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LA EXPRESION ORANTE DEL CUERPO

Esther Prados Megias

Sumario: En la cotidianeidad del ser humano,

rezar y orar se convierte, en muchas oca-
siones, en un acto de repeticion mental
bastante alejado de la experiencia vital. En
la busqueda de la persona por encontrar el
didlogo con el misterio de Dios, el cuerpo
se nos puede revelar como ese espacio en
el que Dios nos habla y nosotros hablamos
al mundo de El. Nuestro ser corporal es
la expresién misma de nuestra forma de
relacionarnos con el mundo y con Dios.
El cuerpo es la plataforma desde la que
proyectamos nuestra comunicaciéon mds
intima, si queremos mas espiritual. Nuestras
experiencias, nuestras dificultades, nuestras
luchas... tienen su expresién mas real en
la vivencia personal y colectiva del cuerpo.
La propuesta de ir accediendo a un cuerpo
que de significado a nuestras experiencias
vitales se concreta en un permitirse acceder
a la conciencia de nuestro ser corporal. Esta
conciencia corporal requiere de un cami-
no laborioso que va desde la observacion-
contemplacion de todo lo que nos rodea
hasta como ello afecta a nuestro cuerpo y a
nuestro modo de vivir y estar en el mundo.

Palabras clave: conciencia corporal, orar, len-

guaje corporal, cotidianeidad, estaciones
del afio.

Fecha de recepcién: abril de 2010

Summary: In our daily routine, prayer often

becomes an act of mental repetition qui-
te removed from our life experience. In
a person's search for dialogue with the
mystery of God, the body can become
the space within which God speaks to us,
and with which we speak to the world.
Our physical form is the very expression
of our relation to the world and to God.
The body is the platform from which
we project our most intimate commu-
nication, our spirituality, if you will. Our
experiences, our difficulties, our battles...
have their most vital expression in the
personal and collective experiences of
the body. The desire to access a body
which provides meaning to our life ex-
perience, becomes the ability to take
consciousness of our physical form. This
corporal consciousness requires a labo-
rious path which goes from observation-
contemplation of all that surrounds us, to
how this affects our body and our way of
being and living in the world.

Key words: body awareness, pray, body langua-

ge, daily, seasons.

Fecha de aceptacién y versién final: mayo 2010
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122 ESTHER PRADOS MEGIAS

“(...) Veis aqui mi corazon,

yo le pongo en vuestra palma,

mi cuerpo, mi vida y alma,

mis entranas y aficion;

(...) dadme muerte, dadme vida:
dad salud o enfermedad,

(...) flaqueza o fuerza cumplida,
(...) dad consuelo o desconsuelo,
dadme alegria o tristeza,

(...) que a todo digo que si:

squé manddis hacer de mi? (...)”

(“Vuestra Soy, para Vos naci”, Santa Teresa. Obras completas. Poesias)’

1. Introduccién

El presente articulo aborda la necesidad de incorporar el cuerpo a la experiencia
orante del ser humano entendiéndolo desde una dimensién holistica e integral. En la co-
tidianidad de nuestros actos es obvio que el cuerpo siempre estd presente, pero también
es cierto, que ausentamos de nuestras experiencias diarias la vivencia consciente del mis-
mo y la importancia del lenguaje que lo expresa. Para ayudar a experimentar este camino
de consciencia, planteamos la necesidad de pensar al cuerpo en lo cotidiano, de observar
nuestras experiencias vitales en relacién al mismo, y de vincular cuerpo y ciclos vitales, en
concreto, relacionar de forma pedagdgica cuerpo y estaciones del ano. En primer lugar, con
el epigrafe “buscando sentido al cuerpo y a la oracién”, aportamos algunos elementos re-
flexivos que ayuden a pensar y a comprender lo corporal como algo mds que pura mecénica
y biologia y el lugar que ocupa la oracién en nuestra corporeidad. En segundo lugar, con el
epigrafe “Rezar - la urgencia del cuerpo en la oracién, un cuerpo orante”, y tomando como
punto de partida elementos de la historia personal de la autora, narramos la importancia de
redescubrir de qué nos estd hablando el cuerpo en el acto de rezar y orar. Y en tltimo lugar
aportamos un modo de acercarse a la experiencia orante desde la conciencia corporal. Sin
pretender desmenuzar ni estructurar una sistemdtica de ejercicios y lejos de aplicaciones
practicas que se reproduzcan al dedillo, nuestro planteamiento quiere mostrar un esbozo
de elementos que sirvan para la observacion, la toma de conciencia y la contemplacién de
rasgos y cualidades que definen las estaciones del afio y de c6mo esas caracteristicas pueden
ser aplicables al cuerpo, generando un latido, una armonia corporal y espiritual. Cuerpo y
naturaleza pueden y deben estar en sintonia para asf generar estados que ayuden a vincular
oracién y vida. Las directrices que planteamos no son més que pinceladas que permitan a
cada cual iniciar su propia busqueda, dotdndola de elementos de andlisis, reflexién y viven-
cias. A este apartado le hemos titulado, las actitudes corporales de un “cuerpo orante” y la
mistica del cuerpo que ora desde los sentidos

U T. Awvarez, Santa Teresa. Obras completas, Editorial Monte Carmelo, Burgos 2009.
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LA EXPRESION ORANTE DEL CUERPO 123

Como comprobara el lector hemos utilizado en nuestra texto el uso de la na-
rrativa en primera persona, acompanada de apuntes biogréificos acerca de cémo hemos
ido descubriendo y evidenciando el uso del lenguaje corporal y su sentido en la oracién,
y de cémo ello hace emerger significados que aportan compresién a la dimensién espi-
ritual de la persona. Hemos querido utilizar en la escritura un estilo narrativo® y auto-
biogréfico’, alternando algunos testimonios personales, por considerar que este modo
de escribir se acerca a lo que pretendemos transmitir, a saber, que la conciencia corporal
y su vinculacién con la oracién inevitablemente supone la busqueda de un proceso en
el cual se interrelacionan experiencia personal y vivencia corporal, aquello que da valor
a la vivencia, a lo que nos conmueve por dentro, a lo que nos hace vibrar, a lo que va
configurando nuestro cuerpo, a aquellas experiencias subjetivas y emocionales que han
permitido mostrarnos a un Dios que se nos revela en lo cotidiano y siempre en conexién
con la corporeidad.

2. Buscando sentido al cuerpo y a la oracién

Cuando recibi la propuesta de escribir para este tipo de revista el primer pen-
samiento, y también el primer miedo, fue asumir la dificultad de escribir en un espacio
que serd leido por personas que estdn vinculadas en menor o mayor a medida, si no a
la experiencia profunda de orar, si al manejo de lecturas, fuentes y documentos que ex-
pliquen la relacién persona-oracién-Dios. Sin ser una persona formada y entendida en
teologfa, si creo estar preparada para establecer un vinculo entre la basqueda de mi Ser
profundo y mi Ser creyente, de la fe que cada dia busco y que por mds que hallo todo
apunta a la gratuidad que recibo, y la experiencia de un ser corpéreo. Mi profesién y
dedicacién a la busqueda de técnicas corporales que ayuden al proceso de crecimiento y
educativo del ser humano, me ha permitido investigar, indagar y experimentar distintos
caminos pedagégicos en el dmbito de la corporeidad humana. Sélo los acontecimientos
cotidianos me han ido desvelando la experiencia y la necesidad vital de mi fe, y de la
misma forma, se me ha ido desvelando que mi cuerpo, nuestro cuerpo, se va constru-
yendo también en el acontecer de todo lo que nos sucede y afecta.

Una noche, ya en la cama con una de mis hijas —con tan sélo cuatro afos—,
y después de leerle un cuento sobre el universo, las estrellas...y rezar las dos juntas el
Padre Nuestro, de pronto me dice:

2 M. Bav, Teoria de la narrativa, Cétedra, Madrid 1987, 68-70.

3 Para profundizar en la importancia de la narrativa como elemento de andlisis y reflexién, véase: J.OTON

CATALAN, Historias y personajes. Un recorrido por la Biblia, Sal Terrae, Cantabria 2009, 9-16. Y como instrumento
de investigacién para la comprension e interpretacion de la realidad, véase: J. BRUNNER, La fibrica de historias,
Fondo de cultura Econémica, México 2002 y E Dossk, La apuesta biogrdfica. Escribir una vida, Universidad de
Valencia, Valencia 2007.

4 A. Damasrto, El error de Descartes, Dakrontos bolsillo, Barcelona 2009, 109-114; F. ABERASTURY, Escritos:
Sistema Consciente para la Técnica del Movimiento, Catdlogos, Buenos Aires 1991, 20-22.

> A partir de este momento todos los testimonios literales que aparecen en el articulo corresponden a
las notas escritas en diversos diarios de campo que con motivo de su preparacién académica y formativa lleva

elaborando la autora desde 1996.
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“Mami: ;ta crees en Dios, bueno, en Jesus? Si le dije. ;Y
ti como lo sientes dentro de ti?, tragué saliva al escucharla,
porque senti que son ese tipo de preguntas tan naturales y
directas que no quieres que nadie te las haga por miedo a no
saber ni qué decir. Debi6 ver mi rostro un poco perplejo,
que sin darme tiempo a contestarle me dijo: “bueno mami
yo sé que Dios es muy grande, como el cielo. El cielo no lo
puedo tocar pero lo veo, pero a Dios, bueno Jests, jes que
tengo un lio!, ;sabes?, no lo veo pero lo toco. Me quedé con
la boca abierta. jAh!, fue lo tnico que acerté a decir, ;me lo
puedes explicar?, pregunté timidamente. Sin vacilar me dijo:
Es que hay cosas que no se pueden explicar, como ésta, pero
es como cuando yo te abrazo y te digo que te quiero, enton-
ces hay veces que pienso que es como si abrazara a Dios, y es
verdad, porque es tan fuerte tu abrazo que seguro también
Jestis me estd abrazando”.

No hubo mds que hablar, asi me lo hizo saber ella, se durmi4, me levanté de
su camita y una ldgrima rodé por mi mejilla. La emocién embriagaba todas las células
de mi cuerpo, la mudez se instalé en mi boca y la razén de mi pensar se acallé. Literal-
mente me quedé sin palabras y también literalmente me dispuse a contemplar la belleza
espiritual, en este caso, de mi hija y de todos los ninos y ninas. Vinieron a mi, como si
de un torrente se tratase, multitud de imdgenes de ninos y ninas bailando, danzando,
corriendo, saltando, jugando..., siempre imdgenes en movimiento, siempre acciones
que invitan a vivir, si cabe, con mds alegria, vitalidad y energia todo lo que hacian. Mi
hija, una nina, me desvelaba la experiencia profunda de la Gran y Buena Notica, tantas
veces leida y sabida por mi: “Y la Palabra se hizo carne y habité entre nosotros...” (Jn
1,14). Si, senti, jque se encarna!, es decir, que Dios se hace carne, se torna de la piel,
visceras, esqueleto... de un hombre. Le podra parecer al lector que esto es una insig-
nificancia, o una gran verdad ya sabida desde siempre, que no se desvela nada nuevo,
pero en ese momento para mi, se convertia, no en una gran verdad sabida, sino en una
experiencia profunda de fe. Mi cuerpo se estremecid y si se dobld sobre si al escuchar
las palabras de mi hija, mi garganta se ahogé y un dolor punzante la atravesé®, los dedos
de mis manos se apretaron unos con otros reconociendo la torpeza de mi fe, y mis ojos
se humedecieron viendo con claridad los anos de bisqueda y peregrinar de esta mujer
creyente. A la vez un jubilo se instalé en mi corazdn, jtanto buscar, y lo tengo tan cerca
de mil, no tenia que ir mds alld de lo que hacia cada dia en mi vida, a saber, vestirme
con mi chdndal, mis zapatillas, llegar al lugar de trabajo y dar clases de “gimnasia”. Cada
dia estaba centrada en mi cuerpo, en el cuerpo del alumnado, en la posibilidad de trans-
mitir y educar a través de la motricidad humana. El cuerpo y todas sus manifestaciones
motrices eran mi ocupacién cotidiana, eran y siguen siendo las herramientas que utilizo
para educar al ser humano en la bisqueda de su desarrollo y crecimiento personal. Y me
dije: jesto de la fe, Dios mio!, jesto de seguir creyendo cada dia, a pesar de la necedad de

¢ C. BRADDOCK, Las voces del cuerpo, Desclée, Bilbao 1999.
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este mundo que nos rodea, y de los imponderables que saldrdn al encuentro cada ma-
fiana para hacer cuestionar la espiritualidad del ser humano, se puede tocar, palpar, oler,
doler... jtiene forma de cuerpo y estd en continuo movimiento!. Asi es, en el cuerpo se
vive, se resuelve, se estructura cada paso que damos, cada razén del vivir’. El cuerpo pasa
factura, decimos, el cuerpo nos da cuentas y por ello nosotros también hemos de darnos
cuenta para rendirle cuentas. Y si en algo hemos de rendir cuentas (Mt 25, 31-46) son
las cosas que hemos hecho para con nosotros y con los demds, aquellos gestos humanos
que emanan de nuestro cuerpo y que se tornan o no accién transformadora.

En la contemplacién de aquella noche con mi hija (de hace ahora seis afos),
recuerdo, que con una timida luz de vela, en la mesa de nuestro salén, y en el silencio
propio de la noche en la que todos en casa descansaban, algo interno se me desvelaba,
con una luminosidad radiante que me hizo gritar en mis adentros, jque la experiencia
de fe es una experiencia profunda que se instala en el cuerpo!, y que tiene que ver con
todo aquello que nos hace expresarnos, abrazarnos, mirarnos, tocarnos, olernos, mo-
vernos, dolernos, enfermarnos, contracturarnos... ;jQue la fe tiene forma de cuerpo!?,
me preguntaba. Todo en nuestro cuerpo es expresion de lo que somos®. Y no sélo como
una metdfora de nuestra forma de ser o nuestra personalidad, sino como una realidad
de nuestra forma de estar en nuestro cuerpo, como no podia ser de otra forma. Ante la
pregunta: ;c6mo estds?, nuestra respuesta casi siempre hace referencia a estados corpo-
rales’: “estoy bien, aunque un poco cansada’, “bueno, ahi voy, con mis pequenas mo-
lestias”, “regular, tengo una jaqueca que no me dejar vivir’, “bien, bien, aunque vengo
de ponerme la vacuna para la alergia, ya sabes, mejor prevenir”, “bueno, me ha tocado
esto de mis achaques, asi es la vida, hay que cargar con lo que venga’. Respuestas que
desvelan no sélo nuestro estado fisico y corporal, sino también, de la relacién que esta-
blecemos con el mundo. Estas frases, que podrian ser mias y tuyas, llevan la carga de un
profundo sentir que habla de nosotros mismos, de un estado de dnimo, de un anhelo de
aquello que somos y de una expresion sutil, pero real, de aquello que nos hacer dolernos
y vivirnos. Se deja traslucir en nuestras respuestas una expresion profunda de qué esta-
do de dnimo (y espiritual dirfa yo) acompafa a nuestro cuerpo. La estructura fisica de
nuestro cuerpo nos representa, da cuerpo a nuestra estructura emocional' y espiritual''.
Necesitamos sentir corporalmente nuestra realidad, pasar por nuestro cuerpo todos los
matices, sensibilidades, registros...que a través de nuestros sentidos y percepciones se
quedan grabados en nuestras células, para luego buscar significados y dotar de sentido
la experiencia profunda de fe a la que nos invita Jests de Nazaret®.

7 Véase: M. FENDELKRAIS, Autoconciencia por el movimiento, Paidés, Barcelona 1997, 11-66; S. KELEMAN,
Anatomia emocional. La estructura de la experiencia somdtica. Desclée, Bilbao 2003.

8 F. ABERASTURY, op.cit., 61-89.

? T. DETHLEFSEN - D. RUDIGER, La enfermedad como camino, De Bolsillo, Barcelona 2008.

10 S. KELEMAN, o0p. cit., 21-24.
""" E. MartiNez OcaRa, Cuerpo espiritual, Narcea, Madrid 2009.

12 Para profundizar en la importancia del cuerpo en la oracién asi como recuperar los sentidos corporales

en el acto de orar, recomiendo la lectura del articulo de M. LoPEZ ViLLANUEVA, “Orar con el cuerpo y recibir el
cuerpo’: Revista Sal Terrae 1145 (Mayo 2010) 409-419.
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Cada vez es mds frecuente escuchar en circulos académicos y de investigacion,
relacionados con la corporeidad humana que el cuerpo que vemos y tocamos es la ex-
presién misma de aquello con lo que se nutre. En la exposicién permanente que hay en
el parque de la Ciencias de Granada acerca del cuerpo humano, se pueden encontrar
frases como: “Somos lo que comemos, lo que olemos, lo que escuchamos”, ‘el cuerpo es lo
que el movimiento hace” “nuestra mirada no es lo que ve sino la interpretacion de cémo
vemos”. El cuerpo en el que vivimos, la casa que nos habita, la experiencia que solidifica
la estructura de nuestro cuerpo, sigue como antafno, dividida, parcelada, segmentada.
Una realidad es mi mente y otra mi cuerpo, y de ahi que sigamos pensando, expresando
y sintiendo que una cosa es lo que me pasa a mi, otra lo que le pasa al cuerpo, y otra
bien distinta, lo que le sucede al resto del mundo. Y por ello no es extrano pensar que
una cosa es la fe, la creencia religiosa, la espiritualidad que practico, el Dios en el que
creo, y otras bien distintas, lo que me sucede en el trabajo, la relacién que tengo con la
familia, amistades..., y por supuesto nada que ver con las anteriores, todo aquello de
lo que se conduele y adolece nuestra tierra y nuestra sociedad: situaciones de injusticia,
abusos, violencia, pobreza, enfermedad, violacién de los derechos humanos, desastres
ecoldgicos. ..

En uno de los programas de divulgacién cientifica mds importantes que actual-
mente tiene en programaciéon TV2, “Redes”, el pasado otofio emitieron una serie de
documentales relacionados con el desarrollo humano, aprendizaje y la importancia de
la educacién para mejorar nuestras relaciones humanas. En el documental que llevaba
por titulo:”Bebés, la imaginacién al poder”” se llegaba a la conclusién de que somos
lo que percibimos y dependiendo de cémo va siendo nuestra relacién con el entorno y
nuestra capacidad de percibir los detalles, las expresiones, las emociones,... podremos ir
construyendo un cuerpo, un ser, mds equilibrado y mds sensible a la realidad humana.
De ahi la importancia de educar de forma integral al ser humano, no tanto desde un
punto de vista tecnocrdtico, como parece que ha sido en las tltimas cuatro décadas, sino
incluyendo en la tecnocracia la capacidad de empatizar, de reflexionar y de tomar con-
ciencia de cémo aprendemos lo que aprendemos. Los dos tltimos programas del mes de
diciembre (Educar para fabricar ciudadanos responsables y Meditacién y Aprendizaje)
estuvieron centrados en las dltimas jornadas que sobre educacién se estaban llevando a
cabo en Washington D.C. con prestigiosas personalidades del mundo cientifico-educa-
tivo y del mundo religioso. Reflexionaron acerca de cémo educar al ciudadano del siglo
XXI para que éste asuma los retos que se le plantean, a saber, el concepto de ciudadania
como tema principal, construido a partir del desarrollo de valores y actitudes que nos
hagan ser personas responsables, compasivas, consideradas, con capacidad para discer-
nir el bien del mal, teniendo como base la bisqueda de relaciones amorosas con el me-
dio y con las personas. El tltimo programa establecia una relacién directa entre meditar
y el proceso de aprendizaje, destacando las altimas investigaciones que se han llevado a
cabo en ambas disciplinas, a saber, que existe una relacién directa entre los efectos de la
meditacién y la capacidad de aprender.

3 Se emiti6 el 29 de noviembre de 2009. En linea http://www.redesparalaciencia.com/1694/redes/2009/
redes-47-bebes-la-imaginacion-al-poder, consulta el 24 de abril de 2010.
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Parece pues, que debemos “pensar”, y también sentir, al ser humano de otra mane-
ra mds integradora, mds espiritual, decfa algunos de los protagonistas de este documental.
En los circulos educativos da miedo hablar de practicas de ensefanza y aprendizaje basadas
en el amor y la comprensién de la realidad de los otros. Y da miedo, entre otras cuestiones,
por el temor a perder las riendas y el control de lo que se aprende. Nuestro sistema edu-
cativo estd mds centrado en el qué se aprende y obvia el cémo y el para qué se aprende'.
Este planteamiento basado en un concepcién del ser humano como sujeto pasivo ha he-
cho que todas las reformas y esfuerzos vayan dirigidos a introducir instrumentos, medios,
contenidos,... que saturan de informacién y tecnocracia a las personas que participan en
dicho proceso de ensenanza. En pocas ocasiones se piensa que las personas que ensefian y
aprenden pueden ser y son seres compasivos, comprensivos y comprometidos, y para poder
comprender este cambio de posicién pedagégica, no sélo a nivel de paradigmas tedricos,
sino inevitablemente como un ejercicio cotidiano en las pricticas y “haceres” del proceso
educativo, es necesario y urgente que tomemos conciencia de qué elementos son los que
construyen nuestro aprendizaje, pero sobre todo, nuestra persona. Como apunta Van Ma-
nen®, no se tratarfa sélo, en nuestra practica pedagdgica y cotidiana, de vivir activamente
a través de la experiencia, sino también de pensar, vivir y expresar reflexivamente lo que
hacemos y por qué y para qué lo hacemos. El binomio indisoluble de estas dos cuestiones
nos adentrarfa en el proceso de conciencia humana. Y este proceso de conciencia incluye a
la persona como un todo. Y en este todo el cuerpo consciente es el gran olvidado, excepto
y sobre todo, cuando se enferma, se duele, cuando se juega con la imagen y la apariencia,
cuando molesta y cuando envejece. Un cuerpo consciente trabaja con la estructura fisica
corporal, centrdndose en la experiencia que deja lo que se hace. Algo asi como realizar la
accién mirando hacia adentro. Lo de adentro explica lo de fuera y viceversa. Y en ese mirar
hacia adentro, la experiencia de largos afios me explica, que cada persona que conecta con
su interior mientras hace con su cuerpo, toca el misterio que le hace mds humana, que le
hace mds digna. Aqui, en este lugar intimo, en este lugar de misterio es dénde tiene lugar el
auténtico aprendizaje, es donde se retoma el sentido de aquellas cosas que nos hacen existir.
Y entonces surge la necesidad de seguir aprendiendo, de seguir investigando, de seguir...

Tras largos afos de bisqueda, una vez mds, la experiencia espiritual que viven los
nifios sin apenas esforzarse, me hizo dar el paso hacia lo que llamo el encuentro amoroso de
mi cuerpo en la oracién. Investigar acerca de qué es la conciencia corporal me llevé a esos
espacios de silencio que sdlo la oracién desvela. Pero también me llevé a poder escribir hoy,
que s6lo un cuerpo consciente es capaz de adentrarse en los caminos a veces tortuosos, a
veces dolorosos, a veces mégicos, a veces “transmutadores”'¢, que da la oracién.

“Tenfa por aquel entonces mi hijo nueve afios. Ibamos en el
coche, por una carretera cerca del mar, atardecia. La puesta
de sol de esas que obligatoriamente has de detenerte. Y asi lo
hice. Una voz suave detrds de mi asiento me dijo: “mami, Dios

4 L. GREENGBERG, Emociones: Una guia interna, Desclée, Bilbao, 2000.

15 M. VAN MANEN, E/ tacto en la enserianza. Paidés, Barcelona, 1998.

1 E ABERASTURY, op. cit. 79-82.
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existe, sverdad? Contesté, una vez mds, timidamente: jsi!, ;por
qué lo preguntas? Me contestd: jes que no lo ves!, y senalé ha-
cia la puesta de sol. Era de una belleza indescriptible. Siguié
diciéndome: Mami! cuando la miro siento que mi cuerpo y
mi cerebro son inteligentes, que son mds inteligentes que yo
mismo, algo asi como es Dios, porque a veces pienso que Dios
es superdotado, ;no? No necesita ir a la escuela, ni a trabajar, ni
estudiar, lo sabe todo, pero hay algo que no entiendo, ;quién
lo crea a él? Silencio. Y antes de que pueda decir yo nada, mi
hijo suspira, me mira con los ojos brillantes, y posa su mirada
en el horizonte donde el sol decafa. Me dijo: jno hace falta que
me digas nada, mami. Ya me lo dird él algtin dia, porque ahora
mi cuerpo siente alegria por el sol y porque sé que eso también
forma parte de mi y de Dios!”.

Superado el primer miedo, el de escribir para un publico que estd familiarizado
con cuestiones teoldgicas, emerge el segundo, que se convierte a la vez en el motivo
profundo de esta escritura, que no es mds que poner palabras a todo aquello que tiene
que ver con la experiencia intima de orar. Llevo anos de bisqueda, y por mds que busco
no encuentro. No es licito a estas alturas de mi bisqueda afirmar la frase anterior. No
era que yo debia encontrar sino dejarme encontrar. La oracién me encontré a mi. Y me
encontré en el dolor de mi cuerpo. Si ese dolor fisico que te deja postrada, inmovilizada.
Sélo el trabajo meticuloso de la conciencia corporal, el encuentro con el cuerpo, la pa-
ciencia y la entrega que requiere este proceso de toma de conciencia me llevé a este lugar
donde sélo la oracién acontece. Oracién y cuerpo se encontraban, en este caso, en el
dolor. El dolor seguia estando. Pero la experiencia de sentir un cuerpo que llora porque
se duele, que se expresa a través del llanto por tanto dolor, encontré en la noche oscura?”
los motivos de su oracién. La oracién necesita de experiencia, paciencia, encuentro,
entrega’®. Y heme aqui, el trabajo que estaba llevando a cabo con mi cuerpo, con el de
otros, requeria igual que la oracién. Oracién y cuerpo, palabra y carne, unidos en la
misma oracién gramatical, ocupando un mismo lugar. Contemplar, meditar, rezar, orar,
hablar con Dios, unirte al Universo entero, recitar cdnticos de jubilo, de desesperanza,
de muerte, sélo pueden darse si hay un cuerpo que siente, se emociona, se conduele, se
enferma, se expresa, se alegra,... y siente ansia de unirse a la relacién amorosa de Dios.

3. Rezar, o la urgencia del cuerpo en la oracién. Un cuerpo orante

El rezar, como actitud orante, es decir, aquella que transforma la expresién de
mi cuerpo y de mi ser, es la Ginica que puede establecer el lazo amoroso entre mi persona
y Dios. Recuerdo multitud de ocasiones en las que de pequena iba a misa con mi padre
y con mi madre. Me sentaba en el banco de la iglesia entre ambos y me entrelazaba entre
sus brazos, o les daba la mano. De forma inconsciente y sin saber muy bien porqué repe-

17" J. Garza CasTILLO, San Juan de la Cruz. Poesia completa, Edicomunicacién, S.A., Barcelona 1994.

8 M. HEerra1Z GARCIA, La oracién historia de amistad, Editorial de Espiritualidad, Madrid 1985.
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tia, lo que ellos una y otra vez decian. Es verdad que ello me hizo aprender de memoria
lo que a dia de hoy sigo rezando de forma consciente. También recuerdo de forma clara
y precisa todas aquellas tardes de domingo dedicadas a ir al “manifiesto”, aquel acto en
el que se exponia el “Sagrado Sacramento” y en el que fundamentalmente las mujeres
del pueblo que asistian, rezaban el rosario. Esos rezos incansables, repitiendo una y otra
vez el “Padre Nuestro” o la “Salve”, para a continuacién nombrar a ese sinfin de santos
y santas a los que nunca llegaria a parecerme, y que ahora son mis gufas. También gra-
cias a esto aprendi de memoria y al dedillo letanias, misterios y oraciones, aquellos que
me servirfan para salvarme y para estar més cerca de Dios, -eso era lo que me decfan
o yo entendia-, y que a dia de hoy tampoco he olvidado. Y también recuerdo aquellas
tardes de viernes en el salén parroquial de la iglesia de mi pueblo en las que un grupo de
jovenes nos reuniamos, junto al “cura’ para reflexionar los evangelios. “El grupo de los
que buscan al Senor”, ese fue el nombre que nos identificaria. ;Qué la biisqueda de Dios
pasa por hacer del Evangelio vuestra vida, desde la oracion, la reflexion y el compromisol,
nos decia de forma incansable este sacerdote. A dia de hoy tampoco he olvidado sus
palabras, los aprendizajes que dejé tras de si en mi, y aquellas oraciones que por primera
vez resonaban en mi cuerpo con aire nuevo, el Magnificat y multitud de salmos.

sPor qué nombrar estos recuerdos que quedaron grabados para siempre en mi
memoria, en mi corazén y en mi ser? Recordar (del latin “recordare”, derivado de “cor”,
corazén), es el verbo que vuelve a pasar por la memoria de mi corazén, que recupera,
tantos y tantos detalles que tienen que ver con el hecho de cémo se fragua una actitud
orante en el ser humano. De cémo una persona se construye a través de si misma, de su
cuerpo y de sus sentidos, como persona que ora. Un cuerpo que ora, es un cuerpo que
derrama por todos los poros de su piel la expresividad misma de los cdnticos del Siervo
de Yavhé, que contagia a través de su lenguaje corporal la intensidad y profundidad
salmistica” y que comunica con sus actos la bisqueda de la verdad y el compromiso
con los otros.

El contexto social, cultural y religioso del tiempo en el cual aprendi a rezar,
estaba impregnado de signos, simbolos, tradiciones, expresiones artisticas, pldsticas y
musicales relacionadas con el hecho religioso cristiano. Y desde pequefia, bien a través
del contexto escolar, bien a través de los ritos religiosos, bien a través de las expresiones
y manifestaciones populares, se me ensenid, y se nos ensefi6 a rezar. Bien es cierto, que
en el momento actual tendria otros matices, dignos de valorar y reflexionar en otra
ocasién, pero no es ajeno, independientemente del hecho de ensenar o no a rezar, la
expresividad que se desprende de este acto y el significado trascendente que adquiere
para el ser humano. Los pequenos gestos que impregnan todas estas manifestaciones, asi
como, los detalles cotidianos de esa forma de rezar que antes mencionaba en el proceso
educativo de mi vida religiosa marcan y graban mi cuerpo. Ahora con el paso del tiem-
po, con la mirada reflexiva de cada acontecimiento, puedo dar cuenta de que no sélo
era el hecho de repetir aquella oracién junto a mis padres, sino ademds, el suave roce de
nuestros brazos, sus manos sosteniendo las mias, sus rostros serenos, su alientos gozosos,

Y J. A. PAGOLA, Salmos para rezar desde la vida, PPC, Madrid 2004, 5-7
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sus miradas descansando en el silencio, lo que mi cuerpo, pequefio por entonces, retenia
en su memoria. La reiteracién una y otra vez de sus oraciones, ha hecho que pudiese
aprenderlas, es decir, memorizar cada palabra, y también la reiteracién, ha ido dejando
un poso en mi cuerpo que ha dotado de significado cada palabra. Las palabras se vestian
de aprendizajes gozosos, de calor humano espiritual, que sélo contagia la persona que
reza conscientemente. Las letanias de las mujeres rezando el rosario, escucharlas una y
otra tarde de domingo, permitié que memorizase al dedillo dicho ritual. Pero la mirada
consciente de este hecho me devuelve, a veces sus rostros doloridos, sus cuerpos encor-
vados, el cansancio y la pesadumbre de sus espaldas a consecuencia de una vida nada
facil, y otras, la sonrisa suave de sus labios, el brillo de sus ojos y la ternura de sus dedos,
pasando una y otra vez las cuentas del rosario. La constancia de las reuniones de los
viernes me hizo adquirir un cierto manejo y domino en la busqueda de textos y salmos
biblicos, que si bien no tenia sentido memorizar como el rezo, si me ayudaron a conocer
y aprender cémo realizar una lectura creyente de la realidad. Pasar por el corazén este
ultimo aprendizaje, trae a mi presencia, el caminar erguido de un sacerdote que mostra-
ba impetu, coraje y tenacidad en sus manos, en su respiracién, en su voz; jévenes con
cuerpos construyéndose, que latian con entusiasmo en el vibrar de sus movimientos,
cantos y bailes. A veces, perdidos sin saber qué decir, cuerpos titubeantes, otras veces,
energfas explosivas comprometidas con todo aquello que supusiese ponerse en accidn,
cuerpos dispuestos a todo, llenos de vigor y fuerza, emociondndose unos con otros.

Y es que el rezar no puede ni debe separar la razén del corazén, el pensamiento de
la accién, la palabra de la emocién. Por ello rezar implica una accién a realizar con nuestro
mismo cuerpo: sentarse, arrodillarse, inclinarse, cerrar los ojos, respirar de forma cons-
ciente, recogerse, abrazarse, lentificar todos y cada uno de los movimientos del cuerpo,
danzar, bailar, cantar, caminar, gritar, llorar, dar la mano, acompanar, leer, silenciar, reci-
tar..., y solo cuando dichas acciones se incorporan a nuestra conciencia, cuando se viven
y se hacen de forma pensada, consciente, centradas en el aqui y ahora, el cuerpo se torna
expresivo. Es entonces cuando el rezar se transmuta en una accién plenamente consciente,
alejada de la repeticién mecdnica, dando paso a la reiteracién. El reiterar consciente abre
paso a un cuerpo que ora, al cuerpo orante. Acercarse al camino orante (Jer 17, 5-10),
no es mds que hacer un peregrinar hacia el centro mismo de la persona, al corazén. Es un
encuentro con el adentro, con el yo profundo, con la interioridad de si mismo, para dejar
que El, el alfarero lo cure, lo moldee, lo libere, lo exprese, lo sane”.

En la actualidad rezar no es precisamente una accién que merezca ser tenida en
cuenta, salvo para cuestiones puntuales o estados limites. También en personas creyen-
tes la ausencia de tiempo justifica el tiempo que merece orar. Si a ello le unimos el sesgo
que a veces arrastra justificamos nuestra incapacidad para hacer del rezar un acto de fe:
“mucho rezar y mucho ir a misa, pero...; no por rezar se es mds bueno; rezar no cambia
nada, para qué rezar si estds perdiendo el tiempo; para aguantar a ese que no dice mds que
bobadas y no hace mds que reganar por lo que debemos hacer y no hacemos...”. En estos
casos rezar, estd absolutamente fuera de un acto consciente, y si, mds cerca de algo repe-

2 E. MAZARIEGOS - A. BoTANA, Orar a pie descalzo, CVS, Valladolid 1991.
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titivo que no solidifica a la persona. Hacer por hacer. Pero si pudiésemos, aunque sélo
fuese por un instante, detenernos a observar un cuerpo que reza, podriamos percibir y
conocer el lenguaje que ello comunica. En esa observacién detenida uno puede vislum-
brar no sé6lo el hecho del rezar, sino, por asi decirlo, la intencién del que reza. Cuando
una persona decide rezar, hay una voluntad profunda de peticién, de agradecimiento,
de discernimiento, de soledad, de angustias, de alegrias, de busquedas...

La diferencia de un rezar y otro, estd en el orar. Entre rezar y orar, media el
cuerpo. El cuerpo no es indiferente en la vida espiritual de la persona, si lo ponemos
al servicio de su crecimiento”. El cuerpo es la llave que abre las puertas de nuestros
sentidos, es la estructura que da soporte a nuestra conciencia, es el instrumento que
hace fluir nuestras emociones en forma de sentimientos. En el cuerpo residen males-
tares, enfermedades, pesares, dificultades, y también, gozos, salud, fortalezas, poderes
y esperanzas. Todo aquello que es fuente de nuestros rezos y de nuestras oraciones. Y
la experiencia nos explica que esa misma relacién que tenemos con y para con nuestro
cuerpo, es la expresién de nuestra relacién con Dios. Es por ello que cuando abrimos
la experiencia de oracién a la experiencia de nuestro vivir, podemos oler, gustar, tocar,
sentir, sufrir, gozar... a Dios. Esta vivencia de Dios desvela a la persona su dimensién
espiritual mistica, experiencia que transciende el mundo fisico y psiquico, que le hace
discernir a partir de las obras y las modificaciones de la propia conducta y le permite
asumir la propia corporeidad expresando con naturalidad sus emociones®. La experien-
cia vital atraviesa la experiencia espiritual formando ambas parte de la propia existencia.

“...Nada de tareas meditantes, nada de buscar aisladamente
fuera del mundo que nos toca vivir. Estamos aqui. Una prdc-
tica cotidiana del pensar consciente nos abrird los caminos
de la percepcién y asi podremos entender este batifondo,
esta tinieblas biblicas de la cudles, como siempre ocurrid,

saldrd la luz...” (Fedora, 1991:74).

El rezar como la accién de recitar cantos, letanias, oraciones, textos... implica
la toma de decisién de querer realizar este acto. El acto en si no modifica nada a no ser
que haya en dicho acto la conciencia absoluta de lo que hago. En este caso, dicho acto
de conciencia, inevitablemente implica la voluntad de querer hacerlo con sentido, y
entonces es en este momento, casi de forma natural, la persona que se dispone a rezar, se
sienta de forma especial, algo asi como una actitud de recogimiento en la que el cuerpo
se asienta sobre si mismo. Algunas otras veces nuestras manos y nuestros brazos se abra-
zan, se entrelazan, nuestros ojos se cierran, nuestra mirada se vuelve hacia el adentro,
nuestra respiracién se suaviza y nuestro cuerpo se serena. Podriamos decir que busca-
mos en nuestro acto de rezar una actitud que acompane lo que vamos a leer, meditar,
reflexionar, pensar, sentir... En palabras de Toro?,

2 E. MarTiNEZ OcARA, Cuando la palabra se hace cuerpo. .. en cuerpo de mujer, Narcea, Madrid 2007.
2 L. PoveDa, “Distinciones: de iluminados y de misticos”, Apuntes sin editar.

» J. M. Toro, La sabiduria de vivir, Desclée, Bilbao 2008, 66.
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“...hemos de ir del cuerpo del que ora a la expresién orante
del cuerpo. El cuerpo es el dmbito de la propia personalidad
del que ora. La oracién se hace con el cuerpo y en muchas
ocasiones a pesar del cuerpo. El orante ha de atender al cuer-
po porque éste tiene un papel decisivo en la configuracién
de su mente humana de su vivencia espiritual. Este cuerpo
orante es mucho mds que un simple cuerpo relajado, aco-
modado, con posturas mds o menos exdticas. Es un cuerpo,
todo él, concebido, vivido y posicionado como espacio para
el Misterio, un cuerpo que poco a poco aprende a conocer,
valorar y conducir adecuadamente los modos, maneras y rit-
mos de sus gestos, posturas y movimientos...”.

Orar se convierte en un acto profundo de fe, en aquello que me abre el espacio
para vivir el Misterio. Misterio infinito y eterno que se hace tangible y comprensible
en la dimensién finita y limitada del cuerpo. La experiencia vital de un cuerpo que ora
es la expresion externa de que todo en éste se “altera” y se modifica, porque es fruto de
un encuentro personal. Encuentro enmarcado en coordenadas espaciales y temporales
que hablan de nuestra relacién con el mundo*. En este sentido la corporeidad puede
aportar pistas que hablan de nuestra manera de relacionarnos y por tanto de orar. Un
cuerpo estresado, invadido de prisas, amordazado por la vivencia del tiempo, limitado
por no llegar a todas y cada una de las demandas y exigencias de este tiempo, no puede
ni debe, limitarse a la basqueda de técnicas o métodos que le hagan mds llevadera la
carga del propio cuerpo que ora. Un cuerpo orante, usando y trascendiendo la técnica
ha de ser la propia expresién de un espacio que posibilite el encuentro amoroso con
todo aquello que toca, que mira, que habla, que gusta, que siente y que le hace actuar.
El cuerpo ha de convertirse en la expresién misma del amor. Un cuerpo que sintonice
con cada signo de la naturaleza y con la razén profunda para la que fue creado, recibir
y dar amor. Entrar en oracién es entrar en un espacio donde el cuerpo se prepara, se se-
rena y se abre a la experiencia de amor de Dios. El cuerpo es “espacio para el encuentro
y entrega amorosa® .

Nuestro cuerpo es un lenguaje, es la herramienta y crisol en que operamos,
a la vez que materia prima a partir de la cual obramos. Somos nosotros mismos el
obrero que lo trabaja. Nuestro cuerpo en si se expresa, y tiene su lenguaje, el del goce,
y muy a menudo el del sufrimiento. “Descifrar esto es entrar en comunicacién con
nosotros mismos y es escuchar la gesta de cada hombre y cada mujer, es escuchar el
Dios que en cada uno ha de devenir y ha de ser. La finalidad del cuerpo es ir hacia el
cuerpo divino*”.

2 1. Gomez-Aceso (Coord.), Cinco mujeres oran con los sentidos, Desclée de Brouwer, , Bilbao 1997.

» 1. GomEez-Aceso (Coord.), op. cit., 66.

% A. DE SOUZENELLE, El simbolismo del cuerpo humano, Kier, Buenos Aires 1984, 15-17.
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4. Las actitudes corporales de un “cuerpo orante” y la mistica del cuerpo que ora
desde los sentidos

Como planteamos al principio, en este tltimo apartado, nos atrevemos a ha-
cer una propuesta (pedagdgica y metodoldgica) que facilite un modo de acercarse a la
experiencia orante desde la conciencia corporal, vinculando cuerpo y estaciones del
ano”. Sin pretender desmenuzar ni estructurar una sistemadtica de ejercicios y lejos de
aplicaciones pricticas que se reproduzcan al dedillo, este planteamiento quiere mostrar
un esbozo de diversos elementos que sirvan para la observacion, reflexién y contempla-
cioén orante.

En primer lugar, presentamos breves pinceladas de las cualidades y caracteristi-
cas de cada estacién, para sensibilizar y generar en el lector la capacidad de observacién
y sintonizacién con los latidos y ritmos estacionales, asi como la actitud que cada esta-
cion invita a vivir.

En segundo lugar, aportamos caracteristicas del estado corporal y lo relaciona-
mos con la estacidn descrita a través de: posturas, movimientos y respiracién. Entrar
en esta dindmica de forma consciente seria algo asi como, darnos permiso y abrir la
puerta, para adentrarse en actitudes orantes, o al menos, en actitudes que invitan a la
oracién y a dejarse impregnar por ella. Esta segunda parte finaliza con la descripcién de
aquellos érganos corporales que se relacionan con la estacién en cuestién. Los drganos
como lugar donde residen los sentidos, es precisamente lo que queremos potenciar en la
oracién, para sensibilizarnos y comprometernos con una lectura creyente de la realidad.
Es en este momento cuando aportamos lecturas evangélicas que nos permitan vincular
cuerpo-espiritu para profundizar en la experiencia de un cuerpo orante.

Creemos que este planteamiento holistico nos permite acercarnos de una forma
mis tangible, y a la vez “césmica’, a la naturaleza humana-divina que posee el ser huma-
noy ala que estamos llamados a vivir en plenitud. El planteamiento que a continuacién
esbozo es una propuesta para entrar en oracion a través del cuerpo basada en lo que
hemos llamado: las estaciones del cuerpo, un espacio a la oracién.

4.1. Invierno: ‘el que es pero no es”, Jn 17

Algunas pinceladas sobre el invierno: Es la estacién del silencio. Todo se acalla.
La vida estd en estado latente. La semilla reposa en lo profundo de la tierra, permane-
ciendo en aparente inactividad, pero la semilla todo lo contiene, albergando dentro de
si misma la posibilidad de vida. La vida estd bajo tierra, la superficie desnuda. La luz
del sol es tenue, acariciando suavemente los contornos de temperaturas y tiempo frio,
helado, gélido, apuntando a nevadas que escarchan y congelan toda actividad superfi-

%7 Todas las propuestas corporales que se explicitan en este apartado estdn inspiradas y vivenciadas en el
Sistema Consciente para la Técnica del Movimiento de Fedora Aberastury (ABERASTURY, 1991; L. PovEDA, La
lengua que escribe, Editorial. Beramar-Molgrafic, Madrid 1992; J. M. Toro 2008).
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cial. Es la estacién de nada en la superficie y todo en el interior. Aquello que no vemos
es en lo que reside la fuerza del invierno: lo invisible. EI movimiento de esta estacién
estd en lo que no vemos, en el adentro y en lo que ha de venir. Esta estacién nos invita a
reflexionar sobre el poder de las cosas que no vemos. Actitudes como la observacién, la
atencion, la escucha, el silencio, volver hacia el adentro, tiempo de no hacer y de hacer
como si no hiciéramos, de no emprender y dejar que nos hagan por dentro. Tiempo de
no impulsividad, no imposicién, no acumulacién, de no emitir sin necesidad, tiempo
de reducir, de crear, tener y hacer vacio. Tiempo de espera y de estar suspendidos en lo
que ha de venir. Tiempo de morir a la tierra para que surja un nuevo cielo. Morir para
llegar a ser, es el arranque para vivir, que necesariamente ha de pasar por la muerte. Jests
como semilla que muere a la tierra para encarnarse en ella. El nacimiento del Mesias
como encarnacion, asi el nacer de Dios se convierte en gesto de invierno.

El cuerpo en invierno: La tonalidad del movimiento es la de hacer en invierno.
Posturas, gestos y movimientos de simplificar, de entrega y recogimiento al descanso
que nos reconstruya por dentro. La posicién principal del cuerpo estd simbolizada con
el estar tumbado. Alejada de la concepcién de tumbarse para no hacer nada, la postura
consciente de tumbarse es para reconstruir una alineacién que dia a dia, obligacién a
obligacién vamos perdiendo. Sentir que el cuerpo se expande todo él para alargarse, dar
a cada estructura su lugar y acondicionar cada milimetro de la piel al espacio que le ha
sido robado por el pesar de cada dia. A diferencia de rendirse al cansancio esta postura
ha de vivirse como la entrega en el descanso. La postura de tumbarse es la mdxima elon-
gacién de nuestra columna-médula, al igual que la postura de estar de pie. Tumbarse
con la conciencia de que no hay que hacer nada para hacer por dentro todo aquello que
me permita volver a nacer, volver a ponerse de pie. Movimientos lentos en la accién
que busquen la desaceleracion del cuerpo. Respirar lenta y pausadamente, conciencia de
respirar muy despacio para acopiar el maximo de oxigeno sin violencia. Tomar tiempo
para inspirar, para espirar y para descansar entre ambas. En el descanso-pausa entre
ambas acciones se sitda la energfa del invierno. Tiempo de respirar para el recogimien-
to, dando a cada célula el aliento que necesita en la busqueda de su propia energfa, su
propia existencia. Sentir que cada célula hace lo que tiene que hacer, sélo por el hecho
de respirar conscientemente y darnos cuenta que en todo el ciclo de la respiracién se
transporta el aliento invisible que alimenta la semilla de nuestro interior.

El sentido (6rgano) del invierno: El oido como érgano a sentir y vivir. El tra-
bajo a realizar serfa la limpieza profunda de todo aquello que no nos haga escuchar con
atencién. Localizar todos los elementos que componen el érgano del oido y la escucha,
y atender a su anatomia, fisiologia y funcién. Todo el cuerpo como oido. Las posiciones
de tumbados y fetales ayudan a reproducir la estructura de este érgano en el cuerpo
y ayuda a sintonizar corporalmente con la funcién de la escucha. Escuchar atenta y
silenciosamente todos los sonidos del invierno. Sonidos externos y sonidos internos
para llevar a nuestra conciencia corporal y orante los latidos, ritmos y pulsos que nos
construyen dia a dia. Esta postura permite la méxima flexién del cuerpo e invita a vivir
desde el mdximo recogimiento una mdxima apertura interna. Algo asi como abrir des-
de dentro. En este momento el sentido de la escucha habita todo nuestro cuerpo. La
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actitud a desarrollar “el silencio en la escucha”, principio fundamental para el didlogo
consigo mismo, con los demds y con la vida.

Un cuerpo orante en invierno: invita a dejar que la Palabra de cada dia, como
aliento pausado, vaya acampando sobre nosotros como lluvia incesante y silenciosa que
habita nuestra tierra disponible para la encarnacién en la realidad que nos rodea. Pro-
ponemos algunas lecturas que ayuden a fusionar Palabra-cuerpo y a sensibilizar nuestra
corporeidad orante en el silencio y en la escucha: Is 55, 1-3; 1Sm 3, 10; Job 33, 31-33;
Lc 8, 8; Jn 1; Mt 6, 5-6, Salmo 130. Cantar de forma suave y reiterativa: “Si hoy escu-
chdis mi voz no endurezcdis el corazén”. La noche oscura que busca el dia, con cdnticos
del alma para alumbrar la dicha de San Juan de la Cruz*.

4.2. Primavera

Algunas pinceladas sobre la primavera: es la estacion de la apertura. Es el tiem-
po de abrirse paso por la tierra y salir al exterior buscando la luz, orientdindose hacia
todo lo que supone vida y a lo desconocido. La tierra se airea para que la semilla salga
adelante. Es la dimensién del vivir. Oler y gustar todo lo que sea vida. En la naturaleza
hay energfas diversas en abundante movimiento y podemos observar como empieza a
producirse una explosién de color, olor, variabilidad, mezcla de ritmos, pulsos, orien-
taciones. Existe, en esta época, multiplicidad de climas y tiempos, inestabilidad, llueve,
hace viento, hace sol, calidez pasando por temperaturas extremas. Coexisten una gran
variedad de realidades que ven la luz. Las semillas estdn en estado creativo, en estado
de crecimiento. Las acciones de esta estacidn son: crecer, brotar, renacer, renovar, flore-
cer, mover, emprender, abrir, resurgir, expandir, crear, jugar... Nada se detiene y todo
parece estar en estado de vértigo. Por ello el movimiento fundamental en la primavera
serd adecuarse al sinfin de energfas que fluyen desde la quietud, para enraizarse, coger
fondo y estructura, que permitan buscar el camino de la verticalidad hacia la luz. Es
un tiempo en el que en la naturaleza suceden muchas cosas, por ello educar actitudes
en las que el tono sea hacer, empezar cosas, engendrar y vivir con y desde la vitalidad,
sin abarcar mucho y sin saturarse. Se dice que la primavera es loca, de ahi que debamos
generar estados de “locura consciente” y promover actitudes que afronten los miedos
que produce salir a lo desconocido.

El cuerpo en primavera: la tonalidad del movimiento y actitud corporal es la de
primavera. El movimiento ha de encontrar su estructura con la arquitectura del vivir, y
podriamos definirlo como “el vértigo en movimiento”, por tanto, realizar acciones que
conlleven un movimiento que implique gasto energético. La actitud del cuerpo ha de
estar siempre dispuesta a emprender ejercicio fisico. De ahi que una postura meditativa
para la oracién sea la de ponerse de pie para luego iniciar ejercicios de salto, zancada,
balanceo, giros, ir y venir. Salgo-salto y voy, seria la actitud a desarrollar en el cuerpo.
Movimientos que oxigenan. Ponerse en camino. Adn no estoy en el camino pero la dis-
posicién y la actitud es de entrega a la accién de moverse y caminar. Estoy en los previos

% J. Garza CastILLO, San Juan de la Cruz. Poesia completa, Edicomunicacién, S.A., Barcelona 1994.
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a caminar, de ahi que la postura y gesto sea el estar de pie. Desde el estar tumbados de
la estacidn anterior, iniciar el camino hacia la vertical, hacia la postura de estar de pie.
Ante tantas posibilidades de reiniciar la marcha incansable de la estacién venidera, la
actitud postural de la primavera requiere observacién, andlisis y toma de decisién. Mo-
vimientos conscientes que llenen la alegria del vivir. En el cotidiano nuestro cuerpo se
resiente, se aplasta vértebra a vértebra ante la imposibilidad de sostenernos en nuestra
propia vertical por el peso de la vida. Ponerse de pie, buscando la vertical, como bus-
queda de ese ser humano y divino que llevamos dentro. Crecer, elongar y expandir la
columna-médula hacia los espacios infinitos de la geografia corporal. La expansién de
la médula como la expresién viva de que sélo llevo puesto aquello que necesito para
crecer. Ponerse y permanecer de pie, es un proceso de bisqueda hacia la maxima vertical
expansiva, sabiendo que la talla a la que aspiro nunca serd por tirantez, por forzar los
extremos, sino porque alargo desde dentro, crezco de dentro afuera. Los pies se arraigan
dentro de la tierra que nos vio en la encarnacién. Plantas de los pies bien imantadas
con la energfa vital de la tierra, cogiendo profundidad para asi saborear los devenires
de un crecimiento expansivo que se equilibra entre la suspensién y el enraizamiento. A
mds enraizamiento mds vertical. A mds profundidad mds altura y més anchura, al igual
que la respiracién en esta estacién. El cuerpo, en primavera, ve como respira. Respirar
tranquilamente observando cé6mo cada poro de la piel se limpia, se airea. Toda la piel
respira. En la respiracién, la primavera es la inspiracién. Tomar aire pausadamente para
llenarse de todo y con todo. Oxigenar cada poro, porque cada uno es un espacio abierto
de energia que revitaliza el cuerpo. Permanecer en la oracién haciendo inspiraciones
pausadas que oxigenen la vida de cada palabra que contiene a la Palabra. Inspiraciones
largas y lentas para asi observar de qué contenido, pensamiento y sentimiento llenamos
nuestra oracién. Respirar la Palabra como expresién de una piel que se expande por
todos y cada uno de los espacios que habian nuestro vivir.

El sentido (6rgano) de la primavera es la piel, y junto a ella los olores y sabores
que la habitan y el gusto y el olfato necesitan del aire para pode ser. La respiracién de
toda nuestra piel es la base para oler y gustar sus sabores. Limpiar, sanear, abrir cada
érgano para descubrirse a su maxima posibilidad sensitiva. La actitud que acompana a
estos 6rganos es la de mdxima expansién en la iniciacién al movimiento. El movimiento
de la vertical supone un enderezamiento, un buscar el lugar que corresponde a cada cosa
y en ese abandono del encorvamiento, la persona busca todos los signos que le hagan
florecer para asi alabar cada gesto que renace a lo nuevo. Los olores y sabores inundan la
vertical, multiplicidad en los érganos que anuncian la primavera. Alargar cada pliegue
que rodea la piel del érgano, asi como la misma piel. La piel tiene memoria y ésta se
embriaga con la memoria olfativa y olorosa de nuestra vida.

Un cuerpo orante en primavera: Alimentar una actitud de quietud en el movi-
miento sin anticiparse. La expresion orante del cuerpo es una expansién que va desde
lo mds profundo del pliegue corporal hasta la superficie, abriéndose paso a la infinidad
de matices que le espera en la oxigenacién de cada poro, de cada célula. Ponerse vertical
para que todas las cargas caigan. No acumular nada en el cuerpo que suponga una carga
y una pérdida de la vertical. El estar de pie como metdfora de fortaleza, que busca la
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suspension en la realidad divina, en la certeza de que no perdemos la realidad bajo nues-
tros pies. La respiracién en primavera es epidérmica. La Palabra es la epidermis del ser,
la frontera entre el sentir y el hacer, la que une tierra y cielo, la que simboliza el renacer
de la persona en la tierra aspirando cada dia a lo celeste®. El sentido de “gustad y ved
que bueno es el Sefior” (Salmo 34). Ante la multiplicidad de gustos y sabores, sélo uno
es el que nos prepara para la vida, estar dispuestos a beber y comer el ciliz por el que El
ha pasar. Algunos textos que dan cuerpo al “cuerpo orante” en primavera: Lc 13, 10-13;
Gn 7, 27; Salmo 137, 6; Salmo 34; Salmo 38.Todos aquellos cantos que inviten a la
vida, al jubilo, a danzar y bailar con y junto a la vida.

4. 3. Verano. La estacion de la maduracion

Algunas pinceladas sobre el verano: Todo en la naturaleza da su fruto. Es la reco-
gida de todo lo que estd listo para ser alimento. Los frutos se recogen, la tierra se siega y se
cosecha. Hay que poner atencién especial a los frutos recogidos una vez maduros. Cuidado
en las condiciones de recogida ya que pueden excederse en la madurez y no servir de ali-
mento. Tiene lugar el aumento de temperaturas que permite el final de la maduracién. El
calor como expresién de energia. Todo estd exuberante de sabia, la vida fluye a borbotones
por las venas y arterias. Tiempo cardiaco debido a la cantidad de sangre que circula desde
lo més profundo hacia la superficie. La sangre como simbolo de vida, que es dada en cada
alimento que se recoge, que da vida y que es la expresién misma del cuidado de la naturale-
za hacia los seres vivos. Es tiempo de abundancia, exuberancia. El verano necesita de agua,
de ventilacién que refresque el continente que contiene el acopio de la recoleccién. Las
actitudes y acciones de esta estacién estdn ligadas a como entender nuestra corporeidad en
este tiempo estival. Es un tiempo para salir, encontrarse, caminar, dialogar, divertirse, agru-
parse, crear vinculos, relacionarse. Es un tiempo de abrir estructuras, de recoger los frutos
que han ido madurando a lo largo de la vida. Tiempo para ser adulto. Utilizar sélo aquello
que se necesita para que la sangre pueda seguir su camino de abundancia, sin excesos. En
el adulto la madurez es la relacién. La relacién y relatividad con el mundo y con las cosas.
La madurez es una ley de relativos. No hay nada que hacer porque todo estd hecho. En el
verano vemos las obras, obras, obras que decia Santa Teresa. El verano es coger lo minimo
para exigirnos lo mdximo.

El cuerpo en verano: La tonalidad del verano, es aquella que cae por su propio
peso. Sin esfuerzo. Es la espera paciente de que todo estd terminado y puede ser recogi-
do. En el cuerpo su traduccién es la madurez corporal. Todos los érganos y funciones
corporales estdn en funcionamiento pleno en su propia madurez. El 6rgano del cuerpo
en el verano es el corazén y la sangre que lo alimenta. De ahi realizar acciones que vi-
talicen sus funciones. El caminar como actitud corporal. Todo aquello que invite a un
caminar con sentido para obtener los frutos mds preciados. Cuidar el cuerpo para que
no se embriague de excesos dada la exuberancia y sobreabundancia de bienes. Cami-
nar para encontrar, dialogar, para relacionarse y buscar vinculos que fortalezcan cada
estructura de nuestro cuerpo. Cuerpo maduro que busca la permanencia en acciones

# M. Herra1z Garcia, Solo Dios Basta, Editorial de Espiritualidad, Madrid 2000.
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que no le produzcan movimientos extremos. Recoger el fruto maduro significa esta-
blecer un cuidado médximo para que éste permanezca en sus condiciones de madurez,
por ello, es importante cuidar los excesos con el cuerpo. En la madurez, el cuerpo, se
alimenta de lo que da la tierra, el abono necesario, el aire necesario, todo en el minimo,
no se necesita mds para madurar y ello significa una ley de minimos y de relativos en el
cuerpo. La madurez corporal sélo toma lo que necesita, aceptando el pedazo de vida, el
espacio comunicativo en el que se disfruta y se vive, por ello, la madurez es la reduccién,
el abandonar obligaciones, autoridad y obediencia. Camino sabiendo lo que quiero y
a dénde voy, asumiendo los riesgos que se presente en este trdnsito. La madurez en el
cuerpo y en el ser humano exige un cambio corporal, y ese cambio lo proporciona el
caminar. Caminar modifica todas y cada una de las estructuras: las vitaliza, las conecta,
las relaciona. El motor de este caminar es la sangre. En verano todos los circuitos estin
abiertos y la sangre se expresa hasta en la superficie y todo se dilata y se expande a su
mdxima expresién. De aqui la importancia de refrescar, masajear, quitar hinchazones,
ventilar, y el cuerpo se relaja. Dada la abundancia de luz solar se hace necesario prote-
gerse de los soles que queman nuestra piel y abrasan nuestras entrafias. La respiracién
del verano, al igual que la del invierno se torna pausa. Pausa de plenitud. Plenitud en el
dfa, para llenarse y embriagarse, dando paso a la cualidad de soltar del siguiente estado
estacional del otofio. Una pausa marcada por la plenitud que precede a la inspiracion,
dando acopio de fuerzas para quedarse después sin nada. Respirar con pausa de verano
es permitirse observar, por un instante, todo lo realizado, todo lo vivido, todo lo recogi-
do. Respirar en la pausa del verano es sentir que las cosas son lo que son, que estdn bien
hechas, que ocuparon el lugar que corresponde, es respirar en la pausa de la madurez.
Es la pausa que precede a la espiracién del otofo, y es la pausa que se llena de todo lo
que sobra, que se alimenta sélo con lo que se necesita, para asi, dejar fluir el aire en la
densidad del torrente de vida y calor que supone veranear. Es la pausa de la respiracién
que nos permite el descanso de lo bien hecho. La respiracién del verano estd entre la
inspiracién de la primavera y la espiracién del otofo, y ello en el cuerpo significa, un
tiempo de descanso, de gratitud, de alabanza, de bendiciones, de celebraciones. Respirar
cada gesto para recolectar acciones, s6lo aquellas que son fruto del corazén, del amor.

El sentido (6rgano) del verano es el corazén. Desde el corazén todo se toca
con amor. Unido a éste érgano cuidaremos el sentido del tacto. El corazén en su vital
expresién es movimiento continuo y ritmico. Por tanto evitar aceleraciones que lleven
al exceso de energia. En este tiempo entrar en la relacién de todo lo que late es una
invitacién estival a establecer comunicacién con el otro. El érgano que mds expuesto
tenemos en este tiempo es la piel y de ahi atender a la piel desde lo que aporta las rela-
ciones con-tacto. Es el sentido de la apertura, del entregarse al otro, de la no invasién.
La apertura en el cuerpo se hace desde las articulaciones y en el corazén desde el térax.
Por ello, la sensibilidad para con el cuerpo serd la conciencia de que todo mi ser se abre
a la mdxima expansién, para tocar y dejarse tocar por todo lo que hable de vida. Es el
tiempo del reconocimiento de la sensibilidad madurativa a flor de piel.

Un cuerpo orante en verano: a modo de metdfora el verano es la estabilidad
en la cima de la vida y ello viene en el reconocimiento de nuestras relaciones. Simbé-
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licamente todo lo que invite a ello viene expresado a través de los gestos del darse y
entregarse, estar en el camino y recoger, de ahi situarse en una actitud orante donde
prestemos especial conciencia a manos y pies. Las manos y pies como simbolo del tacto,
aquellos que nos acercan al encuentro con los otros, con la vida, aquello que nos sensi-
bilizada con los modos de hacer, respirar, coger, compartir,...vivir. También el verano
es respirar lo mds profundo de la Palabra hecha vida y el “por su frutos los conoceréis”
(Mt. 25). Textos que corporizan el estado para un “cuerpo orante” estival: “Padre a tus
manos encomiendo mi espiritu”; “enjugaré tus pies...” Lc 7, 36-38; “;...Quién me ha
tocado...” Lc 8, 40-48; Salmo 59, 17-18; “Tocar a Dios. Sentirme de El tocado. Y com-
prender entonces boquiabierto el porqué y para qué de mi latido”. (Osvaldo Pol, citado por
Gbmez-Acebo, 1997:245); Salmo 67, 7-8; Salmo 126, 5-6.

4. 4. Otono

Algunas pinceladas del otono. Es la estacén donde todo se suelta, todo cae, todo
empieza a desnudarse. Comienzan las tonalidades de ocres para el descenso a tierra.
La naturaleza empieza a despejarse del acopio, saturacién y del sobrepeso del verano.
Migraciones, vueltas a casa, al hogar, estampida, retorno, bisqueda de fuentes serenas
y apacibles. La naturaleza se despoja de hojas, de frutos sobrantes, pero no pierde su
estructura. Retorno al silencio de forma prolongada. Tiempo parecido a la primavera en
cuanto a la multiplicidad de estados atmosféricos. Diferencias de temperatura que nos
llevan del verano al invierno pasando por suaves primaveras. Es un tiempo ventoso, de
decaimiento de la luz. Tiempo que hace de puente. Tiempo de decadencia, de depre-
sidén, de nostalgia, cargado de romanticismos. Es el tiempo de la caida. Un tiempo de
transito. La estacion del desprenderse, de la descarga, del embargo, de la liquidacién, de
la descongestién. Las actitudes y acciones a trabajar en este tiempo estdn relacionadas
con la caida, el soltar, la descarga, el desapego. Quitar, sacar, aligerar, desprenderse,
dejar caer, volar, descongestionar, echar fuera, regular, perder para ganar, sacudir, rodar
sin frenar, desposeer, liberar, abandonar, caer sin detenerse. El estado psiquico es la
indiferencia, aquella que medita sobre que nos pasaria si tuviésemos o no determina-
dos bienes, aquella que nos adentra en el qué pasaria si tuviese una o ninguna cosa, el
quedarse tranquilo porque todo lo que pierdo me hace hallarme en Aquel que busco
y quiero. Es un tiempo en el que aparecen miedos, manias, durezas provocadas por el

vértigo de la pérdida.

El cuerpo en otofio: la tonalidad del cuerpo en otono es aquella que me hace
descender desde la madurez de mi vida a la muerte donde me engendré. Es la caida. La
caida en el cuerpo encuentra su expresion en la caida de tono muscular, en la aparicién
de flacidez y pérdida de sujecién. El cuerpo entra en depresion, melancolia, anoranza.
El estado corporal se debilita quedando expuesto a multiples amenazas que dificultan su
recomposicion. Las pérdidas de temperatura, de luz, la mudez de la piel, el pelo, dejan
nuestra estructura expuesta a debilidades. De ahi valorar y cuidar la forma en que se
produce esa caida, que han de ser sostenidas por la estructura del cuerpo, es decir, caer
sosteniendo la musculatura para asi poder mantener la estructura. El cuerpo decae pero
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no la estructura. La postura, gesto o posicién que simboliza esta estacién es la que nos
lleva del trdnsito de estar de pie a tumbado, el sentarse. Tomar asiento. Me siento, no
en la silla, sino en la estructura de mi cuerpo. Es un sentarse sin ceder a la depresién
de la columna. Observar al sentarse que el cuerpo realiza la accién de suspenderse,
alargarse desde dentro, a la vez que toma apoyo en la estructura de la cadera, en la base
de ella, sin doblegarse ni rendirse al hecho de sentarse. Una accién interna que sostiene
la columna-médula. Buscar que la columna sea como la prolongacién de la vertical,
gravitando por el coxis a tierra y por la médula-cerebro hasta el infinito. Aunque esté
sentado, el cuerpo estd sostenido en la tensién justa, toda la musculatura sostiene para
no caer violentamente. Es un tiempo para ver cémo estin mis estructuras vitales. No me
dejo caer, sino que voy viviendo la caida. Es un caer soltindose. En dicha caida, todas las
articulaciones participan, toda la musculatura se hace consciente para contribuir a una
postura en la que todo tome asiento. Me siento para asentar mi Ser. Caerse con la mini-
ma carga para favorecer el asentamiento en tierra firme. Que la caida sea un recostarse.
Las caidas violentas dafian y enferman el cuerpo. Realizar gestos y movimientos en los
que el cuerpo caiga, suelte, se mueve agitadamente con brazos y piernas, balancearse,
rodar, vibrar y dar latigazos, sacudir enérgicamente. Sacar del cuerpo todas las manias,
todas aquellas estructuras que nos hacen apegarnos. La respiracién del otono viene
sintonizada por la espiracién. Respirar suavemente para soltar en el dltimo momento
de forma enérgica toda la intensidad acopiada de la inspiracién. Una vez concienciada
la pausa del verano, que es el acopio de oxigeno, suelto enérgica y suavemente, todos
los residuos que acumula lo estival. Despojo con la respiracion todas aquellas sustancias
que intoxican mi cuerpo, aquello que lo debilitan. Alternar, soplar varias veces seguidas
para extraer hasta la tltima gota de aire impuro, y soplar suave y prolongadamente para
soltar los dltimos residuos de tensién y miedo que el cuerpo siente al desprenderse y
desnudarse de lo que le ha dado vida. Soltar con la espiracién, tensiones, poder, egos,
control, excesos... y quedarnos con el soplo que da la vida cuando el aliento viene de
aquello que nos engrandece. Soltar saberes para quedarse con la sabiduria del vivir®. La
respiracién del otono ha de ser ligera, enérgica y decidida. Respirar en la justa tensién y
espirar para alcanzar libertad.

El sentido (6rgano) del verano: los 6rganos del verano son los érganos de trin-
sito, 6rganos intermedios (bazo, pdncreas...). Hacer limpiezas de éstos a través de la
ingesta. Es un tiempo que se nos da para ver. De ahi que propongamos la vista como
aquello que nos permite observar, valorar, reconducir, vislumbrar la intensidad de las
pérdidas del otofno. En este tiempo hay actitudes de verano y de invierno, de ahi tran-
sitar sin perder la vista a lo que supone caer, soltar. Una caida y una vista asentada en la
mirada. Mirar en profundidad la venida del ocaso y valorar todo lo bueno que hay en
el ser humano. Poner la mirada blanda, suave y asentada en su propia estructura. No
todo es lo que parece. De ahi buscar el lugar orgdnico de la visién, atrds en el occipital.
Asentar la mirada atrds, para poder ver las cosas como son, sin prejuicios, sin segundas
intenciones. Sostener el cuerpo mirdndolo desde atrds. Sentarnos para poder contem-
plar el decaimiento necesario para prosperar. Este 6rgano, la vista, devuelve al cuerpo

3 J. M. Toro, ap. cit. 5.
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su propia esencia cuando nos atrevemos a ver las cosas como son y no como queremos
que sean o como quieren que las veamos. Mirar desde el adentro no es mds que mirar
con ternura, acariciar lo diferente, multiplicar la diversidad de colorido, apaciguar las
intencionalidades que nos hacen sujetar y fijar la mirada. Ser de mirada amplia.

Un cuerpo orante en otofio: El sentarse como postura y accién meditativa que
hace replegar el cuerpo sin caerse. La postura de mantener asentado mi cuerpo sin
deprimirse. Un cuerpo orante en esta estacién, podria asemejarse a posturas de loto
orientales, aquellas que estando sentado no me hacen perder ni un dpice de la vertical
y se vuelve para si a mirar la luz que ilumina su existir, a reconocer las luces y sombras
que acompanan el devenir. La postura de sentarse, no es un detenerse, sino un pararse
a observar, mirar y contemplar el ocaso que alumbra la Vida. Encontrar la fortaleza en
todo lo que suponga pérdida. Ante la pérdida surge el miedo, el pavor a no tener donde
agarrarse, la soledad de no saber donde aterrizar, de ahi la necesidad de un cuerpo que
cultive la autorregulacién, para poder expresarse en su maxima naturalidad. Sostenerse
en el mirar y ver de Dios es dejar la ceguera que atormenta a nuestros cuerpos y nuestras
vidas. El otofio atentia la luz solar para que nos alumbremos con la luz que llevamos
dentro. Mirar los soles que llevamos dentro. Un cuerpo orante en otofio es un cuerpo
que no se olvida del aceite que ha de llenar en su alcuza para poder ser sal y luz. Un
cuerpo que siempre vuelve a su casa. Algunos de los textos que acompanan a un “cuerpo
orante” en la caida, en el ocaso, que anuncia el triunfo de la Vida, pueden ser: Is 6, 9;
Gn 1;Jn 8,12-13; Jn 9, 1-8; 10-11; Salmo 122, 123, 139, 141. El cdntico espiritual de
S. Juan de la Cruz, “el mirar de Dios es amor”.

5. A modo de epilogo

“iYo estaba allf con mi grupo, de espaldas, pero algo me de-
cia que los viese. Entonces me volvi para poder ver, tocar,
gustar, oler, escuchar y presenciar, mds de cerca si cabe, lo
que allf estaba sucediendo, dijo Soledad. Y me dije: siempre
hay que volver a empezar, cada dia trae lo nuevo y lo viejo.
Quién me iba a decir a mi que esa nifia me ensenarfa de
nuevo a rezar, ja mis afos! jqué silencio! iqué entrega! jqué
alegria al ver que cada uno estaba en su ser! Esto que ahora
nos has hecho en la oracién, con el cuerpo, con la estacién
de la primavera, me devuelve las ganas de volver a rezar, de
rezar con mis hijos, de rezar a solas, de comprender que esto
de ensenar a rezar, estd mds vinculado a la vida. {Nunca,
nunca pensé que podria rezar con mi cuerpo, de una forma
tan palpable, tan visceral, tan corporal, tan celestial!. Bueno
nunca lo pensé porque nadie nunca me lo dijo, ni nadie me
hizo reflexionar ni sentir sobre ello. Creo que a partir de hoy
ya nadie me lo tiene que decir, lo he visto, lo he tocado, lo
he vivido y sentido con mi cuerpo, y lo he compartido con
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estos ninos y ninas, ellos me lo han ensefiando, este grupo
mio de catequesis....Ellos y ellas sin apenas usar palabras me
han contado con sus cuerpos como es esto de rezar-orar...
(...) Al terminar les dije: ;queréis compartir algo?, una nina
abrié sus ojos miré a su alrededor y volvié a cerrarlos e inme-
diatamente abri6 sus manos de par en par... todo silencio.
Al final otro de ellos hablé y dijo: estoy tranquilo y esto me
gusta, mira es que estamos todos en silencio...”.

Toda esta aventura de escribir lo que han leido, entre otras necesidades, retos y
sentires, surgié por este comentario que acaban de leer y que sali6 a voz de pronto de
una amiga. Hace dos anos en un grupo parroquial, una amiga mia, Soledad, me invité
para que le hiciese alguna dindmica a los ninos y nifias de su grupo de catequesis. Esta-
ban viendo el tema de Dios Padre duefio y Sefior de todas las cosas, me dijo. También
expresé que necesitaba ensefarles alguna oracién a los nifios y nifias que no fuese como
siempre. Ella conoce mi interés, y yo dirfa, necesidad, por unir cuerpo y oracién en
mi vida, en la Vida, en el cotidiano. Accedi siempre y cuando dejase el grupo en mis
manos, sin que ella interviniese en nada, y que si queria ella participaria como una mds.
Yo querfa que nada ni nadie pudiese perturbar el lenguaje natural, inquieto y siempre
en movimiento de nifos y nifias de 8 anos. Del movimiento y del juego algo entiendo,
de la expresividad del lenguaje corporal también, y de cémo rezar y orar cada dia con
el cuerpo, es la aventura en la que sigo investigando. La experiencia fue preciosa. Los
comentarios de la catequista los que ustedes acaban de leer al comienzo de este epigrafe.
Y el comentario de aquella nina de ojos grandes, una vez que todo concluyd, a voz de
pronto fue: “Esther sabes qué, que jtambién Dios me dice cosas a mi, cuando estoy alegre no
paro de moverme, como ahora, asi que si yo estoy alegre también Dios estd alegre!.

sLas posibles conclusiones?...cada lector y lectora tendrd que atreverse a pensar,
usar y sentir su cuerpo y todo su ser, mientras se dispone a vivir la aventura de orar. S6lo
la conciencia de aquello que corporeizamos, segundo a segundo, dia a dia, podrd aspirar
a la expresién orante del cuerpo, sabiendo que es El quien nos hace.
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EL ROSTRO DE LOS OPRIMIDOS EN EL LIBRO DE JOB
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Sumario: El libro de Job ha sido descrito vy va-

lorado frecuentemente como uno de los
exponentes literarios mds importantes del
AT dedicado a la reflexion sobre el sufri-
miento del justo. Ahora bien, a medida
que la obra se adentra en los debates del
bloque poético entablados entre Job y sus
amigos (3,1-42,6), el lector percibe que su
protagonista va adquiriendo un perfil emi-
nentemente colectivo. La adversidad y el in-
fortunio de un principio (Job 1-2), bosque-
jados en un horizonte literario de marcada
intencionalidad pedagdgica (entiéndase, la
necesaria perseverancia del justo en medio
de la prueba) se torna progresivamente en
violencia criminal del poderoso contra el
pobre, que deriva sin remedio en una dis-
cusion sobre la injusticia social. La presenta-
cién del pobre, inocente y oprimido se lleva
a cabo a contraluz de la figura del malva-
do opresor, que vive rodeado de riquezas
y, ademas, disfruta de una total impunidad
por sus crimenes. En opinidn de Job, esta
pobreza alcanza su punto de mayor drama-
tismo con la aparente indiferencia de Dios
ante el «clamor» y el «grito de socorro»
que brota de la boca de las victimas. De
ahf la importancia que en el Libro adquiere
la respuesta del propio Dios a los amargos
interrogantes y acusaciones formuladas por
el hombre de Hus.

Palabras clave: Job, Dios, justo sufriente, sufri-

miento, injusticia social, pobre, pobreza,
opresor, malvado, maldad, clamor.

Summary: The Book of Job has frequently

been described and esteemed as one of
the most important literary prototypes in
the Old Testament. It is devoted to reflec-
tion on a just person’s sufferings. However,
as the book moves on into the poetic dia-
logues between Job and his friends (3,1-
42,6), the reader perceives that Job the
protagonist becomes a highly representa-
tive “everyman” figure. The adversity and
misfortunes suffered at the beginning (Job
[-2) are sketched with a distinctly peda-
gogical purpose, that is to say, that the in-
nocent person should not succumb in the
midst of trials. These adversities, however,
gradually take the shape of criminal vio-
lence perpetrated by the powerful against
the poor, and this leads to issues of social
injustice. The presentation of the poor, the
innocent and the oppressed is carried on
face to face with the figure of the wicked
oppressor, who lives surrounded by riches
and enjoys total impunity for his crimes.
As for Job, this poverty obtains its highest
dramatic climax with the apparent indif-
ference of God in the face the “cries” and
the “screams for help” which pour out of
the victims’ mouths. Hence the importance
that the book attaches to the answer God
himself gives to the bitter questions and ac-
cusations formulated by the man of Hus.

Key words: Job, God, the suffering just, suffer-

ing, social injustice, the poor, poverty, op-
pressor, wicked, wickedness, the cry.
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1. Introduccién

El libro de Job ha sido descrito y valorado frecuentemente como uno de los ex-
ponentes literarios mds importantes del AT dedicado a la reflexion sobre el sufrimiento
del justo. El centro de toda la trama es la figura del hombre de Hus, presentado en el
prélogo como modelo de creyente que afronta la desgracia y la fatalidad (Job 1-2). Sin
embargo, a medida que la obra se adentra en los debates del bloque poético entablados
entre Job y sus amigos (3,1-42,6) el lector percibe que su protagonista va adquiriendo
un perfil eminentemente colectivo. No sélo porque el personaje haya sido concebido
como personificacién y modelo de identificacién de todo justo sufriente, sino también
porque, por boca de los diversos interlocutores, el libro alude a una multitud de victi-
mas de la opresién y la injusticia. Repetidamente se mencionan en los didlogos situa-
ciones humanas concretas que dibujan un escenario social profundamente conflictivo.
La adversidad y el infortunio de un principio, bosquejados en un horizonte literario de
marcada intencionalidad pedagégica (entiéndase, la necesaria perseverancia del justo en
medio de la prueba) se torna progresivamente en violencia criminal del poderoso contra
el pobre, que deriva sin remedio en una discusién sobre la injusticia social'.

En el fragor de las disputas dialécticas se menciona varias veces el “grito de au-
xilio” o “grito de socorro” de las victimas de la iniquidad. Eliht habla de una “multitud
de opresiones” (34,28; 35,9.12) y Job constata una angustiada “plegaria” forjada en el
crisol del sufrimiento y la penuria (24,12; 29,12)> Sin entrar en una mayor clarifica-
cién del contexto y contenido de estos pasajes, una lectura superficial basta para ubicar
al lector ante un panorama social de sangrantes antagonismos. Este universo humano
es caracterizado por una profunda grieta que separa victimas de opresores, inocentes
de culpables. Cinéndonos a una seleccién de pericopas que tocan explicitamente la
temdtica expuesta, y desde este especifico marco de aproximacién al conjunto, nos pre-
guntamos en qué medida le es posible al lector descubrir el rostro de estos oprimidos
andénimos cuya presencia despunta discontinua y entrecortadamente en el desarrollo de
las argumentaciones.

! Para corroborar estas afirmaciones véanse particularmente los siguientes pasajes: 3,13-19; 5,11-16; 9,19-

245 12,13-25; 20,4-23; 22,4-11; 21; 24,1-17.25; 29,12-17; 30,25; 31; 34,17-30; 35,5-13; 36,5-18.21-23;
38,12-15; 40,6-14. La critica textual y filolégica pormenorizada de estos textos puede encontrarse en mi obra:
Opresion, abandono y clamor. Justicia social en el libro de Job, Tesis Doctoral, Facultad de Teologia de Granada,
Granada 2009.

2 Este clamor viene expresado en hebreo mediante las raices pxy (24,12), v (24,12; 29,12), pus (34,28;

35,12) y prr (35,9). Job afirma: “En la ciudad gimen los moribundos y piden socorro los heridos, pero Dios no
atiende la plegaria” (24,12), “Yo libraba al pobre que pedia auxilio y al huérfano indefenso” (29,12). Y Eliha
replica: “(Los poderosos) han hecho que hasta él (Dios) llegara el clamor del pobre y escuchara el clamor de los
afligidos” (34,28), “Por la multitud de opresiones claman, piden auxilio frente a los poderosos” (35,9), “Entonces
claman a causa de la arrogancia de los malvados, pero (Dios) no responde” (35,12).
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2. Comentario de textos selectos

El primero que ofrece un esbozo del marco social en el que se van a desenvolver
los discursos es el mismo Job en su intervencién inicial (cap. 3), capitulo presentado
como egregio frontispicio de la seccién poética del libro. Quisiéramos destacar ante

todo 3,13-19:

“Pues ahora yaceria y reposaria, dormirfa y habria descanso
para mi. Como los reyes y consejeros de la tierra, que recons-
truyen ciudades en ruinas. O como los principes que tienen
oro, los que llenan sus casas de plata. Ahora serfa un aborto
escondido, como criatura que no llegd a ver la luz. Alli los
malvados cesan de perturbar, y alli descansan los agotados de
fuerzas. Con ellos los prisioneros descansan, no oyen ya la
voz del capataz. El pequefio y el grande alli estdn, y el siervo
libre de sus amos”.

Es clara la intencién de establecer en la escena una comparacién entre dos
grupos humanos. Por un lado, los “reyes”, “consejeros de la tierra”, “gobernadores” o
« b2l <« b2l <« » « 3 <« » «
nobles” y “malvados”, el “capataz”, el “grande” y el “amo”; por otro, los “agotados de
fuerzas” y “prisioneros”, el “pequeno” y el “siervo”. Estamos ante una sociedad caracte-
rizada por la existencia de ricos y pobres, amos y esclavos, donde las diferencias de clase
suponen un grado diverso de trabajo, penalidad y sufrimiento. De hecho, con mordaz
ironia Job reconoce que sélo la muerte puede devolver al hombre al estado de justa
equidad. La muerte iguala lo que la vida separa. Estamos ante la “critica amarga de un
orden social™. Pero el pasaje es parco en detalles més especificos sobre la situacion de
los menesterosos, pues su finalidad literaria es presentar a grandes rasgos un escenario
humano de dramdticos contrastes que invita a la indignacién y la queja, como le ocurre

a Job.
Poco después Elifaz de Temdn le replica con estas palabras:

“(Dios) levanta a los humildes, y los abatidos son alzados
en seguridad, quebrando los proyectos de los astutos, que
no consiguen tener éxito. Atrapa a los sabios en su astucia
y la intriga de los taimados fracasa. De dia son enfrentados
a tinieblas y, como de noche, van a tientas a medio dia. Y
salva de la espada afilada y de la mano del poderoso al pobre.
Y serd para el pobre esperanza, mientras cierra la boca del
inicuo” (5,11-16).

Este fragmento estd tomado de una secuencia del discurso del temanita donde
se profiere una alabanza a Dios en tono himnico, ensalzando su soberania sobre el mun-

3 J. STEINMANN, Le Livre de Job, Lectio Divina 16, Paris 1955, 101.
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do como Creador (5,9-10), asi como sus intervenciones en el 4mbito humano como
Sumo Juez (5,11-16). Estos altimos versiculos quieren resaltar ante todo la justicia
divina, en cuanto se alude a cémo Dios se erige en defensor de los débiles e inocentes
frente a la opresion de los violentos. Se acenttian los contrastes para resaltar la figura
providencial de Elohim.

Elifaz sitda en paralelo a los “humillados” y “abatidos” (5,11) con los “pobres”
(5,15-16). Estos calificativos aluden a un colectivo anénimo caracterizado por una con-
dicién social vulnerable, precaria e indigente. Pero no se ofrecen al lector las razones o
circunstancias concretas que motivan tales vocablos, mds que poseen como denomina-
dor comin ser victimas de la agresién que ejerce sobre ellos otro tenebroso grupo social
integrado por los “astutos”, los “sabios”, los “taimados” y el “poderoso”. En todo caso,
el contexto de injusticia social parece dibujarse como trasfondo de su pensamiento,
aunque s6lo sea para destacar la intervencién divina. No obstante, la escena no permite
sacar deducciones mds perfiladas. La iniquidad, mds que detallarse, se presupone, y se
prefiere cargar las tintas sobre el oscuro horizonte de las intenciones perversas, que sobre
el contenido preciso de los actos reprobables. Elifaz busca destacar ante todo la accién
decisiva de la justicia divina con cardcter retributivo.

Varios capitulos después, Job formula una de las sentencias mds duras y amargas
de todo el libro, relacionada con el trigico destino de las victimas de la injusticia:

“Si una calamidad siembra muerte repentina, él (Dios) se
burla de la desgracia de los inocentes. La tierra ha sido entre-
gada en manos del malvado, los rostros de los que la juzgan
cubre. Si no es él, ;entonces, quién es?” (9,23-24).

El texto no nos permite identificar la calamidad que conduce a la aniquilacién
de los inocentes, dejdndolos en una situacién desesperada y provocando en ellos el pa-
vor. El contexto sélo indica que se trata de una desgracia mortal. La férmula “muerte
repentina’ otorga una nota ain mds trigica a la escena, por lo que supone de inesperado
e imprevisible, pues indica una total indefensién y una limitada capacidad de reaccién.
Generalmente se contempla aqui la accién de una catdstrofe natural.

En tal caso, al exterminio provocado por la naturaleza desencadenada (9,23) se le
une la maldad perpetrada por el hombre (9,24). Las expresiones “la tierra ha sido entregada
en manos del malvado” y “los rostros de los que la juzgan (Dios) cubre”, inducen a pensar
en cierto tipo de iniquidad en el dmbito judicial o en la esfera del gobierno. La primera

4 El término vi, que hemos traducido por “calamidad”, significa literalmente “litigo”, “azote”. En el libro

de Job este vocablo s6lo aparece una vez mds, en 5,21, unido a 1% “lengua” con sentido metaférico: “(Dios) te
escondera del litigo/azote de la lengua..”. En el Libro de Isafas 3 aparece en dos ocasiones con un matiz semejante
al pasaje que nos ocupa, aludiendo a cierto tipo de catdstrofe devastadora (véase Is 28,15.18). Los LXX traducen al
griego el vocablo hebreo con el adjetivo poDAOG “mal”, entendiéndolo de forma indeterminada. Lo mds probable
es que el autor quiera expresar aquf con el término ©# algin tipo de catdstrofe natural, aunque no podamos descartar
del todo la intervencién humana. Lo que estd muy claro en el texto son sus nefastas consecuencias.
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sentencia revela la donacién de un poder, la concesién de una importante prerrogativa, a
tenor de lo que se entrega: la “tierra”. El cardcter indeterminado del término “tierra” ex-
presa, al mismo tiempo, un inquietante matiz de generalizacién y totalidad. La tierra o el
“mundo” estd bajo el dominio del malvado. Bien por dddiva divina, bien por omisién de
su poder. Mientras que “cubrir el rostro” de alguien lo entendemos en este contexto como
dejarlo a oscuras, sin capacidad de juicio, razén o discernimiento. El sentido tenebroso de
la expresion se agrava cuando los que son privados de estas facultades tienen el cometido de
regir el destino del pueblo. No podemos saber con precisin si se alude aqui a cualquier tipo
de corrupcién en el ejercicio del gobierno o la justicia (juzgar o gobernar a favor del mal-
vado y en contra del inocente)’. Pero, en todo caso, este fenémeno deriva en una completa
toma de poder por parte del malvado. Asi pues, segiin Job, en cuanto a su condicién de
criatura, tanto el “malvado” como el “inocente” pueden ser ambos victimas de una misma
calamidad o catdstrofe natural. En cuanto a su condicién social, el malvado tiene el poder
absoluto y el inocente se encuentra a su merced.

Sofar es el primer interlocutor que va a relacionar explicitamente la maldad con
el pecado de codicia, vinculando las victimas de la injusticia social directamente con
el afin desmedido de poder. Con este salto cualitativo en la argumentacién la figura
del oprimido adquiere, al mismo tiempo, un perfil mucho mds concreto. El amigo de
Job hablard una vez mds con la finalidad de salvaguardar la justicia retributiva divina,
poniendo el énfasis en el desenlace trdgico del malvado:

“Porque oprimid y desamparé a los pobres y robé la casa que no
habia construido; porque no supo calmar su codicia, no salvard
nada de lo atesorado. Nada sobrevive a su voracidad, por eso no
durard su prosperidad. En la plenitud de su abundancia tendrd
estrechez; la mano del desgraciado caerd sobre él. Cuando se
disponia a llenar el vientre, (Dios) envia contra él el ardor de su
ira, la har4 llover sobre él, en sus entranas” (20,19-23).

Leyendo este fragmento a la luz de toda la pericopa (20,4-23) y del capitulo
20 en su integridad, es evidente que Sofar alude en su discurso al pecado y al delito
conectado con la riqueza. Pero con la riqueza culpable, amasada a costa de los mds po-
bres. No podemos olvidar, sin embargo, la orientacién fundamental que Sofar quiere
dar a sus palabras. El habla, en definitiva, del caricter efimero del poder y la opulencia
del malvado. Afirma que serd incapaz de “digerirla” y “aprovecharse” de ella. Y que la
opresién ejercida sobre otros para obtenerla repercutird negativamente sobre si mismo.

Nos interesa destacar los delitos y pecados que se le imputan al “malvado” o
“impio”, pues cobran, por vez primera en la obra, un contenido especifico y revelan la

> P Bovarr, exponiendo las férmulas que en el AT aluden tanto a la integridad como a la corrupcién de los jueces,
cita Job 9,24. Nuestro fragmento, junto a Lv 20,4, complementa su comentario sobre Ex 23,8 y Dt 16,19 donde
se habla del “soborno” (cf. Ristabilire la Giustizia. Procedure, vocabolario, orientamenti, Analecta Biblica 110, Roma
1986, 178-179). Ahora bien, aunque en nuestro texto se habla de la “ceguera” de los jueces, no aparece ni explicita ni
implicitamente la temdtica del soborno en el 4mbito judicial. La expresién de Job es aqui demasiado imprecisa.
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situacion social de las victimas de su violencia, calificados como el “pobre” (20,10.19)
y el “desgraciado” (20,22). El malvado es presentado como si se tratase del comensal
de un banquete. Su instinto primordial no es alimentarse, sino “devorar” y “tragar” las
viandas, mds como animal que como hombre. ;Cudl es el alimento que provoca en él
este desaforado deseo? Aqui reside la clave de interpretacién que nos permite traducir la
alegoria: se trata del afdn desproporcionado por conseguir “fortuna’ y “riqueza™. Se des-
cribe una iniquidad llevada a cabo con alevosia, deducida de las expresiones que retratan
el gesto del que degusta este mezquino alimento como si se tratase del mds exquisito de
los manjares. Es un pecado de gula, que trasluce un pecado de codicia.

El sabio de Naamat explicita que el afin desmesurado de atesorar conlleva el
atentar violentamente contra la integridad y dignidad de otros individuos. Sofar acusa
al malvado de “oprimir” y “abandonar” a los “pobres”, asi como de “robar” casas “no
edificadas por é1”. Tenemos, pues, dos crimenes diversos, el primero de los cuales viene
caracterizado por el binomio verbal “oprimir/abandonar™. El “pobre” es presentado
como sujeto paciente de todas las acciones verbales atribuidas al malvado. Suponiendo
que la “casa” a la que se alude en el segundo miembro del versiculo sea la casa del pobre
(puesto que sélo se especifica que no pertenece al malvado, “no la habia construido é17),
es posible ofrecer el siguiente sentido integral: el malvado “roba” casas que pertenecen
a los pobres, perpetrando sobre ellos una opresién que significa, al mismo tiempo,
dejarlos “abandonados” a su suerte y totalmente desprotegidos, a la intemperie. De
forma que el malvado es cada vez mis rico y el pobre cada vez mds indigente. La escena
manifiesta una profunda crueldad que, segtin Sofar, tiene su origen en la avaricia y la
ambicién, tal como revelan sin ambages los vv. 20 y 21. El poderoso, que vive en la
opulencia, devora y engulle por puro desenfreno lo que el pobre necesita para vivir.

Si Sofar contempla al malvado como un explotador avaricioso y cruel, pero
aun de forma andénima y bastante genérica, en el cap. 22 Elifaz osard identificarlo con
la persona misma de Job. Para sorpresa del lector, su amigo lo acusard de una serie de
pecados y delitos de indole marcadamente social:

“¢Acaso por tu religiosidad te reprende (Dios) o entra en
juicio contigo? ;No es por tu mucha maldad y por tus in-
numerables pecados? Porque exigias sin motivo prenda a
tus hermanos y despojabas a los desnudos de sus vestidos.
No dabas agua al sediento y negabas el pan al hambriento.
Como hombre poderoso, dueno del pais, privilegiado ha-
bitante de él. Despedias a las viudas con las manos vacias y
quebrantabas los brazos de los huérfanos. Por eso te rodean
lazos, te espantan terrores repentinos o tinieblas que no te
dejan ver, y te sumergen aguas desbordadas” (Job 22,4-11).

¢ A las que se alude con los vocablos > v. 15, 52 v. 18 y mmn v. 18.

7 El verbo y31 “oprimir” sélo aparece una vez en el libro de Job, pero es utilizado con frecuencia en el AT.
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El temanita aplica en este pasaje un esquema estereotipado de acusacién o denun-
cia, que puede ser estructurado de la siguiente forma: a) férmula de acusacién (vv. 4-5), b)
enumeracién de los delitos (vv. 6-9), ¢) anuncio del castigo (vv. 10-11). Vamos a centrarnos
en los vv. 6-9, donde se recoge el elenco de faltas imputadas a Job: tomar prenda sin razén
a sus hermanos (v. 6a), despojar del vestido a los desnudos (v. 6b), no dar agua al sediento
(v. 7a), negar el pan al hambriento (v. 7b), despedir de vacio a la viuda (v. 9a), quebrantar
el brazo del huérfano (v. 9b). Tenemos una secuencia de seis acusaciones, entre las que se
intercala el v. 8. de caricter peculiar. En ellas se menciona de forma binaria los siguientes
individuos: “hermano/desnudo”, “hambriento/sediento”, “viuda/huérfano”.

Desde nuestro punto de vista, la sentencia recogida en 22,6a puede ser traduci-
da de dos formas diversas: “porque confiscabas prenda a tus hermanos injustamente...”,
o bien “porque exigias prenda a tus hermanos sin motivo...”*. Estas sentencias sugieren
que Job se habria apoderado de la prenda de su hermano sin que éste le hubiera dado
motivos para ello, porque no ha caducado el tiempo establecido para la restituciéon del
préstamo. En tal caso la denuncia de Elifaz incide sobre la aplicacién abusiva de la ley.
O bien la objecién de Elifaz se referiria, no tanto a la aplicacién desencarnada de las
normas, cuanto a la actitud mezquina que mueve la accién de Job, al no confiar en las
intenciones del hermano: le exige prenda, ampardndose en la ley, a quien deberia prestar
su ayuda de forma desinteresada y comprensiva. A continuacién, Job es recriminado
también por no cumplir las obras mds bdsicas de caridad y misericordia para con el
préjimo (22,7), como es no auxiliar a quien se encuentra exhausto’. La cicatera actitud
de Job, siempre segtin la opinién de Elifaz, se cierne también sobre la “viuda” y el “huér-
fano” (22,9). Con relacién a la viuda se dice que Job la “despedia de vacio”, y que a los
huérfanos les “destrozaba” el brazo. No sabemos con exactitud si hay que tomar a la letra
esta ultima expresién. Mds bien hay que pensar en un sentido figurado, pero en todo
caso ambas acciones de Job rezuman crueldad desmedida. Este colectivo de individuos
se caracteriza por su situacién de absoluta precariedad en el marco social. Ambos son
totalmente dependientes de la asistencia ajena. Habrd que tomar la acusacién formula-
da en 22,9 como una flagrante omisién del auxilio y la ayuda que la ley exige dispensar
ala viuda y al huérfano®.

8 El verbo 5ar se emplea en el AT, entre otras acepciones, como término técnico para aludir a la accién

de “tomar en prenda” alguna cosa de quien ha solicitado un préstamo. Como una especie de aval que asegura
la restitucién de lo donado o sirve como parcial compensacién de lo prestado (Ex 22,25-26; Dt 24,6.17). En
nuestra cita estd conectado con el término 23 “sin motivo”, combinacién infrecuente que posibilita diversos
matices en cuanto a su interpretacion.

? El vocablo 7% alude al que por cualquier motivo se encuentra totalmente agotado de fuerzas (cf. Gn
25,29s.; Jc 8,4s.15; Jr 31,25; Pr 25,21.25).

0" TLa pareja “viuda/huérfano”, o la secuencia “viuda/huérfano/emigrante” (que aparecerd también en

pasajes posteriores del libro de Job), conforma una de las agrupaciones de individuos mds frecuentemente
mencionada en la Biblia en el contexto de la pobreza y la indefensién social, y consecuentemente, en el marco
de la ley y la moral hebrea (Ex 22,21-23; Dt 10,16-19; 14,23-29; 24,17-18; 26,12-13). En el circulo de la
familia judfa antigua, la falta del marido o del padre supone la carencia del responsable principal del sustento
doméstico, asi como del representante y defensor legal de la familia en general. Por esta razén, los términos
“viuda” 0 “huérfano” indican en numerosos pasajes algo mds que la mera situacién civil de los individuos. En
muchos casos son sinénimo de vulnerabilidad, abandono e indigencia.
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Tras las aceradas acusaciones de sus interlocutores, Job toma la palabra en 24,1-
17.25 para aludir nuevamente a la justicia social. Por desgracia, resulta imprescindible so-
meter todo el capitulo 24 a una organizacién interna de su contenido, pues en su estado
actual no es fcil captar una linea narrativa coherente. En el original hebreo no siempre
queda claro cudles son los sujetos gramaticales a quienes se les deben remitir las numerosas
acciones verbales e imdgenes que conforman el pasaje: opresores u oprimidos. Por esta
razén, ofrecemos una divisién de la pericopa basada tanto en una hipétesis razonable de
reconstruccién de la trama, como en una exhaustiva critica textual y andlisis filolégico:

A) Textos atribuidos a los malvados (vv. 2-4.9.13-17): “(Los malvados) mueven los
linderos, roban rebanos y los apacientan. Se llevan el asno del huérfano y toman en prenda
el buey de la viuda. Echan del camino a los pobres y tienen que esconderse los miserables
de la tierra” (vv. 2-4), “(Los malvados) arrancan del pecho al huérfano y toman en prenda
al nino del pobre” (v. 9), “Otros son rebeldes a la luz, no conocen sus caminos ni se acos-
tumbran a sus sendas. Con la luz se levanta el asesino, mata al pobre y al necesitado y de
noche es como el ladrén, a oscuras penetra en las casas, El adultero acecha el creptsculo
diciéndose: “Nadie me verd”, y se cubre el rostro. Durante el dia se encierran, no quieren
nada con la luz; la mafiana es oscura para ellos, acostumbrados a los miedos de las tinie-
blas” (vv. 13-17, con ciertas modificaciones en el orden de los versiculos).

B) Textos atribuidos a los pobres (vv. 5-8.10-12): “He ahi, asnos salvajes. Al de-
sierto salen, a su tarea. Madrugan para obtener presa, pero a la tarde no hay alimento
para sus crias. En campo ajeno cosechan y en la vifia del malvado rebuscan. Pasan la
noche desnudos por falta de ropa y, sin nada con que taparse del frio, los cala el agua-
cero de los montes. A falta de refugio, se pegan a las rocas” (vv. 5-8), “Andan desnudos
por falta de ropa; cargan gavillas y pasan hambre. Entre sus muros exprimen aceite y
pisan en el lagar, pero pasan sed. En la ciudad gimen los moribundos y piden socorro
los heridos, pero Dios no atiende la plegaria” (vv. 10-12).

Al primer bloque de tres versiculos que da inicio al discurso de Job segtn la
estructura facilitada (24,2-4) anadimos el v. 9, situado al centro de la argumentacién.
Aqui encontramos diversas injusticias remitidas directamente a los malhechores: remo-
ver los linderos (24,2a), robar el rebafio (24,2b), llevarse el asno del huérfano (24,3a),
tomar en prenda el buey de la viuda (24,3b), apartar del camino a los pobres y mise-
rables (24,4a), robar del pecho al huérfano (24,9a), tomar en prenda al nifio del pobre
(24,9b). Job comienza su exposicién diciendo que los malvados “remueven los linderos”
y “roban rebanos” para aumentar los suyos. El contexto de ambas acciones es agrario, y
alude al delito de apropiacién de bienes ajenos que son necesarios para la subsistencia
y para la economia familiar o tribal". Mover los términos o fronteras de la tierra del
préjimo equivale a robar parte de su propiedad. Lo mismo hay que deducir del hurto
del ganado®.

" La ley hebrea regulaba el control de los limites de los campos para evitar abusos (véase Dt 19,14; 27,17).

12 El empleo de 51 “robar” en este capitulo de Job es llamativo porque tanto en 24,2 (5t + 77y “robar rebano”)
como en 24,9 (51 + oin “robar -del pecho- al huérfano”) tenemos dos expresiones hebreas tnicas en el AT.
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Las dos acciones siguientes dibujan un contexto de actuacién similar: “llevarse”
el asno de los “huérfanos” y “tomar en prenda” el buey de la “viuda”. La mencién del
asno y el buey parece aludir a los animales propios de una economia de subsistencia
familiar en dmbito agrario. No se especifica el motivo por el cual es arrebatado el asno
a los huérfanos. Advertimos, en todo caso, la gran similitud que guarda 24,3 con 24,9:
“Se llevan el asno del huérfano y roman en prenda el buey de la viuda” (24,3), “(los
malvados) arrancan del pecho al huérfano y toman en prenda al nino del pobre” (24,9).
La imagen que se desprende de ellas es de una gran inhumanidad. La extrema necesi-
dad de los pobres les obliga a endeudarse y dar en prenda sus animales domésticos e
incluso ja sus propios hijos! Quizds como esclavos. Los malvados no tienen escrapulos
en expropiarles sus Ultimas posesiones, que son parte de los medios mds elementales
de subsistencia. Lo que supone, en la prictica, empujarlos a la muerte segura. En este
dramdtico contexto, la sustraccién forzosa de posesiones y personas, que pudiera estar
incluso amparada por la aplicacién literal de la ley, es exponente en realidad de una
flagrante injusticia social. En 24,4 finalmente se suma una nueva nota de beligerancia y
prepotencia indiscriminada, al describir cémo el malvado “aparta del camino” a los mds
débiles y menesterosos, que se ven obligados a “ocultarse”.

En lo que respecta al segundo bloque de versiculos del capitulo (24,13-17),
debemos reconocer que, aunque no son pocas las expresiones e imagenes que se combi-
nan en este fragmento, si nos ceflimos a los verbos con que se expresa actos de injusticia
contra el préjimo, tenemos nicamente la pareja “matar” y “penetrar” en las casas. Dato
importante de este apartado es que la imagen del malvado se diversifica. Desde nuestra
personal interpretacién de los problemas textuales que aquejan a esta escena, el sujeto
de los dos verbos precedentes es el “asesino”, que se transforma también en “ladrén”. La
victima de su crimen atroz, que llega al derramamiento de sangre, es el pobre.

Seguidamente nos aproximamos a una pericopa inserta justo en el centro del
capitulo 29, donde Job recuerda su pasado dichoso, evocado como quien describe un
paraiso perdido. A lo largo de esta escena, el husita se presenta a si mismo como un
reconocido potentado de su pueblo, amado por Dios, admirado y respetado por los
hombres (cf. 29,2-11.18-25). Pero estd especialmente interesado en subrayar que su
prosperidad revertia siempre en beneficio de los menos agraciados. El mismo se aplica
el elocuente titulo de “padre de los pobres” (29,16). Y en sus palabras se esfuerza por
definir bien a qué pobres se refiere y en qué sentido era él como un padre para ellos:

“Yo libraba al pobre que pedia auxilio y al huérfano indefen-
so. La bendicién del vagabundo recibia sobre mi y alegraba
el corazén de la viuda. De justicia me vestia y revestia, como
el manto y el turbante era mi derecho. Yo era ojos para el
ciego, pies para el cojo. Yo era como un padre para los po-

'3 Recordamos, a este propdsito, la narracién tomada del ciclo del profeta Eliseo: “Una de las mujeres de

la comunidad de los profetas clamé a Eliseo diciendo: “Tu siervo, mi marido, ha muerto; td sabes que tu siervo
temfa a Yahvé. Pero el acreedor ha venido a tomar mis dos hijos para esclavos suyos”. Eliseo dijo: “;Qué puedo
hacer por ti?”“ (2R 4,1-2).

Proyeccién LVII (2010) 143-156



152 RICARDO FRANCISCO VOLO PEREZ, CMF

bres y la causa del que no conocia examinaba. Le rompia la
mandibula al malvado para arrancarle la presa de los dientes”

(Job 29,12-17).

Veamos una lista de las acciones descritas por nuestro protagonista: librar al
pobre que pide auxilio y al huérfano indefenso (29,12), recibir la bendicién del vaga-
bundo y alegrar el corazén de la viuda (29,13), revestirse de justicia y derecho (29,14),
ser ojos para el ciego y pies para el cojo (29,15), ser un padre para el pobre y examinar
la causa del desconocido (29,16), romper las mandibulas al malvado para arrancarle la
presa de los dientes (29,17).

Job se presenta como modelo de una conducta social sensible y comprome-
tida para con los mds desfavorecidos, entre los que incluye explicitamente al “pobre”,
el “huérfano”, el “vagabundo”, la “viuda’, el “ciego” y el “cojo”. Junto a este colectivo
podemos anadir la referencia, mds vaga e imprecisa, del “desconocido” receptor de su
justicia en 29,16-17. Es evidente que tales grupos humanos estdn relacionados por su
indigencia, vulnerabilidad e indefensién en el marco social. De las palabras de Job es
posible deducir que tales individuos no son victimas sélo de una situacién econémica
desfavorecida o de cualquier otro tipo de marginacién social, sino también objeto de la
violencia de sujetos denominados “malvados” (29,17) presentados bajo forma de bestia
depredadora que devora al mds débil. Job alude en los dos tltimos versiculos (29,16-17)
a la defensa de una causa en el marco del tribunal. El hecho de que su defendido sea
un “desconocido” subraya la generosidad de su corazén, que emplea tiempo y esfuerzo
en “examinar” los pormenores de un litigio que le es ajeno. Inicio (29,12) y final de la
pericopa (29,16-17) quedan articuladas en torno al v. 14, centro de la secuencia, que
resalta el enfoque judicial de sus declaraciones. De esta forma vemos que su conducta
trasciende los puros actos de misericordia, pues se revela también un esfuerzo por res-
tablecer la justicia social. Job escucha y atiende la requisitoria de auxilio de los pobres e
indefensos, y su actuacion implica la defensa legal del necesitado, examinando su causa
en los tribunales. Desde aqui han de entenderse el resto de acciones caritativas que, sin
embargo, resultan bastante genéricas. Mds que ofrecer una descripcién pormenorizada
de sus acciones, Job parece estar interesado en mostrar la sinceridad de su actitud pa-
ternal para con los mds débiles de la sociedad, asistiéndolos alli donde se verifican sus
carencias.

Las tltimas palabras de Job que apuntan a esta temdtica que venimos tratando
estdn ubicadas en el cap. 31 de la obra. Contenido y forma de este discurso son singu-
lares. Diversas son las hipétesis que encontramos entre los autores para determinar el
género literario utilizado por el husita en su intervencién. Por lo general se contempla
aqui el género conocido como “Juramento de inocencia”, caracterizado por oraciones
en condicional con imprecaciones: “que me pase esto o aquello, si he hecho esto 0 aque-
llo”. Sin soslayar la posibilidad de que Job adopte en este capitulo tal forma literaria,
nos parece que la autodefensa no es, sin embargo, la principal finalidad de su argumen-
tacién. Job no busca sélo justificarse ante Dios, sino también denunciar la ausencia de
justicia divina en el mundo. Este aspecto estd totalmente ausente y es ajeno a la confe-
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sién o juramento de inocencia. En todo caso, a nosotros nos interesa destacar aqui los
pasajes que revelan algo sobre la situacién de las victimas de la injusticia. Para ello nos
centramos en el siguiente pasaje:

“Si negué a los pobres su deseo, o dejé consumir en llanto los
ojos de la viuda. O comi pan yo solo, y no comié conmigo el
huérfano. Si vi al vagabundo sin vestido y al pobre sin abri-
go. Si no me bendijeron sus carnes, al calentarse con lana de
mis ovejas. Si alcé mi mano contra el huérfano en la puerta,
ique se me disloque el hombro y se me fracture el brazo!
Pues me espantaria el terror de Dios y no podria aguantar su

dignidad” (31,16-17.19-23).

Los individuos que disfrutan de la caridad de Job son los “pobres”, la “viuda”
(v. 16), el “vagabundo”/”moribundo” (v. 19) y el “huérfano” (vv. 17 y 21). Las acciones
descritas son: negar el deseo del pobre (v. 16 a), dejar consumir los ojos de la viuda
(v. 16b), no compartir el alimento con el huérfano (v. 17), no cubrir la desnudez del
vagabundo y el pobre (v. 19-20), alzar la mano contra el huérfano en contexto de liti-
gio legal en la puerta de la ciudad (v. 21). Es una lista similar a la que encontrdbamos
en su discurso de 29,12-17, donde se aludia ademds al ciego y al cojo. De hecho no
apreciamos grandes diferencias entre este pasaje y la confesién ofrecida en ese capitulo.
Ya vimos cémo alli se habla muy probablemente de los litigios legales en los que Job se
presenta como abogado de las causas de los mds vulnerables. En el cap. 31 este sujeto
indefenso es el “huérfano”. Pero en esta ocasion la escena es algo diversa, porque Job estd
aludiendo a una confrontacién donde él mismo entra en causa. La frase habla de un “al-
zar la mano” contra el huérfano en unas circunstancias que a Job le eran favorables en la
“puerta” de la ciudad'. Parece claro que con esta imagen Job desea puntualizar que nun-
ca ha aprovechado cualquier tipo de ventaja o influencia en detrimento del huérfano.
En el pasaje podria verse implicito también el rechazo de algtin género de falseamiento
o soborno durante el transcurso de un juicio para favorecer sus intereses. En todo caso
es manifiesto que el husita afirma no haber perjudicado al huérfano en contexto de li-
tigio legal, aun cuando tenia razones o posibilidad de conseguir un veredicto favorable.
Nada se dice, sin embargo, de la naturaleza de tal conflicto.

Tras el alegato de Job, damos finalmente paso a las palabras de su cuarto amigo,
llamado Elihd, aunque no le resulta ficil al lector introducirse en la retérica del recién
llegado. La lectura e interpretacién de su ponencia es una tarea ardua, debido tanto a
los numerosos problemas textuales como a lo tortuoso de algunos razonamientos. Su
proclama ocupa cinco capitulos de diversa extensién (Job 32-37), pero nosotros nos
centramos, una vez mds, en los pasajes relacionados con la temdtica que orienta nuestra
lectura de la obra:

4 P, Feprizzi considera que el gesto de “alzar la mano” representa en este contexto el rito de concluir una
disputa con el veredicto, sentencia o decisién final realizado por el presidente (Giobbe, Torino 1972, 217). Otros
piensan, mds bien, en algtn tipo de agresién fisica.
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“Por la multitud de opresiones claman, piden auxilio frente
a los poderosos, pero ninguno dice: “;Dénde estd Dios, mi
Hacedor, que dona fuerzas durante la noche, que nos ins-
truye por las bestias de la tierra y por las aves del cielo nos
ensefa?” Entonces claman, a causa de la arrogancia de los
malvados, pero no responde. Ciertamente Dios no escucha

la falsedad, el Todopoderoso no la mira” (35,9-13).

El capitulo 35 es, sin duda, uno de los mds oscuros y dificiles de interpretar en
la intervencién del sabio de Buz, tanto por los escollos de indole textual como por la
dificultad de seguir la 16gica argumental de su contenido. Bajo nuestro punto de vista,
35,8-9 representa un punto de inflexién en el discurso. El v. 8 y el v. 9 estdn relacio-
nados entre s, aunque el trdnsito de uno a otro es brusco. Ambos presentan, al mismo
tiempo, los postulados doctrinales sobre los que se reflexiona en el resto del pasaje:
34,5-7 debe leerse a la luz del v. 8; por su parte, 34,10-13 depende del v. 9. De entrada
sorprende al lector comprobar que Eliht insiste en la constatacién de algin tipo de
injusticia social, aunque los elementos de la argumentacién sean confusos. Tenemos, en
primer lugar, una alusién a la “multitud de opresiones” que afectan a un grupo humano,
y al “clamor” que esta violencia provoca. Pero Eliht no explicita quiénes son las victimas
de tales atropellos. Para referirse a la causa de las opresiones, Eliha utiliza la expresién
“fuerza o violencia de los poderosos” en el v. 9, mientras que en el v. 12 se habla de la
“arrogancia o soberbia de los malvados”.

Poco después afirma:

“He aqui que Dios es poderoso y no rechaza al fuerte de co-
razén. No deja con vida al malvado, hace justicia a los pobres.
No aparta sus ojos del justo. Lo sienta en tronos reales y lo
exalta para siempre. Pero si son atados con cadenas o sujetados
con cuerdas de afliccién, es para revelarles sus acciones y las
transgresiones que han cometido. Les abre el oido para que
aprendan y los exhorta a convertirse de la maldad. Si escuchan
y se someten, acabardn sus dias en bonanza y sus afios en bien-
estar. Pero si no escuchan, marcharan a la muerte, expirardn sin
darse cuenta. Pero los impios acumulan ira, no piden auxilio
cuando los aprisiona. Mueren en la juventud de sus vidas [...].
(Dios) salva al pobre mediante su afliccién y mediante el sufri-
miento le abre el oido” (36,5-18.21-23).

Es posible apreciar una doble argumentacién. Por un lado, se insiste en la efec-
tiva intervencion de Dios en el plano social; por otro lado, vemos que tal actuacién
distingue netamente entre los individuos: entre el “malvado” (36,6) y el “fuerte de
corazén” (36,5) “pobre” (36,6) o “justo” (36,7). No obstante, en 36,15 sorprende la
afirmacién de que Dios “salva al pobre mediante su afliccién y mediante el sufrimiento
le abre el oido”. Podemos deducir de ella que, para Eliht, todo hombre es sometido
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por igual al sufrimiento, con una orientacién terapéutica®. La tnica diferencia que se
establece reside, mds bien, en la propia reaccién humana ante la intervencién celeste de
cardcter punitivo. Si la accién de Dios es aceptada y asumida como veredicto disciplinar
y terapéutico, dard frutos muy positivos (36,11); si por el contrario es rechazada, la
correccién se transforma en castigo de nefastos resultados (36,12-14). En ambos casos
existe la experiencia del sufrimiento y la penuria. Pero s6lo en los prudentes y déciles a
la voluntad de Dios este sufrimiento desemboca en remuneracién de prosperidad.

3. Conclusién

Al concluir nuestro recorrido por los ciclos de discursos, ;qué podemos deducir
de los pasajes seleccionados? ;Le es posible al lector del Libro de Job distinguir con sufi-
ciente claridad el rostro de aquel colectivo humano que sufre la opresién y la violencia?
;Permite la obra determinar cudles son las injusticias de las que son victimas? ;Logramos
finalmente reconstruir el marco social concreto en el que se ubican las intervenciones
de los distintos protagonistas del debate? Debemos admitir que sélo de forma parcial
podemos contestar a estos interrogantes.

En primer lugar pensamos que, en el trasfondo de una disputa de cardcter te6-
rico centrada fundamentalmente en la justicia divina, se vislumbra también la presenta-
cién de un dmbito social suficientemente detallado, que no es s6lo el decorado de una
mera controversia literaria. El desarrollo de las intervenciones sitta al lector ante un
escenario humano muy real, caracterizado por la opresién y la injusticia. Y aunque no es
posible la identificacién de un marco cronolégico bien determinado, el autor de la obra
deja traslucir un contacto cercano y sensible con experiencias humanas de elocuente
concrecién en su vitalidad y dramatismo. Muy probablemente no formaba parte de la
intencién del autor ofrecer un horizonte histérico mds preciso. Nos atreveriamos a decir
que su propésito es ubicar al lector en un escenario conscientemente indeterminado
para que pueda encarnar los argumentos del debate en su entorno personal, y no en un
universo abstracto o irreal. El lector se ve arrastrado al corazén de una humanidad pro-
fundamente genuina y siempre contempordnea. Mdxime cuando la aproximacién a la
realidad se hace desde la perspectiva del individuo que padece y clama ante la presencia
aterradora del mal perpetrado por sus semejantes.

Es posible clasificar con bastante precisién, ademds, el vocabulario que el au-
tor sagrado utiliza para aludir a este colectivo humano victima de la pobreza, la opre-
sién y la injusticia. A lo largo del libro se menciona de forma reiterada a los “pobres”,
utilizando diversos términos con caricter sinénimo'. Pero advertimos una progresiva

15 Algunos autores aplican el v. 8 a los justos, aunque la mayorfa lo remite a los malvados. El v. 15, sin

embargo, no deja lugar a dudas de que Elihd habla también de la afliccién del pobre o el justo: “La afliccién la
sufren los dos grupos: el de los culpables, que han de escarmentar, y el de los inocentes, que también tienen que
aprender” (L. ALoNso SCHOKEL - J. L. SICRE, Job. Comentario teoldgico y literario, Madrid 2002, 636).

16 El término 112y es utilizado en 5,15; 24,4.14; 29,16; 30,25; 31,19, el vocablo 57 en 5,16; 20,10.19;
31,165 34,19.28, mientras que *J¥ aparece en 24,4.9.14; 29,12; 34.28; 36,6.15. Estos conceptos forman parte
del vocabulario més frecuentemente utilizado en la Biblia hebrea para aludir a la pobreza.
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equiparacién semdntica entre estas voces genéricas con otros vocablos que aluden a
grupos humanos mucho mds especificos. Podemos citar los siguientes: los “agotados de
fuerzas” (3,17) y “prisioneros” (3,18), el “pequeno” (3,19), “siervo” (3,19), “humillado”
(5,11) y “abatido” (5,11), los “inocentes” (9,23), el “desgraciado” (20,22), el “desnudo”
(22,6; 24,10), “sediento” y “hambriento” (22,7; 24,10), el “ciego” (29,15) y “paraliti-
co” (29,15), el “huérfano” (22,9; 24,3.9; 29,12; 31,17.21) y la “viuda” (22,9; 24,3.21;
27,155 29,13; 31,16), el “moribundo” (24,12; 29,13; 31,19) y el “emigrante” (31,32).

Las injusticias y opresiones que soportan estos sufridos sujetos pueden ser des-
critas s6lo parcialmente. Algunos pasajes aluden de manera muy genérica a un contexto
de padecimiento o violencia que sobreviene o es ejercida contra el pobre, como es el
caso de la “lengua afilada” o la “mano” del poderoso que atenta contra el menesteroso
(5,16), el “azote” o calamidad que recae sobre los inocentes (9,23) o sencillamente la
referencia a una “multitud de opresiones” sin especificar (35,9). Pero en otros casos los
textos describen delitos y crimenes mucho mds pormenorizados, como el abuso de po-
der y la utilizacién tendenciosa o interesada del derecho (9,24; 24,3.9), la explotacién
de los débiles, el robo o la apropiacién injusta de lo ajeno (20,15.19-20; 22,6; 24,2).
Algunas de las escenas descritas son de una enorme crudeza, como las que presentan la
circunstancia en la que viudas y huérfanos son objeto de la codicia de los poderosos,
que arrebatan sin escripulos su medio de subsistencia. O bien cuando el pobre se ve
obligado incluso a entregar a sus propios hijos para hacer frente a sus deudas (24,9).

Nos parece, pues, que la pobreza es presentada en la obra desde una acepcién
amplia, desbordando el matiz puramente econémico para aludir a toda precariedad,
vulnerabilidad o indefensién en el marco social. Esta presentacién del pobre, inocente y
oprimido se lleva a cabo a contraluz de la figura del malvado opresor, que vive rodeado
de riquezas y, ademds, disfruta de una total impunidad por sus crimenes (véase, a este
respecto, especialmente el cap. 21). No podemos olvidar finalmente que, en opinién de
Job, esta pobreza alcanza su punto de mayor dramatismo con la aparente indiferencia
de Dios ante el “clamor” y el “grito de socorro” que brota de la boca de las victimas. El
pobre absoluto es quien, aparentemente, ha sido abandonado a su suerte incluso por
el mismo Creador y Juez Supremo del mundo. De ahi la importancia que en el Libro
adquiere la respuesta del propio Dios a los amargos interrogantes y acusaciones formu-

ladas por el hombre de Hus.
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1. Introduccién

La convocatoria del Afio sacerdotal realizada por el Papa Benedicto XVI para
conmemorar el 150 aniversario de la muerte de San Juan Marfa Vianney, el Cura de
Ars, se ha propuesto impulsar la renovacién espiritual y pastoral de los sacerdotes, asi
como el aprecio de los fieles hacia este ministerio eclesial. En este contexto han surgido
también numerosas iniciativas para profundizar en la figura teolégica del ministro or-
denado y en las diversas modalidades en que hoy se configura este ministerio: congresos
académicos, publicaciones especializadas, jornadas sacerdotales...

No es atin el momento para intentar hacer un balance de los resultados obtenidos
por estas iniciativas, que por otra parte resultan excesivamente desiguales e inconexas como
para poder abarcarlas y resumirlas en una sola panordmica. Lo que pretendemos en este
articulo es, sencillamente, identificar las tendencias mds acusadas que existen hoy en la
teologia cat6lica del ministerio ordenado y esbozar una visién sintética de su identidad teo-
l6gica, tratando de integrar en ella los elementos mds valiosos aportados desde las distintas
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posturas. Sin entrar aqui en los aspectos practicos o mds concretos, pensamos que esta cla-
rificacién teoldgica proporciona la base necesaria para construir un proyecto de formacién
y una espiritualidad sacerdotal verdaderamente sélidas, coherentes y renovadas.

2. Dos iniciativas reveladoras de un grave conflicto teolégico

Aunque la convocatoria del Ano Sacerdotal haya obtenido una acogida general-
mente favorable en los dmbitos eclesiales, no han faltado algunos interrogantes criticos
sobre el modelo sacerdotal que en ¢él parece proponerse, que estaria ejemplificado en
el Santo Cura de Ars. La pregunta que se plantea podria formularse asi: ;Se pretende
promover una regresién a la visién tridentina del sacerdocio, en la que el acento recae
sobre la dimensidn jerdrquica, clerical y cultual de este ministerio?

La pregunta no es ociosa cuando se advierte el fuerte influjo que esta tendencia
regresiva, de signo marcadamente clericalista y resacralizador, ha tenido en algunos de
los documentos mds importantes publicados por la Congregacién vaticana del Clero en
estos tltimos anos: el “Directorio para el Ministerio y la Vida de los Presbiteros” (31-1-
1994), “La colaboracién de los fieles laicos en el Sagrado Ministerio de los Sacerdotes”
(15-8-1997), “El Presbitero... ante el Tercer Milenio Cristiano” (19-3-1999), “El pres-
bitero, pastor y guia de la comunidad parroquial” (4-8-2002)...

Como muestra de ello, y para no perdernos entre tantos documentos, pode-
mos referirnos a un articulo de Mauro Gagliardi, profesor del Atenco Pontificio Regina
Apostolorum, que aparece publicado en el dltimo niimero de la revista oficial de la
Congregacién del Clero con el titulo “La doctrina catélica sobre el sacerdocio ministe-
rial antes, durante y después del Concilio Vaticano II”". Para apreciar esta orientacion,
serd ilustrativo citar algunos pdrrafos:

- A partir de la doctrina del Concilio de Florencia (1439), “se deduce
que la esencia del sacerdocio ordenado consiste en la ofrenda del sacrificio
eucaristico en la Iglesia y en el nombre de la Trinidad” (p. 66).

- La misma doctrina ensefarfa el Concilio de Trento: “Los sacerdotes
son considerados como inmoladores de Cristo en el sacramento eucaristico:
Cristo ‘instituy6 la nueva Pascua, es decir, él mismo, que debia ser inmolado
por la Iglesia a través de sus sacerdotes bajo signos visibles™ (p. 68)>.

- Siguiendo las ensenanzas tridentinas, el Catecismo para los Pérrocos del
afo 1566 “subraya el aspecto sacral-representativo y cultual-sacerdotal del sacer-

' M. Gaguiarpi, “La dottrina cattolica sul sacerdozio ministeriale prima, durante e dopo il Concilio

Vaticano II”: Sacrum Ministerium, vol. XV (2009), 65-99. Para no multiplicar las notas, ponemos entre
paréntesis dentro del mismo texto las referencias a las p4ginas citadas de este articulo.

2 La frase citada estd tomada del Decreto tridentino sobre el Santo Sacrificio de la Misa del ano 1562, cf.

DS 1741.
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docio catdlico”. (p. 68). En apoyo de esta afirmacidn, el autor cita algunas frases
tomadas del § 273 de este Catecismo: “Aunque los sacerdotes hayan revestido
siempre una dignidad suma, los del Nuevo Testamento superan en honor a to-
dos los demds. La potestad conferida a ellos de consagrar y de ofrecer el Cuerpo
y la Sangre del Sefior, y la de perdonar los pecados, sobrepasan, por asi decir, el
dmbito de la inteligencia humana. No hay nada semejante en la tierra”... “Con
razén son llamados, no sélo dngeles, sino incluso dioses, puesto que representan
entre nosotros la eficacia y la accién del Dios inmortal”.

- Tras aducir otros documentos pontificios de menor rango,
el autor concluye: “La Iglesia ensefia que el sacerdocio se comprende esencial-
mente en relacién con el sacrificio, y que el sacerdocio del Nuevo Testamento
ha sido instituido por el Sefior en relacién a su sacrificio de la Cruz, que se
renueva de modo incruento en la celebracién de la Eucaristia. La esencia del
sacerdocio ordenado consiste principalmente en ofrecer al Padre la Victima
divina Jesucristo sobre el altar de la Eucaristia, para la santificacién de los
fieles y la salvacién del mundo” (p. 72). El autor dird luego que el Vaticano
IT ha hablado también de otras funciones del ministerio ordenado, pero él
subraya que “la esencia ultima del sacerdocio no consiste en la predicacién
de la Palabra, aunque ésta sea importantisima y, junto con el gobierno de la
Iglesia, represente un oficio propio del ministro ordenado” (p. 73).

- A propésito de la doctrina del Vaticano II sobre el sacerdo-
cio, el autor no duda en invocar a Santo Tomds de Aquino para asignar al
sacerdote una funcién de mediacién, que se realizaria sobre todo mediante el
ofrecimiento del santo sacrificio: “Es propio del oficio de sacerdote el ser me-
diador entre Dios y el pueblo... El oficio de sacerdote consiste principalmente
en el ofrecimiento del sacrificio” (p. 74, n. 49)°.

- En términos mds generales, el autor considera que la doc-
trina del Decreto Presbyterorum Ordinis “estd en perfecta continuidad con
la bimilenaria tradicién de la Iglesia” (p. 78) y “no se aparta en nada de la
doctrina eclesial tradicional sobre el presbiterato, sino mds bien la recoge con
conviccién y amplitud” (p. 84). Si acaso, el tnico elemento de novedad seria
el haber insertado la doctrina tradicional sobre el sacerdote en una visién
pastoral sobre los sacerdotes, insistiendo —siempre en clave pastoral— en “el
aspecto comunional de la vida presbiteral” (p. 85). Por tanto, “no se trata de
una revisién dogmadtica, sino de una presentacién nueva de la doctrina de
siempre y de una coherente aplicacién pastoral de la misma” ( p. 94).

- Desde estos presupuestos, el autor afirma que la crisis de
identidad del presbitero en el postconcilio “no tiene su raiz en los textos del

> “Proprium officium sacerdotis est esse mediatorem inter Deum et populum”... “In sacrificio offerendo

potissime sacerdotis consistit officium” (8. 74. 111,22,1.4).
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Vaticano 1, sino en la aplicacién a ellos de una hermenéutica de la discon-
tinuidad que ha querido separarse de la gran tradicién de la Iglesia y de la
fecunda relectura que hacen de ella los textos conciliares, para proponer una
distinta” (p. 95). En particular, “algunos planteamientos teolégicos se han
propuesto la sistemdtica desacralizacién e incluso ‘desacerdotalizacién’ del
ministerio presbiteral”, llegando a interpretarlo prevalentemente —si no ex-
clusivamente— de manera funcional y no ontolégica. Ahora bien, “una visién
principalmente funcional del presbiterado no coincide con los textos del Va-
ticano II ni con la bimilenaria tradicién magisterial y teolégica de la cual ha
brotado y de la que representa la més reciente manifestacion conciliar” (p.

91s).

Estas tltimas referencias a la “bimilenaria tradicién” de la Iglesia sobre el sacer-
docio, que el autor no se molesta en confrontar con los datos del Nuevo Testamento
(vgr., la Carta a los Hebreos), ni con otros testimonios tradicionales anteriores al siglo
XIII, hacen sospechar que bajo esa particular hermenéutica de la continuidad que aqui
nos propone, en realidad se esconde una visién monolitica, atemporal e ideoldgica del
presbiterado, en la que no cabe la diversidad de modelos, los cambios, la reforma... y
ni siquiera la menor fisura. De otro modo no se entiende el radical y sistemdtico reduc-
cionismo que aplica a los datos de la tradicién teoldgica —mucho mis rica y plural de lo
que sus citas permiten suponer— y que alcanza también a las aportaciones del Vaticano
I1. Pero no es preciso entrar aqui en este debate’.

Con la mencionada visién funcional del presbiterado nos situamos ya en el otro
extremo de ese turbulento estrecho de Messina por el que discurre la reflexién actual en
torno al ministerio ordenado. Para ilustrar esta visién, vamos a referirnos a otra inicia-
tiva reciente que nos ofrece un ejemplo muy representativo. Se trata de un documento
que con el titulo de “Iglesia y Ministerio” elaboré la Provincia Dominicana de los Paises
Bajos para enviarlo a todas las parroquias del pais en septiembre de 2007¢. Como ex-
plica la introduccién del documento, los Dominicos de Holanda han pretendido con
esta iniciativa promover un debate que permita encontrar una salida al bloqueo actual
de los ministerios y “poner en marcha, si es posible, una consulta que podria mejorar la
experiencia de fe de muchos.” He aqui un breve resumen de su contenido:

4 El autor invoca unas palabras de Benedicto XVI en la audiencia del miércoles, 1 de julio de 2009,

omitiendo una exposicién mds argumentada. Como autores representativos de la vision funcional del
presbiterado cita los nombres de Karl Rahner, Edward Schillebeeckx, Hans Kiing y Leonardo Boff.

ara no multiplicar aqui la bibliografia, puede verse la excelente sintesis que acaba de ofrecer el profesor
> P ltipl qui la bibliograffa, pued 1 1 q ba de ofi 1 profi

Santiago Del Cura en el II Simposio del Instituto de Teologia de la Vida Religiosa (ITVR): S. per Cura
ELENA, “Dar razén del ministerio ordenado hoy. Una perspectiva teolégica”, en VarRios AUTORES, Ministros
ordenados religiosos. Situacion-Carisma-Servicio, Publicaciones Claretianas, Madrid 2010, 73-139. O también su
aportacién “Novedad del sacerdocio de Jesucristo: Radicacién trinitaria e implicaciones presbiterales”, en J.M?2
DE MIGUEL (ed.), El ministerio presbiteral. Retos y tareas, Universidad Pontificia de Salamanca, Salamanca 2008,
101-136 (con amplia bibliografia).

¢ El texto puede verse en el sitio de Internet hetp://www.culture-et-foi.com (Consulta del 4 abril de 2010).
Una traduccién italiana y otros documentos del debate en: Nor Siamo CHiesa (a cura di), Eucaristia senza
prete? Il rapporto dei domenicani olandesi. Un dibattito, La meridiana, Molfetta 2009.
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- Ante todo, el documento describe con tintes sombrios la si-
tuaci6én actual de las comunidades parroquiales en los Paises Bajos (escasez de
sacerdotes que impide celebrar frecuentemente la Eucaristia, emergencia de
celebraciones alternativas e irregulares, aspiracion a dotarse de sus propios/as
responsables...), para presentar a continuacién su concepcién orgdnica -y no
piramidal- de la Iglesia (pueblo de Dios dotado de mdltiples carismas y fun-
ciones, una de las cuales seria la funcién de direccién) y de la Eucaristia (una
comida en la que, “al compartir los hermanos y hermanas el pan y el vino,
Jests se hace presente en medio de nosotros”). A partir de aqui se plantea ya
la cuestion de los ministerios en la Iglesia, comenzando con esta afirmacién
fundamental:

“La funcién de responsable tiene una gran importancia en
cualquier comunidad, porque es uno de los canales que con-
serva vivo el relato de Jests. La comunidad de los creyentes
tiene, por tanto, el derecho de ser asistida por ministros que
la mantengan viva y aseguren su inspiracién en tanto que
testigos identificables del Evangelio. De la misma manera
tiene el derecho de celebrar la Eucaristia como el sacramento
de solidaridad y de unién con Jests y con cada uno”.

- Tras recordar que la forma del ministerio de direccién co-
munitaria (“la funcién de lider”) ha variado considerablemente a lo largo de
la historia, hasta cristalizar en el modelo de sacerdocio jerdrquico y célibe, el
documento llama a continuar el impulso renovador del Vaticano II abriendo
las ventanas de la Iglesia al mundo de hoy: “Una Iglesia que quiere ser de su
tiempo deberia tener el coraje y tomarse la libertad de abolir las leyes que
ahogan la vitalidad de las comunidades y la celebracién de la Eucaristia en
numerosas partes’ .

- Entre estas leyes, se piensa concretamente en “el canon que
prohibe a los hombres casados ser investidos de la responsabilidad completa y
laley que prohibe a las mujeres el acceso a la funcién de responsabilidad”... En
nuestra sociedad occidental, tanto aquellos como éstas serfan perfectamente
capaces de conducir y de inspirar a una comunidad de fe. Ademds, “muchos
miembros de estas comunidades tendrian plena confianza para ‘ordenarles’
como sus responsables oficiales y sus ministros oficiales con capacidad para
presidir las celebraciones littrgicas”.

- El documento concluye con un alegato (plaidoyer) para que
las comunidades de fe y las parroquias cobren conciencia de lo que estd en
juego y “se tomen la libertad, teoldgicamente justificada, de elegir en su seno
su propio responsable, o equipo de responsables”, con la esperanza de que “el
obispo diocesano confirme tal eleccién, tras una consulta apropiada, por la
imposicién de manos.” En cualquier caso,
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“Si un obispo rehusara una tal confirmacién u ‘ordenacién’
en base a razones que no afectan a la esencia de la Eucaristia,
como por ejemplo el celibato obligatorio, los parroquianos
pueden estar seguros de que ellos son capaces de asegurar
una real y verdadera Eucaristia cuando estdn todos juntos en
oracién y comparten el pan y el vino”.

Los dos ejemplos que acabamos de aducir muestran elocuentemente cémo la
crisis actual del ministerio ordenado es vista y valorada por distintos sectores de la Igle-
sia Catélica de maneras completamente dispares. En la raiz de esta disparidad de visio-
nes puede haber otros presupuestos mds generales como, por ejemplo, la hermenéutica
de los textos conciliares. Asi, mientras unos —como M. Gagliardi— consideran que el
Vaticano II no ha hecho mds que confirmar la doctrina “bimilenaria” (sic) de la Iglesia
sobre el sacerdocio ministerial, otros —como los Dominicos holandeses— piensan que el
Concilio ha invertido el modelo piramidal de Iglesia que la sustentaba y ha abierto la
puerta para nuevas configuraciones.

En el fondo de estas distintas interpretaciones del magisterio conciliar y, en
particular, de la disparidad de respuestas a la crisis de identidad sacerdotal en nuestro
tiempo, no es dificil percibir el influjo de concepciones muy diferentes —incluso anta-
gbnicas— en torno a la identidad teolégica del ministerio ordenado. También aqui nos
encontramos disposiciones extremas que llegan a deformar la verdadera imagen del
presbitero y que tienen inmediatas y graves consecuencias précticas en relacién con el
estilo de vida, la espiritualidad, la formacién, etc. Es el momento de abordar estas con-
cepciones teolégicas mds directamente, aunque sea de manera sumaria.

3. Dos visiones teoldgicas contrapuestas del ministerio ordenado

No hace falta investigar mucho para advertir que la reflexién teolégica actual
sobre el ministerio ordenado se halla sometida a fuertes contrastes, que en parte re-
producen las alternativas que se han ido sucediendo a lo largo de la historia, sobre
todo en la época de la Reforma, y que en buena parte también responden a las nuevas
situaciones que estd viviendo la Iglesia en nuestro tiempo. Simplificando mucho, las
tendencias actuales se agrupan en torno a dos modelos o concepciones contrapuestas
del ministerio ordenado, que podemos denominar concepcién cristotipica y concep-
cién eclesiotipica.

La concepcidn cristotipica acentda la dimension ontoldgica del ministerio or-
denado, comprendiéndolo fundamentalmente en referencia a Cristo. Concretamente,
el ministerio es visto como una participacion singular en el sacerdocio de Cristo que
afecta ontolégicamente a la persona misma del ministro y que le exige un estado de
vida distinto e incluso separado del comun de los fieles. El ministerio se entiende aqui
fundamentalmente en términos de mediacion sacerdotal, en un contexto fuertemente
sacral e institucionalizado. La perspectiva predominante es la vertical: lo que caracteri-

Proyeccién LVII (2010) 157-173



LA TEOLOGIA DEL MINISTERIO ORDENADO HOY 163

za a este sacerdocio jerdrquico es la eleccién, consagracién y envio por parte de Cristo
(movimiento descendente), y la consiguiente potestad que tiene el ministro de ofrecer
el sacrificio eucaristico in persona Christi (movimiento ascendente)’.

Por su parte, la concepcién eclesiotipica acentia la dimensién funcional del
ministerio ordenado, en referencia fundamental a la Iglesia. El ministerio es visto
como una funcién de animacién y direccién que la comunidad eclesial encomienda a
algunos de sus miembros, en base a sus necesidades internas y para un mejor desarro-
llo de su misién en el mundo. En una comunidad que es toda ella ministerial y caris-
matica, el ministerio ordenado no supone una diferenciacién ontoldgica o existencial
con respecto a la identidad bautismal comun, y tampoco tiene necesariamente un
cardcter permanente. La perspectiva que prevalece aqui es la horizontal: el ministro es
elegido y enviado por la comunidad, estando por consiguiente capacitado para actuar
in persona Ecclesiac®.

En el fondo, si dejamos a un lado las polarizaciones extremas y el esquematismo
inherente a toda tipologia, esta diversidad de acentos responde a la compleja realidad
del ministerio ordenado tal como se ha ido configurando a lo largo de la historia. Mds
concretamente, las concepciones del ministerio que venimos esbozando estarfan repre-
sentadas emblemdticamente por dos modelos que han venido desarrollindose desde la
Iglesia antigua: el modelo sacerdotal del Pseudo-Dionisio, que ve al ministro como me-
diador de la gracia entre Dios y los hombres, y el modelo pastoral de San Agustin, que
contempla al ministro como pastor de la comunidad cristiana’. De ahi que, mds que
insistir en su contraposicion dialéctica, nos parezca preferible elaborar una concepcién
de sintesis que respete y articule las diversas dimensiones del sacramento.

Pero, antes de esbozar una propuesta integradora, conviene advertir que en la
base de estas posturas antagénicas puede haber también unos presupuestos que —si no
se estd atento— pueden oscurecer y deformar gravemente la imagen cristiana del minis-
terio. Asi, la contaminacién de esta imagen por los modelos de sacerdocio presentes en
otras religiones y en el mismo Antiguo Testamento puede llevar a identificarlo con la
figura de un mediador sagrado que hace de puente entre Dios y los hombres, ignorando
la novedad que supone la mediacién unica, suficiente y universal de Cristo, el Sumo
Sacerdote de la Nueva Alianza, de la que el ministerio sacerdotal es s6lo un signo e
instrumento. Este mismo prejuicio lleva a olvidar que todos los bautizados en Cristo

7 Las categorfas clave son aqui las de consagracién y poder sacerdotal. Como autores conocidos en esta linea
cabe mencionar a M. Nicolau, G. Martelet, J. Saraiva, M. Ponce Cuéllar... y los documentos recientes de la
Congregacién del Clero.

8 Las categorias clave son aqui las de funcién y servicio. Como autores conocidos en esta linea podemos

mencionar a E. Schillebeeckx, H. Kiing, L. Boff, J. I. Gonzélez Faus, J. M2 Castillo... Cabe afiadir que, cuando se
acentda la dimensién carismdtica o espiritual del ministerio, la concepcidn cristotipica tiende a ver al sacerdote
como otro Cristo, mientras que la concepcién eclesiotipica lo ve como un lider carismatico. Por el contrario, si
se acentia mds el aspecto institucional o juridico, mientras la concepcién cristotipica ve en él a un jerarca, la
eclesiotipica lo ve como un funcionario.

? Puede verse esta tipologfa desarrollada en varios estudios de G. Moioli recopilados en la obra Scritti sul

prete, Glossa, Milano 1990.
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tienen acceso inmediato al Padre y, como pueblo sacerdotal, estdn llamados a ofrecer su
vida como culto espiritual (cf. Rom 12,1).

Por otro lado, una interpretacién socioldgica del ministerio puede llevar a asi-
milarlo sin mds con la funcién de liderazgo y representacion simbélica que existe en todas
las sociedades y grupos organizados, olvidando con ello la originalidad del ministerio
cristiano segtin el Nuevo Testamento, cuyo tinico modelo posible es Aquel que no vino
a ser servido, sino a servir y dar la vida en rescate por todos (cf. Mc 10,45). En este sen-
tido, las categorias de poder, dominio, honor y dignidad han contaminado gravemente
la visién y el ejercicio del ministerio ordenado, hasta hacerlo a veces pricticamente
irreconocible.

4. Hacia una visién teoldgica integradora y actual del ministerio ordenado

Tratando de evitar los excesos y la unilateralidad que aqueja a las dos con-
cepciones anteriormente descritas (cristotipica y eclesiotipica), en la teologia actual se
va perfilando una concepcién que podemos llamar sacramental, en la que se intenta
integrar y articular la dimensién cristolégica y la dimensién eclesial-pneumatolégica
del ministerio, asi como también sus aspectos ontolégicos y funcionales.”” En esta con-
cepcién, el ministro se define  la vez e inseparablemente como representante de Cristo
y de la Iglesia. Como representante de Cristo, porque ha sido elegido y consagrado para
actuar in persona Christi Capitis. Como representante de la Iglesia, porque ha recibido
también de ella la designacién oficial para actuar de manera publica y autorizada en
su nombre, in persona (nomine) Ecclesiae. En esta perspectiva, el ministerio se entiende
fundamentalmente como una misién que, aunque requiere una cualificacién personal,
es esencialmente funcional y representativa''.

Para desarrollar esta linea de comprensién del ministerio conviene primera-
mente precisar cudl es la base o el nexo comiin que permite reconciliar e integrar armo-
niosamente las dos concepciones divergentes antes sefialadas. Esta base comun que sirve
de punto de encuentro es dada —a nuestro entender— por la categoria de apostolicidad,
entendida genéricamente como aquella realidad fundamental que constituye a la Iglesia
desde su raiz como Iglesia de Jesucristo.”? En este sentido, el sacramento del orden ha
de entenderse como signo ¢ instrumento de la fundamentacion apostilica de la Iglesia, que
expresa y realiza su esencial referencia a Jesucristo, concretamente a través de la palabra
(kerygma, didaskalia), el culto (leitourgia), la comunién fraterna (koinonia) y el servicio

10" Sobre lo sacramental como mediacién entre lo ontolégico y lo funcional, cf. G.G. MoEDE, “Amt und

Ordination in der Okumenischen Diskussion”, en: H. VORGRIMLER (Hrsg.), Das priesterliche Dienst, vol. 5,
Herder, Freiburg-Basel-Wien 1973, 28s.52s.

i la concepcidn cristotipica privilegiaba las categorias de consagracién v poder sagrado, v la eclesiotipica
Sil p tipica privilegiaba las categ d g7 y poder sagrado, y la eclesiotip

las de funcion y servicio, las categorias que ahora se acenttian son las de misidn, representacidn'y sacramento (signo,
instrumento, icono...).

12 Para este concepto de apostolicidad puede verse S. DiaNICH, Téologia del ministerio ordenado, Paulinas,
p p P g

Madrid 1988, 253-262.
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al Reino (diakonia). En palabras de los obispos franceses, es “el ministerio de la conti-
nuidad apostdlica y de la comunién catélica””.

Pensamos que en este concepto de apostolicidad convergen y se armonizan
los diversos aspectos esenciales del ministerio: cristolégico y eclesiolégico, ontolégico
y funcional, carismdtico e institucional, personal y comunitario. Vamos a verlo mds
detenidamente.

1. El ministerio ordenado como representacion de la Iglesia

Ante todo, hemos de recordar que en la Iglesia apostdlica existia una variedad
de carismas y ministerios, todos ellos suscitados por el mismo Espiritu (ver, p.ej., 1Cor
12,4-11) y ordenados a la edificacién de la comunidad como Cuerpo de Cristo (cf. Ef
4,12s). A partir de esta necesidad de integrar armoniosamente los distintos carismas
para construir y mantener la unidad del Cuerpo de Cristo podemos comprender ya la
funcién propia que corresponde al ministerio ordenado dentro de la comunidad cristia-
nay en la comunién de las Iglesias. En palabras de Gisbert Greshake:

“El carisma del ministerio ordenado tiene la misién de
orientar los restantes y variados carismas, dones y capaci-
dades hacia la construccién de la Iglesia. Esto significa con-
cretamente: suscitar carismas y conducirlos a la unidad, al
intercambio, a la mutua disponibilidad. Este servicio no se
limita a la propia comunidad. Por el contrario, al ejercerse
esencialmente de manera conjunta con los otros ministros
(en la unidad del presbiterio o del colegio episcopal), el mi-
nisterio ordenado integra a la comunidad particular en la
koinonia de las muchas otras Iglesias de Dios. En este senti-
do, el encargado del ministerio mantiene unida a la comuni-
dad y la dirige hacia la meta coman™*.

Desde un punto de vista simplemente humano, el ministro ordenado ejerce
en la Iglesia esa funcidn de liderazgo y representaciéon simbdlica que es necesaria para
la identificacién y la cohesién interna de cualquier grupo social. Pero la Iglesia, como
comunidad de fe, reconoce también en el ministerio ordenado una llamada de Dios y
un don del Espiritu. Asi, cuando la Iglesia confia a una persona el ministerio ordenado,

3 Hace ya muchos afios, la Conferencia Episcopal Francesa sefialaba este sentido preciso del ministerio

ordenado en un documento importante, que no ha perdido actualidad: “El ministro ordenado para el servicio
pastoral en la Iglesia se halla personalmente comprometido, segtin la llamada del Sefior, en aquello que representa,
sacramental e institucionalmente, el ministerio de la continuidad apostélica y de la comunion catélica”: AsSEMBLEE
PLENIERE DE L EpIscopar Francais, Tous responsables dans lfg[i:e.’, Paris 1973, 47 (el subrayado es nuestro).

" G. GresHAKE, “Vom Heilsdienst des Priesters. Grundziige einer Theologie des kirchlichen Amtes”, en:
Gottes Heil - Gliick des Menschen, Theologische Perspektiven, Herder, Freiburg-Basel-Wien 1983, 285-322, cit.
291s. Aprovechamos aquf las aportaciones de este articulo, que el autor ha desarrollado ulteriormente en la obra
Ser sacerdote hoy. Teologia, praxis pastoral y espiritualidad, Sigueme, Salamanca 2006.
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considera que la aptitud del sujeto para ejercer ese ministerio es un don de gracia para
ellay, al reconocer ese carisma del Espiritu, acepta y confirma la precedente vocacién de
Dios. En este sentido puede decirse que la llamada y el encargo que hace la comunidad
constituye la forma eclesial concreta en que acontece la llamada de Cristo. O también
que la ordenacién es “el nombramiento oficial de un creyente para ejercer el servicio de
direccién, mediante el cual la Iglesia reconoce y confirma el llamamiento de Dios”, de
manera que “tal nombramiento conlleva una legitimacién espiritual para la comunidad
y para el mismo ordenado””.

Ciertamente esta perspectiva no agota el significado teolégico de la ordenacién,
en la medida en que —como diremos en seguida— ésta conlleva una nueva realidad de
gracia. Pero ayuda a entender cémo el ministerio ordenado se convierte en elemento
ordenador y vertebrador de la comunién eclesial. Asi, en el ejercicio de su ministerio,
el obispo o el presbitero —cada cual en su grado— son un centro aglutinador para los
miembros de la comunidad cristiana y un punto de referencia para los de fuera. La
razén profunda —en esta clave eclesiolégica— es que su ministerio representa de manera
publica, visible y concreta, a la comunidad eclesial como conjunto y a todo lo que fun-
damentalmente la constituye como Iglesia de Jesucristo.

Ahora bien, cuando hablamos de representacion hemos de advertir que repre-
sentar, en sentido sacramental, no significa nunca sustituir, y mucho menos suplantar.
El ministro ordenado puede servir a la Iglesia como signo revelador de su identidad mis
profunda en la medida en que permanece unido a sus hermanos y ejerce su funcién
sacerdotal en la reciprocidad de dones y ministerios. No cabe, pues, el aislamiento o la
autosuficiencia. Ningtin miembro del cuerpo puede prescindir de los otros y menos atin
absorberlos: serfa como si el ojo dijera a la mano “no te necesito” (cf. 1Cor 12,12-30).

Esta visién del ministerio ordenado, propuesta después del Concilio Vaticano
II por no pocos tedlogos como la mds consonante con el Nuevo Testamento y con la
tradicién primitiva, permite sacar al ministerio ordenado de su aislamiento clerical para
reintegrarlo en la estructura carismdtica de la Iglesia y en la comunién fraternal del
Pueblo de Dios (eclesiologia de comunién). Sin embargo, serfa incompleto y desviado
comprender el ministerio exclusivamente en referencia a la Iglesia, ignorando o silen-
ciando su esencial referencia a Jesucristo. Es el momento de verlo mds despacio.

15 H. KNG, Wozu Priester?, Benzinger Ziirich-Einsiedeln-Kéln 1971, 77; E. SCHILLEBEECKX, El ministerio

eclesial. Responsables en la comunidad cristiana, Cristiandad, Madrid 1983, 126. Esta dimensién eclesial de la
vocacién y la comprension del ministerio como servicio a la comunidad explican la antigua prictica de las
ordenaciones forzadas, estudiadas por Y.-M. ConGar, “Ordinations «invitus», «coactus» de I'Eglise antique au
canon 214”: Revue des Sciences Philosophiques et Théologiques 50 (1966) 169-197. El autor muestra c6mo es la
comunidad quien llama y propone el ministerio, sin esperar a la iniciativa del individuo, aunque luego pida a
éste que consienta y acepte ese servicio. A la luz de esta praxis antigua, cuando se habla hoy de falta de vocaciones
habrifa que preguntarse si, previamente a cualquier eventual respuesta, no estaré fallando la llamada.

1 En la liturgia eucaristica, por ejemplo, el ministro ordenado representa a la asamblea celebrante actuando

como portavoz de la accién de gracias comin y presentando los dones con los que toda la asamblea se une al
sacrificio de Cristo. Por eso, tanto la andfora como los demds textos eucoldgicos se hallan formulados en plural
(remores offerimus). El sujeto humano del memorial eucaristico es siempre el nosotros eclesial.
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2. El ministerio ordenado como representacion de Jesucristo

La Iglesia de Cristo no se constituye por el acuerdo espontineo de unas perso-
nas que quieren ser el Pueblo de Dios. Y tampoco la Iglesia puede darse a si misma su
organizacién fundamental, su forma de vida o su finalidad. Por el contrario, ella es esen-
cialmente ek-klesia, una comunidad convocada y reunida por Jesucristo, constituida
mediante su palabra y su obra. La Iglesia tiene su propio fundamento fuera de si misma,
como también de fuera de si misma recibe su identidad esencial. En su determinacién
mds fundamental, ella es creatura Verbi: Jesucristo es su Cabeza, su Senor y Salvador, su

Esposo (cf. Ef 5,25-30).

Esta dependencia constitutiva de la Iglesia con respecto a Jesucristo, que hace
de ella una realidad de gracia y a la vez en camino, no se limita a sus origenes, sino que
continta a través de la historia. Asi podria hablarse de una continua eclesiogénesis, en
la medida en que la Iglesia no es una institucién creada de una vez o que se mantenga
inmutable a través de los tiempos, sino que mds bien es un acontecimiento permanente:

“Si la Iglesia comenz6 a existir en un momento determi-
nado de la historia, ella es también un acontecer continuo,
ya que no se trata simplemente de una estructura social y
juridica que permanezca estdtica con el correr de los siglos,
sino sobre todo de un acontecimiento de fe existencialmente
movil, como lo es la propuesta del mensaje de Cristo, que
confronta incansablemente a los hombres con la dramdtica
alternativa de la acogida o del rechazo...”".

Esta constitutiva dependencia de Jesucristo, por la que la Iglesia recibe permanen-
temente de El su propio ser y su vida, es lo que se expresa y se realiza sacramentalmente
a través del ministerio ordenado. La comunidad que se retine en la escucha de la Palabra,
en la celebracién de los sacramentos y en la realizacion de la misién, encuentra en este
ministerio la representacion sacramental de Aquel que la convoca, la nutre con su Palabra
y con su Cuerpo, la purifica y la renueva, la envia a anunciar y construir el Reino®.

Ahora bien, al hablar de esta dimensién cristolégica del ministerio ordenado,
conviene hacer algunas precisiones para evitar posibles equivocos o mixtificaciones. Las
podemos resumir en estos ocho puntos:

17 S. DiaNICH, Teologia del ministerio ordenado, 149 (tr. revisada). El autor descubre en las caracteristicas
propias del anuncio (interpersonal, objetivo, anti-ideoldgico y narrativo), y de la comunién que surge en torno
al mismo, el marco eclesioldgico necesario para comprender la razén de ser del ministerio ordenado.

'8 No hace falta insistir en que esta perspectiva cristolégica del ministerio cuenta con una sélida

fundamentacién biblica. Aparte de los textos sobre la vocacién y misién de los discipulos antes de Pascua (cf.
Mt 10,1-15.40s; Lc 10,1-16, etc), que prefiguran ya la misién postpascual, baste recordar aqui los importantes
pasajes del epistolario paulino relativos al ministerio apostélico (cf. 1Cor 4,1; 2Cor 5,18-20; 6,1, etc), y aquellos
otros textos mds tardios que atestiguan la continuacién de este ministerio en el perfodo postapostélico (cf. Hch
20,28ss; Ef 4,11s; Tit 1,5-11; 1Pe 5,1-4, etc).
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1. Ante todo, el hecho de representar a Cristo no significa que el ministro orde-
nado se halle fuera o por encima de la comunidad eclesial, como si hiciera de mediador
entre un Cristo lejano y su Iglesia. Al contrario, el ministro puede representar a Cristo
en tanto que es miembro de la Iglesia y actGa en nombre de ella. Ahora bien, dentro
de la comunidad —como acabamos de decir— el ministerio expresa esa diferencia funda-
mental que hace existir a la Iglesia, a saber, el hecho de que es el mismo Cristo resucita-
do, que vive en la Iglesia y acompafa su marcha por la historia, quien graciosamente la
llama y la retine siempre de nuevo®.

2. Por otra parte, hay que tener en cuenta que cada bautizado, con sus palabras
y con sus obras, puede y debe representar a Cristo ante los demds cristianos y ante todo
el mundo. Lo especifico de la representacién ministerial estriba en que, a diferencia de
los demds carismas, ella hace visiblemente presente esa accién de Jesucristo que funda,
identifica y sostiene permanentemente a la Iglesia. En la medida en que algunas reali-
dades salvificas que son constitutivas para la Iglesia se hallan vinculadas al ministerio
ordenado, los portadores de este ministerio ponen concretamente ante los ojos de la
comunidad creyente que la Iglesia estd remitida a Cristo y que ella no es duena, sino
s6lo receptora y administradora de su gracia salvadora:

“A través de la estructura ministerial viene a significarse en
la Iglesia que la comunidad de los creyentes nunca puede
bastarse a si misma: ella no dispone sobre la Palabra, como
si pudiera buscarse maestros a su propio arbitrio (cf. 2Tim
4,3s); no dispone sobre los sacramentos, como si pudiera
celebrarlos cada vez que quisiera; no dispone sobre su pro-
pio régimen, como si estuviera en condiciones de saltdrselo
alegremente™.

3. Desde esta perspectiva aparece con mds claridad otra dimensién —la mds pro-
funda— de la ordenacion. Esta no es sélo el encargo oficial de una funcién de direccién
por parte de la comunidad eclesial a uno de sus miembros. Ni es sélo el reconocimiento
y la legitimacién institucional de un carisma que ya existia previamente. La ordenacién
es un nuevo acontecimiento de gracia, en el que Cristo mismo toma en propiedad a
una persona y la capacita para representarle sacramentalmente en la Iglesia a través de
la Palabra, la direccién comunitaria y la celebracion littrgica. Por este motivo la orde-
nacion es realizada también por ministros ordenados que, en virtud de su ministerio,
manifiestan a la Iglesia la prioridad de la accién de Ciristo.

Y Uno de los graves equivocos que puede suscitar el concepto de representacion es pensar que el ministro
g q que p P q

hace presente a alguien -Cristo- que supuestamente estaria ausente. En este sentido, la representacién sacramental
no se confunde con el concepto de representacion juridica, ya que la presencia de Cristo constituye una realidad
permanente en la Iglesia, aunque se haga visible y actde a través de las acciones propias del ministerio (jpero
no sélo por ellas!). Dicho més brevemente, el ministerio no causa la presencia de Cristo, sino sélo la sirve y la
visibiliza.

20 G. GRESHAKE, a.c., 296.
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4. Precisamente por ser un acontecimiento de gracia, la ordenacién remite a la
comunidad mds alld de la persona concreta que ejerce el ministerio, de sus cualidades
morales y de su propia competencia profesional. La actuacién ministerial es siempre
y esencialmente dependiente con respecto a Jesucristo, que es quien misteriosamente
actda a través de la persona que lo representa en las acciones sacramentales. Como ha
sefalado un autor, “para el ministro, el sentido auténtico de la representacién consiste
mds bien en apartarse (seffacer) ante aquel a quien ¢él representa”'. Su misién es transpa-
rentar la accién de Cristo, y nunca deberd ocultarla o suplantarla.

En este sentido, cuando se habla del ministro ordenado —en cualquiera de sus
grados— como vicario de Cristo, existe el peligro de entender esta vicariedad como si
el ministro pudiera minimamente sustituir o desplazar al propio Cristo. Como tnico
mediador entre Dios y los hombres (1Tim 2,5), Jesucristo es irreemplazable y ningin
ser humano podria ocupar su lugar. A este equivoco se presta también —y quizds con
mayor facilidad— la expresion alter Christus, que por lo mismo serfa preferible evitar,
como hizo ya el Concilio Vaticano II. En cambio, resulta teolégicamente mucho mds
precisa la férmula tradicional in persona Christi (capitis), en la medida en que subraya
la funcién instrumental del sacerdote y su alteridad con respecto a Cristo, que es quien
verdaderamente actta en los sacramentos, especialmente en la Eucaristia. Asi, mientras
alter Christus venia a subrayar la identidad o la semejanza entre el sacerdote y Cristo,
con el riesgo de confusién ya sefialado, la expresion in persona Christi resalta més bien la
diferencia®. En todo caso, y mds alld de las férmulas concretas empleadas, la sacramen-
talidad del ministerio estriba en el hecho de significar y de servir a la accién de Cristo
como el tnico e irreemplazable protagonista del misterio de salvacién que acontece en
los sacramentos®.

2 Cf. A. pE HaLLEUX, “Ministere et sacerdoce”: Revue Théologique de Louvain 18 (1987) 289-316.425-
453, cit. p. 436.

2 Cf. D.M. FerrARA, “Representation or self-effacement? The Axiom «in persona Christi» in St.

Thomas and the Magisterium”: Theological Studies 55 (1994) 195-224 (el autor amplia su argumentacién
en otros articulos sucesivos: cf. Theological Studies 55 (1994) 706-719; 56 (1995) 81-91; 57 (1996) 65-88).
Para profundizar en este importante tema, cf. B.D. MarLianGEas, Clés pour une théologie du ministere. In
persona Christi. In persona Ecclesiae, Beuauchesne, Paris 1978; P. Corbes, “«Sacerdos alter Christus»? Der
Reprisentationsgedanke in der Amtstheologic™: Catholica 26 (1972) 38-49; Y.M. ConGar, Ein Mittler, en:
Gemeinsame romisch-katholische evangelisch-luterische Kommission, Das geistliche Amt in der Kirche., Lembeck/
Bonifatius, Paderborn 11982, 127-134; L. SartoR1, ““In persona Christi’, ‘In persona Ecclesiae’. Considerazioni
sulla mediazione ministeriale nella Chiesa”, en. R. CEcoLIN (ed.), Sacerdozio ¢ mediazione, Messaggero, Padova
1991,. 72-98; J.P. bpE MENDONGA DANTAS, In2 Persona Christi Capitis. I] ministro ordinato come rappresentante di
Cristo capo della Chiesa nella discussione teologica da Pio XII fino ad oggi, Cantagalli, Siena 2010.

%A este significado del ministerio (expresado también con las férmulas figuram Christi gerere o in

virtute Christi agere) corresponden los conceptos de sacerdote como icono o epifania de Cristo (en la linea
de la visibilizacién) y como instrumento de su accién salvifica (en la linea de la eficacia), teniendo en cuenta
que se trata siempre de un icono o instrumento personal, no ya mecénico o cosificado. En cuanto a la idea de
participar en el sacerdocio de Cristo, dicha sin mds precisiones, podria valer para todos los cristianos que, en
virtud del bautismo, se hallan investidos del sacerdocio real. El decreto Presbyterorum Ordinis habla més bien de
una participacién en el ministerio de Cristo (n° 1), en la autoridad de Cristo (n° 2) o en la fincién -munus- de
los apéstoles (n° 2). Sobre este concepto de participacién y su sentido instrumental, cf. p.¢j. J.-M.R. TiLLARD,
“Ministére ordonné et sacerdoce du Christ”: [rénikon 49 (1976) 147-166.
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5. Como advierte G. Greshake, esta comprension de la funcién ministerial tie-
ne un valor consolador y liberador. Significa, en efecto, que el acceso inmediato del cre-
yente a Dios no depende de la santidad o del fervor religioso de la persona del ministro,
ni tampoco puede ser impedido por sus limitaciones y su miseria. Para encontrarse con
Cristo en la palabra y en el sacramento, el creyente no estd remitido a la personalidad del
ministro ordenado, sino al ministerio mismo, transmitido por la ordenacién. Justamen-
te este ministerio —y las acciones en que se plasma— es lo que constituye el sacramento
de Ciristo:

“De la ordenacién sacerdotal y de las actividades que de ella

derivan vale lo que para todos los sacramentos: una porcién
de realidad concreta y tangible, pan, vino, agua, aceite, se
hace transparente por la accién de Cristo y de su Espiritu
para algo mucho mds elevado. Una realidad terrena, que por
ello resulta ficilmente inadvertida y trivial, se convierte en
signo de lo mds elevado y significativo, porque en ella Cristo
mismo se ofrece como don. En todos los sacramentos existe
una enorme diferencia entre el signo y lo significado. Sélo
los ojos de la fe pueden reconocer que en la pobreza y ambi-
giiedad de los signos actda el mismo Sefior. Y esto vale tam-
bién para el ministerio ordenado. Visto en si mismo, es un
signo vulgar, incluso miserable, que, sin embargo, en cuanto
sacramento remite por encima de si mismo a Cristo y hace
presente su salvacién. Precisamente porque el ministerio
transmitido por ordenacién es sacramento de Cristo, queda
excluido que la persona del sacerdote se ponga a si misma en
lugar del Senor™.

6. Segtin esto, la dimensién cristolégica del ministerio ordenado de ningan
modo deberia llevar a una supravaloracién de la persona del ministro, como si la or-
denacidn le hiciera mds digno o mds perfecto que los demds cristianos, o como si en la
relacién personal con Dios gozara de algtn tipo de “enchufe” —si se nos permite esta
expresién coloquial— o de acceso privilegiado. En este sentido, es preciso advertir que la
afirmacién conciliar de que el sacerdocio ministerial y el sacerdocio comun difieren “en
esencia, y no en grado solamente” (essentia et non gradu tantum, cf. LG 10) viene a si-
tuar ambas formas de sacerdocio en dos érdenes de realidad distintos, que no permiten
una comparacion en términos cuantitativos, de mds o menos, y tampoco en términos
de superioridad o inferioridad. En realidad, la diferencia entre el sacerdocio ministerial
y el sacerdocio comun es de orden sacramental, es decir, se sitda al nivel del signo: “En
el hecho de estar relativamente en frente de su comunidad, el sacerdote es un signo

2 G. GRESHAKE, a.c., 314s. El autor advierte mds adelante (317) que esta distincién entre la persona y la

funcién desempenada por el ministro no significa que éste no deba, al menos, tratar de realizar en su existencia
personal aquello que por su ministerio representa. Si el estilo de vida del ministro contradice aquello que
representa, su propia capacidad de ser signo e instrumento de Cristo queda gravemente mermada, aunque la
gracia de Dios y la fe de la comunidad puedan finalmente superar esa contradiccién escandalosa.
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eficaz de que Ciristo es el Sefior de su Iglesia y se halla presente en ella con sus dones de
salvacién”.

7. A partir de estas consideraciones es posible comprender el significado pro-
fundo del caricter sacerdotal, tantas veces oscurecido por una visién clericalista y sa-
cralizante del ministerio, que por reaccién ha podido provocar en otros un rechazo
sin paliativos (también aqui navegamos entre escollos insidiosos). Aunque no exista
una definicién dogmdtica ni un consenso teolgico con respecto a la naturaleza del
cardcter®, pensamos que con esta categoria se expresan tres elementos importantes en la
concepcion catélica del ministerio:

A) La habilitacion para el ministerio ordenado viene de Dios. Ante todo,
el concepto teoldgico de cardcter hace referencia a un don de Dios, que capa-
cita a la persona del ministro para actuar in persona Christi et Ecclesiae. Es lo
que expresa lapidariamente S. Pablo: “No es que por nosotros mismos seamos
capaces de atribuirnos cosa alguna como propia nuestra, sino que nuestra
capacidad viene de Dios, que nos capacité para ser ministros de una nueva
Alianza, no de la letra, sino del Espiritu” (2Cor 3,5s).

B) Esta habilitacion es permanente, puesto que se funda en la fidelidad
inquebrantable de Dios y en la voluntad irrevocable de Cristo de seguir rea-
lizando en la Iglesia su obra de salvacidn, a través precisamente de quien ha
sido consagrado para esta funcién por el Espiritu. En este sentido, la indigni-
dad personal del ministro no puede impedir la eficacia de la accién sacramen-
tal, protagonizada por el mismo Cristo; en palabras de S. Agustin, “si Pedro
bautiza, es Cristo quien bautiza™... Por otra parte, desde el punto de vista
eclesioldgico, esta permanencia del cardcter estd al servicio de la continuidad
apostolica de la Iglesia, por encima de los vaivenes y las defecciones que expe-
rimenta en su marcha por la historia.

C) El don de Dios que capacita al ministro para esta representacion sacra-
mental configura también su propia existencia. La gracia del ministerio ordena-

» Ibid., 313; cf. Ser sacerdote hay, 147. Como explica B. Sesboiié, “la expresion non gradu tantum puede

considerarse como un residuo o desliz redaccional, ya que una diferencia de grado sélo tiene sentido dentro de
un mismo orden, mientras que entre los dos sacerdocios no hay una diferencia de mas o de menos”: N'ayez pas
peur. Regards sur I'Eglise et les ministéres aujourd hui, Desclée de Brouwer, Paris 1996, 84, nota 4. Por su parte,
para W. Beinert, “esta infeliz formulacién pretende sobre todo evitar el equivoco de que el ministerio deriva del
sacerdocio general”: Autoritit um der Liebe willen. Zur Theologie des kirchlichen Amtes, en K. HILLENBRAND
(Hrsg.), Priester heute, Echter, Wiirzburg *1991, 32-66, cit. p. 49 (la expresién en cursiva es de K. Lehmann).

% Lainterpretacién del cardcter en términos ontolégicos se halla sugerida en algtn texto del Vaticano II (cf.
PO 2: “...presbyteri, unctione Spiritus Sancti speciali charactere signantur et sic Christo sacerdoti configurantur
ita ut in persona Christi capitis agere valeant”), pero no puede fundarse en la tradicién antigua y tampoco es
exigida por el Concilio de Trento, que rehusé definir esta cuestion debatida: cf. A. b HALLEUX, a.c., 430. Sobre
el tema, cf. J. GALOT, La nature du caractére sacramentel. Etude de théologie médiéval, Desclée de Brouwer, Paris
1957; H.M. LEGRAND, Cardcter indeleble y teologia del ministerio: Concilium 74 (1972) 58-65 (con bibl.); S. DEL
Cura ELENA, s.2. “Cardcter sacerdotal”, en: Diccionario del sacerdocio, BAC, Madrid 2005, 73-80.
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do es un carisma permanente que cualifica a la persona misma del ministro y
que, de una u otra manera, afecta a toda la red de relaciones que configuran
su identidad personal. Pero todo don de Dios conlleva siempre una tarea:
quien ha sido consagrado para el ministerio debe consagrarse a su vez a esta
misién. Su existencia se convierte asi en pro-existencia, una vida entregada al
servicio de la Iglesia, que encuentra su principio dindmico y unificador en la
caridad pastoral. En palabras de S. Agustin, el ministerio es amoris officium

(cf. PDV 23-24)~.

Estas afirmaciones de principio tienen inmediatas aplicaciones précticas. Asi,
por ejemplo, el hecho de que el ejercicio del ministerio pueda quedar impedido en
determinadas circunstancias (vgr., por una suspension a divinis), no significa que, una
vez superadas esas circunstancias, deba procederse a una nueva ordenacién. Tal proce-
dimiento implicaria que la conducta personal del ministro o la autoridad jurisdiccional
de la Iglesia son la causa de la eficacia sacramental del ministerio, y no ya solamente la
condicién o el cauce concreto para su desarrollo. La coherencia moral y la legitimidad
juridica pueden avalar al ministerio, pero no sustituyen a la gracia.

“La doctrina sobre el ‘cardcter indeleble’ no es una afirma-
cién de la preeminencia del ministerio sobre los laicos, sino
la condicién de posibilidad para que la Iglesia pueda confiar
en la palabra de Cristo de que, en la actuacién de quienes
han recibido el ministerio, aunque sean pecadores o fracasa-
dos, es El mismo quien se acerca a su Iglesia. Personalmen-
te, para el encargado del ministerio el cardcter es un signo
de humildad para que recuerde siempre que no tiene poder
para destruir la obra de Cristo. Esta conviccién es la que
hace posible asumir un ministerio eclesial sin arrogancia, pero
también sin angustia ni apocamiento...”*.

8. En el fondo, esta comprension actual del cardcter recupera su sentido mds
originario: el cardcter es la senal de propiedad que identifica al siervo, la marca que ex-
presa la permanente relacién de dependencia que lo une a su Sefior. Pero este cardcter de
servicio que define al ministerio ordenado no se refiere inicamente a su relacién con Je-
sucristo, ya que servir a Cristo significa también ponerse al servicio de los demds (cf. Lc

¥ La alternativa que a veces se plantea entre una comprensién ontoldgica y una comprensién funcional del
ministerio resulta infundada desde el momento en que el ministro ordenado representa a Cristo, en quien no
puede separarse el ser en si'y el ser para nosotros; su esencia, por asi decir, es pro-existencia: cf. GRESHAKE, a.c.,
315s. La articulacién inescindible entre ser/identidad y funcién/misién del ministerio ordenado se comprende
mejor en el marco de una ontologfa relacional: Cf. S. pEL Cura, a.c., 106-110, con referencia a la obra de Ta.
OctHs, Funktiondr oder privilegierter Heiliger? Biblisch-theologische Untersuchungen zum Verbdiltnis von Person und
Funktion des sakramental ordinierten Amtstriigers, Echter, Whirzburg 2008.

2 G. GRESHAKE, 4.c.., 316s; la frase en cursiva es de E. DASSMANN, Character indelebilis - AnmafSung oder

Verlegenheit?, Koln 1973, 20. Greshake insiste aqui nuevamente en que “la comunidad no estd remitida a la
piedad privada o a la habilidad carismética del encargado del ministerio, sino a su ministerio, y esto significa en
ultima instancia a Cristo mismo”.
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22,27; Jn 13,13-15). El ministro, como Pablo, es el servidor de la comunidad cristiana,
el “siervo de los siervos de Dios” (cf. 1Cor 9,19; 2Cor 4,5). A este propdsito, la afirma-
cién de que los presbiteros acttian in persona Christi capitis, consagrada por el Concilio
Vaticano II (cf. LG 28; PO 2,6,12), no debe interpretarse en el sentido de que ellos
sean la cabeza de sus respectivas comunidades, pues la cabeza de la Iglesia es siempre
y Gnicamente Cristo®. El equivoco viene provocado por el hecho de que los ministros
ordenados ejercen en las comunidades cristianas una funcién de gobierno pastoral que
desde el punto de vista socioldgico les sittia “a la cabeza” de las mismas. Pero seria un
error entender esta funcién de direccién en términos de propiedad, preeminencia o do-
minio (cf. Mt 20, 26s; 23,8-12), o extender indiscriminadamente su aplicacién a todos
los dmbitos de la vida eclesial, como si no hubiera mds carismas y ministerios dentro de
la comunidad cristiana. Frente a la tentacién de acaparar y monopolizar el ejercicio del
poder, el ministerio ordenado debe promover la implicacién y la corresponsabilidad de
todos los miembros de la Iglesia en el desarrollo de su vida y su misién. En este sentido,
el didlogo ecuménico actual en torno al ministerio de episkopé (direccién y supervision)
ha insistido en que en todos los niveles de la vida eclesial este ministerio debe ejercerse
de manera personal, comunitaria y colegial®. Asi es como se construye la fraternidad y
se fortalece la comunién.

Para concluir, podemos recordar las palabras con que la exhortacién Pastores
dabo vobis interpreta la capitalidad de Cristo precisamente en la clave del servicio hasta
dar la vida: Jesucristo “es cabeza en el sentido nuevo y original de ser siervo, segtn sus
mismas palabras: «Tampoco el Hijo del hombre ha venido a ser servido, sino a servir
y a dar su vida como rescate por muchos» (Mc 10,45). El servicio de Jests llega a su
plenitud con la muerte en cruz, o sea, con el don total de si mismo, en la humildad y
el amor... La autoridad de Jesucristo cabeza coincide, pues, con su servicio, con su don,
con su entrega total, humilde y amorosa a la Iglesia” (PDV 21). Desde esta perspectiva,
los titulos cristolégicos de Cabeza, Buen Pastor y Siervo se convierten en sinénimos, y
el hecho de actuar iz persona Christi capitis tendria que situar al ministro ordenado en
el extremo opuesto al autoritarismo y al clericalismo’'.

» H. Legrand ha visto en el uso de esta expresién el peligro de una identificacién cristomonista de los

presbiteros con Ciristo: cf. B. LAureT - F. RerouLE (dirs.), niciacion a la prictica de la Teologia, t. 111, Cristiandad,
Madrid 1984, 229s.

30

Cf. en particular el documento The Nature and Mission of the Church. A Stage on the Way to a
Common Statement. = Faith and Order Paper 198, Geneva 2005, 54-57; también el balance de W. KaspEr,
Harvesting the fruits. Basic Aspects of Christian Faith in Ecumenical Dialogue, Continuum, London-New York
2009, 119-125, espec. 122s.

3t Cf. A. FavaLg, El ministerio presbiteral, Sociedad de Educacién Atenas, Madrid 1989, 81s; L.-M.
CHAUVET, “Le fondement sacramentel de 'autorité dans l’Eglise”: Lumiére et Vie 45 (1996) 67-80; G. LAFONT,
Imaginer I’Eglise catholique, Editions du Cerf, Paris 1996, 195ss. No podemos aqui detenernos en un desarrollo
més amplio de estas perspectivas, aplicadas a los distintos émbitos y grados en que se realiza la sacramentalidad
del ministerio.
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Sumario: Ignacio de Loyola acaba los ejercicios

espirituales con la “Contemplacién para
alcanzar amor”. Al llegar a este momen-
to espera que el ejercitante haya vivido
una experiencia de gratuidad y desee res-
ponder a ella con todo lo que él es. Sin
embargo, muchos acompafantes de ejer-
cicios se preguntan qué ocurre hoy para
que esta respuesta no se vea de manera
tan clara, qué estd cambiando en el hom-
bre para que hoy no se responda a la gra-
tuidad, qué dificultades hay para vivir des-
de la gratuidad. El presente trabajo quiere
responder a estas preguntas desde una
reflexién sobre la misma gratuidad, no li-
mitada a la experiencia de los ejercicios
espirituales, sino ampliada a las diversas
dimensiones del hombre, comenzando
por su misma condicién ontoldgica.

Summary: Ignatius Loyola ends the Spiritual

Exercises with the "“Contemplation for
achieving love.” Upon reaching this point,
he expects that the retreatant has lived
an experience of generosity and would
wish to respond wholeheartedly. Howev-
en, many retreat directors ask themselves
what is happening today to impede such a
response, what has changed in human be-
ings to hinder such great generosity, what
difficulties are there in living generously.
The present article intends to answer
these questions beginning from a reflec-
tion on generosity itself, not limited only
to the Spiritual Exercises, but including
various ontological dimensions of the hu-
man condition.
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1. Introduccién

Ignacio de Loyola acaba los ejercicios espirituales con la “Contemplacién para
alcanzar amor”. Al llegar a este momento espera que el ejercitante haya vivido una
experiencia de gratuidad y desee responder a ella con todo lo que él es. Sin embargo,
muchos acompafiantes de ejercicios se preguntan qué ocurre hoy para que esta respuesta
no se vea de manera tan clara, qué estd cambiando en el hombre para que hoy no se
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responda a la gratuidad, qué dificultades hay para vivir desde la gratuidad. El presente
trabajo quiere responder a estas preguntas desde una reflexién sobre la misma gratuidad,
no limitada a la experiencia de los ejercicios espirituales, sino ampliada a las diversas
dimensiones del hombre, comenzando por su misma condicién ontolégica.

Para iniciar nuestra reflexién observamos que la literatura sobre el concepto
gratuidad es bastante insignificante. No aparece casi nada ni en compendios ni en dic-
cionarios, salvo alguna excepcién en enciclopedias de espiritualidad. En teologia, la
gratuidad ha remitido con frecuencia a los tratados de gracia. Sin embargo, hay que
resefiar que en los dltimos afios es un tema que estd comenzando a aparecer, de modo
particular en obras de espiritualidad y mistica, pero también en otros campos como el
de la economia, las ciencias sociales, la educacién, la antropologia, etc.

Observando esta reciente literatura uno descubre que la presencia mds constan-
te del término “gratuidad” en los diferentes saberes conlleva cierta ambigiiedad. Resulta
extrano que hoy se hable mds que nunca de gratuidad, cuando vivimos en un mundo
tan marcado por las relaciones de interés, por las imposiciones del mercado, por la
competencia, la eficacia, los beneficios y las recompensas. Lo cual lleva a preguntarnos
si tiene sentido hablar de gratuidad cuando medimos y calculamos la repercusion o el
fruto que pueda tener cada una de nuestras acciones.

Quizds tengamos que recordar el refranero espafol y recuperar aquella expre-
sién tan sabia que decia “dime de qué presumes (hablas, en este caso) y te diré de qué
careces”. La proliferacién del término gratuidad en las diferentes ciencias probablemen-
te responda a una carencia nuestra, de todos nuestros contemporaneos.

El Diccionario de Espiritualidad, sitGa de manera muy acertada la clave del
problema'. Considera que entendemos por gratuidad la disposicién generosa del que
da por pura benevolencia, sin que haya ninguna necesidad, ni obligacién, y sin que se
imponga ninguna exigencia por parte del que recibe. Desde esta perspectiva se puede
afirmar que la gratuidad perfecta procede de Dios, que es el tnico que es amor absoluto
y originario. Sin embargo, el hombre puede participar analégicamente de esa gratuidad
en la medida en que dejdndose atrapar por el amor de Dios, es capaz de devolver amor
por amor, amando al resto de los hombres de modo desinteresado.

Si tomamos como referencia esta definicién, cabe preguntarse si hoy el hombre
puede tener una dificultad antropoldgica para abrirse a esa experiencia de gratuidad
radical y fundante.

Esto es lo que trataremos de mostrar en este trabajo. Senalaremos el fundamen-
to éntico y antropoldgico de la experiencia de gratuidad. O dicho de otra manera, con-
cebimos que el hombre ha de entenderse a partir de la vivencia de la gratuidad, de un ser

' Cfr. P AgaEssk, “Gratuit¢” en Marcel Viller, S.I. (dir), Dictionnaire de spiritualité : ascétique et mystique
: doctrine et histoire, vol. VI, Beauchesne, Paris 1937-1995, 788-800.
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que se le da y le sostiene. Esta experiencia ha sido puesta de relieve tanto en la filosofia,
especialmente en los ultimos anos, en la concepcién teoldgica y antropoldgica de la
biblia como en la misma espiritualidad ignaciana. Sin embargo, la vivencia del hombre
actual, el final del camino al que nosotros, hombres y mujeres de la posmodernidad,
hemos llegado, nos muestra que estamos sufriendo las consecuencias de la ruptura con
una estructura antropoldgica que nos ha sostenido durante siglos. Esta ruptura es la que
nos estd incapacitando para vivir en gratuidad.

2. El ser como don

Cuando en la segunda mitad del siglo XIX, Nietzsche anunciaba a través del
personaje del insensato la muerte de Dios, no podia imaginar que mds que cerrar una
etapa en la historia del pensamiento occidental, estaba abriendo una nueva puerta a
través de la cual se iniciaba una revolucién —o una recuperacién— del Dios que habia
quedado secuestrado en las estrechas paredes del concepto. De modo andlogo a lo que
para muchos ocurre en la Pasién de Jesus, tuvo que ser la muerte el lugar teolégico don-
de se revelara la verdad dltima sobre Dios.

Pero el anuncio estremecedor de Nietzsche tan sélo es la cispide de un proceso
que habia comenzado varios siglos antes. De hecho nos podriamos remontar a los mismos
fundamentos metafisicos de la filosofia griega, cuando ser y verdad se hacen coincidir, y
determinan el horizonte gnoseoldgico de todo el pensamiento occidental. En estos inicios
podemos encontrar la huella del enclaustramiento conceptual de Dios, que hace que éste se
convierta en un idolo, a disposicién de los deseos y proyecciones del ser humano?. Si bien
durante mucho tiempo, especialmente en la filosofia medieval se remarcé que Dios era
mucho mayor que nuestros conceptos, y que a Dios no podiamos encerrarlo en nuestras
capacidades cognoscitivas. Por eso, tiene razén Marion cuando dice que “las cinco vias
trazadas por Santo Tomds no conducen absolutamente a Dios™, y durante ese tiempo atin
habia instancias externas que salvaban a Dios de los limites del concepto®.

Sin embargo, la modernidad introdujo un cambio de paradigma que encerré atin
mis a Dios en el concepto. El sujeto se convierte en instancia suprema de veracidad, se
pierde el referente externo, con lo cual, la idea de Dios queda atada a los estrechos limites
de la misma metafisica. Sefiala Marion, “cuando el consensus de ‘todos’ sea sustituido por
el idiotismo ‘yo entiendo por...", ;quién podrd garantizar el fundamento de la equivalen-
cia del discurso probatorio con su mds alla?”>. Las definiciones de Dios que ofrecen Des-
cartes, Malebranche o Spinoza, no dejan de ser “formas nominales que intentan encerrar

? Cf. J-L. MarION, El idolo y la distancia. Cinco estudios, Sigueme, Salamanca 1999, 18-21. Marion piensa
que el enclaustramiento de Dios en el concepto es transformarlo en un idolo. El idolo es la imagen de Dios que
el hombre adora y que al no personificar al Dios verdadero, acaba siendo la imagen previa que de lo divino tiene
el hombre. La proyeccién de una idea de Dios que se hace manejable en funcién de los intereses del hombre.

3 Ibid, 23.
4 Cf. lbid, 22-25.
> Ibid., 24.
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al Otro irreductible en una infinidad verbal™. Este proceso, lo culminard Hegel cuando
aproxime lo divino tanto a lo humano, que dejard la sospecha de que entre lo uno y lo otro
no hay en realidad diferencia’. Sospecha que Feuerbach resaltard cuando indique que Dios
no es més que el reflejo infinito del ser humano. Dios muere, piensa Feuerbach por obra
del pensamiento que lo mata al hacerlo provenir de la misma finitud, al convertirlo en el
fantasma infinito de la finitud. Tras Feuerbach, Nietzsche proclamard la muerte de Dios y
con €l la filosofia se introducird en la senda del nihilismo.

Serd Heidegger quien firmard el acta de la muerte de Dios con su proclamacién
de la muerte de la metafisica, pero serd él mismo quien sefalard que esta muerte con-
lleva una nueva comprensién que puede significar la superacién de la misma muerte.

El alemdn reconoce que el fin de la metafisica, entendida en su sentido tradicional,
llega con la identificacién entre ser (entendido como ente) y Dios. Heidegger propugna una
vuelta a los origenes, la reelaboracién de una teorfa mds elemental y bdsica (ontologfa), que se
preocupe por el ser mismo entendido como fundamento del ente (no como igual al ente). La
diferencia ontoldgica consiste en establecer la distincién entre ser y ente. El ente es lo concre-
to, mientras que el ser es lo que hace al ente ser ente. Por consiguiente, el ser no es el ente ni el
conjunto de los entes. Para poder llegar a un cierto conocimiento del ser, es necesario volver la
mirada al hombre que en su propio existir es capaz, gracias a su conciencia, de tener una cierta
comprensién del ser. El ser, de algtin modo, se le revela al hombre en su existir.

De este modo, Heidegger intenta superar la metafisica tradicional, que, para
él, se habia convertido en onto-teologfa, limitdndose a pensar el ente concreto en su
relacién con el ser, pero olvidando el ser mismo. Asi al preguntarse por Dios, la meta-
fisica lo habia convertido en el Dios de los filésofos, pero no en el Dios de la fe. Desde
esta nueva perspectiva ontoldgica de Heidegger, entre filosofia y teologia se ha de dar
una ruptura total. Tal como lo expresa el texto citado por Marion, en el que Heidegger
responde a la pregunta sobre si es licito identificar ser y Dios:

“Ser y Dios no son idénticos y yo no intentarfa nunca pensar la
esencia de Dios mediante el ser. Algunos de ustedes saben que yo
vengo de la teologfa, que guardo siempre por ella un viejo amor
y que sigo entendiendo algo de ella. Si atin tuviera que poner por
escrito una teologfa —a lo que me siento a veces tentado— enton-
ces el término ser no podria en ningln caso intervenir. La fe no
tiene necesidad de pensar el ser. Cuando ella recurre a éste, ya
no es fe. Esto es lo que Lutero comprendié. Hasta en el interior
de su iglesia parece olvidarse. Soy contrario a toda tentativa de
emplear el ser para determinar teolégicamente en qué Dios es
Dios. Del ser en esta cuestién no hay nada que esperar. Creo
que el ser no puede ser jamds pensado como la raiz y esencia de

¢ Id.
7 Cf. G.W.EHEeGEL, Fenomenologia del Espiritu, EC.E., Madrid 1982, 440.
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Dios, pero con todo, la experiencia de Dios y su manifestacién,
en tanto que ésta puede afectar al hombre, es en la dimensién del
ser que ella fulgura, lo cual no significa a ningtin precio que el ser
pueda ser predicado posible de Dios. Serfa necesario sobre este
punto establecer distinciones y limitaciones totalmente nuevas™.

Estas limitaciones y distinciones que propugna el fildsofo alemdn en este texto, las
resolverd pensando el ser no en las categorias del ente sino alli donde se revela y manifiesta,
un espacio que esté al margen del pensamiento conceptual y objetivador. Si bien, como le
criticard Marion, Heidegger no consigue separarse de la esfera del ser, porque en realidad
éste no ha liberado a Dios del ser. Heidegger indica que “ser” es un término no teolégico y
que la teologfa habla de la revelacién, que es una experiencia particular del hombre que no
debe corresponder a la filosofia sino a la fe. Filosofia y teologia son dos ciencias distintas. La
primera es la ciencia trascendental del ser. La segunda es la ciencia categorial que se ocupa
de un determinado ente, el hombre en tanto que creyente. Pero con esta distincién, Heide-
gger subordina la teologfa a la ciencia fundamental que es la ontologia, pues ésta se interesa
por aquello mds fundamental y bésico, el Dasein. El ser creyente es una forma determinada
de Dasein, por consiguiente, posterior al Dasein considerado por la filosofia. De esta forma
cuando la teologfa habla de Dios, habla de un ente concreto que se manifiesta desde la
constelacién del ser. Sin embargo, la incoherencia de Heidegger es que no cierra la puerta
a un cierto conocimiento de Dios, aunque sélo sea desde el ser:

“Sélo desde la verdad del ser deja pensarse la esencia de la gra-
cia. Sélo desde la esencia de la gracia estd por pensar la esen-
cia de la divinidad. Sélo en la iluminacién de la esencia de la
divinidad puede ser pensado y dicho lo que ha de nombrar la

palabra Dios™.

Esta recuperacién de Dios a partir de la diferencia ontolégica, no es admisible
para Marion', porque sigue manteniendo a Dios en la esfera del ser, es decir, en el dm-
bito idoldtrico, pues permanece en el dmbito del logos.

Sin embargo, el pensamiento de Heidegger no ha quedado en saco roto. Tanto
el mismo Marion como otros pensadores han intuido que el giro, la “Kehre”, que el
alemdn propugna, es una puerta abierta a una recuperacién de Dios mds auténtica. Hei-
degger sefiala que la apertura al Dios vivo sélo es posible en la escucha y en la doxologia,
en la medida que lo propio del ser es el darse!'.

8 M. HEIDEGGER, Aussprache mit Martin Heidegger an 06/X1/1951.Comité de Conferencias de estudiantes

de la Universidad de Zurich. Texto en francés tomado de: J-L. MaRION, Dieu sans ['étre, PU.E, Paris 1982, 92-93.

9 M. HEIDEGGER, Carta sobre el Humanismo, Taurus, Madrid 1959, 51.

10 J-L. MARION, Dieu sans ['étre, PUF, Paris 1982,68-69.

""" Aqui se enuncia con total claridad una tesis de la madurez de Heidegger: hay (i/y 4, es gib) ser, o, si rescatamos la
presencia del verbo geben, el ser se da. El es del es gibr es el ser mismo, y el gibt es la esencia dadora (gebende) del ser. En pa-
labras de Heidegger: “el darse en lo abierto, con esto abierto, es el ser mismo” (das Sich geben ins Offene mit diesem selbst
ist das Sein selber): “Brief tiber den Humanismus”, en Wegmarken. Gesamtausgabe vol. 9, Frankfurt a. M. 1946, 334.
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Esta puerta se ha convertido en un reto para muchos pensadores que han seguido la
estela del filésofo alemdn. Entre esos autores que han asumido el reto de Heidegger podemos
recordar al tedlogo B. Forte, quien propone un concepto de revelacién que va “mds alld de
la mera comunicacién de verdades para profundizar en el mismo como comunicacién de la
vida divina”. Dios se manifiesta al hombre segtin la estructura trinitaria de su ser: la revela-
cién se expresa a través del Silencio (Padre), Palabra (Hijo) y Encuentro (Espiritu Santo). El
creyente asume la fe a través de la escucha de la Palabra, una escucha que tiene que hacerse
profunda, es decir, volver al Silencio del que broté, para que remita més alld de si y no se
quede encerrada en los estrechos limites de nuestro mundo. Esta revelacién se hace encuen-
tro histérico a través del Espiritu Santo. Mediante este esquema revelatorio, Forte consigue
superar la crisis a la que nos habia llevado la razén de la modernidad y nos presenta un acceso
a Dios, que sdlo es posible en su Adviento hacia nosotros, en su darse al hombre.

Marion, partiendo de los presupuestos iniciales de Heidegger, también asume
el reto propuesto por el filésofo alemdn. Marion cree que el error de la filosofia ha sido
pretender pensar a Dios racionalmente mediante conceptos. Al considerar a Dios como
un “ens”?, la filosofia y la teologia han hecho de Dios un idolo. Pues, el idolo es el obje-
to de manipulacién por excelencia, es el objeto dominado por un sujeto. Ya que cuando
el logos racional busca conocer su objeto, intenta dominarlo de tal modo que es la razén
la que decide si el objeto existe 0 no, como ocurriria con Dios.

El atefsmo es consecuencia, por tanto, de una metafisica del ser en la que se
ha intentado conceptualizar a Dios. La regionalizacién de Dios, su conceptualizacion,
posibilita su negacién. Es cuestién de negar el concepto que lo sustenta. El ateismo
conceptual se muestra operatorio en la misma medida en que limita Dios al concepto.
Asi por ejemplo, el ateismo de Marx, sefiala Marion', descansa sobre la limitacién de
Dios al concepto de objeto extrafio que opera la alienacién.

Para Marion, la negacién de Dios produce una paradoja, la limitacién que su-
pone un concepto abre la posibilidad a otros conceptos. “La muerte de Dios implica
directamente la muerte de la muerte de Dios””. En la filosofia, el final de este proceso
es la tltima negacién de Dios, la proclamacién de la “muerte de Dios”. O dicho de otro
modo, cuando se descalifica un concepto referido a Dios, se abre la posibilidad a nuevos
modos de nombrar a Dios, que a su vez podran ser rechazados.

Pero puede haber una alternativa a éste circulo vicioso en el que se entraria a
causa de la paradoja, que serfa liberar a Dios de aquello que lo mantiene en ella, el ser.

12 ].S. BEjar Bacas, Donde hombre y Dios se encuentran, Edicep, Valencia 2004, 166-167.

3 Cf. .M. Rovira BELLOSO, “La reflexidn sobre el misterio de Dios en la teologfa del siglo XX ”en: Revista
Espanola de Teologia, 1990, 319-326. El profesor Rovira intenta mostrar que esta afirmacién de Marion no es
correcta. Para él, Marion no comprende el concepto de “analogia” tomista, al reducir el “ens” al “esse”.

14 Cf. J-L. Marion, “De la ‘mort de Dieu’ aux noms divins: I'itinéraire théologique de la méraphysique”,
en: Laval Théologique er Philosophique, (1985), 25-27; Dieu sans ['étre, PUE, Paris 1982,45.

5 Idem: “De la ‘mort de Dieu’ aux noms divins: I'itinéraire théologique de la métaphysique” 27.
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Por eso, Marion se propone salir del logos conceptual para acercarse a Dios de otro
modo, bajo la figura de lo impensable, figura que sélo corresponde al amor.

Para Marion, desde una terminologfa mas mistica, el amor hay que considerarlo como
experiencia de lo impensable, que se manifiesta en la donacién. El don no tiene necesidad para
darse, ni necesidad de interlocutor que lo reciba, ni que una condicién lo asegure o lo confirme.
Como amor, Dios puede transgredir de golpe todas las limitaciones idolatricas. Porque la idola-
trfa comienza en el momento en que se reserva a Dios un lugar para manifestarse.

Desde una perspectiva mds novedosa y en didlogo constante con el mundo
actual, se presenta la propuesta de A. Gesché'. Para este tedlogo, es erréneo recurrir a
Dios como al tapagujeros de nuestros vacios existenciales. Dios no es el dador de sen-
tido, al menos no en sentido fundamental, porque la realidad estd llena de sentido y se
puede vivir sin Dios. Sin embargo, hacerse la pregunta sobre Dios no es algo superfluo.
Dios anade algo, el espacio de Dios es el del don, el universo de la gratuidad y la gracia.
En este dmbito de la sobreabundancia es donde el cristiano encuentra su espacio para
la fe. “Hablar de Dios, de la caridad, de la fe, es actuar de manera que cada cosa pueda
comprenderse, aunque sdlo sea por un instante, desde la perspectiva del exceso, de la
inversién del orden de las cosas, de la conversion de las miradas de la transgresién de la
regla de lo simplemente debido™”.

Heidegger, Forte, Gesché o Marion nos han ayudado filos6ficamente a recordar
que a Dios no hay que apresarlo sino que debemos dejarnos apresar por El. En estos tiem-
pos de crisis conceptual, el lugar para abrirse a esta realidad es el de la experiencia de aquello
que se nos ofrece como diferente de lo que ya creemos ser nosotros mismos. Como sefialaba
Alain Badiou, “lo que fundamenta un sujeto no puede ser aquello que se le debe™.

3. Cristianismo como experiencia de gratuidad

En sentido andlogo al que acabamos de indicar, Olegario Gonzélez de Cardedal
recuerda en obra, “La entrana del cristianismo”, que el cristianismo desde la moder-
nidad ha ido viviendo un proceso de exasperacién y olvido del cristianismo original®.
Porque el hombre moderno ha hecho todo lo posible para olvidar los dos fundamentos
del cristianismo: la creacién y la encarnacién. Fundamentos que remiten al hombre a lo
que es su esencia en la visién de fe: es decir que “en el principio eran el amor, el sentido,
la gratuidad y el don. El hombre sélo es y permanece en la medida en que se acoge,
realiza y devuelve en el amor y el don™.

1o Cf. A. GescHE, El sentido. Dios para pensar VII, Sigueme, Salamanca 2004, 19-28.
7 Ibid, 23.
'8 A. Bapiou, Saint Paul. La fondation de l'universalisme, PUF 1998, 81.

Y Cf. O. GoNzALEZ DE CARDEDAL, La entrania del cristianismo, Secretariado Trinitario, Salamanca 1998,
108ss.

2 Ibid., 110.
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De hecho, si hacemos un recorrido por la revelacién biblica y, por supuesto, por
la espiritualidad ignaciana nos encontramos que no podemos entender el hombre sin
remitirnos a ese fundamento en Dios.

3. 1. Fundamento biblico

“Toda la revelacién cristiana es anuncio de la gratuidad, de lo que no nos es
debido, exigido, reclamado sino dado gratuitamente por amor, por un don de amor de
misericordia™'. Esta afirmacién no nos parece extrafia, pues estamos tan acostumbra-
dos a oir hablar del amor de Dios, de su donacién, que al escucharla aseveramos con
plena seguridad. Sin embargo, en el mundo antiguo no todos vivian esa experiencia.
En el mundo griego, donde existia una religién que no era dadora de sentido, los dioses
eran “ajenos’ a los hombres. Por eso, para la tradicién filoséfica antigua era imposible
concebir un Dios, que aunque identificado con el Bien, pudiera salir de su perfeccién
para amar lo imperfecto. Para los primeros filésofos Dios podia ser objeto de amor, pero
nunca donacién de si, y menos hacia algo que era inferior a El. Esa mera posibilidad
comprometia la misma nocién de Dios, ya que suponia pensarlo como ser necesitado
de otro. Lo cual contradecia su propia perfeccién. La experiencia de Israel, como la de
otros pueblos cercanos, es muy diferente, ellos conciben su relacién con Dios desde la
gratuidad. En el caso del pueblo de Israel, ademds, la revelacién gratuita de Dios ad-
quiere connotaciones singulares con la idea de alianza y de eleccién.

En el Antiguo Testamento, Israel se reconoce a si mismo desde la experiencia del
amor donado y entregado sin mérito alguno por parte de Dios: “Si el Senor se enamoré
de vosotros y os eligié no fue por ser vosotros mds numerosos que los demds —porque
sois el pueblo més pequeno—, sino que por puro amor vuestro” (Dt, 7,7). La imagen que
se ofrece de Yahvé es la de Dios que se dona en un acto de mera gratuidad, sin merito
alguno por parte de los elegidos, que muestran su indignidad ante la eleccién.

Esa gratuidad de Dios es descrita y vivida de diversos modos. Los acontecimien-
tos histéricos se convierten para Israel en manifestacién de esa donacién de Dios, asi el
don de la tierra a un pueblo némada o a un pueblo en el exilio, son espacios privilegia-
dos de encuentro con Dios. De hecho, la donacién de la tierra es signo de una realidad
mayor que es la experiencia de la alianza, el desposorio entre Dios y su pueblo. Un pacto
a través del cual se realiza la promesa de fidelidad de Dios a Israel.

La historia es para Israel un proceso de renovacién y profundizacién en la ima-
gen de Dios. Los profetas desvelardn o incidirdn en algunos rasgos novedosos que nos
recuerdan la gratuidad de Dios. Asi, el amor de Dios permanecera fiel a su pueblo, in-
cluso en momentos de infidelidad y pecado. Oseas, Jeremias o Isaias lo expresardn con
la imagen nupcial, recordando lo totalmente gratuito y sin descanso que es el amor de
Dios: “con amor eterno te amé” (Jr 31,3).

2 G. AGresri, Elogio de la gratuidad, Narcea, Madrid 1983, 6.
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La experiencia de Israel, sin embargo, revela en ocasiones una teologfa del méri-
to que pone matices a esa gratuidad. La alianza exige fidelidad al pacto entre Dios y su
pueblo. Y en ocasiones, Dios mostrard su ira ante el pecado de Israel. Por otra parte, en
el Antiguo Testamento, la donacién de Dios es en singular, el pueblo elegido es Israel,
un pueblo pequefo, sin méritos, pero el pueblo que es posesién de Dios.

Estos matices de la revelacién del Antiguo Testamento, resaltan la novedad que
trae el Nuevo Testamento. En éste se revelard y manifestard en plenitud y de manera univer-
sal la gratuidad del amor de Dios. En continuidad con el Antiguo, en el Nuevo Testamento
aparecen las mismas claves y los mismos signos que hemos descrito, sélo que ahora se
presentan a partir de la novedad que supone Cristo, una novedad que rompe con cualquier
signo que nos recuerde la teologia del mérito, como ya Pablo recuerda en la primera teolo-
gia cristiana: “Y ya no vivo yo, sino que Ciristo vive en mi. Y mientras vivo en carne mortal,
vivo de la fe en el Hijo de Dios que me amd y se entregé por mi. No anulo la gracia de
Dios: pues si la justicia se alcanzara por la ley, en vano habria muerto Cristo” (Gal, 2, 20-
21). O también, “Porque por gracia sois salvos por medio de la fe; no por mérito vuestro,
sino por don de Dios; no por las obras, para que nadie se jacte” (Ef. 2,8-9).

En el Nuevo Testamento, los signos apuntan a la principal novedad, que viene
dada por la iniciativa de Dios: “Tanto amé Dios al mundo que entregé a su Hijo tnico
para que quien crea no perezca, sino tenga vida eterna’ (Jn 3,16). La gratuidad de Dios
se concreta en el envio de su Hijo, ]esfls, para liberar al hombre del pecado. El don de
Dios al mundo es el mismo Cristo, segtin la teologfa de Juan. En ¢él se realiza plenamen-
te el plan de Dios en la historia. El se convierte en principio y fin de todo, lugar donde
el amor de Dios se hace plenitud.

La idea de eleccién permanece, aunque se hace universal: “Observad, herma-
nos, quiénes habéis sido llamados: no muchos sabios en lo humano, no muchos pode-
rosos no muchos nobles; antes bien, Dios ha elegido los locos del mundo para humillar
a los sabios, Dios ha elegido a los débiles del mundo para humillar a los fuertes, a los
plebeyos y a los despreciados del mundo ha elegido Dios, a los que nada son, para anu-
lar a lo que son algo. Y asi nadie podrd engreirse frente a Dios” (1 Cor 1,26-29).

Estos signos que Israel habia evidenciado como expresién de la donacién de
Dios son releidos en el Nuevo Testamento a partir de la redencién en Cristo, que ha
universalizado y ampliado las promesas a Israel. El nuevo Israel es toda la humanidad.
Cristo es ahora la nueva tierra, el nuevo lugar para el encuentro con Dios, que no queda
reducido a las estrechas paredes del templo o a Jerusalén. También en El, por su muerte,
se realizard la Nueva Alianza de Dios con su pueblo y nos dejard una lectura nueva de
la ley: “Este es mi mandamiento: que os améis unos a otros como yo os amé... Vosotros
sois mis amigos, si hacéis lo que yo os mando...que os améis unos a otros” (Jn 15,12,

14, 17).

El rostro de Dios expresado por Jests y su singular modo de relacionarse con ¢él,
hizo que la primera comunidad se diera cuenta desde el inicio que Jests no era un pro-
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feta mds, sino que él era el mismo don gratuito de Dios: “Dios nos demostré su amor,
en que siendo atin pecadores, Cristo muri6 por nosotros” (Rom 5,8).

En los evangelios sindpticos el don de Dios se manifiesta a través de la particular
conciencia que tiene Jests de si mismo y de su relacién con Dios, el Abbd. Esta relacién
le lleva a mostrarnos el rostro gratuito de Dios que siempre se muestra misericordioso
con los hombres. Las pardbolas de la misericordia en el evangelio de Lucas son paradig-
ma del inmenso y gratuito amor de Dios. En la pardbola del Hijo prédigo, el rostro de
Dios sorprende no ya porque muestre su misericordia a quien se presenta con las manos
vacias, después de haber roto toda relacién con el padre, sino porque es también mise-
ricordia con aquellos, que como el hermano mayor, sienten que no deben nada, porque
ellos han permanecidos fieles y se creen objeto de todo mérito. La pardbola apunta a que
el dmbito del encuentro con Dios no es el de correspondencia sino el de la parcialidad.
De ahi que Dios sea gratuito. Una narracién semejante aparece en Mateo, en la pardbola
de los jornaleros de la vifia (Mt 20,1-16), en la que el propietario de la vifia se muestra
igual de generoso con los que trabajaron desde la primera hora y con los que llegaron al
final del dia. Ambas pardbolas son la expresién clara de cémo Dios se da gratuitamente.

Jests anuncia al Padre y apunta siempre a la inmensa distancia que hay entre el
don y la realidad del hombre. En su predicacién no hay espacio para el mérito, por eso
en el centro de la Buena Nueva, la llegada del Reino de Dios, de lo que se trata es de
la soberania de Dios en la criatura, soberania que depende solo de la acogida o actitud
abierta ante esta oferta de entera gratuidad: “el reino de Dios es como un hombre que
sembré un campo: de noche se acuesta, de dia se levanta, y la semilla germina y crece
sin que ¢l sepa como. La tierra por si misma produce fruto: primero el tallo, después la

espiga, después grana el trigo en la espiga” (Mc 4,26-28).

3. 2. La dindmica de la espiritualidad ignaciana

Ignacio acaba los Ejercicios Espirituales con la Contemplacién para alcanzar Amor.
A través de ella impulsa al ejercitante a vivir en la “quinta semana” el constante don de Dios
en la vida de toda persona. Toda la dindmica de ejercicios ha preparado al ejercitante para
vivir el don gratuito de Dios. Los ejercicios son un método que propicia el encuentro entre
Dios y la criatura, y que ayuda al ejercitante a encontrarse con Dios y a buscar y hallar su
voluntad. Pero la dindmica espiritual que se plantea exige abrirse a la gratuidad de Dios,
al don, y eso sdlo se puede conseguir si se libera de todos aquellos afectos que le impiden
descentrarse y abrirse al Otro por excelencia. En las pardbolas que hemos mencionado mas
arriba, tanto el hermano mayor como los vinadores de primera hora son incapaces de re-
conocer la gratuidad porque el centro de su interés estd puesto sobre si mismos. Ignacio es
consciente de la dificultad que el hombre tiene para salir de su propio amor, querer e interés
de ahi que la dindmica de los ejercicios busque liberar al hombre de estas dificultades.

Esta dindmica aparece resumida en el Principio y Fundamento. Donde el hom-
bre se experimenta como criatura que descubre que todo le viene de Dios y a Dios le
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vuelve todo. Pero vivir la plenitud de la creaturidad no es posible si no se produce una
liberacién de todo afecto desordenado que impide acercarse y acoger el don desde la
indiferencia. En este marco inicial que propone Ignacio se invita al ejercitante a tomar
conciencia de que es necesario disponerse para poder asumir la oferta de plenitud que
ofrece el Amor gratuito de Dios.

La primera semana de los ejercicios es la experiencia concreta de la gratuidad
a través de la misericordia donada que nos redime de nuestra situacién de pecadores.
Ignacio habia descubierto en experiencia propia que el camino hacia Dios comienza por
el descubrimiento de un Dios liberador, que rescata al hombre de la cdrcel de su propio
pecado y su muerte. Por eso, la primera semana es la confrontacién entre la realidad
pecadora del e¢jercitante y la misericordia gratuita de Dios. El reconocimiento de ambas
lleva al ejercitante a ponerse convertido ante Cristo y preguntarse cémo responder ante
tanta misericordia recibida.

La vivencia de la primera semana dispone para la segunda. En ella se con-
templa la vida terrena del Sefior, de tal modo que “el ejercitante se encuentra con el
Sacramento del amor-misericordia del Padre, que asume nuestra condicién humana y
no se avergiienza de parecerse en todo a sus hermanos, para ser sacerdote compasivo y
fidedigno™. A través de las contemplaciones el ejercitante se abre a la bondad y amor de
Dios, que se manifiesta en la peticién repetida a lo largo de todas las oraciones en las que
se recuerda que esa iniciativa gratuita de Dios, la de hacerse hombre, fue realizada “por
mi”. La dindmica a la que Ignacio quiere llevar al ejercitante a lo largo de toda la semana
es la identificacién con Cristo para mds amarle y seguirle, la respuesta de amor a tanto
amor recibido, cuyo punto culminante se revela en la tercera manera de humildad, que
es el modo en que Jests elige ser pobre y humilde, para hacerse uno con todo el dolor y
el sufrimiento de este mundo. Por eso s6lo aceptando el amor gratuito ofrecido se puede
responder con gratuidad.

La tercera manera de humildad anticipa el amor llevado hasta el extremo tal
como se contempla en la tercera semana acompanando la pasién de Nuestro Sefior.
El ejercitante siente que la gratuidad del amor culmina en despojarse de todo para dar
la vida por los amigos. El proceso de los ejercicios ha conducido al ejercitante, si se ha
acogido la gratuidad del amor de Dios, revelado en Cristo, a despojarse de todas sus
ataduras para vestirse tan s6lo de la librea de Cristo.

Pero la muerte no es el fin, porque el amor lo vence todo. La cuarta semana
manifiesta que la desnudez, el despojamiento, la libertad abren a una nueva vida que
se convierte en misién y compromiso para el ejercitante. El Resucitado se convierte en
compafiero en el camino de la vida. Su presencia conforta, instruye y da fuerza a los que
se convierten en sus testigos.

22 J. OsuNa, “Gratuidad y experiencia de Dios”, en J. M. Garcia Lomas (ed), Ejercicios espirituales y
Mundo de Hoy, Mensajero-Sal Terrae, Santander, 1991, 262.
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La contemplacién para alcanzar amor recoge y sintetiza toda la experiencia vivida
en los ejercicios e invita, como recuerda Javier Osuna, a “mirar la realidad invadida por la
presencia del Amor vivificante que hace la nueva creacién en medio de una historia conflicti-
va®. Es la experiencia englobante del Amor que se ha dado con todo lo que es y lo que tiene,
que continda ddndose sin cesar, y que «desea ddrseme en cuanto puede, segtin su ordenacién
divina»™. Como culmen de toda la dindmica de los ¢jercicios, se pretende que el ¢jercitante
vuelva al mundo habiendo asumido que la clave espiritual es la de encontrar a Dios en todo
para asi responderle amando y sirviendo. Por eso Ignacio recuerda que la contemplacién no es
mera mirada al amor sino que éste “se pone més en obras que en palabras”. De este modo deja
de manifiesto que todo el proceso de los ejercicios ha estado atravesado por una triada que
determina toda la finalidad de la experiencia. Esta triada estd constituida por tres momentos:
el conocimiento interno o experimental (Dios que se da), amor y afectividad (vivencia del
ejercitante) y servicio o accién en todo (respuesta del ejercitante a tanto don recibido)>. Los
ejercicios habran alcanzado su objetivo en la medida en que estos tres momentos se den y se
alimenten mutuamente para una verdadera integracién de la experiencia.

Toda la dindmica de los ejercicios constituye una experiencia religiosa en la que
al hombre se le recuerda cudl es el centro de su existencia. Ignacio, a través de los ejerci-
cios, pone al hombre ante su auténtica verdad: que es Dios quien nos elige y que somos
nosotros los que mediante el discernimiento tratamos de dar respuesta a esa eleccién.
Una respuesta que, confrontada ante Dios, es verdadera libertad para el hombre. Y que
a su vez respeta la libertad de Dios frente al hombre.

Aqui debemos recordar el contexto en que aparece la espiritualidad ignaciana.
En el siglo XV1, la cultura y la filosofia estin empezando a romper amarras con una con-
cepci6én antropolégica medieval en la que el hombre no podia dejar de comprenderse
si no era desde Dios. El humanismo naciente pone en discusién el paradigma existente
hasta entonces. El nuevo estatuto del hombre, a través del cual éste se va a convertir en
centro de la historia, abre un abismo entre ¢l y Dios, de tal modo que se va a desfigurar
la imagen de Dios y la relacién que el hombre tiene con él. Primero serd un proceso de
objetivacién o de funcionalizacién, en que Dios se va a comprender desde la existencia
y los intereses del ser humano®. Y este proceso conducird, siglos mds tarde, a la negacién
de Dios y al ateismo.

2 Sobre la Contemplacién para alcanzar amor ha habido diversas interpretaciones. Joseph Gibert, entre

otros, la consideraba algo andlogo a un modo de orar. Nosotros tomamos la interpretacién de I. Iparraguirre,
quien crefa que la Contemplacién para alcanzar amor “condensa en una forma superior trascendente lo més
vital de los ejercicios”. Cf. M. J. Buckiey, “Contemplacién para alcanzar amor”, en J. M. Garcia Lomas (ed),
Ejercicios espirituales y Mundo de Hoy, Mensajero-Sal Terrae, Santander, 1991, 452 y ss.

2 ]. Osuna, “Gratuidad y experiencia de Dios”, en J. M. Garcia Lomas (ed), Ejercicios espirituales y
Mundo de Hoy, Mensajero-Sal Terrae, Santander, 1991, 263.

¥ Cf. M.J. Buckiey, “Contemplacién para alcanzar amor” en, J. GArcia DE CaSTRO (DIR), Diccionario de

espiritualidad ignaciana I, Mensajero-Sal Terrae, Bilbao-Maliafio (Cantabria) 2007, 452-456.

2 Cf. O. GoNzALEZ DE CARDEDAL, La entrania del cristianismo, Secretariado Trinitario, Salamanca 1998,

170ss. Cf. también, 4., La teologia espariola ante la nueva Europa, Universidad Pontificia de Salamanca, Salamanca

1994, 37-51.
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Sin embargo, los ejercicios de Ignacio tienen algo singular que hay que resca-
tar: frente a lo que acabard diciendo la filosofia, a través de Feuerbach, que piensa que
Dios no puede ser mds que una proyeccién de los deseos humanos; Ignacio es capaz de
conjugar el nuevo hombre sin negar el papel primordial de Dios en la historia. En la
dindmica de los ejercicios espirituales dificilmente el ejercitante puede realizarse a tra-
vés de la proyeccion de sus propios anhelos. Ya que la mistica de los ejercicios trata de
subvertir los deseos mds intimos y legitimos de todo corazén humano, invitando a un
éxodo, a una salida de la propia tierra, para reunirse en el lugar que “yo te mostraré™.
Ast, el principio y fundamento recuerdan que Dios no es el que estd frente al hombre
y contempldndolo ajeno a lo que le ocurre; al contrario, Dios hay que buscarlo en la
intimidad de la contemplacién y desde ésta abrirse a la inversién de valores que éste le
propone. Por eso, sélo es desde el descubrimiento de la voluntad de Dios, que el creyen-
te se pone en marcha y se hace protagonista de su historia.

Olegario Gonzélez de Cardedal piensa que si en el s. XVI, cuando en Europa
se estd produciendo el cambio de paradigma cultural, hubiera triunfado el humanismo
espafiol, representado por Teresa de Jesus, Juan de la Cruz o Ignacio de Loyola, posible-
mente la historia de Occidente hubiera sido muy diferente.

Es precisamente este cambio de paradigma cultural el que acabé teniendo una
gran influencia en la experiencia cristiana de los siglos posteriores. Por eso, cuando hoy
nos preguntamos por qué hoy muchos ejercitantes no se han dejado transformar por la
experiencia de ejercicios, qué ocurre en nuestros contemporaneos para que la dindmica
de experiencia de gratuidad, amor y servicio no se lleve a cabo, el origen de la respuesta
hay que buscarlo en este proceso que acabamos de describir y que va a desembocar en
el siglo XX en una dindmica que tiene una base ontoldgico-antropoldgica y espiritual.

4. La dificultad del hombre posmoderno para vivirse en gratuidad

4. 1. La modernidad

La crisis del ser, reflejada en nuestra introduccién filoséfica, asume carta de
ciudadania a comienzos de la segunda mitad del siglo XX en el campo de la reflexién
filos6fica, y muy pronto sus presupuestos se extienden, quizds como pocas veces habia
ocurrido en la filosoffa, al ambito de lo cotidiano, a la existencia en el dia a dia. La
posmodernidad se ha introducido en toda la sociedad occidental y sus caracteristicas se
manifiestan en los valores y modos de vida del hombre.

Sin embargo, para comprender la posmodernidad necesitamos retomar lo que
sucedié en los siglos anteriores y, muy especialmente, en las dltimas décadas. Como
senalamos mds arriba, con la modernidad se inicié un proceso en el que el hombre se

% Una expresién muy clara de este salir de uno mismo es la peticién de los coloquios de segunda semana,
en los que se pide pobreza y oprobios y menosprecios. Incluso es mds claro Ignacio en el namero 157 de los
Ejercicios. En esta nota Ignacio invita al ejercitante a seguir pidiendo pobreza, aunque sea contra la carne.
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constituyé en centro de la historia, en los diferentes dmbitos de la cultura y la sociedad
el hombre se hizo duefio y sefior de la realidad. Especialmente a partir de la Ilustracién
el hombre se constituy6 en dador de sentido de toda la realidad. De ahi su necesidad
de apresar en conceptos toda aquello que era exterior a él mismo. El sujeto moderno
pronto descubrié su dificultad para trascenderse més alld de si mismo porque reconocer
un otro diferente de si era poner en cuestién su misma pretension de absolutez.

Para el sujeto moderno la tnica realidad existente era aquella que pudiera enca-
jar en su horizonte de comprensién. En consecuencia, todo tenia explicacién, todo ad-
quiria sentido, pero a cambio de un control total sobre la realidad. Hegel fue el modelo
de esta filosofia omnicomprensiva que concibe la antropologia como autoconciencia
que se constituye a si misma, como sujeto capaz de abarcar todas las dimensiones de
la realidad. La audacia de Hegel adquiere carta de ciudadania a través de las ideologias
impulsadas por hegelianos de izquierdas y de derechas que buscan satisfacer la nostalgia
de plenitud del hombre que, pese a situarse en el centro de la historia, se descubre a si
mismo atravesado por el dolor y la muerte.

Los grandes movimientos ideoldgicos del siglo XIX, que dieron lugar a las lu-
chas histéricas del pasado siglo, mostraron su capacidad de interpretar el mundo, pero
también su violencia sobre la realidad y sobre los individuos, cuando estos no se dejaban
asimilar a su horizonte de comprensién. No es necesario recordar cémo el siglo XX ha
sido un periodo marcado por las grandes utopias, por la confianza en el progreso de la
ciencia y de la técnica, por la esperanza en la construccién de un mundo mds libre, mds
justo, mds igualitario. Pero frente a esto, también ha estado marcado por dos grandes
guerras, por la violencia y el terror, por el enfrentamiento entre bloques y por las gran-
des dictaduras que se imponifan a favor de un supuesto paraiso que habia de venir.

Desde una perspectiva antropoldgica esta visién se reflejaba en muchas dimen-
siones de la vida. No sélo en las grandes utopias. El hombre moderno se concibe a si
mismo como hacedor de la realidad. Depende de ¢l tanto la construccién del mundo
como su propia configuracién. Asi se produce un desplazamiento hacia una valoracién
de lo que se puede hacer frente a lo que se es. No es que se rechace el ser de la persona,
pero se cree que ese ser se constituye en funcion de su capacidad de hacer. En muchos
dmbitos, en educacién, en moral o, incluso, en la misma espiritualidad, el peso recae
sobre valores que hay que adquirir. La raiz y las consecuencias son las mismas, el sujeto
moderno es el protagonista y el que encuentra en si mismo la fuente de la moralidad.
En consecuencia ya no vive la realidad como don, sino como conquista.

Durante cierto tiempo convivieron la concepcién secularizada y la religiosa en
el mundo occidental, pero con el tiempo, se ha realizado una lectura predominante-
mente secularizada, en la que lo religioso es un complemento, que para algunos sujetos
es aceptable y asumible, pero que sélo pertenece al dmbito estricto de lo personal. De
hecho, poco a poco la concepcién secularizada se ha impuesto en el conjunto de la
sociedad, incluso en el que asume una visién religiosa. Por tanto, los pardmetros desde
los que se comprende el individuo religioso son los mismos que los de la modernidad.
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Por eso, el sujeto religioso es un sujeto moderno, pero con una relacién con el Otro,
marcada en la mayoria de los casos por su visién modernista y eso le lleva a concebir una
religion en la que predomina el subjetivismo, el protagonismo del creyente, lo valérico
y el centro puesto en el hacer. Dios es vivido, con frecuencia, como el que estd enfrente,
alguien que acaba siendo util para el hombre en la medida que resuelve sus problemas:
la salvacién, el conocimiento de la verdad o la moralidad.

A partir del Vaticano II se produce un intento de cambio que busca romper con
una visién espiritual, de algiin modo vacia, pues reflejaba el sinsentido de un hombre
que pone la fuerza en su capacidad de hacer, pero un hacer centrado en su propia per-
feccién. Frente a una espiritualidad centrada en el sacrificio, el ascetismo, la fuerza de
voluntad y la superacién de toda mancha e impureza, se impone una critica a las leyes,
costumbres y tradiciones del pasado. Frente a la ley y la obediencia se afirma la libertad
como valor alternativo y la dignidad de la persona como principio inspirador.

Como dice Chus Villarroel, el cambio trajo un nuevo modelo que “reacciond
también contra el espiritualismo y la mistica desencarnada de la época cldsica. No todo
lo que parecia espiritualidad o mistica era experiencia de Dios. Como valores alterna-
tivos apost6 por la secularizacién y encarnacién. Frente a la huida del mundo, el com-
promiso con la realidad; frente al espiritualismo, la encarnacién en la vida; frente a la
clausura, la misidn, frente a los rezos y cultos prolongados, el trabajo a destajo; frente a
todos los individualismos, el compartir con los demds™.

Sin embargo, la sustitucién de un paradigma por otro, acabé mostrando que
la raiz del problema, iniciado con la modernidad seguia siendo la misma. El hombre
como centro de la historia que desea conquistar el mundo, pero sélo desde él. En este
contexto la gratuidad seguia siendo una experiencia casi desconocida. Y cuando aparece
se sittia en el dmbito de la iniciativa humana. Lo importante es lo que somos capaces
de hacer o compartir. Pero no nos entendemos como sujetos que se constituyen desde
la donacién del Otro o de los otros, si acaso en donacién de uno mismo, que se cree el
verdadero sujeto de la historia.

Toda esta dindmica, sin embargo, culmind, pero también cansé y acabé mos-
trando su peor cara. El sueno de la razén moderna acabé fracasando ante su incapacidad
de construir la utopia, ante su evidente eficacia en despertar violencia y, en definitiva,
ante su impotencia para ocupar el centro de la historia, sustituyendo a Dios.

4. 2. La posmodernidad

La reaccién ante la incapacidad moderna de soportar la alteridad y la trascen-
dencia vino con la posmodernidad. Esta se presentaba como la reaccién ante el fracaso
de la razén totalizante. “De esta manera, frente a lo que antes era totalidad ahora se
dibuja el fragmento, frente a la unidad y al orden estd la divisién y la separacién, frente

% C. VILLARROEL, Vivencias de gratuidad, Edibesa, Madrid 2002, 26.
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a las certezas lo desconocido, frente a la ideologia el pensamiento débil, frente al conoci-
miento solar de la razén el amor por las tinieblas, frente al pensamiento de la identidad
un pensamiento de lo diferente y fragmentario™.

Lo que va a caracterizar a la posmodernidad es la pérdida de horizontes de sen-
tido, tras comprobar el fracaso de los suefios de la razén. Frente a la ilusién prometeica
de cambiar y transformar el mundo, el hombre actual estd convencido de que no puede
cambiar la realidad y ha decidido disfrutar el presente de una manera despreocupada.

Los rasgos que caracterizan a nuestro tiempo son variados, sus manifestacio-
nes multiples. Pero en ellos van a convivir, por un lado, los logros de la modernidad,
con su capacidad técnica, su progreso material, industrial y comercial y, por otro, esa
insatisfaccion por lo logrado, por su modo de lograrlo o quizds, por sus desilusionantes
resultados.

“Si el consumo y el hedonismo han permitido resolver la
radicalidad de los conflictos de clases, ha sido al precio de
una generalizacién de la crisis subjetiva. La contradiccién
en nuestras sociedades no procede tnicamente de la distan-
cia entre cultura y economia; procede también del proceso
de personalizacién, de un proceso sistemdtico de atomiza-
cién e individualizacién narcisista: cuanto mds la sociedad
se humaniza, mas se extiende el sentimiento de anonimato;
a mayor indulgencia y tolerancia, mayor es también la falta
de confianza personal; cuanto mds afios se viven, mayor es
el miedo a envejecer; cuanto mds se trabaja menos se quiere
trabajar; cuanto mayor es la libertad de costumbres, mayor
es el sentimiento de vacio; cuanto mas se institucionalizan
la comunicacién y el didlogo, més solos se siente los indivi-
duos; cuanto mayor es el bienestar, mayor es la depresién™.

Estas palabras de Lipovetsky apuntan a la realidad en la que nos situamos: la
problemdtica actual es antropoldgica. La irrupcién de la posmodernidad provoca el
surgimiento de un nuevo sujeto antropolégico, del que todavia no sabemos cudles son
los fundamentos que lo van a sustentar®. Si el hombre es un ser en busca de sentido,
el problema ante el que nos enfrentamos es que aquello que le constituia como sujeto
parece haberse puesto en crisis.

¥ J.S. B£jar, “Inquietar al posmoderno o la infinita dignidad de lo concreto”: Proyeccién LII (2005) 38.
3 G. LirOVETSKY, La era del vacio. Ensayos sobre el individualismo contempordneo, Anagrama, Barcelona

1986, 127-128.

31 Una reflexién sobre esta tesis aparece en P. Ruiz Lozano, “Libertad y verdad en tiempos de internet”:
y

Proyeccidn LV (2008) 397-417.
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Adolphe Gesché, en su obra E/ Sentido®, analiza fenomenolégicamente aquellas
situaciones personales en las que el hombre se encuentra con su propia realidad y que
necesita afrontarlas para constituirse realmente como hombre. Estas situaciones perso-
nales las llama “lugares de sentido”, porque son espacios de revelacién de aquello que
el hombre busca. Gesché propone como lugares de sentido: la libertad, la identidad, el
destino, la esperanza y lo imaginario. Nos serviremos de ellos para describir los retos
antropoldgicos que plantea la posmodernidad al hombre de hoy. En ellos veremos cémo
la posmodernidad acaba siendo una modernidad en sentido negativo, porque el sujeto
sigue siendo el protagonista, aunque sea de su propia incapacidad. De ahi que resulte
un sujeto descomprometido.

La posmodernidad supone un reto para nuestro primer lugar de sentido, la li-
bertad. Ya sea ésta entendida como conquista, como esencia o como existencia, siempre
se ha considerado como aquello que constituye al hombre y le ofrece la posibilidad de
ser si mismo. La paradoja de la posmodernidad es que con probabilidad nunca se ha
hablado tanto de libertad y nunca el hombre se ha sentido mds perdido ante ella. La
pérdida de sentido de la historia en que se vive, hace que se relativicen el pasado y el fu-
turo. Se vive tan sélo en el presente. Esta cultura presentista, donde todo es inmediato,
donde el acceso a la informacién y a la realidad no exige ningtin esfuerzo, propicia una
aceleracién de la vida en la que el individuo tiende a la fragmentacién. El sujeto posmo-
derno carece de un centro unificador y estructurador que dé coherencia y sentido a la
totalidad de la vida. Existe, o parece existir, una falta de sistema de valores de referencia.
Por ello es posible vivir en el materialismo absoluto y, a la vez, estar abierto a una reali-
dad que es leida en clave mégica y pseudoreligiosa. Todo puede ser una ayuda si ofrece
la posibilidad de vivir de una manera “mads libre”. Una de las consecuencias manifiesta
es el pluralismo, el cual lleva a una relativizacién de todas las opciones. Todo acaba con-
virtiéndose en una cuestion de opciones o elecciones personales. Efectivamente, cuando
multiples visiones del mundo se enfrentan y reclaman nuestro afecto y atencién, todas
quedan relativizadas, y las personas ante tal avalancha de opciones empiezan a dudar y
cuestionar el propio marco de referencia, su propia cosmovisién personal.

En este contexto la libertad se convierte en un simple abanico de opciones que
se nos abre para poder elegir. Pero, incluso, como abanico es un suefio paradéjico, por-
que cualquier eleccidn supone rechazar otras posibilidades y eso paraliza al individuo de
esta época. Ademds, la fragmentacién de los individuos hace que estos actien de modo
incoherente y desarticulado. La persona se ve insegura a la hora de tomar decisiones en
su vida y no tiene referentes racionales que le ayuden a tomar opciones. Eso provoca que
cuando el individuo se ve acometido por presiones muy fuertes, se rompa, se fragmente.

El segundo lugar de sentido es la identidad. Gesché cree el hombre en busca
de sentido quiere saber lo que es. Se pregunta quién es. Esta identidad, como ha puesto
de manifiesto tanto la filosofia como la teologfa, no la poseemos por nosotros mismos,
sino que se nos dibuja en la relacién de alteridad. Es en nuestra relacién con otros y con

32 Cf. A. GescHE, El sentido, Sigueme, Salamanca 2004.
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el Otro, tal como hemos visto en pdginas anteriores, como nos constituimos. Precisa-
mente esta idea de la identidad es una de las claves para la vivencia de la gratuidad. Los
obstdculos a unas adecuadas relaciones de alteridad, impiden el reconocimiento del otro
y el agradecimiento a su don.

La posmodernidad supone un reto a estas relaciones. El abanico de intereses,
fragmentaciones, realidades, atracciones y posibilidades tan al alcance de la mano se ve
complementado y fortalecido por las mismas estructuras que ahora conforman la socie-
dad, en particular las econémicas. En una sociedad de mercado, donde todo se compra
y se vende, cualquier realidad acaba siendo vista como un objeto de valor. Lo cual signi-
fica que nada puede ser gratuito y todo puede ser comprado. Desde esta perspectiva la
gratuidad se convierte en un concepto, en la prictica, casi desconocido. Lo cual impide
reconocerse en los mismos gestos de gratuidad que se nos ofrecen.

De ahi que una de las causas en el cambio en las relaciones sociales, que ha
propiciado un nuevo sujeto y que anade incapacidad parece abrirse a la gratuidad, es
el cambio determinado por la generalizacién de la relacién mercantil. Lo que durante
mucho tiempo quedaba reducido al tnico espacio de lo econémico, ha trascendido
cualquier frontera y se ha expandido hacia todas las dimensiones del ser humano. La
relacién mercantil, o la puesta en valor de toda alteridad con las que nos relacionamos,
refuerza la misma dindmica de personalizacién que caracteriza el momento en que vivi-
mos. Responde, justamente, a la necesidad que tenemos de gestionar nuestros compor-
tamientos con el minimo de coacciones y el maximo de elecciones, con el minimo de
austeridad y el mdximo de deseo, tal como describe Lipovetsky™.

Hoy todo es susceptible de ser adquirido, la tnica dificultad reside en tener los
medios necesarios para compensar su valor. Esta visién cosifica la realidad, pues toda
ella se convierte en objeto de consumo. Pero ademds, sobre el objeto se proyecta la
misma relacién consumista, todo se reduce a usar y tirar, en la medida que responde a
nuestros deseos.

Esto podria contrastar con algunos datos como la proliferacién del voluntaria-
do en las dltimas décadas. Es cierto que

“aparentemente el voluntariado se inscribe a contracorriente
de los valores dominantes de nuestro tiempo: a la autoab-
sorcién narcisista, opone la ayuda mutua y la dedicacién,
a la légica mercantil, la donacién y la gratuidad, al enfren-
tamiento competitivo, el compromiso a favor del préjimo.
Con seguridad la mayoria de personas dedica tiempo a ac-
tividades voluntarias declarando actuar en nombre de los
grandes ideales humanistas: el amor al préjimo, hacer la vida

3 Cf. G. LIPOVETSKY, La era del vacio. Ensayos sobre el individualismo contempordneo, Anagrama, Barcelona

1986, 5y ss.
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mds humana y solidaria. Pero mds alld de estos referentes, es
sobre todo el placer de encontrar al otro, el deseo de valori-
zacion social, la ocupacién del tiempo libre lo que constitu-
yen las motivaciones esenciales del voluntariado™.

Por eso recuerda Lipovetsky que no hay incompatibilidad entre el centramiento
en los deseos e intereses del yo y la preocupacién por el otro. Porque el deseo de benefi-
ciencia no estd tanto en la gratuidad o en la respuesta nacida del imperativo moral, sino
en la bisqueda de un suplemento existencial, un modo de completar la propia vida.

El nuevo sujeto resultante es el sujeto de la sociedad del hiperconsumo, que
no se conforma con participar del bienestar material, sino que reclama equilibrio y
confort espiritual, los cuales habian sido relegados en décadas anteriores. El desarrollo
de técnicas de autoayuda y desarrollo personal, el florecimiento de doctrinas orientales
y nuevas espiritualidades responde a esta demanda. Pero el resultante es una bisqueda
centrada en la propia gratificacién. Por eso, al individuo posmoderno en realidad no le
importa mucho saber quién es, sino qué tal se siente y cudnto placer o gozo le devuelve
la realidad o las relaciones que establece.

El tercer lugar de sentido es el destino, como respuesta que todo hombre debe-
ria darse para saber qué quiere hacer con su vida. Este destino se concreta en el impulso
que tenemos en dar sentido a la vida. No debemos entenderlo como la bisqueda per-
sonal del mero éxito, algo que serfa un agravio para la mayoria de la humanidad, sino
“como la promesa de una vida que se expresa en la bisqueda de un deseo purificado y
un puro cuidado a favor de los hombres™. En definitiva, el destino tiene que ver con
el deseo de todo hombre de definir para su vida unos rasgos y unas fronteras que lo
caractericen y que lo superen.

El destino es, con toda probabilidad, lo mds opuesto al hombre de la posmoder-
nidad. Porque el hombre de hoy se caracteriza por ser incapaz de mirar més alld de su
propia realidad. Como bien se ha descrito, el mito que simboliza el tiempo actual es el
de narciso, pues refleja todo el desencanto que arrastra el ser humano tras constatar ante
su propio espejo el fracaso de toda la ilusion, la utopia y los suefios de la modernidad.
Ya no quedan grandes cuestiones por resolver, y no porque no existan, sino porque se
han abandonado. La sociedad posmoderna, el hombre concreto, acaba de renunciar a
toda mirada esperanzada hacia el futuro para refugiarse en el presente.

Este narcisismo, se muestra en la constante y obsesiva preocupacién del indivi-
duo en su yo y en sus cambios psicoldgicos. Un yo que tan sélo se deja seducir por su
propio deseo. Por lo cual se estd volviendo incapaz para todo lo que signifique recipro-
cidad, apertura al otro. Y en consecuencia olvida que uno de los polos fundamentales

3 . G. Lvoversky, El crepiisculo del deber. La ética indolora de los nuevos tiempos democrdticos, Anagrama,
Barcelona 1994, 144.

% A. GescHE, El sentido, Sigueme, Salamanca 2004, 93.
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del proceso de maduracién de toda persona pasa por el reconocimiento del otro. “El
narcisista, encadenado a sus deseos y necesidades, tiene graves dificultades para abrirse
gratuitamente a alguien, que no pueda controlar para ponerlo al servicio de sus intere-
ses. El narcisista no es capaz de discernir la alteridad, no la siente como una posibilidad
de maduracién. Tiende a manipular la realidad del otro (y por tanto también la del
Misterio de Dios) para adecuarlo a sus deseos, para convertirlo en herramienta ttil de
su egocentrismo. Abrirse a la auténtica experiencia de Dios supone la destruccién radi-
cal de los muros y defensas de un joven obsesionado por su yo™*. Esto es lo que Carlos
Dominguez, en un acertado articulo, describia como la alteridad difuminada.

Desde una perspectiva espiritual, uno de los déficits mds graves es la incapa-
cidad para abrirse a la percepcién de un plan de Dios entendido como presencia que
recorre la historia, que afecta a toda la realidad, a toda persona y uno mismo a través
de impulsos de eficacia y de momentos de fracaso. Esta perspectiva no favorece com-
promisos a largo plazo, tan sélo se estd dispuesto a darse, a entregarse, supuestamente
gratuitamente, mientras la satisfaccién que devuelva haga sentirse bien.

Este subjetivismo amenaza incluso la misma imagen de Dios, al considerar que,
para ser libre, no puede haber ningtin impedimento a la libertad, ni ninguna ley supe-
rior de la conciencia. Se cree que para ser persona, con todos sus derechos, no puede
haber una ley superior que proceda de un Dios trascendente. Se cae, asi, en un “ateismo
humanista” que, para defender al hombre, acaba con Dios.

Desde el punto de vista religioso, la vivencia se caracteriza por una creencia
genérica en Dios, que coexiste, cuando se da, en el mismo plano con otras realidades
e intereses, lo que propicia una relativizacién general. De este modo, el compromiso
cristiano se convierte en convivencia pasiva con todas las creencias e ideologias, dejando
en una dimensién secundaria la confesién de Jests como Sefor o la dimensién critica
del cristianismo. Desde esta perspectiva hablarle al creyente de destino teologal o de la
oferta de una esperanza de eternidad resulta mds que superfluo.

Gesché propone otros dos lugares de sentido que, a diferencia de los anteriores,
pueden convertirse en oportunidad para el hombre de hoy, aunque también apuntan a
nuevos riesgos que habria que enfrentar.

Uno de esos lugares de sentido que Gesché propone es el imaginario. No existe
posibilidad de darse sentido, piensa el tedlogo belga, si el hombre no se entiende a si
mismo y a lo que lo rodea. Y para ello no basta con recurrir al estrecho dmbito de la
racionalidad, sino que tiene que abrirse a ese mundo mds amplio que constituye la tra-
dicién, y que estd formada por mitos, hechos y leyendas, como todo aquello que cada
uno aporta a su propia vida a través de la imaginacién y de sus suenos desde la infancia.
La reivindicacién del imaginario supone un lugar de encuentro para la experiencia de

36 A. Jiminez Orriz, “Sentido del limite y experiencia de Dios”: Proyeccion L1 (2004) 392.
7 Cf. C. DomiNGUEZ MORANO, “La alteridad difuminada”: Proyeccién L1 (2004) 347-367.
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la posmodernidad. Su critica a la racionalidad moderna, ha conllevado una apertura a
nuevas dimensiones del conocimiento que no se queda en lo estrictamente racional.

Gesché senala el imaginario literario como un recurso muy apropiado para que
el hombre pueda aprender a conocerse a si mismo. Cree que la “literatura puede con-
siderarse como un verdadero /ocus, un auténtico lugar de epistemologia del hombre™.
Creo que este recurso a la narratividad puede ser una ayuda en nuestra propuesta para
recuperar la gratuidad. Pero esto lo veremos en el siguiente apartado.

Sin embargo, existen retos en la posmodernidad que pueden dificultar esta
apertura a lo imaginario. Por un lado, estd el rechazo a los grandes relatos, que se vive en
la actualidad. Desengafados de las grandes utopias sociales, que prometian un mundo
justo para todos, nos sentimos tentados de desestimar los “grandes relatos” sociales o
religiosos como las grandes ideologfas o los mismos relatos biblicos o de otras religiones.
Hay mds comodidad en los pequenos relatos, en las microhistorias cerradas de sus pe-
quenos grupos, sin conexién unas con las otras y sin referencia a las estructuras sociales
o religiosas, o a los dinamismos mds complejos que atraviesan la sociedad entera. El
problema es que se vive el instante, lo inmediato. Si antes existian personas radicales
que arrollaban personas o instituciones por alcanzar sus ideales utdpicos, ahora nos
estancamos en el pequefio oasis de lo puntual. Y esto se convierte en un impedimento
para enlazar con el imaginario.

El otro elemento perturbador para recuperar lo imaginario es el peso de los me-
dios de comunicacién en nuestra vida. El hombre posmoderno observa la realidad cada
vez mds a través de los nuevos medios. Y esto le lleva a interpretar la realidad tal como
estos medios se la presentan. Por decirlo de alguna manera, los medios nos dicen que la
imagen de la realidad y del hombre que ellos ofrecen es la verdadera y que no hay otra.
Existe el riesgo de que caigamos en esta lectura, dada la fuerza que los medios tienen
para imponerse. Sin embargo, la realidad es que ellos tan s6lo ofrecen una imagen de la
realidad, no la realidad. En este sentido, el mundo del arte, de lo imaginario es mejor
para que el hombre se entienda a si mismo, porque no engana al ofrecer una ficcién y
ofrece infinitas mds posibilidades de abrir horizontes al hombre para su conocimiento®.

El dltimo lugar de sentido es la esperanza. La descripcién realizada hasta ahora
del hombre de la posmodernidad mds que hablarnos de esperanza hacia lo que apunta
es a su contrario. ;Cémo es posible confiar en un horizonte, si no hay sentido del futu-
ro? ;Cémo esperar en algo mds alld para uno mismo o para los otros, si se vive fragmen-
tado e incapaz de abrirse a la realidad del otro? ;Cémo esperar en lo que ha de venir, si
lo Gnico que se desea es el gozo inmediato?

El que se va encerrando en si mismo, se convierte ficilmente en un observador
lejano de los demds y de la realidad histérica. A través de los medios de comunicacién

3% A. GescHE, El sentido, Sigueme, Salamanca 2004, 160.
¥ Cf. Ibid., 160ss.
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tiene acceso al espectdculo de los pobres, los desplazados, la injusticia, el desempleo...
ante todo lo cual se convierte en un espectador sin compromiso real. Este desafecto
impide vivir en gratuidad, porque la preocupacién principal de cada uno gira alrededor
de si mismo. Un signo de ese autocentramiento es el recurso, como hemos senalado
con anterioridad, a las distintas terapias que hoy se ofrecen para sentirse bien, incluidas
aquellas formas de oracién que no se dejan confrontar con Dios, ni con la comunidad
cristiana comprometida con su mensaje de liberacién y salvacién. Pero esa misma bus-
queda es indicio de que en el individuo posmoderno sigue encendida la llama de la
pregunta por lo otro.

De ahi que podamos afirmar que el hombre necesita estar prefiado de esperan-
za. Nunca en la historia ha soportado vivir en la soledad de lo idéntico, donde no haya
alteridad que lo regenere. Siempre ha buscado abrirse mds alld de si mismo. Y el mo-
mento en que vivimos no puede ser menos. Quizds la cuestion sea plantear la pregunta
necesaria para hallar la respuesta adecuada. A la nueva situacién antropoldgica hay que
responder con los instrumentos que mejor responden a las nuevas expectativas.

5. Conclusién: abrirse a la gratuidad en tiempos posmodernos

Para algunos estudiosos la posmodernidad es la superacién de la modernidad,
pero en realidad se puede afirmar que lo que significa es una vuelta de tuerca a la misma.
La propuesta de un pensamiento débil frente al que se presentaba como totalizante no
deja de ser una paradoja, porque el nihilismo actual no es mds que la otra cara de la
misma moneda. El tedlogo Serafin Béjar, siguiendo a Bruno Forte, senala esta paradoja

de la posmodernidad:

“En su rechazo critico de la Ilustracién no es muchas veces
mds que su forma invertida, un pensamiento de negacién y
de ruptura en donde aquella era pensamiento de afirmacién
y de conciliacién; al conocimiento solar se le opone el amor
a las tinieblas; al sentido de la posesién y de la consistencia,
la insoportable levedad del ser (M. Kundera). Y es precisa-
mente en éste su ser antipensamiento donde reside el gran
riesgo de lo posmoderno, es decir el riesgo de convertirse en
una mera continuidad dentro del signo de lo contrario de
lo que intenta abandonar. La sed de totalidad de la razén
emancipadora puede pasar a ser una nueva totalidad la de lo
negativo que abarca todas las cosas™.

Ambos modelos parecen ser las distintas caras de una misma moneda. Una
moneda que parece agotarse y que resulta un impedimento para que el hombre pueda
realizarse en plenitud. De hecho, hay voces que le acusan de “haber perdido el calor de

4 J.S. Bjar Bacas, “Inquietar al posmoderno o la infinitiva dignidad de lo concreto”: Proyeccién LI

(2005) 39.
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la interioridad y de no haber dejado hueco para la gratuidad™. De ahi que sea nece-
sario ofrecer nuevos caminos para recuperar ese sentido de la gratuidad y esa apertura
originaria al don, pero es obvio que lo tenemos que hacer partiendo de la realidad en la
que nos situamos.

La generacién anterior, si podemos llamar asi a la generacién marcada por la mo-
dernidad, estuvo educada y formada predominantemente en lo intelectual y racional. La
generacién actual parte de nuevos pardmetros: “acentua el valor de las interpretaciones, de
los sentimientos, de las grandes concentraciones motivadas no por ideas, sino por la bus-
queda de imdgenes y sensaciones colectivas™. Se valora mds la experiencia y la impresién
de sentirse bien. Esto significa, en el caso del creyente, que hoy para que la fe sea significa-
tiva no puede apelar de modo exclusivo a la verdad, ya que serfa una verdad mds en com-
petencia con otras muchas. Si antes la argumentacién y el razonamiento eran importantes
a la hora de tomar compromisos; ahora, el sentimiento, la experiencia y la evidencia son
determinantes. Por eso, es necesario partir de aquello que puede ser auténticamente creible
para las personas de nuestro mundo: hay que apelar a la experiencia.

Hoy hemos de recuperar el ser y ponerlo por delante del hacer. Y la Gnica ma-
nera es volver a la fuente que constituye y da sentido real al hombre. Decfamos en los
dos primeros apartados que tanto la filosoffa como la espiritualidad recuerdan que el
modo de apropiarse del ser propio es en apertura a una alteridad. La cuestién es cémo
propiciar que el individuo fragmentado y narcisista sea capaz de recuperar ese sentido
del otro que le constituye. Sugeriré algunos caminos que pueden ayudarnos a recuperar
el sentido de la gratuidad.

En el Nuevo Testamento la llegada del Reino es acompanada del don de la vista
a los ciegos y del oido a los sordos (Lc 7,22). Tomaremos estos dos verbos para sugerir
posibles caminos que nos ayuden a esa apertura a la gratuidad.

Recuperar la visién es la primera tarea a la que se tiene que enfrentar el in-
dividuo de hoy. Se trata de volver la mirada a la realidad y a partir de ahi reconstruir
el relato de lo vivido, de la vida propia pero también de la vida en general. El hombre
posmoderno no puede abrirse a la realidad tan s6lo con la racionalidad, porque ésta no
es dadora de un tnico sentido y porque no le basta con ella. Por eso, debemos propor-
cionarle instrumentos que sean capaces de propiciar nuevos y mds ricos significados.
Como vimos en el apartado anterior recurrir a lo imaginario a través de la narratividad
es un dmbito al que es sensible el hombre actual. A través de los relatos se puede recupe-
rar el verdadero sentido del ser, porque este ser no aparece violentado por un concepto
ni poseido como propiedad, sino que se muestra sugerido en las entrafias de los aconte-
cimientos. En este aparecerse se descubre que no somos duenos de nuestro yo, sino que
nos constituimos a través de los otros y del Otro, por excelencia.

1 C. VILLARROEL, Vivencias de gratuidad, Edibesa, Madrid 2002, 28.

#W. Daros, “La religiosidad cristiana posmoderna en la interpretacién de Gianni Vattimo™: Logos. Revista

de filosofia XXXVII (2009), 56.
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Se trata de mirar hacia atrds, recuperar la visién, para evocar lo acontecido. Este
es el modo en el que podemos destruir las murallas del aislamiento, la falta de sensibi-
lidad hacia los otros y el narcisismo en el que nos encontramos encerrados. De hecho
podemos decir que el modo privilegiado en el que Dios se revela dindose al hombre es
el narrativo. Lo hace a través del testimonio de la Biblia, paradigma de historias don-
de identificarse y lo hace través del libro de la propia vida, siempre cuando ésta no se
encierre en lo racional, con su consiguiente enclaustramiento de toda la realidad en el
concepto, sino que se abra al descubrimiento de la trascendencia que se da.

Mirar la historia y la propia historia supone recuperar el sentido del tiempo,
perdido en la posmodernidad, supone descubrir que uno no es el protagonista, obliga
a descentrar el narcisismo y hace que uno se descubra como donado. Porque a través
de esta historia podemos reencontrarnos con el hombre concreto que fue Jests, que fue
salvacién para la humanidad y que para muchos contempordneos sigue siéndolo.

Ante la dificultad del individuo actual para abrirse a los grandes relatos, una
manera de recuperar ese sentido es a través de los microrrelatos de los otros, de aquellos
que dan testimonio de esa experiencia de saberse gratuitamente acogido.

Por eso necesitamos recuperar el oido, que es volver a escuchar. Y escuchar es
disponerse al otro, abrirse al que estd ahi. Para el hombre posmoderno, la gran dificultad
es mirar mds alld de sus propios intereses. De ahi que sea necesario encontrar caminos
que le ayuden a descubrir al otro. Un modo concreto de propiciar la apertura a expe-
riencias es facilitando estructuras de plausibilidad. Peter Berger, denomina estructura
de plausibilidad a las bases sociales que justifican cosmovisiones que ofrecen una forma
de entender y explicar la vida®.

Ante la multitud de formas de ver la vida que vivimos hoy, todas clamando
ser la verdad y pidiendo la fidelidad de la gente, las personas necesitan verlas puesta en
préctica y funcionando en un grupo humano, para que puedan interesarles. Y ademds,
necesitan observar la coherencia o no de dicha forma de vida para poder valorar la cre-
dibilidad o no de la misma.

En estos momentos, el cristianismo al empezar a ser una cosmovisiéon minori-
taria y tener que vivir en abierta competencia con otras cosmovisiones, la estructura de
plausibilidad se hace mds necesaria y su papel mds vital.

En esta misma linea, Serafin Béjar nos recuerda que un modo particular de pro-
vocar al posmoderno es desde la evidencia que engendra el sufrimiento y la muerte de
las victimas de la historia. “El sufrimiento del inocente es la experiencia que puede que-
brar la totalidad para mostrar la infinita dignidad de lo concreto™. Sélo ante el rostro

4 Cf. P L. BErRGeR- T. LucKMANN, La construccién social de la realidad, Amorrortu, Buenos Aires 19722

# ], S. Bijar Bacas, “Inquietar al posmoderno o la infinitiva dignidad de lo concreto”: Proyeccién LII

(2005) 44.
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concreto del otro que me interpela, puedo descubrir mi verdadera realidad. Por eso es
el otro el que me constituye. “Nos reconocemos en nuestra mismidad cuando, saliendo
de nosotros mismos, somos mirados y reconocidos en el rostro de los otros™. De ahi
que sean mds necesarias que nunca comunidades que sirvan de referente para todo el
que desee encontrar caminos para el seguimiento. Hoy es mds dificil para un ejercitante,
dejarse transformar por la experiencia de ejercicios, sino tiene dmbitos donde continuar
la apertura al Otro, que ha vivido en los ejercicios y que se tiene que concretar en los
otros que interpelan en medio de la cotidianeidad.

De este modo recuperamos aquello que al principio de este trabajo recorddba-
mos, una parte de la filosofia del s. XX ante la crisis de la metafisica, recordaba la nece-
sidad de recuperara el ser desde otro lugar. Marion hablaba del amor como acceso mas
genuino al verdadero ser, el de Dios, o Levinds que insistia en la apertura al rostro del
otro como camino para constituirse como ser. Se trata, en definitiva, de abrir espacios
que nos hagan capaces de abrirnos a la profunda carga de misterio y significatividad que
tiene la existencia que vivimos.

 Ibid., 48.
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SAN AGUSTIN, Obras y textos mondsticos - Volumen

1. Ciudad Nueva, Madrid 2009, 448 pp., 19 €
Esta seleccién de textos de San Agustin sobre
la vida mondstica responde en primer lugar a la
invitacién del LIIT Capitulo general de la Orden
de Agustinos Recoletos con el objetivo de “reavi-
var nuestra conciencia de la vida contemplativa”.
Pero quiere ser ademds una ayuda para cuantos
deseen acercarse a la vez a Dios y a la humanidad.
Nadie duda que San Agustin es un gran maestro
espiritual; quien lea estos textos se convencerd
ademds de que su pensamiento sigue siendo de
gran valor en el mundo contempordneo. Los tres
textos que se han escogido para este volumen son:
El trabajo de los monjes (que responde a aquellos
monjes de su época defensores de que ellos no
estaban obligados a la ley del trabajo manual,
para lo que desarrolla una rica reflexion sobre la
relacién del trabajo con la oracién, con el servi-
cio y con la pobreza), La santa virginidad (en que
combate las ideas de Joviniano, un antiguo monje
que defendia la igualdad del matrimonio y la vida
consagrada, un texto que hay que leer en relacién
con el que habia escrito por aquel tiempo sobre el
matrimonio, De bono coniugali), y una seleccion
de 28 Sermones (precisamente aquellos en que se
refiere a la vida mondstica). Cada una de las tres
partes de la obra va precedida de una cuidada in-
troduccién. - B. A. O.

De Mi1GUEL GONZALEZ, José M. (coord.), Sacra-
mentos. Historia - Teologia - Pastoral - Celebra-
cion. Homenaje al Profésor Dionisio Borobio.
Universidad Pontificia de Salamanca, 2009,
528 pp., 42 €

El Prof. Dionisio Borobio comenzé su actividad

académica en la Universidad de Deusto para tras-

ladarse después a la Universidad Pontificia de

Salamanca, donde fue Catedritico de Sacramen-

tologfa hasta su jubilacion. Ha sido esta la que ha

servido de ocasion para este libro homenaje. En
sus primeras pdginas se hace una semblanza de ¢l

y se resefian hasta 52 libros, 42 colaboraciones en

obras colectivas y 113 articulos: un buen expo-

nente de su actividad incansable desde 1970 hasta

hoy. Es mérito de la obra publicada como home-
naje el haber conseguido un nutrido grupo de
21 colaboradores con un tema comun: los sacra-
mentos. Pricticamente todos ellos se cifien a esta
temdtica, donde le Prof. Borobio se especializo.
Dichas colaboraciones abordan cuatro campos,
como se indica en el subtitulo: temas histéricos,
temas teoldgicos, temas pastorales, temas relativos

a la celebracién.- B. A. O.

FoNTBONA, Jaume, Ministerio ordenado, Ministe-
rio de Comunién. Centre de Pastoral Littrgi-
ca, Barcelona 2009, 196 pp., 20 €

En la presente obra el autor ofrece por segunda

vez un volumen acerca del ministerio ordenado

en la Iglesia. La edicién anterior es del afo 1999;

y en esta ha enriquecido notablemente la que

presentd hace diez afos. Una novedad de impor-

tancia es insistir en contemplar el ministerio or-
denado desde la perspectiva de una “Eclesiologia
de Comunién”, que influye en todo el conjunto
de la obra; asi como reforzar la “sacramentalidad”
del ministerio ordenado, poniéndolo en relacién
con la Trinidad de Dios. Insiste ademds el autor
en lo que llama “el rasgo sinodal” del ministerio,
que consiste en la vinculacién de los ministros
ordenados con todo el Pueblo de Dios que goza
del Sacerdocio comun bautismal. También ha
adelantado, con respecto a la edicion anterior, el
capitulo en que trata los ritos de ordenacién, con
algunas aportaciones de la historia, y presentando
el modo como se celebran en la actualidad, con
especial atencién a las plegarias de ordenacién
de obispos, presbiteros y didconos. Asi mismo ha
ampliado el capitulo dedicado a la reflexién teo-
l6gica, en el cual tiene en cuenta los frutos de los
didlogos teoldgicos en el campo ecuménico. La
obra termina con una bibliografia muy amplia,
que comienza con un apartado especifico sobre
el capitulo que trata de la reflexién teoldgica,
contintia con una bibliografia general, y la cierra
con una especifica de documentos ecuménicos,
documentos de la Iglesia cat6lica romana y de
su magisterio, y finalmente de textos litrgicos.

Por tanto, vemos en la presente edicién un avance

muy digno de ser tenido en cuenta.- J. M. RoDRi-

GUEZ-IZQUIERDO.
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GELABERT BALLESTER, Martin, La revelacion.
Acontecimiento fundamental, contextual y crei-
ble. San Esteban, Salamanca 2009, 282 pp.,
22 €

La teologia fundamental tiene como objetivo

mostrar la credibilidad de la revelacién de Dios

en Jests a los hombres y mujeres de nuestro
tiempo. A juicio de M. Gelabert, dominico, ca-
tedrdtico de la Facultad de Teologia de Valencia

y profesor de esta asignatura, junto a antropolo-

gia teolégica, la revelacién tiene que justificarse

hoy principalmente ante tres dmbitos distintos: la
secularidad-increencia, el actual pluralismo reli-
gioso y la confianza del hombre moderno en la
ciencia. De esta manera, y como articulacién de
su propuesta teoldgico-fundamental, el autor nos
ofrece una reflexién que intenta barajar dos 4m-
bitos esenciales: el fundacional-hermenéutico y el
dialogal-contextual. El primer émbito de explici-
tacién de esta propuesta se encuentra reflejado en
la primera parte (capitulos del 2 al 6), La teolo-

gia fundamental, y la tercera parte (capitulos 10

al 12), Teologia creible. El segundo dmbito estd

recogido fundamentalmente en la segunda parte

(capitulos 7 al 9), Teologia contextual.- S. BEjar.

Fray Luis DE LEON, Comentario sobre el Génesis
(Expositio in Genesim). Introduccidn, trans-
cripcidn, versién y notas de Hipdlito Nava-
rro Rodriguez. Ediciones Escurialenses, Real
Monasterio del Escorial 2009, 420 pp., 50 €

Las Ediciones Escurialenses promueven la edi-

cién de esta obra inédita de Fray Luis de Leén,

un comentario a los capitulos 1-3,1 del libro del

Geénesis. La obra se presenta en texto latino y es-

pafol, éste con notas criticas, y estd precedido de

una introduccién para conocer el autor, el texto
editado y su contenido, y las opciones técnicas de
la edicién. Fray Luis de Ledn realizé este comen-
tario en los tltimos afios de su vida, y se aprecian
en ella signos de madurez, entre los que hay que
destacar su capacidad para armonizar a Erasmo
con el neotomismo, su profundo conocimiento
de la exégesis y la claridad y el buen gusto en la
expresién. Una obra para especialistas, sin duda,
pero que pone a su disposicién un comentario
que estaba reservado hasta ahora, y que aporta
lecturas y claves iluminadoras (por ejemplo, la
interpretacion del significado de la serpiente, p.

371).- J. GUEVARA.
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MartiNEz LozaNo, Enrique, Recuperar a Jesis.
Una mirada transpersonal. Desclée de Brou-
wer, Bilbao 2010, 186 pp., 12 €

El paradigma transpersonal estd pegando fuerte y
es interesante que la teologfa establezca un didlogo
honesto con esta nueva corriente. Figuras como
W. Jiger, K. Wilber, H. A. Almaas, etc... intentan
reconfigurar una nueva espiritualidad, de cardcter
holistico, mds alld del agotamiento de las vias de
acceso al misterio que hasta ahora habian ofrecido
las religiones. Martinez Lozano participa de este
nuevo movimiento y, al igual que ellos, considera
la ilusién del dualismo como la enfermedad mor-
tal de nuestro tiempo. Asi, piensa nuestro autor,
la racionalidad clara y distinta, que ha configu-
rado el desarrollo del pensamiento en occidente,
s6lo es capaz de percibir la realidad desde un claro
dualismo: sujeto y objeto. De esta manera, tam-
bién nuestro acercamiento a Jests estd determi-
nado por esta mirada e impone al judio del siglo
I una rigida estructura de comprensién que le es
ajena. De hecho, Jests de Nazaret, desde el caudal
de vida mistica que caracterizd su existencia, es el
hombre que se vive en profunda unidad e inter-
dependencia con todo cuanto existe.
Este paradigma ofrece claves espiritualmente véli-
das para una relectura renovada de los evangelios.
Pero a nuestro juicio, plantea dos escollos funda-
mentales; uno de cardcter antropoldgico y otro
de cardcter cristolégico. En cuanto al primero,
un cierto tono hegeliano tiende a desdibujar los
contornos especificos que definen a cada hombre,
desde un valor infinito, como unico e irrepetible.
En cuanto al segundo punto, el mds importan-
te de cara a la reflexién que nos ocupa, la figu-
ra de Jests de Nazaret pierde su caracterizacion
de salvador tnico y definitivo de la humanidad.
Su persona, a lo sumo, tiene un valor ejemplar
para nosotros; en cuanto que estamos llamados
a repetir en nuestra vida su propio proceso vital.
Afirma el propio autor: “El creyente puede seguir
diciendo que Jests es Dios manifestdndose. Pero
igual que lo es todo ser, en la medida en que lo
dejamos y somos conscientes de ello” (p. 152).
De esta manera, y a nuestro entender, la preten-
sidn escatolégica, es decir, de definitividad, que
el propio Jests reclamé para si, queda totalmente
desdibujada. Jests es equiparado a un maestro de
espiritualidad mds de la historia de la humani-
dad.- S. BEjar.



BOLETIN BIBLIOGRAFICO 203

OcAriz, Fernando — Branco, Arturo, Zeologia
fundamental. Palabra, Madrid 2008, 406 pp.,
23 €
En la presente obra, sus dos autores, profesores
de la Pontificia Universidad de la Santa Cruz en
Roma, nos ofrecen una edicién revisada y actua-
lizada de su anterior libro Revelacidn, fe y credibi-
lidad. Los profesores Ocdriz y Blanco entienden
la Teologfa Fundamental como una teologia de
los fundamentos, es decir, el estudio de la reve-
lacién y la fe, incluyendo también la apologéti-
ca como ciencia de la credibilidad de la Palabra
revelada. Asi, revelacién y fe son realidades co-
nectadas por medio del concepto credibilidad, ya
que ésta prepara el camino a la respuesta de fe,
encontrando en la revelacién histérica argumen-
tos favorables para ello. De esta manera, la Teolo-
gia Fundamental ha de articular tres dimensiones
constitutivas: la teolégica, la cristolégica y la an-
tropolégica. No obstante, y a juicio de nuestros
autores, el estudio de la revelacién y la fe puede
realizarse desde dos 6pticas diferenciadas: dog-
mitica o apologética. Estas dos maneras dan lu-
gar a la estructuracién misma de la presente obra:
una primera parte, de cardcter dogmdtico, don-
de la revelacién, aceptada por fe, es el punto de
partida de la reflexién; y una segunda parte, de
cardcter apologético, donde, a partir de la razén,
se busca mostrar la credibilidad de la revelacién
de Dios en Cristo.- S. BEjar.

RHONHEIMER, Martin, Cristianismo y laicidad:
historia de una relacion compleja. Rialp, Ma-
drid 2009, 200 pp., 15 €

Suizo de nacimiento y sacerdote del Opus Dei, el

autor de esta obra, que es profesor en la Pontificia

Universidad de la Santa Cruz (Roma), nos ofre-

ce su aportacién a un proyecto de investigacion

interdisciplinar coordinado desde la Universidad
de Bolonia y publicado como Laicita: ricerca

dell’universale nelle differenze (11 Mulino, 2008).

El texto que aqui se recoge tiene una extensa par-

te de cardcter histérico: para entender mejor la

relacién dificil de la Iglesia con la modernidad en

su comprensién del Estado el autor se remonta a

la antigiiedad cristiana. El andlisis historico resul-

tante destaca por el rigor en exponer las distintas
alternativas que se van sucediendo desde enton-
ces, huyendo de esas simplificaciones que tantas
veces desvirtian la realidad histérica. Al mismo

tiempo, se expone cdmo va evolucionando la doc-
trina oficial de la Iglesia, destacando sus avances
y sus limitaciones. Este recorrido permite abordar
en la segunda parte de una forma mds sistemdti-
ca la cuestiéon de “Democracia moderna, Estado
laico y misién espiritual de la Iglesia” para esta-
blecer lo que serfa una “sana” laicidad. Se afiaden
dos apéndices, el primero de los cuales puntua-
liza muy acertadamente el alcance del discurso
de Benedicto XVI en diciembre de 2005 sobre la
hermenéutica de continuidad-discontinuidad del
concilio Vaticano II.- I. CamacHo.

SoteLo VAzQuez, Adolfo (dir.), La Biblia en la
literatura espanola — I11: Siglo de Oro. Trotta —
Fundacién San Milldn de la Cogolla, Madrid
2008, 548 pp., 32 €

El profesor Adolfo Sotelo Vizquez, catedritico de

Historia de la literatura espafiola en la Universi-

dad de Barcelona, coordina este volumen, dltimo

de ese recorrido por la historia de la literatura es-
paola y de la influencia de la Biblia en ella, que
ha dirigido G. del Olmo. El volumen se introdu-
ce con estas palabras: “las luces y sombras de los
textos biblicos se revelan en la biblioteca funda-
mental de las letras espanolas desde el s. XVIIT al
siglo XX. Un inventario o catdlogo de los temas,
personajes o pasajes biblicos deberfa ser el objeti-
vo a largo plazo de los estudios que, como los aqui
reunidos, describen algunos episodios de ese libro
futuro. En dicha senda se sitta el presente haz de
articulos que sugiere, proyecta e inquiere, pero
de ningtin modo totaliza, porque la infinitud de

mitos, los simbolos, las alegorfas, las metdforas y

las metonimias biblicas lo impiden” (p. 9). Y asi,

diecisiete articulos, agrupados en tres secciones

(s. XVIII, la Biblia en la Ilustracién; s. XIX, la

Biblia del Romanticismo al Realismo; s. XX del

Modernismo a la Posguerra), recorren las obras de

J. Valera, L. Alas, Unamuno, las generaciones del

27 y el 36... hasta la obra de Miguel Delibes, que

se erige en representante de la narrativa contem-

pordnea y para quien “son muchos los préstamos
biblicos que utilizan los personajes —o el narrador
que entra en sus vidas—, pero las ideas de la Biblia
que pesan mds sobre ellos son el castigo, el pe-

cado y la necesidad de ser perdonados” (p 490).

Un obra rigurosa, digna de cualquier biblioteca

de Humanidades que interesard por igual a los

amantes de la literatura espafiola y de la literatura
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biblica. Un esfuerzo editorial encomiable que se
cierra con este tltimo volumen.- J. GUEVARA.

Ticonto, Libro de las Reglas. Ciudad Nueva, Ma-
drid 2009, 352 pp., 30 €
Poco se sabe de este autor; con exactitud, ni si-
quiera las fechas de su nacimiento y muerte, aun-
que es seguro que vivié en la segunda mitad del
siglo IV. San Agustin dice de ¢l en su De doctrina
christiana: “escribié de forma irrefutable contra
los donatistas, a pesar de ser él mismo donatista”.
Fue un pensador libre, molesto para los circulos
donatistas, de los que se aparté por su eclesiolo-
gia. Se discute por qué no llegd a apartarse total-
mente de ese grupo. San Agustin, que no dejé de
criticarlo, recomendaba sin embargo la lectura de
sus obras. Del libro que ahora se publica por vez
primera en versién castellana, decfa, también en
el De doctrina christiana, que en él “expuso siete
reglas con las cuales, a manera de llaves, se pue-
den abrir los misterios de las Escrituras divinas”.
Otros consideran esta obra de Ticonio como el
primer manual de exégesis biblica: en ella busca
criterios racionales claros de interpretacion, como
antidoto contra los que abusaban de la exégesis
alegérica. El texto que ahora se pone a disposicion
del lector de lengua castellana, ha sido introduci-
do y preparado por Juan José Aydn Calvo, dentro
de la coleccién “Fuentes patristicas™: se publica
el texto latino y la versién castellana, con un cui-
dado aparato critico que recoge las principales
variantes de los diversos manuscritos que se con-

servan. - B. A. O.

ETICAY MORAL

ALMAGRO, Juan ]. — GARMENDIA, José A. — To-
RRE, Isabel (coords.), Responsabilidad social.
Una reflexion global sobre la RSE. Prentice
Hall, Madrid 2009, 233 pp., 23 €

sUn libro mds sobre un tema de moda?: con esta

pregunta se abre el prélogo que escribe Ramoén

Jduregui, precisamente uno de los promotores

del debate politico sobre esta cuestién en nom-

bre del PSOE, que se plasmé en una Proposicion
de Ley que él mismo present6 en el Congreso en

2002 tras el Libro Verde de la Unién Europea de

2001. Sin embargo, en el contexto de la crisis

actual y de los cambios que estd exigiendo cobra

nueva importancia el papel que corresponde a la
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empresa. Esta nueva coyuntura justifica una obra
como esta, en la que 23 especialistas, repartidos
de forma equilibrada entre el mundo universita-
rio y el empresarial, tratan diversos aspectos de la
responsabilidad social de la empresa. En la con-
cepcidn subyacente de la responsabilidad social se
trasluce la orientacién del citado Libro Verde, que
la concentra de modo significativo en dos de sus
posibles dimensiones: la social y la medioambien-
tal.- I. CamacHo.

JaRERO ALARCON, Joaquin, Etica ¥ periadismo. Des-

clée de Brouwer, Bilbao 2009, 168 pp., 11 €
El ser humano es esencialmente relacional. Como
tales, estamos hechos en un porcentaje dificil de
precisar de informacién; y la informacién que
recibimos nos moldea. Con estos presupuestos,
que son los del autor de esta obra, resulta fécil
comprender el papel de los medios de comuni-
cacién y la responsabilidad de sus profesionales.
Hablar de ética del periodismo estd mds que
justificado. Los medios de comunicacion de tal
modo condicionan nuestra vida que obligan a
que revisemos nuestros conceptos de espacio,
tiempo y lugar. Por otro lado, los medios tienen
un papel determinante en la construccién de la
opinién publica. Joaquin Jarefio, que es profesor
de Humanidades y de Etica y Deontologfa Profe-
sional en la Universidad Catélica San Antonio de
Murcia, sitia muy adecuadamente en este marco
el compromiso moral de periodista y va desgra-
nando en la segunda parte de su obra los aspectos
de este: ante todo su compromiso con la verdad y
las consecuencias que de ahi derivan, el cuidado
de las fuentes, la prudencia al informar, la cliusu-
la de conciencia, el equilibrio entre derecho a la
informacién y derecho a la intimidad, los cédigos
deontoldgicos.- I. CamacHo.

NussBaum, Martha C., Libertad de conciencia.
Contra los fanatismos. Tusquets, Barcelona
2009, 401 pp., 20 €

Martha C. Nussbaum, nacida en 1947 en Nueva

York y judia conversa desde su matrimonio con un

judio, es especialista en filosoffa politica, en ética y

en derecho. El objetivo tltimo de su libro podemos

intuirlo a partir del subtitulo que ha escogido para
él. Mds alld de él, la obra es una defensa de la liber-
tad de conciencia segn la tradicién norteamerica-
na: libertad religiosa para todos por igual, lo cual
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implica, no sélo que todo ciudadano es libre para
escoger su propia religio’n, sino ademds que no hay
ninguna religién favorecida de algin modo por el
Estado porque se la considere especialmente ligada
a la tradicion histérica de un pueblo. El libro es re-
sultado de mucho estudio y de debates en dmbitos
religiosos y también intelectuales y universitarios.
Recorre la historia de la tradicién norteamericana,
deteniéndose con particular interés en las amenazas
que se han cernido contra esta imparcialidad reli-
giosa, la cual queda perfectamente definida desde
las primeras pdginas en seis principios: igualdad,
respeto a la conciencia, libertad, adaptacién (para
proteger ciertas minorifas), no establecimiento de
una religion, separacién (de la Iglesia y el Estado).-
L. Camacho.

RiBOTTA, Silvina, John Rawls: sobre (des)igualdad
y justicia. Dykinson — Instituto de Derechos
Humanos Fray Bartolomé de las Casas, Ma-
drid 2009, 366 pp., 30 €

Silvina Ribotta —que pertenece al grupo de investi-

gacién “Derechos humanos, Estado de Derecho y

Democracia’, dirigido por el Prof. Gregorio Peces-

Barba en el Instituto de Derechos Humanos Fray

Bartolomé de las Casas de la Universidad Carlos I1I

de Madrid- nos ofrece en estas paginas parte de los

resultados de su tesis doctoral, defendida en octu-
bre de 2006. En ellas se hace una critica de John

Rawls, el mejor representante del liberalismo igua-

litario: y se hace precisamente desde presupuestos

igualitaristas. Una tal critica, sobre todo si quiere ser
constructiva, resultard una tarea ardua, dada la soli-
dez del pensamiento rawlsiano. Ribotta se apoya en
otros autores que han hecho la critica también des-
de posiciones igualitaristas. Si Rawls busca el equi-
librio entre libertad e igualdad, uno de los grandes
retos del pensamiento moderno, este estudio quiere
mostrar que ambos extremos quedan malparados
en el intento. Para ofrecer una respuesta alterna-
tiva se busca inspiracién en Dworkin, Van Parijs,

Roemer, Cohem, y sobre todo en Amartya Sen y su

teorfa de las capacidades humanas, peor intentando

complementar esta con una visién renovada de las
necesidades humanas.- I. CamacHo.

WojtyLa, Karol, Amor y responsabilidad. Palabra,
Madrid 2008, 379 pp., 23 €

“Estudios de ética sexual” es el subtitulo que lle-

vaba esta obra en su edicién original polaca de

1960, que fue traducida ya por aquellos afos en
Espafia. Ahora se reedita nuevamente como ex-
presién del interés por el pensamiento de Juan Pa-
blo II. Karol Wojtyla recoge aqui su experiencia
pastoral de los primeros afios, que ilumina desde
la tradicidn cristiana leida con el prisma del per-
sonalismo filoséfico, que tanto cultivé. La sexua-
lidad se enmarca asi en la relacién interpersonal,
entendida esta en la doble coordenada del amor y
de la responsabilidad.- I. CamacHo.

IGLESIA

CroucH, Andy, Crear cultura. Recuperar nues-
tra vocacion creativa. San Terrae, Santander
2010, 317 pp., 19 €

Crouch, director editorial del Proyecto de vision

cristiana y Méster en Teologfa en la Universidad

de Boston, se plantea en esta obra: “indicar a mis
hermanos cristianos nuevas —y también muy anti-
guas— orientaciones para la comprensién de nuestra
vocacién en la cultura” (p. 10). Los contenidos se
estructuran en tres partes, ‘cultura’, donde se trata
de comprender este fenémeno “el mds caracteristi-

co y complejo de los fenémenos humanos” (p. 11);

“evangelio”, un intento de leer la historia de la cul-

tura tal como aparece en los textos de las Escrituras;

y “vocacién”, una reflexién sobre las posibilidades

de nuestro deseo de cambiar el mundo. La obra es

densa y de no fécil lectura, pero resulta imprescin-
dible para intentar vivir comprometidos con la cul-
tura que nos rodea.- J. GUEVARA.

“Deus caritas est”. Riflessioni di Responsabili dei Di-
casteri della Curia Romana e di Ambasciatori
accreditati presso la Santa Sede sull Enciclica di
Benedetto XVI. Associazione Carita Politica
— Liberia Editrice Vaticana, 2008, 255 pp.,
15 €

“Spe salvi”. Riflessioni di Responsabili dei Dicasteri
della Curia Romana e di Ambasciatori accre-
ditati presso la Santa Sede sull Enciclica di Be-
nedetto XVI. Associazione Carita Politica —Li-
beria Editrice Vaticana, 2009, 300 pp., 15 €

Luciant, Alfredo, Etica, economia, finanza globa-
le. Associazione Carita Politica — Liberia Edi-
trice Vaticana, 2008, 134 pp., 12 €

Luciant, Alfredo, Riscrittura viva. Il linguaggio re-
ligioso. Associazione Carita Politica — Liberia
Editrice Vaticana, 2009, 140 pp., 10 €
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La Associazione Internazionale Missionari della
Carita Politica tiene por objeto promover la jus-
ticia y el amor social dentro de cada nacién y en
las relaciones entre las naciones, asi como facilitar
la colaboracién entre los embajadores acreditados
ante la Santa Sede, recurriendo para ello a la or-
ganizacion de encuentros sobre temas de relieve
internacional. Esto explica que dos de los vola-
menes con que se inicia la serie de publicaciones
que presentamos se ocupen de las dos primeras
enciclicas de Benedicto XVI, recogiendo los ma-
teriales de sendos encuentros en los que tomaron
parte miembros de los Dicasterios Romanos y
del Cuerpo Diplomitico acreditado ante la Santa
Sede. Ambos volimenes reproducen breves in-
tervenciones sobre aspectos diversos relacionados
con una y otra enciclica.

Alfredo Luciani, autor de las otras dos obras
publicadas, fue el fundador y es actualmente el
presidente de la Asociacion. Sus obras son nume-
rosas y sus temas tan variados como reflejan estos
dos titulos. Hablar hoy de problemas financieros
tiene una especial actualidad: Luciani lo hace
desde una vision cristiana de la economia, que se
remonta a la historia de la Iglesia y de su doctrina
sobre el dinero para incidir luego en la economia
financiera. Tampoco carece de actualidad hablar
del lenguaje religioso, y mds si lo hace una perso-
na que ha dedicado una parte importante de su
actividad a la docencia de la Filosofia de la Reli-
gion.- I. CamacHo.

Kasper, Walter — DeckeRrs, Daniel, A/ corazon de

la fe. San Pablo, Madrid 2009, 375 pp., 22 €
En este libro se recogen una serie de conversa-
ciones entre el Card. Kasper y el periodista del
“Frankfurter Allgemeine Zeitung” D. Deckers.
La composicién del libro es una narrativa, re-
dactada por el periodista, en la cual se insertan
pirrafos textuales del propio cardenal que inten-
tan ilustrar las etapas mds significativas de su bio-
graffa. En este sentido, el libro ofrece interesantes
informaciones que ayudan al lector a aquilatar
impresiones sobre los acontecimientos eclesiales
mis significativos del pasado siglo y de comien-
zo del nuevo milenio. Asi, desde su infancia en
Suabia, pasando por su época de estudiante de
teologfa en Tubinga, su periodo de profesor, el
nombramiento de Kasper como obispo y carde-
nal, y, especialmente, su labor como presidente
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del Consejo Pontificio para la Promocién de la
Unidad de los Cristianos.- S. B£jar.

MarTiN DE 1A Hoz, José C. — QuINTANA BEs-
cos, Ricardo, Causas de canonizacion y mila-
gros. Desclée de Brouwer, Bilbao 2009, 174
pp.» 10 €

El objetivo de los dos autores de esta obra, de los

que el libro no da ninguna informacidn, es estu-

diar el tratamiento de los milagros en los procesos
de canonizacién. Para ello explican c6mo se ha
ido institucionalizando en la historia dicho pro-
ceso: en una primera etapa se tenfa en cuenta la
veneracién popular (el papel de los mértires en los
primeros siglos fue aqui decisivo); mds tarde fue-
ron los obispos los encargados de tutelar el proce-
$0, que termind por ser competencia del Papa (ya

en el siglo XIII). Todavia el Papa Benedicto XIV

introdujo, ya en el siglo XVIII modificaciones

importantes encaminadas a garantizar los proce-
dimientos para reconocer un milagro. La segunda
parte de la obra se ocupa més directamente de los

milagros: qué exige la Iglesia para aprobar un mi-

lagro y qué dice la ciencia sobre los milagros. Una

ultima cuestién: en un nivel diferente, qué pensar

de las gracias y favores.- B. A. O.

PERA, Carmen (ed.), Personalismo juridico y dere-
cho candnico. Estudios juridicos en homenaje al
P Luis Vela S.J. Universidad Pontificia Comi-
llas. Madrid 2009. 204 p., 20 €
En el 80° cumpleafos del P. Luis Vela, S. I. los
profesores de la Facultad de Derecho Canénico
de la Universidad Pontificia de Comillas han sal-
dado una deuda pendiente y publican un libro
homenaje a quien durante muchos afios fue de-
cano de la Facultad y maestro de muchas promo-
ciones de canonistas. De acuerdo con el titulo es-
cogido, los diversos trabajos ponen de manifiesto
la impronta personalista que subyace en la actual
regulacion canénica y explica algunas significa-
tivas novedades del Cédigo vigente. Desde una
perspectiva critica se apuntan algunas cuestiones,
sobre todo en el derecho matrimonial, en las que
una interpretacién y aplicacion jurisprudencial
miés profunda llevarfan a una mds lograda com-
prensién personalista de la institucién matrimo-
nial. J. M. Diaz Moreno y J. M. Sdnchez Garcia
analizan el pensamiento de Luis Vela. J. Otaduy
estudia la problemdtica del estatuto de la persona
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en la Iglesia y los diversos posicionamientos. Cua-
tro autores —concretamente C. Guzmin, C. Ca-
rrodeguas, C. M. Mordn y A. Pérez Ramos— estu-
dian distintos aspectos del derecho matrimonial.
Otros aspectos concretos de la actual regulacion
matrimonial canénica estudian C. Pefia, R. Ca-
llejo y L. Armentia. Cierra el volumen la lista de
Publicaciones del Profesor Luis Vela S. ]., recogida
y actualizada bajo la direccién de José M2 Diaz
Moreno. Los lectores del libro quedan muy gra-
tamente satisfechos del acierto en su enfoque, de
la profundidad de sus estudios, y del afecto, tan
merecido, que todos los colaboradores muestran
al querido compafiero y profesor Luis Vela.- E.
OLIVARES.

Vitoria, E Javier, No hay ‘territorio comanche”
para Dios. Accesos a la experiencia cristiana de
Dios. Ediciones HOAC, Madrid 2009, 210
pp-, 14 €

“Territorio comanche es alli donde Dios se con-
vierte en testigo molesto, airado y literalmente fu-
rioso por lo que estd pasando hoy en el mundo”
(pdg. 11). E. Javier Vitoria, conocido profesor de
teologfa en la Universidad de Deusto, nos ofrece
un libro original, de ficil lectura, donde preten-
de hacernos accesible el encuentro con Dios en
clave cristiana. Para este fin ofrece un itinerario
donde nos va confrontando con los grandes temas
de la teologfa actual: la ausencia y el silencio de
Dios en el enclave histdrico actual, la experiencia
como fuente de conocimiento de Dios, la inelu-
dible mediacién de Jests para un acceso acertado
al verdadero rostro de Dios como Abbi y como
Misterio, la Iglesia como comunidad de experien-
cia... Todos los temas estdn trazados desde una
ubicacidn existencial que el autor, lejos de escon-
der, ofrece como garantia certera del encuentro
con el Dios de Jests: la memoria de las victimas,
el compromiso con los pobres y el reverso de la
historia.- S. BEjaR.

WEIGEL, George, La verdad sobre el catolicismo.
Cristiandad, Madrid 2009, 205 pp., 18 €
El autor de este libro es un escritor y politélogo
estadounidense que actualmente trabaja como
Socio Decano y Catedrdtico de Estudios Cato-
licos en la “Ethics and Public Policy Center” de
Washington, D.C. Con un tono 4gil y periodis-
tico, Weigel explora diez de las polémicas princi-

pales que el catolicismo levanta en la actualidad;
a saber: Jestis como tnico salvador, creer en Dios
todavia como fuente de humanizacién, liberales y
conservadores en la Iglesia, cudl es el mundo real,
cémo vivir, cémo amar, por qué el sufrimiento,
salvacién fuera de la Iglesia, catolicismo y demo-
cracia y, por tltimo, qué serd de nosotros o la pre-
gunta por los santos y el futuro de la humanidad.
El autor quiere invitar al lector, cualquiera sea su
procedencia, a este acercamiento que requiere tan
s6lo una condicién: la empatia para contemplar la
realidad del catolicismo desde dentro.- S. BEjar.

ESPIRITUALIDAD

CABESTRERO, Tedfilo, Entre el sufrimiento y la ale-
gria. Nuestra experiencia actual y la experiencia
de Jesiis de Nazaret. Desclée de Brouwer, Bil-
bao 2009, 205 pp., 12 €

El autor de este libro es misionero claretiano, y

desarrolla su ministerio en América Latina desde

1978. La estructura de la presente obra, dividida

en seis capitulos y articulada desde el cldsico es-

quema de la revisién de vida (ver, juzgar y actuar),

nos da la clave de comprension de la temdtica a

tratar. En un primer momento, encontramos dos

capitulos que se acercan, respectivamente, a nues-
tra experiencia del sufrimiento y de la alegrfa. En
un segundo momento, capitulos tercero y cuarto,

el autor analiza las experiencias de sufrimiento y

alegria de Jests de Nazaret. Por dltimo, y en tercer

lugar, los capitulos quinto y sexto nos hablan de la
necesidad de integrar nuestras angustias y conten-
tos a la manera como Jests asumié dolor y gozo.

Todo ello estd tratado desde el reconocimiento de

que estamos llamados a la plenitud y a la vida, no

obstante el mundo frégil y violento en el que nos
toca vivir. De ahf la dedicatoria del autor a todos
aquellos colectivos, especialmente de Guatemala,

que viven su existencia en medio del miedo.- S.

Bfjar.

CEBOLLADA, Pascual (ed.), Experiencia y misterio
de Dios. San Pablo — Universidad Pontificia
Comillas, Madrid 2009, 323 pp., 23 €

En octubre de 2007, el Instituto de Espiritualidad

de la Universidad Pontificia de Comillas celebré

su vigésimo quinto aniversario con un congreso
cuyo titulo fue “Experiencia y misterio de Dios”.

El texto recoge en una primera parte introducto-
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ria la conferencia de inauguracién y dos articulos,
uno sobre el origen del Instituto y otro sobre la
historia del mismo. Las otras cuatro partes reco-
gen las ponencias solicitadas desde la organiza-
cién del congreso y las conferencias conclusivas.
Dada la extensién y el nimero de trabajos, el libro
incluye un apéndice en formato CD, en el que
estdn completas las comunicaciones presentadas,
que en el texto escrito se presentan en forma de
resumen. La estructura de las ponencias se divide
en tres grandes e interesantes temas: la experien-
cia de Dios en el debate moderno; el encuentro
con el rostro del préjimo y la trascendencia; y la
teologfa mistica de la cruz y el misterio de Dios.
Toda publicacién de actas de un congreso siempre
resulta una obra para especialistas y estudiosos,
sin embargo, en este caso, el modo de presenta-
cién y las cuestiones tratadas invitan a una lectura
detenida tanto para conocer la inestimable labor
del Instituto de Teologfa de Comillas, como para
conocer cudles son las grandes cuestiones que en
este momento preocupan el dmbito de la espiri-
tualidad.- P. Ruiz Lozano.

CencINg Amedeo, La alegria, sal de la vida cristia-
na. Sal Terrae, Santander 2009, 135 pp., 9 €
El autor se muestra preocupado por las pocas ve-
ces en que los creyentes viven su fe con una ale-
gria que resulte sorprendente e incluso contagio-
sa para los que no la comparten. Naturalmente
no se estd interesando por la alegria concebida
como jarana o jaleo, sino como una experiencia
profunda que abarque la totalidad del corazén
y de la mente. Por ello se analiza la alegria en
el hombre como tal y en el hombre como su-
jeto espiritual. De manera que queda resaltado
igualmente el aspecto relacional de la alegria,
que conecta al hombre tanto con Dios como
con los demds, a través de la verdad, la belleza, la
felicidad que pueden disfrutar los humanos. Se
presenta como algo inseparable del creyente el
vivir su fe con alegria, de manera que ésta es una
acompanante esencial de aquélla. Se analizan las
fuentes, condiciones, manifestaciones y frutos
de esa alegria, deteniéndose especialmente en el
andlisis psicolégico, pero inspirdndose en todos
los casos en la palabra de Dios. Sin desmerecer
nada el trabajo tan interesante desarrollado en
estas pdginas, quizds después de valorar tantos
motivos vdlidos como se dan para vivir la fe con
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alegria, quepa todavia preguntarse de qué ma-
nera se podria convertir en vital y espontdneo lo
que aquf aparece tan claro y tan bien estructura-
do respecto a la alegria que deberia impregnar la
vida de todo cristiano.- A. Navas.

GiBraN, Khalil, Zesoro espiritual. Seleccién de
textos de Suheil Bushrui. Alianza, Madrid
2009, 236 pp., 19,50 €

Khalil Gibran es un autor que se ha impuesto des-
de hace mucho tiempo por la hondura de su men-
saje que sabe llegar como pocos a la conciencia de
los lectores, entre los que se encuentran numero-
sos jovenes que intuyen que en sus paginas pue-
den encontrar respuestas a las preguntas que se
hacen ellos mismos. Gibran insiste sobre todo en
la curacién y la renovacidn, lo universal, lo natu-
ral, lo eterno y lo intemporal. Se sitda as{ al mar-
gen de instituciones y estructuras a las que tanta
gente considera alienadoras (real o potencialmen-
te) de su propia personalidad. Promueve también
la amistad universal y la unificacién de todos los
pueblos, con lo que se percibe inmediatamente
que tiene una profunda fe en el ser humano. Su
pensamiento trasciende las barreras de Oriente
y Occidente. Su mayor preocupacion consisti6
en buscar el modo de unir definitivamente un
mundo tan fragmentado como el nuestro. La se-
leccién llevada a cabo por Suheil Bushrui, como
cualquier seleccion puede ser cuestionada. Pero,
al margen de perfeccionismos teéricos, este libro
serd muy bien acogido por los seguidores de Gi-
bran, ya que en ¢l late la sombra benéfica de su
famosa obra E/ Profeta, que luce especialmente en
este tesoro espiritual.- A. Navas.

GRUN, Anselm, Lz confianza. Sal Terrae, Santan-
der 2009, 157 pp., 10 €
El autor, monje benedictino alemdn, es bien co-
nocido del publico espanol gracias a las nume-
rosas obras suyas que nos ha ido ofreciendo la
Editorial Sal Terrae. La que ahora presentamos
aborda un tema que tiene una doble dimensién:
humana y religiosa. En el mismo contenido de la
palabra usada se refleja: mientras el término ale-
mdan (Vertrauen, treu) alude mds a la dimensién
humana o psicolégica (tener firmeza, apoyarse
en si mismo), el término cldsico en la tradicién
cristiana (el latino fiducia o el griego pistis) tiene
una connotacién mds bien religiosa (relacién del
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ser humano con Dios). Anselm Griin trata am-
bos aspectos de modo conjunto, baséndose en la
tradicién cristiana (como queda ilustrado en los
modelos biblicos con que comienza el libro), pero
adentréndose luego en la profundidad de la expe-
riencia humana. Como siempre ocurre con este
autor, sus paginas son una invitacion a la interio-
rizacién, a un encuentro consigo mismo que abre

a Dios.- B. A. O.

GRUN, Anselm, La sabiduria del peregrino. Sal Te-
rrae, Santander 2009, 93 pp., 7 €

Este libro constituye un homenaje al fenémeno
de la peregrinacién, fenémeno que ha vuelto
a ponerse de actualidad en nuestros dias, y que
aporta una serie de beneficios de indole espiri-
tual al peregrino, de los que se ven privados los
que no han experimentado el influjo profundo
de la peregrinacién. Esta experiencia se conecta
directamente con la sabiduria, no en cuanto acu-
mulacién de saber, sino en la linea que expresaba
el mismo Sécrates, cuando decia que “el sabio
es el que sabe que no sabe nada”. Se ponderan
igualmente las ventajas de ampliar horizontes,
sacando del paradigma de la extraneza realidades
o comportamientos que suelen llamar mucho la
atencién de quienes no salen de su casa o de su
entorno. Esta sana relativizacién ayuda a apro-
vecharse de gran cantidad de realidades valiosas
que se viven en ambientes o culturas distintos a
los propios. El fenémeno de la peregrinacién se
da en todas las religiones y culturas, como una
forma de conectar con Dios en la tierra, con con-
ciencia al mismo tiempo de que en esta tierra no
se le puede encontrar tal y como nuestro espiritu
desearfa, aunque este impulso se ve compensado
por un contacto particular con El a través de la
peregrinacién. Como ejemplo especial de peregri-
no se nos presenta a Abraham, al que Dios mismo
invitd a salir de su casa y de su entorno familiar,
lo que le permitié de hecho conectar con Dios
como no lo habria hecho, de no haber seguido
esta indicacién suya.- A. Navas.

MELLONTI, Javier, E/ deseo esencial. Sal Terrae, San-
tander 2009, 197 pp., 12 €

Como indica el mismo titulo, el autor intenta lle-

varnos al conocimiento del deseo esencial huma-

no, con la esperanza de que podamos vivirlo de

manera adecuada. Para ello va analizando la for-

ma en que se expresa ese deseo esencial en aspec-
tos fundamentales de nuestra vida: la respiracién,
el hambre y la sed, el amor, el poder, la belleza, la
tecnologia, el conocimiento, la vocacién personal
y la oracién. Como epilogo nos muestra cémo
todos somos “deseo de Dios” y cémo es en El en
quien se puede saciar nuestro deseo de la tnica
manera que anhela nuestro corazén: sin reservas.
En el andlisis de este desco esencial que invade
toda nuestra existencia, el autor se inspira en las
escuelas psicolégicas mds relevantes, asi como en
el mundo oriental en sus manifestaciones de su-
fismo, budismo o hinduismo, buscando en sus
expresiones misticas los elementos comunes con
las Escrituras cristianas y con los propios misticos
cristianos, ya que son precisamente los misticos
los que parecen haber vivido (y expresado) mejor
todo lo que concierne a este deseo esencial del co-
razén humano.- A. Navas.

MENNINGER, William, £/ proceso del perdén. Des-

clée de Brouwer, Bilbao 2009, 220 pp., 16 €
William Menninger es un monje trapense nor-
teamericano conocido como el iniciador de la
oracién centrante, un método de meditacién
contemplativa, a cuya difusion ha dedicado gran
parte de su actividad. Y en ese contexto nacié este
libro, cuya traduccidn nos llega con excesivo re-
traso (la edicion original es de 1996). En él se nos
relatan nueve experiencias concretas de perdén
(segunda parte de la obra). Vienen precedidas de
una larga exposicién del proceso del perdén que
sistematiza los resultados de esas experiencias; y
van seguidas de una inspirada reflexion sobre las
claves del perdén. Si el perdén es algo que aparece
en todas las tradiciones religiosas, en la cristiana
tiene un lugar especial: desde ella se inspiran las
pdginas de este libro como se ha inspirado antes

la actividad de su autor.- B. A. O.

NouweN, Henri ]. M., Una carta de consuelo. Sal
Terrae, Santander 2009, 101 pp., 8 €
Esta carta de consuelo contiene exactamente lo
que el autor le fue escribiendo a su padre a raiz
de la muerte de su madre. El hecho de que el pa-
dre viviera en Holanda y ¢l en los Estados Unidos
propicid este contacto epistolar, ante la precarie-
dad de otro tipo de contactos, como el telefénico.
El propio autor nos confiesa que la carta no sélo
sirvi6 para tener con su padre un didlogo sosteni-
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do con una profundidad que nunca se habfa dado
antes entre los dos, sino que sirvié también para
que él mismo se planteara una serie de cuestiones
sobre la muerte. Hombre habituado, como escri-
tor, a dar a conocer vivencias y sentimientos, pen-
s6 en un momento que lo que habia ayudado esta
carta tanto a su padre como a él, podria ayudar a
otras personas que se encontraran en situaciones
parecidas. La publicacién de la carta conté desde
el principio con la aprobacién del propio padre,
que le hizo saber que, si el autor crefa que esta car-
ta podria ayudar realmente a alguien mds, que la
publicara sin dudar. Puede resultar muy esclarece-
dora para las personas que, al verse en momentos
especialmente dramdticos a causa del fallecimien-
to de algtin familiar cercano, acaben desorienta-
das y sin saber qué les pasa, ignorando algo que
describe muy bien el autor en estas pdginas: que la
experiencia de la muerte tiene mucho de subjeti-
vo y se ve afectada también por los acontecimien-
tos de la manera mds imprevisible que se pueda
uno imaginar.- A. Navas.

URBINA, Fernando, Téologia de la contemplacién.
Editorial de Espiritualidad, Madrid 2009,
238 pp., 14 €

El titulo de este libro puede dar una idea escasa

de su contenido, ya que podria pensarse que se

limita a dar una visién de la contemplacién des-
de el punto de vista exclusivamente teolégico. En
realidad se trata de un estudio de gran amplitud,
en el que se empieza por hacer una fenomeno-
logia de la contemplacién. Fenomenologia de
todo lo que ha sido contemplacién en el mundo,
sea de origen religioso o puramente humano, ya
que ambas tienen una raiz comun. Al abordar el
tema de la contemplacién en nuestro mundo es
inevitable hacer alusién a los movimientos con-
templativos orientales. Aqui aprovecha el autor
para distinguir el grano de la paja, resaltando lo
verdaderamente valioso, para separar lo que resul-
ta inadecuado de lo que no lo es realmente. Entre
las cosas que mds han diferenciado a Oriente de

Occidente ha sido su respectiva percepcién de la

funcién del cuerpo en la vida humana. Oriente lo

ha contemplado con ojos integradores, mientras

Occidente ha tendido a disociar el espiritu, de

la materia. Aspectos fundamentales relacionados

con la contemplacién se tratan de modo expli-
cito, como son el silencio (tanto exterior como
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interior) o la respiracién profunda, patrimonio
valioso de la tradicidn oriental, aunque no sola-
mente de ella. Se presenta una breve historia de la
tradicién contemplativa cristiana, se subrayan los
origenes biblicos y evangélicos de nuestra tradi-
cién contemplativa cristiana y se finaliza abordan-
do el fundamento y fin del acto contemplativo
cristiano desde el punto de vista teoldgico. Libro
dedicado especialmente a ofrecer precisiones y
aclaraciones en un campo tan sugerente como el
de la mistica, tan maltratado en tantas ocasiones
por quienes no saben distinguir lo profundo de lo
superficial.- A. Navas.

URIARTE, Juan M. — CORDOVILLA, Angel — FERr-
NANDEZ-MARTOS, José M., Ser sacerdote en la
cultura actual. Sal Terrae, Santander 2010,
271 pp., 9 €

Se recogen aqui las tres conferencias que se pro-

nunciaron en las Jornadas Nacionales de Delega-

dos para el Clero, celebradas en Madrid en mayo

de 2009, sobre “La influencia en el ministerio y

en la persona del sacerdote de las mutaciones cul-

turales que ha experimentado la sociedad”. Mr.

Uriarte comienza con un andlisis de la sociedad

actual y de sus rasgos mds sobresalientes para

identificar las huellas que puede dejar o de hecho
deja en los presbiteros. Angel Cordovilla, profe-
sor de la Universidad Pontificia Comillas, estudia
la condicién de presbitero desde la escisién an-
tropoldgica que la cultura actual supone, viendo
en ella una oportunidad para el ministerio. Por
ultimo, José Marfa Ferndndez-Martos, desde su
experiencia como psicoterapeuta y acompafnan-
te espiritual, propone algunas lineas para que el
presbitero pueda ser hoy puente entre dos orillas,
Dios y el mundo.- B. A. O.

LITURGIA

AsociaciON EsraNora DE PROFESOREs DE Li-
TURGIA, El Movimiento Litiirgico y la Reforma
Litiirgica. Centro de Pastoral Littrgica, Bar-
celona 2009, 238 pp., 20 €

En esta obra se presentan las ponencias de la

XXXIIT Jornada de la Asociacion Espafiola de

Profesores de Liturgia que tuvo lugar en Barce-

lona el 3 de septiembre de 2008, Jornada que se

centrd en el tema del Movimiento Litdrgico en

Espafia con una perspectiva histérica de gran am-



BOLETIN BIBLIOGRAFICO 211

plitud: desde los primeros signos de renovacién
en los monasterios benedictinos al final del siglo
XIX, pasando por las repercusiones que tuvo en
Espafa el Movimiento Littrgico desde S. Pio X,
y continuando con la puesta en marcha de la re-
forma littrgica que siguié al Concilio Vaticano II,
también en Espana. Se traté ademds de la reforma
del Rito Hispano-Mozdrabe, igualmente con una
amplisima visién histérica. El libro ofrece ademds
una historia completa de la Asociacién Espafola
de Profesores de Liturgia desde sus comienzos en
1977 hasta el afio 2008, dando cuenta de todas
las Jornadas anuales celebradas por la Asociacién,
y termina con cinco anexos en que aparecen los
Estatutos de la Asociacién, la lista completa de
los que han sido y son sus miembros, de los Con-
sejos Directivos que ha tenido durante toda su
historia, las publicaciones de la Asociacién y fi-
nalmente las fotografias de los grupos reunidos en
las Jornadas desde 1985. El libro es muy util para
conocer con detalle el caminar y las actividades de
la Asociacién que lo publica.- J. M. RopriGuez-
IzQuierDO.

Corrts, Agusti, El aliento de la liturgia. Vivir la
Eucaristia. Centro de Pastoral Litdrgica, Bar-
celona 2009, 72 pp., 7,25 €

Nos encontramos ante una obra de divulgacién,

cuyo objetivo es llenar de sentido la participacion

de los fieles en la celebracién de la Eucaristia. La
primera parte se titula “El lenguaje de la liturgia”,

y en ella se exponen algunas dimensiones de la

liturgia cristiana. La segunda parte es un recorri-

do por los diversos momentos de la celebracion
eucaristica. Todo ello tratado de tal manera que
favorezca una participacién consciente y auténti-
ca en la celebracidn, sin pretensién estrictamente
cientifica o técnica. Nos parece excesiva la impor-
tancia que se da al momento de la Misa, que es la
“Preparacién de los dones”, y que no pocos siguen
llamando “Ofertorio”, aunque el autor indica el
nombre que los documentos de la Iglesia dan de
modo oficial a esta parte. En cuanto a la Plega-
ria Eucaristica, opinamos que habrfa sido mejor
destacar al comienzo de la misma con mds fuerza
la dimensién de accién de gracias y bendicidn,
que trata mds al final de dicha Plegaria, uniéndo-
la con la Doxologfa final. No obstante las preci-

siones indicadas, creemos que esta obra ayuda a

plantear sinceramente la necesidad de participar

con profundidad y autenticidad en la Eucaristia,
superando actitudes rutinarias y superficiales.- J.
M. RODRIGUEZ-IZQUIERDO.

PASTORAL

BERrcIANO, Ignacio, Aprendiendo a morir. Desclée
de Brouwer, Bilbao, 122 pp., 10 €

Reconozco que comencé su lectura con mucha
ilusién, pues se trata de un tema que siempre me
ha interesado. Es mds, estoy de acuerdo en el valor
humano de enfrentarse a este acontecimiento con
mayor naturalidad y sin tantos dramatismos. Con
esa intencién el autor utiliza un lenguaje desen-
fadado, irénico y hasta humoristico que se lee
con gusto, pero si con esas reflexiones que hace
quiere que aprenda a morir, tendrd que sentirse
fracasado. Yo no pertenezco a esa escuela. Con
frecuencia se refiere a dios con minuscula. Me pa-
rece muy bien, pues yo no puedo creer en ese dios
que aparece en el trasfondo de su pensamiento.
He leido a otros autores que, aun desde una pers-
pectiva humana, plantean el tema con una dptica,
aunque no sea religiosa, que me parece més ade-
cuada.- E. LOPEZ AZPITARTE.

LLIGADAS, Josep, Jesis, una llamada para todos.
Centre de Pastoral Littrgica, Barcelona 2009,
74 pp., 7,25 €
El Centre de Pastoral Littrgica de Barcelona, del
que el autor de este folleto es secretario, publica
la Coleccién Emaus, que tiene por objeto ofre-
cer libros de lectura asequible para ayudar a vivir
el camino cristiano en el momento actual. Este
libro cumple perfectamente estos objetivos. Se
han escogido 21 pasajes de los evangelios que nos
explicados con un lenguaje sencillo para que el
lector pueda acercarse a la persona de Jests y fa-
miliarizarse con él a partir de textos biblicos. Sin
duda serdn una buena ayuda para el lector cristia-

no.- B. A. O.

RELIGIONES

Davar Lama, Escritos esenciales. Sal Terrae, San-
tander 2009, 191 pp., 12 €

Su nombre es Lhamo Thondup. Nacié en 1935

en la provincia tibetana de Amdo, y pronto fue

reconocido como el sucesor del decimotercer

Dalai Lama, que habia fallecido en 1933. Crecié
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en medio de un duro conflicto geopolitico con
China. En 1950 Tibet fue invadido por este pais
vecino. Después de afios dificiles se vio obligado
a exilarse y desde 1959 vive en la ciudad india
de Dharamsala, donde tiene su sede el gobierno
tibetano en el exilio. Desde ahi y en constantes
viajes por todo el mundo ha ido dando a cono-
cer la situacién del pueblo tibetano y ha ensena-
do los preceptos centrales de la filosofia budista,
que tanto atractivo encuentran hoy en sociedades
que se debaten entre la crisis de la modernidad
y la inconsistencia de la posmodernidad. Como
monje budista ha predicado la sabidurfa y la com-
pasién, la justicia, la paz y la no violencia, que
son el armazén del budismo. Su actividad le ha
hecho acreedor en 1989 del Premio Nobel de la
Paz. Thomas A. Forsthoefel, experto en budismo,
se ha ocupado de preparar esta seleccion de sus
escritos. Sus obras son numerosas, aunque poco
conocidas entre nosotros: hasta 23 libros se reco-
gen en la bibliografia final. Los textos selecciona-
dos, siempre breves, se han agrupado en torno a
tres categorfas cldsicas del pensamiento budista:
la sabidurfa (para ver las cosas como son, libres
de las distorsiones del egocentrismo), la moral
(central en el budismo, por cuanto hace realidad
la sabidurfa), la meditacién (el proceso de trans-
formacién de la conciencia para ver la realidad tal
como es). Todavia se aflade un dltimo capitulo
sobre la interpretacién que da el Dalai Lama a la
religién y al pluralismo religioso.- B. A. O.

Ortr0, Rudolf, Ensayos sobre lo numinoso. Trotta,
Madrid 2009, 250 pp., 20 €
Este estudio es el mejor complemento de un
cldsico de la filosofia y de la fenomenologia de
la religién, Lo santo. Contiene muchos de los
complementos, reflexiones posteriores y respues-
tas a las criticas de Rudolf Otto, en una edicién
muy cuidada, con excelentes notas y traduccién
a cargo de Manuel Abella, que ofrece también
el prélogo a la edicién espaiiola. El centro de la
problemdtica es el cardcter irracional de la expe-
riencia religiosa, mds cercana de Schleiermacher y
del neokantismo de Fries que de Husserl. El “mis-
terio fascinante y tremendo” es analizado desde
perspectivas muy diversas, que incluyen las gran-
des tradiciones orientales (hinduismo, budismo,
taoismo), la mistica monoteista (judfa, cristiana
e isldmica) y las grandes corrientes de la teologia
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negativa. El cardcter absolutamente heterogéneo
de la experiencia de la trascendencia es estudiado
desde la perspectiva fenomenolégica, desde una
critica filosoffa de la religién y desde la plural ex-
periencia religiosa, con un relieve especial de la
mistica cristiana. Otras temdticas, como el con-
cepto de pecado, la lucha de la carne y el espiritu,
la vivencia neumdtica de la resurreccién, la idea
cristiana de culpa y perdicién y la relacién entre
mito, magia y religién son abordadas en distintos
estudios. Es un trabajo imprescindible para abor-
dar “lo santo”, tanto para la filosoffa como para
la teologia, presentado de forma clara, cuidada y
detallada. En resumen, un excelente estudio que
forma parte de los cldsicos de la fenomenologia
religiosa.- J. A. ESTRADA.

FILOSOFIA

BeRrLIN, Isaiah, £/ estudio adecuado de la huma-
nidad. Antologia de ensayos. Turner — Fondo
Cultura Econémica, Madrid 2009, 601 pp.,
42 €

Nacido en Riga (actual capital de Lituania) en

1909, emigré en 1921 a Inglaterra después de

la revolucién bolchevique e hizo su carrera aca-

démica de filosoffa en Oxford. Hasta su muerte
en 1997 se dedicé con intensidad a la historia de
las ideas. Esta Antologia de ensayos fue publicada
pocos meses antes de su muerte (incluso algunos
textos fueron anotados por ¢él), aunque sélo aho-
ra nos llega la traduccién castellana. La seleccion
de los textos aqui editados ha corrido a cargo de
Roger Hausherr, quien se ha encargado también
de la amplia introduccién que sintetiza el pensa-
miento y la aportacion de Berlin, mientras que ha
sido Henry Hardy el encargado de la edicién. Es
cierto que Berlin se formé en el mundo filoséfico
de Hume, Mill y Russell, pero eso no le impidi6
distanciarse criticamente de las modas de su tiem-
po. Su amplio conocimiento de la historia del
pensamiento le doté de los instrumentos adecua-

dos para criticar el determinismo y el monismo y

ofrecer una interpretacién original de la historia

humana y de la naturaleza humana, muy centrada
en la idea de libertad, segtin su conocido ensayo

“Dos conceptos de libertad”, que no se reproduce

en este volumen. Se reproducen hasta 15 escritos

de muy distintas épocas (desde 1958 hasta 1990)

y circunstancias. Su lectura puede dar una idea de
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lo especial de pensamiento de Berlin y de la ins-
piracién que encontré en autores tan diferentes
como Magquiavelo, Vico o Herder. Frente al uni-
versalismo racionalista, Berlin defiende el nacio-
nalismo y el pluralismo ético, y todo aquello que
da cuenta de la diversidad humana.- I. Camacno.

GARRETT, Brian, ;Qué es eso de la metafisica? Alianza
Editorial, Madrid 2010, 184 pp., 19 €

La metafisica es una de las disciplinas filoséficas
que mds dificultades crea a todo aquel que se ini-
cia en la filosoffa. Este libro del profesor Garrett
es un intento de acercar la metafisica a los que
todavia son ajenos a ella. El libro estd pensado de
manera pedagégica, para que sea trabajado por
temas en el aula o por cuenta del lector. Se estruc-
tura en torno a nueve grandes cuestiones caracte-
risticas del quehacer metafisico: Dios, existencia,
universales-particulares, causalidad, tiempo como
cuestion fundamental, tres problemas en torno
al tiempo, libre albedrio, identidad personal y
realismo-antirrealismo. Todos los temas tienen
una estructura similar: una introduccién, andli-
sis o descripcion del problema, dividido en varios
apartados, y observaciones finales en las que se
incluye preguntas para el estudio, notas, biblio-
graffa adicional y recursos de internet. Es una
pena que estos dos tltimos apartados no hayan
sido adaptados al publico castellano y mantengan
el original inglés, con lo cual se pierde parte de la
eficacia pedagégica de la obra. El andlisis y tra-
tamiento de los problemas es desigual, son muy
buenos los temas sobre la existencia, causalidad e
identidad personal. De los otros algunos podrian
ser discutibles o hubieran merecido un andlisis
mis elaborado. Hay que alabar el glosario final y
el indice analitico. El glosario estd muy bien he-
cho y es una gran ayuda para la comprensién de la
metafisica. El libro puede ser muy ttil para todo
aquel profesor de bachillerato que desee iniciar a
sus alumnos en el conocimiento de la metafisica y
sus grandes problemas.- P. Ruiz Lozano.

GOMEz CAFFARENA, José, Diez lecciones sobre
Kant. Trotta, Madrid 2010, 120 pp., 10 €
Hace unos afos el profesor Gémez Caffarena
publicé en esta misma editorial el que se puede
considerar su trabajo de madurez, E/ enigma y el
Misterio. Una Filosofia de la Religion. Con él nos
regalaba lo que podria considerarse el resumen de

una vida dedicada a la filosoffa. Ahora la edito-
rial Trotta publica esta pequena obra, que recoge
un curso que el profesor ofrecié a universitarios.
El texto, como senala el titulo, estd compuesto
por diez capitulos o lecciones sobre la filosoffa de
Kant. No se trata de una mera presentacién para
estudiantes del filésofo alemdn, a través de ella
José Gémez Caffarena introduce al lector en la
reflexién sobre el hombre y las grandes cuestiones
filoséficas que se plantean a partir de la compren-
sién del pensamiento de Kant. En estas pdginas
se encuentra la reflexién profunda de un gran co-
nocedor de Kant y de la filosoffa. Diez lecciones
sobre Kant es una obra imprescindible para todo
aquel que ame la filosofia o que tenga inquietudes
sobre las grandes preguntas que se despiertan al
hombre. Hay que alabar la cuidada publicacién
de la obra y el indice analitico que siempre es
de gran ayuda para todo aquel que desee utilizar
esta obra como apoyo para el estudio de Kant.- P.
Rurz Lozano.

MARINA, José Antonio, Las arquitecturas del deseo.
Una investigacion sobre los placeres del espiritu.
Anagrama, Barcelona 2009, 193 pp., 7,50 €

La labor de difusién y actualizacién de la filosoffa

de Marina contintia adelante. Esta vez se centra en

la sociedad del bienestar, en su radical potenciacién
de los deseos, al contrario que las sociedades ante-
riores, y en el cambio que se ha producido en la
economia de mercado, en la que la publicidad y la
multiplicacién de la oferta es la clave del sistema.
Marina se centra en el concepto de deseo, visto des-
de una perspectiva psicolégica, social y moral, sobre
la que se construye una armazén de la personali-
dad, que le sirve también para esbozar un modelo
antropoldgico, la cultura actual del deseo y el lugar
central de la sexualidad, como exponente de esta
estimulacién de los deseos. El trasfondo existencia-
lista, del hombre que se da su propia esencia, le sirve
a Marina para plantearse el proyecto de futuro que
tenemos que abordar, superando la mera dindmica
hedonista en favor de las necesidades del espiritu,
desde el que es posible la humanizacién a nivel
personal y social. El deseo de bienestar personal, de
reconocimiento social y de ampliar las posibilida-
des de accién, son la tripleta sobre la que construye

Marina su propuesta filoséfica. Echo de menos en

el libro las aportaciones de René Girard, en torno al

deseo y al concepto de imitacién, que han tenido
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resonancia internacional y enriquecen la proble-
mitica que analiza Marina. Por lo demds, el libro
estd escrito de forma clara y pedagdgica, desde un
pensamiento unificado que realiza el propdsito de
la filosoffa de dialogar con las ciencias humanas.- J.
A. ESTRADA.

PeRa-Ruiz, Henri — TEJEDOR DE LA IGLESIA, Cé-
sar, Antologia laica. 66 textos comentados para
comprender el laicismo. Universidad de Sala-
manca, 2009, 334 pp., 20 €

Hay que comenzar haciendo hincapié en el tér-

mino “laicismo” que aparece en el subtitulo de

la obra: los autores no quieren entenderlo en
sentido peyorativo como lucha contra la religion

(uso que denuncian en determinados ambientes),

sino como el movimiento de emancipacién que

se desarrolla a lo largo de la historia a favor de
la laicidad. Y esta no es sino el estado ideal de
liberacién mutua de las instituciones religiosas

y el Estado para llegar a una sociedad construi-

da sobre la libertad de conciencia y la igualdad

de derecho de todos. Con estos presupuestos los

autores han hecho una cuidada seleccién de 66

textos, a cada uno de los cuales introducen con un

breve comentario explicativo. Y los distribuyen en
seis capftulos, que sirven para ir mostrando cémo
se fue construyendo la esencia de la laicidad: la
diversidad de opciones espirituales; cuando la
religién y la politica vivian en una relacién peli-
grosa; las protestas de muchos fildsofos contra ese
estado de cosas; los principios de la laicidad en
boca de los filésofos; la aplicacién de dichos prin-
cipios a la emancipacién del Estado; la laicidad en
la escuela publica. Resulta significativo que sélo
en los dos primeros momentos se incluyan textos
de la tradicién cristiana: ;no parece eso revelar
un cierto maniqueismo de fondo en los autores?

Una postura mds equilibrada en este nivel hubiera

enriquecido la historia que el libro contribuye a

reconstruir.- [. CAMACHO.

Rousseau, Jean-Jacques, Cartas a D’Alembert so-
bre los espectdculos. Tecnos, Madrid 2009, 170
pp-> 12,50 €

Esta pequena obra de Rousseau que recoge un

texto dirigido a D’Alembert a propédsito de un

articulo sobre Ginebra escrito por éste, proba-
blemente fue una de las obras mds polémicas del
autor. Pese a la acogida y el éxito popular que tuvo
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en el momento de su publicacién, supuso una
ruptura entre Rousseau y algunos de sus conoci-
dos ilustrados, entre ellos el mismo D’Alembert y
Voltaire, al que en dltima instancia iba dirigida la
obra. La cartas pretenden ser una respuesta sobre
la posicién de D’Alembert acerca de la falta de
un teatro estable en Ginebra y la posicién que so-
bre el mismo tenfan los clérigos calvinistas. Pero
detrds de esta cuestién hay un ajuste de cuentas
entre Rousseau y otros ilustrados, especialmente
Voltaire. En dltima instancia, la gran cuestidn,
y esto es lo que hace mds actual a esta obra, es
la tendencia homogeneizadora que tiene la ra-
z60n ilustrada. Algo que luego se ha manifestado
y reflexionado por gran parte de la filosofia cri-
tica. Ademds del texto de Rousseau, traducido y
anotado por el profesor Quintin Calle, la obra es
introducida y contextualizada por un interesante
estudio preliminar del profesor José Rubio Ca-
rracedo. Hay que alabar que la editorial vuelva
a publicar en esta segunda edicién esta pequena
obra de Rousseau.- P. Ruiz Lozano.

SaN MarriN, Javier, Tolerancia, fundamentalismo y
dignidad. Tres cuestiones de nuestro tiempo. Bi-
blioteca Nueva, Madrid 2009, 105 pp., 11 €

Javier San Martin es catedrdtico de la UNED vy
reconocido admirador de la fenomenologia de
Husserl, a la que considera de gran utilidad para
equilibrar esencia y existencia, lo invariante y lo
circunstancial. Este equilibrio es de gran interés
en un mundo, como el nuestro, marcado por el
pluralismo cultural y siempre tentado de relativis-
mo. En este libro ha recogido su autor tres con-
ferencias pronunciadas en los afios 2004 y 2005
sobre los tres temas que se enumeran en el titulo,
estrechamente relacionados entre s{ y de no poca
actualidad en un mundo multicultural: el funda-
mentalismo es una oposicion cerrada a ese plura-
lismo; la tolerancia, por el contrario, es una forma
civilizada de afrontar el pluralismo; la dignidad
remite a un sustrato que todas las culturas tienen
que reconocer detrds de lo que las diferencia. Las
tres conferencias van precedidas de un texto mu-
cho mds antiguo, inédito hasta ahora: “Relativis-
mo cultural y ética”, que sirve de marco al resto de
las reflexiones.- I. CamacHo.

ScANNONE, Juan Carlos, Discernimiento filosé-
fico de la accién y pasién histérica. Planteo
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para el mundo global desde América Latina.

Anthropos, Barcelona 2009, 310 pp., 20 €
El intento de desarrollar una filosofia especifica-
mente latinoamericana que, al mismo tiempo,
sirva de puente e interlocutora con la filosofia
europea, tiene en Juan Carlos Scannone uno de
sus representantes mds cualificados. El subtitu-
lo de este volumen, prologado por Jean Ladrie-
re, sintetiza bien la intencionalidad del estudio.
Scannone parte del “Discernimiento filoséfico
de la actualidad histérica”, sin esconder sus raices
teolégicas, que desarrolla en el capitulo segundo,
“Dialéctica de la libertad y discernimiento histé-
rico”, de claras raices en la espiritualidad ignacia-
na, en confrontacién con la dialéctica hegeliana
y la filosoffa de Blondel. Por su parte, el capitulo
primero desarrolla la hermenéutica del acontecer
histérico como un texto, teniendo como trasfon-
do el planteamiento de Paul Ricoeur.
El segundo bloque, “Ensayo de discernimiento de
la situacién actual”, analiza la légica inherente a
las distintas etapas de la sociedad occidental mo-
derna, centrada en la critica al funcionalismo y a
la razén instrumental. A continuacién estudia el
concepto mismo de globalizacién, distinguiendo
entre el hecho y la ideologfa, que desemboca en
el capitulo que estudia la crisis del Occidente eu-
ropeo, vinculando y diferenciando modernidad y
postmodernidad. Ambos estudios no se limitan
a la critica a la ideologfa liberal y la razén instru-
mental, prevalentes en Europa, sino que buscan
alternativas humanizantes a la globalizacién y la
modernidad cultural. Como contrapunto a este
andlisis ofrece un bloque sobre “Los signos de no-
vedad histdrica en América Latina hoy”, que se
centran en “la irrupcién del pobre”, como hecho
que afecta a la vida y las ideologias, y en el “mes-
tizaje cultural”, propio de América Latina y pla-
taforma fundamental para la configuracién de su
modernidad e identidad. Es también el espacio en
el que es posible estudiar las aportaciones de la re-
ligién popular al proyecto de liberacién filoséfica,
politica y econémica y estudiar “el neocomuni-
tarismo como alternativa viable” a la concepcion
neoliberal y la economia de mercado. Finalmente,
se centra en la propuesta de un “nuevo paradig-
ma sociocultural”, en el que propone “el paso del
individualismo competitivo a la comunién” en
la praxis histérico social, analizando las distintas
dimensiones del nuevo paradigma.

El dltimo bloque, “Proyecciones hacia un futuro
alternativo” estudia los “aportes filoséficos para
una teorfa y prictica de instituciones justas”, los
“desafios ético sociales de la regionalizacién en el
marco de la globalizacién” y “las normas éticas”
desde la perspectiva de la interculturalidad. En los
tres trabajos hay un claro trasfondo de la filosoffa
de la comunicacién de cufio apeliano y también
ricoeuriano-levinasiano, aportaciones de la teolo-
gia en lo que concierne al binomio de institucién
y experiencias, una clara contextualizacién del
pensamiento en el marco de la sociedad argentina
y su problemdtica actual, y una reflexion sobre la
universalidad ética y cultural. Una breve conclu-
sién general y un indice bibliografico sobre Scan-
none, obra de A. Fresia, completan el estudio.
No cabe duda de su valor para captar la actual
discusién filoséfica en América Latina, y dentro
de ella la postura comunitarista, interpersonalista
y fenomenolégica de Scannone, sin olvidar sus
claras raices teoldgicas. Quizds peca de acentuar
los contrastes entre la crisis europea y las aporta-
ciones latinoamericanas a un nuevo paradigma,
sin acentuar los elementos comunes de ambas po-
siciones en Europa y América. También echo de
menos una mayor relevancia autocritica a la hora
de plantear la utopia ética, comunitaria y globali-
zadora, asf como mds referencias a las aportacio-
nes de otros autores latinoamericanos. De todos
modos es indudable el valor de esta obra como
sintesis madura de su pensamiento y clarificado-
ra de las corrientes filoséficas que hoy se dan en
América Latina.- J. A. ESTRADA.

SeQuUEIROS, Leandro, El diserio  chapucero.
Darwin, la biologia y Dios. Ediciones Khaf,
Madrid 2010, 208 pp., 14 €

Ediciones Khaf, que surge con descos de ofrecer

“respuestas que conectan contigo”, publica el ter-

cer volumen de la coleccién Expresar teoldgico. Se

trata de un ensayo del profesor Sequeiros, de la

Facultad de Teologia de Granada, que declara en

la introduccidn: “la fe es una experiencia personal

madura que no puede apoyarse en charlatanerfa
demagégica. No hay caminos para demostrar ni
para desautorizar. Creer sigue otros caminos de
racionalidad que van mis alld de las demostracio-
nes” (p. 10). Recogiendo y reformulando algunos
trabajos anteriores (pp. 8-9), se presentan ocho
breves capitulos de 4gil lectura que nos permiten
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enfrentarnos a nuestros desconciertos en lo re-
ferente al didlogo ciencia/fe en estos tiempos de
revisionismos y engafiosos discursos. El titulo,
precisamente (“Disefio chapucero”) quiere neu-
tralizar “determinadas corrientes de pensamiento
religioso e incluso cientifico, para los que cobra
fuerza el disefio de la vida y el universo, y la ne-
cesidad cientifica de demostrar la existencia de
un misterioso ‘disefiador’ —sea Dios, el ordenador
Matriz o una civilizacién extraterrestre—" (p. 7).
Un libro que vamos a agradecer los no entendidos
por su claridad, por situar en el centro las cues-
tiones fundamentales del debate, que se presenta,
ademds, en una original edicién que no sélo lo
hace atractivo, sino que facilita enormemente su
lectura.- J. GUEVARA.

Ubias VALLINA, Agustin, Ciencia y religion. Dos
visiones del mundo. Sal Terrae, Santander
2010, 424 pp., 26 €

El presente volumen es un excelente manual, asi

como una obra de sintesis y de madurez, en la

que se analizan la relacién entre la ciencia y la
religién desde distintas perspectivas. En la In-
troduccion se analizan las caracteristicas, me-
todologia y diversidad de las ciencias, asi como
se define la religion y la teologifa, indicando las
grandes tradiciones religiosas. A continuacién
se estudia el conocimiento cientifico y religio-
so, con especial atencién al positivismo y a la
experiencia religiosa, para desembocar, en el si-
guiente capitulo, en las relaciones entre ciencia

y religién (compatibilidad, complementariedad

e integracién). Un capitulo se centra en el mate-

rialismo cientifico, su vinculacién al naturalismo

y sus perspectivas reduccionistas, subrayando la

incompletud de la ciencia. La perspectiva histé-

rica sobre la ciencia y la fe cristiana es estudiada
desde la patristica y el medievo, estudiando lue-
go el caso Galileo y el nacimiento de la ciencia
moderna. La problemdtica actual se centra en

Cosmologia y creacién, con especial atencién

al “big bang”, y en Darwin y su teorfa de la

evolucién, asi como en el origen de la vida del

hombre, que son problemas que atafien tanto a

la ciencia, como a la filosofia y la teologfa. Los

capitulos finales estudian las preguntas sobre

Dios de los cientificos modernos, la relacién

entre ciencia y ética y los problemas de ciencia,

religién y medio ambiente.
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Es un libro conseguido, claro y pedagégico, ava-
lado por la erudicién y sistematicidad de la obra
y escrito desde un buscado equilibrio entre la
pretensién de mostrar la compatibilidad y auto-
nomia de ciencia y religién, y el rechazo a caer
en una mera apologética. Se muestran los proble-
mas que se plantean entre ambas, la diversidad de
respuestas y las lineas a las que apunta el autor.
Es un libro muy recomendable. Como limitacio-
nes del manual pedirfa una mayor atencién a la
problemdtica filoséfica como puente entre ciencia
y religion (en la linea de los capitulos segundo y
tercero, y menos presente en los otros) y también
una mayor consideracién de la amplia bibliografia
filoséfica, cientifica y teolégica de lengua espano-
la. Es un libro que podria haber escrito un autor
anglosajon, con escasas referencias a la discusién
actual en lengua espafola, aunque no faltan al-
gunas (pocas) notas al respecto.- J. A. ESTRADA.

PISCOLOGIA Y PEDAGOGIA

Cuias, Macarena — ZURITA, José, EmocionArte
con los ninos. El Arte de acomparnar a los nifios
en su emocion. Desclée de Brouwer, Bilbao
2009, 133 pp., 10 €

En el subtitulo estd la clave de la obra: se trata de

acompanfar, y eso es un ‘“arte’. Supone una acti-

tud receptiva ante las emociones de los nifios, que
suelen ser espontdneas y fuertes; y eso presupone
también que no ocultemos nuestras emociones de
adultos, como si eso nos rebajara ante los ninos
o les dafara a ellos. Los autores, que son a la vez
padres y psicoterapeutas, escriben para padres,
educadores, psicoterapeutas y cuidadores. Desa-
rrollan un cuadro de emociones que estructuran
en bésicas y profundas. Las primeras son seis, que
se agrupan en pares contrapuestos: alegria / triste-
za, amor horizontal / miedo légico, poder / rabia.

Las dos emociones profundas son: amor parental

y miedo existencial. En saber sentir y expresar

adecuadamente las emociones radica la diferencia

entre el mero sobrevivir y el auténtico vivir: de
esta conviccién parten los autores, que, por esa
razén, insisten en que este arte con los demds (con
los nifios y adolescentes) presupone una madurez
personal del adulto en este campo.- B. A. O.

FERNANDEZ Soifs, Jests D. — CastiLLo Sanz,
Andrés G., La educacion de calle. Trabajo
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socioeducativo en medio abierto. Desclée de

Brouwer, Bilbao 2010, 182 pp., 12 €
Los profesores Ferndndez Solis y Castillo Sanz
unen la formacién tedrica y la docencia univer-
sitaria con la experiencia como educadores de
calle. El libro estd centrado en la reflexién sobre
las carencias que tiene todavia hoy la educacion
de calle, y, teniendo eso en cuenta, desarrolla sus
contenidos en cuatro partes que atienden, respec-
tivamente, a los fundamentos teéricos de la edu-
cacion de calle, al caso concreto de la Comunidad
de Madrid, a los destinatarios desde el punto de
vista socioldgico y antropoldgico y, como no po-
dfa ser de otra manera, a los proyectos concretos
de educacién de calle, para los que la tltima parte
del libro ofrece pistas de elaboracién. Se afiade,
ademds, una lista bibliogrdfica actualizada. De
gran interés para educadores de calle y para quien,
en el mundo de la educacién, investiga y ensaya
nuevas propuestas.- J. GUEVARA.

HISTORIA

ARBELOA, Victor Manuel, Clericalismo y anticleri-
calismo en Esparia (1767-1930). Una introduc-
cién. Encuentro, Madrid 2009, 363 pp., 19 €

Quizés me influya demasiado mi condicién de

historiador para sefalar algo que puede conside-

rarse como un defecto desde mi punto de vista,
pero puede no serlo si el libro se destina al gran
publico: la ausencia de bibliografia y de notas
en un trabajo sintético tan concienzudo como
interesante. Ciertamente quien quiera enterarse
de las raices del clericalismo y el anticlericalismo
en Espafa entre 1767 y 1930, en este estudio
de Arbeloa encontrard todo lo que necesita para
iniciarse adecuadamente. Es una ldstima que
quien desee profundizar en el tema no reciba del
autor las pistas cientificas necesarias para seguir
adelante, pero siempre se puede confiar en que
el lector sea suficientemente espabilado como
para continuar por otros derroteros lo que tan
acertadamente se inicia en este libro. El autor
nos habla de que estas pdginas son sélo una parte
de un estudio mucho mds amplio que empezaria
con el anticlericalismo en la Hispania de Nerén.

Cuando el resto de este estudio se publique serd

tan bienvenido como éste. Serfa de desear que el

espafiol medio, en el afdn por ampliar su cultura,
leyera este libro de Arbeloa que, ademds de am-

pliar sus conocimientos, lo orientard en buena
medida sobre los entresijos mentales que subya-
cen a una buena parte de la politica espafiola de
nuestros dias.- A. Navas.

Arias CastaNON, Eloy, La primera repiblica en
Sevilla. Secretariado de Publicaciones de la
Universidad de Sevilla, 2009, 607 pp., 40 €

En estas pdginas se presenta un estudio que se
centra en la evolucién del republicanismo federal
en Sevilla, en la etapa del Sexenio Democritico
(1868-1874). La primera parte estd dedicada a la
organizaciéon del Partido Republicano Federal y
la segunda al desarrollo de la Primera Republica.
Especialmente interesante resulta en la primera
parte el sistema organizativo del republicanismo
federal sevillano, las dificultades de organizacién
que tuvo dicho partido, asi como sus relaciones
con el cooperativismo y el internacionalismo.
En el campo de la conflictividad obrera el parti-
do evolucionard desde el republicanismo federal
al internacionalismo. Tras la proclamacién de la
Primera Republica en la ciudad se analizan los
enfrentamientos entre radicales y republicanos,
asf como la evolucién que se produce en el mun-
do obrero, que pasaria del reformismo sindical al
radicalismo politico. A continuacién se estudia
en profundidad el fenémeno del cantonalismo,
deteniéndose naturalmente en las caracteristicas
peculiares que este movimiento tuvo en Sevilla,
asi como a la dispersién que se produjo en sus
propuestas. Gran parte de las frustraciones poli-
ticas que sufrirfa el Partido Republicano Federal
con la llegada de la Primera Republica se deberia
a que este suceso sorprendié al partido sin estar
preparado para comportarse a la altura de lo que
requerfan las nuevas circunstancias. El acopio de
fuentes y bibliografia aportado por el autor es
realmente imponente y sustenta con gran solidez
el contenido del estudio.- A. Navas.

BaLpO LacomBa, Marc, Introduccié a la historia.
Praxi, estructura i canvi. Universitat de Valén-
cia, Valencia 2009, 289 pp., 20 €

En este libro se trata la historia como conoci-

miento y como experiencia. Se analizan los fun-

damentos de la disciplina, c6mo se construye y

los elementos bdsicos del método histérico, que

es considerado como un método cientifico en
todo el sentido de la palabra. También se abordan
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los procedimientos de investigacién y el discurso
historiografico, completidndolos con los modos
diversos de explicar la historia. La metodologia
histérica ocupa una parte muy importante en este
estudio, pero se estudia también la posibilidad de
encontrar una explicacién para la experiencia his-
térica. Para lograr esto se le da una importancia
especial al papel de la accién y la praxis en la his-
toria, asf como a los fundamentos de los sistemas
o las estructuras sociales, con la capacidad que
han tenido de transformar las diferentes socieda-
des que han ido existiendo. El autor nos advierte
de que no hay que confundir este libro con otro
suyo de 1992 y que por eso ha anadido el subti-
tulo de Praxi, estructura i canvi. Segtin él mismo
el contenido de este tltimo varfa sustancialmen-
te como fruto de la maduracién en la reflexién
histérica, operada en él mismo durante los afios
transcurridos desde entonces.- A. Navas.

CARMONA FERNANDEZ, Francisco J. (coord.),
Historia del Cristianismo. Volumen IV: El
mundo contempordneo. Trotta, Madrid 2010,
902 pp., 40 €

El contenido de este volumen se divide en cua-

tro partes. Las tres primeras estdn dedicadas a la

narracién de los hechos por orden cronoldgico,
segtin la secuencia histérica normal de los acon-
tecimientos. La cuarta parte estd dedicada a te-
mas transversales que completan el relato anterior
desde puntos de vista complementarios. Entre
los temas que destacan en la primera parte estd
el andlisis de las repercusiones que tuvo la indus-
trializacién en las formas de vida y en la accién de
la Iglesia Catdlica, asi como también las que tuvo
en las iglesias protestantes. En la segunda parte
se trata especificamente el proceso de descoloni-
zacion y de desarrollo del Tercer Mundo, con su
impacto en las iglesias cristianas. La tercera parte
analiza la globalizacién, la postmodernidad, las
teologfas cristianas al final del milenio y los cam-
bios que se perciben y se prevén en el campo de la
ética teoldgica, con una atencidn especial también
para el fenémeno del didlogo interreligioso. En la
cuarta parte, en los temas transversales, se hace un
estudio muy completo de la realidad de las iglesias
cristianas orientales, unidas a Roma o separadas
de ella. También se analiza el influjo del laicismo

y la laicidad, el papel de las mujeres en el mundo

de la fe y la interrelacién de arte y Cristianismo.
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Con este volumen se completa esta Historia del
Cristianismo que, insertada en el mundo de los
manuales histéricos, tiene una densidad especial y
una originalidad propia que enriquecen el género
con nuevas aportaciones.- A. NAvVAs.

Crrvror, Victoria (ed), Vida y visiones de Hildegard
von Bingen. Ediciones Siruela, Madrid #2009,
299 pp., 35 €

En 1998 se cumplieron novecientos afios del na-
cimiento de Hildegard von Bingen. Esta tercera
edicién de su vida y visiones sigue teniendo para
su autora la misma finalidad que la que la movié a
publicar la primera edicién: presentar a Hildegard
von Bingen y efectuar una primera aproximacién
a su persona y a sus escritos. Estas pdginas contie-
nen la traduccién de la vida de Hildegard que es-
cribié Theoderich von Echternach, asf como una
seleccién de cartas de la biografiada, dirigidas a
personas muy diversas. También se incluyen tex-
tos de sus obras junto con miniaturas explicativas
de sus visiones. Completa este conjunto una se-
leccién de poesias, que no son sino una parte del
gran aprecio que tuvo siempre Hildegard hacia las
manifestaciones artisticas como ayuda o soporte
para la fe, hasta el punto de que compuso tam-
bién musica, subrayando ella misma que todos
estos conocimientos artisticos suyos eran fruto de
sus visiones y no de preparacién humana como
podria suponerse. Uno de los mayores aciertos
del libro consiste en la reproduccién a todo color
de las miniaturas con las que la propia Hildegard
ilustré sus visiones, al objeto de hacerlas mds
comprensibles al lector. Una selecta bibliografia
da al lector realmente interesado por Hildegard
von Bingen la posibilidad de profundizar en su
vida y en su legado.- A. Navas.

CoMes IGLEsIA, Vicent (dir.), Cuidados y consue-
los. Cien arios de Fontilles (1909-2009). Ge-
neralitat Valenciana — Asociacién Fontilles,
Valencia 2009, 382 pp.

Dice el President de la Generalitat Valenciana en la

Presentacién que “Fontilles ocupa un bien ganado

lugar en el corazén de todos los valencianos”. En

este trabajo conmemorativo se justifica dicha afir-
macién ofreciendo una historia de la institucién
desde la primitiva idea del jesuita P. Carlos Ferris

y de su colaborador Joaquin Ballester. La historia

estd distribuida en seis etapas, que ponen de ma-
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nifiesto la evolucién de la iniciativa en funcién, no
s6lo de su dindmica propia, sino de los cambios en
la sociedad, en la politica y en el mismo tratamien-
to de la lepra. Nacié como una institucién con su
patronato propio, formado por seglares, que enco-
mend6 la direccién y gestion a la Compaiia de Je-
sus, a pesar de que los jesuitas tenfan poca tradicion
en el campo hospitalario. Para enmarcar mejor el
amplio estudio histérico de Vicente Comes (que
ocupa las pp. 91-361) se anteponen dos trabajos
histéricos también: uno sobre la beneficencia y la
justicia social (Prof. Feliciano Montero) y otro so-
bre la lepra y la salud publica en Espana (Prof. J. E.
Martinez Navarro).- E L.

Faks Diaz, Enrique, Claudio Lépez Bru Marqués
de Comillas. Marcial Pons Ediciones de His-
toria, Madrid 2009, 413 pp., 21 €

Esta semblanza del segundo marqués de Comillas
pretende ser una biograffa que no eluda los resul-
tados de la investigacion del autor, sin dejarse in-
fluenciar en sentido laudatorio o denigrante. No
concluye si fue un santo, como mds bien parecfan
pensar muchas personas del entorno religioso de
D. Claudio Lépez Bru a su muerte, o si fue un
empresario con comportamientos que un sector
de la opinién achacaba a su firme religiosidad
catélica, mientras otro sector lo consideraba un
empresario mds, con medidas econémicas favora-
bles a sus empleados, quizds mds estratégicas que
fruto de sus convicciones religiosas y por tanto
mids interesadas de lo que pudieran parecer. En
la biografia se resalta la estrecha relacién de D.
Claudio con la Compaiifa de Jests, hasta el punto
de que, de acuerdo con ella, fundé la Pontificia
Universidad Comillas. Precisamente serfan varios
los jesuitas que llegaron a la conclusién de que D.
Claudio serfa canonizable, iniciandose el corres-
pondiente proceso, aunque muy tardfamente, sin
que todavia haya llegado a su término. El autor
procura mantenerse equidistante de los dos en-
foques aludidos mds arriba, aunque con un tinte
de escepticismo, como puede verse en el titulo de
su epilogo: “Usurero o virtuoso, arquetipo o va-
lladar”. En cualquier caso creo que tenemos aqui
una biograffa bien construida que ayudard a pro-
fundizar en esta figura del catolicismo espaiol del
siglo XX, incluso a aquéllos que pensaran conocer
ya suficientemente al segundo marqués de Comi-
llas.- A. Navas.

FeLDMANN, Christian, Hildegarda de Bingen. Una
vida entre la genialidad y la fe. Herder, Barce-
lona 2009, 359 pp., 19,80 €

Hildegarda de Bingen fue una auténtica persona-
lidad en el siglo XII y es especialmente conocida
por las obras en las que relata las visiones que re-
cibié directamente de Dios, segtin su propio tes-
timonio. Esto quiere decir que es apreciada sobre
todo como autora mistica de calidad excepcional.
Pero lo que muchas personas ignoran es la enor-
me libertad de espiritu con la que supo vivir su
fe, sin por ello rozar ni tan siquiera el campo de
la herejfa. Sabia muy bien que la fe no se alimenta
de la sumisién servil a la autoridad eclesidstica,
sino de la fidelidad interna a la conciencia (su
cristiana conciencia), tal y como Dios se la hacfa
sentir en su interior. Por eso, antes de asomarse a
sus obras, yo aconsejo a cualquiera que se intere-
se por ella, que lea esta biografia, ya que a partir
de ese momento es cuando se pueden valorar sus
obras adecuadamente. Las facetas que adornan su
vida son tan numerosas, que atraen inevitable-
mente el interés del lector, por la forma a la vez
amena y precisa con que son presentadas en este
relato. Una vez conocida Hildegarda a través de
una biografia tan bien realizada como ésta, serd el
momento de asomarse a las obras en las que relata
sus visiones, su poesia, su musica, e incluso sus
recetas culinarias.- A. Navas.

Lara PEINADO, Federico — CABRERO PIQUERO,
Javier — CORDENTE VAQUERO, Félix — Pino
CaNo, Juan Antonio, Diccionario de insti-
tuciones de la Antigiiedad. Cdtedra, Madrid
2009, 588 pp., 29 €

Este diccionario de instituciones de la antigiiedad

intenta llenar la laguna producida en todos los pla-

nes de estudio en los terrenos de la historia, sobre
todo los referidos a la historia de la Antigiiedad. Se
intenta con este diccionario que los profesionales
que necesiten echar mano de dichos conocimien-
tos puedan encontrar en sus pdginas una ayuda
fiable y eficaz, al mismo tiempo que de fécil con-
sulta. Igualmente los autores son conscientes de
que un gran sector de los estudiantes de nuestros
dias ignora el trasfondo institucional de muchas
de las obras literarias o artisticas a las que pueden
tener acceso, con lo que se les sustrae la posibili-
dad de comprenderlas adecuadamente. Pero es que
incluso montones de aspectos de la vida cotidiana
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hunden sus raices lejanas en la Antigiiedad, con lo
que un diccionario de este tipo puede establecer
el nexo cultural necesario entre nuestras genera-
ciones y las que forjaron la historia antigua. Estdn
indicados al principio los criterios de transcripcion
de los términos antiguos, de idiomas tan extrafios
para nuestros contempordneos como el sumerio, el
acadio, el egipcio o el griego. La presentacién im-
pecable preludia el valioso contenido que el lector
va a encontrarse en su interior.- A. NAVAs.

MAESTRE, Agapito, El fracaso de un cristiano. El
otro Herrera Oria. Tecnos, Madrid 2009, 302
pp.» 18 €

La Introduccién la abre el autor explicando c6mo

lleg6 a embarcarse en el estudio cuyos primeros

frutos recoge este libro. Siendo profesor de filo-

soffa en la Universidad Complutense oposité a

cdtedra en la Universidad de Almeria, pero, tras

ganar la plaza, fue desposeido de ella mediante

turbios manejos. Su vida dio entonces un giro y

comenzd a frecuentar las tertulias radiofénicas y

las pdginas de diferentes diarios. De esos contac-

tos surgid la oportunidad de investigar la vida de

Angel Herrera Oria. Y asi nacié este libro, que,

més que un estudio biografico, es un ensayo que

busca comprender las claves de su personalidad.

Y cree encontrarlas en el deseo de compaginar la

obediencia al poder constituido y la resistencia

a las leyes injustas, lo que fue juzgado por unos

como cinismo y por otros como realismo. Herre-

ra, sin embargo, pensaba que de ese modo con-
tribufa a crear buenos ciudadanos, una preocupa-
cién que orienta toda su vida, antes y después de
ser ordenado sacerdote. Pero es ahi donde Herrera
fracasd, con un fracaso que es el de la Segunda

Republica e incluso el de la democracia. El au-

tor adopta como método de su investigacién el

andlisis de cdmo otras personalidades coetdneas

y de distinta orientacién ideoldgica entendieron

el pensamiento y los propésitos de Herrera: con-

cretamente Azafia, Juan I. Luca de Tena, J. M.

Gil Robles, Ortega y Gasset, Bergamin y Zubiri.

Y no olvida estudiar también la huella que dejé

Herrera en la evolucién intelectual de Lain En-

tralgo y su ruptura con el régimen franquista. Se

puede hablar de fracaso de Angel Herrera, pero
este fracasé no descalifica su persona ni le resta

valor; mds revaloriza y engrandece su figura.- 1.

CAMACHO.
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MaqQuiavero, Nicolds, Historia de Florencia. Tec-
nos, Madrid 2009, LII + 488 pp., 25 €

La coleccién “Clésicos del Pensamiento” incorpo-
ra este nuevo titulo, que permite por primera vez
disponer del texto integro en castellano de una
importante, aunque menos conocida, obra de
Maquiavelo (1469-1527). Florencia fue emporio
de la familia de los Médici. Fue precisamente Ju-
lio de Médici, que llegarfa a Papa en 1523 con el
nombre de Clemente VII, quien encargé esta his-
toria a Nicolds de Maquiavelo en 1520. La obra
sélo estarfa concluida en 1525, dos afios antes
de la muerte de su autor. Maquiavelo, que habia
prestado muchos servicios a la ciudad por encargo
de los Médici, tuvo que afinar mucho su pluma
para agradar a quienes le hacian el encargo y no
traicionar la verdad histérica ocultando la deriva
autoritaria que dicha familia habfa ido introdu-
ciendo en el gobierno de Florencia. La primera
parte de su obra se remonta a los origenes de la
ciudad, aspecto que inicialmente habfa excluido
de su plan; la segunda abarca el periodo compren-
dido desde 1434, fecha en que Cosme de Médici
volvié de su destierro para comenzar la etapa de
mayor esplendor de la ciudad. La tesis de fondo
que Magquiavelo desarrolla ya estaba algunos anos
antes en su obra mds conocida, £/ principe (1513):
que la historia es el resultado de la accién de los
seres humanos los cuales actian como personas
libres. El estudio preliminar y las notas de esta
edicién corren a cargo de Félix Fernindez Murga,
estudioso del humanismo italiano; se ahade ade-
mds un estudio del contexto de la obra, firmado
por Félix Gilbert, que fue profesor del “Institute
for Advance Study” de Pricenton.- E L.

MARINA, José Antonio — RODRIGUEZ DE CASTRO,
Maria Teresa, La conspiracion de las lectoras.
Anagrama, Barcelona 2009, 280 pp-, 18 €

En un tono divulgativo y partiendo de sus estu-

dios sobre “inteligencia social”, el profesor Mari-

nay su colaboradora, M. T. Rodriguez de Castro,
presentan la historia del Lyceum club femenino de

Madyrid, una institucién nacida en Madrid en

1926 y que dej6 de funcionar cuando comenzd

la guerra civil. Los autores tildan la institucién de

“una conspiracién femenina para adelantar el re-

loj de Espafia” (p. 13), por cuanto se trat6 de una

iniciativa para mejorar la situacién de la mujer
espafiola a través de la educacién. La promotora
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de la implantacién de esta institucién en Espafia
(porque Lyceum se conocfan entonces en las prin-
cipales ciudades de Europa) fue Marfa de Maeztu
que, desde el primer momento, encontrd apoyo
en Victoria Kent y pertenecieron y participaron
activamente en sus actividades e iniciativas Zeno-
bia Camprubi, Maria Lejdrraga, M? Teresa Ledn,
Ernestina de Champourcin... Pero, “aunque las
universitarias, las profesionales, las vanguardistas
forman la parte mds espectacular del Lyceum, hay
otro grupo numeroso que, desde el punto de vista
sociolégico resulta extremadamente interesante
[...] yo las llamo las maridas de sus maridos, por-
que, como ellos eran hombres cultos, ellas venian
a la tertulia la contar lo que habfa oido en casa’
(p- 93). Un libro muy interesante, no sélo porque
muestra una pujante iniciativa por la educaciéon
de las mujeres en los afios treinta del pasado siglo,
sino también, porque como reconocen los auto-
res: “‘en una época globalizada serfa estupendo
poder organizar un Lyceum a escala mundial” (p.
230). Para todos los amantes de la historia y de la
educacién.- J. GUEVARA.

MarTiN HERNANDEZ, Francisco — MARTIN DE LA
Hoz, José, Historia de la Iglesia en Espana. Pa-
labra, Madrid 2009, 316 pp., 23 €

Esta historia sintética de la Iglesia en Espafia pue-

de ser de una gran utilidad para quien se quiera

iniciar en el conocimiento de la historia de nues-
tra fe, as{ como de las consecuencias que dicha fe
ha tenido para la vida de los pueblos de la penin-
sula. Para evitar sobrecargar el libro los autores
avisan que han suprimido a propésito las notas a
pie de pdgina. En cambio, han presentando una
bibliograffa selecta, ordenada por épocas, con un
apartado dedicado a obras generales y otro que
selecciona las obras que mejor pueden ampliar la
historia de las relaciones de la Iglesia espafiola con

América, que puede servir de aliciente y de orien-

tacién a quien quiera ahondar en el conocimiento

de la historia de la Iglesia en Espania. Han preten-
dido mantenerse en el campo de la historiografia

y no pasar al de la teologfa de la historia. Eso no

quita el hecho de que sus conocimientos teold-

gicos les han servido, y mucho, para el correcto
enfoque de los hechos que se narran a través de es-
tas pdginas, aunque sin desviarse hacia la teologia
de la historia, que pretenden evitar expresamente.
Al final del volumen se afiade una cronologia de

los hechos mds importantes, esencial para buscar
acontecimientos sefialados, sobre todo por parte
de los lectores menos iniciados en el tema. Am-
bos autores confiesan que han pretendido seguir
el consejo de Juan Pablo II que pedia a Europa
que se animara a conocer sus raices. En este caso
ellos nos muestran las raices de la fe en Espana y
también el rastro que esta fe ha dejado en nues-
tras tierras, que es todavia en nuestros dfas mucho
mayor de lo que podria suponerse.- A. Navas.

Ramrerro, Liliana, Virginia Woolf: La vida en la
escritura. Narcea, Madrid 2009, 225 pp., 19 €
La autora de estas pdginas se acerca a una de las fi-
guras sefieras de la literatura elaborada por mujeres
en el siglo pasado y, desde una distancia-cercania
que sorprende e inquieta, escudrina, al hilo de
las principales obras de la escritora, la capacidad
de la Woolf de gestar los sentimientos y los actos
més extraordinarios en la simple cotidianidad de
la vida, descubriendo la fuerza y la ironfa que re-
zuma esa cotidianidad, cuando ésta se apega a las
relaciones que las mujeres woolfarianas son capaces
de entablar; relaciones, con frecuencia, cargadas de
desasosiego, de sospecha, de ternura o simplemen-
te de busqueda de sentido. Rampello llega hasta las
urdimbres mds sutiles de los personajes de la Woolf
v, bajo el escarpelo de su critica, tan narrativa como
exegética, pone rostro y figura a los sentimientos
mds hondos, confesables e inconfesables, de los
personajes que la escritora inglesa ided. La rebel-
dfa, el acento poético, la inteligencia, el amor a la
vida, la tragedia... que entretejen la vida familiar
de los personajes woolfarianos estdn tan presentes
en esta obra como en las que sirven de fundamen-
to al estudio a la autora. ;Nos encontramos ante
un ensayo novelado o una novela articulada con la
precision de una seria investigacion literaria? Los
lectores/as que se acerquen a estas paginas podrdn
decidir. Lo que si estd claro es que se trata de una
rica contribucién a la ya de por si rica obra sobre
la obra de la que estd considerada como una de
las mejores, sino la mejor, escritora inglesa del
siglo XX. Atrayente y emotiva obra la de Liliana
Rampello, de principio a fin. Tan identificada la
investigadora con la escritora que estudia y con las
obras que investiga, que bien podria servirnos de
gufa para conocer y amar, o bien temer y escapar,
de todo el universo de mujeres en relacion creado
por Virginia Woolf. Pero ;quién teme a Virginia
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Woolf2 O mejor dicho, ;quién puede no amar a

Virginia Woolf?- T. LESN.

RiBoT, Luis (dir), Carlos II. El rey su entorno corte-
sano. Centro de Estudios Europa Hispdnica,
Madrid 2009, 367 pp., 52 €

Luis Ribot retine en este volumen una serie de

ensayos con los que el lector puede tener acce-

so al estado actual de las investigaciones sobre el
reinado de Carlos II, conocido todavia de forma
mds bien sesgada, por la abundancia de t6picos
surgidos en torno a la persona del rey, sobre todo
por sus numerosos achaques de salud. La rique-
za anadida que supone la gran abundancia y la
calidad de las ilustraciones que contiene el libro,
contribuye a dar una idea mds completa de este
ultimo reinado de los Austrias espafioles. El libro
se estructura en torno a tres ejes: en el primero se
estudia al monarca como persona, su formacién,
su concepcion del poder, su circulo familiar y de
amistades y las opiniones sobre ¢l con motivo de
su muerte o posteriormente; en el segundo se pre-
senta la imagen artistica del rey y el arte cortesano
de su reinado; en el tercero se presenta la actua-
cién del rey més alld de su dmbito familiar. Estos
tres ejes contienen informacién que bien podria
clasificarse en cualquier otro eje de aquél en que
estdn situados, por su intima relacién entre si.

Por todo lo dicho esta monografia de Carlos II

se convierte en punto de referencia obligado para

quienes quieran volver sobre su reinado y lo que
supuso en la historia de Espafa.- A. Navas.

SAN MARTIN MonTiLLA, M2 Nieves, Matilde
Huici Navaz. La tercera mujer. Narcea, Ma-
drid 2009, 221 pp., 17,50 €

Visualizar el talante de una mujer plurifacética

y comprometida con la realidad delirante que le

tocé vivir, y hacerlo desde ese lugar relegado que

le otorgé la historia reciente de nuestro pafs, no
parece tarea fécil, pero la autora de esta investi-
gacién biografica sobre una de las “mujeres de la

Republica”, Matilde Huici Navaz, ha penetrado

en los entresijos de esa vida, a mi modo de ver,

de manera tan prolija como atrayente. La inten-
cién de la autora era sacar a la luz a la mujer que
habia quedado @ lz sombra de otras reconocidas
activistas de su época: Clara Campoamor, Con-
cha Pena o Victoria Kent. Leida esta obra, “la ter-
cera mujer” ya no serd una desconocida exiliada,
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sino una mujer que hizo suya la causa feminista y
los ideales sociales que no llegaron a cuajar en la
inestable II Republica espafiola, aunque echaron
raices suficientes como para ser hoy considerados
irrenunciables en nuestra convivencia socio-poli-
tica: proteccién de menores en riesgo de abando-
no, atencién a los discapacitados y a los jévenes
avocados a la delincuencia y a la marginacién
social... Siguiendo la vida, la obra y el exilio de
Matilde Huici, se descubre a la mujer compro-
metida y luchadora, experta en psicopedagogia,
cuyos planteamientos educativos, sociales y poli-
ticos son de gran actualidad y, muchos de ellos,
todavia no alcanzados ni mucho menos supera-
dos. En suma, el libro puede ser fuente de estudio
e investigacion para quienes estén interesados en
los temas mencionados y, obviamente, en temas
de género.- T. LEON.

StaRk, Rodney, La expansion del cristianismo. Un
estudio socioldgico. Trotta, Madrid 2009, 219
pp-» 20 €

Rodney Stark es socidlogo y especialista en Estu-

dios Comparados sobre la Religion, pero no es es-

pecialista en Nuevo Testamento ni es historiador,
aunque confiesa que la historia ha sido una de las
grandes aficiones de su vida. Reconoce también
que este libro nunca fue su “preocupacion princi-
pal” (pdg. 14), a pesar de lo cual ha venido publi-
cando versiones anteriores de los distintos capitu-
los que lo componen en diferentes revistas desde

1985 hasta 1996, fecha en que el libro vio la luz

(Princeton University Press). Los diez capitulos

de que consta el libro abordan distintos aspectos

de la expansién del cristianismo en los primeros
siglos (hasta el V, aproximadamente). Lo que es
comun a todos es el recurso a un mismo méto-
do: los estudios de la sociologia comparada de
las religiones aplicados a distintos movimientos
religiosos del pasado y de hoy. Los temas estudia-
dos son tan diversos como: la “aritmética” demo-
gréfica hasta el afio 350, el éxito de la expansion
del cristianismo en la didspora judia, el papel de
la mujer en la Iglesia primitiva, la base social del
cristianismo primitivo, la implantacién del cris-
tianismo en las grandes ciudades (mejor que en
las zonas rurales) y las respuestas que ofrecia a las
condiciones de estas, la realidad de las persecucio-
nes y los motivos que llevaron a muchos al mar-
tirio. Todas estas cuestiones son iluminadas desde
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el método propuesto, aplicado de forma rigurosa
y hasta drdstica a veces, con sugerencias que co-
rrigen determinadas interpretaciones histdricas al
uso.- [. CamacHo.

ZABALA 'Y LERA, Pio, Esparia bajo los Borbones. Ins-
titucién Fernando el Catélico (CSIC), Zara-
goza 2009, CXI1+380 pp., 35 €

Carolina Rodriguez Lépez reedita una obra histo-

riogrifica emblemdtica del pasado reciente espa-

fiol, obra de Pio Zabala y Lera, con caracteristicas
muy peculiares, tanto que las ideas que en este
estudio histérico se vierten fueron aprovechadas
por el franquismo para legitimarse de cara a una
regeneracién de Espana que se consideraba indis-
pensable tras el fracaso de la Segunda Republica

Espafiola. Pio Zabala se inserta en la tradicién mo-

ndrquica espaola tal y como se concebia en el siglo

XVI, o sea, como una autoridad firme y capaz de

conducir los destinos de la nacién por encima de

veleidades personales. Una autoridad que recogiera
lo més caracteristico de la tradicién espafiola, en
la que lo catdlico era inseparable de todo el tejido
social espafiol, para que la nacién fuera fiel a su
propio destino y a su propio papel en el mundo.

Con este concepto estd claro que a Pio Zabala la

venida de los Borbones a Espafia le parece una

auténtica desgracia, incluso reconociendo la valfa
de algtn que otro monarca, como serfa el caso de

Carlos ITI. Al no encontrar en su tiempo reyes del

tipo que ¢él postulaba, se incliné por la figura de

caudillos (tipo Maura o Franco) que recogieran la
antorcha de los reyes espanoles del XVI. Este tipo
de historiograffa sirvié como soporte al régimen de

Franco y constituy6 la Ginica manera aceptable de

interpretacion histérica de Espana después de la

guerra, durante bastante tiempo, como se puede
comprobar en sus discipulos. Todo este enfoque es
mérito de Carolina Rodriguez Lépez, que nos per-
mite con su introduccién valorar adecuadamente
la obra de Pio Zabala y su influjo en la Espafa de
Franco.- A. Navas.

CIENCIAS SOCIALES

MaaLou¥, Amin, E/ desajuste del mundo. Cuando
nuestras civilizaciones se agotan. Alianza, Ma-
drid 2009, 240 pp., 19,50 €

Nuestro mundo estd lleno de desajustes. Pero no

todo es malo en él. El progreso en muchos cam-

pos es evidente. Ahora bien, la evolucién de las
sociedades en el siglo XX ha sido errdtica, trdgica-
mente inadecuada: y el primer desajuste es el que
se da entre una positiva evolucién material y una
més que problemdtica evolucién moral. Victorias
engafiosas, legitimidades extraviadas, certidum-
bres imaginarias: estas tres expresiones, que dan
titulo a las tres partes en que estd dividido este
ensayo, expresan bien las paradojas y los desajus-
tes que quiere denunciar el autor. Amin Maalouf
es libanés exiliado en Francia: esta doble circuns-
tancia le da una sensibilidad especial para vivir
el conflicto entre el mundo 4rabe y Occidente,
y también para abordar la espinosa cuestién de
las identidades de los pueblos. El libro se lee con
agrado, porque el estilo es 4gil y preciso, contun-
dente. Las critica son fuertes, pero el tono que las
inspira tiene algo de esperanzador, que el autor
quiere transmitir a sus lectores.- I. CAMACHO.

Paramio, Ludolfo, La socialdemocracia. Los Libros
de la Catarata, Madrid 2009, 85 pp., 14 €
Con la revolucién comunista de 1917 socialde-
mocracia pasé a significar socialismo no revolu-
cionario o reformista; tras la caida del muro de
Berlin socialdemocracia se entiende como socia-
lismo democrdtico, de busqueda de la igualdad
social en condiciones de libertad. La socialdemo-
cracia siempre ha querido distanciarse del socia-
lismo revolucionario sin renunciar a su espiritu,
para desde ¢l humanizar el capitalismo. En este
libro breve y de sintesis Ludolfo Paramio, que
ha trabajado en el PSOE y en los gobiernos es-
pafioles constituidos por este partido, traza una
vision de la socialdemocracia siguiendo un pro-
cedimiento histérico. Para ello sefala cuatro
etapas. La primera llega hasta la segunda guerra
mundial: es la larga época de crecimiento de los
partidos socialdemdcratas gracias al empuje y a
la aportacién del movimiento obrero. La segunda
se inaugura en la posguerra, cuando el proyecto
socialdemécrata desborda las aspiraciones de las
clases obreras y pasa a ser un modelo de sociedad,
que se generaliza con apoyos multiples en Europa
Occidental y en otros paises. La tercera coincide
con el ciclo conservador que se desarrolla desde
la crisis de los afios 1970 y arrecia tras la caida
del comunismo, precisamente cuando la coyun-
tura pareciera favorecer a la socialdemocracia. La
tltima es el presente, tras la crisis de 2007-2008

Proyeccion LVII (2010) 201-226



224 BOLETIN BIBLIOGRAFICO

que parece revelar las debilidades del modelo neo-
liberal y ofrece nuevas oportunidades a la social-
democracia.- [. CamacHo.

SEOANE, Julio — MoUGAN, Juan Carlos — Laco,
Juan Carlos, La democracia como un estilo de
vida. Siglo XXI, Madrid 2009, 382 pp., 20 €

El titulo de este libro es sugerente: apoya la idea
de que la democracia no puede reducirse a un
conjunto de instituciones y procedimientos que
sirven de cauce a la convivencia politica, porque
todo eso se vacia de contenido cuando no va ali-
mentado de la savia de eso que podemos llamar un
talante o un estilo de vida. La experiencia nuestra
y de otros confirma de sobra esta conviccién. Y
tal planteamiento tiene dos consecuencias que
sirven de coordenadas a este libro: hay que hablar
de virtudes democrdticas o civicas; tales virtudes,
ademds, no son innatas sino que exigen una edu-
cacion. Los tres autores de esta obra, profesores en
las universidades de Alcald de Henares y de Cédiz,
han trabajado el tema en el marco de un proyecto
de investigacién financiado por la Comunidad de
Madrid. Desarrollan sucesivamente tres aspectos:
el marco ético (el perfeccionismo moral, o teo-
rfa que defiende el desarrollo moral como hori-
zonte y tarea de todo ciudadano), la educacién
para la democracia (que ha de ser critica, creativa,
cuidante), las virtudes civicas o democrdticas (el
debate suscitado en torno a ellas). En los tres au-
tores estdn presentes las reservas del pensamiento
posmoderno frente a la politica y a la participa-
cién.- I. CamacHo.
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LIBROS RECIBIDOS!

Awvarez Tarpfo, M. - ViLia, R., El precio de la exclusién. Encuentro, Madrid 2010, 320 pp.

ArtIGAS, M. - GLICK, T. E - MARTINEZ, R. A, Seis catdlicos evolucionistas. El Vaticano frente
a la evolucion (1877-1902). Catélica, Madrid 2010, 448 pp.

BASTANTE, ]., Mdrtires por su fe. Esfera Libros, Madrid 2010, 278 pp.

BiancHhr, E., Por qué orar, cémo orar. Sal Terrae, Santander 2010, 109 pp.

Brown, R. E., El evangelio y las cartas de Juan. Desclée, Bilbao 2010, 224 pp.

CLaVERAS, M., La Pasion de Cristo en el cine. Encuentro, Madrid 2010, 384 pp.

CORTINA, A., Justicia cordial. Trotta, Madrid 2010, 152 pp.

Diccionario de Ciencias de la Educacidn. CCS, Madrid 2010, 1.232 pp.

Farias, V., Heidegger y su herencia: los neonazis, el neofacismo y el fundamentalismo isldmico.
Tecnos, Madrid 2010, 328 pp.

FERNANDEZ, A., Teologia dogmidtica: Curso fundamental de la fe catdlica. Catélica, Madrid
2010, 1.067 pp.

Garcia TRAPIELLO, |., Importancia y enigma del profetismo biblico. San Esteban, Salamanca
2010, 276 pp.

GARRALDA, ]., Desenterrar y vivir el Evangelio. Desclée, Bilbao 2010, 256 pp.

GARRETT, B. Borja, espiritu universal. Alianza, Madrid 2010, 184 pp.

GREGORIO MAGNO, Vida de san Benito y otras historias de santos y demonios. Didlogos. Trotta,
Madrid 2010, 300 pp.

GRON, A., ;Qué debo hacer? Respuestas a las preguntas que plantea la vida. Sal Terrae,
Santander 2010, 232 pp.

Loz, M., ;Estamos locos? Una vision amena de la psicologia. Sal Terrae, Santander 2010,
239 pp.

MartiN GaviLLErO, M. C., Mujeres en el siglo XXI. Identidad, opciones, desafios. Sal Terrae,
Santander 2010, 150 pp.

Magrting, C. M., Pruebas y consolaciones del sacerdote. Sal Terrae, Santander 2010, 142 pp.

Marring, C. M., Las alas de la libertad. El hombre que busca y la decision de creer. Sal Terrae,
Santander 2010, 110 pp.

Marring C. M., La Compania del Padre Hoyos. Contexto jesuitico y devocion al Sagrado
Corazon. Sal Terrae, Santander 2010, 176 pp.

MORALES, J., Newman 1801-1890. Rialp, Madrid 2010, 479 pp.

NEuscH, M., El enigma del mal. Sal Terrae, Santander 2010, 190 pp.

OTON, J., Relatos con vivencia. Relatos de interior. Khaf, Madrid 2010, 118 pp.

Pixaza, X., El camino de la paz. Una vision cristiana. Khaf, Madrid 2010, 336 pp.

PIRERO, A., Apderifos del Antiguo y del Nuevo Testamento. Alianza, Madrid 2010, 544 pp.

! La revista se reserva el derecho de recensionar de la lista de Libros recibidos aquéllos que juzgue de mayor
interés de cara a sus lectores, a no ser que hayan sido expresamente solicitados por ella.
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PotestA, G. L., El tiempo del apocalipsis. Vida de Joaquin Fiore. Trotta, Madrid 2010, 456
pp-

SARANYANA, J.-L., Sobre la muerte y el mds alld. Medio siglo de debate escaroldgico. Eunsa,
Pamplona 2010, 234 pp.

SmrtH, G., “..al volver, vuelven cantando”. Mi vida con los refugiados. Sal Terrae, Santander
2010, 270 pp.

URIARTE, ]. M., Una espiritualidad sacerdotal para nuestro tiempo. Sal Terrae, Santander
2010, 150 pp.

VIVALDELLY, G., Mujer, ;Por qué lloras? Las preguntas de Dios al hombre. San Pablo, Madrid
2010, 208 pp.

ZamBONIN, E, Chiara Lubich. Su herencia. San Pablo, Madrid 2010, 208 pp.
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La revista Proyeccion acepta trabajos originales sobre temdticas que representan su
interés principal: aquellas que afecten directa o indirectamente a la teologia en su
didlogo con la cultura actual.

Los trabajos para la revista Proyeccién deben presentarse en formato digital. Se tratard
de trabajos originales, que no hayan sido publicados previamente ni aceptados para
su publicacién en el mismo o en otro idioma. El original debe presentarse totalmente
terminado, para evitar correcciones o afiadidos en las pruebas, y deberd adaptarse a las
instrucciones dadas por la revista. Los articulos serdn presentados en lengua castellana,
pero pueden incluir citas textuales en otros idiomas.

La colaboracién deberfa tener una extensién promedio de 10.000 palabras DIN A4,
incluido el aparato critico, a espacio sencillo y en fuente Garamond 12pt. Ha de
presentarse el original impreso por una sola cara y en formato digital.

En la primera pdgina de los articulos o de las notas deberd constar: a) Titulo del articulo
en espanol y su versién en inglés. b) Nombre, apellidos y adscripcién institucional
del autor o lugar de trabajo, si lo tiene. ¢) Direccidn particular, teléfono y correo
electrénico. Este correo electrénico figurard, junto con los datos del apartado b), en la
primera pdgina del articulo en su edicién impresa o digital. d) Fecha de finalizacién
del trabajo. €) Un resumen del articulo de hasta 100 palabras, redactado en espanol e
inglés, que contenga los aspectos y resultados esenciales del trabajo, asi como una lista
de palabras clave en ambos idiomas, en niimero no superior a cinco. En la medida de
lo posible, se evitard que estas palabras clave coincidan con las del titulo del articulo.

Los manuscritos serdn evaluados por un miembro del Consejo de Redaccién y por un
censor externo designado por el Consejo de Redaccién de la revista. Sus dictdmenes serdn
comunicados al autor. Una vez aceptados, los trabajos quedan como propiedad de la revista
Proyeccién y no podrén ser reproducidos, parcial o totalmente, sin su autorizacion expresa.
Los autores que, habiendo superado el proceso de seleccion, publiquen en nuestra revista,
ceden en exclusiva a la revista Proyeccién los derechos de explotacién de los que son titulares,
pudiendo la revista publicarlos en cualquier soporte, asi como ceder a su vez dichos derechos
de explotacién a un tercero. La revista en la actualidad no ofrece ninguna remuneracién
econdmica a los autores. En algunos casos, se pedird la colaboracién de los autores para la
correccién de errores tipograficos en las pruebas galeradas de los articulos. Debe tenerse en
cuenta que no es éste el momento de corregir el estilo o el contenido del articulo

Las referencias bibliogréficas han de introducirse en forma de notas a pie de pdgina.
Deben observarse estos criterios para citar la bibliograffa:

—Para los /ibros: inicial(es) del nombre y apellido(s) del autor en VERSALITA;
titulo del libro en cursiva; ciudad y ano de edicién en formato normal; ndmero(s)
de pdgina(s) citada(s). Pe.: G. L. MOLLER, Dogmudtica. Teoria y prictica de la teologia,
Herder, Barcelona 1998, 17-23.



VIIL

VIIL.

IX.

—Para los articulos: inicial(es) del nombre y apellido(s) del autor en VERSALITA;
titulo del articulo en formato normal y entrecomillado; titulo de la revista en cursiva,
precedido por dos puntos; nimero del volumen; afio entre paréntesis; nimero(s) de
pdgina(s) citada(s). Pe.: T. H.TROEGER, “Traveler Passing Through: the surprise of
resurrection”: Lexington Theological Quarterly 36 (2001) 81-98.

—Para las voces de diccionarios o colaboraciones en obras: inicial(es) del nombre
y apellido(s) del autor en vERsALITA; titulo de la voz o colaboracién en formato normal
y entrecomillado; precedidos por una coma y “en”, inicial(es) del nombre y apellido(s)
del autor/editor del diccionario en vERsALITA; titulo del diccionario en cursiva; ciudad y
afio de edicién en formato normal; niimero(s) de pgina(s) o columna(s) citadaf(s). Pe.:
C. Granapo, “Tertuliano”, en X. Pikaza — N. SiLaNes (eds.), Diccionario teoldgico.
El Dios cristiano, Sec. Trinitario, Salamanca 1992, 1353-1358; J. FonT, “Los afectos
en desolacién y en consolacién: lectura psicolégica’, en C. ALEMANY, - ]. A. GARCiA-
MonGe (eds.), Psicologia y Ejercicios ignacianos. I, Mensajero-Sal Terrae, Bilbao-
Santander 1991, 141-153.

—DPara las referencias electrénicas: se siguen los criterios bdsicos y se hace
constar siempre: después de autor y titulo, (en linea); direccién web y, entre paréntesis,
el dia de la consulta: G. L. MULLER, Dogmiitica. Teoria y prdctica de la teologia (en linea),
Barcelona 1998, http://www.facte.org/miill/dog (Consulta del 15 de Enero de 2008).

—Las abreviaturas de referencia habituales han de tener este formato: cf., o.

c., ibid.

La colaboracién es sometida a la valoracién del consejo de redaccion de la revista. En el
caso de que proceda, se le indicard al autor la aceptacién de su trabajo y las sugerencias
para posibles correcciones de fondo o forma.

El autor de la colaboracién debe enviar algunos de sus datos curriculares mds
importantes y un breve sumario del articulo.

A cada colaborador se le remitirdn diez separatas de su trabajo y un ejemplar del
ndmero correspondiente de la revista.

Para el envio del trabajo o la solicitud de informacidn, dirfjase a:

Pablo Ruiz Lozano, sj
Revista Proyeccién
Facultad de Teologfa
Apartado 2002
18080 Granada (Espania)
proyeccion@teol-granada.com

Tel. +34 958 18 52 52










ISSN (478-6378

Prof, Vicenle Callito, 15 (Campus Llstivessd tario de Carticja ) - 150017 GRANADA
Aparrimifo ie correes, 2002 = 18050 GRANADA
SECRETARIA: #34 958 162 486:* CENTRALITA: +34 938 185 152 * Furx: #34 958 162 559
Correo ¢! infoRtteol-granadi.com = o teol-graadacom




