizacién en la teologfa del icono en
clave trinitaria y pneumatoldgica, junto
con el misterio de la encarnacién y el
pasaje de la Transfiguracién (ademds de
algunas interesantes alusiones a una
«mariologfa icénica»). El icono serfa de
este modo casi un sacramento, que in-
cluso se compara a la Eucaristia, aun-
que su presencia no sea sustancial. «Re-
zar ante un icono de Cristo es rezarle
directamente, saludarle, besarle» (p.
87). Por ultimo, las breves incursiones
en la estética del icono en Joseph Ra-
tzinger, que forma parte de su progra-
ma de busqueda del rostro de Cristo.
Asi recuerda la «perspectiva litdrgica»
del actual papa-tedlogo, asi como sus
alusiones a la belleza de la cruz y —so-
bre todo— en la resurreccién, hasta el
punto de considerarlos —segun sefiala
Nichols— como eventos fundantes de
toda futura belleza (cfr. p. 98).

Por dltimo, en la tercera parte de
Redeeming Beauty, se ocupa de dos inte-
resantes ejemplos de la mutua influen-
cia entre ideas estéticas y manifestacio-
nes artisticas en el siglo XX. En primer
lugar, la revista LArt Sacré, promovida
por los dominicos franceses a partir de
1937 y que tuvo una gran influencia en
el debate estético y artistico cristiano en
los afios cincuenta del siglo pasado. En
ella influyeron figuras como Couturier,
Régamey, Denis, Desvallieres, Mari-
tain... Ahf se plantea, por ejemplo, a
raiz de las experiencias allf habidas, si el
arte sacro debe ser sin mds una referen-
cia a la trascendencia, o si requiere no
sélo una cierta fe, sino también un cier-
to conocimiento de la Escritura y de la
liturgia (cfr. p. 121). Por dltimo, se
aborda la recepcién del famoso e influ-
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yente Arte y escoldstica (1920) de Jac-
ques Maritain en Inglaterra, a través de
los artistas Eric Gill y David Jones. Co-
mo epilogo —en un dltimo capitulo ti-
tulado «Cristo y las musas»—, Nichols
se plantea algunas preguntas sobre la re-
lacién del arte con la trascendencia, la
creacién divina y sobre todo con el mis-
terio de Cristo, como principio creador
de un arte nuevo. La Iglesia no solo em-
plea el arte para difundir la doctrina
cristiana, sino que éste «resulta transfi-
gurado, para desempefiar una nueva
funcién en el mundo» (p. 149).

Pablo Blanco Sarto

Ettore MALNATI, Dio nella teologia cris-
tiana, Portalupi Editore s.r.l., Casale
Monferrato 2005, 298 pp., 13 x 21,
ISBN 88-8441-072-X.

Ettore Malnati (Trieste 1945), pro-
fesor en diversas instituciones universi-
tarias en Italia y Suiza, es autor de un
buen nimero de libros sobre antropo-
logia teoldégica, mariologfa, eclesiologia
y ecumenismo. En el libro que se co-
menta aqui, Malnati se propone pre-
sentar una sintesis de la temdtica refe-
rente a Dios Uno y Trino. En una
amplia introduccién se detiene en la di-
mensién trinitaria de toda la teologfa
sobre la base de una ontologfa trinita-
ria, en la linea de K. Hemmerle o P. Co-
da. Estudia a continuacidn la revelacién
de Dios en la Sagrada Escritura (pri-
mera parte). Contempla después el de-
sarrollo magisterial y teolégico de la
cuestién (segunda parte), realiza una
exposicidn sistemdtica (tercera parte),
para terminar con una sintesis conclusi-
va. Por su esquema, puede considerarse
una sintesis de la cuestién central de la
teologfa, como es la profundizacién en
el misterio del mismo Dios a la luz de la
fe. Por la extensién y el desarrollo de la

cuestién, parece estar concebido para
un publico no especializado, pero de un
cierto nivel cultural. Su finalidad con-
siste en proponer una reflexion sobre el
Dios cristiano que, lejos de conformar-
se con la satisfaccién de la curiosidad,
lleve al lector a una més profunda com-
prensién de la vocacién de todo cristia-
no a participar plenamente de la vida
de Dios. Se trata, por tanto, de una
obra de sintesis teoldgica de alta divul-
gacién, que podria servir como un buen
manual de teologfa trinitaria para un
nivel equivalente al de un Instituto de
Ciencias Religiosas, o para quien desee
repasar los aspectos fundamentales so-
bre Dios uno y trino.

Cabe destacar de forma especial la
extensién y el detenimiento en las cues-
tiones de teologfa biblica. El autor pro-
pone una lograda sintesis de la idea de
Dios que emerge de la revelacién en la
historia de Israel y, sobre todo, en Jesu-
cristo. Desarrolla también una explica-
cién clara y 4gil de las lineas fundamen-
tales de desarrollo de las cuestiones
trinitarias a lo largo de la historia de la
teologfa, y presenta de una forma clara
y precisa las intervenciones magisteria-
les sobre la cuestién. Hay que destacar
la especial atencién que dedica a la sin-
tesis de Santo Tomads, la claridad con
que resume el desarrollo de la cuestién
del Filiogue, y el detenimiento con que
desarrolla la doctrina trinitaria presente
en los documentos del Vaticano II, Pa-
blo VI y Juan Pablo II.

Al recorrer las pdginas dedicadas al
desarrollo histérico de la teologia trini-
taria, se observa que, tras tratar el Con-
cilio de Constantinopla, se pasa a la teo-
logfa trinitaria en la Alta Edad Media.
Sélo a modo de visiones retrospectivas
aparecen algunas cuestiones trinitarias
importantes de los siglos IV-X. Se echa
de menos alguna referencia a los Padres
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Capadocios, S. Basilio, S. Gregorio Na-
cianceno y S. Gregorio de Nisa, cuya re-
flexién marcé un hito fundamental en
el desarrollo de la teologfa trinitaria.

El tratamiento de la parte sistemdi-
ca ha realizado dos opciones de calado
teoldgico que resultan mutuamente de-
pendientes. En primer lugar, toma su
punto de partida en la Trinidad econd-
mica para remontarse después a la Tri-
nidad inmanente. Dios ha revelado su
vida intima en la historia de la salva-
cién. El tratamiento sistemdtico de la
cuestién no puede prescindir de este
punto. Esta primera opcién lleva a con-
siderar las cuestiones relativas a la Trini-
dad divina antes que las relacionadas
con la unidad de la Trinidad. Asi, de las
misiones el autor pasa a las procesiones,
a las relaciones y, con un especial de-
tenimiento, a la nocién de persona
divina. A continuacién, considera la
unidad de la naturaleza divina y los atri-
butos.

En un relativamente corto nimero
de péginas, este libro consigue ser una
lograda sintesis de la teologfa trinitaria.
Se trata, por tanto, de una buena intro-
duccién al misterio del Dios cristiano.

Juan Ignacio Ruiz-Aldaz

Joseph RATZINGER, Vieni, Spirito crea-
tore. Omilie sulla Pentecoste, Lindau,
Torino 2006, 96 pp., 21 x 14, ISBN
88-7180-580-1.

No estamos ante un tratado sobre
el Espiritu Santo, advierte desde un
principio el entonces cardenal Ratzin-
ger, sino frente a unos textos recogidos
a partir de la predicacién oral, proce-
dentes de sus afios de arzobispo y pre-
fecto de la Congregacién de la doctrina
de la fe, en torno a la solemnidad de
Pentecostés en Munich y Ratisbona.
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No constituye por tanto un texto fun-
damental en la obra ratzingeriana, pero
si un buen complemento y una clara
prueba de que el pensamiento del ted-
logo que es ahora el actual Benedicto
XVI estd muy lejos del cristcomonismo
que se ha dado a veces en cierta teolo-
gfa alemana. Por otro lado, a pesar de
ser textos distintos, el desarrollo de es-
tas homilfas resulta curiosamente cohe-
rente y sistemdtico.

En efecto, el predicador bdvaro ha
ido relacionando el Espiritu Santo con
los distintos misterios del cristianismo.
En primer lugar, con el misterio de la
creacién, un tema muy querido para el
arzobispo Ratzinger, al que habia dedi-
cado una serie de homilfas en la Lieb-
frauendom, la catedral muniquesa: «el
Espiritu Santo es sobre todo el Espiritu
creador y, por lo tanto, la Pentecostés es
la fiesta de la creacidn, y el cristianismo
es la religién de la creacién. [...] Para
nosotros el mundo es creacién de la
que Dios se alegra y de la que también
nosotros, por medio de la libertad
constructiva del amor, podemos ale-
grarnos» (p. 88). En el dmbito de la an-
tropologfa biblica, se recuerda también
alli la unidad entre alma y cuerpo, al
tratar de evitar asi todo posible dualis-
mo. «Donde carne y espiritu se presen-
tan separados, la carne se reduce a puro
cuerpo y el espiritu a frio cdlculo, a
mera funcionalidad. Esta divisién del
mundo es la gran tentacién de nuestro

tiempo» (p. 55).

Ldgicamente se pondrd en relacién
el Espiritu con el resto de la Trinidad,
pues «la Pentecostés —dice alli— nos
remite a la Trinidad. El Espiritu Santo
no hace sin més cualquier cosa: en su
humildad se somete a las érdenes de Je-
sts» (p. 17). De modo que se recuerda
ahi en tono homilético las relaciones
entre las distintas Personas, asi como las
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misiones del Hijo y del Espiritu. En
primer lugar, se referiere a la misién del
Hijo y, por tanto, a Marfa y al misterio
de la encarnacién. «El dia de Pentecos-
tés [...] es semejante al acontecimiento
de Nazaret. Desde aquel momento, lo
que ocurre entonces debe ser asumido
por todo el mundo: Cristo nacer4 siem-
pre del hombre. Cristo se hace hombre
en nosotros. [...] Por eso en la Iglesia la
oracién de Pentecostés serd siempre una
oracién mariana: hdgase en mi segin tu

palabra» (p. 45).

En contraste con la divisién babéli-
ca y sus distintas manifestaciones (cfr.
pp. 64-65), se levanta la cruz y el mis-
terio de la redencién, cuya culminacién
se encuentra precisamente en el amor.
Aqui un Ratzinger ya prefecto hacfa uso
de su habitual recurso a las imdgenes en
las homilfas. «Pero el fuego es también
imagen del amor. Es mds, en realidad
estas dos imdgenes coinciden porque la
cruz es amor y el amor es cruz: precisa-
mente en esto estd la grandeza de nues-
tra experiencia» (p. 75). Es ademds por
todo esto el Espiritu de perddén, que
Ratzinger sabe exponer en términos
muy modernos y haciendo alusién a
una pardbola antropolégica. «Solo la
verdad puede liberarlo. Pero la verdad
—es decir, su culpa— puede ser acogi-
da solo si existe el perdén. Por tanto, el
espiritu del perddn es al mismo tiempo
el espiritu de la verdad y el espiritu de la
libertad» (p. 38). Por eso también el Es-
piritu nos quita todo miedo posible,
pues él mismo es amor, el amor hecho
Persona.

También se referird el cardenal ba-
varo al envio del Espiritu y al naci-
miento de la Iglesia. Tras hacer una
nueva mencion a la relacién del Espiri-
tu con el resto de la Trinidad, afiade: «el
Espiritu Santo crea la Iglesia. Esta no
procede de la voluntad humana, de la

reflexién, de la habilidad de las perso-
nas y de su capacidad organizativa [...].
Esta es, por el contrario, creacién del
Espiritu Santo» (p. 90). Al tener la Igle-
sia este origen, se vuelve a recordar allf
la primacia de lo espiritual y del espiri-
tu de oracién en la Iglesia, «mds alld de
los congresos, las reuniones y las discu-
siones». Y acaba dando un pequefio
consejo, util para tedlogos y pastores:
«Un rato de oracién da més fruto que
un montén de documentos» (p. 22).

Pablo Blanco

Christian GOUYAUD, L’Eglz’se, nstru-
ment du Salut, Pierre Téqui éditeur
(«Croire et Savoir», 41), Paris 2006, 585
pp.. 15 x 22, ISBN 2-7403-1219-9.,

El autor es sacerdote de la didcesis
de Estrasburgo y doctor en teologfa. En
esta monografia se plantea analizar las
implicaciones de la nocién de la Iglesia
como sacramentum salutis, es decir, la
Iglesia como «signo e instrumento» de
salvacion, una idea puesta de relieve por
el Concilio Vaticano II.

El autor constata que la idea ha sido
estudiada en la época posterior al Con-
cilio sobre todo bajo el aspecto de «sig-
no», esto es, bajo el aspecto de la Iglesia
como manifestacién de los dones salvi-
ficos de Dios a la humanidad. En cam-
bio, el aspecto de la instrumentalidad
de la Iglesia en la salvacién ha sido me-
nos atendido en la reflexién eclesioldgi-
ca actual probablemente porque remite
a un concepto de «instrumento» here-
dado de la escoldstica, que se mira con
desconfianza, mientras que las catego-
rias de «signo» y «simbolo», més cerca-
nas al universo agustiniano, han sinto-
nizado mejor con una teologfa remisa a
esquemas conceptuales ontoldgicos. El
autor piensa que se trata de un olvido
algo precipitado.
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Por ello, su investigacién se centra
en considerar la eficiencia salvifica de la
Iglesia sub specie causae instrumentalita-
tis (p. 13), ya que los Padres del Conci-
lio Vaticano II, al hablar de la Iglesia
como signo e instrumento, conocfan
bien que este segundo aspecto tiene un
peso en la tradicién teoldgica que remi-
te al esquema de la causalidad instru-
mental. Concretamente el autor entien-
de que esta dimensién de eficiencia
salvifica es vélida para dar cuenta de la
mediacién dindmica ejercida por la
Iglesia en el orden salvifico, siempre en
dependencia del agente principal (Cris-
to por su Espiritu), a la vez que se ga-
rantiza la gratuidad divina de la salva-
cién. La instrumentalidad eclesial se
encuentra en estrecha relacién con la
instrumentalidad de la humanidad de
Cristo, siempre manteniendo una ana-
logia de proporcionalidad, no de atri-
bucién, puesto que las acciones eclesia-
les no derivan de una Persona divina;
mids bien se trata de un tipo de relacién
entre Dios y el hombre en el orden de
la accién y del accidente, no del ser y de
la substancia; unién entre el Espiritu
Santo y la Iglesia que es relacional o de
comunién de accién. A partir de estos
principios el autor examina la instru-
mentalidad en las situaciones particula-
res del pecado en la Iglesia, de la cele-
bracién de los sacramentos, de otras
actividades eclesiales (anuncio de la Pa-
labra, gobierno), del ministerio ordena-
do, del axioma «extra Ecclesiam nulla
salus» y las religiones no cristianas.

La monografia es, pues, un intento
de comprobar el alcance de una pers-
pectiva, la de la causalidad instrumen-
tal, antigua como tal, pero escasamente
aprovechada, en opinién del autor, pa-
ra una comprension eclesiolégica reno-
vada de la nocién de sacramentalidad
del Concilio Vaticano II.

José R. Villar
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Manlio Sobi (a cura di), Ub: Petrus ibi
Ecclesia, Sui i «sentieri» del Concilio
Vaticano II, LAS, Roma 2007, 795 pp.,
24 x 17, ISBN 88-213-0641-0.

Este amplio volumen es una miscel4-
nea ofrecida a su Santidad Benedicto
XVTI con ocasién de su 80 cumpleafios.
Se trata de un volumen de estudio, pro-
fundizacién y desarrollo de los temas
propios del Concilio Vaticano II, proyec-
tado y realizado por la Universidad Pon-
tificia Salesiana. Los estudios recogidos
en este volumen se presentan en el perio-
do en el que la Iglesia se prepara a vivir el
50 aniversario del Concilio Vaticano II.
Las contribuciones —hasta un ndmero
de 51— son obra de los profesores de esa
Universidad y constituyen una amplia
panordmica de reflexiones siempre a par-
tir de cada documento conciliar y procu-
rando poner de relieve los desarrollos re-
cientes de cada documento, asi como
proyectando hipétesis de accidén en cada
dmbito de la vida de la Iglesia.

El significativo titulo de esta misce-
linea, tomado de Ambrosio de Mildn,
declara el ministerio de Pedro y de sus
sucesores en orden a la esencia misma
de la Iglesia, de su misién en el mundo
y en la historia. Se han examinado
Constituciones, Decretos y Declaracio-
nes, es decir, todos los documentos
emanados del Concilio. Dos contribu-
ciones iniciales presentan un interés
particular: la primera lleva por titulo
«Benedicto XVI gran intérprete del
Concilio Vaticano II» y la segunda es
un estudio de caricter introductorio,
escrito por el Profesor salesiano de Teo-
logfa litdrgica, Manlio Sodi, sobre las
grandes notas que caracterizan los sen-
deros abiertos por el Concilio en la vi-
da de la Iglesia y del mundo.

Los retos contenidos en las diversas
contribuciones se insertan en la dialéc-
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tica de nuestro tiempo y, de un modo u
otro, apuntan a los diversos 4mbitos de
la vida, del pensamiento, de la comuni-
cacién... y sobre todo del ser persona en
tension constante hacia la consecucién
de la meta que tiene a Jesucristo como
Alfa y Omega. Hacer cultura en esta di-
reccién supone ya una respuesta a las
expectativas de la Gaudium et spes cuan-
do afirmaba que «es propio de la perso-
na humana el no llegar a un nivel ver-
dadera y plenamente humano si no es
mediante la cultura, es decir, cultivando
los bienes y los valores naturales. Siem-
pre, pues, que se trata de la vida huma-
na, naturaleza y cultura se hallen unidas
estrechfsimamente» (n. 53).

Libro recomendable, por tanto, a
todo aquel que desee adquirir una ma-
yor y mds honda conciencia del Conci-
lio Vaticano II. Asimilar interiormente
el Concilio, recorrer vitalmente los ca-
minos que abre, afirmar y poner en
préctica lo que ha actuado son propédsi-
tos a cuyo servicio se han escrito las pa-
ginas de este libro.

Félix Marfa Arocena

Joseph RATZINGER, La belleza. La Igle-
sia, Ediciones Encuentro, Madrid 2006,
47 pp., 18 x 11, ISBN 84-7490-803-5.

Se trata de dos breves pero intensos
y significativos textos del entonces car-
denal Rawzinger, donde expone dos de
sus grandes pasiones. En el primero de
ellos titulado El sentimiento de las cosas,
la contemplacion de la belleza (2002) se
proponian algunos principios de la esté-
tica cristiana. Comienza Ratzinger su
exposicién al hacer referencia a la belle-
za de Cristo, «el mds hermoso entre los
hijos de los hombres» (Sal 45,2), que de-
cide perderla aparentemente en la cruz,
hasta el punto de hacer exclamar al pro-
feta: «no hay en El parecer ni hermosu-

ral» (Is 53,2). Estamos por tanto ante
una belleza que transciente la meramen-
te fisica, y que conlleva profundas con-
secuencias. Es una belleza distinta y mds
sublime: la de la verdad y del amor. «En
El aparece sobre todo la belleza de la
verdad, la belleza de Dios que nos atrae
hacia sf y —al mismo tiempo— nos
concede la herida del Amor, la santa pa-
sién (eros) que nos hace ir al encuentro
—junto a y en la Iglesia Esposa— del
Amor que nos llama» (pp. 13-14).

Tras citar a Balthasar y a algunos au-
tores de 4mbito oriental (Cabasilas, Ev-
dokimov), se proponia ahi el encuentro
con la belleza como la mejor ayuda pa-
ra la busqueda de la verdad por medio
de la razén. La intuicién sensible de lo
bello serd plenamente complementaria
al conocimiento racional de lo verdade-
ro. Por eso la belleza tiene un lugar en
la fe. «He afirmado con frecuencia que
estoy convencido de que la verdadera
apologfa de la fe cristiana, la demostra-
cién mdis convincente de la verdad, es
—por un lado— la belleza [de la vida]
de los santos y, por otro, la que la fe ha
generado» (p. 19), es decir, la del arte
cristiano. Es belleza armonizada con la
verdad, es mds, contiene también la be-
lleza de la verdad, contraria a una «be-
lleza mentirosa, falsa, deslumbrante».
Por eso la misién actual del arte cristia-
no es no solo luchar contra el feismo,
sino también contra esta falsa belleza.
«;Qué belleza salvard el mundo?», se
preguntaba el entonces prefecto con
Dostoievski. Solo la belleza redentora
de Ciristo. «Si conocemos a Cristo no
solo de palabra, sino que nos hiere el
dardo de su paradéjica belleza, obten-
dremos el conocimiento verdadero de
Fl y llegaremos a conocer de El no solo
por medio de otros» (p. 22).

El segundo texto sobre la Iglesia se
titula Una compania siempre reformable
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se remonta al meeting de Rimini de
1990. Este texto adquiere una mayor
importancia tras ser elevado el tedlogo
alemdn al solio pontificio. Comienza
por tanto afrontando el problema de la
impopularidad de la Iglesia por su pre-
sunta animosidad contra la libertad.
Por eso, es obligada una reforma de ma-
nera que la Iglesia recobre su credibili-
dad en el mundo actual, sigue diciendo.
Asi, se describe una «falsa reforma» en
la que «somos nosotros los que “hace-
mos” la Iglesia, y la hacemos siempre
nueva» (p. 29). En este tipo de reforma
el elemento humano y los ideales su-
puestamente democrdticos ocupan un
protagonismo central y casi exclusivo.
Frente a esta, proponia Ratzinger una
«verdadera reforma» en la que se elimi-
nan las estructuras e instituciones cadu-
cas, a la vez que se mantiene lo esencial
e irrenunciable, que se contiene a su vez
en la misma fe. Es ésta una continua y
eficiente renovacién. Para esto se re-
quiere unir —una vez mds— accién y
contemplacién, de modo que se pueda
superar un superficial y activista «com-
promiso eclesial». «No tenemos necesi-
dad de una Iglesia mds humana, sino de
una Iglesia mas divina; solo entonces
serd verdaderamente humana» (p. 36).

Tras esto, concreta las «reformas»
concretas que han de hacerse en primer
lugar en la Iglesia. En primer lugar, el
perdén y la conversién. «Perddn y peni-
tencia, gracia y conversion personal no
son contradictorias, sino que son dos
caras del mismo y dnico acontecimien-
to. Esta fusion de actividad y receptivi-
dad expresa la forma esencial de la exis-
tencia humana» (p. 39). Asi se establece
una dindmica circular de «moral-perddén-
expiaciény», que quita los obstdculos a la
accién divina, la verdadera accién en la
Iglesia. Mds adelante, al hablar del su-
frimiento, el martirio y de la alegria de
la redencidn, se referfa el cardenal pre-
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fecto de igual manera a la Iglesia 77 pa-
tria. «Los santos son la verdadera y de-
terminante mayorfa que nos orienta. Es
a esta Iglesia a la que nos atenemos»
(p-43). Se refiere por tltimo a la necesi-
dad del dolor para entrar en perfecta
comunién con Cristo, ademds de ser
una irrenunciable dimensién humana.
Solo en Ciristo, se resuelve esta cuestién
de modo definitivo y convincente. Per-
dén y penitencia, dolor y alegria: en es-
to consiste la plena comunién con Jesu-
cristo y el fundamento —desde nuestro
punto de vista— de la «verdadera refor-
ma» en la Iglesia, segin Joseph Ratzin-
ger. Unas sobrias pero interesantes pro-
puestas en el panorama eclesial y
teoldgico actual.

Pablo Blanco

José RICO PAVES, Los Sacramentos de la
Iniciacién cristiana. Introduccion teoldgica
a los Sacramentos del Bautismo, Confir-
macién y Eucaristia, Instituto Teoldgico
San Ildefonso («Coleccién manuales»),
Toledo 2006, 557 pp., 17 x 24, ISBN
84-934253-9-7.

Primer manual de la Coleccion de
manuales del Instituto Teoldgico San II-
defonso de Toledo, este libro representa
la puesta en prictica de las intenciones
de dicha coleccién, tal como encontra-
mos en Toletana, 15 (2006) 331-334,
en donde se establecen los criterios de
un lenguaje sencillo, estructura clara,
contenido esencial y manejo ficil, inte-
grando en sus textos dos referencias
fundamentales: la Liturgia y el Carecis-
mo de la Iglesia Catdlica. Esta preten-
sién recibe una original realizacién en
su primer manual, donde podemos
apreciar las ventajas de una nueva pers-
pectiva: no se trata de un manual de
«Bautismo y Confirmacién» o de «Eu-
caristia», sino un Manual de Iniciacion
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cristiana, con todo lo que conlleva: vol-
ver a considerar de forma tedrica el es-
quema tradicional bautismo-confirma-
cion-eucaristia.

Después de unas «Cuestiones intro-
ductorias», el manual se divide en dos
partes: «La Iniciacién cristiana en sus
fuentes» y «Exposicién sistemdticar, es-
ta ultima la mds breve. Ya desde las
«Cuestiones introductorias» se aprecia
el deseo por dar cabida a las cuestiones
pastorales y ecuménicas, que hacen de
este manual una herramienta ttil para
una praxis sacramental inmediata. El
orden interno del manual no es siempre
el mismo: a veces se opta por una cro-
nologfa histérica, otras por una presen-
tacién primera del bautismo-confir-
macidn y luego la eucaristia, etc. Sin
embargo, no existe la sensacién de que
se pierda continuidad.

La primera parte aborda varios te-
mas, que pretenden una sucesién crono-
légica: el A.T., el N.T., la Tradicién pa-
tristica, la Edad Media, la Reforma y el
Concilio de Trento, y desde éste hasta
nuestros dfas. El A.T. recibe una aten-
cién importante del autor: los simbolos
y acciones de la historia de la salvacién
que servirdn de herramientas catequéti-
cas para las mistagogias de los Padres, sin
olvidar las oraciones de bendicién del
6leo de los catectimenos, de los enfer-
mos, del agua bautismal, etc., que nos
presentan una interpretacién cristiana
del AT, los diferentes sacrificios en Is-
rael y la profecia de Malaqufas (MI 1,6-
14), de especial importancia para cono-
cer los textos eucaristicos primitivos.

La exposicién del N.T. se divide en
Bautismo y Confirmaciény Eucaristia. El
bautismo de Jests, tema de especial re-
flexién y fuente de algunas controversias
en la época patristica, abre el estudio de
los dos primeros sacramentos, en donde
encontramos un excursus la «uncién

eterna del Hijo» en san Ireneo y otro so-
bre la «Cristologfa del Espiritu Santo»,
donde se habla de la supuesta simulta-
neidad del acontecimiento cristolégico
y el pneumaroldgico, e incluso de la pre-
cedencia de éste ultimo. La tipologia
bautismal y la teologfa paulina cierran
este capitulo. El tercer sacramento se
comprende desde el contexto de la vida
y muerte de Jesucristo, donde el autor
nos presenta un cuadro sindptico de los
relatos de la Institucién de la eucaristia
y sus dependencias. Los relatos eucaris-
ticos en el N.T., reunidos al final en un
apéndice, concluyen el capitulo.

Puesto que el autor es doctor en teo-
logia patristica, el capitulo sobre la ini-
ciacién cristiana en la Tradicién de los
Padres es extenso. Aqui los tres sacra-
mentos son tratados al mismo tiempo,
segin den o no testimonio de ellos las
fuentes. El andlisis de autores y docu-
mentos, situados en sus tradiciones geo-
gréficas, es minucioso. Las catequesis
mistagdgicas reciben una atencién im-
portante, resaltando los aspectos funda-
mentales. Se mencionan también breve-
mente algunos documentos litdrgicos
como el sacramentario Gelasiano, Gre-
goriano, etc. También encontramos re-
flexiones sobre la iniciacién cristiana en
Espafia y un interesante apéndice sobre
Arquitectura y catequesis bautismal.

La Edad Media pierde la exposiciéon
estrictamente cronoldgica de antes y se
prefiere un breve repaso histdrico ini-
cial para llegar a la escoldstica y el ma-
gisterio medieval sobre el bautismo y la
confirmacién, para luego retroceder en
el tiempo para hablar de la eucaristia y
las controversias eucaristicas, las sintesis
escoldsticas y el magisterio medieval.
Los datos expuestos revelan un conoci-
miento amplio de la cuestién medieval
en su amplitud. Al final se incluye un
apéndice especialmente importante pa-
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ra el conocimiento de obras todavia no
estudiadas: desde las expositio Missae
desde Amalario de Metz hasta san Al-
berto Magno.

La controversia con los Reformado-
res protestantes y el Concilio de Trento
también es exhaustiva, mostrando las
tesis de cada uno de los Reformadores y,
en un segundo momento, la doctrina
catélica del tridentino, con una presen-
tacién de cada una de las respuestas
conciliares, que suelen ser citadas sin
importar su amplitud.

El capitulo que trata desde Trento
hasta nuestros dfas revela la poca varia-
bilidad respecto a la teologfa de estos
sacramentos, donde los rituales del Va-
ticano II se presentan como las grandes
novedades. En el terreno de la teologia
eucaristica, se hace referencia a las teo-
rfas eucaristicas en dmbito catélico co-
mo las inmolacionistas, oblacionistas, de
la representacién. No estd ausente la
doctrina de los misterios de Odo Casel.
También se habla de las nuevas postu-
ras, el abandono del hileformismo en el
siglo XX, las enciclicas de Pio XII y la
doctrina eucaristica del Vaticano Il y de
Juan Pablo II.

La parte sistemdtica aborda a veces
temas tratados, pero desde nuevas pers-
pectivas, normalmente de cardcter dog-
mdtico, pastoral y ecuménico. Esta vez,
cada sacramento se trata por separado.
Se pone de manifiesto el papel clarifica-
dor del magisterio reciente en torno a la
confirmacién. Al hablar del bautismo se
vuelven a tocar temas tratados con ante-
rioridad con cardcter sintético, aunque
se trata que cuestiones mds dogmadticas:
eficacia, necesidad, etc. El autor dedica
unas pdginas a la celebracién del sacra-
mento segtin los libros litdrgicos roma-
nos actuales, con una intencién mista-
gogica. Se aborda desde un punto de
vista pastoral el problema de la relacién
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entre fe y bautismo, exponiendo en to-
das sus consecuencias las diferentes pos-
turas. El aspecto ecuménico del bautis-
mo cierra la exposicién sistemdtica del
sacramento. La eucaristia se aborda des-
de el presupuesto de su lugar privilegia-
do en el septenario sacramental y su
comprensién como sacramento, sacrifi-
cio, comunién y presencia.

Como hemos dicho al principio, de-
bemos tener en cuenta de que este ma-
nual corresponde, segin una tendencia
metodoldgica seguida hasta ahora en
Espaiia, a lo que serfan los manuales de
Bautismo y Confirmacién y Fucaristia.
Esto justifica su extensién y tamafio.
Ademds, creo que este manual se pre-
senta como una opcidn para el cambio
de mentalidad: comprender la inicia-
cién cristiana como un conjunto unita-
rio. Y esta comprension invita, a mi mo-
do de ver, a reconsiderar el estudio de
estos sacramentos de forma separada en
las facultades de teologfa. También creo
que esta propuesta metodoldgica es una
invitacién a que los futuros autores de
un manual de Bautismo y Confirmacion
no se limiten a estos sacramentos sino
que incluyan también al tercero.

Esperamos que los demds manuales
de esta coleccidn sigan esta perspectiva
original, a la vez que tradicional, en sus
respectivos campos.

Adolfo Ivorra Robla

Gian Paolo CIGARINI, [/ Diaconato.
Prospettiva teologica e pastorale, Edizioni
San Lorenzo, San Martino in Rio/Reg-
gio Emilia 2002, 117 pp., 13 x 17,
ISBN 88-8071-129-6.

Este breve libro quiere ser un resu-
men sintético de los datos histéricos y
teolégicos mds relevantes para identifi-
car la teologfa del diaconado.
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El autor divide su trabajo en cinco
capitulos. El cap. 1 trata del ministerio
en la Iglesia en general, para situar el mi-
nisterio diaconal en relacién con el epis-
copado y el presbiterado, a la luz de la
eclesiologfa del Concilio Vaticano II. El
cap. 2, que toca ya la identidad teoldgi-
ca del diaconado, se centra en la famosa
expresién de san Hipdlito de la ordena-
cién del didcono no para el sacerdocio
sino para el ministerio del obispo. La ex-
presién debe ser bien comprendida. Si se
identifica estrictamente el sacerdocio
ministerial con la potestad de consagrar
el pan y el vino y de perdonar los peca-
dos, entonces el didcono careceria de
cualquier participacién en el ministerio
propiamente sacerdotal. El Autor en-
tiende, sin embargo, que el diaconado es
una participacién en el sacerdocio de
Cristo, esencialmente distinta del sacer-
docio comtin, que no implica la capaci-
dad de consagrar y celebrar la eucaristia,
y no obstante supone una potestad san-
tificadora que no adviene por el sacerdo-
cio comtn sino por la ordenacién sacra-
mental. En este sentido, con una nocién
mds amplia de la condicién sacerdotal
del ministerio, se puede decir que el dia-
conado es también una participacién
ministerial sacerdotal, sin que esto im-
plique la capacidad de celebrar la misa y
perdonar los pecados. Los capitulos 3-4
se dedican al discernimiento vocacional
y a la formacién para el diaconado per-
manente, y el libro se cierra con unas
anotaciones sobre el diaconado a partir
de algunas de sus funciones litdrgicas.

José Ramén Villar

Gregory DIX, The Shape of the Liturgy,
The Continuum International Publi-
shing, London 2005, 764 pp., 15 x 22,
ISBN 0-8264-7942-1.

Dom Gregory Dix (1901-1952)
monje de la abadia benedictina angli-

cana de Nashdom y prior de dicha co-
munidad desde 1948, fue una de las
personalidades mds notables de la Igle-
sia de Inglaterra en la primera mitad
del siglo XX. Convencido partidario de
la sensibilidad anglo-catélica, se esfor-
z6 afanosamente por buscar la unién
con la sede romana y luché infatigable-
mente contra todos aquellos desarro-
llos doctrinales y practicos que obs-
taculizaran dicha convergencia, pero
siempre desde la defensa y el amor a la
propia tradicién. De aqui que, del mis-
mo modo que preconizaba la praxis de
la reserva del Santisimo Sacramento
frente a algunos de sus correligionarios,
defendiera la validez de las érdenes an-
glicanas ante las criticas de los catélicos
romanos. Su posicién eclesioldgica
queda muy bien reflejada en unas sig-
nificativas palabras recogidas en uno de
sus escritos mds sefialados, 7he Ques-
tion of Anglican Orders, publicado en
1944: «durante tres siglos, la Iglesia de
Inglaterra ha ensefiado las cuestiones
esenciales de la fe catélica a la gente co-
rriente inglesa y, al mismo tiempo, le
ha administrado lo esencial de los sa-
cramentos catdlicos; y todo ello en un
periodo en el que nadie mds pudo ha-
cerlo porque no se le hubiera permiti-
do llevarlo a cabo. Esta es su grandeza
y su titulo de existencia y, sinceramen-
te, pienso que sélo por eso podriay de-
berfa ser ya amada, aun cuando uno
sintiera que hubiera llegado el momen-
to de abandonarla».

Reputado confesor y director espiri-
tual, dom Gregory Dix posefa el don de
una conversacién amena y agradable.
Atrajo a multitud de penitentes y per-
sonas en busca de consejo y ayuda. De
gran y profunda cultura, su principal
inclinacién en el estudio se dirigi6 hacia
la liturgia eclesial, con un especial inte-
rés en las fuentes patristicas de las dis-
tintas tradiciones rituales.
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La publicacién en el afio 1945 de la
obra que ahora resefilamos conocié un
éxito notable e inmediato, de tal ma-
nera que debid ser editada por segunda
vez s6lo unos meses después del primer
lanzamiento. Objeto de numerosos co-
mentarios y recensiones, no faltaron
algunas voces criticas dentro de su pro-
pia confesién, por su conclusién acer-
ca del fundamento «zwingliano» de la
doctrina eucaristica de Thomas Cran-
mer y, por consiguiente, de la reforma
del rito impuesto en la Inglaterra del
siglo XVI.

No obstante, su influjo traspasé
muy pronto el 4dmbito de la comunidad
anglicana, de modo que las tesis princi-
pales del libro, clarividentes y muy no-
vedosas para su tiempo, fueron acogidas
por la incipiente ciencia littirgica catdli-
ca. No es de extrafiar, por ello, que con
motivo de los cincuenta afios de su edi-
cién, Paul Bradshaw afirmara que 7he
Shape of the Liturgy ha constituido sin
duda uno de los libros mds influyentes
en el campo littirgico durante la segun-
da mitad del siglo XX.

La obra, bastante extensa, posee un
caricter fundamentalmente analitico.
Catorce de sus diecisiete capitulos des-
criben pormenorizadamente el desarro-
llo de la celebracién eucaristica, desde
las estructuras rituales de la Ultima Ce-
na hasta la Reforma «protestante» del
siglo XVI. En el dltimo apartado des-
criptivo, el autor presta una particular
atencién a los desarrollos teoldgicos y
rituales del anglicanismo, con un trata-
miento muy breve (pp. 619-620), pero
equilibrado, del Misal romano de Pio
V. Una nota adicional se dedica a la si-
tuacién de la Iglesia de Inglaterra a me-
diados del siglo XX. Completan el tra-
tado dos capitulos iniciales, con un
tratamiento original acerca de la natu-
raleza de la liturgia y de la celebracién
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eucaristica, y unas conclusiones de ca-
rdcter teolégico-pastoral, donde se ma-
nifiesta ampliamente el amor del autor
a la eucaristia y su convencimiento de
que la liturgia, por su cardcter de pre-
sencia del sacrificio redentor de Cristo,
es la via de acceso a la vida divina y, al
mismo tiempo, la fuente de sentido de
la vida presente. La nueva edicién de
2005 contiene ademds un interesante
ensayo de Simon Jones (Merton Colle-
ge, Oxford) acerca de la importancia
del autor y su obra.

No obstante, nos llevarfamos a en-
gafio si pensiramos que nos encontra-
mos ante una simple y datada «historia
de la liturgia». La obra de dom Gregory
Dix rebasa, por el contrario, toda posi-
ble consideracién meramente coyuntu-
ral a partir de sus hipétesis de trabajo
—algunas, sin duda, superadas— para
convertirse en un clsico. En efecto, al-
gunas de sus intuiciones, enunciadas en
un momento tan temprano como
1945, constituyen todavia hoy una
buena base para una renovacién de la
teologfa eucaristica.

Para resumir su posicién, podemos
afirmar que, para Gregory Dix, acerta-
damente, la comprensién adecuada del
misterio eucaristico debe buscarse, en
primer lugar, no en las palabras de las
férmulas licdrgicas —distintas segun las
diversas tradiciones—, sino en la mis-
ma forma estructural («the shape») del
rito, que ha permanecido siempre inva-
riable en la tradicién del culto eclesial a
través de los siglos, ya desde su misma
institucién en la Ultima Cena, segtin el
tenor de los relatos del Nuevo Testa-
mento.

Dicha estructura comprende dos
secciones rituales: liturgia de la palabra
y rito eucaristico. Esta conjuncién se
advierte ya en la Iglesia apostélica, y
proviene de la unién de los elementos
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del culto en la sinagoga (liturgia de la
Palabra) y del rito instituido por Cris-
to (liturgia eucaristica) en una misma y
Unica celebracién sacramental. De
aqui que, aunque el tenor exacto de los
gestos y las férmulas seguidas por el
Sefior durante la Ultima Cena no sean
conocidos, sf lo sea la estructura del ri-
to objeto del mandato memorial de
Cristo, regido, para el autor, por la su-
cesién de las acciones de culto detalla-
da por los relatos del Nuevo Testamen-
to: «tomar, bendecir-dar gracias, partir,
dar», secuencia cuatripartita («the Four
Action Shape of the Liturgy») que ha-
bria quedado recogida en la praxis li-
tirgica de todas las tradiciones eclesia-
les: presentacién de dones-ofertorio,
oracién consacratoria de bendicién y
accién de gracias —plegaria eucaristi-
ca—, fraccién del pan y comunién
(«offertory, consecration, fraction,
communion»).

Mis alld del fundamento histérico
de algunos de los enunciados concretos
de la tesis principal de dom Gregory
Dix, su intuicién posee todavia hoy un
valor inestimable para ulteriores pro-
fundizaciones teoldgicas: la celebracién
eucaristica posee una estructura funda-
mental de cardcter institucional, que ha
sido invariablemente transmitida a tra-
vés de los siglos. Y de la centralidad de
la anéfora o plegaria consagratoria en
dicha secuencia ritual se puede deducir,
como hace el autor, que la entera litur-
gia eucaristica constituye esencialmente
una anamnesis, una conmemoracion re-
presentativa, del tnico sacrificio de
Cristo.

Felicitamos a la editorial por permi-
tir con esta iniciativa que nuevos lecto-
res puedan acceder a una de las obras
capitales de la ciencia litdrgica del siglo

pasado.

José Luis Gutiérrez-Martin

Giuseppe FERRARO, Cristo ¢ laltare,
OCD, Roma 2004, 375 pp., 22 x 15,
ISBN 88-7229-240-9.

Giuseppe Ferraro, autor conocido
por sus abundantes publicaciones en el
dmbito de la liturgia y que colabora ha-
bitualmente con articulos y estudios en
la revista Notitiae de la Congregacién
del Culto divino, ofrece este libro dedi-
cado al estudio teoldgico-littrgico del
rito de la dedicacién de una iglesia y al
estudio del rito de la dedicacién de un
altar. El andlisis realizado por el autor
tiene el mérito de presentar un ensayo
de cristologfa cultual a partir de los da-
tos contenidos en una de las celebracio-
nes més simbdlicas de la liturgia roma-
na. El autor muestra, dentro de un
orden sistemdtico impecable, los ci-
mientos biblicos y patristicos implicitos
en el Ritual de la dedicacién de iglesias
y altares en su edicién tipica de 1977.

La primera parte del estudio se pro-
pone exponer el rito de la dedicacién de
la iglesia en los cuatro momentos fun-
damentales en los que éste se despliega:
ritos iniciales, liturgia de la palabra, ple-
garia de dedicacién y unciones, para
culminar con la celebracién eucaristica.
La segunda parte del libro, dedicada a
la dedicacién de un altar, presenta una
estructura practicamente idéntica. La
tercera parte de esta investigacion se de-
dica a extraer de los textos eucolégicos
y de los textos inspirados que se procla-
man en esta liturgia la doctrina sobre
Cristo altar, templo, sacerdote y victima
de su mismo sacrificio.

Esta seccién analitica abre las puer-
tas a una reflexién sintética especial-
mente sugestiva en torno a la simbélica
cristolégica del altar. El estudio, de tipo
cristolégico-cultual, pone de relieve c6-
mo en la undnime tradicién de la Igle-
sia, tanto oriental como latina, el altar
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es signo de Cristo. Esta realidad es inse-
parable del hecho de que en ¢l se iden-
tifican su ser sacerdote, victima y altar.
Esta realidad de la fe constituye una re-
velacién de su identidad trascendente
tedndrica de Hombre-Dios.

El anilisis teolégico de las fuentes
biblicas, patristicas y litdrgicas que ha-
cen referencia al edificio celebrativo y al
altar cristianos se lleva a cabo con rigor
y equilibrio. Es mérito del estudio no
apartarse del Ritual, tanto en su editio
fypica como en su version italiana, y po-
ne constantemente de relieve la riqueza
doctrinal contenida en la lex orandi tal
y como aparece convocada en esta ac-
cién sagrada. La bibliografia final es un
rico elenco de las publicaciones moder-
nas relativas al templo y al altar cristia-
nos, que serd ayuda eficaz para quienes
deseen tener una inteligencia teoldgica
de estos iconos de la Iglesia y de Ciristo,
que son el edificio y el altar. Se trata, en
definitiva, de un libro que no sélo dard
cumplimiento a los requerimientos del
tedlogo de la liturgia, sino que ilustrard
al arquitecto que pretende expresar, con
sus proyectos y disefios concretos, la
trascendencia del misterio cristiano de
un modo congruente con la cristologia
y la eclesiologia.

Félix Marifa Arocena

Massimo RUBBOLI, [ protestanti, So-
cieta editrice il Mulino («Farsi un’idea»
134), Bologna 2007, 141 pp., 19,5 x
12,5, ISBN 978-88-15-11643-7.

Se trata de una interesante intro-
duccién a la historia y a la teologfa sur-
gidas a partir de la Reforma protestan-
te. El autor es un profesor de historia de
la Universidad de Génova, pero de-
muestra conocer y entender bien los
principios de la doctrina protestante. El
estilo de exposicién resulta claro y pre-
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ciso, mientras la estructura responde
bastante bien a su propésito a la vez
teoldgico e histérico. Los origenes de
toda esta revolucién surgida en el seno
del cristianismo se establecen ahi sobre
todo en la vida y en la obra de Martin
Lutero, a pesar de que el autor recono-
ce una serie de precursores: Valdo, Wy-
clif y Hus principalmente (pp. 9-21).
Después se abordan también, de modo
sucinto pero suficientemente claro, los
fundamentos de la Reforma: la Escritu-
ra, la doctrina de la justificacién, la
eclesiologia y la prioridad absoluta de la

gloria de Dios (pp. 22-31).

Tras esta primera introduccidn, el
profesor italiano trata de las consecuen-
cias de la Reforma en la configuracién
del mapa politico de Europa, asi como
de su influjo en la liturgia y la musica
sacra (pp. 39-43). También hace una
exposicién sucinta pero convincente de
las distintas ramificaciones en que se di-
vide la Reforma (luteralismo, iglesias
reformadas, anglicanismo y puritanis-
mo, comunidades congregacionalistas y
presbiterianas). Se refiere de igual ma-
nera a las derivaciones que florecen so-
bre todo en tierras americanas, como la
tradicién anabaptista, los baptistas y los
metodistas (pp. 49-75). Después trata
también de los fundamentalismos y del
movimiento pentecostal, surgidos en el
seno de las comunidades creadas a par-
tir de la Reforma. También presenta la
dimensién misionera que tuvo el pro-
testantismo a partir del siglo XVIII, el
ecumenismo y los desarrollos que han
tenido lugar en América latina (pp. 76-
103).

Por dltimo, se propone Rubboli ex-
poner algunas consecuencias que tuvie-
ron lugar en el 4mbito socioeconémico,
en especial gracias a las ideas de libertad
y pluralismo. Aqui resulta interesante la
explicacién que ofrece sobre las relacio-
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nes que existen entre el pensamiento
protestante y las diferentes dimensiones
ética, politica y econémica de la misma
vida social de Occidente (pp. 88-112).
Acaba la presente exposicién con un
apéndice sobre el protestantismo en Ita-
lia, una breve cronologfa, un glosario y
una sucinta y elemental bibliograffa
(pp. 114-141). Resulta ésta, por tanto,
una breve y completa exposicién de la
Reforma desde un concreto punto de
vista, que en ocasiones podria parecer
algo aislada. En este sentido, resulta lla-
mativo por ejemplo que —cuando ha-
bla sobre el ecumenismo— ni siquiera
se mencione el Concilio Vaticano II.

Pablo Blanco

Pablo BLANCO, Joseph Ratzinger: Vida y
Teologia, Ediciones Rialp («Libros de
bolsillo Rialp», 200), Madrid 2006, 194
pp-> 12 x 19, ISBN 84-321-3605-0.

Tras la publicacién de una biografia
y un ensayo sobre las relaciones entre
razén y cristianismo en Joseph Ratzin-
ger, el profesor Blanco se propone en
esta nueva obra recoger las ideas funda-
mentales de Benedicto XVI acerca del
saber teoldgico, con el fin de ayudarnos
a conocer algo mds sobre su vida.

Mediante una acertadisima seleccién
de textos teolégicos y autobiograficos
—que manifiestan su familiaridad con la
vida y obra del personaje—, el autor pe-
netra en los entresijos y problemas mds
relevantes de la teologfa contemporénea,
exponiendo fielmente el pensamiento de
Ratzinger sobre cada cuestién. A partir
de dichos textos se puede observar la ar-
monica conexidn entre la teologfa y la vi-
da de Benedicto XVI. Utilizando las pa-
labras del autor: «en el tedlogo alemdn,
la vida se funde con la busqueda de la
verdad y del amor que llevan de modo
inevitable a Cristo» (p. 20).

Los dieciocho capitulos en que se
estructura el libro remiten a categorfas
teoldgicas fundamentales, a partir de las
que se desgranan diversos aspectos de la
vida y de la produccién intelectual del
actual papa. Desde sus estudios iniciales
en Frisinga y Munich hasta su etapa fi-
nal en la curia romana, irdn aparecien-
do en el libro las constantes teoldgicas
del pensamiento de Joseph Ratzinger: la
unidad entre teologfa, predicacién y es-
piritualidad; la centralidad de la Sagra-
da Escritura leida dentro de la gran Tra-
dicién de la Iglesia (de la que los Padres
son intérpretes privilegiados); la Iglesia
como lugar natural para el necesario
didlogo entre fe y razén; la pluralidad
teoldgica a partir de la unidad de la fe;
la manifestacién de la Verdad en la his-
toria, a través de la cual debemos reca-
lar en la primera; el lenguaje (que posi-
bilita la Tradicién) como presupuesto
de la teologfa; la reivindicacién de la ra-
z6n por parte de la fe cristiana a partir
de la existencia de un nexo originario e
intrinseco entre la reflexién teoldgica y
la filoséfica; la fe de los «sencillos» con-
tra el gnosticismo de los «intelectuales»;
la santidad y las experiencias de los san-
tos como «fuente» de la teologfa... En
suma, la necesidad de una teologfa vital
y vivida que, para el tedlogo Ratzinger,
ha de acabar siendo una sabidurfa par-
ticipante de la clarividencia de Dios.
De ahi la necesidad de estar en comu-
nién con El, pues la verdad y el amor
van siempre unidos.

Nuestro libro afiade una cronologfa
final, en la que se ofrece cumplida
cuenta de los hechos politicos y religio-
sos mds importantes en conexién con la
vida de Joseph Ratzinger, y un elenco
de sus libros publicados en espafiol. En
definitiva, nos encontramos ante un li-
bro que gustard especialmente a los co-
nocedores de los avatares teoldgicos
contempordneos, pero también a todos
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aquellos que quieran acceder a una sin-
tesis 4gil, rigurosa y completa del pen-
samiento y la vida del actual Benedicto

XVL

Javier Sdnchez Cafizares

Michael BURLEIGH, Causas sagradas.
Religion y politica en Europa. De la pri-
mera guerra mundial al terrorismo isla-
mista, Taurus, Madrid 2006, 640 pp.,
15 x 24, ISBN 84-306-0621-1.

Después de una cierta carrera uni-
versitaria como investigador y profesor
en varias universidades inglesas y ame-
ricanas, Burleigh se ha dedicado a la cri-
tica de libros y al ensayo. Tuvo bastante
éxito su extenso libro sobre El tercer
Reich (2002). Y de alli ampli su interés
hacia las relaciones entre religién y po-
litica. En principio, su trabajo querrfa
ser un gran andlisis de la ocupacién del
terreno religioso por el poder politico.
La Modernidad nacié con pretensiones
de racionalizar el conjunto de la vida
humana. Era inevitable que, en sucesi-
vas expansiones, invadiera el campo de
lo religioso. La razén politica quiso or-
ganizar, y a veces, suplantar un terreno
que no le correspondia.

Burleigh hace un esfuerzo sincero
por recoger el fenémeno. Hay también
un esfuerzo de investigacién y erudi-
cién histérica. Hay una honestidad en
la investigacién, porque se han evitado
los prejuicios y se ha acudido a una lec-
tura directa de las fuentes, siempre que
ha sido posible. Partiendo quizd de una
cierta presuncidn en contra, el autor se
distancia de muchas lecturas consolida-
das y anticlericales y sabe apreciar el es-
fuerzo de autenticidad de muchos cris-
tianos, de obispos y papas, en medio de
los avatares politicos tan complejos. La
fe (y también su relacién con Roma)
proporciona a muchos cristianos un
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apoyo firme que les lleva a resistir ante
las presiones ideoldgicas del poder poli-
tico de turno.

Es verdad que la ambicién del pro-
yecto hace que no se puedan compartir
todas y cada una de las apreciaciones
que barren un arco temporal y geogra-
fico enorme: casi todo el Occidente en
un periodo que se inicia con la Revolu-
cién francesa y llega hasta nuestros dias.
Pero sin duda se trata de una obra rele-
vante y oportuna. El estilo es 4gil y la
lectura se hace amena, con interesantes
anécdotas y citas. Procura apoyarse en
las fuentes que se citan. Sélo en algunas
ocasiones, especialmente al intentar cu-
fias de humor inglés, el texto se embo-
rrona; también por defectos de traduc-
cién.

La primera parte de esta investiga-
cién, Poder terrenal, llega desde la Re-
volucién francesa hasta la Primera gue-
rra mundial. Esta segunda parte, Causas
sagradas, trata ampliamente «las religio-
nes politicas totalitarias»: el nacionalso-
cialismo, el comunismo ruso y chino,
con la guerra fria y la constitucién del
Este comunista. Llama la atencién la
admiracién que le suscita la figura de
Pio XII, del que se realiza una continua
defensa ante las forzadas acusaciones de
antisemitismo que lanzé contra él la
propaganda comunista. Una breve pa-
nordmica del Vaticano II resulta bastan-
te trivial. Y una visién de la revolucién
irlandesa llamativamente dura. El libro
se cierra con un amplio capitulo dedi-
cado al hundimiento del sistema comu-
nista, especialmente en Polonia y la
Alemania «democritica» comunista,
donde destaca la influencia de Juan Pa-
blo II (y de Gorbachov). Y una refle-
xién sobre los acontecimientos del 11
de septiembre, que marcan una situa-
cién nueva en las relaciones entre reli-
gién y poder politico.
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En esta segunda parte, el autor ha
tenido en cuenta la ldcida observacién
de Berdiaev: en el fondo, el comunismo
es una herejfa cristiana: el Reino de
Dios, pero en este mundo y sin Dios.
Este trabajo ofrece los datos de la histo-
ria mds que el juicio teoldgico. Le hu-
biera ayudado, quiz4, el hermoso libro
de Edienne Gilson, Las metamorfosis de

la ciudad de Dios.

Juan Luis Lorda

MORAL

Ramiro PELLITERO (ed.), Vivir el amor.
En torno a la enciclica «Deus caritas est»,
Ediciones Rialp (Coleccién «Temas fun-
damentales»), Madrid 2007, 186 pp.,
16 x 24, ISBN 978-84-321-3635-1.

Los autores de esta obra colectiva
son profesionales de diferentes 4mbitos:
tedlogos y filésofos, artistas de la litera-
tura y la escultura, representantes del
periodismo y del derecho, pedagogos e
historiadores, cientificos de la biologfa
y la medicina. Uno de sus grandes lo-
gros, por tanto, es la perspectiva inter-
disciplinar que oftrece el presente volu-
men. Contiene en general textos breves
con los que los autores ofrecen una «lec-
tura» de la enciclica desde un punto de
vista particular. Como se dice en la pre-
sentacion, el hilo conductor del libro es
tan solo la vida del amor, tal como la
presenta Benedicto XVI en su enciclica.
«El amor es un gran tema para reflexio-
nar y dialogar (p. 10).

No es éste por tanto un libro dirigi-
do a especialistas, sino a un publico ge-
neral, en el que se vuelve a proponer el
amor como el motor de la Iglesia y del
mundo. Desde el punto de vista cristia-
no, lo que «mueve» al mundo es sobre
todo el amor, y esto es lo que le da dra-

ma y misterio a la vida. El amor es lo
mids divino y, por tanto, lo mds huma-
no, pues «Dios es amor» (1 Jn 8,16) ala
vez que «el Verbo se ha hecho hombre»
(Jn 1,14). Benedicto XVI ha calificado
el amor de Dios como locura y escdn-
dalo frente a un horizonte material y
efimero sin mds. Por eso el amor es lo
definitivo —se sigue explicando en es-
tas pdginas—, es decir, lo que decide la
vida ahora y en la eternidad. Joseph
Ratzinger lo escribié ya en un articulo
publicado en Palabra en 1967: «La sim-
plicidad de un gran amor... es a la vez lo
miés ficil y lo mds dificil, pues lo que
exige es ni mds ni menos que Nuestro
propio ser».

En el primer capitulo, titulado «La
riqueza del amor» (pp. 13-45), el tedlo-
go José Luis Illanes reflexiona sobre el
tema: «amor a Dios y amor al mundo»,
el escultor Etsuro Sotoo escribe sobre
«la belleza del amor» y la critico Ruth
Gutiérrez lo sorprende «en el corazén
del cine», mientras Ricardo Zapata se
ocupa de la «psicologia y psicopatologia
del amor. El segundo, titulado «El
amor, fuente de vida» (pp. 47-89) se
abre con un texto de las profesoras Jut-
ta Burggraf sobre «el amor en el matri-
monio» y Natalia Lépez Moratalla acer-
ca de «el amor a la vida naciente». El
pedagogo Francisco Altarejos desarrolla
«La educacién del amor: vivir humana-
mente es vivir amando», mientras la es-
critora Mercedes Salisachs describe con
gran maestria el enamoramiento. Una
perspectiva que se completa con las
sugerentes y profundas lineas de José
Pedro Manglano sobre «Los primeros
afios del amor».

En un tercer apartado («El amor, vi-
da de la Iglesia»: pp. 91-135), se abor-
dan los aspectos teolégicos y espiritua-
les. Comienza Pablo Marti hablando de
la santidad como plenitud del amor.
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Las alusiones en esta enciclica a la Eu-
caristfa (nn. 13-14) como «sacramento
del amor» son comentadas por el litur-
gista José Aldazabal, mientras el pasto-
ralista y eclesiélogo Ramiro Pellitero se
refiere a la importancia de vivir el amor
«especialmente con los mds necesita-
dos» como «un signo eficaz del amor».
En fin, Lucas Francisco Mateo-Seco es-
cribe sobre «el sacerdote, testigo del
amor de Dios», y Carmen Borbonés
aborda «las actividades caritativas orga-
nizadas por la Iglesia: apuntes para la
reflexién desde Cidritas». El Gltimo ca-
pitulo se titula «El amor, vida del mun-
do» (pp. 137-182) y ahi se responde a
las siguientes cuestiones: «Caridad y
justicia» (por el jurista Antonio del Mo-
ral); «La caridad como actor histérico»
(José Andrés Gallego); «Aqui y ahora:
amor, trabajo y politica» (por el filésofo
Andrés Jiménez Abad); y finalmente,
«La “Humanidad” proyecto del Amor
de Dios y tarea del cristiano» (por la
historiadora Elisa Luque Alcaide). En
definitiva, una caleidoscdpica lectura de
la enciclica de este inicio de pontifica-
do, que —a la vista de estas aportacio-
nes— presenta una diversificada fecun-
didad para el futuro.

Pablo Blanco

Jests ORTIZ LOPEZ, Conocer a Dios. I11.
La fé vivida, Rialp, Madrid 2005, 334
pp> 13 x 21, ISBN 84-321-3546-1.

Con este tercer volumen se culmina
la obra Conocer a Dios, ideada por el
autor como una exposicién sistemdtica
y completa de la vida cristiana, enraiza-
da en las verdades de la fe. Conocer a
Dios implica adentrarse en la fe recibi-
da en y de la Iglesia; una fe, por tanto,
compartida (cfr. Seripta Theologica, 36
[2004/1] 350-351); implica también
celebrar la fe (cfr. Seripra Theologica,
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36 [2004/3] 978-979), e implica, en
fin, reflejar con la propia vida la fe
recibida y celebrada. Esta dltima di-
mensién es la que se explica en este
volumen. En efecto, la celebracién eu-
caristica, centro y culmen de la fe cele-
brada, termina precisamente enviando
a los fieles a reflejar con la propia vida
aquello que han celebrado. Con esta
l6gica, a la fe celebrada le sigue la fe vi-
vida.

Este libro es una exposicién sencilla
y clara de la moral cristiana. Como en
los volimenes anteriores, el autor ha
seguido con pequefas variaciones el
mismo esquema de la tercera y cuarta
partes del Catecismo de la Iglesia (la vi-
da en Ciristo y la oracién cristiana, res-
pectivamente). Ademds de los conteni-
dos del Catecismo, el autor incorpora
otras aportaciones del Magisterio y de
los santos de la Iglesia, que contribu-
yen a iluminar las cuestiones mds com-

plejas.

Consta de 16 capitulos. Los 5 pri-
meros estin dedicados a los fundamen-
tos de la vida moral (vocacién a la san-
tidad, conducta moral, seguimiento de
Cristo, vida en sociedad, pecado y re-
conciliacién); los nueve siguientes al
decdlogo y los restantes a la oracién
cristiana. Al final de cada capitulo se
ofrece una bibliografia bésica, ademds
de la bibliograffa mds extensa con que
se cierra la obra.

Fruto de la experiencia did4ctica, el
estilo y modo en que se tratan las dis-
tintas cuestiones hacen un libro muy
asequible. En definitiva, la totalidad de
la obra es util tanto para quienes de-
sempefian una labor formativa en el
contexto actual, como para quienes de-
sean obtener una sencilla visién de con-
junto de la fe cristiana.

Gregorio Guitidn
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Gloria TOMAS Y GARRIDO y Elena
POSTIGO SOLANA, Bioética personalista:
ciencia y controversias, Eiunsa (Colec-
cién Tribuna siglo XXI), Madrid 2007,
444 pp., ;14,52 x 21,5, ISBN 978-84-
8469-196-9.

La bioética, al ser una disciplina re-
lativamente joven, va desarrollindose
siguiendo vias distintas y plurales y, co-
mo ciencia multidisciplinar, no renun-
cia a que se encuentren caminos comu-
nes en las distintas disciplinas.

En la situacién actual de pragmatis-
mo exacerbado y nihilista se hace mas
urgente mostrar con radicalidad que la
persona y su innata dignidad son el ori-
gen y el fin de la ciencia y de la sociedad.

En este libro se percibe que las cues-
tiones bioéticas son también cuestiones
antropoldgicas; ademds de la imagen del
hombre que queramos construir, com-
prometen la defensa de su misma iden-
tidad. Por esta razén, las editoras han
elegido tinicamente temas que realzan el
valor de la persona y otros actualmente
debatidos, como el estatuto cientifico
del embrién humano; seleccién de sexo
y eugenesia prenatal; técnicas de repro-
duccién asistida; investigacién con célu-
las troncales y clonacién; el SIDA; la
muerte cerebral, etc.

Los autores de los distintos capitu-
los son especialistas de las materias que
tratan. Con un lenguaje adecuado ayu-
dan al puablico en general, no sélo espe-
cializado, a formarse un juicio preciso
sobre el estado actual de la cuestidn.
Ademds, aportan una revisién biblio-
gréfica actualizada, ddl y practica.

Por todo ello, resulta un trabajo vé-
lido para mantenerse al dia ante la gran
ola de publicaciones sobre bioética que
nos inunda en la actualidad.

José Marfa Pardo

Leopoldo M. Vives Soto (ed.), La vi-
da humana, don precioso de Dios. Docu-
mentos sobre la vida 1974-2006, Edito-
rial EDICE, Madrid 2006, 376 pp., 15
x 21, ISBN 84-7141-604-2.

El Secretariado de la Subcomisién
Episcopal para la Familia y Defensa de
la Vida ha preparado este volumen que
recoge los documentos de la Conferen-
cia Episcopal Espafiola sobre temas re-
lacionados con la vida.

Estos documentos se han agrupado
en tres temas: Aborto y Pildora aborti-
va, Embriones y Eutanasia. Dentro de
cada grupo los documentos estdn por
orden cronolégico. Este orden tiene la
ventaja de ofrecer no sélo los conteni-
dos doctrinales, sino también una
perspectiva histérica de la evolucién
de las cuestiones relacionadas con la
vida a nivel social y legislativo en Es-
pafa.

El volumen comienza con un exten-
so prélogo del presidente de la Subco-
misién, Mons. Juan Antonio Reig Pla,
donde reflexiona sobre la cultura de la
vida y la pérdida de los valores en nues-
tra sociedad, asi como sobre las raices
antropoldgicas y filoséficas de las diver-
sas cuestiones bioéticas.

El trabajo se completa con un indi-
ce temdtico que se ha elaborado con el
criterio de ayudar al lector a localizar las
cuestiones fundamentales que entran
en juego en cada tema.

El volumen es un instrumento vali-
do y il para analizar y descubrir los
atropellos cometidos sobre la dignidad
personal de los mds débiles, al mismo
tiempo que para anunciar la esperanza
de la conversién de los hombres en la
construccién de una civilizacién del
amor.

José Marfa Pardo
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Francisco DE VITORIA, Sobre el matrimo-
nio, edicién de Luis Frayle Delgado, Edi-
torial San Esteban, Salamanca 2005, 119
pp-» ISBN 84-8260-163-6. IDEM, Sobre
la magia, edicién de Luis Frayle Delgado,
Editorial San Esteban, Salamanca 2006,
127 pp., ISBN 978-84-8260-170-0.

El reconocido especialista en el pen-
samiento de Francisco de Vitoria, el
Prof. Luis Frayle Delgado, autor —en-
tre otros— de la edicién de distintos
textos vitorianos: La ley (Madrid 1995),
La justicia (Madrid 2001), Sobre el po-
der civil; Sobre los indios; Sobre el derecho
de la guerra (Madrid 1998), ademds de
otros estudios (Pensamiento humanista
de Francisco de Vitoria, Salamanca
2004), presenta dos de las relecciones
del dominico.

La primera, la releccién De matri-
monio es (segin Beltrdn de Heredia) la
cuarta releccién impartida y la tercera
de las que han llegado hasta nosotros;
pertenecerfa al curso 1529-30 y fue lei-
da el 25 de enero de 1531. En esta re-
leccién Vitoria aborda un problema
discutido con ocasién de la peticién de
divorcio de Catalina de Aragén del rey
Enrique VIII de Inglaterra, y plantea
también si el matrimonio es una ins-
titucién divina o pertenece al derecho
natural. En el tratamiento del matrimo-
nio, Vitoria acude a numerosas consi-
deraciones tanto psicoldgicas, sociales
como morales, y defenderd que el ma-
trimonio pertenece al derecho natural y
divino. La releccién estudia, por un la-
do, la constitucién del matrimonio, de-
sarrollando cudl es la naturaleza de éste:
el matrimonio, determina, es una insti-
tucién que brota de la naturaleza hu-
mana, puesta por Dios para el cumpli-
miento en el hombre de sus fines
propios; sefiala as{ Vitoria en el matri-
monio unos fines primarios (la procrea-
cién y educacién de los nifios para que
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logren la plenitud humana) y otros se-
cundarios (la mutua ayuda que confi-
gura la sociedad familiar); y aunque el
matrimonio requiere el consentimiento
entre los contrayentes, éste no es cons-
titutivo de su esencia, que consiste en el
vinculo u obligacién mutua de ellos. En
un segundo momento Vitoria estudia
los impedimentos matrimoniales, desa-
rrollando, primero, el poder civil en re-
lacién a ellos, segundo, los grados de
parentesco y su relacién con el derecho
natural y, tercero, la aplicacién de los
impedimentos al caso del matrimonio
de Enrique VIII y Catalina de Aragén.

La releccién De magia, del curso
1539-40, leida el 18 de julio de 1540,
es la dltima de las relecciones que nos
han llegado de este destacado pensador,
pues de la dltima que se supone impar-
tié (De magia posterior, curso 1540-41,
leida posiblemente en primavera de
1543) no nos ha llegado ningtin texto:
en esos momentos Vitoria estaba ya
muy afectado por su enfermedad, y sus
tareas académicas se vieron, pese a las
facilidades que pudo proporcionarle la
Universidad, seriamente mermadas: asi,
por ejemplo, en dos cursos 1539-41
impartié tan sélo 18 clases.

Como tedlogo moral y formador de
los directores de almas que tendrdn co-
mo misién la guarda y direccién espiri-
tual de las personas, el tema de la magia
tiene, para Vitoria, un interés primordial
que no es ni el estudio antropolégico de
sus formas, ni la determinacién de su
realidad o simulacién, sino la valoracién
moral que tendria el recurso (si fuese po-
sible) a tales artes mdgicas. Sin embargo,
el limite de tiempo corté la exposicién
en la primera parte (en la que analiza la
naturaleza y las causas de los poderes
mdgicos), y sélo quedan algunas referen-
cias puntuales a esa valoracién moral; su
continuacién fue prometida por Vitoria
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para el afio siguiente pero de ella no ha
quedado ningin documento.

Vitoria estudia el tema de la magia
atendiendo a ocho cuestiones. Pregunta
si existe la magia, si los «<hechos magi-
cos» son ficciones o engafios de los sen-
tidos; si estdn causados naturalmente, o
por la accién de sustancias separadas, o
por seres espirituales (dngeles o demo-
nios). Las resuelve Vitoria atendiendo a
la historia, la literatura, los textos bibli-
cos, la mitologfa y las experiencias que
corrfan de boca en boca entre la gente,
y daban fe de la existencia de hechos ex-
traordinarios que manifiestan poderes
superiores. Estos poderes, afirmard el
autor, pueden deberse, o bien a fuerzas
o propiedades no conocidas habitual-
mente u ocultas de la naturaleza —que
los magos pueden adquirir por arte—, o
bien a la accidn de seres espirituales (y
Vitoria concluird que sélo pueden ser
demonios). Pero afirmar la posibilidad
de la existencia de estos hechos, no mer-
ma la observacién vitoriana de que la
mayor parte de estos hechos son «im-
posturas e ilusiones», manipulaciones:
«la mayor parte de las obras maravillo-
sas que se cuentan de los magos son fal-
sas, fingidas y crefdas sélo por la frivoli-
dad de la gente» (p. 51). En un segundo
bloque de preguntas plantea el tema de
los magos: si son capaces de hacer mila-
gros (lo cual rechaza, pues el milagro es
don gratuito de Dios y la magia es un
arte), o cémo, ademds de un determina-
do arte con el que manipulan natural-
mente la realidad, son capaces de otros
efectos mediante la invocacién a los de-
monios (como, por ejemplo, la adivina-
cién). Entonces pregunta Vitoria cémo
pueden los hombres manipular o tener
algtin tipo de poder sobre los demonios,
lo cual le lleva a plantearse la eficacia de
signos, la no-infalibilidad de su arte y
los recursos que tienen a su alcance;
también comenta la diferencia de este

arte con los milagros y la eficacia de los
dones de Dios mediante los dngeles, etc.
Terminard, finalmente, estudiando cud-
les son los efectos posibles que pueden
obrar los demonios, como seres espiri-
tuales, pero que tienen una posicién ac-
cidental en un universo ordenado por
un Dios personal y providente.

En resumen, estos dos textos nos
ofrecen una bella traduccién y una edi-
cién accesible de estas relecciones de
Vitoria, muy bien prologadas y presen-
tadas por el Prof. Frayle Delgado, que
nos acerca al pensamiento del fundador
de la Escuela de Salamanca, enmarcan-
do el nuicleo del problema y el contexto
que lo hace inteligible. En ambos casos
las obras nos ofrecen el pensamiento del
Fundador de la Escuela de Salamanca
en torno a problemas que no forman
parte del centro temdtico principal o
habitual de los estudios vitorianos, pero
que son de obligada lectura para quien
quiera acercarse a la figura y obra de
uno de los espafioles més influyentes en
la historia del pensamiento.

M= Idoya Zorroza

Angel BELENA LOPEZ, Sociopolitica del
hecho religioso. Una introduccidn, Rialp,
Madrid 2007, 158 pp., 13 x 20, ISBN
978-84-321-3633-7.

Doctor en filosoffa y con una dila-
tada experiencia docente como Profesor
de Instituto, el A. ofrece un acerca-
miento al fendmeno religioso desde la
perspectiva de sus implicaciones socia-
les o publicas.

El libro se centra en tres dmbitos
que articulan su estructura: el capitulo I
(«Religién y politica») analiza las diver-
sas formas de relacién que ha conocido
ese binomio en el cristianismo, el islam
y el judaismo, y concluye con un apun-
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te sobre la religion en el estado de dere-
cho: el pluralismo, la libertad religiosa y
los riesgos del fundamentalismo, tam-
bién cuando éste es de orden politico.

El capitulo II («Sociedad y religion»)
se detiene en el sociologismo (reduccién
de la religién a explicacién socioldgica)
y el fenémeno inverso (concrecién de
toda manifestacién social desde una de-
terminada religién). Después aborda el
fenémeno de la secularizacién y sus di-
versas interpretaciones, asi como la lla-
mada «religién civil» y el laicismo.

El dltimo capitulo («Etica y reli-
gién») se ocupa de la dimensién moral
de la religion: constantes éticas de las
diversas tradiciones religiosas, éticas de
mdximos y de minimos, ética publica y
ética privada, religién y utopia.

Cada capitulo concluye con una
seccién de documentacién con textos
de todos los tiempos y de muy diversa
indole, que resulta ilustrativa y de gran
utilidad. Termina el volumen con una
breve seleccién bibliografica.

Como corresponde a su cardcter in-
troductorio, el libro estd dirigido a un
publico amplio. En un entorno como el
nuestro, poco dado a una reflexién cri-
tica sobre la dimensién publica de las
religiones, el lector encontrard informa-
cién y materiales para la reflexién, mds
alld de los esléganes y los tépicos no
siempre fundados de la propaganda po-

litica e ideoldgica.

Rodrigo Mufioz

José MORALES, E/ hombre nuevo, Rialp,
Madrid 2005, 124 pp., 12 x 19, ISBN
84-321-3541-0. IDEM, Madre de la gra-
cia, Rialp, Madrid 2006, 153 pp., 12 x
19, ISBN 84-321-3581-X.

El fil6sofo Séneca, a quien Tertulia-
no califica de sepe noster, es decir, de
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pensamiento tantas veces cristiano, ha-
bia escrito sursum vocant illos initia sua.
Si los origenes llaman a los hombres a
lo alto, cudnto més su origen bautismal
llamara los cristianos a su patria del cie-
lo. De esta vida nueva, que nace del
matrimonio del agua con el Espiritu,
que nace de la pila bautismal —seno de
la madre Iglesia—, nacen los hijos de la
Iglesia. Son hombres y mujeres nuevos
por estar animados por la vida del Re-
sucitado, ¢l mismo Novedad que supe-
ra toda expectativa.

El Profesor Morales ha redactado
estas paginas que describen algunas de
las grandes lineas de fuerza que caracte-
rizan la experiencia pascual que viven
los cristianos en medio del mundo, es
decir, en la coyuntura, tantas veces pro-
saica, de su mismo acontecer existen-
cial. Pero la vida en Cristo es incompa-
rablemente valiosa porque es una vida
en la fe y en la gracia. Se vive con la ga-
llardfa y humildad de quien ha sido ele-
gido para gozar de la mejor parte. Y, co-
mo los dioses lares que rescat Eneas al
abandonar Troya en vias de destruc-
cién, se estd dispuesto a salvaguardarla
en situaciones de peligro.

Estas consideraciones, inspiradas en
algunos pdrrafos de este libro, ponen de
relieve el estilo de los contenidos que
podemos esperar encontrar en él. Algu-
nos pdrrafos vierten juicios de valor a la
altura de la experiencia del autor. Son
afirmaciones breves que unas veces se-
fialan senderos y otras echan el ancla en
principios permanentes. Las pdginas re-
visten un tono sapiencial en donde no
hay palabras superfluas. El estilo litera-
rio es fluido. El ritmo de los periodos
bien compensado, para que la lectura
resulte grata. Quienes hayan aprendido
a querer la vida en Dios atravesardn por
los capitulos de este libro reafirmdndo-
se en la valfa de su llamada y rescatando
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del baul de sus recuerdos riquezas y lu-
ces que el autor abrillanta y hace expli-
citas. El indice onomdstico da medida
de las vetas de cultura y pensamiento
que estas paginas recogen.

El segundo libro —Madyre de la gra-
cia— es una recopilacién de nueve ho-
milfas en las que el Profesor Morales
desgrana, con lenguaje nuevo, algunos
aspectos de la fe de la Iglesia en torno a
la Madre del Mediador. En estos capi-
tulos afloran escritos de Pablo VI y san
Josemarfa Escrivd, de Juan Pablo II y
Tomds de Aquino, sin que falte el Car-
denal Newman, de quien el autor es un
profundo conocedor.

Algunas zonas de este libro resultan
especialmente sugestivas cuando explo-
ran la conciencia que tiene la Tradicién
eclesial en torno a la posicién singular y
luminosa de Maria en el depositum fidei
y, en consecuencia, en la vida de las igle-
sias del Oriente y del Occidente cristia-
nos. La teologfa no deja de contemplar
filialmente nuevas vetas en la vida de
Marfa: ella es la mujer del silencio, la es-
cucha y la acogida, la hija de Sién, la
primera discipula del Sefior... y siempre
camino que conduce a venerar las inefa-
bles riquezas del misterio de su Hijo. He
aqui nueve piezas que, sin ocultar su ori-
gen homilético, resultan ajustadas y en-
riquecedoras para quien no se conforma
con lo ya recibido y se acerca a descubrir
nuevos brillos en la fe de la Iglesia.

Félix Marfa Arocena

Armando PEGO PUIGBO, Modernidad y
pedagogia en Pedro Poveda (La experien-
cia de Covadonga), Universidad Pontifi-
cia de Salamanca, Salamanca 2006, 326
pp., ISBN 84-7299-709-X.

Armando Pego, pone a prueba, una
vez mds, su capacidad de promover el

didlogo entre la fe y la cultura y, esta
vez, para ofrecernos un perfil biografi-
co, en gran parte inédito, sobre san Pe-
dro Poveda. Un andlisis en tres niveles,
histérico, ideolégico y espiritual, que
confluyen para ofrecernos las claves de
la vocacién y la misién del fundador de
la Institucién Teresiana en un estilo 4gil
y ameno.

El libro, que se centra en los afios
que san Pedro Poveda transcurrié en
Covadonga entre 1906 y 1913, estd es-
tructurado en dos capitulos de exten-
sién desigual. El primero de ellos, mds
breve, lleva por titulo «El problema de
la escuela en tiempos de Pedro Povedar.
El segundo, la mayor parte de la obra,
se centra en «Pedro Poveda ante la refle-
xién pedagdgica moderna.

En el primer capitulo sitda el con-
texto en que se desarrolld la reflexién
povedana, con la intencién, no sélo es-
tablecer hacia dénde se habia dirigido
su pensamiento, sino también desde
dénde habia arrancado. El objetivo que
se propone Pego no es tanto evidenciar
la unidad del itinerario Povedano,
cuanto advertir la coherencia de su evo-
lucidn, y asf se aprecia en el segundo ca-
pitulo. De Guadix a Covadonga Poveda
sigue manteniendo su compromiso con
la educacién, pero entre Guadix y Co-
vadonga sus planteamientos han cam-
biado. No se produce una ruptura radi-
cal, pero tampoco es posible hablar de
continuidad. Pego concluye que, en la
etapa asturiana, Poveda no sélo toma
nueva conciencia de su vocacién peda-
gbgica sino que decide modelarla e in-
sertarla en los cauces intelectuales mds
avanzados de su época. Su Ensayo de
Proyectos Pedagdgicos —y ésta parece ser
la tesis central del libro— no es sin mds
un producto regeneracionista, sino una
aportacién renovadora a los plantea-
mientos de la modernidad espafiola. Re-
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generacionismo —que Pego entiende
como un momento sobresaliente del
proceso de modernizacién que en Espa-
fla comienza con la Revolucién de
1868— y modernidad son, segtin Pego,
dos categorfas historiograficas bdsicas
para explicar el protagonismo de Pove-
da en el debate contempordneo sobre la
estatalizacién de la ensefianza.

Armando Pego analiza los proyectos
pedagdgicos de Poveda, atendiendo a sus
relaciones, por un lado, con el modelo
educativo de Andrés Manjén, y, por
otra parte, con el programa gineriano
de la Institucién Libre de Ensefianza.
Ambos, segtin Pego, son decisivos para
comprender la transformacién que ex-
perimentan los enfoques de Poveda en-
tre el establecimiento de las Escuelas del
Sagrado Corazén de Guadix y la aper-
tura de las primeras Academias en
Asturias. En los escritos de Poveda es
posible reconocer una idea novedosa
destinada a impulsar la presencia y el
testimonio de vida de los cristianos lai-
cos en el mundo educativo estatal. Las
Academias constituyen un medio prin-
cipalisimo para conseguir este objetivo,
al servicio del cual ird cristalizando en
pocos afios la organizacién juridica de
la Institucién Teresiana. Lo histérico y
lo ideoldgico confluyen aqui, sin solu-
cién de continuidad, en lo espiritual.

330

Estatalizacién de la ensefianza y aso-
ciacionismo del magisterio constituyen,
segtin Pego, dos temas mayores del Po-
veda pedagogo. A través del Ensayo de
proyectos pedagdgicos, del Simulacro pe-
dagdgico y del Diario de una fundacién,
junto con los articulos de Alrededor de
un proyecto, se pueden establecer los ras-
gos mds sobresalientes de la propuesta
de Poveda. El autdgrafo de la Historia
de los folletos, asi como la recopilacién
de resefias realizada por Francisco Bae-
za en Juicios de la Prensa, hacen posible
situar en perspectiva tanto cronoldgica
como intelectual la recepcién de los fo-
lletos povedanos. Todos juntos ayudan
a situar el proceso de formacién de una
metodologia propia durante los afios de
Covadonga.

Ese dialogo entre fe y cultura cul-
minard con la fundacién de la Institu-
cién Teresiana. Con ella, la mujer apa-
rece por primera vez como sujeto
pedagégico y profético, inauguradora
de una modalidad novedosa de com-
promiso laical, casi inexistente en la
Iglesia de su época. Un libro que arroja
nueva luz desde el estudio cientifico del
los textos y contextos povedanos a una
figura y una época del mdximo interés
para el catolicismo espafiol.

Federico Requena
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Iv.

En los Estudios, después del titulo, figurard un sumario del articulo.

Las notas a pie de pdgina seguirdn numeracién consecutiva en todo el articulo.

Al final del articulo, debe figurar:

— el nombre completo del autor, con el nombre en mindsculas y los apellidos
en versalitas;

— la institucién académica en que trabaja y la ciudad correspondiente;

— puede figurar la direccién de correo electrdnico.

Titulos

. El titulo del trabajo debe ser claro, expresivo y conciso. Se puede completar

con un subtitulo. Conviene evitar abreviaturas, exceso de paréntesis, comillas,
etc., que dificultan la citacién bibliografica.

. En principio, se empleardn tres niveles de titulos:

— El titulo del articulo se escribird en mayusculas.
— Los apartados en versalitas.
— Las subdivisiones de los apartados en cursiva.

Referencias bibliograficas

. Las referencias bibliogréficas irdn siempre en notas a pie de pdgina y nunca

dentro del texto, salvo en la seccién de Recensionesy Reserias.

. En el texto pueden ir las referencias de los textos biblicos y las abreviaturas

muy conocidas o que se han explicado antes. Por ejemplo: (GS 5) para sefia-
lar Gaudium et spes, n°® 5.

. Para las referencias a los textos biblicos se usardn las abreviaturas habituales en

castellano: las que figuran en el Catecismo de la Iglesia Catélica, la Biblia de
Jerusalén o la Sagrada Biblia traducida y anotada por profesores de la Facultad
de Teologfa de la Universidad de Navarra.

Citas de libros ordinarios y monografias:

- A

FERNANDEZ, Sacerdocio comiin y sacerdocio ministerial. Un problema teoldgico,

Aldecoa, Burgos 1979, 128 [o bien, 128-135, o bien 128ss].

— (si son varios voldmenes) J.H. NEWMAN, Parochial and Plain Sermons, VII,
Rivingtons, London 1887, 23.

— (si son varios voltimenes con titulo diferente) M. SCHMAUS, Teologia Dogmitica,
1V: La Iglesia, Rialp, Madrid 1961, 112-118.

— (si se cita la 22 edicién u otra posterior) L. SCHEFECZYK, Katholische Glaubenswelt,
Paltloch, Aschaffenburg 1978, 57-67.

— (si son dos autores) . RODRIGUEZ y R. LANZETTI, El Catecismo Romano: fuentes
e historia del texto y de la redaccion, Eunsa, Pamplona 1982, 427.

— (si son tres 0o mds) P RODRIGUEZ, J.I. SARANYANA y R. LANZETTI (o bien: .
RODRIGUEZ y otros). Se evitard siempre la expresién AA. VV., que dificulta la
identificacién del libro.
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Cita de articulos en obras colectivas:

— P RODRIGUEZ, «La teologfa del Papado segtin Santa Catalina de Siena», en J.I.
SARANYANA (dir.), De la Iglesia y de Navarra. Estudios en honor del Prof. Goiii
Gaztambide, Eunsa, Pamplona 1984, 225-232.

— G. ARANDA, «Canon biblico y comprensién actual de la Teologfa», en ]J. MORA-
LES y otros (eds.), Cristo y el Dios de los cristianos. XVIII Simposio Internacional de
Teologia, Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, Pamplona
1998, 420.

Cita de articulos en revistas (o periddicos):

— M. MERINO, «Teologia y filosofia en San Gregorio el Taumaturgo», Scripra Theo-
logica 17 (1985) 227-243.

— W. WEBER, «La realizacién de lo cristiano en una sociedad pluralista», Scr'Th 12
(1980) 93-118.

— Pueden usarse las abreviaturas de las revistas segtin el elenco del TRE (7heologis-
che Real Enzyclopiidie).

—Si la revista es poco conocida, puede agregarse entre paréntesis la ciudad.
También si hay dos revistas con el mismo titulo, por ejemplo, Nova et Vetera, de
Friburgo (Suiza) o Zamora (Espana).

Cita de voces en Diccionarios y enciclopedias:

— J.L. ILLANES, «Vocacién», en Gran Enciclopedia Rialp 23 (1975) 659-662.
—Y. CONGAR, «Théologie», en DTC 15 (1946) 341-502.

Otras observaciones

— En las citas bibliograficas a pie de pdgina, debe figurar el nombre y apellido del
autor, aunque se mencione en el texto.

— Si se cita varias veces la misma obra, se pondr4 la referencia completa la primera
vez. Después, se puede abreviar asi: A. FERNANDEZ, Sacerdocio comiin..., cit., 25.

— Cuando no se trata de una cita textual, sino de una alusién, se puede anteponer
vid. o cfr.

— La ciudad en la que se edita el libro debe ponerse en su idioma original (Miin-
chen, no Munich) y si la edicién es latina, en genitivo locativo (Romae, no
Roma).

V. Para las Recensiones y Resefias

1. En esta seccién, no se ponen referencias a pie de pdgina. Si se cita la obra re-
censionada, se pone en el texto la pdgina entre paréntesis; por ejemplo: (p. 27).
Si se citan otras obras, se ponen los datos necesarios en el mismo texto y entre
paréntesis.

2. En el encabezamiento de la recensién o resefia figurardn los datos del libro,
segtin este orden:
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Nombre completo del autor (mintsculas).

Apellido(s) del autor (versalitas).

Coma.

Titulo del libro (y subtitulo, separados con un punto) en cursiva.

Coma.

Casa editorial.

Si el libro forma parte de una coleccidn, se indica entre comillas, con una
coma y el nimero del libro en la coleccién. Todo entre paréntesis.

Coma.

Ciudad en que se ha editado, en el idioma del libro (si son varias, se pone un
guién entre ellas).

Afio de edicién (sin coma precedente).

Coma.

Ntmero de pédginas, distinguiendo, si es el caso, entre las numeradas en
romanos, en ardbigos, con asterisco, etc.

Coma.

Dimensiones del libro en centimetros (ancho por alto).

Coma.

ISBN.

Ejemplos:
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Gerhard BELLINGER, Der Catechismus Romanus und die Reformation. Die kate-
chetische Antwort des Trienter Konzils auf die Haupt-Katechismen der Reforma-
toren, Verlag Bonifatius («Konfessionskundliche und kontroverstheologische
Studien», XXVII), Paderborn-Miinchen 1970, XXXII+312 pp., 15 x 24,
ISBN 3-487-07849-X.

César IZQUIERDO, De la razén a la fe: la aportacién de M. Blondel a la teologia,
Eunsa («Coleccién Teoldgica», 97), Pamplona 1999, 228 pp., 16 x 23, ISBN
84-313-1728-0.
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