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E1L SIGNO SENSIBLE EN EL SACRAMENTO
DEL MATRIMONIO

Estanislao Olivares D Angelo, s

Sumario: Los sacramentos se han definido  Summary: Sacraments have been defined as

como signos sensibles y eficaces de la
gracia invisible. El autor del articulo hace
un recorrido histérico por la teologfa del
sacramento del matrimonio analizando
como se ha entendido a lo largo de los
siglos este signo. Un andlisis a través de
las principales teologias permite una me-

a sensible and an effective sings of the
invisible grace. The author of this article
makes an historical run through the sa-
crament of matrimony analysing how this
sing has been understood through the
centuries. An analysis of the main theo-
logies allows us a better understanding

of the sacramental value of Christian
marriage.

jor comprension del valor sacramental del
matrimonio cristiano.

Palabras clave: sacramento del matrimonio, Key words: Sacrament of matrimony, sensible
signo sensible, historia de la teologfa. sing, history of theology..

Fecha de recepcién: septiembre de 2009

Fecha de aceptacion y versién final: diciembre 2009

La Constitucién Apostélica Sacramentum Ordinis, 30 noviembre 1947, de Pio
XII, recoge la definicién de sacramento, comtinmente aceptada en la teologfa catélica:
“los sacramentos de la Nueva Ley, puesto que son signos sensibles y eficaces de la gracia
invisible, deben significar la gracia que producen y producir la que significan™.

Por tanto, también el sacramento del matrimonio debe ser un signo sensible
que signifique la gracia comunicada a los contrayentes que reciben ese sacramento.

¢Cudl es ese signo sensible en el sacramento del matrimonio que significa la
gracia que el sacramento confiere?

Se dice comtinmente que hasta el siglo XII no apareci6 en los textos conciliares
el matrimonio enumerado entre los demds sacramentos; por tanto, hasta esas fechas no

' AAS 40 (1948) 5. DENZINGER-SCHONMETZER, Enchiridion symbolorum, ed. 35, Herder, Barcelona 1967,
ne 3858 {2301}, 765.
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10 ESTANISLAO OLIVARES D'ANGELOQ, §]

podemos encontrar alguna indicacién sobre el signo sensible sacramental del matrimo-
nio.

En los primeros afios de ese siglo XII encontramos un autor, Ivo de Chartres,
que relaciona de algiin modo, quizds por vez primera, el signo sensible del matrimonio
con el amor mutuo de los esposos. Dice asi:

“Decimos que no es matrimonio, el que no contiene el sa-
cramento de Cristo y de la Iglesia. Y no parece que en abso-
luto lo contiene la unién del varén y de la mujer en la que
no se observa el precepto del amor™.

Pero es Hugo de San Victor (f 1141) el pionero en la explicacién doctrinal del
sacramento del matrimonio y de su signo sensible, al indicar que el amor mutuo de los
esposos es signo del amor y gracia de Dios que se comunica a los esposos en este sacra-
mento; escribe, en su tratado De los sacramentos de la fe cristiana:

“Y este mismo amor, por el que el varén y la mujer se unen
en sus animos en la santidad del matrimonio, es sacramento,
y signo del amor por el que Dios se une intimamente al alma
racional por la infusién de su gracia y la participacién de su
espiritu™.

Por tanto, segiin Hugo de San Victor, el amor del varén y de la mujer, que los
une en la santidad del matrimonio, es en el sacramento del matrimonio signo del amor
por el que Dios se une al alma racional por la infusién de su gracia y la participacién de
su Espiritu; el amor, pues, que manifiestan los cényuges es signo de la gracia que Dios
les comunica en su pacto conyugal.

1. El Maestro de las Sentencias

Pero, pocos anos después escribe Pedro Lombardo ( 1160) su Libro de las
sentencias, y en ¢él, al tratar del sacramento del matrimonio, habla s6lo del consenti-
miento de los cdnyuges, e indica que ese consentimiento significa la “cépula espiritual
de Ciristo y la Iglesia’; no percibe en el amor conyugal el signo sacramental del amor
entre Dios y el alma, como habia indicado Hugo de San Victor. Dice Pedro Lombardo:

“El matrimonio es sacramento y signo sagrado y de cosa sa-
grada, esto es, de la unién de Ciristo y la Iglesia, como dice el
Apéstol [...]. Asi como la unién entre los conyuges es segtin el
consentimiento de sus almas y segtin la unién de los cuerpos,

2 Yves pe CHARTRES, PL 162, ep. 242, col. 250
3 Huco DE SAN VICTOR, De sacramentis christianae fidei, Liber 2, Pars 11. PL 176, col. 482.

Proyeccién LVII (2010) 9-24



EL SIGNO SENSIBLE EN EL SACRAMENTO DEL MATRIMONIO 11

asi también la Iglesia se une a Cristo por su voluntad y por su
naturaleza, porque quiere lo mismo que El, y El asume la forma
de la naturaleza humana. Se une la esposa al esposo espiritual y
corporalmente, esto es, por la caridad y conforme a la naturale-
za. De una y otra unién surge una figura en el matrimonio; el
consentimiento de los cényuges significa la unién espiritual de
Cristo y la Iglesia, que realiza la caridad; la unién sexual significa
la unién que realiza la conformidad de la naturaleza™.

Alude, pues, solamente al consentimiento de los cényuges, y dice que es figura
de la unién espiritual de Cristo y la Iglesia; atiende expresamente sélo al significado
mistico que da San Pablo al matrimonio. Anade luego que esa unién espiritual de los
esposos procede de la caridad, del amor: “Se une la esposa al esposo espiritualmente
[...], esto es, por la caridad”, es unién por amor. Pero ese consentimiento matrimonial,
que es signo de la unién amorosa de los cényuges, lo refiere al amor de Cristo a la Igle-
sia, no lo refiere expresamente a la unién de Dios con los contrayentes por medio de su
amor, de su gracia santificante; no lo presenta como signo eficaz de la gracia que Dios
comunica a los contrayentes.

Y es que, como indicard Santo Tomds, segiin Pedro Lombardo el matrimonio
no conferia la gracia sobrenatural.

Este deficiente concepto del signo sacramental del matrimonio, como un signo
no eficaz de la gracia, sino solamente de la unién de Ciristo y la Iglesia, influye en sus
comentadores. De ellos destacamos a Raimundo de Penafort.

Raimundo de Pefafort, en su Summa de matrimonio, 1235, sigue los pasos de
Pedro Lombardo y alude expresamente s6lo al signo matrimonial de la unién de Cristo
y la Iglesia. Dice del matrimonio:

“Puesto que es sacramento, es signo sagrado de cosa sagrada,
es decir de la unién de Ciristo y la Iglesia, como dice el Ap6s-
tol. [...] Este es un gran sacramento; lo refiere a Cristo y la
Iglesia. Pues, del mismo modo que hay entre los cényuges
una unién de los dnimos y de los cuerpos, asi también la
Iglesia se une a Cristo con la voluntad y la naturaleza, porque
quiere lo mismo que El, y El tomé la naturaleza humana”.s

Siguen igualmente las huellas del Maestro de las Sentencias los grandes tedlogos
escoldsticos; no ven en el amor de los contrayentes del matrimonio el signo sacramental
del amor de Dios a ellos, el signo eficaz de la gracia sacramental del matrimonio.

4 Perrus LomBARDO (T 1160), Sententiarum, IV, d. 26, c. 6. (Quaracchi, Bonav, IV, 660).

> S. RaYMUNDUS DE PENNAFORTE, Summa de matrimonio, tit. 2, n°® 15, (Universa Bibliotheca Iuris, curante
X. Ochoa, Roma 1978, vol. I, tomus C, col. 923s).
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12 ESTANISLAO OLIVARES D'ANGELOQ, §]

Por ejemplo, San Alberto Magno ( 1280), en su comentario A/ IV Libro de las
Sentencias, de Pedro Lombardo, al tratar de la disputa 26, en el art. 14, se pregunta: ;Es
sacramento el matrimonio?, y se propone la siguiente dificultad:

“Lo que produce en igual grado toda gracia y mérito, y sobre todo
la caridad, no parece que sea efecto del matrimonio; pero la unién
del alma fiel con Dios en un espiritu es efecto de la virtud, y prin-
cipalmente de la caridad, luego no es efecto del matrimonio”.

Y en la respuesta concede que “la unién del alma fiel con Dios no es efecto de
este sacramento, sino es solamente algo sefalado en é17.

2. Santo Tomds de Aquino

Distinta es la doctrina de Santo Tomds (T 1274) en su Comentario al cuarto libro
de las sentencias del Maestro Pedro Lombardo; en la disputa 26, cuestién 24, articulo 3°
se pregunta Si el matrimonio confiere la gracia; expone sus objeciones y respuestas, con las
que prueba que el sacramento del matrimonio confiere gracia santificante; y comparando
el sacramento del matrimonio con el sacramento del bautismo indica que las palabras del
consentimiento matrimonial producen un nexo que es el “sacramentum” del matrimonio,
y ese nexo por institucién divina dispone a la gracia sacramental; propone, pues, una efi-
ciencia mediata en el signo sacramental de ambos sacramentos. Estas son sus palabras:

“Como el agua del bautismo con la forma de las palabras
no produce inmediatamente la gracia, sino el cardcter, asi
los actos exteriores y las palabras que expresan el consenti-
miento producen directamente una vinculacién, que es el
“sacramentum” del matrimonio; y esa conexién en virtud de
una institucion divina actta la gracia™.

Mis adelante, en la disputa 27, articulo 2, dice que las palabras que expresan
el consentimiento matrimonial son signo, significan la voluntad de Ciristo por la que
quiso unirse a su Iglesia:

“[...] tampoco el consentimiento, propiamente hablando, significa la unién de
Cristo con la Iglesia, sino su voluntad, por la que de hecho se unié a la Iglesia™.

Esa voluntad, significada en el sacramento del matrimonio, por la que Cristo
quiso unirse a su Iglesia, a los hombres, es, sin duda, una voluntad de amor, y la unién
que quiso hacer e hizo es su gracia.

¢ B. ALBERTI MAGNI, Opera omnia. Commentarii in IV Sententiarum, Parisiis. Vives, 1894, Volumen 30, 120s.
7 Ibid., 73s.
8 [bid., 83.
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EL SIGNO SENSIBLE EN EL SACRAMENTO DEL MATRIMONIO 13

Parece, pues, que de su doctrina aqui expuesta se puede deducir justamente
que Santo Tomas indica que el signo sacramental en el matrimonio son las palabras
del consentimiento, en cuanto son palabras de amor, y por ello significan el amor de
Cristo a su Iglesia, y esas palabras son el signo eficaz de la gracia que se otorga a los
contrayentes.

3. Juan Duns Escoto

No parece que esta explicacién de Santo Tomds haya prevalecido en la ensenan-
za de la teologia escoldstica posterior. Citemos, al menos, otro de los grandes tedlogos,
fundadores de escuela, Escoto.

Juan Duns Escoto, (f 1308), en su comentario a la misma distincién 26 del
libro 4 del Maestro de las sentencias dice:

“El sacramento del matrimonio es la expresién de unas pala-
bras del varén y de la mujer que significan la mutua entrega
de potestad sobre los cuerpos en orden a procrear debida-
mente la prole, las cuales por institucién divina significan
eficazmente la gracia que se confiere a los contrayentes en
orden a una unién mutua de sus almas por la gracia™.

Parece decir que la expresién del consentimiento matrimonial, que interpreta
como la mutua entrega de derechos a los actos sexuales, por institucién divina es signo
eficaz de la gracia que se confiere a los contrayentes para la unién mutua de sus almas,
o personas. No subraya la faceta de amor del consentimiento al matrimonio que lo
hace apto para significar el amor de Dios a los contrayentes y la gracia divina que se les
otorga. Notemos ademds que esa interpretacién del consentimiento matrimonial como
mutua entrega de los derechos a los actos sexuales se va a imponer como la doctrina
mds comun y va a condicionar en muchos autores la reflexién sobre el signo sensible del
sacramento del matrimonio.

4. El Concilio Florentino

Tampoco la doctrina conciliar de esta época atiende al signo sensible del sacra-
mento del matrimonio, eficaz de la gracia. El Concilio Florentino, 1439, en su Decreto
de los Armenios, dice solamente:

“El séptimo es el sacramento del matrimonio, que es signo
de la unién de Cristo y la Iglesia, como dice el Apéstol: «Este
es un Sacramento grande; yo lo refiero a Ciristo y a la Igle-

? Toannis Duns Scort, Opera omnia, Quaestiones in quartum librum sententiarum, d. 26, q. unica, ad 52

concl. ed. Vives, 1894, t 19, 186.
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14 ESTANISLAO OLIVARES D'ANGELOQ, §]

sian. Causa eficiente del matrimonio es por regla general el
consentimiento expresado por palabras de presente™.

5. El Concilio de Trento

No consta en las actas publicadas del Concilio de Trento que se hubiera pres-
tado atencién especial al signo sacramental del matrimonio, cuando se discutieron los
canones sobre el matrimonio.

Alguna referencia encontramos solamente en la intervencién del general de los
agustinos ermitafios, Jeré6nimo Seripando, el 22 de setiembre de 1547. Esa fue su
alusién:

“[...] Que el matrimonio es sacramento es claro [...], porque
el matrimonio tiene palabra y elemento y confiere gracia sa-
cramental, y porque es forma visible de la gracia invisible;
tiene palabra, que es la palabra o palabras que profieren los
contrayentes mismos [...]. Y que en el matrimonio se confie-
re gracia sacramental, es claro por muchos autores de peso, y
esa gracia es el amor mutuo que surge entre los cényuges en
el matrimonio y dura hasta la muerte, y la gracia por la que
no son dos sino una sola carne”"'.

Con mayor amplitud encontramos estas mismas ideas de Seripando en su vo-
tum®,

No parece indicar que las palabras del consentimiento matrimonio sean una
expresién de ese amor mutuo, y por otra parte parece identificar el amor mutuo con la
gracia que se concede en el sacramento del matrimonio.

6. Teélogos postridentinos

Lamentablemente ninguno de los grandes tedlogos postridentinos explican cudl
es el signo sensible del sacramento del matrimonio, y cémo ese signo sensible del matri-
monio es signo sensible y eficaz de la gracia que se confiere a quienes ponen ese signo sa-
cramental; atienden solamente a otros aspectos del signo sacramental en el matrimonio,
especialmente a su significacién de la unién de Cristo con la Iglesia; estdn determinados
por la doctrina del Maestro de las Sentencias.

1 DENZINGER-SCHONMETZER, Enchiridion symbolorum, ed. 35, Herder, Barcelona 1967, n° 1327 {702}, 336.

"W Concilii Tridentini Actorum, Societas Goerresiana, Tomus sextus, volumen primum, Actorum Pars sexta,

Herder, Friburgi 1950, 479.

12 Ibid., Tomus sextus, volumen secundum, 148s.
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EL SIGNO SENSIBLE EN EL SACRAMENTO DEL MATRIMONIO 15

Francisco Sudrez no escribié un tratado sobre el matrimonio; alude a él en
algunos pasajes de otras obras suyas, y en una ocasion alude al signo sacramental en el
matrimonio:

“En el matrimonio las palabras con que se hace el sacramen-
to: 1e recibo como mia, y me entrego a ti, u otras semejantes,
aunque las dicta la inteligencia, indican inmediatamente el
consentimiento de la voluntad en la entrega de su cuerpo y
en la aceptacién del otro. Por eso los derechos suelen decir
que solamente el consentimiento mutuo de dar y aceptar
mutuamente los cuerpos, hacen el matrimonio [...], porque,
aunque las palabras son necesarias, se requieren solamente
como signos del consentimiento, y este mismo consenti-
miento de la voluntad es propiamente y de suyo la causa de
vinculo y de la obligacién™”.

Las palabras son, segtin Sudrez, signos del consentimiento matrimonial en el
que los contrayentes entregan y reciben unos derechos mutuos sobre los cuerpos, y esta
mutua entrega de derechos es causa del vinculo matrimonial; pero no explica por qué
las palabras de ese consentimiento son signo sensible y causa de la gracia sacramental.
Sigue las huellas de Juan Duns Escoto.

San Roberto Belarmino escribe sobre el signo sacramental en el matrimonio
en la segunda de sus Controversias De matrimonio:

“El sacramento del matrimonio puede ser considerado de
dos modos: uno, mientras se realiza, otro, mientras perma-
nece después que fue realizado. Pues es un sacramento seme-
jante a la Eucaristia, que no solamente mientras se realiza,
sino que es sacramento también mientras permanece; pues,
mientras que viven los cényuges, su unién continda siendo
sacramento de Cristo y de la Iglesia.

Si, pues, se considera el Matrimonio mientras se realiza, toda
su esencia consiste en los signos que expresan el consenti-
miento mutuo [...]. Si se considera el matrimonio ya hecho
y celebrado, no se puede negar que los cényuges en su vida
comun, o su sociedad y unién externa, son un simbolo ma-
terial y externo que representa la indisoluble unién de Cristo
y la Iglesia™™.

13 FraNciscus SUAREZ, De religione, tract. 6, lib. 1, cap. 13 (Vives, XIV, 803).

14 ROBERTUS BELLARMINO, De controversiis, Tom. 111, De matrimonio, Controversia II, lib. 1, c. 6 (ed.

Vivés, 1873, tomo 5, p. 57).
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16 ESTANISLAO OLIVARES D'ANGELOQ, §]

No hace referencia al signo eficaz de la gracia sacramental, sino al signo del
contenido sacramental no producido, la unién de Ciristo y la Iglesia.

Tomas Sanchez, en su tratado canénico De matrimonio, 1602, al tratar en el
libro 20, disputa 10, Si e/ matrimonio de los fieles en la nueva ley es sacramento, deduce
las siguientes conclusiones:

“2. Conclusién primera [...]. El matrimonio ha sido insti-
tuido por Dios, como he probado en este libro 2, disputa 4,
numero 5, como signo de una cosa sagrada y que confiere
la gracia; luego es verdadera y propiamente un sacramento.
Consta que es signo de una cosa sagrada, porque es vincu-
lo totalmente indisoluble de uno con una, y esto no pude
provenir sino por razén de ser sacramento que representa la
unién indisoluble de Cristo, como probaré ampliamente en
la disputa 137",

El signo sacramental del matrimonio es, segtin Tomds Sdnchez, el vinculo abso-
lutamente indisoluble entre el uno y el otro cényuge, y representa la unién indisoluble
de Cristo. Pero no se comprende que sea un signo sensible el vinculo que une a los
cényuges que se han dado su consentimiento matrimonial.

Mis atin; prueba en la disputa 10 que confiere gracia el sacramento del matri-
monio por razones de conveniencia extrinsecas, como es su exigencia de indisolubilidad
absoluta:

“Que confiera gracia [el matrimonio] se prueba porque Dios
no falta en las cosas necesarias; ahora bien, sin la gracia de
Dios seria un yugo intolerable un vinculo que no puede ser
disuelto por ninguna dispensa y en ninguna circunstancia;
luego Cristo proveyé a esta necesidad instituyendo el matri-
monio de tal modo que confiriese la gracia™.

Aduce también como razén de esta gracia sacramental la necesidad que tienen
de ella los padres para educar piadosa y religiosamente a los hijos, y la gracia que re-
quiere el remedio de la concupiscencia, cuando no es posible la actividad sexual con el
cényuge. Pero no indica que exista un significado natural entre el signo sacramental del
matrimonio y la comunicacién de la gracia sacramental.

San Alfonso Maria de Ligorio en su 7heologia Moralis, 1779, libro sexto, se

interroga sobre el matrimonio, Qué es, cudl es su materia, forma y ministro. Dice:

> Tuomas SANCHEZ, De matrimonio, 1602, L. 11, disp. 10, n°. 2. (Genuae, 1602, p. 260s).
16 Ibid., p. 261, n. 2.
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“Antes de la venida de Cristo el matrimonio tenia solamente
fuerza de contrato, pero Ciristo lo elevé a sacramento [...].
El matrimonio, como sacramento, significa la unién espi-
ritual entre Cristo y la Iglesia [...]. Por tanto, la esencia del
matrimonio en cuanto sacramento consiste en el contrato
que realiza el consentimiento mutuo; porque el sacramento
produce la gracia, cuando se realiza el contrato. En cuanto
matrimonio, propiamente dicho, su esencia consiste en el
vinculo conyugal, que nuca se puede disolver”".

No alude siquiera al significado del signo del sacramento del matrimonio; no
indica c6mo ese consentimiento mutuo de los contrayentes significa la gracia que pro-
duce en ellos.

De entre los tedlogos del siglo XIX podemos citar a Juan Perrone que en sus
Pracelectiones theologicae, 1847, se contenta con afirmar que Dios elevé al contrato ma-
trimonial a ser signo de su gracia y por ella representa la unién de Cristo con la Iglesia.
Resolviendo una objecién dice:

“23. 11 Objecién. Falta en el matrimonio todo lo que se re-
quiere para constituir un verdadero sacramento. [...] 3. Falta
incluso el signo de la gracia en el matrimonio, pues lo cons-
tituye el consentimiento de los contrayentes [...]

Respondo a la 32 objecién: Lo niego, pues el contrato mis-
mo, por haber sido elevado a la dignidad de sacramento, ha
sido hecho signo de la gracia que Dios confiere por él en
orden a manifestar y representar la unién de Cristo con la
Iglesia™®.

Por tanto, para Perrone el consentimiento matrimonial en cuanto tal no es un
signo sensible de la gracia, que Dios otorga por su medio a los contrayentes; lo es por-
que ha sido elevado a la dignidad de sacramento; no indica una explicacién humana por
la que Dios pudo elegir el consentimiento matrimonial de los contrayentes como signo
sensible de la gracia que El otorga a los que mutuamente se dan ese consentimiento
matrimonial.

7. En los tiempos del primer Cédigo de Derecho Canénico

Los autores de la primera mitad del siglo XX no avanzan en la explicacién del
g
sentido de “signo” en el sacramento del matrimonio. Y hay que reconocer que la defini-

17 Sanctt ALPHONST MARIAE DE LiGorio, Theologia Moralis, liber sextus, tractatus sextus, caput 11, De
matrimonio secundum se, Dubium primum, Typis polyglottis Vaticanis, Roma 1912, 59s.

'8 JoANES PERRONE, Praelectiones theologicae, t. V, Madrid 1847, Tractatus de matrimonio, cp. 1, p. 629s.
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cién del consentimiento matrimonial que se deduce del Cédigo de Derecho Canénico,
recién promulgado en 1917, como “acto de la voluntad por el que una y otra parte
entrega y acepta el derecho perpetuo y exclusivo sobre el cuerpo en orden a los actos
que son de suyo aptos para la generacién de la prole””, que no alude al amor de los
cényuges, no facilitaba una explicacién del signo eficaz del sacramento del matrimonio.

Ludovico Billot, en su tratado De los sacramentos de la Iglesia, 1929, explica el
signo sacramental asi:

“Por tanto, el magno sacramento, referido a Cristo y a la
Iglesia, del que habla el apéstol, no puede ser sino la unién
de cristianos en cuanto elevada por institucién divina a ser
signo sensible e inviolable del misterio, ya realizado, de la
unién del Verbo encarnado con la Iglesia™.

Sigue, pues, en la linea de Perrone, que fue su antecesor en la cdtedra de la
Universidad Gregoriana.

Poco antes del Concilio Vaticano II, Francisco de Paula Sol4, en Sacrae Theo-
logiae Summa, 1V, Libro 11, De matrimonio, 1951, BAC normal 73, propone y prueba

asi el signo sacramental sensible y eficaz de la gracia en el matrimonio:

“65. [...] El matrimonio es signo sensible, pues es la entrega
mutua de los derechos sobre el cuerpo, que se hace por me-
dio de alguna manifestacién externa.

El matrimonio es signo de la gracia. Pues el Apéstol [...]
exhorta a los cédnyuges a que se amen, y no solo con un
amor humano, sino también sobrenatural, en cuanto que
son conscientes de la significacién mistica del matrimonio
cristiano, que hace referencia al amor y unién de Cristo con
la Iglesia [...]. La unién de Cristo con la Iglesia se hace por
la gracia™.

Dice, pues, que en el sacramento del matrimonio se da el signo sensible del
contrato por el que se intercambian los contrayentes los derechos a los actos sexuales,
pero no explica por qué las palabras que expresan la mutua entrega de derechos a los
actos sexuales que hacen los contrayentes son un signo sensible de la gracia; solamente
aporta las palabras de San Pablo que suponen en los cényuges un amor sobrenatural,
signo mistico de la unién de Cristo y la Iglesia que realiza la gracia.

19 Codex Iuis Canonici, canon 1081 § 2.
2 Lupovicus BiLrot, De Ecclesiae sacramentis, tomus posterior, ed 72, PUG, Roma 1929, Tesis 36, 348.

21 Franciscus a Paura SoLi S.1., Sacrae Theologiae Summa, 1V, Liber 11, De matrimonio, 1951, 620, n°
65.- En la cuarta edicién, 1962, 730, n° 185, dice lo mismo con otras palabras.
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Felizmente poco antes del Concilio Vaticano II Michael Schmaus en su Kazho-
lische Dogmatik, 1957, aunque presenta el signo externo del sacramento del matrimonio
como un contrato en el que se intercambian derechos los contrayentes, alude al “cardc-
ter de unién de amor” que tiene ese “contrato, en el que se revela la seriedad y fuerza de
su amor”. Estas son sus palabras:

“§ 289. Signo externo del sacramento del matrimonio.

El magisterio eclesidstico no ha definido cudl es el signo visible del
sacramento del matrimonio. Sin embargo, puede conocerse con
seguridad a través de la esencia del matrimonio cristiano. [...].

Como el matrimonio es un estado juridico, se celebra me-
diante un proceso juridico, mediante un contrato, gracias al
cual se funda el matrimonio en cuanto estado juridico. El
cardcter de contrato que tiene la celebracién del matrimonio
no impide su cardcter de unién de amor, ya que es justamen-
te el amor lo que impulsa a los conyuges a querer pertenecer
el uno al otro y no a si mismos, para siempre y exclusiva-
mente. Este mutuo estar-dispuesto es sellado por el contrato
en el que se revela la seriedad y fuerza de su amor. [...]

Es opinidn casi undnime de los te6logos que el signo externo
del matrimonio es el intercambio de la reciproca voluntad
de matrimonio por parte de los contrayentes (manifestacién
del consentimiento), es decir, el contrato matrimonial. El
contrato se hace por regla general de palabra. La palabra en
la que el varén y la mujer, conociendo la esencia del matri-
monio y sus propiedades esenciales (unidad e indisolubili-
dad) se entregan mutuamente para siempre y exclusivamen-
te, tiene la virtud y el poder de realizar el matrimonio™>.

Propone ya el concepto de consentimiento matrimonial que indicard el Con-
cilio Vaticano II, pero, todavia, no relaciona expresamente el amor que manifiestan
los contrayentes en su consentimiento matrimonial con el amor que Dios les muestra
otorgdndoles su gracia santificante; no explica que el amor que se manifiestan los con-
trayentes sea un signo eficaz de la gracia en el matrimonio.

8. Después del Concilio Vaticano II: Documentos del magisterio de la Iglesia

Una nueva linea de reflexién se instaura a partir de los documentos del Concilio
Vaticano II. En la Constitucién conciliar Gaudium et spes, n. 48, 7 diciembre 1965, leemos:

22

MICHAEL SCHMAUS, Teologia dogmdtica, V1. Los sacramentos. 22 ed. Rialp. Madrid 1963, 733. Utiliza-
mos esta traduccién castellana, segunda edicién, del original, quinta edicién, 1957.
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“[...] la intima comunidad conyugal de vida y amor se es-
tablece sobre la alianza de los conyuges, es decir, sobre su
consentimiento personal e irrevocable. Asi, del acto humano
por el cual los esposos se dan y reciben mutuamente, nace,
aun ante la sociedad, una institucién confirmada por la ley
divina. [...] El Salvador de los hombres y Esposo de la Iglesia
sale al encuentro de los esposos cristianos por medio del sa-
cramento del matrimonio™.

La alusién al amor en la intima comunidad de vida de los esposos como base
de la alianza matrimonial apunta hacia una recuperacién del amor que los contrayentes
manifiestan en su consentimiento y alianza matrimonial como signo del amor de Dios
que se les comunica en la gracia sacramental.

En la enciclica Humanae vitae de Pablo VI, 25 de julio 1968, solamente encon-
tramos una alusidn a la sacramentalidad del matrimonio cristiano:

“El amor conyugal nos muestra al mdximo su verdadera na-
turaleza y nobleza, si tenemos en cuenta que proviene de la
suprema fuente, de Dios, que es Caridad [...].

En los purificados por el bautismo, un tal matrimonio esta
dotado de una dignidad que lo hace ser signo sacramental de
la gracia, puesto que designa la unién de Cristo y la Iglesia™.

El Cédigo de Derecho Canénico, promulgado en 1983, aporta los elementos
de una renovada definicién de matrimonio; reuniendo los elementos integrados en los
cdnones 1057 y 1055 se llega a esta definicién del consentimiento matrimonial:

“El consentimiento matrimonial es el acto de la voluntad por el cual el varén y
la mujer se entregan y aceptan mutuamente en alianza irrevocable para constituir entre
ellos un consorcio de toda la vida, ordenado por su misma indole natural al bien de los
cényuges y a la generacién y educacién de la prole”.

El matrimonio, pues, ya no se concibe como un contrato de sociedad que inter-
cambia derechos a los actos sexuales, sino que es un contrato de donacién personal,
mutua y gratuita, que procura el bien del otro cényuge; y esto supone un verdadero
amor de benevolencia, un amor que va en la linea del amor que Dios nos tiene, de su
gracia sobrenatural.

Cinco afos después, en la Exhortacién apostdlica de Juan Pablo 11, Familiaris
consortio, de 22 noviembre 1988, leemos:

2 Concilio Vaticano II, B.A.C, Normal 252, cuarta edicién, Madrid 1966, 331s.
24 AAS 60 (1968) 485s.
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“12. La comunién de amor entre Dios y los hombres, que
encontramos sobre todo en la Revelacién y en la experiencia
de fe de Israel, se expresa de manera significativa por el pacto
conyugal, que contraen el varén y la mujer.

Por ello la primordial palabra de la Revelacién “Dios ama a
su pueblo” la enuncian también las palabras vivas y concre-
tas con las que el varén y la mujer intercambian un amor
conyugal. El vinculo de su amor es también imagen y signo
del pacto que une a Dios y a su pueblo™.

En estas palabras de Juan Pablo II el consentimiento matrimonial es signo vivo
del amor y comunién entre Dios y los hombres. Y que también produce la gracia, lo
indica poco después:

“Por el bautismo el varén y la mujer de una vez para siempre
se insertan en la Nueva y Eterna Alianza, en el Pacto espon-
salicio de Ciristo con la Iglesia; y por esta indeleble insercién
se exalta la intima comunidad de vida y amor conyugal, fun-
dada por el Creador, y es asumida en la caridad esponsalicia
de Cristo, confirmada y dotada por su virtud redentora”*.

Y anade:

“Lo mismo que cada uno de los siete sacramentos, el matrimo-
nio es un verdadero signo de un acontecimiento de salvacién,
aunque de un modo propio. Los cdnyuges forman parte de él
en cuanto casados, en cuanto que son dos, en cuanto que for-
man una pareja, de tal manera que el primero y préximo efecto
del matrimonio (res et sacramentum) no es la gracia sobrena-
tural misma, sino el vinculo conyugal cristiano, la comunién
propiamente cristiana de dos, ya que refieren el misterio de la
Encarnacién de Cristo y el misterio de su Alianza™.

Indica, pues, Juan Pablo II que el consentimiento matrimonial de los c6nyuges
bautizados produce la gracia, y ésta es consecuencia de la comunién cristiana de los
cényuges; encontramos también una alusién a la distincién de Santo Tomds entre /o
significado y no contenido y lo significado y contenido; pero intimamente unidos como
razén que es lo primero de lo segundo —la comunién de amor es razén de la gracia sig-
nificante—, y por tanto, indica la eficacia mediata del signo sensible respecto a la gracia
del sacramento.

> AAS 74 (1982) 93.
% Ibid., 94s.
¥ Ibid., 94s.
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En la enciclica programdtica del actual Romano Pontifice, Benedicto XVI,
Deus caritas est, 25 de diciembre de 2005, encontramos una frase que sintoniza con la
visién del amor conyugal como signo sensible del sacramento del matrimonio:

“El matrimonio, basado en un amor exclusivo y definitivo,
se convierte en icono de la relacién de Dios con su pueblo y,
viceversa, el modo de amar de Dios se convierte en medida
del amor humano™.

9. Teélogos actuales

Los tedlogos que han escrito en las dltimas décadas se hacen eco de la renovada
concepcién del matrimonio que mostré el Concilio Vaticano II.

Johann Auer, en su Curso de teologia dogmitica, tomo VII, Los sacramentos de
la Iglesia, 1977, dice:

“1. Si hemos de hablar aqui del signo que constituye el
sacramento [...] debemos buscar mds bien una accién o
un acontecer o una cosa que sefale la alianza matrimo-
nial como sacramento y constituya su base y que por ello
pueda valer como signo eficaz de gracia respecto de este
sacramento’ .

Mi4s adelante escribe:

“4. La Iglesia romana ha mantenido siempre que el matri-
monio entre cristianos es sacramento y que s6lo puede rea-
lizarse mediante el contrato matrimonial vélido (CIC can.
1012; D. 1854 - DS 3145s). En analogia con las circuns-
tancias objetivas se llama también “contrato matrimonial” a
este consentimiento mutuo, porque en la forma del contra-
to encuentra una configuracion especialmente precisa, aun
cuando en si es algo mds que un contrato e implica una
comunién de amor personal, que supera con mucho la na-
turaleza de una relacién juridica objetiva™.

Y describiendo mds las caracteristicas de este contrato de grado superior, dice
que es:

2 AAS 98 (20006) 227.

»  JoHANN AUER, Curso de teologia dogmitica, tomo VII, Los sacramentos de la Iglesia, Herder, Barcelona
1977, 330.

3 Ibid., 333.
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“a) un contrato bilateral, no s6lo porque impone los mismos
derechos y obligaciones, sino porque obliga a cada uno a
amar al otro [...].

¢) el llamado contrato matrimonial se refiere a toda la per-
sona de los dos consortes, y el amor no sélo deja al otro la
libertad intacta, sino que se la proporciona en una forma
que s6lo se puede dar y vivir en la auténtica comunién de
amor?'.

Ha incorporado al contenido del consentimiento mutuo matrimonial la co-
munién de amor personal que supera la naturaleza del contrato. Estas caracteristicas
del contrato matrimonial se concuerdan mejor si se presenta el consentimiento matri-
monial como un contrato de donacién de amor mutua y gratuita, en el que, por tanto,
prevalece el aspecto de entrega de deberes, del deber de amar, sobre el aspecto de la
adquisicién subsiguiente de derechos.

El efecto santificante del signo sacramental del matrimonio lo indica Auer con
estas palabras:

“Asi como el amor matrimonial tiene su plenitud de senti-
do [...] en el hecho de que este amor contribuye a una co-
munidn interna para todo, [...] asi ahora esta comunién en
cuanto signo eficaz de este sacramento debe hacerse razén y
garantia de una comunién del hombre con Dios, en la que
la gracia experimenta realmente en forma constante aquella
especifica actualidad en la que se puede hablar precisamente
de una “autocomunicacién de Dios”, es decir, donde viene
en persona el dador del don y su recompensa con é1”.

Indica, pues, que el amor matrimonial de los esposos es signo eficaz de la comu-
nién del hombre con Dios por la gracia.

Y ya, posteriormente al nuevo Cédigo de Derecho Canédnico de 1983, Gon-
zalo Flores en su libro Matrimonio y familia, 1995, expone con amplitud la evolucién
histérica de la teologia del sacramento del matrimonio; de su capitulo 10, Explicacién
teoldgica del sacramento del matrimonio, extraemos estas frases finales:

“La alianza matrimonial es expresién de un amor generoso,
capaz de donacién y entrega, deseoso de participar del bien
y del amor del otro, de vivir en comunién con el otro, dis-
puesto a formar un hogar y una familia. No es un contrato

3t Jbid., 333s.
32 Ibid., 339.
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bilateral en el que se ajustan unos bienes que los contratantes
se comunican entre si, sino una alianza entre dos personas,
establecida sobre la base de un amor reciproco y de la con-
fianza plena de uno en el otro.[...].

Es un signo o reflejo de la alianza de amor establecida entre
Cristo y su Iglesia y un instrumento de la gracia con la que el
Espiritu fecunda y santifica a los hijos de la Iglesia™.

Es clara la equivalencia de estas hermosas palabras con la presentacién del amor
conyugal como signo sensible del amor de Dios a los contrayentes, que implica su gracia
sobrenatural.

10. Conclusiones

1. En las primeras explicaciones del sacramento del matrimonio, en el siglo XII,
se vio en el amor entre los esposos un signo del amor de Dios a los contrayentes, y por
ello un signo de la gracia que se comunica a los conyuges en este sacramento.

2. La opinién de Pedro Lombardo desvié la atencién de este enfoque perso-
nalista y atendié solamente al significado mistico, sobrenatural, de la unién conyugal.

3. Santo Tomds encauzé de algiin modo hacia el amor de los esposos el signo
sacramental de la gracia en el sacramento del matrimonio; pero no encontré eco en los
autores posteriores.

4. La asimilacién del consentimiento matrimonial a un contrato de sociedad,
en el que se intercambian derechos a los actos sexuales, alejé atn mds la consideracién
del amor conyugal como signo del amor de Dios a los contrayentes y de la gracia sacra-
mental.

5. Basados en la doctrina de Hugo de San Victor y en la interpretacién de Santo
Tomis, y de acuerdo con las mds recientes indicaciones o alusiones del magisterio de la
Iglesia y de los tedlogos podemos propugnar que el signo sensible y eficaz de la gracia en
el sacramento del matrimonio es el amor conyugal, que se manifiestan mutuamente los
contrayentes al dar su consentimiento matrimonial, en cuanto que es signo del amor de
Dios a los esposos, un amor que implica la comunicacién de su gracia.

% GonzaLo FLORES, Matrimonio y familia, Biblioteca de Autores Cristianos. Sapientia fidei 12, Madrid
1995, capitulo 10, 187s.
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1. Introduccién

Pensar y nombrar a Dios desde la realidad femenina y desde la experiencia y
la lucha feminista' es una de las tareas mds apasionantes que tenemos hoy entre manos
las mujeres dedicadas a hacer teologfa, miembros de una comunidad de fe (Iglesia) que
lleva mds de veinte siglos pensando y nombrando a Dios bajo unos conceptos y con
un lenguaje cuyas resonancias han terminado por acentuar las imdgenes exclusivamen-
te masculinas y kiriopatriarcales (dominio del varén como sefior, dueno, padre,...)%
prescindiendo frecuentemente de aquellas que podrian hacer visible la identidad divina
de la otra parte de la humanidad: las mujeres. En este sentido, ciertamente, la Trinidad
cristiana ha servido para afirmar el cardcter personal y encarnado de la Divinidad, pero

! Femenina y feminista no son términos equivalentes. El sufijo “ista” tiene, sin duda, toda una carga de

lucha, de reivindicacién, de grito (no pidiendo algo sino ofreciendo mucho), que interpela e incluso molesta.
Por eso sigue siendo necesario usarlo todavia y no simplemente cambiarlo o evitarlo.

? Término acunado por la E. ScHUSSLER FIORENZA a lo largo de su extensa e influyente obra de teologia
biblica feminista.
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también para consolidar la figura del varén sobre la mujer y propiciar una relacién
desigual entre los sexos, dentro de la Iglesia y dentro de las sociedades y culturas que
ésta ha cristianizado.

Enraizadas en el momento histérico que nos ha tocado vivir, a caballo entre los
siglos XX-XXI, las mujeres creyentes y tedlogas vuelven la mirada hacia aquellas que
nos precedieron: las matriarcas biblicas como Sara/Agar, Lia/Raquel, Rebeca, Débora,
Noemi/Ruth,...; hacia las mecenas e intelectuales del s. IV, que sostuvieron y posibilita-
ron los grandes escritos y exégesis de los primeros siglos del cristianismo, como Marcela
y Paula de Roma, vinculadas a la figura y a la obra de san Jerénimo; también hacia las
monjas o beguinas, te6logas y eruditas en muchas otras ciencias humanas: Hildegarda
de Bingen, Juliana de Norwich, Hadewych de Amberes, Teresa de Avila, Juana Inés de
la Cruz, etc., que vivieron, experimentaron y hablaron de Dios, a su modo, lo largo
de los siglos XI-XVII. En el pasado reciente, siglos XIX-XX escritoras, historiadoras,
biblistas y tedlogas de la talla de Elizabeth Cady Stanton, Rosemary Radford Ruether,
Dorothee Solle, nos preceden en la tarea de hacer visible la experiencia y al trabajo
exegético-sistemdtico de las mujeres, secularmente olvidado o reducido al campo de la
mistica.

A partir de los esfuerzos realizados por las mujeres feministas del siglo XIX, se
vio la urgencia y la necesidad que tenian las Iglesias, junto a las estructuras sociales y
culturales, de contar con el don de la feminidad para seguir creciendo en humanidad y
divinidad, y se abrié un camino sin retorno en el que la presencia, y la palabra dicha por
mujeres, va superando los vacios y las ambigiiedades presentes en la teologia tradicional
respecto a NUESLro Sexo.

Este camino ha estado, con frecuencia, acompafado por actos de rebeldia tras-
gresora, seguidos por una ruptura total con la Iglesia institucional, catdlica o reformada,
como es el caso de la feminista norteamericana Mary Daly. Pero también se han dado
pasos en los que prevalece la opcién por pertenecer y permanecer en la Iglesia, aportan-
do toda la riqueza de la experiencia de Dios, desde la experiencia concreta y sufrida de la
vida de las mujeres, como es el caso de Dorothee Sélle y Marifa Van Doren’®. La teologia
feminista actual, ya universalizada, lleva el signo de una kénosis gozosa y esperanzada, y
tiene nombres concretos, rostros con los que identificar ese esfuerzo sistemdtico y libera-
dor. Pues ambas cosas estdn presentes en las obras de muchas buenas exégetas y te6logas
de nuestro tiempo, y no sélo del mundo occidental norteamericano y europeo, como
fue en un principio, sino asidtico, latinoamericano y africano. Este reconocimiento del
trabajo realizado por las mujeres en el campo de la teologia y de la exégesis, nos sitda
ya ante un rico tapiz de experiencias que nos permiten ir reelaborando, poco a poco, el

3 La primera, de origen alemdn, profesora en universidades norteamericanas y misionera en Centroaméri-

ca, fallecida hace pocos afios; la segunda, de origen belga (de Flandes), incansable en su larga trayectoria como
profesora en la Ciudad de México, pero también en los Centros de formacién de las mujeres mexicanas de las
ciudades y aldeas mds perdidas de ese pais. Ambas mds prodigas en la teologia de la palabra compartida de td a
ti que escrita, y ambas invencibles en su conviccién de que a Dios, el no-poderoso en términos humanos, se le
dice mejor cuando se habla con El que cuando se habla de El.
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complejo entramado de imdgenes, ideas y concepros que han consolidado nuestra imagen
de Dios y las relaciones humanas derivadas de esa “imagen”.

Con todo, pensar y decir a Dios en femenino sigue siendo, hoy por hoy, una
labor casi artesanal, de artistas y de poetas de la palabra, tanto como de expertas/os en la
ciencia teoldgica, como advierte Elizabeth A. Johnson®. Sin duda, se trata de una labor
creativa que nace del empefo arduo y cotidiano, metido en la vida real de la gente, que
poco a poco va tendiendo los puentes necesarios para unir las riveras de dos rios que,
teniendo un mismo origen, corren paralelos en la historia: el rio de la sabiduria cldsica
que mana del pensamiento y de la palabra de los varones padres y tedlogos de la tradicién
cristiana, y del rio sumergido de la sabiduria de las mujeres, madres y misticas, olvidadas
o excepcionalmente reconocidas, de esa misma tradicién, ejecutoras de un pensamiento
teolégico vivo pero silenciado en la historia.

Puesto que toda la teologfa cristiana tiene como eje central la fe en un Dios que
es y se dice como Comunidad (Trinidad), comenzaré presentando brevemente la pro-
blemitica, primero, del lenguaje utilizado para nombrar este Misterio que nos abraza
desde el corazén de la historia, proponiendo después algunas de las alternativas a ese
lenguaje, en apariencia suficiente e inalterable, pero susceptible de ser enriquecido por
los aportes de la experiencia, del sentir y del decir sobre Dios propio de las mujeres
creyentes que, de generacién en generacion, han sentido la necesidad de expresar lo que
experimentaban acerca de la Presencia divina y de lo que vivian en comunién con Ella.
Modos de pensar y de decir el Misterio divino, todavia no sistematizados, que requie-
ren, por tanto, nuestra atencion y nuestro empefo cordial e intelectual.

2. Dios, un lenguaje siempre inadecuado: problemitica y reto

El lenguaje sobre Dios, por muy convencional y relativo que sea, visibiliza la
masculinidad y hace invisible la feminidad de nuestra especie. Esa es una realidad que
no podemos dejar de subrayar y al mimo tiempo cuestionar, porque incide en nuestra
identidad religiosa y en las relaciones creadas dentro de la institucién eclesial. El prin-
cipio tednomo ha sido, y es, el principio mediado por el término Dios que, en si mismo,
no es ni masculino ni femenino, pero ha sido secularmente identificado con la mascu-
linidad. El principio mediado por el término Diosa suena a reminiscencias paganas y,
por lo tanto, estd lejos de permitir una identificacién semejante. El término Dios, por
lo tanto, no es sélo una determinacién lingiiistica inofensiva, convencional, sino que ha
propiciado toda una “fantasia visual” de la Divinidad, hasta convertirse un instrumento
de sometimiento de una realidad humana: /o femenino, ante otra realidad igualmente
humana: /o masculino. El sustrato masculino dominante ha dado una idea acerca de
Dios vardn y esta imagen ha quedado apresada en un lenguaje teoldgico reforzado y le-
gitimado en la invocacién publica y privada, tanto de hombres como de mujeres. Esta
realidad nos resulta ya sobradamente conocida y ahora es el momento de reconstruir

4 CfE. A. JouNsON, La que es. Misterio de Dios en el misterio teoldgico feminista, Herder, Barcelona 2002,
26s. (Titulo original: She Who is, New Cork, 1994).
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la casa teolégica comin, en la que varones y mujeres nos sentimos co-responsables de
una tarea universal: sacar a Dios de las estructuras asfixiantes de un lenguaje Gnico e
idoldtrico. En algunos articulos, las tedlogas aplican ya el no-término Di5, que si bien
no arregla el tema, al menos permite caer en la cuenta de que algo se estd moviendo,
motivando, de alguna manera, a implicarse en la busqueda de alternativas, si no del
cambio del término, vacidndolo, al menos, del lastre androcéntrico que arrastra.

La imagen de Dios transmitida por un lenguaje predominantemente masculino,
a menos que admita una auténtica revisién, puede llegar a ser id6latra e incluso blasfemo
porque, imaginar y nombrar a Dios de manera exclusiva como £/ o Padre, estigmatizan-
do la posibilidad de nombrarle como Ellz o Madre, limita toda posibilidad de conoci-
miento de la Realidad divina, a nuestra posibilidad de razonamiento y experiencia acerca
de Ella, desde una perspectiva sesgada por el lenguaje y la cultura de épocas pasadas, que
si bien constituyen el legado testimonial de la Iglesia, deben interpretarse y acercarse a la
experiencia de fe de cada generacién de hombres y mujeres creyentes.

Una aportacién fundamental de la teoria feminista, ha sido la de demostrar que
la diferencia de las mujeres estd ausente de la realidad’, también de la realidad teol6gi-
ca, tal como la ha nombrado y la nombra el pensamiento hegeménico de los varones.
La préctica actual trata de transformar este hecho y convertir el campo de la teologia
sistemdtica en un espacio en el que el decir diferenciado permita a las mujeres nombrar
la Divinidad desde su propia identidad, permitiéndolas salir del ocultamiento y de la
invisibilidad, intentando imaginar y nombrar 1a Trascendencia desde la propia imagen
y corporeidad, y no sélo desde la imagen y corporeidad del otro, sin tener que hacer
constantemente abstraccién de si mismas en relacién a Dios y a lo divino.

2.1. La problemdtica del lenguaje o el vacio imaginativo de la teologia tradicional

El Depésito de la fe y lenguaje teoldgico dogmdtico, no obstante el fondo in-
alterable de verdad que pretende trasmitir, es una creacién cultural que cambia en su
manera de expresarse, debe cambiar, conforme cambian las generaciones y las culturas
en cuyo seno nace y se desarrolla ese lenguaje’. Es decir, los contenidos teolégicos ema-
nados de la reflexién de la fe, son un cuerpo conceptual vivo y, por lo mismo, deben
permanecer irrenunciablemente enraizados en la experiencia de la comunidad creyente
(Iglesia) que ha gestado la Tradicién cristiana, pero también abiertos a las nuevas vi-
vencias y las nuevas interpretaciones que enriquecen hoy esa experiencia, estando en
constante dialogado con la realidad en la que el Proyecto del reino de Dios crece y se
desarrolla histéricamente’.

> Una obra que considero interesante para consolidar nuestro pensamiento y conocimiento interdisciplinar

es la de M. M. RIVERA GARRETAS, Nombrar el mundo en femenino, Icaria, Barcelona 19982 Indispensable para
este tema resulta la obra citada de E. Jounson, o.c.
6

13-52.
7 Cf.T. de AQuiNo, ST'], g. 29 a. 3.

K. RauNER “Reflexiones en torno a la evolucién del dogma”, en: Escritos Teoldgicos TV, Madrid 1964,
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Indudablemente, la idea y el lenguaje sobre el Dios cristiano es el centro de la vida,
de la confesién de la fe y de la identidad cristiana, pero el lenguaje sobre el Dios Trinidad,
constituye un problema de entendimiento dentro de la Iglesia, desde el momento en el que
ésta decidié consolidar, sin rebajas, la Gran paradoja revelada en Ciristo: la Divinidad es
Unidad de la Pluralidad y Pluralidad de la Unidad. Tratar de dilucidar qué habia detrds de
esta afirmacién de fe, fue y sigue siendo la gran tarea de la teologfa en la Iglesia, sobre todo a
partir del siglo IV de la era cristiana®. El contraste de la experiencia de Dios desde el Mensa-
je de Jests es que esta experiencia es interpretada en términos relacionales: en la Divinidad
en-Relacién conocida y manifestada por Jests, no existe superioridad ni sometimiento, sino
reciprocidad y comunién de distintas Personas unidas en esencia y en un mismo proyecto
salvifico. En este sentido, enlazamos con el gran axioma de la tradicién’ y la teologfa con-
temporanea': la Trinidad inmanente es la Trinidad econdmica, reconociendo el innegable
sentido kenético (humillacién, abajamiento) de la Divinidad que supone la Encarnacién.
La Divinidad expresada en la persona y en el actuar de Jestis de Nazaret es Una, tal como
afirma el concepto filoséfico griego y también la experiencia fundante de Israel, pero a la
vez es Plural, se dice solo a través de la relacién de personalidades, distintas entre si, que se
otorgan mutuamente la existencia en una absoluta auto-donacién y plenitud de existencia
eterna: perijoresis divina', “El Padre estd en mi'y yo en el Padre” (Jn 10,38; 14,11).

Y son precisamente estas dos dimensiones irrenunciables de la comprensién de
la fe cristiana: unidad en la pluralidad y pluralidad en la unidad, ante las que se pone en
evidencia la riqueza, pero también las carencias de un lenguaje y de un cuerpo doctrinal
construido predominante por hombres, en base a criterios filos6fico-culturales sesgados
por las construcciones de género. El lenguaje de la teologia sistemdtica tradicional se
enred6 en la abstraccién de la paradoja sin permitir que se viera el realismo del simbo-
lo. Cada vez se especulé mds acerca del poder que las Personas divinas representaban y
menos sobre la Gnica relacidn salvifica que se revela en Cristo. El Dios cristiano “Padre,
Hijo y Espiritu Santo” funcioné perfectamente como imagen de la jerarquia politica y
eclesidstica, pero no como la imagen de la Comunidad creyente.

Sugiero la lectura de un breve e interesante estudio: Eric Peterson, El monoteismo como problema politico,
Trotta, Madrid 1999. (Prologado por GaBiNo UR{BARRI).

% Las citas patristicas de la primera época (s. II-III) podrfan multiplicarse, pero baste sefialar uno de los

tedlogos de mayor influencia, IRENEO de Lyon, en cuya teologia se parte de la realidad de la Encarnacién para
mostrar la unidad de todo el Plan salvifico, gestado en la intimidad de Dios y revelado en la historia por el
Verbo encarnado. Cf. Adv. Haer. 111 18,1 (SCh 211, 342), también IV 6,1 (SCh 100,436), entre otros. Para
una mayor informacion sobre el tema ver: L. E LADARIA, La Trinidad, misterio de comunidn, Secret. Trinitario,
Salamanca 2002, 11-64.

10" K. RAHNER es, indudablemente, el telogo por excelencia del “gran axioma” sobre la Trinidad. Cf., es-

pecialmente: “Advertencias sobre el tratado dogmadtico ‘de Trinitate””, en Escritos de Teologia IV, Madrid 1964,
105-136 y posteriormente, “El Dios trino como fundamento trascendente de la historia de la salvacién” en,

Myterium Salutis (MySal) 11/1, Madrid 1969, 359-370.

' El término griego perijoresis significa la mutua implicacién de las Personas divinas y puede traducirse en

sentido activo como comunidn-compenetracion en la que los mismos creyentes participamos y de la que debemos
sentirnos “testigos’: “que todos sean uno como td, Padre, estds en mi'y yo en ti” (Jn 17,21). Parece que fue el
autor del escrito del siglo VI conocido como Pseudo-Dionisio, el primero en utilizarlo, aunque el te6logo que lo
convirtié en un término propio de la reflexién sobre la Trinidad fue Juan Damasceno, en el siglo VIII.
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Ciertamente, la sustancia o esencia de la Divinidad es imposible de “imagi-
nar’, porque no entra en ninguno de nuestros conceptos ni experiencias, como ad-
vertia Tomds de Aquino: “Como nuestra mente no es proporcionada a la sustancia
divina, la sustancia de Dios permanece mds alld de nuestro intelecto, por lo que resulta
desconocida...”. Pero, si la esencia divina nos es inaccesible, la experiencia de Dios es
posible, desde el momento en que Dios mismo hace experiencia de nosotros, de nuestra
realidad, siendo Dios encarnado, como ser humano, no sélo como varén concreto.

El problema se plantea cuando descubrimos que no sabemos nada, o sabemos
muy poco, respecto a lo que las mujeres pensaron y dijeron de este misterio del Dios
trinitario revelado en el misterio de la Encarnacién, porque la diferencia de sexos se
convirtié en una falta de conocimiento sistemdtico de aquello que experimentaron de
Dios las mujeres creyentes. Entre la teologia elaborada por varones y la elaborada por
mujeres hay en un vacio casi abismal, en todos los sentidos.

La teologia de las mujeres respecto al gran paradigma y a la gran paradoja cris-
tiana no arranca del mismo punto histérico que la de los varones, entre los siglos III-1V;
como mucho podremos decir que nuestras antepasadas se expresaron cuidadosamente
por la via de la experiencia mistica, con pocas palabras y sin poder substraerse tampoco
ellas a los cdnones del lenguaje y de la cultura a la que pertenecian, entre los siglos XII-
XVII'y, con mucha mayor libertad, pero sufriendo también dolorosas rupturas, aquellas
que iniciaron el movimiento feminista teoldgico en los Estados Unidos de América y la
Europa anglosajona entre los siglo XVIII-XX, hundiendo sus raices, precisamente, en
el estudio de la Escritura.

Resumiendo: hemos de reconocer que en la construccién, tanto de la imagen de
Dios como de la institucién eclesial, las mujeres hemos sido histéricamente receptoras
de la teologia pero no hacedoras de teologia; hemos sido expertas en experiencias teolé-
gicas gestadas desde la vida, pero nunca responsables de una sistematizacién razonada
de esas experiencias. El Dios cristiano no se ha dicho con voz de mujer y menos ain
se ha imaginado con figura de mujer. En este sentido, somos conscientes de que no se
puede seguir haciendo teologia cristiana, centrada en el gran dogma de la fe en el Dios
Trinidad, sin tener en cuenta la experiencia que las mujeres tenemos de la Divinidad
encarnada en Jesucristo.

No se trata de desplazar la experiencia ni el conocimiento profundamente ra-
zonado de los hombres, ni mucho menos de negar la gran herencia recibida, sustitu-
yéndola por una sistematizacién de la teologia elaborada por las mujeres creyentes, ain
en ciernes, sino de integrar ambas en un solo y armonioso cuerpo que va creciendo y
perfecciondndose, a medida que va acogiendo la pluralidad de imdgenes y de metédforas
que intentan balbucear algo acerca de una Presencia que siempre nos sorprende y nos
trasciende, haciéndonos en Ella una sola y plural comunidad de fe.

2. Cf.T. bE AQuiNoO, De Potentia, q.7, a. 5.
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2.2. El reto del camino teoldgico que estamos haciendo

La cuestién fundamental que se plantea la teologia sistemdtica feminista, mds
que decir a Dios es ;como atreverse a decir a Dios inadecuadamente, frente al lenguaje
docto, con frecuencia prepotente y fundamentalmente apologético, utilizado por los
manuales de la sistemdtica tradicional? En este sentido de busqueda, la teologia siste-
mitica feminista es hoy dia la expresién mds clara de la lucha contra lo que podriamos
llamar la indolencia teoldgica que supone el dominio teolégico del varén, y de una teo-
logia centrada en la imagen de un Dios Padre todopoderoso. Las mujeres que hacemos
teologia desde lo cotidiano de la vida y desde los compromisos enraizados en la lucha
por la dignidad de la gente concreta, de hombres y de mujeres con nombre y apellidos
propios, sabemos que Dios no tiene otro poder que el del amor, y este poder es enorme-
mente débil, vulnerable..., en este mundo (/% 18, 36).

Necesitamos de las metaforas y de las imdgenes para hablar de Dios y mds atin
del Dios Trinidad, pero necesitamos, sobre todo, descubrir la dimensién relacional del
Misterio que pretendemos decir”®. Pero, una vez que una imagen, cualquiera que ésta
sea, no representa la busqueda incesante del espiritu humano, cuando se ha llegado a
hacer de ella la representacién de la Divina Presencia y, ademds, se la ha identificado
con figuras concretas de nuestra propia realidad, sacralizdindolas, esa imagen carece de
sentido y ya nada podrd mantenerla como significativa para insinuarnos la Trascenden-
cia. Esa imagen serd un Zdolo sin vida, hechura de nuestras manos, que habrd que romper
y trascender con todas nuestras fuerzas.

De hecho, hablar de la Trinidad divina, segtin la experiencia aportada por las
mujeres, significa romper constantemente la idea-imagen de un Dios antropomorfo y
mds atn andromorfo; significa tener el coraje de superar el poder de lo imaginado para
abrirnos a lo totalmente inimaginable y, paradéjicamente, real y apasionadamente en-
carnado en un ser humano concreto. Por eso mismo, pensar y decir a Dios en femenino
es un reto teoldgico e implica responder a experiencias concretas de la Presencia, que
trasciende y, por lo mismo, ilumina desde dentro la razén-inteligencia humana. Razén-
inteligencia que siente la Realidad divina y se ve constantemente interpelada por Ella
desde su propia corporeidad, porque “Nuestra alma estd unida a aquel que es bondad
infinita... nuestra alma estd tan plenamente unida a Dios por la propia bondad divina,
que nada puede interponerse entre Dios y nuestra alma™, tal como lo expresaba Juliana
de Norwich, en un momento en el que la teologia escoldstica afirmaba sus cimientos en
Europa y abarcaba todo el campo de la reflexién teoldgica. Para esta te6loga medieval,
conocer y hablar de Dios es, antes que nada, eszar en la Divinidad y guszar de su bondad.
Y esta experiencia trasciende incluso la realidad de la encarnacién de la Sabiduria divina
en el hombre Jests de Nazaret, porque corresponde a esa realidad que es participacién

3 Aunque podemos dar por superadas muchas de sus ideas, en su momento constituyé un aporte signifi-

cativo en esta tarea la obra de S. MAGFAGUE, Modelos de Dios. Teologia para una era ecoldgica y nuclear, Sal Terrae,

Santander 1994, (titulo original: Models of God, Philadelphia 1987).

14" Juriana pE NorwicH, Trotta, Madrid 2002. Obra editada, traducida y comentada magistralmente por
Magria TaBuyo OrtEGA. Cf. 26.
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del Aliento mismo de Dios y que nos identifica como seres divinos, més alld de nuestra
condicién corpérea sexuada o de la diferencia de género.

Por otra parte, la teologia feminista, como oferta de vida divina experimentada
(teologia sistemdtica, teologia biblica, moral, antropologia teoldgica, teologia funda-
mental, etc.) se va universalizando en sus conocimientos mds profundos y se va plura-
lizando en sus maneras de expresion cultural. Se intenta, y creo que con bastante éxito,
evitar el lenguaje abstracto utilizado por la reflexién teoldgica tradicional, afirmando el
camino de la experiencia, de las relaciones humanas, de la corporeidad y de la preciosa
materialidad de la creacién, como lugares imprescindibles de encuentro con la Sabidu-
ria divina. Dado el cardcter analdgico del discurso sobre Dios, y la profunda conviccién
de que no hay nada que pueda decir adecuadamente el misterio Santo que nos abraza, la
reflexién sistemdtica feminista se empefa en la elaboracién de unas categorias epistemo-
l6gicas atentas al cardcter inaprehensible de la Divinidad, liberando los simbolos y las
imdgenes femeninas e, incluso, ecoldgicas'”, que expresan, siempre inadecuadamente,
pero no mds que las masculinas, lo que las mujeres podemos pensar y decir de Dios.

3. Dios, Trinidad divina, con palabras de mujer

No tenemos, en la teologia feminista, figuras semejantes a un Atanasio de Ale-
jandria, ni a un Agustin de Hipona, o un Tomds de Aquino..., a las que vincular nues-
tro pensamiento. Pero estamos gestando un “cuerpo teoldgico” que contiene la expe-
riencia de Dios de las mujeres creyentes del pasado, en la medida que buscamos dar voz
a aquellas que vivieron la teologia a través de la historia y de mujeres que hoy se hacen
escuchar, aun con sordina, dentro de las aulas académicas o de multiples y plurales foros
teoldgicos y de formacién en la fe. Si alguien pregunta por nuestra autoridad, diremos
que la fuente de la misma es la Sabiduria divina expresada a través de su Palabra encar-
nada en el vientre de Maria de Nazaret. Y también, la memoria de millones de mujeres
que a través de los siglos han luchado por mostrar que también nosotras somos un lugar
donde Dios se dice “auténticamente™.

Una de las lineas abordadas por las te6logas para obviar la dificultad que plan-
tea un lenguaje demasiado pegado a la masculinidad, en detrimento de la feminidad,
ha sido el intento de hablar de Dios en términos no personales y tan presentes en
la Escritura como éstos. Por ejemplo: Dios es Luz incandescente que lo invade todo
(Hildegarda de Bingen), Koinonia que lo unifica todo con la Bondad divina (Juliana de
Norwich) Tienda que provoca el encuentro (Dorothee Sille), Matriz que sustenta la vida
(Rosemary Ruether), Sabiduria que lleva la existencia y la recrea constantemente (Eliza-
beth Schiissler-Fiorenza) o Sabiduria Santa que da a luz y orienta el universo (Elizabeth
A. Johnson), Amistad que embellece y consolida la existencia toda (Sallie MacFague),

1> Ver como ejemplo la obra de: 1. GEBARA, Intuiciones Ecofeministas, Trotta, Madrid 2000.

¢ El sentido del término latino del término munus, que contiene la acepcién de “autorizado” “auténtico”,
asumido por el magisterio de la Iglesia y sefiala el poder para ensefiar, como servicio o ministerio, reservado a
los pastores ordenados dentro de ella.
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El abrazo que nos hace Hogar comiin, por mencionar mi propia definicién... Pero ain
estamos haciendo el esfuerzo de ir mds alld y enlazar nuestra mirada y nuestra voz con
las mujeres que pensaron y dijeron su experiencia de Dios en los primeros siglos del
cristianismo. De momento, se trata de mostrar la viabilidad de esta aproximacién a las
raices poco reconocidas, todavia, a la teologia y a la historia hecha por mujeres a lo largo
de los siglos".

Tomamos como modelos de este esfuerzo teoldgico a una de las llamadas Am-
mas o Madpes del desierto, Synclética (s. III), a una mujer medieval, Hadewich de Am-
beres (siglo XIII), y una tedloga de nuestro tiempo: Dorothee Sélle (s. XX), misionera
y testigo de la teologia encarnada entre los pobres; aunque, gracias a Dios, hay muchas
otras mujeres paradigmdticas que nos precedieron y que van siendo cada vez mds co-
nocidas.

3.1. Decir a Dios en medio del Desierto

Las virgenes y viudas de los primeros siglos del cristianismo, y junto con ellas las
llamadas madres del desierto de los siglos 111 y IV en adelante, como muchos colectivos
representantes de /o femenino de la humanidad y de la Iglesia, parecen un simple adorno
en el amplio fresco de la historia del cristianismo. Imdgenes difuminadas en la inmen-
sidad del desierto: ya sea el desierto fisico, el desierto socio-cultural y, especialmente,
el desierto religioso... Pero, precisamente el desierto es el /ugar en el que las mujeres
cristianas de los primeros siglos, en contraste con las mujeres discipulas y apéstoles de
las primeras comunidades cristianas, mencionadas en las cartas paulinas y en los He-
chos de los Apéstoles, viven y transmiten su experiencia de Dios. El desierto es el lugar
de la “prueba’, pero, sobre todo, del “encuentro”. Allf el pueblo némada del Antiguo
Testamento toma conciencia de su bsqueda de Dios y de ser una comunidad-testigo.
Pero el desierto no es un lugar donde se vive, es el lugar por el que se pasa, es el camino
hacia otro lugar que se tiene como meta, como promesa’®. En el desierto se permanece el
tiempo necesario para recibir la Presencia y para que la vida entera quede deslumbrada
y liberada por ella. Es el lugar sin contornos ni fronteras en el que se vuelve a escuchar
la invitacién del profeta: “La atraeré y la llevaré al desierto y allf le hablaré al corazén”

(Os 2, 0).

La memoria espiritual-teoldgica de las ammas o madres del desierto, se mantuvo
como la arena ardiente expandida en el tiempo, formando parte del dinamismo que
encierra la vida en sus entrafias, por mds que sobre la superficie aparezca la mds abrasa-
dora desolacién. Tomemos como paradigma o modelo de esa teologia oculta y ardiente
de los comienzos a una mujer llamada Synclética, nombre que significa Asamblea ce-

17 Estudiosas de la categorfa de Angela Mufioz o Marfa Tabuyo Ortega, por mencionar a algunas que

nos son cercanas y accesibles, estdn propiciando todo un reencuentro con nuestras antepasadas de las distintas
épocas de la historia.

18 Cf. Libros del Exodo y Deuteronomio, especialmente.
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lestial”®. No fue la Gnica, pero si de las mds conocidas por sus apotegmas (proverbios o
dichos). Las llamadas Madres del desierto vivieron una experiencia de dignidad y libertad
Ginicas, en medio de un mundo y una sociedad que, o se aprovechaba de las mujeres
como objetos de placer y de demostracién del poder, o las tachaba de desvergonzadas y
pervertidas. Los primeros siglos de la Iglesia (III-V) conoce este fenémeno de liberacién
femenina y lo vive de modo paradéjico: entre la admiracién y el recelo.

Synclética vivié seguramente durante la segunda mitad del siglo Il y primera par-
te del s. IV; se cree que su origen era macedonio aunque su patria adoptiva fue la ciudad de
Alejandria, a donde emigré con toda su familia. Los escritos conocidos como Ensefianzas
de Synclética son, en realidad, de origen andnimo, aunque se tiene la casi seguridad de
que enlazan con su vida y su doctrina. Aparte de los detalles, mds o menos apdcrifos de su
vida, nos interesa su manera de comprender e interpretar en el mensaje de la Escritura, y
su manera de expresar la relacién y el conocimiento que ella tiene de la Presencia divina.

El mensaje de Synclética, su reologia, se centra en el mandamiento primordial que
Jestis da a sus seguidores y seguidoras, recogido del corazén de la ley de Israel: “Amaris al
Senor, tu Dios, con todo tu corazdén, con toda tu alma, con toda tu mente y a tu préjimo
como a ti mismo” (¢f Dt 6,5; Lev 9,18; Lc 10,27). Con este mensaje se dirige a aquellas
que llama “mis queridas hijas” y, al igual que hicieron otras ammas, anteriores y posteriores
a ella, tendrd muy claro que el pilar sobre el que se construye toda vida cristiana es Dios
amado con todo el ser. Dios, en las palabras de esta mujer, es el Santo que consagra gratui-
tamente, con la fuerza de su Espiritu, enviado por Cristo desde el Padre.

Sin duda Synclética, como muchas otras, tuvo que hacer frente a quienes, desde
la misma comunidad cristiana, pensaban que las mujeres estaban, por decision divina
excluidas de una verdadera sabiduria de Dios no mediada por varén, de modo que a
aquellas mujeres que siguen sus pasos las pone sobre aviso sobre el ejercicio del poder
humano ejercido sobre ellas: “Si el enojo del que manda se abate sobre ti, no abandones
tu puesto...” pues, “cuanto mds fuerte es un atleta, mds fuertes son sus adversarios”.
Como maestra espiritual los dichos o apotegmas de Synclética se convierten en una fuen-
te de agua viva de la que muchas mujeres de su época supieron beber. Que una mujer
haga del evangelio el centro de su mensaje espiritual, cuando todavia las traducciones a
la lengua moderna de la época (latin) estaban por hacerse, puede ser el mejor ejemplo de
cémo ese evangelio se escuchaba y se transmitia de viva voz y se guardaba en la mente y
en el corazén. Como mujer capaz de hablar de Dios incluso a los hombres de su entor-
no, esta madre del desierto pone las bases de una teologia en la que su palabra de mujer
no es sino un humilde eco de la Palabra de Dios.

Con los ojos puestos en las actitudes de Cristo, Synclética advierte que la hu-
) Yy q

mildad propia de las discipulas del Maestro, no es esencialmente una “virtud” sino algo

mds concreto, profundo y gratuito, es una “actitud” ante la vida: “Dirfa yo que mds que

! Una buena resena de su figura y de su legado se puede encontrar en: M. S. CARRASQUER PEDROS — A.

Dk 1A RED VEGA, Madpes del desierto (Antropologia-Prehistoria-Historia), Matrologfa, T.I, 165-209. Monasterio
de las Huelgas, Burgos 1999.
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virtud es actitud del alma”, afirma. Dios es para ella, el fuego incandescente que enciende
la vida de cada creyente y, como una hoguera, se extiende al mundo entero®. La metifo-
ra del fuego incandescente, de la hoguera que no se consume y que todo lo enciende for-
ma parte entrafable de la experiencia de Dios y, especialmente, de la mistica cristiana.

En el camino de la mujer asceta, Dios es: £/ que lleva de la mano, como una amiga
a otra amiga, el Esposo Amante o nuestra Madpe... Imagenes todas que hablan de cercania
enamorada, mutuamente prendida y comprometida: el alma es de Dios y Dios del alma...
La Maternidad divina la ve y la expresa Synclética como una realidad que llena toda la
realidad creada, henchida de vida Divina, porque en su intimidad Dios es eso: Maternidad:
donacién de vida del Padre al Hijo, del Hijo a las criaturas por el Espiritu, que no es sino la
misma Vida donada entre ambos. Los apotegmas que conforman el tejido teoldgico de una,
entre muchas, de las madres de la Iglesia, estin entre ese pensary nombrar a Dios que nunca
ha contado a la hora de elaborar la teologfa sistemdtica tradicional, y que, sin embargo, for-
man, junto con los llamados “Padres de la Iglesia”, los cimientos sobre los que se consolidan
nuestra fe. Por dificil que resulte, es necesario hacer el esfuerzo de recuperar estas palabras
teoldgicas y adherirlas al sélido cuerpo teoldgico de la Iglesia.

3.2. Conocer la Divinidad desde la vision: la “escoldstica” de Hadewich de Amberes

La experiencia de Dios mediada por la experiencia de si, es central en el conoci-
miento del Dios de Jesucristo, tanto como lo es la experiencia relacional. En principio,
pensar y decir a Dios, reologizar, es una actitud que responde a un cierto estado de la
persona, sea ésta hombre o mujer. Si consideramos que hablamos de Dios desde nuestra
condicién de personas, es obvio que nuestra historia colectiva de hombres o de muje-
res es diferente. Pero serfa tan inadecuado afirmar que las mujeres tienen una manera
distinta de hablar de Dios respecto a la de los hombres, como asegurar lo contrario. La
historia es la que cuenta, en definitiva, lo que pensamos y decimos de Dios. El centro
de la reconstruccién feminista de la teologfa comienza cuando las mujeres comienzan
a reclamar su parte de presencia en la historia. La historia es experiencia y la teologia
forma parte de esta experiencia, de la pericia y sufrimiento que supone el encuentro con
Dios en lo cotidiano de la vida. Las mujeres tienen la viva conciencia de que la teolo-
gia es més el asombro y enmudecimiento de los sentidos ante el encuentro de amor, en
el Amor que la pretensién de “saber” algo acerca de Dios mismo, y mucho menos, de
encerrar ese conocimiento en conceptos. La teologia hecha desde la experiencia de las
mujeres es esencialmente contemplacién de la accién de Dios en su propia historia y en
la historia, es una manera de ser y de vivir, de vivirse en la realidad. Esta aproximacién
es la que podriamos llamar la escoldstica oculta femenina®'.

2 Figura ésta del fuego u hoguera que pertenece a la mds profunda experiencia de Dios narrada en las

Escrituras: (Ex. 3y 19; Hch 2).

2l T. LEON MARTIN, Misterio, en mi colaboracién a la obra: M. Navarro — P. bE M1GUEL (eds.), 10 Pala-

bras clave en teologia feminista, Editorial Verbo Divino, Estella (Navarra) 2004, 369-378. En estas pdginas hice
un breve recorrido por la visidn trinitaria que tiene Hildegarda de Bingen y que presenta en su obra, Scivias
(“Conoce los caminos”).
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Hadewich es considerada como una beguina®> que vivié durante la primera mi-
tad del siglo XIII, aunque no tienen noticias fehacientes acerca de su fecha de nacimien-
to ni de su muerte. No interesé en su momento, no era importante, COmo tampoco lo
fueron muchas otras excelentes mujeres de su tiempo. De ella apenas nos han llegado
unos cuantos escritos, que los estudiosos, sobre todo las estudiosas, catalogan como Vi-
siones, Poemas'y Cartas, datados entre los anos 1220-1240. Escritos que, como ella mis-
ma afirma, sélo llegan a aquellos que “comprenden con el alma las palabras en que ella
les habla con el alma®>. Sus escritos son fuente de vida espiritual para algunos misticos
posteriores a ella, por ejemplo, los misticos flamencos y renanos: especialmente Jan de
Ruusbroeck, pero también el maestro Eckhart, Tauler y Enrique de Suso. A Hadewich
la distinguen algunas notas especiales en su hablar de Dios:

19) el uso de su lengua verndcula, el neerlandés antiguo, para transmitir su ex-
periencia de Dios. Dejando de lado el uso del latin, sobre todo del latin utilizado por el
clero, la teologia escoldstica y la jerarquia de la Iglesia, en muchos casos incomprensible
para el pueblo llano.

24) en su pensamiento mistico-teolégico aparece como centro y raiz el misterio
de la Trinidad. Sus palabras no tienen la menor intencién de ensefiar nada de orden
sistemdtico, ni abstracto; son una invitacién a dejarse invadir por el Misterio y a quedar
inmersas en una contemplacién llena de pasion y fuego divino.

Hadewich presenta una imagen dindmica de Dios y lo expresa asi en las paginas

tituladas, £/ libro del obrar divino:

“Yo soy la energfa suprema, la energfa ignea. Yo he encen-
dido cada chispa de la vida... Por mi se enciende toda vida.
Sin origen ni término, yo soy esa vida que persiste idéntica y
eterna. Esa vida es Dios. Ella es movimiento perpetuo, y su
unidad se manifiesta en una triple energfa: la eternidad es el
Padre, el Verbo es el Hijo, el soplo que los une es el Espiritu
Santo™.

2 El ¢érmino “beguina” o su equivalente masculino “begardo” hace alusién a una corriente mistica de

tipo laico que inundé, sobre todo, el territorio hoy conocido como Holanda, Bélgica y Alemania. Las beguinas
llegaron a ser mds de 60.000 y podian o no vivir en los beguinatos, dedicindose a realizar obras de caridad.
Eran mujeres hdbiles e incluso, algunas, bastante instruidas, capaces de ganarse la vida en medio de la sociedad
de su tiempo; demasiado /ibres para no levantar las sospechas de la Jerarquia eclesidstica hasta el punto de ser
sistemdticamente perseguidas y exterminadas. Hoy atin queda algtin que otro monasterio perdido en territorio
alemdn y en Bélgica se estd dando todo un movimiento de recuperacién de los beguinatos mds representativos,
como el de Lovaina.

» Tomo como referencia de esta reflexién la introduccién y las notas de la obra Dios, Amor y Amante —

HapewicH DE AMBERES: Las Cartas—, Edic. Paulinas, Madrid 1986. Obra traducida del medio-neerlandés y
presentada por P M2. BERNARDO. Marfa TaABuyo ORTEGA es hoy una de las mds activas traductoras y editoras de

las obras de nuestras antecesoras misticas y te6logas, concretamente podemos acercarnos a la preciosa obra: £/
lenguage del deseo. Hadewich de Amberes, Trotta, Madrid 1999.

# Cf. HADEWICH DE AMBERES, Las Cartas..., nota 25, p. 17.
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Para esta mujer experimentada en Dios y maestra de espiritualidad cristiana,
Dios es “comunicador” de todo aquello que desea que su criatura viva respecto a El,
por una eleccién gratuita y admirable que, lejos de saciar y acomodar al alma en el don
recibido la pone en situacidn de continua tensién, conversién y bisqueda del Amor que
es Dios mismo y con el que desea ardientemente wunificarse... Hadewich define a Dios
Trinidad como Claridad: “la claridad mds alta que se puede tener en esta tierra” y en
ella vivimos cuando nuestras obras son un reflejo justo de esa luz divina: “Cuando uno
actda en todas las circunstancias segtin la verdad, dando paso a la luz del noble Amor, o
sea de Dios. jAh, que claridad mds grande cuando dejamos que Dios esté con su propia
claridad!...”Actuar “segtn la verdad” conlleva la manifestacién de Dios, que ilumina la
existencia toda y la llena del “noble Amor” que es Dios mismo. Tenemos que dar paso
en nuestra existencia a Dios, a la claridad con la que él ilumina nuestra realidad para,
desde Dios, poder comprender lo que somos realmente: “abre los ojos de tu corazén a
la claridad y mirate en la santidad de Dios”. Asi pues, la llamada es a vivir en la verdad
llena de claridady de amor, es decir, en la Trinidad divina. Viviéndonos asi, Dios mismo
se vive en nosotros, no de manera ajena o como prestada, sino “en su propia claridad”.

La Carta XXII* es considerada casi un pequeno tratado en el que Hadewich ofrece
este tipo de afirmaciones: “El que quiera comprender a Dios y saber lo que es en su nom-
bre y en su esencia, es necesario que sea totalmente de Dios y que lo sea como quien se ha
perdido a si mismo”. En la esencia se encuentra la alusién a la intimidad divina, mientras
que el nombre revela su manifestacién en la historia. Para comprender la relacién en Dios
de esencia y presencia se ha de tener /z razén iluminada por Dios mismo. Dios mismo se
vive eternamente como admirable Misterio de amor'y Manantial destellante de luz que es el
Espiritu Santo, desbordando la historia, atravesando el tiempo, y llegando a ser de la mis-
ma naturaleza divina, por participacién. “Dios —afirma—estd fuera de todo y sin embargo,
comprendido... no es la historia recipiente capaz de encerrar lo divino, no obstante, lo
divino se ha hecho hombre dentro de la historia: el Padre nos ha dado el Hijo y ambos han
derramado su nombre, lo que son, envidndonos al Espiritu Santo”.

La teologia de esta maestra del espiritu abarca mucho mds de lo que cabe en este
espacio, por eso me quedo con esta afirmacién en la que creo se condensa mucha de su
enseflanza como mujer creyente y como fedloga, instruyendo a alguna de sus discipulas:
“Digan otros lo que quieran, td hablards segtin el querer del amor...”. El hablar teols-
gico de las mujeres debe distinguirse por la experiencia amante de Dios, frente a todo
decir sobre la Divinidad que a ella le suena a especulacién sin alma, o un hablar de Dios
sin fundamento en Dios.

3.3. La teologia feminista o el compromiso encarnado con los pobres: Dorothee Sille

Dorothee fue una mujer te6loga, misionera comprometida con la causa de las
mujeres y de los pobres. Fallecié hace unos afios, dejindonos una teologia profunda-
mente kendtica, pricticamente arrancada de esos basurales en los que encontraba a los

» HADEWICH DE AMBERES, Las Cartas..., o.c., p. 125.
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pobres que la llevaban a sentir a Dios encarnado y pobre. Dorothee conocié a Dios
en medio del sufrimiento humano®, y desde ahi lo vivié y lo explicé teolégicamente.
Intenté traducir la teologia aprendida en la Universidad e impartida en el Union Theolo-
gical Seminary de Nueva York en palabras sencillas, recabadas de la experiencia cotidiana
y desde la tragedia de los seres humanos crucificados de los pueblos de Centroamérica.

Su obra, tanto en libros como en articulos es pequena pero inquietante. Reflexiones
sobre Dios, ya citada en estas pdginas, encierra todo un fratado teoldgico elaborado desde la
perspectiva feminista. Intentaré mostrar algunas clzves de esta manera de abordar el lengua-
je sobre Dios y de aportar con ello un viento refrescante a la imagen que de la divinidad
podemos o no hacernos desde la teologfa feminista de la marginalidad o de la liberacién,
contexto en el que esta te6loga encuadra su quehacer teolégico. Pensar y hablar de Dios. ..
Esta es la primera cuestién que Dorothee se plantea: “jHablar de Dios! jQuiero hacerlo,
pero siempre fracaso!””. Una primera dolorosa e impotente constatacion: el fracaso de un
hablar de Dios que no llega a la vida de nadie, porque ;quién es Dios para un joven padre
de familia en el paro, o para un emigrante de tez negra y sin papeles, o para una mujer en-
vilecida por la prostitucién, o para un empresario inflado por el poder y el dinero, para un
campesino sin tierra en cualquier pais del llamado “tercer o quinto mundo’, ...

No podemos hablar de Dios como quien habla de una entidad cualquiera,
abstracta y rigurosa y des-afectiva. Sencillamente y tal como lo expresa esta tedloga:
“Solo podemos hablar de Dios cuando hablamos a Dios. Un lenguaje piadoso y exce-
sivamente escoldstico sobre Dios no ayuda a nadie a salir de sus angustias, a mantener
viva la esperanza y la fe en el ser humano y en si mismo. Dios no es tampoco el papd
que arregla “todo, todo y todo...” como dice el anuncio publicitario. Desgraciada-
mente, como advierte D. Solle, “algunos creyentes no han superado jamds esa manera
pueril de imaginarse a Dios”. El Dios de Jesucristo es impotente, pequeno y débil,... es
sencillamente “irrelevante para la inmensa mayoria de la gente” que no acepta su parte
de responsabilidad en la tarea de tejer conjuntamente el manto de Dios en la historia.

Por eso, para D. Sélle, la teologia feminista tiene como misién irrenunciable:
mds que hacer imdgenes, derribar imdgenes de Dios: “Por un lado, las imdgenes son dra-
matizaciones de la vida, expresivas representaciones de nuestros deseos y temores. Sin
hacer de la vida una imagen, no podemos experimentar el sentido de imagen alguna.
Necesitamos un lenguaje que diga més de lo que puede justificar empiricamente™. Un
decir sobre Dios limitado a las imdgenes de nuestra experiencia es, sencillamente, un
idolo. Tal vez por eso “la teologia feminista es hoy dia la expresién mds clara de la lucha
contra la ideologfa del patriarcado, por amor a la Deidad mds grande”, hay que pedirle
a Dios que nos libere constantemente de nuestras “imdgenes” de Dios. Por ejemplo,
afirma nuestra autora: “La imagen del padre hay que interpretarla a partir del reino de

26 D. SOLLE Dios en la basura, Verbo Divino, Estella (Navarra), 1992.

¥ D. SOLLE, Reflexiones sobre Dios, Herder, Barcelona 1996, 7 (Titulo original: Es muB doch mebr als alles
geben: Nachdenken iiber Gott, Hamburgo 1992).

2 D. SOLLE, Reflexiones..., 21
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Dios y no viceversa, en contra de toda religion autoritaria o sentimental, que utilice la
autoridad del padre para degradar la justicia hasta el nivel de un sueno impotente...””.
Vivir en esa paternidad divina sélo se logrard cuando entendamos que: “el poder de Dios
es tan sélo un poder biéfilo, cuando es un poder compartido”*. Esto implica romper
los idolos, ser iconoclastas con todas las imdgenes de Dios que se orientan a la “adora-
cién del poder” en cualquiera de sus expresiones, sobre todo religiosas.

La palabra teoldgica de D. Sélle advierte sin temor que: “La esclerosis de una reli-
gion que habia estado orientada desde sus origenes a la liberacién posee inmensos rasgos de
patriarcalizacién”, y es justo que las mujeres luchen por romper esa imagen esclerotizada de
la Divinidad. Los idolos pueden y deben caer: “La masculinizacién de Dios, intensificada
hasta el extremo en el cristianismo, tal como se expresa en el lenguaje puramente androcén-
trico, va siempre acompanado por la divinizacién del varén”... Tiene razén nuestra autora
cuando advierte que “Tal vez la Shekind, la presencia de Dios que acompana a su pueblo
al destierro, sea hoy dia la fisonomia de Dios que mds cosas nos diga sobre Dios”... “El
patriarcado, en su manera de hablar de Dios yerra en cuanto a la trascendencia de Dios”.
Esta es la sintesis del estado de la cuestion de la teologia feminista en pleno siglo XXI. Es la
conciencia de que, realmente: “Un Dios que no trasciende a Dios no es Dios. Dios, preso
en un determinado lenguaje, definido por determinadas definiciones, conocido por nom-
bres establecidos por determinadas formas socioculturales de dominio, no es Dios, sino una
ideologia religiosa...” Y concluye que en teologia, “lo que nos hace falta no son imdgenes
de Dios, sino una experiencia memorable de Dios™'. Hablar de Dios como nuestro padre
o nuestra madre, pueden tener un caricter liberador, sélo cuando nos vinculan con la natu-
raleza y con la humanidad, entendida como familia de Dios. Dios metido en nuestra piel,
en las entranas de nuestra vida familiar y cotidiana.

De Dios habrd que aprender a hablar no sélo como del “Padre” que todo lo
puede, sino también como de la “Madre” que todo lo sufre y todo lo sostiene, porque
no tiene mds poder que el de su inmensa compasion, “Dios no podria consolarnos si no
estuviera unido a nuestro dolor”**. Muchas te6logas o simplemente pensadoras interpe-
ladas por lo divino, al igual que Dorothee Solle, sienten que las mujeres vivimos todavia
en una Babilonia teoldgica: expulsadas, enviadas al exilio y sufriendo la esclavitud y la
marginacién. Ante esta situacién, sabemos que no basta con una teologia hermenéutica
y conceptualmente bien estructurada, dentro de un método perfectamente definido.
Hace falta jvida! Y la vida estd por las calles, en las casas, en las relaciones que creamos,
en las guerras que se evitan y en la dignidad que se reclama para todo ser humano y para
la entera creacién®.

¥ D. SOLLE, Reflexiones..., 27
3N Tbid., 29
3V Tbid., 47
32 Ibid., 87.

3 Una obra sugerente en este sentido es la que presenta IVONE GEBARA en su obra ya mencionada, /ntui-

ciones ecofeministas. .., Y la mds reciente: E/ rostro oculto del mal. Una teologia desde la experiencia de las mujeres,
Trotta, Madrid 2002. (Titulo original: Rompendo o siléncio, 2000).
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4. Concluyendo

La teologia trinitaria feminista, apenas en ciernes, entiende que en el corazén
del Misterio divino no hay una jerarquia, sino una koinonia y que la unidad surge pre-
cisamente de esta fuente de intimidad divina. Dios Trinidad Relacional es una Comu-
nidad de iguales en relacién de reciprocidad absoluta. Dentro de este marco relacional
se perfila la clave de la comprensién genuina de la Iglesia como comunién de iguales
en la diferencia. La fe enraizada en el Dios de Jests, la Sabiduria de Dios expresada en
términos de humanidad, es una fe abierta a la inclusién de otros, que no sélo asume la
diferencia sino que la necesita para poder vivir en plenitud de coherencia, para poder
decirse en el mundo como comunidad de encuentro donante, reproduciendo aquello
que se cree y se sabe acerca de Dios: amor/amistad/creatividad. El particular sentido
de la relacion de amistad, dentro del cual la teologia cldsica ya entendié la Trinidad, es
capaz, todavia, de crear lazos poderosos y completamente gratuitos de mutua entrega
para posibilitar la realizacién original de las personas amigas. En la amistad, ninguna
persona amiga es intercambiable sino sinica e irrepetible.

Pensar y decir a Dios desde la experiencia de las mujeres, reafirmando nuestra
fe en la Trinidad divina implica estar muy atentas y trabajar por hacer vélido el prin-
cipio hermenéutico absolutamente paradigmdtico de nuestra existencia toda: Dios es
Trinidad. La Trinidad, como la Encarnacién, son verdades fundamentales y esenciales
del cristianismo, verdades que necesitan conocerse para ser creidas, pero sobre todo
interpretadas teolégicamente para ser llevadas a la vida. Lo que la teologia sabe, piensa
o intuye de la Divinidad, y todavia més de la 7rinidad divina, es absolutamente inutil
si no se articula con la vida del hombre y la mujer creyente; sino terminan por ser el
paradigma de nuestras relaciones personales y la fuerza de nuestra lucha cotidiana por la
transformacién de las estructuras opresoras que envuelven estas relaciones.

Creemos que la teologia feminista o el hablar sobre Dios desde la experiencia y
la reflexién de las mujeres, serd una novedad creativa dentro de la Iglesia y para la Igle-
sia, en tanto sepamos ser verdaderamente “cristianas” y “catdlicas” en nuestro mérodo y
en nuestras formulaciones del Depésito de la fe. Es decir: si, como afirma E. Schiissler
Fiorenza, aprendemos a ejercer de interpretes entre la Tradicién y el momento actual
de la historia. Es relativamente fécil pensar y decir a Dios, construir imdgenes de Dios,
también en femenino, lo dificil es romperlas, una vez creadas, para trascender toda ima-
gen y quedarnos con la experiencia memorable de una Presencia que nos es tan cercana
y familiar como inaccesible. A mi entender, la cuestién que tiene planteada la teologia
sistemdtica feminista no es cdmo decir a Dios, sino si Dios, cualquiera sea el nombre
que le demos, tiene algin sentido para las mujeres y los hombres de hoy. Si lo tiene, sa-
bremos decirlo, sabremos dar testimonio de nuestra fe y de nuestra esperanza (1P 3,15),
también en femenino.
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“... el porvenir de la humanidad, en este fin de milenio,
depende en gran medida del desarrollo cultural, cientifico y
técnico que se forja en los centros de cultura, conocimiento
e investigacién en que se han transformado las auténticas

Universidades™.

1. La universidad a comienzos del siglo XXI

Hace ya tiempo que la Universidad dejé de ser un lugar exclusivo de formacién

de la élite econémica o intelectual de nuestras sociedades?.

! Predmbulo de la Carta Magna de las Universidades Europeas. Bolonia, 18-11-1988.

2

M. VaLLes Y M. Ramos, “Los estudiantes de la complutense” en A. bE MIGUEL, La sociedad espariola
1992-1993 informe socioldgico de la universidad complutense, Alianza Editorial, Madrid 1992, 740.
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A finales del s. XX, las universidades experimentaron un crecimiento sin prece-
dentes, tanto en niimero de centros como en alumnos matriculados’. Se multiplicaron
en todo el mundo, y surgieron en paises y regiones en donde nunca habian existido.
En los ultimos cuarenta afios se crearon mds universidades que en los anteriores nueve
o diez siglos.

Espana ha sido un claro ejemplo de este fenémeno. En 1976 existian 26 uni-
versidades; treinta afios después, la cifra se ha triplicado, alcanzando el nimero de 77
universidades en el curso 2008-2009. Actualmente no hay una sola comunidad auté-
noma sin universidad®.

El fenémeno de la multiplicacién y crecimiento de las universidades estd asocia-
do al aumento, en forma extraordinaria, de la demanda de ensenanza superior por parte
de aquellos que terminan las ensenanzas medias. Hasta los afios cincuenta, en la mayor
parte de los centros, los estudiantes eran solo algunos centenares, raramente un millar;
con la incorporacién masiva, en los paises occidentales, de jévenes a la universidad® hoy
no es raro que lleguen a ser diez mil, cincuenta mil o incluso casi cien mil.

En Espana, si en 1950 los estudiantes de ensehanza superior superaban es-
casamente los cien mil, en 2009 hay cerca de millén y medio de matriculados en las
universidades’. Este crecimiento en el nimero de estudiantes ha sido irregular en las
distintas universidades. Entre 1981 y 1996, la Universidad de Granada crecia un 80%,
o la Universidad de Murcia un 130%. En las universidades mas recientes, el cambio es
mayor: la Universidad de Las Palmas multiplica por nueve su alumnado en esos anos.
En Madrid, mientras la Universidad Auténoma ha crecido sélo un 30%, la Universidad
Complutense lo ha hecho un 50%.

3 Las corrientes principales de reflexién sobre la universidad en el siglo XXI la definen como centros de

produccién de conocimiento e instituciones educativas, las cuales, mediante la ensefanza, el aprendizaje y la
investigacion, contribuyen al desarrollo de la ciencia y a otros niveles y formas de educacién como servicio a la
sociedad (European Centre for Higher Education, Report on Trends and developments in higher education in
Europe, Paris 2003, 28) Refiriéndose a la realidad espanola, Michavila y Calvo sefialan que los centros universi-
tarios intentan satisfacer las demandas de la sociedad a través de una serie de acciones: a) Funcién creadora, que
consiste en desarrollar, trasmitir y criticar el conocimiento técnico y cientifico y la cultura. b) Funcién de pre-
paracién para el mundo profesional, entendida como la mds importante por la mayoria de los alumnos, consiste
en la preparacién para el ejercicio de actividades profesionales. ¢) Funcién de contribucién al desarrollo de la
sociedad, tanto de la cultura como del entorno social y econémico. Puede incluirse igualmente, la colaboracién
en el fomento de la solidaridad de todas las gentes y los pueblos. E Micuavira y B. Cawvo, La Universidad es-
parola hoy. Propuestas para una politica universitaria, Sintesis, Madrid 1998, 43-49. Vease también R. REMOND,
“La Universidad de hoy. Tiempo de grandes transformaciones”: Universidad y desarrollo regional (2005), 89.

4 J. Sustrars, “Universidad en Espafia: ;época de cambios o cambio de época?”: Educar 28 (2001) 11-39.

> Andlisis de la realidad universitaria en Bizkaia , Gestora de Pastoral Universitaria. Bilbao, 25 de Febrero

de 1997.

¢ El nimero de matriculados en las universidades espafolas para el curso 2008-2009 era de 1.389.394. La

tercera parte estaba matriculado en carreras de ciclo corto. (Ministerio de Educacién y Ciencia, Datos y cifras
del sistema universitario. Curso 2008-2009, Madrid 2009, 8).

7 J. SUBIRATS, o.c., 23.
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Las razones de este crecimiento son complejas. Un factor decisivo ha sido la
creciente necesidad, por parte de la economia, de una mano de obra fuertemente espe-
cializada®. En la llamada sociedad del conocimiento, la formacién es un elemento clave
para encontrar empleo y sueldo’. Por ello, un alto porcentaje de jévenes que terminan
el bachillerato deciden continuar sus estudios en la Universidad: casi un setenta por
ciento. Para tres de cada cuatro universitarios la motivacién principal para ir a estudiar
en la Universidad fue la de mejorar sus perspectivas laborales'.

Poco a poco la ensenanza universitaria se ha ido entendiendo socialmente como
una ensenanza post-secundaria superior, situdndose al final de un proceso cuyo nicleo
central se encuentra en los cursos de secundaria y bachillerato'. Hoy ir a la universidad
forma parte del proceso ordinario de transicién a la vida adulta, del paso al mundo de
los adultos y no estd relacionado con una vocacién particular o con la pertenencia a
sectores sociales exclusivos o elitistas.

2. Jévenes universitarios a comienzos del s. XXI

2.1. ;Un perfil socioldgico para el universitario?

Con la incorporacién masiva de jévenes a la universidad, por los factores so-
cioeconémicos senalados, se ha modificado el perfil del cldsico estudiante universitario.

Los universitarios han dejado de destacar en dimensiones o aspectos de la vida
social en los que, en el pasado, desarrollaron un cierto protagonismo dentro del mundo
juvenil: la implicacién sociopolitica o la secularizacién religiosa. El estudiante univer-
sitario ha dejado de ser contestatario’” y no muestra una especial preocupacién por
cuestiones sociales o politicas”.

En general los universitarios no constituyen hoy un colectivo sociolégicamente
distinguible dentro de las generaciones jévenes. No presenta caracteristicas propias que
lo identifiquen entre el colectivo de los jévenes espanoles, tanto de los que estudian en
otros niveles educativos como de los que se encuentran trabajando o en desempleo. El

8 Eurydice, the Information Network on Education in Europe, Two decades of reform in Higher Educa-

tion in Europe: 1980 onwards, Bruselas 2000, 171.

? J. Garcia MONTALVO, J. M. PEIRG y A. BONMATI, Los jévenes y el mercado de trabajo en la Espana urbana:
resultados del observatorio de insercion laboral 2005, Instituto Valenciano de Investigaciones Econémicas, Valencia

2005, 44.

1 Agencia nacional de evaluacién de la calidad y acreditacién, Los universitarios espanoles y el mercado

laboral, 2004.

' J. M2 BricaLL Mastp, La universidad, al final del milenio en Conferencia “Los objetivos de la Universi-
dad ante el nuevo siglo”. Universidad de Salamanca, 17 y 18 de noviembre de 1997.

2 D. Langa Rosapo, Los estudiantes y sus razones pricticas. Heterogeneidad de estrategias de estudiantes

universitarios segiin clase social, Tesis doctoral Univ. Complutense, Madrid 2003, 462.

13 Andlisis de la realidad universitaria en Bizkaia. Gestora de Pastoral Universitaria. Bilbao, 25-2-1997.
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mundo de los universitarios es tan plural como lo es el resto de la juventud. No hay un
estilo de vida propio manifestado en formas de expresién oral particulares, en la partici-
pacién en determinados rituales, o en una estética caracteristica. Un estudio descubria
nueve modos de vida diferentes entre los universitarios, algunos de ellos contrapuestos
entre si'‘. Los universitarios espafioles no son un grupo homogéneo, sino que existen
muchas formas de ser universitario.

2.2. El estudiante y los estudios

“...un ntmero elevado de alumnos, ..., “utilizan” la univer-
sidad exclusivamente como medio para obtener el titulo que
la sociedad les reclama, sin que accedan realmente a la cul-
tura universitaria, ni se preocupen por otra riqueza interior
que la mera consecucién de dicho titulo™.

Los jévenes matriculados en la Universidad entienden su compromiso con los
estudios de forma bastante pragmdtica y utilitaria’. No dan una especial importancia
a los estudios y a la formacién en su vida': los estudios sefialan que los estudiantes de-
dican menos tiempo a la universidad que los trabajadores al trabajo’*. El tiempo medio
dedicado al estudio es de 14 horas semanales, cuya distribucién tiende a ser bastante
irregular: cuatro de cada diez estdn entre quienes estudian unos dias si y otros no, y no
son pocos los que estudian solo los dias previos a los exdmenes o estudian sobre todo
los fines de semana®.

Entre las generaciones que actualmente acceden a la Universidad ha emergido
una cierta “cultura del minimo esfuerzo” caracterizada por intentar lograr el maximo
de objetivos con el minimo trabajo y estudio posibles, por la busqueda de soluciones
“input-output” inmediatas sin valorar los procesos en su realizacién, y por valorar mds

!4 El Pafs, “Los universitarios son un colectivo fragmentado, segtin un estudio”. 17 junio de 1998.

> E MicHavira y B. Cawo, o.c., 22.

!¢ La relacién entre expansiéon del mundo universitario y exigencias de la economia moderna ha determi-

nado una creciente e importante influencia de las empresas en la universidad. La formacién universitaria con-
formada en base a esta demanda empresarial se vuelve fuertemente minimalista y pragmdtica, con una constante
especializacién y fragmentacién del saber. Regida por las reglas de la oferta y la demanda, la universidad deja
de cumplir algunas de sus funciones sociales importantes: ya no es instancia critica de la sociedad, no plantea
problemdticas éticas o de sentido y prescinde de una vision global de las cosas y de la realidad. De esta manera,
se va configurando un tipo de centro universitario y de estudiante que podemos denominar profesionalista, para
el que La pregunta, ya no es: ses eso verdad?, sino ;para qué sirve? En el contexto de la mercantilizacién del saber,
esta tltima pregunta, las mds de las veces, significa: ;se puede vender? Y, en el contexto de argumentacién del
poder ses eficaz? (J. E LyoTarp, La condicién postmoderna. Informe sobre el saber, Cdtedra, Madrid 1986, 41).

17" Javier Erzo, “Valores e identidades en los jévenes” en Jovenes Espasioles 2005, Fundacién Santa Marfa,

Madrid 2006, 38.

18 MIGUEL VALLES y MONICcA Ramos, “Los estudiantes de la Complutense” en A. DE MIGUEL, La sociedad

espafola 1992-1993. Informe sociolégico de la universidad complutense, Alianza Editorial, Madrid, 1992, 760.

" Fundacién BBVA, Tercer estudio sobre los universitarios espanoles, 2006.
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el “éxito social” que el “éxito personal”. Esta forma de enfrentarse a los estudios hacen
que la oferta universitaria basada en una formacién académica que se realiza en el tiem-
po y que pretende como objetivo el desarrollo personal integral se convierta casi en
contracultura.

Los hébitos de esfuerzo y disciplina de los universitarios no se han adquirido en
etapas evolutivas anteriores®. La propia asistencia a clase queda limitada a la obtencién
de apuntes, principal y casi exclusivo material de estudio*, de modo que es prescindible
si estos pueden obtenerse por otros medios. El absentismo en las aulas es un problema
muy generalizado.

Estd muy extendida la idea de que en los estudios de la universidad no importa
tanto el contenido, sino el resultado final: la obtencién de un titulo. Las actividades
extraacadémicas son consideradas distracciones respecto a lo importante que es aprobar
los exdmenes.

Como consecuencia de lo anterior, la Universidad y el campus son para muchos
un lugar de paso®, es decir, un lugar con el que se establecen pocos vinculos personales
y en donde se permanece poco tiempo. La facultad o la escuela es el lugar donde se va a
clase y se consiguen los apuntes, pero poco mis.

La vida en la universidad apenas existe” y queda reducida a la vida académica:
hay pocos foros de debate y la asistencia a conferencias es escasa. Los universitarios no
se sienten involucrados ni participan en las elecciones a las estructuras de representati-

vidad.
3. Los universitarios y la religién

3.1. Comparacidn de los universitarios con otros Jovenes

Como ocurre con otras dimensiones, desde el punto de vista religioso, los uni-
versitarios no se distinguen del resto de los jévenes espafioles. Al igual que en el con-
junto de la generacién mds joven, entre los estudiantes encontramos una gran variedad
de formas de identificacién religiosa* que dan a lugar a distintos tipos de jévenes segun
su relacién con la religion. La principal diferencia que observamos en los universitarios

2 Grupo de trabajo de servicios de informacién y orientacién universitarios, Claves, preguntas y recomen-
daciones para el acceso a la Universidad.

2l C. DieGUEz, “Un estudio de la JEC desvela la desorientacién de los universitarios”, en Ecclesia, 2.671

(1994) 9.
22 R. FrRESNEDA, Andrés Mellado Francisco Javier: 25 anios de la Comunidad cristiana, Madrid, 2003, 23.

»J. M. ParriLLA FERNANDEZ, “Sociedad individualizada y militancia cristiana en el mundo juvenil uni-
versitario” en Sociedad y Utopia: Revista de Ciencias Sociales 27 (2006) 92-114.

2 J. MARTIN VELASCO, La transmision de la fe en la sociedad actual, Sal Terrae, Santander 2002, 61.
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en relacién a la media general de los jévenes es un mayor porcentaje de jovenes que se
definen como agndsticos (un 12% frente al 7% de la media), correlativa a una disminu-
cién del porcentaje de los que se declaran indiferentes (un 14% frente al 18 de la media
entre los jovenes)™.

Los universitarios presentan porcentajes similares de confesionalidad que el res-
to de los estudiantes. El nivel de estudios influye poco en la religiosidad.

“Parece como si la “revelacién” de nuevas ideas y la apertura al conocimiento
cientifico que supone en principio todo acceso a cotas mds elevadas del saber no diera
alas a la secularizaciéon™.

Comparando la autodefinicién religiosa como catélico o no creyente de los
universitarios con la de los estudiantes de otros niveles educativos, encontramos que el
grupo educativo menos religioso es el de Bachillerato y Ciclos Formativos (50% de no
creyentes frente al 46 de los universitarios)”.

La evolucién de la indiferencia hacia la cuestién de Dios en los dltimos afios
también ha sido paralela a la del resto de estudiantes, con un crecimiento significativo
en todos los casos. A la pregunta Yo paso de Dios no me interesa el tema, en 2000 respon-
dian afirmativamente un 18 por ciento de estudiantes de universidad, mientras que en
el 2006 lo hacfan un 22%?2.

Los universitarios de tltimos anos de carrera presentan indices mayores de con-
fesionalidad religiosa. Asi aparece en la comparacién de los porcentajes de confesiona-
lidad de los alumnos de primer curso y de los tltimos cursos de las universidades de
Deusto y Extremadura, segtin estudios realizados en distintos afios®. En ambos casos
el porcentaje de los que se definen como catélicos practicantes es mayor como lo es
también el de aquellos que se declaran agnésticos. Disminuyen significativamente el
porcentaje de los que se identifican como no muy practicantes o indiferentes. Estos da-
tos pueden sugerir que durante los afios de universidad los jévenes van evolucionando
religiosamente hacia posiciones de identidad religiosa de caracteres mds definidos.

3.2. Iendencia general hacia el alejamiento de la Iglesia

La evolucién en los tltimos anos de la autodefinicién religiosa de los universi-
tarios, como la de los jévenes en general, descubre un desplazamiento desde posiciones

B VV.AA,, Jévenes esparioles 2005, Fundacién Santamarfa, Madrid 2006.
2 J. GoNzALEZ-ANLEO, “Jévenes y religiosidad” en ibid., 255.

Y Ibid.

# VV.AA., Jovenes y religion 2000, Madrid, 2004; VV.AA., Jévenes esparioles 2005, Fundacién Santamarfa,
Madrid, 2006.

¥ J. Evrzo0, Jévenes de Deusto y Religion, Bilbao 2004. E. GONZALEZ POZUELO, Juventud universitaria extre-
mena, Universidad de Extremadura, Caceres 1999.
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que indican cercania hacia la Iglesia Catélica, como es el caso de la definicién como
practicante, hacia otras que denotan distancia o ruptura. Es muy significativo el notable
aumento de los universitarios que se declaran ateos que han pasado de un 10 a un 20%
en cinco anos. Los que se declaran muy buenos catdlicos y practicantes han pasado del

24 al 9%>.

Otros informes senalan que el porcentaje de los que se definen como catdlicos
es del 53% si bien solo algo mds del 18 % de éstos asiste todos los meses a servicios
religiosos®.

Entre ocho y nueve de cada diez universitarios mantiene posiciones de aleja-
miento o ruptura clara respecto a la Iglesia Catdlica en su autodefinicién religiosa. El
proceso de transformacién de la religién en Espafa ha traido como consecuencia la pér-
dida de influencia de la Iglesia y de lo que ésta implica, a saber, la progresiva pérdida de
las précticas religiosas catélicas, el distanciamiento de la visién del mundo mantenida
por la Iglesia, el alejamiento de la moral catélica tradicional; y la pérdida de plausibili-
dad de su sistema de creencias®. Incluso entre aquellos que se declaran catélicos y que
son asistentes ocasionales de las celebraciones religiosas son muchos los que confiesan
sentirse libres respecto del magisterio y la autoridad religiosa, y hacen una interpreta-
cién y uso particular de los ritos y los simbolos.

La imagen de la Iglesia Catdlica entre los estudiantes de la Universidad es muy
negativa. Entre un ochenta y un ochenta y cinco por ciento de los estudiantes sostiene
que la Iglesia mantiene una postura anticuada sobre las libertades sexuales y piensa que
la Iglesia es esclava de las tradiciones del pasado. Para los estudiantes, incluso para los
creyentes y practicantes, las servidumbres sociales e histéricas de la Iglesia la convierten
en infiel al nicleo esencial del evangelio®.

No obstante, cuatro de cada diez encuestados considera que las normas de la
Iglesia ayudan al hombre a vivir mds moralmente. El aspecto mejor valorado es la dedi-
cacién de la Iglesia a los mds necesitados a través de sus organizaciones.

3.3. Los estudiantes catdlicos practicantes

El grupo de jévenes que se declaran en las encuestas como catélicos practicantes
o muy buenos catdlicos ha descendido, pero se mantiene, entre los universitarios, en
un porcentaje que difiere entre el 10 y el 20% aproximadamente segtin los estudios y

30 Fuente: Jovenes y religion 2000, Fundacién Santamaria, Madrid 2004; Jévenes esparoles 2005, Funda-
cién Santamarfa, Madrid 2006.

31 Fundacién BBVA, Tercer estudio sobre los universitarios espafioles, 2006.

32 M. Arrovo MENENDEZ, “Hacia una espiritualidad sin Iglesia” en VV.AA., Tendencias en identidades,
valores, creencias, Madrid, 2004, 89.

33 ]J. M. ParriLLA FERNANDEZ, “Sociedad individualizada y militancia cristiana en el mundo juvenil uni-
versitario”, en Sociedad y Utopia: Revista de Ciencias Sociales 27 (2006) 92-114.
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los lugares: en Jévenes de Deusto y Religidn, el porcentaje es del 14,2%*; en Juven-
tud universitaria extremena del 2000, el 19,4%; en el Gltimo informe de la Fundacién
Santamaria, el 9%, porcentaje acorde, como dijimos, con el descenso generalizado en
el total de la juventud. Un estudio de la Fundacién BBVA senala que el 14,5% de los
universitarios se considera, asi mismo, muy religioso.

Un 4,2% de los jévenes espafoles pertenece grupos y asociaciones religiosas.
El compromiso personal que ello conlleva es uno de los indicadores mds seguros de
un nivel de alta religiosidad. Entre los universitarios se da, sobre todo, la pertenencia a
comunidades parroquiales seguidas de las fraternidades de congregaciones religiosas o
scouts catdlicos*. La comunidad cristiana de referencia de estos creyentes se halla fuera
del campus, porque el tiempo dedicado a la universidad no es suficiente para permitir la
base comunicativa y de convivencia que requiere la vida comunitaria?.

En general, los universitarios catélicos no consideran que la universidad sea un
lugar para vivir la fe de forma explicita®®. Como para el resto de los estudiantes, para el
universitario creyente el campus universitario es un lugar de presencia profesional, don-
de se acude a acreditarse para conseguir un trabajo, no para formarse humanamente,
crecer espiritualmente o vivir el compromiso ptblico como cristiano.

Un estudio” realizado en la Universidad Pontificia de Comillas de Madrid ha
puesto de manifiesto el que los universitarios catdlicos no consideran que la universidad
sea un espacio para vivir la fe. Los estudiantes de esta Universidad son mucho mis reli-
giosos que el resto de los jovenes espanoles: un veinte por ciento asiste semanalmente a
la eucaristia dominical. Pero solo un dos por ciento admite haber participado en alguna
actividad pastoral en la universidad.

A los universitarios les cuesta, en general, visibilizar su fe, sobre todo eclesial, en
los ambientes del campus. Socialmente se ignora la religién o se margina a la persona cre-
yente considerando que sus ideas y creencias no son acordes con el mundo. Esta increencia
sociolégica determina el que los jévenes vean sus creencias religiosas como contrarias a las
tendencias sociales y necesitadas de ser defendidas en un contexto que, en general, es con-

3 J. ELzo, M2 T. Laespapa y T. L. VICENTE, Jovenes de Deusto y Religion, Universidad de Deusto, Bilbao
2004, 49.

¥ E GoNzALEZ PozUELO, Juventud universitaria extremenia del 2000, Universidadde Extremadura, Céce-

res1999, 34.

3% J. Erzo, “Valores e identidades de los jévenes” en Jovenes espanoles 2005, Fundacién Santa Marfa, Ma-
drid 2006, 72.

7 A. LARRANAGA, “Orientaciones generales sobre el acompafamiento espiritual en la universidad catélica”,
en Cristianismo, Universidad y Cultura 12 (2005) 72.

3 J. DELICADO BaEza, Cristianos en la universidad, Edice, Madrid 1988, 66.

% M. JuArez y E VipaL, Informe de resultados de la investigacion “Impacto de la pastoral de Upco en sus
alumnos”, Madrid, 2001, 13.
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trario a los que las profesan®. La increencia socioldgica favorece una fuerte privatizacién
de la fe: una fe vergonzante, escondida, temerosa, que no se expresa nunca como tal, ni en
plegaria comunitaria, ni en el compromiso social ni en la vida ptblica®.

4. CUATRO SUGERENCIAS PASTORALES

La pastoral universitaria respeta el cardcter propio de las instituciones univer-
sitarias y se desarrolla en la conviccién de que la fe cristiana... no invade terrenos
“profanos™...

Desde la 6ptica creyente del cristiano, la Universidad es una institucién humana
inserta en el orden temporal, que goza por ello de una justa autonomia. Su sentido, como
lo reconoce la tradicién de la Iglesia, no se justifica en ser una plataforma pastoral, como lo
puede ser una parroquia o un centro juvenil catdlico. La finalidad de la Universidad se sitda
en el orden de hacer de este mundo una morada mds habitable y digna para el hombre.

Aunque la universidad y la labor universitaria no exigen, de por si, la confesién
de fe en Ciristo, sin embargo, desde la fe en Cristo y por la Iglesia, el hombre se potencia e
ilumina para el cumplimiento de esta tarea. De hecho, el valor y el sentido de la presencia
de la Iglesia en el mundo no consisten en organizar la actividad de los hombres sino en
dotar a la actividad diaria de la humanidad de un sentido y de una significacién mucho mds
profundos que el que tiene por si mismo, integrando de esta manera la fe y la vida.

“La pastoral universitaria es aquella actividad de la Universi-
dad que ofrece a los miembros de la Comunidad la ocasién
de coordinar el estudio académico y las actividades para-aca-
démicas con los principios religiosos y morales, integrando
de esta manera la vida con la fe”.

4.1. Una pastoral especializada: la pastoral y los estudios universitarios

La Universidad es un dmbito pastoral muy particular. En atencién a ello, estaria
desenfocado un planteamiento de accién pastoral que fuera reproduccién de los obje-
tivos y los métodos de la pastoral ordinaria, destinada a ambientes mds genéricos. Es
necesaria una pastoral especializada, lo que supone entender la Universidad como un
ambiente especifico con problemas propios*.

% P. GonzALEZ Brasco, “Las creencias religiosas de los jévenes espanoles” en Tendencias en identidades,

valores, creencias, Madrid 2004, 381-395.
1 G. AMENGUAL, La religion en tiempos de nihilismo, Madrid 2006, 25.

# Comité Europeo de Capellanes Universitarios, La Pastoral Universitaria en Europa, 2002, n.7.

4 Juan Pasro 11, Ex Corde Eclessiae, 1990, n. 38.

#  Congregacién para la Educacién Catélica, Presencia de la Iglesia en la universidad y en la cultura uni-

versitaria (1994) 1.
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En un lugar de estudio, esfuerzo intelectual, expectativas profesionales y la-
borales, la pastoral de estudiantes estd especialmente vocacionada a ofrecer y ayudar a
descubrir la fe cristiana como sentido y afirmacién de los estudios y la investigacién, del
futuro trabajo y del compromiso social. Para ello, la referencia bésica serdn los valores
de una visidn cristiana de la vida, en especial los valores evangélicos y humanos de la
tradicién y la doctrina social de la Iglesia®.

Pero ademds, en relacién a las actividades académicas y profesionales, la pastoral
en la universidad no puede dejar de tener una voz de denuncia profética. Se ha de expli-
car con claridad que cuando lo que da sentido a los estudios o a una profesion es ganar
dinero, obtener prestigio o poder entonces se estd corrompiendo el sentido de la misma.
Las profesiones han de ejercerse con deontologia, con valores éticos, de acuerdo a los
fines de la misma. El ejercicio del trabajo debe estar animado por un espiritu evangélico
de manera que el respeto a la vida, la fidelidad a la verdad, la responsabilidad y buena
preparacién, la laboriosidad y la honestidad, el rechazo de todo fraude, el sentido social
e incluso la generosidad, ya en los estudios, han de ser los principios inspiradores de la
vida del cristiano. El estudiante que se prepara para el ejercicio de una profesion debe
ser sensibilizado en la conviccidn de que sin deseo de justicia, sin humanidad y sin acti-
tud de servicio, no se puede ser un buen médico, un buen profesor, o un buen jurista®.

4.2. Una pastoral misionera: el anuncio a los no creyentes

En muchas sociedades occidentales, la Iglesia ha perdido los lugares tradicio-
nales de encuentro con los no creyentes. No se ha de perder la oportunidad de crear y
favorecer lugares de encuentro?. La Universidad puede ser espacio para ello. La pastoral
universitaria se convierte asi en una plataforma pastoral idénea para el anuncio y didlo-
go con la increencia, la indiferencia, y las diversas formas de agnosticismo.

Comprender y activar la pastoral universitaria como via privilegiada de encuen-
tro con la increencia y primera evangelizacién supone potenciar el didlogo y colabo-
racién sincera con todos aquellos miembros de la comunidad universitaria que estén
interesados por la promocién cultural del hombre y el desarrollo cultural de los pueblos.

Las acciones dirigidas a no creyentes o creyentes débiles son favorecidas con el
cultivo de una mentalidad y un estilo ecuménicos y abiertos al didlogo, aunque con una
clara manifestacién de la propia fe cristiana sin caer en fideismo o fundamentalismo.

% Conferencia Episcopal Francesa, “Proponer la fe en la sociedad actual”, en AA.VV, Proponer la fe hoy. De

lo heredado a lo propuesto, Sal Terrae, Santander 2005, 73.

4 Cuantos se ocupan de la pastoral universitaria invitardn a los profesores y estudiantes a ser ms conscien-
tes de su responsabilidad hacia aquellos que sufren fisica y espiritualmente. Siguiendo el ejemplo de Cristo, se
preocuparédn especialmente de los mds pobres y de los que sufren a causa de las injusticias en el campo econé-
mico, social, cultural y religioso. Esta responsabilidad se ejercita, en primer lugar, en el interior de la comunidad
académica, pero encuentra aplicacién también fuera de ella (Juan Pablo II, Ex Corde Eclesiae, 1990, n.40).

47 J.GEVAERT, El primer anuncio, Sal Terrae, Santander 2004, 65.
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La disposicion favorable hacia la acogida y el didlogo, para ser efectivas, tienen
que reflejarse no solo en el nivel de actitudes sino también en el de las estructuras pas-
torales. En muchos campus universitarios se ha producido la conversién de las tradicio-
nales capillas en centro culturales. Segtin esta perspectiva las capellanias universitarias
prolongarian e integrarfan la funcién tradicional de cuidado espiritual de cada indivi-
duo, convirtiéndose en verdaderos centros pastorales y culturales®.

“En esta perspectiva también la fisonomia de las capellanias,
que desde siempre acompafan con el cuidado espiritual la
vida de la comunidad universitaria, se enriquece. Estas se
convierten, mds plenamente en auténticos centros pastorales
de animacién cultural y espiritual™®.

Esta transformacién posibilita a las tradicionales capillas convertirse, a imagen
de los centros culturales catélicos, en unos foros puablicos en los que se lleva a cabo un
didlogo creativo, en lugares de escucha, de respeto y tolerancia y también en un instru-
mento poderoso para la difusién de convicciones cristianas.

4.3. Una pastoral que promueva la comunién de todos en la Iglesia y con la Iglesia

La tendencia de alejamiento de los jévenes de la Iglesia y de la religién institu-
cionalizada es un fenémeno complejo que se resiste a ser analizado de forma univoca y
simple. Posiblemente responda a un complejo proceso cultural de raices socioeconémi-
cas cuyas consecuencias son dificilmente amortiguables por el mero empleo de unas u
otras pricticas o estilos pastorales.

Sea cual fuera la causa de ese alejamiento, la pastoral de jévenes en la universi-
dad debe evitar la tentacién de esbozar una accién pastoral que, con el objetivo de una
mayor aceptacién en el mundo juvenil, pretenda o aparente un alejamiento o desvin-
culacién de la Iglesia visible. O bien insista tanto en los aspectos sociales de la religiéon
que olvide lo central de la evangelizacién: el encuentro personal con Jesucristo®. En
su vida publica, Cristo anuncié el Reino y llamé a la conversién: en algunos encontrd
resistencias fuertes a su llamada mientras que otros le siguieron pronto, pero no centrd
su misién en perseguir a los que se cerraron a su Palabra o en buscar resultar atractivo
al mayor niimero de personas.

En un contexto de fuerte critica social de la Iglesia es importante guardarse
de formas vergonzantes de vivir la fe. El anuncio explicito y el testimonio de la fe no
pueden reducirse al dmbito privado o al reducto favorable de la parroquia o el centro
de pastoral universitaria. Pero el hecho es que la mayoria de los cristianos laicos adultos

#  Comité Europeo de Capellanes Universitarios, La Pastoral Universitaria en Europa (2002) 18.

% Juan PaBro II, Homil{a de la Misa para los universitarios de Roma, 12 de diciembre 1996.

0 J.J. Cerezo y P J. GOMEZ SERRANO, Jdvenes ¢ Iglesia. Caminos para el reencuentro, PPC, Madrid 2006.
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no se implican en la accién de proclamar el Evangelio en el entorno en el que realiza
su vida cotidiana, ni invitan a quienes conviven con ellos a las actividades que realiza
la parroquia o el grupo. Es por ello urgente el promover la participacién de los jévenes
en la vida de la misma. La vocacién cristiana exige comprometerse a vivir el apostolado
a la intemperie de 4mbitos no confesionales o ambientes poco favorables como la Uni-
versidad. La responsabilidad de la misién entre los jévenes es responsabilidad de todo
cristiano y especialmente de los jévenes cristianos. Los jévenes no son simplemente el
objeto de la atencién y cuidado de la Iglesia sino que son llamados a protagonizar de
forma activa la misién evangelizadora.

Por otro lado, la concurrencia en el campus de jévenes de distintas procedencias
espirituales cristianas (grupos cercanos a religiosos, de movimientos laicales, parroquia-
les...) es una gran ocasién para promover lazos de comunién y didlogo entre ellos.
No es extrano que se den casos de recelo y desconfianza mutua. Para evitar esto, es un
instrumento importante valorar adecuadamente las peculiaridades de cada grupo o es-
piritualidad, considerando su riqueza y aptitud como opcién cristiana y reconociendo
expresamente el valor de las diversas comunidades.

Es también misién del pastoralista o capelldn universitario promover de forma
activa la comunién, mediante la comunicacién de experiencias y programacién comin,
de los diversos movimientos que actian en la universidad. La labor de fomento de la
comunidén puede exigir el establecimiento de plataformas flexibles pero estables que for-
talezcan el vinculo eclesial entre los movimientos y asociaciones cristianas que trabajan
en un medio universitario concreto’'.

4.4. Una pastoral de atencion personalizada: flexibilidad en las propuestas y acomparnamiento

La pastoral de jévenes de los afios ochenta estuvo centrada en convocatorias
masivas y estandarizadas y en grupos de jovenes de la misma edad como medio pri-
vilegiado de personalizacién de la fe*. Esta forma de hacer pastoral fue una respuesta
acertada a la relativa homogeneidad cultural y religiosa de los jévenes del pasado. Hoy
los jovenes se encuentran en situaciones vitales y de fe muy diversas que obliga a los
pastoralistas a ofrecer procesos diferenciados incluso a personas con edades semejantes.
Los procesos de iniciacién necesitan ser adaptados para que lleguen a ellos en el lugar en
el que se encuentran dentro de su itinerario personal: alejado, indiferente, practicante
ocasional, miembro de movimiento juvenil. Por ello es recomendable la oferta de una
diversidad de propuestas y de itinerarios diferenciados que mediante un talante funda-
mentalmente pedagégico sea capaz de posibilitar una adaptacién real a las circunstan-
cias reales de la persona.

51 ]. DELICADO BAEZA, o.c., 66.

52 Arvaro CHORDI, “Los jévenes nos hacen mover ficha ;Cémo impulsar la pastoral con jévenes hoy?” en

Misién Joven (2006) 354-355.

%3 Congregacion para la Educacion Catélica, Presencia de la Iglesia en la Universidad y en la cultura uni-
versitaria.
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En este planteamiento, el agente de pastoral ha de atender a los ritmos y las po-
sibilidades de cada momento en cada joven. En esta atencién es posible encontrar que,
para muchos jévenes, su forma de vivir la fe, fragmentaria y todavia poco coherente,
representa el maximo posible de adhesién que no se puede despreciar™.

En lineas generales, es acertado ofrecer, al menos, dos lineas de accién pastoral:
una, de educacidn en la fe, destinada a los estudiantes catélicos con un compromiso
eclesial fuerte y otra a los mds o menos alejados como oferta del horizonte de trascen-
dencia que es posibilidad dada a todo ser humano y propuesta concreta de la perspectiva
cristiana del hombre y la sociedad.

Aparte de otros medios y recursos, la personalizacién de la atencién pastoral
encuentra en el acompafamiento personal una herramienta imprescindible. Es un
servicio pastoral que ayuda de forma importante a la personalizacién de la fe y al
sentido vocacional de la vida cristiana. Mediante el acompanamiento personalizado,
progresivo y gradual se posibilita un proceso individualizado de integracién de la fe y
la vida. El acompafnamiento requiere escuchar con sosiego a las gentes, conectar con
ellas en momentos densos de su existencia y reservar tiempo para la acogida. En el
caso del capelldn universitario esto significard disponibilidad y relaciones interperso-
nales de amistad, de discernimiento de las situaciones vividas por los estudiantes y
de los medios concretos para mejorarlas sin que los servicios, la infraestructura y la
organizacién eclesial impidan la cercania a la vida cotidiana. La pastoral con jévenes
necesitard para ello de personas con una gran capacidad de escucha y empatia, ausen-
cia de prejuicios y moralismo, conocimiento de los registros propios de la subcultura
juvenil, facilidad para comunicar la propia experiencia de la vida, visién positiva de
las cosas, delicadeza y afecto.

5. CONCLUSIONES

Desde el punto de vista de la misién evangelizadora de la Iglesia, la universi-
dad constituye un lugar de especial importancia apostélica porque en ella se suscitan
y debaten cuestiones vitales y se gestan mutaciones culturales de consecuencias di-
rectas en el desarrollo de nuestro mundo®. Ademds, ha asumido un papel protago-
nista en los procesos de insercién social y laboral de los jévenes en el mundo de los
adultos.

La accién de la Iglesia en la Universidad se sitGa de forma articulada y discerni-
da entre la sintonia y el contraste: sintonia con los problemas e intereses pero también
planteamiento de provocaciones y desafios nuevos en relacién a las funciones sociales
y culturales de la universidad; y, en su caso, denuncia profética del sometimiento de la
institucién a intereses privados, meramente lucrativos o comerciales.

>4 Asamblea de los Obispos de Québec, “Proponer hoy la fe a los jévenes: una fuerza para vivir.” en

AANV., Proponer la fe hoy. De lo heredado a lo propuesto, Sal Terrae, Santander 2005, 173.
> Comité Europeo de Capellanes Universitarios (CC.EE.EE.), La Pastoral Universitaria en Europa (2002), 1.1.
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La pastoral de jévenes en la universidad estd llamada a reconocerse como una
pastoral de jévenes especifica determinada por el lugar social donde se desarrolla, por el
momento vital de los jévenes, que inician su transicién a la vida adulta y por sus dificul-
tades de relacién y vinculacién con la Iglesia. La aportacién de la pastoral en la univer-
sidad debe ser, en este sentido, original y distinta tanto respecto de la pastoral comun
(de parroquias y grupos) como de la propia destinada a los adolescentes. No obstante
comparte con estas un objetivo final: la integracién de fe y vida, es decir, el que la fe sea
descubierta como sentido y afirmacién de toda la vida del joven: su vida afectiva, su vida
familiar, trabajo, diversién, compromiso.

Sea como sea la pastoral en la universidad es un espacio de grandes oportunida-
des apostolicas. El lugar de paso que, para la mayoria de los estudiantes, es la universidad
es también lugar de encuentro: de encuentro de creyentes y no creyentes, de creyentes
no practicantes y de creyentes comprometidos, y de creyentes procedentes de grupos
y comunidades diversas. El campus y el aula es un lugar comdn que comparten, una
oportunidad de encuentro de jévenes de distintas procedencias donde salen de sus cir-
culos sociales habituales y se relacionan con otros distintos, en plano de igualdad. La
pastoral situada en ese cruce de caminos estd llamada, como la Iglesia misma, a ser casa
abierta a todos en donde todos puedan encontrar una palabra de esperanza y un camino
de sentido y salvacién para sus vidas.

Proyeccién LVII (2010) 41-54



E1L MUNDO DE 10S DESEOS EN LA ESPIRITUALIDAD DE
SANTA TERESA DE JESUS, EN EL "LIBRO DE 14 vIDA"
ESBOZOS DE UN REGALO UNICO

Fabiola Peiia Pinar

Sumario: El mundo de los deseos es mds im-

portante en la vida espiritual de lo que
pueda parecernos. Santa Teresa de Jesus
no es la Unica que ha experimentado
esta realidad fundamental en su propia
vida, pero es una de aquellas personas
que mejor han expresado el papel que el
deseo juega cuando nos referimos a las
relaciones de cualquier persona con Dios.
Nuestros hechos muestran cudnto pro-
greso hemos hecho en nosotros por la
accion de Dios, pero es en los deseos en
donde El encuentra la principal ayuda en
nosotros para poder llevar a cabo nuestra
transformacion espiritual, de la que proce-
derdn luego las buenas obras.

Palabras clave: Deseo, amor, espiritualidad, re-

lacién, intimidad, proceso, camino, mistica
(cristiana), amistad, comunidn, experiencia,
discernimiento.

Summary: The world of desires is more im-

portant in the spiritual life that what may
seem to us at first glance. St. Teresa of
Jesus is not the only one who experi-
enced this fundamental reality of the in-
ner life, but one of those who have ex-
pressed better the role that desire plays
when we refer to relations of any person
with God. As our deeds show how much
progress has been made in us by the ac-
tion of God, instead are the desires the
main help that He finds into us, in order
to carry out our spiritual transformation.
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ships, intimacy, process, way, mysticism
(Christian), friendship, fellowship, expe-
rience, discernment.
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Fecha de aceptacién y versién final: enero 2010

Tomado el deseo o los deseos desde un punto de vista general, podria decirse
que estos nos remiten a un movimiento o impulso enérgico hacia algo para poder dis-
frutarlo, conocerlo o poseerlo. En este sentido, los deseos rezuman “neutralidad” por
todos los lados. En funcién de la referencia o la direccién que tomen estos deseos —algo
que no queda siempre claro—, se podrdn determinar de forma positiva o negativa en la
propia vida.

El presente articulo trata de mostrar algo de ese mundo de los deseos, como lo que
son: ese mundo auténomo tan propio del ser de toda persona, que brota de ella misma
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pero que, al mismo tiempo, estd fuera de su control, muy a su pesar muchas veces. Sin em-
bargo, gracias a esto, todo ser humano posee en si un dinamismo, una pasién y un sentido
de “sorpresa” que le impele a estar despierto ante si mismo y ante lo que tiene delante, asi
como a otear el horizonte con verdadera expectacién. Por otro lado, a través del Espiritu (o
de la “espiritualidad”, que es un vivir desde o del Espiritu), tal autonomia y “descontrol”,
tal dinamismo, pasién y sorpresa, ese estar despiertos y ese horizonte, van tomando nueva
realidad —quizd la mds genuina y sencilla— cuando se ponen al servicio amoroso de Dios, es
decir, de un Alguien que es todo Amor y Deseo por Su criatura. Comunién y comunidad
de Amor inefable siempre abierta; dispuesta y deseosa a darnos siempre lo mejor mucho
miés y con mds celeridad incluso que nosotros a deseatlo y recibirlo'.

Por otra parte, abordar el tema o la realidad del deseo (de Dios) es en cierta
forma hoy un reto al estar tan unido como estd a la espiritualidad (cristiana), parti-
cularmente a la experiencia de Dios o experiencia mistica, las cuales han ido cargadas
demasiadas veces de connotaciones peyorativas, como si fuesen algo “subjetivo” (o mds
bien subjetivista), o como si las personas que viven esta experiencia estuviesen fuera
de la realidad, “en las nubes” y, por ende, alejadas del debido y llamado “compromiso
cristiano”. Eso no denotaba mds que el gran desconocimiento que ha existido y atin hoy
existe tanto dentro como fuera de la Iglesia, de lo que es, supone y conlleva realmente
la espiritualidad cristiana, asi como del inestimable valor que tiene?. Gracias a Dios la
mistica, y con ella el deseo que la sostiene, va ocupando poco a poco de nuevo su lugar,
que no es otro que el de ser y actuar como el “humus” para la tierra. También para la
propia teologia o sus distintos saberes teoldgicos.

Desde ahi, la mistica cristiana nos ensena a creer en el amor real y personal que
Dios tiene a toda persona sin excepcién’. Incluso me atreveria a decir que, en primer lugar,
nos ensena a creer en el valor del deseo, sabiendo que sélo Dios hace de él un verdadero
“don” para toda persona que se percate de ello, siendo como es un regalo siempre en oferta,
algo que Santa Teresa de Jesus hizo siguiendo el ejemplo de todos los hombres y mujeres
que le precedieron en esta “locura’ de vivir sus vidas con y para el Senor por amor, “a las

' Cf. San IeNacto DE Lovora, Carta a los hermanos estudiantes de Coimbra - Roma, 7 Mayo 1547, en: San

Ignacio de Loyola, Obras, La Editorial Catélica, Madrid ¢ 1997, 795-806.

* Toda verdadera experiencia de Dios o experiencia mistica posee en sf un dinamismo integrador de toda la
persona en si como con su medio, pues todo es reflejo de ese tinico Amor que se desea o desea vivir y se vivencia.
Esto viene avalado ya desde la fenomenologia y la psicologfa, insistiendo en una complementariedad de la expe-
riencia mistica (unién-comunién con Dios) con la profética (misién histérica) hasta llegar a hablar de una “mistica
profética” o un “profetismo mistico” (Cf. C. DomiNGUEZ MoRANO, “La experiencia mistica desde la psicologfa y la
Psiquiatria’, en J. MaRTIN VELASCO, Trotta, La Experiencia mistica. Estudio Interdisciplinar , Madrid 2004, 183-217).
Sin embargo, desde el punto de vista de la Espiritualidad (o de la Teologfa Espiritual) estas “demarcaciones” no son
tales 0 no son “exactas”. Sean cuales fueren los nombres que se le den a esta experiencia de Dios, en si la verdadera
Mistica se define ya por su misién mds genuina —la cual a su vez es definida como respuesta a un Amor—, y que no
es otra, antes, ahora y siempre, que hacer la voluntad de Dios en la propia vida. Una expresion clara de esta “finali-
dad” es el llamado “Principio y Fundamento” de San Ignacio (EE [23]). La propia Santa Teresa lo corrobora en sus
escritos, como todos los verdaderos misticos y misticas. Ahi estd nuestra tnica felicidad.

3 Usando una expresion de Don Miguel de Unamuno acerca de cémo él procuraba ejercer lo que él llamaba

la “decimoquinta obra de misericordia” (o la 83, segtin algunos), esto es, “despertar al dormido”, de igual manera se
podria decir que los verdaderos misticos y misticas “despiertan al dormido”. No hay mejor “misién” que ésta.
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duras y a las maduras”. A través de esos deseos, El les fue amorosamente atrayendo, sedu-
ciendo y ganando el corazén, aun sin saber como, hasta establecer un trato de amistad o
una relacién de intimidad tan plena y gratuita con el Sefior, que no les hizo desear nada
mids, como sigue ocurriendo también hoy por hoy. Quien haya vivido de verdad esto, no
podrd hablar de forma peyorativa acerca de los deseos y de la espiritualidad, porque tiene
bien presente que, puestos estos deseos del corazén en las manos de Dios, estos se hacen, a
su tiempo y modo, “fruto” deseable, alcanzable, palpable, fecundo, sabroso y, en definitiva,
al gusto de Dios y al gusto también de quienes se han rendido en libertad y por amor a este
Senor. Santa Teresa lo sabia bien y no tenia “pelos en la lengua” a la hora de expresarlo, con
esa expresividad y finura suyas tan caracteristicas:

“Tener gran confianza, porque conviene mucho no apocar los
deseos, sino creer de Dios que, si nos esforzamos, poco a poco,
aunque no sea luego, podremos llegar a lo que muchos santos
con su favor; que si ellos nunca se determinaran a desearlo y
poco a poco a ponetlo por obra, no subieran a tan alto esta-
do. Quiere Su Majestad y es amigo de dnimas animosas, como
vayan con humildad y ninguna confianza de si; y no he visto
a ninguna de éstas [dnimas] que quede baja en este camino,
ni ninguna alma covarde —con amparo de humildad— que en
muchos afos ande lo que estotros en muy pocos™.

1. El “Libro de la Vida” de Santa Teresa: cruce de deseos

A poco que tuviéramos una visién “a vista de pdjaro” de la Sagrada Escritura,
podriamos apercibirnos, en general, de la existencia de dos deseos que van el uno al
otro: el deseo de Dios, primero —pues Suya es la iniciativa—, de darse siempre a su cria-
tura humana, seguido del deseo como respuesta del ser humano a su Dios’. Dado que
la S. E ha sido y es fuente de los misticos y misticas, no extrafia comprobar cémo la
primera obra de Santa Teresa, “El libro de la Vida” parece emular a aquélla en cuanto
al cruce de dichos deseos. Estos van apareciendo en la obra poco a poco, siguiendo de
forma indistinta y entrecruzada, una doble direccién en pricticamente cada uno de los
capitulos que la componen. Asi, por un lado estdn los deseos propios de Santa Teresa
—o referidos a ella— que tienden a Dios, o bien dificultan la intimidad con El. Por otro
lado, bdsicamente como un reflejo de esta experiencia personal que ella vive y vuelca en
los demds, los deseos propios de toda persona que, pretendiendo acercarse y vivir esta
intimidad la favorecen o en cambio la enturbian hasta incluso impedirla.

4 Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 13, 2, en: Santa Teresa de Jesiis, Obras Completas, Edicién ma-
nual, transcripcién, introducciones y notas de Efrén de la Madre de Dios, O.C.D. y Otger Steggink, O. Carm.,
La Editorial Catdlica, Madrid °1997. A partir de ahora se citard, siguiendo la mencionada edicién, como: Sanza
Teresa de Jesiis, Libro de la Vida, c. 13, 2. Es importante advertir que la enumeracién de los pérrafos de las citas
puede variar en funcién de la edicién utilizada en la lectura de esta obra.

5 La comunién plena de estos dos deseos se realiza en la encarnacién del Hijo y en la unidad del Espiritu

Santo. Cf. “Dabert - Duvergier de Hauranne” en M. ViLLer (Dir.), Dictionnaire de Spiritualité Ascétique et
Mystique. Doctrine e histoire, Tome III, Beauchesne, Paris 1957, 608-609.
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¢Qué nos recuerda Santa Teresa hoy? ;Qué es lo que nos revela este mundo de
deseos suyo? ;Es relevante para nosotros y para el didlogo con el mundo actual, e incluso
para la misma teologfa?

A través de los deseos expresados en el Libro de la Vida, podemos apreciar cémo San-
ta Teresa nos “descorre las cortinas” de su corazén para mostrarnos o recordarnos unas cuantas
cosas, herencia también de tantas personas que han vivido esta relacién tnica de intimidad
con Dios. Ella no teoriza, sino que nos cuenta su experiencia en base a sus hondos deseos
(pues antes de ser experiencia, ha sido deseo)°. Desde ahi, ella constituye uno de los méximos
exponentes de la Teologfa Espiritual o también llamada “Teologfa Mistica™. A esta teologfa y
alos deseos que la sustentan es preciso acercarse con honestidad advirtiendo sencillamente “lo
que hay”, limpiamente®. Asi debe ser con las palabras, deseos y experiencia de Santa Teresa.

2. Algunas cosas de “lo que hay”: lineas que se abren

Lo primero que puede llamar mds nuestra atencién es que toda la vida de Santa
Teresa (Teresa, para los amigos...) estd atravesada por el deseo de Dios, el cual fue des-
cubriendo en su interior, con la ayuda del Espiritu, poco a poco, aunque no sin resis-
tencias. Esto, lejos de todo tinte romdntico fécil y bobalicén, supuso un vivir expuesta
al asedio —respetuoso y amoroso— de “su Majestad”, Quien la “asacteaba” de una forma
que hiciera posible una transformacién del corazén de la que ella cada vez se hacia mds
consciente. Y eso, como repite tanto a lo largo de su obra, a pesar de lo que ella era.

Asi, si de Santa Teresa habitualmente se dice que escribe como habla, m4s alld
de esto, cuando ella se ponga a escribir el Libro de la Vida (por obediencia, como pun-
tualiza’) lo hard segtn ella vive y desea. No cabia otra. De ahi también la gran vitalidad
de sus palabras, ademads de la espontaneidad de sus expresiones. El deseo hondo que se
deja ver y que late debajo de cada una de esas palabras que comunica, es intemporal,
maxime cuando tal deseo hace “tdndem” con el amor de Dios. Por todo ello, mis alld

¢ Podria decirse hoy que Santa Teresa se ajustarfa bien a la llamada “teologfa narrativa”.

7 O bien “Teologia Contemplativa” (una “contemplacién” sin embargo que parece asociarse al sentido de la
vista, priorizdndolo. Sin embargo, la especial relacion de intimidad a la que refiere, no siempre es un “ver” sino
que abarca todos los sentidos, externos e internos, como le ocurrfa a la propia Santa Teresa y como suele aconte-
cer en general en la percepcién femenina de la experiencia mistica). Con todo, parece mds idénea la “propuesta’
de San Juan de la Cruz —el “medio fraile” de Santa Teresa— al hablar de “teologia del amor”, que unia conocimien-
to y amor. En definitiva ésta tratarfa de unificar la Teologfa de Oriente (con un método “mistico”, que prioriza
la experiencia vital para hacer teologfa) y la Teologfa de Occidente (cuyo método “cientifico” presenta distintos
“lugares teolégicos” como la Sagrada Escritura y los Santos Padres —“teologfa positiva’—, los Concilios generales,
la autoridad Papal y la de los tedlogos, la razén, la filosoffa, la historia, etc. —“teologfa especulativa’™). Las y los
carmelitas espanoles unirfan ambas teologfas, oriental y occidental, algo que después recuperarfa el Concilio
Vaticano II al mostrar la conveniencia de unificar métodos.

8 Tal es el requisito bdsico de toda investigacién cuyo método pretenda en verdad llamarse “cientifico”. Es
q g y p

decir, partiendo con la mirada limpia, sin presupuestos previos ni verdades incuestionables, por muy “santos” y
santas” que sean. Es lo que deberfa hacer la “Teologfa Mistica” en el campo que la ocupa, el de la Espiritualidad,
y que en realidad es o deberfa ser el “campo base” de toda teologfa.

9 Cf. SanTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 40, 25.
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del contenido en si de su mensaje, lo primero que llega y zarandea al lector o lectora
sin excepcién de épocas, es esa “chispa’ continua, ese latido de deseo que palpita en las
palabras de Santa Teresa. Lo segundo que nos llega es un Otro, un Alguien que nos estd
esperando detrds siempre.

“Bien veo yo que en servir a Dios no he comenzado —aunque en
hacerme Su Majestad mercedes es como a muchos buenos—y que
estoy hecha una imperfeccion, si no es en los deseos y en amar,
que en esto bien veo me ha favorecido el Sefior para lo que le pue-
da en algo servir. Bien me parece a mi que le amo, mas las obras
me desconsuelan y las muchas imperfecciones que veo en mi™*°.

Santa Teresa admite tener lo mds importante, es decir, deseos y amor, y sabia
que eso bastaba para que Dios hiciese su obra en ella, a pesar de todo.

Sin embargo, aun con esos grandes y firmes deseos que Santa Teresa tenia —y el
Sefior aprovechaba—, le costé ver su valia en un principio. Una muestra de ello es cuan-
do Teresa comenta, estando todavia en los inicios de su intimidad con Dios, cémo El
no la trataba mal como ella crefa merecer sino al contrario, al tiempo que ella volvia a
las andadas'. Dios le daba “gustos” incluso antes de que ella volviera a El o se dispusiera
a hacerlo. Aunque si admite que sus deseos de servir a Dios eran firmes. Pero afiade
que ni las ldgrimas le parecian suficientes para alcanzar lo que ella consideraba que era
“verdadera devocién”. Creia, en definitiva, lo que le habian ensefiado: que Dios da sus
dones y “gracias” a quienes antes se disponen, mirando sus méritos (y pecados):

“Bien sabia yo era licito pedirla [pedir gustos estando con sequedad], mas pare-
ciame a mi que lo es a los que estdn dispuestos con haver procurado lo que es verdadera
devocién con todas sus fuerzas, que no es ofender a Dios y estar dispuestos y determi-
nados para todo bien. Pareciame que aquellas mis ligrimas eran mujeriles y sin fuerza,
pues no alcanzava con ellas lo que deseaba”".

10 Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 30, 17.

"' Cf. SanTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 7, 19.

12 Y eso cuando antes Santa Teresa habfa concluido para sus adentros que lo que le ocurrfa era cosa de Dios
y no del mal espiritu —o del “demonio”, como ella dice—, ya que no encontraba entonces a nadie adecuado que le
ayudara a aclararse. Al contrario, los amigos que le aconsejaban la confundfan atin més. No encontrar a alguien
que la acompanara en el Espiritu de forma competente fue un problema que Santa Teresa tuvo que sufrir en sus
inicios. Aunque su deseo de encontrar gente asi tuvo sus frutos.

13 Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 9, 9. Las ldgrimas a las que refiere son realmente lo que en la tra-
dicién o vida espiritual se ha llamado “don de ldgrimas”, es decir, una forma de llorar que Dios da a ciertas personas,
consolando sobremanera. El Sefior da unos sentimientos tan hondos que llevan a la persona a este llorar suave. Por
ellos el Sefior le hace ver a la persona Sus detalles, o bien también el mal trato recibido por ésta, pero con tal carifio y
delicadeza, que la persona se siente més querida atn y acogida por El, reforzdndose asi més la intimidad entre los dos.
Es lo puede ocurrir, por ejemplo, cuando el Sefor empieza a “recoger” a la persona para llevarla a “quietud” en lo que
Santa Teresa llama “segundo grado de oracién” o “segunda agua” (dentro de la alegorfa del huerto. Cf. Santa TERESA
DE JESUS, Libro de la Vida, c. 11, 6-8). Dios la alimenta con el afecto, como hace con estas ligrimas que van aqui con
gozo y sin que la persona pueda procurarlas, al ser un don (Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 14, 4).
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Todo parecia, al principio, que se le iba en palabras y deseos (aquellos que nacen
del desasimiento absoluto), y deseos sin obra'“. No acababa de percibir atin el valor que estos
deseos tienen, vayan con obra o no, al ser lo mds auténtico y verdadero que Dios pone en el
fondo de la persona, de forma que, puestos en Sus manos, la realizacién es sélo Suya. Santa
Teresa, fidndose de su interior, se fue convenciendo de ello, viendo que todo era realmente
més sencillo: Dios tinicamente mira los deseos y la intencién del corazén®. Por tanto, ella nos
recuerda o advierte —como una de sus grandes aportaciones— que, teniendo la persona estos
buenos deseos de vivir para y con Dios, El no espera a que esté dispuesta para darle todo tipo
de dones, sino que con esos deseos, El hace el resto'. Ni tampoco se trata ya de padecer, para

“merecer”, sino para amar como el Senor desea ser amado, si esa es la manera que El sugiere
de hacerlo. Tal es la generosidad de este Sefior: “;Oh bondad y humanidad grande de Dios,

cémo no mira las palabras, sino los deseos y voluntad con que se dicen!”".

Se da cuenta de que Dios no llama una vez transformada la vida —como entonces
se pensaba, siendo necesario esto para que Dios se comunicara—sino que El, al comunicarse
y cambiar el corazén por el afecto —con la “llave” del buen deseo—, cambia y transforma
radicalmente nuestra vida, como le ocurri6 a ella. Lo que vale, por tanto, son los deseos, no
las realizaciones. Si el deseo de la persona es honesto, aunque no consiga nada, para Dios
s6lo cuenta ese deseo e intencién, de manera que para El todo estd conseguido o logrador®.
Y en la medida en que cada uno de nosotros crea y se mantenga en esos deseos, contra
viento y marea, el Sefor se nos ird entregando, segtin su particular “pedagogia divina”.

Es cierto que las “obras” o frutos constituyen no sélo una preocupacion de Teresa
—y de quien se embarca por entero en esta aventura—, sino también un buen indicativo de
qué es lo que realmente mueve a la persona por dentro al obrar. Sin embargo, mds adelante

14 Cf. Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 21, 5.

!5 Santa Teresa, como ya se ha venido insistiendo aqui, no estd sola en la consideracién de la importancia

del deseo para la vida espiritual, sin que ésta pida mds “pardmetros” que ese deseo profundo y la buena voluntad.
Un caso de esta “comunién” con quienes han vivido o viven lo mismo que ella se puede encontrar en San An-
tonio Abad (251-356), de quien escribfa San Atanasio, al contar su vida: “Y tenfa este pensamiento realmente
admirable: pensaba que no era justo medir el camino de la virtud ni el retiro del mundo, que ha sucedido por
causa suya, por el paso del tiempo, sino por el deseo y el buen propésito. Por eso no recordaba el tiempo transcu-
rrido, sino que cada dfa, como si empezara la ascesis, se esforzaba mds por progresar, repitiéndose continuamente
las palabras de Pablo: ‘Olvidindome de lo que queda atrds, me lanzo a lo que estd delante’ [Flp 3, 13]. (Cf. San
ATANASIO DE ALEJANDRIA, Vida de Antonio, Introduccién, traduccién y notas de Paloma Rupérez Granados,
Ciudad Nueva, Madrid 1995, 41). Una “ascesis” que era entendida como “mortificacién” y “martirio” interior
por el que el monje “respira siempre a Cristo”, segtn las tltimas recomendaciones que San Antonio daba a sus
monjes antes de su muerte: “Conocéis las insidias de los demonios. Habéis visto cudn feroces y a la vez cudn
débiles son. Por tanto, no los temdis; respirad siempre a Cristo y creed en El, y vivid como si cada dia fueseis a
morir [1Co 15, 31], observdndoos a vosotros mismos y recordando las exhortaciones que habéis oido de m{”
(SAN ATANASIO DE ALEJANDRIA, Vida de Antonio,... 123).

16 Cf. SaANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 22, 1. 17.

17 Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 34, 8.

'8 De ahi el empefio de Santa Teresa de poner los deseos o de desear con toda el alma, para favorecer, al

menos asi, esa intimidad que ella querfa tener con el Senor, y para que El le respondiera e hiciera, segtin Su
voluntad. Esta importancia de los deseos en la espiritualidad cristiana la reflejan muchos misticos y misticas,
tratando el tema directa o indirectamente.
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ésta se conforma de corazén con llevar vacias las manos si eso es lo que realmente le gusta
al Senor y quiere para ella, de manera que da igual “hacer” que “no hacer”, “tener” que “no
ener”, siempre que responda a Su voluntad, por muy desconcertante que pueda parecer, a
tener”, siempr responda a Su voluntad, por muy desconcertant da parecer.
la propia persona o a los demas. Pero incluso entonces, sin “grandes obras” —como percibia
Teresa de si misma— aunque con un corazén desprendido, el Sefior le da una luz muy espe-
cial que es ficilmente percibida por quienes tratan limpiamente a esta persona. Porque la
“gran obra” de su vida la ha puesto s6lo en Dios, su tinico autor y protagonista®.

Claro estd, todo esto supone aceptar de primeras que Dios nos ama y se interesa
por nosotros de una forma personal y tinica, como si no hubiese nadie mds en el mundo.

No extrana que, ante todo esto, Santa Teresa no deje de animar a lo largo del
Libro de la Vida a que nos dejemos confiadamente en Dios para que El nos cambie el
corazén a Su manera y tiempo y, como ella puntualiza, “sin travajo nuestro™.

El mundo de deseos de Santa Teresa, en su obra del Libro de la Vida, pasa a te-
ner tanta significacién, que puede ser contemplado desde distintas perspectivas, ya sea
como fuente u origen, como motor, energfa y alimento, o bien incluso como lenguaje o
instrumento que expresa esta intimidad que desean compartir el Sefior y ella.

Los deseos percibidos como origen o fuente remiten a esos primeros deseos que
Santa Teresa va descubriendo —no exentos de “forcejeos” interiores—, en su nifiez y ado-
lescencia, asi como a aquellos que marcan sus inicios en la intimidad con Dios cuando
ella ya ha entrado en el Carmelo de la Encarnacién de Avila. A partir de este rico e
imprevisible substrato, el desear de Teresa girard en torno a la azarosa busqueda de un
Vivir, con mayusculas, vivir su vida con la mayor fidelidad y profundidad posibles, en
intimidad honda con el Senor, sea cual fuere el dmbito y el camino que le tocara abordar
o recorrer: en el monasterio con las monjas de la Encarnacién, en sus vicisitudes en re-
lacién con la reforma del Carmelo o con las monjas que la acompanan en esta aventura

' No importa realmente que esos deseos vayan o no con “obra” o “frutos”, al ser cosa Suya. Unidos a la

“Vid verdadera”, los “sarmientos”, siempre dardn el “fruto” que El desea Cf Jn 15, 1-5) porque el amor que
se ha vivido y vive no se puede contener ni la persona se lo puede “apropiar”. Inevitablemente, se vuelca hacia
fuera, aunque no siempre de la manera que los demds desean o esperan. As{ mismo, todo esto puede remitir a
un aspecto que se cuidan mucho de senalar nuestros hermanos cristianos orientales: sélo la persona unida pro-
fundamente a Dios es la que es capaz de llevar a cabo el plan de Dios sobre su vida, sea cual fuere éste. Porque
pone verdaderamente por obra lo que siente internamente, segin el Espiritu le impulsa. Algo asi viene a decir,
de quienes ensefian o gufan a otros, Simedn el Nuevo Teélogo: “El Senor no bendice a los que se contentan con
ensefar, sino a los que por la prictica de los mandamientos han merecido ver y han contemplado en si mismos
la luz maravillosa y brillante del Espiritu; y mediante esa visién, ese conocimiento y esa influencia, han conocido
por el Espiritu qué es lo que tienen que decir y ensefar a los demds” (citado por I. GORAINOFF, en Serafin de
Sarov, Sigueme, Salamanca 2001, 54-55).-

2 Cf. Santa TeRESA DE JEsUs, Libro de la Vida, c. 38, 4. No me resisto a transcribir sus palabras: “Esto

es un gran senorio para el alma, tan grande que no sé si lo entenderd sino quien lo posee; porque es el propio y
natural desasimiento, porque es sin travajo nuestro. Todo lo hace Dios, que muestra Su Majestad estas verdades
de manera que quedan tan imprimidas, que se ve claro no lo pudiéramos por nosotros de aquella manera en
tan breve tiempo adquirir”. Realmente esto sélo lo entiende quien de verdad lo ha vivido y vive. Quien se ha
arriesgado a amar y a dejarse amar aun sin entender nada.
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de reforma; con sus familiares, confesores, amigos y amigas; con autoridades religiosas
o civiles, en los caminos, en su celda, en la cocina; con la gente que le sale al encuentro,
con salud o sin ella, con “gustos” o con “travajos”, con libros o sin ellos, con “dngeles” o
“demonios” —muchos de los cuales se mostraban “sub angelo lucis’>—, entre desconcier-
tos y contradicciones internas o con determinaciones firmes, etc. Mds adelante, los de-
seos de “Vivir” se ampliardn a un “vivir de”... esos deseos que Dios pone en su corazdn.

Una muestra de este “origen” o “fuente” puede encontrarse en aquellos primeros
deseos de su infancia y juventud (el deseo de ser ermitafia o bien monja*; deseos de vida
virtuosa y cosas eternas o de virtudes grandes”; deseos de ir al cielo*o esos deseos “buenos”
y “firmes’ que, a pesar de saberse un “adefesio”, decia tener), o bien también, como ya se
ha comentado unas lineas mds arriba, aquellos que tiene siendo ya carmelita: el deseo que,
segun se discierne, viene o tiene su origen en Dios (deseo de “soledad’ —en ella significa
“oracién retirada’—; deseo de no engafiarse”, etc.), los deseos que el Senor hace nacer en ella
para avanzar en la intimidad con El (deseos “en la pura verdad’ y “acatamiento™, es decir,
deseos de Dios, que es la Verdad y deseos de disponibilidad absoluta a lo que Dios quiera;
deseos de contentar a Dios, de vivir asida s6lo al deseo de servirlo, segtin Su voluntad, etc.):

“...y ansi decia yo: ;Quién es este que ansi le obedecen todas
mis potencias, y da luz en tan gran escuridad en un memen-
to, y hace blando un corazén que parecia piedra, da agua
de ldgrimas suaves adonde parecia de haver mucho tiempo
sequedad?; ;quién pone estos deseos?; ;quién da este dnimo?;
que me acaecié pensar: ;de qué temo?, ;qué es esto? Yo deseo
servir a este Senor; no pretendo otra cosa sino contentarle;
no quiero contento ni descanso ni otro bien sino hacer su
voluntad (que de esto bien cierta estava, a mi parecer, que lo
podia afirmar)”>.

*1 Cf. San IeNacto pE Lovola, Ejercicios Espirituales, n° 332, en: SaN IgNacio pE Lovora, Obras, Edi-

cién manual, transcripcién, introducciones y notas de Ignacio Iparraguirre, S.I. y Cdndido de Dalmases, S.I.,
La Editorial Catélica, Madrid ©1997. Se citard como EE [332]. Por ejemplo, Santa Teresa alude a esta forma
de manifestarse el mal espiritu en SANTA TERESA DE JESUS, ¢/ Libro de la Vida, c. 7, 1; sobre todo en el c. 14, 8.

22 Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 1, 6.
2 Cf. SaNTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida c. 3, 1.

2 Cf. Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 3, 2. Desea ir al cielo... pasando por el “purgatorio” de

ser monja. Sin ser el suyo precisamente un buen “modelo” para “tomar estado”, ella acertd, de manera que Santa
Teresa confesard pasado el tiempo que nunca supo “qué cosa era descontento de ser monja” en ninglin momento
de los afios que llevaba siéndolo (Cf. SanTa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 36, 11).Y eso que el suyo no
fue precisamente un camino “lleno de rosas”, sin espinas.

2 Cf. SaNTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 1, 7; c. 4, 10; 7, 19.
26 Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 6, 4.

¥ Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 23, 12.

28 Cf. SanTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 38, 18.

2 Cf. SANTA TERESA DE JESUs, Libro de la Vida, c. 25, 19.
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Aunque sea sin gustos ni descanso... Sélo Dios puede poner estos deseos y ha-
cer que aumenten para que el corazén responda. Siendo dones, no son “adquiridos” de
ningtin modo —aunque si pueden ser deseados—. Santa Teresa asi lo experimenta. Beber
de ellos es beber de una fuente inagotable. Como toda persona enamorada, ella desea
tratar bien y no entristecer al Amado. En el deseo, ya estaba orando.

Por otro lado, como ya se ha comentado, los deseos podrian percibirse como
motor, energia y alimento. El carifio entre Dios y Teresa se va nutriendo y manifestando
a través de los deseos, al tiempo que son ese motor que provoca el empuje hacia delante
siempre, una vez que el Sefor se ha asentado en su corazén®. De El (de Sus deseos,
en definitiva), como especie de “cargador universal” siempre disponible y entrafiable,
esta intimidad va “recargando” su energfa en ruta, sin necesidad de paradas especiales.
Incluso sin sentir ni ver nada, esta “bateria” de deseos van definiendo a Teresa como
persona’. Mientras le faltan buenos consejeros, el Senor iba “supliendo” en su trabajo
con ella. Son deseos que marcan de forma imparable y a modo de “hitos”, el proceso
de transformacién interior que el Sefior, amorosamente, le va realizando, a modo de un
inigualable “encaje de bolillos”.

Ejemplos de deseos percibidos asi pueden ser, entre otros: el deseo de frecuentar
mis los sacramentos®, por lo que supone de incomparable alimento para el espiritu; el
desear no engafarse del cual se deriva ese otro de ser aconsejada acertando en la persona
que lo haga®; el deseo de imitar a los santos y santas —del que se tratard mds adelan-
te*—, o también los deseos de “padecer” por Dios —a medida que ella se va embarcando
cada vez mds en vivir para El—, es decir, un desear que la vida le de oportunidades para
demostrar al Senor este carifio que le tiene, pasando por lo que fuera, siempre que el
Espiritu impulsara a ello:

30 Esto tiene lugar, dentro de la evolucién en la vida espiritual, una vez pasada la llamada etapa de prin-
g P p

cipiante, la cual marca el punto de partida de la intimidad con Dios donde la persona le descubre vitalmente,
estando deslumbrada por todo lo Suyo y sabiéndole a gloria —la lectura de la palabra de Dios u otras lecturas
espirituales, actividades “devotas”, etc.—; todo es poco, a modo de quien sufre un “flechazo” amoroso, estando
como en una “burbuja” hasta que la persona empieza a notar algo de sequedad en esas cosas que tanto la llena-
ban, desconcertdndola y tentdndola para volver atrds. Una vez pasado el trinsito de la primera a la segunda etapa
o etapa intermedia, y estando ya en ésta, no hay ya marcha atrds en el camino espiritual aunque la impresién sea
otra muchas veces. Se van sucediendo en ella la nocke oscura del sentido (Dios nos cambia los gustos para irnos
atrayendo a El'y Sus gustos) y la noche oscura del Espiritu (Dios nos deja a oscuras para dejarnos  desprender por
El de todo lo que no es o no lleva a Dios y asi podamos comprobar que nada tiene sentido sin El).

1" No es preciso “sentir” para saber que se ama. Sentir o no sentir no responde a realidades, por tanto, no

es indicativo de c6mo se estd con Dios. El Maestro Eckhart sefiala algo parecido refiriéndolo al momento de la
“comunién”: “A quien desea recibir de buena gana el Cuerpo de Nuestro Sefior, no le hace falta mirar qué es lo
que siente o nota en su fuero interior o cudn grande es su ternura o devocién, sino que ha de observar cémo son
su voluntad y disposicién de dnimo. No debes dar mucha importancia a lo que sientes; antes bien, considera
como grande aquello que amas y anhelas” (J. EckHART, Pldticas Instructivas, en: ]. ECKHART, Obras alemanas,
Tratados y Sermones, Traduccidn, Introduccién y Notas de Ilse M. de Brugger, Edhasa, Barcelona 1983, 129).

32 Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 6, 4.

3 Cf. Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 13, 19b (también, por ejemplo, en el c. 32, 16). Mds
adelante se hard referencia a esta necesidad de consejo para discernir qué es o no de Dios.

3 Cf. SanTa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 39, 13.
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“Regaldvame con Dios; quejdvame a El c6mo consentia tantos
tormentos que padeciese; mas ello era bien pagado, que casi
siempre eran después en gran abundancia las mercedes. No
me parece sino que sale el alma del crisol como el oro, mds
afinada y clarificada para ver en si al Sefior. Y ansi se hacen
después pequefios estos travajos, con parecer incomportables,
y se desean tornar a padecer, si el Senor se ha de servir mds de
ello. Y aunque haya més tribulaciones y persecuciones, como
se pasen sin ofender a el Sefor, sino holgdndose de padecerlo
por El, todo es para mayor ganancia, aunque como se han de
llevar no los llevo yo, sino harto imperfectamente™.

Aqu1 le surge la queja, desde la confianza y el carifio al Sefior, por tantos “zor-
mentos” y “travajos’, pero se siente afectivamente compensada del todo por El, a pesar
de todas las oscuridades. Llegada ahi, percibe cémo en esta intimidad tan deseada,
el Sefor va purificando y ordenando sus afectos hacia El, al tiempo que le da —como
en otro momento confesard— luces interiores (incluso intelectualmente para entender
cosas de doctrina sin esfuerzo, “en un punto”) y momentos de clara unién con El*. San-
ta Teresa desearia incluso volver a padecer aquellos sufrlmlentos, pero apuntando dos

“condicionales” importantes: siempre que el Senor se “sirva” mas de ello y siempre que
a Fl no le ofenda. Lejos de parecer contener tintes “masoquistas”, la anima sélo el amor,
queriendo demostrar al Sefor el carifio que le tiene con estos detalles de enamorada —
aun sabiendo que El, en su inaudita generosidad, no pide tales demostraciones—. Por eso
considera este “padecer” un gran bien. Asi, la persona que lleva por amor todas las con-
trariedades y sufrimientos que trae la vida, no sélo le supone ser purificada como “oro
en el crisol”, sino también ver acrecentado en ella el amor a Dios y otras virtudes. No
habian cambiado en Santa Teresa las situaciones que ella vivia entonces sino la manera
de percibirlas y afrontarlas, poniendo como eje de su mirada y de su corazén al Senor.

Finalmente, los deseos pueden percibirse como lenguaje o instrumento que
expresa esa intimidad entre el Sefior y Santa Teresa. Asi ocurre cuando, por ejemplo,
ella sélo desea lo que ha visto con “los ojos del alma”, queriendo asi decir que querria
vivir aquello que ha intuido para disfrutar ya de ello, dejando lo demds o todo lo que
ve con “los ojos del cuerpo”, porque le parece suefio, burla”. Se constata asi el grado
de atraccién que el Sefor ejerce a través de los deseos para asentar a la persona en su
amor. Algo parecido tiene lugar también cuando, por los deseos de gustos, Dios busca

% Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 30, 14.

3 Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida c. 4, 7; c. 12, 6; c. 27, 7-8.

37 Cf. SaNTaA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 38, 7. Aqui Santa Teresa vive con tensién el deseo de

hacer realidad y vivir lo que intuye o ve con “/os ojos del alma”, dejando lo demds, de manera que “muere porque
no muere” para disfrutarlo ya. Distinto dird San Pablo cuando, al tener las experiencias mds profundas, dice
que, por su gusto, se quisiera morir ya, pero pensando en que al Sefior atn le pueda ser (til, estaba dispuesto a
seguir vivo todo lo que fuera necesario (Fil 1, 20-24). Esto Teresa lo dird més tarde, pero aqui atin no, porque
estd todavia a la espera de que Dios la asiente.
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“engolosinar”™ al alma en los inicios o bien mostrarle detalles y gestos de amor Suyos,
para que la persona no se hunda cuando la abruman las sequedades. Todo esto tiene
mucho que ver con el hermoso y sugerente tema del discernimiento o, si se quiere, de
cudn provechoso es conocer y saber distinguir este “lenguaje de deseos”, una labor que
Santa Teresa recomienda a todos y que ella misma ejercita con agudeza, como puede
comprobarse a continuacién:

“Si es de demonio, alma ejercitada paréceme lo entenderd, por-
que deja inquietud y poca humildad y poco aparejo para los
efectos que hace el de Dios. No deja luz en el entendimiento ni
firmeza en la verdad. Puede hacer aqui poco dafio u ninguno,
si el alma endereza su deleite y suavidad, que alli siente, a Dios,
y poner en El sus pensamientos y deseos, como queda avisa-
do. No puede ganar nada el demonio, antes primitird Dios
que con el mesmo deleite que causa en el alma pierda mucho,
porque éste [deleite] ayudard a que el alma, como piense que
es Dios, venga muchas veces a la oracién con codicia de El; y
si es alma humilde y no curiosa ni interesal de deleites, aunque
sean espirituales, sino amiga de cruz, hard poco caso del gusto
que da el demonio, lo que no podrd ansi hacer si es espiritu de
Dios, sino tenerlo en muy mucho™.

Es la manera que Santa Teresa tiene aqui para tranquilizar a quien empieza a
tener “devocién” y trata de dilucidar si el gusto o “deleite” que percibe —y procura tener
a voluntad, sin conseguirlo, queddndose por tanto en sequedad— es o no de Dios. Asi,
en este discernimiento que Santa Teresa nos propone, el “mal espiritu” sale siempre per-
diendo, como ella dice, al acabar haciendo justo lo que Dios quiere porque aquél, o bien
inquieta y da poco “aparejo” (disposicién) y humildad, o bien, si da “deleite”, no llena.
Y es que Dios nunca se comunica a base de inquietud sino de paz. Si la persona pone en
el Senor todo lo que ella vive y siente, sus “pensamientos y deseos”, todo ird bien y nada
podré hacer el “mal espiritu”. Y lo curioso serd comprobar c6émo el mismo Sefior, segin
se ha apuntado ya, aprovecha esa atraccién por Sus gustos y regalos haciendo que la per-
sona primero vaya a El por interés (o “con codicia de EP’, como finamente anota Santa
Teresa) para que después, con el corazén bien enamorado, vaya con amor, buscando y
mirando mids el contento del Sefior que el propio, por muy “espiritual” que éste sea, de

3% Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 18, 8. Es cierto que podria decirse que el desear “gustos”

no es propiamente “de Dios” ya que indica que la persona atn busca su propio interés y no tanto el de Dios.
Pero se ha de tener en cuenta también que El, como buen “pedagogo”, aprovecha este interés primero de la per-
sona por Sus “deleites” y regalos para, como se ha visto, “engolosinar las almas” y llevarlas libremente de la mano
adénde y como El quiere. De ahi la recomendacmn de Santa Teresa de poner ante todo nuestros deseos en Dios,
aunque inicialmente éstos no fueran muy “puros” —al desear gustos en nuestro trato con El, ya que, mirando
como mira el Sefior nuestro corazon, sabrd hacer. Por otro lado, es interesante comprobar que tanto este matiz
sobre este asunto como otros que Santa Teresa realiza a lo largo de su “discurso”, nos permiten ir conociendo me-
jor el gran sentido comun y la flexibilidad que caracterizan a esta mujer, como buena “amadora” de Dios que es.

¥ Cf. Santa TERESA DE JESUs, Libro de la Vida, c. 15, 10. En el contexto de la “oracién de quietud” o

“segundo grado de oracién”.
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forma que, cuando ya el amor de la persona es desinteresado, ésta sabrd reconocer el
“deleite” que es o no es de Dios, al llenarla o no, respectivamente.

De ahi por tanto la necesidad de discernir sobre los propios deseos que nos impulsan,
de forma que se ponga todo “sefiorio” en Dios y se atienda a los “frutos” o efectos que tales de-
seos producen en la propia persona y a su alrededor, como criterio de discernimiento®(aunque,
como ya se ha sefialado anteriormente, teniendo el corazén limpio, lo que realmente importa
son los deseos, no las realizaciones). Y para esto, Santa Teresa sehala la conveniencia de buscar
a alguien competente (predominantemente una persona “letrada”) que sepa acompanar y
orientar durante todo el tiempo que sea necesario hacerlo, a quien desee vivir esto con se-
riedad —sin que ésta excluya por supuesto el también necesario buen “sentido del humor™—.

Por tanto, a modo de resumen de este tercer punto, Santa Teresa nos recuerda
entre otras cosas, a sus lectores y lectoras del s. XXI, que Dios nos espera siempre antes,
durante y después, detrds —y delante— de cada uno de esos buenos deseos. Y que es preci-
samente a través de los afectos como El nos va ganando el corazén. Una vez embarcados
en este amor, ya no hay marcha atrds®. Para ir por aqui, a esto es preciso anadir la ne-
cesidad de discernir la “calidad” de esos deseos del corazén, siendo conveniente hacerlo
con la persona adecuada —si es con estudios, mejor”—. Con ese discernimiento y ese
acompafamiento, ella nos anima a vivir para Dios y para los demds por entero hasta las
tltimas consecuencias, segtn el Espiritu, sin engafios ni cortapisas.

La carencia y la soledad —no querida—, tienen también su lugar en este proceso
de amor que vivié Santa Teresa con el Sefior®. Ya en la madurez de su intimidad, toda su

40 Cf. Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 21, 7. Como en el Evangelio, “por sus frutos los recono-

ceréis” (Mt 7, 16; Lc 6, 44).

4 La intimidad con Dios no responde necesariamente a un proceso de maduracién humana sino a un proceso

de transformacién divina, de ahi que se “salga” de nuestros “cdnones”. Supone un crecimiento o tensién siempre
hacia delante en el caminar del alma hacia Dios de manera que se llega a la visién o percepcién del Dios infinito en el
deseo infinito del alma. O como comenta Daniélou acerca del término epéktasis en Gregorio de Nisa: “la vida espiri-
tual es una transformacién perpetua del alma en Jesucristo bajo la forma de un ardor creciente, pues la sed de Dios
aumenta en la medida en que El es participado con una estabilidad creciente, pues el alma se une y se fija mis fuer-
temente en Dios” (J. DaNtévLou, Platonisme et Théologie mystique. Essai sur la Doctrine Spirituelle de Saint Grégoire
de Nysse, Editions Montaigne, Paris 1944, 326), citado por L. F. MaATEO-SECO, en: GREGORIO DE Nisa, Sobre la
Vida de Moisés, Ciudad Nueva, Madrid 1993, 23, nota 40 (por cierto, las paginas por él sefaladas —306 y 307— para
esta cita de Daniélou, no se corresponden con el libro de éste, siendo la 326 la correcta como ya se ha especificado).

% Dada la nefasta experiencia inicial de Santa Teresa en este asunto, hablard de la conveniencia de acon-

sejarse con “letrados”, es decir, personas con estudios, expertas en el Espiritu, con conocimientos y experiencia
—aunque ésta no siempre es necesaria—, porque para ella ir con “leras” (tener estudios) es ir con verdad y no
. . e p o« . . . 2

s6lo con buena intencién, ya que ésta no basta. Como ella dice, “de devociones a bovas nos libre Dios” (Cf. SANTA
TERESA DE JeSUS, Libro de la Vida, c. 13, 16-21). En la época de Santa Teresa la figura del “director espiritual”
tenfa particular importancia y era determinante porque se le obedecia como si fuera Cristo. Su responsabilidad
en la marcha de la persona a nivel espiritual, por tanto, era percibida como mayor, y podia ser motivo tanto de
“afliccion” y confusién como de gran “aprovechamiento” por parte de la persona “dirigida”.

% Como el hecho ya aludido aqui de que ella sufriera tanto no tener a alguien que la comprendiera y orientara

bien en sus inicios, agravado si cabe por tener que sufrir las consecuencias de un mal acompafiamiento por parte de
amigos no expertos o, como ella dice, por “contradiccion de buenos” (Cf. Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida c.
28, 18). O también por las “persecuciones” que sufrié al comenzar la reforma del Carmelo. Son sélo unos ejemplos.
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confianza, su amor y su deseo estdn puestos sélo en El; nada la turba y menos atin la tumba.
Asida a este Sefior y a su deseo de servirle, comprobé que precisamente aquellas situaciones
y momentos dificiles la ayudaron a caer en la cuenta de que sus deseos no iban solos, y
menos atin que hubieran aparecido, por asi decirlo, por “generacién esponténea’, sino que
era el Espiritu quien los suscitaba y llevaba, aun en la oscuridad. Desde siempre estuvo ahf
7 . « . . » <« 7 ))44 . <«
su tnico “Maestro interior”, y es El el que “suplia™, de manera que ella ya iba “a solas con
Dios s6lo™: el duo perfecto:

“Acorddvame bien de lo que havia visto en esta visién®. Y
hizome harto gran provecho para no confiar mucho de na-
die, porque no hay que sea estable sino Dios. Siempre en
estos travajos grandes [de persecucién] me enviava el Sefor,
como me lo mostrd, una persona de su parte que me diese
la mano, como me lo havia mostrado en esta visidn, sin ir
asida a nada mds de a contentar al Senor; que ha sido para
sustentar esa poquita de virtud que yo tenia en desearos ser-
vir. ;Sedis bendito por siempre!”.

El Sefior, de esta manera, va desprendiendo a Santa Teresa de todo lo que no es
q

Suyo, animdndola a desear, como ella dice en otro momento, “joyas mds preciosas” como

son “menosprecio del mundo, y aun de si mesmos™*.

En todo esto por tanto, nos recuerda Santa Teresa hoy, por ejemplo, que Dios,
al igual que hizo con ella, no nos garantiza que nuestra vida esté libre de dificultades y
pesares, pero si nos garantiza Su compania incondicional a lo largo del camino, en los
buenos y malos momentos, porque no es ajeno ni indiferente a lo nuestro, sino todo lo
contrario®. Con la mirada en el Sefior, se podrd sufrir pero no sentir pena o tristeza en
el fondo. Y es aqui donde ella insiste que no hay nada ni nadie en esta vida que pueda
consolar como Dios lo hace; nadie capaz de mantener el carifio y la fidelidad como El

# Por ejemplo en Libro de la Vida, c. 25, 16: “Porque de que no tomava horas de soledad para oracién, en
conversacién me hacia el Senor recoger...”; o bien en el c. 26, 6.

4 Cf. SaANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 36, 30.

# En dicha visién Santa Teresa se ve sola en un campo, rodeada de gente diferente con armas en las manos
y en actitud de amenaza, y ve a Cristo en alto tendiéndole la mano, estando ya ella sin temor a que le hicieran
dafo porque no podian.

47 Cf. SaANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 39, 19.

4 Cf. Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 10, 5. Catalogar este “menosprecio”, como hace Santa

Teresa, de “joyas preciosas” —continuando asi la verdadera tradicién espiritual occidental y oriental- puede
espantar al mds profano. Sin embargo, el tener “menosprecio del mundo” (algo asi como el que no le importe a
la persona nada de lo que la gente ambiciona en el mundo) y “menosprecio de si mismos” (es decir, no tener la
persona miedo de que la tomen por lo que no es, estando dispuesta a que la vida la desposea de todo, incluso
de sf), es una manera de hablar del desprendimiento absoluto al que Dios invita siempre a toda persona. Todo lo
que no responda a esto, serfa quitar protagonismo a Dios.

# Ellibro de Job es una muestra espléndida de este dramético y a la vez hermoso misterio. Un misterio que
cobra rostro y nombre en Jests de Nazaret.
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ni de aportar o vivir una libertad como la Suya*, fruto de un desprendimiento interior
por amor a través de Su mano y mirando nuestro hondo deseo.

En Santa Teresa podemos descubrir una gran fidelidad y honestidad personal res-
pecto a lo que percibe interiormente y desea —que es el deseo de Dios sobre ella—, aun sin ser
comprendida e incluso levantar sospechas de cierta heterodoxia. Como cuando ella ayuda a
aclarar, sin pretenderlo en si, aspectos algo olvidados o desvirtuados entonces, de la historia
de la espiritualidad: los modos o “vias” de la llamada via ascética (purificacién, iluminacién
y unién); la manera de considerar a Cristo en su humanidady corporalidad en rodo el proce-
so de vida espiritual; la oracidn mental, entendida como trato de amistad a solas, que acoge
en si otras “formas” de oracién, o también como proceso, un tnico y apasionado camino
con sus etapas y vias, donde es Dios quien lleva siempre la iniciativa.

De lo primero, es decir, de la llamada por entonces “via ascética™', podia de-
ucirse que Dios se empieza a comunicar sélo cuando la persona ya es madura en su
d que D | dol y d
interior y estd bien dispuesta. Santa Teresa por tanto, segun esto, aguardaba en sus ini-
cios a “enmendarse” primero, a “ser digna” y “virtuosa”. Algo que chocaba de pleno con
su experiencia interior, puesto que sentia que el Sefior la llevaba o le daba “oracién de
. » h .7 b ’1 l 7« ﬁ M5y .
quietud” y muchas veces de unién aun percibiendo que El la seguia “purificando”>. Sin
embargo, no es asi, puesto que Dios se adelanta mucho mds en su comunicacién a la ca-
pacidad de respuesta de la persona, como ya apuntaban grandes maestros y maestras de
espiritualidad, que no concedian credibilidad a aquélla idea cldsica de que purificacion,
iluminacién y unién fueran vias o modos consecutivos, funcionando como grados,
linealmente>.

3% No hay “sefior{o” ni libertad que se pueda comparar (Cf. Santa TeRESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 20,
22; c. 40, 21-22). No faltan personas enamoradas de Dios que, al igual que Santa Teresa, vivieron y viven esto:
“Esta es la perfecta libertad, el no poder querer mds que a Dios, es decir, querer siempre el bien y nunca el mal. Por
eso dijo San Agustin: ‘Quitad los bienes particulares, y fijaos solamente en el Bien en si: es el Bien supremo al cual nos
dirigimos” (H. Suso, El Libro de la Sabiduria Eterna, Hastinapura, Buenos Aires 1982, 159).

°! La ortodoxia o bien la corriente espiritual predominante entonces, venfa a establecer la divisién tradicional o

cldsica de un camino ascético (purificacién) primero, seguido del camino mistico (iluminacién-unién), confundiendo en
realidad vias con etapas, puesto que esas vias 0 modos de influencia de Dios en la persona, no funcionan como “grados”,
con un orden lineal (es decir, para estar unida la persona a Dios es preciso primero que haya sido purificada , para después
ser iluminada y finalmente, “después de muchos afios”, ser llevada a unién —y al “desposorio” o al llamado “matrimonio
espiritual’—, como habfa ofdo Santa Teresa, en contra de su experiencia personal), algo que sf hacen las etapas. Por tanto,
la purificacién, iluminacién y unién se dan en fodas y cada una de las etapas de la vida espiritual (inicial o “principiante”,
intermedia o “aprovechado/a”, definitiva o “perfecta”), de manera que las tres vias forman algo asf como una via paralela a
la evolucién interior —en “etapas’ que se produce en la persona. Una experiencia no sélo corroborada por Santa Teresa.

52 Cf. SaNTA TERESA DE JeSUS, Libro de la Vida, c. 4, 7; 10, 1; a propésito de la “mistica teoloxia” o unién

inefable de Dios con la persona, sin poderlo explicar apenas de tan fuerte impresién.

> Ya San Buenaventura lo referfa asi. Como él escribe : “... es necesario alcanzar cada una de las tres cimas [el

sopor de la paz, el esplendor de la verdad y el dulzor de la caridad, a las cuales se ordenan la purgacién, iluminacién
y union, respectivamente], pasando por tres grados [principiantes, aprovechados y perfectos] segtin las tres vias, esto
es, la purgativa, que consiste en la expulsion del pecado; la iluminativa, que consiste en la imitacién de Cristo, y la
unitiva, que consiste en la recepcién del Esposo, de modo que cada una tiene sus grados, por los cuales se empieza
de lo més bajo y se sube a lo mds alto” (SAN BUENAVENTURA, Las Tres Vias, en: SAN BUENAVENTURA, Obras de San
Buenaventura, Vol. IV, La Editorial Catélica, Madrid, 1963, capitulo 3, 1, 124).
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Ademds de puntualizar el modo en que Dios la llevaba a ella, Santa Teresa expli-
ca el “papel” que le da en este camino a la “Humanidad sacratisima”, teniendo distinta
apreciacién a la que por entonces tenfa la mistica catdlica vigente, levantando asi la “sos-
pecha”. Dicha mistica consideraba un “ascenso” en la vida espiritual donde, en primer
lugar, la persona trataba con Jests, con su humanidad, y luego, dejando esa humanidad,
se elevaba hacia Dios (lo no fisico o corpéreo). Santa Teresa lo sabia y en un principio
hace caso de estos expertos de la “ortodoxia” por respeto*, hasta recibir el “aviso” inter-
no del Sefior de que este camino no es el correcto. Desde entonces, ella se negard ya a
considerar tal Humanidad como un impedimento para avanzar en la vida del espiritu,
siendo mds bien todo lo contrario, algo que recordard siempre que tenga oportunidad
dando razones y apoydndose en grandes contemplativos”. Sopesa la situacién y deseo
interior segtin le dicta el Espiritu en su corazén, y desde aqui va “de frente”, con sumo
respeto, sin querer contradecir a nadie. Desde aqui, con todo, se pone atrevidamente en
manos de “letrados™, al advertir también, como ya se ha sefialado en estas pdginas, el
valor y la importancia que tienen para orientar las almas “en verdad”, aunque no tengan
experiencia en el espiritu.

Por ltimo, ella define la “oracién mental” como una relacién de amistad-inti-
midad con Alguien “que sabemos nos ama”. Es ante todo un encuentro y un caminar con
Cristo, en su humanidad y divinidad, y en definitiva, la experiencia de la presencia —tam-

>4 Como ella comenta de estos expertos, “avisan mucho que se aparten de si toda la imaginacién corpérea
y que se lleguen a contemplar en la divinidad; porque dicen que, aunque sea la Humanidad de Ciristo, a los que
llegan ya tan adelante, que embaraza u impide a la més perfecta contemplacién. Train lo que dijo el Sefior a los
Apéstoles cuando la venida del Espiritu Santo -digo cuando subié a los cielos - para este propédsito” [Jn 16, 7]
(Cf. Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 22, 1). Esto venia incluso de “letrados” muy queridos y segui-
dos por ella (como Landulfo de Sajonia, también llamado “el Cartujano” —“Vita Christi” y “Flos Sanctorum”- o
franciscanos como Francisco de Osuna —“Tercer Abecedario’, Bernardino de Laredo —“Subida del Monte
Sién”- y, posteriormente, Bernabé de Palma —“Via Spiritus™, etc.), pero que aqui titubeaban o “desbarraban”
—aun abogando por una relacién personal o individual y afectiva con Cristo—, al seguir un filén doctrinal de po-
sible origen neoplaténico, el cual interpretaba la relacién con Cristo en particular y la vida cristiana en general,
en sentido espiritualista, a expensas del lastre corporal, aunque sin excluir categdéricamente la Humanidad de
Cristo (Cf. T. Avarez, Jesucristo en la experiencia de Santa Teresa, en: T. Awvarez, Estudios Teresianos, Vol.
II. Doctrina Espiritual, Monte Carmelo, Burgos 1996, 16-25).

%> Como San Francisco de Asfs, San Antonio de Padua, San Bernardo y Santa Catalina de Siena (Cf. SanTaA

TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 22, 1. 5-10).

% Porque como ella dice, “son letrados y espirituales” (Cf. SanTa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 22,
2) y porque “no la moverfan cuantas revelaciones pueda imaginar —aunque viese abiertos los cielos— un punto
de lo que tiene la Iglesia” (Cf. SanTa TERESA DE JEsUs, Libro de la Vida, c. 25, 12), siendo asi que advierte
que si ella notara lo mds minimo que iba en algo contra la fe, ella misma se irfa a buscar a la Inquisicién (Cf.
Santa TERESA DE JEsUSs, Libro de la Vida, c. 33, 5). Pero ella también, como buena mistica, sabe bien distinguir
dénde estd lo mds importante y Quién anima todo. Por esto no extrafa que incluso ella llegara a advertir que
es tentacién dejar de considerar esta Humanidad, lo sensible de Cristo, para avanzar en la intimidad con El.
(Cf. SanTa TERESA DE JESUs, Libro de la Vida, c. 12, 3). No estaba descaminado un gran tedlogo al escribir que
“la mistica es, en el seno de la Iglesia, la instancia critica que hace a la Iglesia consciente de que su sentido final
no reside en sus propias estructuras institucionales y en sus teologfas (por muy necesarias que sean), sino en la
intencionalidad por la que la Iglesia trasciende sus estructuras y anima su teologfa: la comunién con Dios en
Jesucristo y, en ella, con todos los hombres” (Cf. E. ScHILLEBEECKX , “Profetas de la presencia viva de Dios”:
Revista de Espiritualidad, 116-117 (1970), 320). Tal intencionalidad y tal deseo de comunién (también en el
Espiritu) estaban bien presentes en Santa Teresa.
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bién en la “ausencia’— amorosa de Dios en la propia vida. Esta “oracién” viene a ser el eje
vertebrador de la espiritualidad de Santa Teresa, de manera que aquel tdndem formado
por el amor y los deseos (de Dios y por Dios), serfa la “sustancia” esencial que nutre y ani-
ma esta estructura. Es por ello por lo que el amor es el que engendra el deseo y es el deseo
el que enciende mds atn el amor, teniendo ambos no sélo su iniciativa y origen en Dios,
sino también su crecimiento, madurez y plenitud”. Oracidn y experiencia de este Sefior
no son separables puesto que hablan de lo mismo para ella, asi como de un mismo deseo.

Santa Teresa admite que la experiencia de ver su gran mejoria al tiempo que el
Sefior la purificaba, la deja sin poder pensar durante la oracién*. Se desconcierta porque
en su ambiente se insiste en la validez de una oracién “discursiva” que asocia y prioriza
la palabra o bien el pensamiento y la reflexién. Hasta que claramente, mirando en su
interior, percibe que para ella la “oracién mental” es otra y en ésta vuelca sus deseos y
principal recomendacién:

“Y quien no la ha comenzado [la oracién], por amor del Sefior
le ruego yo no carezca de tanto bien. No hay aqui que temer,
sino que desear; porque, cuando no fuere adelante y se esfor-
zare a ser perfecto, que merezca los gustos y regalos que a éstos
da Dios, a poco ganar ird entendiendo el camino para el cielo;
y si persevera, espero yo en la misericordia de Dios, que nadie
le tomé por amigo que no se lo pagase; que no es otra cosa
oracién mental, a mi parecer, sino tratar de amistad, estando
muchas veces tratando a solas con quien sabemos nos ama™.

Este trato a solas con el Sefior puede inducir a error si con ella se tiene la im-
presién a veces de que es preciso buscar lugares, horas, “tiempos fuertes”, “espacios”
o condiciones especiales para orar, cuando en la prictica no son necesarias, como la
misma Santa Teresa confesard al ver sorprendida cémo Dios se le comunicaba mientras
ella conversaba con otras personas, sin interferencias de ningtin tipo®. Al mismo tiempo

%7 “Cuanto mds ama nuestro corazén, mds desea y cuanto mds desea, mds encuentra” (J. . CaussapE, I

abandon 4 la Providence divina, 23¢éd., Paris 1936, 57-58, citado en: Dictionnaire de Spiritualité Ascétique
et Mystique. Doctrine e histoire, Tome III: Dabert - Duvergier de Hauranne, Beauchesne, Paris 1957, 609).

5% Nadie explic a Santa Teresa en ese momento que cuando el Sefior empieza a darse mds a la persona por

la “oracién de quietud”, la imaginacién y el pensamiento se vuelven necesariamente cada vez mds torpes. A mds
intimidad con el Sefior, menos ganas hay de palabras y explicaciones o frases discursivas, porque quiere El mostrarse
directamente, sin imdgenes, poniendo en cambio mds “vivencias internas”, aunque inefables. Tratar, por tanto, de
agarrarse a la imaginacién y los pensamientos serfa contraproducente. Santa Teresa lo avisard mds adelante.

> Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 8, 5.

60 Cf. Santa TERESA DE JesUs, Libro de la Vida, c. 25, 16. La misma Santa Teresa intentaba seguir al prin-

cipio lo que le habian ensefiado: que sélo se puede “orar”, tener intimidad con el Senor, estando a solas y en
determinadas circunstancias. Después comprobaré que, una vez dejada en Dios, es El quien marca el “ritmo”, las
“horas” y momentos, hasta el punto de no tenerlos por verse “desdibujados” en lo cotidiano de su vida, porque
en toda ella se vive esta inasible e “improgramable” intimidad. Serfa un tanto absurdo e incluso “preocupante”
que en su trato habitual, una pareja que se quiere y ama tuviese que programar las expresiones mutuas de amor
y carifio, limitdndolas a unas horas o0 momentos concretos.
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ella comprobard que la oracién no es algo “intocable”, necesitando por tanto un discer-
nimiento en cada caso y “discrecion”.

Por todo ello, la definicién de Santa Teresa debe matizarse en el sentido de que
orar consiste, en definitiva, en una relacién de amistad-intimidad con Dios, un aprender a
compartir la propia vida con El, como si de una pareja unida por el amor se tratara —y con
independencia del “estado” de la persona—. Aqui es el mismo Sefor quien ensefia —a quien
se deja ensefiar—. Supone por ello, ademds de un fiarse, apasionamiento. No se comparte
una idea o creencia sino un Alguien, aunque un Alguien muy especial, ya que no se deja
ver, ni ofr, ni tocar, ni oler, ni gustar —al menos al modo en que lo entendemos, segt’m
nuestras categorfas y tiempos—. De ahf la necesidad de aprender a distinguir esas “maneras”
que Dios tiene de manifestarse a la persona o cémo funciona El en la intimidad con ella®.

Asi, la vida de Santa Teresa —y en general de los verdaderos misticos y misticas—
podria suscitar una pregunta: ;Quién es y qué tiene ese Alguien especial que escapa a
todo sentido habitual y a todo esquema de pensamiento humano, que no se deja “po-
seer” —pero si “abrazar’-..., para haber encandilado de esa manera el corazén de esta
mujer y de tantos otros y otras a lo largo de la historia?

Santa Teresa, ademds de suscitar o provocar esa curiosidad y deseo por ese Al-
guien, en este punto concreto que se ha tratado nos recuerda en primer lugar que es
preciso ser fieles a nuestros deseos —si son de Dios— y mantenernos en ellos en cualquier
momento y circunstancia, aunque recibamos “palos™ ya que, “no es mayor el siervo que
su Serior”®-. Se trata inicamente de hacer lo que Podamos, fisndonos ante todo del Se-
fior y poniéndonos en Sus manos, sabiendo que El siempre nos saca a flote. Asi mismo,
sus palabras nos llevan a no olvidar que este camino de intimidad no es sélo para unas
pocas personas, es decir, para quienes mejor se “disponen” o bien estdn ya “purificadas”
—segun se ha sefalado—. Como don que es, lejos de ser tal intimidad, cerrada, “intimis-
ta’ y “exclusiva” de unos pocos y pocas, estd abierta a foda persona que, con el corazén
en la mano, busque confiadamente y por entero a este Sefior, aun a tientas y sin saber,

6" Una muestra mds de la flexibilidad de Santa Teresa. Porque, si bien es cierto que al percibir ella por propia ex-

periencia que tener oracién es tener, en cierta forma, todos los problemas “vitales” resueltos, también percibird como
mujer de gran sentido comiin que es, que hay momentos que no son para orar, necesitando por ello tener “discrecion”
o moderacién a la hora de permanecer en la oracién o bien dejarla por un tiempo, y ello “porgue alguna vez el demo-
nio lo hard; y anst es bien, ni siempre dejar la oracion —cuando hay gran destraimiento y turbacion en el entendimiento— ni
siempre arormentar el alma a lo que no puede”, como también cuando hay “indisposicion corporal” (Cf. SANTA TERESA
DE JESUs, Libro de la Vida, c. 11, 16). Unas situaciones en las que ella recomienda hacer otras cosas y distraerse.
Basta aqui permanecer en el deseo. El Sefior entonces sostiene y mantiene la “amistad” aqui por vias insospechadas.

62 Es lo que San Ignacio hard a través de las llamadas consolaciones y desolaciones. Puesto a la defensiva

ante movimientos iluministas o “alumbrados” —donde la misma Santa Teresa tuvo que sufrir ciertas sospechas
al respecto— ¢l es reacio a hablar de temas como la unién, los fenémenos extraordinarios —no queridos, por otro
lado, por Santa Teresa ni por ningtin verdadero mistico o mistica—, etc. Por ello, San Ignacio se centra mds en un
misticismo de servicio basado en el amor antes que en un misticismo de unién amorosa, como el de Santa Teresa
(segtin la imagen matrimonial tan presente en la Biblia y tan compartida por la mistica cristiana).

& Cf.Jn 15, 20.
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de primeras, Su nombre®. Por otro lado, es preciso advertir el error que es absolutizar
cualquier “método” de oracién® puesto que toda oracidn, es decir, todo trato con el
Sefor que se hace desde el corazén es vélido para El. Apenas necesita nada... Basta
incluso el mismo anhelo interior, una mirada, un suspiro o un deseo —hasta el mismo
deseo de desearlo—*.

Santa Teresa ademds nos habla de una especie de “comunién espiritual” en los
deseos, en una doble direccién: tanto en la amistad y trato con otras personas de su épo-
ca (amigos o amigas, confesores) como también hacia aquellos hombres y mujeres que
a lo largo de los siglos vivieron a fondo esta relacién profunda de carifio con el Sefior.
Las primeras llevan a Santa Teresa no sélo a desear ayudarles en su camino con Dios
cuando El lo impulsa?, sino a valorar también los deseos que los demds tenfan hacia
ella aqui®®. Las segundas, es decir, quienes ya vivieron esto, la llevan a tratar de imitarlas
para llegar adonde llegaron y llegan. Va comprendiendo al ver lo que Dios hace tanto en
unas como en otras, asi como en ella misma, que Dios da en los deseos lo que después
realizard en obra®. Por ello exclama:

¢ Un ejemplo de esto puede verse en SaNTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 8, 8; c. 15, 2; c. 27,

12, etc. Esta “universalidad” se nutre sin duda en la “liberalidad” y el deseo de un Dios que quiere que todo el
mundo se siente con El en la misma mesa, como Jestis mismo mostraba siempre que podia en el Evangelio (Lc
14, 15-24; 22, 15ss; 28-31; Mc 14, 22-23; Jn 6; 21, 12-13, etc.).

% De hecho, ella no tiene un “método” en si, aunque opta por la oracién mental pero tal como ella la

entiende, sin excluir sino al contrario, acogiendo otras formas siempre que guarden la esencia de lo que es
ese “trato de amistad-intimidad” con el Sefor. Lo esencial aqui es la actitud interior con este Sefior —como el
de dos buenos amantes—, mantenida a lo largo de la jornada, se haga lo que se haga, y en toda circunstancia
o situacion.

 También Santa Catalina de Siena expresa la preeminencia del “santo deseo” en la oracién, segin le decia
el Sefior a ella: “Quien mds conoce, mds ama, y amando mds, saborea mds. Ves, por tanto, que la oracién per-
fecta no se adquiere con las muchas palabras, sino con afecto de deseo, elevdndose a mi [el alma] por el conoci-
miento de sf misma, condimentado lo uno con lo otro. Asf poseerd, a la vez, la oracién vocal y la mental, porque
ambas se hallan unidas, lo mismo que la vida activa y la contemplativa, aunque se intente la oracién vocal o se
quiera la mental de muchos y diversos modos. Porque el santo desco, la buena y santa voluntad, es oracién. La
voluntad y el deseo se elevan a mi en el lugar y tiempo ordenados y se unen en la oracién continua del santo
deseo. Asi, permaneciendo el alma en ese deseo y voluntad, se mantiene en continua oracién, y hard la vocal en
el tiempo prescrito, y algunas veces fuera de él, segtin lo exija la caridad, en bien del préjimo, en conformidad
con las necesidades y segtin el estado en que la he colocado” (SANTA CATALINA DE S1ENA, Obras de Santa Catalina
de Siena. El Didlogo. Oraciones y Soliloquios, La Editorial Catélica, Madrid, 1980, 171).

¢ En general, es su deseo de que estas personas que ella trata sirvan a Dios y se entreguen sin reservas a

El, como ocurre con su padre, con sus confesores —estos, para que sean muy “espirituales’— o con sus monjas
de San José, el primer Carmelo descalzo (Cf. SanTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 7, 10; c. 13, 8). Todo
ello sabiendo que, como ella dice también, “észos son dones que da Dios cuando quiere y como quiere, y ni va en el
tiempo ni en los servicios” (Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 34, 11).

8 Cf. SaANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 33, 7.

¢ “No se fatiguen; esperen en el Senor, que lo que ahora tienen en deseos Su Majestad hard que lleguen

a tenerlo por obra, con oracién y haciendo de su parte lo que es en si; porque es muy necesario para este nues-

tro flaco natural tener gran confianza y no desmayar, ni pensar que, si nos esforzamos, dejaremos de salir con

victoria.”(SANTA TERESA DE JEsUs, Libro de la Vida, c. 31, 18). Un “esforzarse” que consiste ante todo en fijar la

mirada en el Sefior, procurando, como se ha sefialado ya, mantenerse en los propios deseos de estar a lo que El

quiera y creyendo de verdad que por ellos Dios obrard a Su manera y tiempo, sin darse incluso cuenta la persona,
« 1 . ) »

porque “el Serior [...] se lo da a sus amigos mientras duermen”, como nos recuerda el Salmo 127 (126).
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“{Bienaventuradas las personas que os sirven con obras gran-
des! Si con haverlas yo envidia y desearlo se me toma en cuen-
ta, no quedaria muy atrds en contentaros; mas no valgo nada,
Sefior mio. Ponedme Vos el valor, pues tanto me amdis™.

Este deseo de Teresa de imitar a los buenos o esa sana “envidia” de querer parecerse
a aquellos y aquellas que, por carifio a Dios, se habian dado del todo a El, es para el Seor un
gran “ventanal” por donde colarse a gusto en el corazén de Teresa y habitar a Sus anchas en €],
con las “puertas” abiertas, sin rincones... Por eso ella, sabiéndolo, se dejaba ya del todo, aun
sabiéndose también cobarde pero amada por el Sefor como es. Para Santa Teresa, todo se retine
en el presente que Dios le da al aunar la experiencia de esos otros y otras con la suya propia. La
apreciacién y valoracion de la tradicién espiritual recibida —o las distintas tradiciones y corrientes
espirituales—, de la que forma parte, la hace apreciar paradéjicamente la propia “singularidad”
de su relacién con Dios, llevandola a su vez a compartir esta experiencia con quienes la trataban
y lefan, puesto que respondia a un “patrimonio” del que toda persona estd llamada a conocer,
disfrutar, participar y vivir. De hecho, toda la espiritualidad teresiana estd jalonada de ella. Esta
comunién es importante sobre todo cuando “toca” en la vida “padecer” o afrontar el dolor™.

Por todo, en este sexto punto Santa Teresa nos recuerda cémo estos deseos —y
todo lo que estos suscitan— no estdn llamados a quedarse en si mismos, a replegarse, sino
a ser compartidos de una u otra forma a su debido tiempo, como fruta que el Sefior ha
ido madurando en Su huerta™. Los demds participardn de esa comida sabiendo asi que
el deseo de Dios es lo primero, que estd muy por encima de todas las consideraciones
humanas —por muy santas que sean éstas— y que, como ya se ha sefalado, sélo El es el
protagonista de esta historia. Al mismo tiempo parece animarnos a considerar y valorar
en su justa medida (y a no olvidar en el baul de los recuerdos) la rica tradicién cristiana
espiritual recibida, tanto oriental como occidental (para lo cual bueno es ejercer una
sana autocritica respecto a la presentacién que se ha hecho y hace de dicha tradicién).

Finalmente es preciso destacar aquellos deseos que 7o favorecen, dificultan o
impiden la intimidad con Dios, tanto en Santa Teresa como en toda persona que desea
vivir esto. Son, a modo de ejemplo, de Teresa, el desear dar buena imagen y jugar “a dos
bandas™”, los deseos de dejar la oracién’; el deseo de que Dios muestre sus pecados a

70 Cf. SanTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 39, 13.

7! Por ello, viene a decir Santa Teresa casi al final de su Libro que, quien reconozca en su corazén la misma

herida de amor que produce amar cada rincén del Amado tomando Sus heridas como propias (abrazandolas,
amiandolas y desedndolas, si El las abraza, las ama y las desea), deberfa andar, si pudiese, tras estas personas que viven
la misma “enfermedad”, porque es un gran consuelo para la persona ver que no estd sola en la “empresa”, ayuddn-
dose y apoydndose mutuamente a la hora de “padecer” (Cf. Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 34, 16).

72 El deseo “mistico” en la persona, es un deseo de unién-comunién con Dios, y en El, también con los de-
mds y la realidad toda, como reflejo Suyo que son. Por ello nunca se queda en si dada su fecundidad interna nata.

73 Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 2, 2. Ese juego “a dos bandas” refiere a ese, segtin sus palabras,
“estar en la batalla y contienda de tratar con Dios y con el mundo”, queriendo asi gozar de Dios sin entregarse del todo.

74 Cf. Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 8, 7. Tentacién propia de los principios. Santa Teresa
acertd al aguantar y perseverar aqui.
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toda persona que tenga buena opinién de ella”, etc. O bien también, referido a la per-
sona en general, el deseo de gustos interiores o “contentos” en la oracién’, dejarse llevar
por los deseos de ayudar a los demds antes de tiempo, cuando atn no se estd fuerte en
Dios” o bien el deseo como apego a las cosas “del mundo”

“,Donosa manera de buscar amor de Dios! Y luego le queremos a manos llenas,
a manera de decir. Tenernos muestras afeciones (ya que procuramos efectuar nuestros
deseos y no acabarlos de levantar de la tierra) y muchas consolaciones espirituales con
esto, no viene bien, ni me parece se compadece esto con estotro. Ansi que, porque no se
acaba de dar junto, no se nos da por junto este tesoro”’.

Se quiere por un lado disfrutar de Dios y de sus regalos o favores y por otro,
al mismo tiempo, poseer nuestros afectos o seguir apegados a lo nuestro y a deseos o
intereses particulares o bien a la gente que queremos. Es lo que ocurre con la “honra”,
contra la que Santa Teresa “embiste” siempre que puede —sin faltar a la caridad—. Como
ella nos expresa, no soportamos que atenten contra nuestra honra y, sin embargo, tene-
mos “la boca llena” de Dios. Pero todo no se puede tener a la vez. Por eso, concluye ella
con gran sentido comuin: como la persona se entrega con cuentagotas, el tesoro de Dios
le viene con cuentagotas.

Por tanto, en resumen se podria concluir que, a través de estos deseos que “no
son de Dios” (pero tampoco son ajenos a este proceso de intimidad con El), Santa Te-
resa nos lanza “un guante” que contiene tanto una seria advertencia como una palabra
de esperanza:

“La advertencia: que estos deseos en general, vienen a revelar nuestras resisten-
cias internas a vivir esta intimidad con el Sefior como El quiere, de manera que todo

75 Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 31, 15. Se sefiala una “falsa humildad” o humildad
mal entendida: una tentacién muy “comidn” en gienes estdn en los principios que muchas veces denota
cierta cobardifa “bajo capa de humildad” y que el “mal espiritu” disfraza como algo bueno y loable (o segin
expresién ignaciana, “sub angelo lucis”; Cf. EE [332]). Después Santa Teresa aclarard que si los deseos van con
verdadera humildad —es decir, la que sabe bien que es el Sefior quien lo hace—, y se anda con “discrecién”,
no hay peligro.

76 Cf. Santa TeERESA DE JesUs, Libro de la Vida, c. 11, 13. Como ya se ha comentado en estas paginas, es un

deseo que en si y sobre todo a los inicios, favorece la intimidad con Dios (al atraernos hacia El por este medio),
no asi después donde se prefiere primero el contento del Amado. Esto tltimo es lo que pesa mds en Santa Teresa,
la cual no se muestra muy favorable a dichos “gustos”.

77 Cf. Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 19, 13. Se corre el riesgo de volver atrds en la intimidad
con Dios ya que todavia no estd el alma empapada de Su amor. El “mal espiritu” puede aprovechar el “calor” de
la experiencia de Dios que ha tenido la persona para hacerla errar, de manera que ésta actda antes de tiempo o
deduce o concluye cosas que no son. Algo que San Ignacio también advierte (Cf. EE [336]). Mejor es entonces
esperar a que pase la “borrachera interior” para poder sopesar con mds objetividad qué es o no es de Dios. “Que-
rria saberlo decir, porque creo se enganan aqui muchas almas que quieren volar antes de que Dios les dé alas” (Ct.
SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 31, 18).

78 CfSaNTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 11, 3. Aqui es el apego a la honra pero también lo es a

la salud y a las cosas de esta vida en general (Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 13, 7; .21, 6; c.
20, 27).
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deseo que no vaya en la linea de no dejarnos despojar libre y amorosamente por Dios y
por los demds de todo lo que no es Suyo, impedird o dificultard esta intimidad, jugin-
donos la verdadera felicidad en ello™.

Una palabra de esperanza: dichos deseos forman parte del camino o del proceso
personal de cada uno y de cada una. Puestos en las manos de Dios —lo cual, repito,
sugiere también un discernimiento— todo concurre al final, paradéjicamente, a ir an-
clando y centrando nuestro corazén en el Sefor, el Gnico capaz de dar una paz y una
“llenumbre” interior inigualables. Esto nos llena de esperanza y alegria porque estos
deseos, mds que de un misterio del mal —que Santa Teresa personifica en la figura del
“demonio”, nos hablan ante todo de un misterio de esperanza amparado en un fiarse
que quiere ser sin condiciones: el de la inmensidad del amor y la extrema y entranable
generosidad y misericordia de Dios que, en Jesus, ha sobrepasado y vencido “toda som-
bra de muerte” y todo “infierno”.

“Aqui se ve claro, Jestis mio, el poco poder de todos los de-
monios en comparacién del vuestro, y cémo quien os tu-
viere contento puede repisar el infierno todo. Aqui ve la ra-
z6n que tuvieron los demonios de temer cuando bajaste a el
limbo y tuvieran [deseos] de desear otros mil infiernos mds
bajos para huir de tan gran majestad, y veo que queréis dar
a entender a el alma cudn grande es y el poder que tiene esta
sacratisima Humanidad junto con la Divinidad™.

Y es que en esta “mesa” que se nos sirve, el Amor es el que tiene la tltima pala-
bra. Pero el buen deseo, el que Santa Teresa nos anima a todos y a todas a tener, man-
tener y vivir “a pleno pulmén”, aportard un “plus” que ensanchard nuestro corazén y lo
dejard libre para respirar ya aqui, en esta vida®!, la tinica Vida que es este Sefior nuestro,

“Su Majestad”.

7 Eso también nos conduce a la necesidad de conocernos y de “conocer” al Sefior, revisando la propia imagen
que se tenga de El, puesto que esta imagen y ese conocimiento condicionard nuestra confianza y carifio, nuestro
“dejarnos” en Dios. Asf también lo sugiere San Ignacio, con ese “conocimiento interno”, tanto “del Serior” (EE [104])
—puesto que son por los afectos por donde lo conocemos y por donde El nos conquista el corazén—, como “de tanto
bien recibido” (EE [233]) para as{ poder més en todo amarle y seguirle o servirle (en ese orden, ya que el seguimiento
y el servicio son una consecuencia o fruto del amor). Y es que es hemos de tener garantia de lo interior —para lo cual
no caben “ayunos™, para ser capaces de desprendernos de lo exterior, por carifio al Sefior. Porque “si 7o conocemos
que recibimos, no despertamos a amar” (Cf. SANTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 10, 4).

80 Cf. Santa TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 28, 9 (también el c. 8, 12).
81 Cf. SanTA TERESA DE JESUS, Libro de la Vida, c. 4, 10.
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Benepicto XVI, Los apdstoles y los primeros disci-
pulos de Cristo. Espasa-Calpe, Madrid 2009,
207 pp., 18,90 €

En el presente libro se ofrece un recorrido en 31
etapas, donde se recoge el contenido de las au-
diencias generales del papa Benedicto XVI des-
de el 15 de marzo del 2006 al 14 de febrero del
2007. El objetivo del papa Ratzinger es esclarecer
el misterio de la relacién entre Cristo y la Igle-
sia a la luz de la tarea que fue encomendada a
los apéstoles. Esta misién estd concebida como
un misterio de comunién que, permanente a tra-
vés del tiempo y presente en todo lugar, genera
el acontecimiento de la Tradicién. Esta tradicién
no se entiende como comunicacién de verdades,
sino como participacién real del acontecimiento
de Cristo resucitado. Asi, el cristianismo, m4s all4
de todo individualismo, tan propio de la moder-
nidad, es entendido como esencialmente comuni-
tario, es decir, como insercién en una comunidad
de tradicién.- S. BEjar.

BERGER, Klaus, Jesis. Sal Terrae, Santander 2009,
719 pp., 47 €

El conocido exegeta alemdn K. Berger ofrece esta
reflexién como reaccién frente a un doble em-
pequenecimiento de la figura de Jests: primero,
aquel provocado por la utilizacién de los métodos
histérico-criticos y, segundo, aquellas reduccio-
nes, ajenas a Jesds, que instrumentalizan al per-
sonaje en pro de ideologfas politicas o de reinter-
pretaciones psicoldgicas. El autor quiere ofrecer
el dnico criterio epistemolégico vilido para
acercarse a Jesus: el horizonte mistico en el que
fueron redactados los numerosos escritos biblicos.
Pretende asi romper toda imposicion de método
que provenga de una racionalidad, supuestamen-
te critica, que se ha endiosado a s mismas.

Aunque la declaracién de principio promete, la
progresiva lectura del texto deja una cierta impre-
sién de desconcierto, en cuanto el autor se dedica
a ofrecer opiniones personales de temas actuales
varios, que no dejan de ser discutibles. Especial-
mente irritante me parece su reflexidon sobre la

idea de Dios que tiene Jests: “Un Dios s6lo bon-
dadoso es un papaito impotente, que hace tiempo
que abandoné el juego. ;Cémo va a cambiar un
Dios bueno e inocuo nuestro mundo, cémo va a
poder meter en cintura a los violentos y consolar
a los desencantados con su propia vida?” (p. 103).
Segtin €l, se trata de una visceral critica a toda una
corriente de teologia que ha caido, a propésito de
la imagen de Dios que ofrece, en “el discurso in-
genuo sobre el amor de Dios” (p. 99). De hecho,
da a entender, en varias de sus reflexiones, que
es necesario recuperar el miedo ante Dios: “Este
Dios no se toma nada a mal. Sencillamente, es
siempre bueno. A un Dios semejante no hay, de
hecho, por qué tenerle miedo” (p. 100).

En definitiva, al autor le “gustarfa decirles a las
personas modernas qué es lo que tienen de Jests”
(p. 13). Ellector tiene la impresién, a medida que
avanza en sus pdginas, de estar escuchando a Ber-
ger mds que a Jests.- S. BEJaAR.

Biblia de Klauber del Real Colegio de Corpus Chris-
ti de Valencia. Facsimil y Estudio iconogrdfico
para el conocimiento y comprension de las imd-
genes por ASUNCION ALEJos MARTIN. Ayun-
tamiento de Valencia, Valencia 2009, 100 +
219 pp., 100 €

El Ayuntamiento de Valencia edita esta obra

del siglo XVIII custodiada por el Real Colegio

de Corpus Christi de la ciudad. Esta Biblia fue
editada en 1748 en Augsburgo por los herma-
nos Klauber, caligrafos e impresores, con una
intencién claramente didéctica “para facilitar el
conocimiento de los jovenes y refrescar el de los
mayores” —se dice en la portada—, y es una mues-
tra de la preocupacién de la Iglesia por difundir
el texto biblico aprovechando la invencién de la
imprenta, la expansién del grabado y cumplien-
do las normas del Concilio de Trento. La obra se
compone de cien grabados absolutamente espec-
taculares que, en opinién de la profesora Alejos,

“combinan dos tipologias claramente diferencia-

das: en una predominan los espacios abiertos,

aunque enmarcados por sinuosas rocallas; en otra,
majestuosas arquitecturas de tipo escenogréfico,
no exentas del mismo elenco decorativo. En uno

y otro se intercalan escenas secundarias, o jero-
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glificos, simbolos alegorfas o personajes mitolé-
gicos”. La edicién se presenta en dos volimenes
apaisados: uno contiene el facsimil de la Biblia
con las ilustraciones de I. A. Stockman, y el otro,
el estudio de la profesora Alejos. Es un esfuerzo
editorial enorme que debe alabarse por cuanto
difunde no sélo una obra estéticamente impresio-
nante, sino también un modo de evangelizar del
que podemos aprender en la era de la imagen.- J.
GUEVARA.

Casas ANDRES, Roberto, Dios pasé por El Salva-
dor. La relevancia teoldgica de las tradiciones
narrativas de los mdrtires salvadorerios. Institu-
to Diocesano de Teologia y Pastoral — Desclée
de Brouwer, Bilbao 2009, 380 pp., 15 €

Este estudio parte de un andlisis de la teologia

narrativa a lo largo de la historia de la Iglesia, ana-

lizando las relaciones entre literatura y teologfa,

el concepto de narracién, los géneros narrativos y

las criticas y comentarios teolégicos que ha reci-

bido. Buena parte del santoral y de la historia de
la vida religiosa serfa inviable sin este tipo de teo-
logia, que tiene sus raices tltimas en los mismos
evangelios. A partir de ahi, el autor se centra en
la iglesia salvadorefia como comunidad narrativa,
centrando el trabajo en la vida, obra y significa-
do de monsefior Oscar Romero, en las distintas
etapas de esa narratividad “romeriana’, sus ma-
nifestaciones mds importantes, los sujetos y lu-
gares de la tradicidn, y las criticas y dificultades

que afronta. Este doble enfoque, metodolégico y

personalista, sirve de plataforma para estudiar la

narratividad en la soteriologia histérica salvado-
rena, remitiendo al andlisis y peso de la realidad

(de innegable influjo de Ellacuria), al sufrimiento

injusto y a la hermenéutica de la praxis que ha de-

rivado. Esta teologia salvadorena es estudiada en
tres etapas diferenciadas, siendo la década de los
ochenta la crucial, para pasar luego a analizar el
concepto de Dios y la cristologia que les subyace,
asi como la importancia de la memoria histérica

y teoldgica. Finalmente, se estudian los relatos en

la teologfa salvadorefia, las modalidades narrativas

(evangelios, testimonios de las victimas y tradicio-

nes de los mdrtires), los conceptos de santidad y

martirio, y el concepto de narratividad histérica

encarnado en la realidad histérica. La conclusion

recoge los aportes de esta teologia salvadorefa a

un proyecto de teologia narrativa y las cuestio-
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nes pendientes que hay que abordar. Una sintesis
bibliografica enriquece el trabajo, que tiene mu-
cho de original e innovador dada la temdtica y
metodologia adoptadas, que se expresa de forma
clara y pedagégica. Una carencia del trabajo, que
de subsanarse lo hubiera enriquecido, es la de no
vincular esta teologia con la tradicién oral como
forma de hacer historia, de la que ya existen an-
tecedentes en la teologfa latinoamericana y en los
estudios histéricos sobre la Iglesia, como el de
David Ferndndez sobre la Iglesia en la época de
Pinochet. Por lo demds, es una buena introduc-
cién global a la problemitica teolégica y eclesial
de El Salvador en los tltimos cuarenta afios.- J.
A. ESTRADA.

Diez MacHo, Alejandro (+) — PIRERO, Antonio
(eds.), Apdcrifos del Antiguo Testamento — Vo-
lumen VI. Ediciones Cristiandad, Madrid
2009, 627 pp., 39 €

Es una magnifica noticia que la publicaciéon de
los Apdcrifos del Antiguo Téstamento, detenida du-
rante afios a causa de la muerte del antiguo editor
de Cristiandad y de D. Alejandro Diez Macho, se
continde con la publicacién de este sexto volu-
men dedicado a los escritos apocalipticos. Se trata
de obras esenciales para conocer el pensamiento
judio contempordneo de Jests y de los primeros
siglos de la Iglesia. Unos son plenamente judios,
mientras que otros muestran signos claros de re-
elaboraciones cristianas, pero siempre sobre una
base judfa anterior claramente perceptible.

A continuacién indico las obras que se incluyen

y los respectivos responsables de la traduccién e

introduccién: Apocalipsis de Addn (G. Aranda

Pérez); Apocalipsis de Abrahdn (S. Alvarado);

Apocalipsis de Elias (G. Aranda Pérez); Apdcrifo

de Ezequiel (G. Aranda Pérez); Apocalipsis Sirfa-

co de Baruc (E Del Rio Sdnchez y J. J. Alarcén

Sainz); Apocalipsis Griego de Baruc (N. Ferndn-

dez Marcos); Apocalipsis de Sofonfas (G. Aranda

Pérez); Apocalipsis de Sedrac (G. Aranda Pérez);

Libro IV de Esdras (D. Mufioz Ledn); Apocalip-

sis Griego De Esdras (D. Munoz Leén); Visién

del bienaventurado Esdras (D. Mufoz Leén); Li-

bro V de Esdras (D. Mufioz Ledn); Libro VI de

Esdras (D. Mufioz Ledn); Ascensién de Isafas (F.

Corriente Cérdoba — L. Vegas Montaner). Quizd

alguno eche de menos una introduccién general

a la literatura apocaliptica, o unas notas mds de-
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talladas. Pero el volumen se mantiene fiel al estilo
de la serie, ofreciendo muy buenas introducciones
a cada obra y las notas esenciales para entenderla.
Hay que agradecer a Ediciones Cristiandad, y al
editor del volumen, Antonio Pifiero, esta publica-
cién, indispensable en cualquier biblioteca espe-
cializada e incluso en la de cualquier aficionado a
la Biblia.- J. L. Sicre.

FERNANDEZ TEjERO, Emilia, Las masoras del libro
de Josué. Cédice M1 de la Universidad Com-
plutense. Consejo Superior de Investigaciones
Cientificas, Madrid 2009, 288 pp., 32 €

Masoras son las notas de los mdrgenes de un ma-

nuscrito biblico en la que se informa al estudioso

del texto sobre c6mo deletrear palabras, pronun-
ciacién, palabras con letras perdidas, e incluso

sobre la forma de leer ciertas palabras ofensivas o

dificiles presentes en los textos. Un grupo de in-

vestigadores del CSIC, entre los que se encuentra
la profesora Emilia Ferndndez Tejero, han proce-
dido a la edicién y estudio de las masoras del Pen-
tateuco del cédice M1 de la Universidad Com-
plutense de Madrid; acabada esa tarea, comienzan
ahora con las masoras de los libros de los Profetas
anteriores. En el presente volumen se presentan
las masoras del libro de Josué, que estd bastante
bien conservado y que podemos observar parcial-
mente en el apéndice de ldminas. El trabajo de
edicién estd precedido de una breve introduccién

e incluye indices de lemas y versiculos. Hay que

congratularse de este esfuerzo que, a pesar de su

altura cientifica, permite sacar a la luz lecturas e

interpretaciones de los textos que, aunque anti-

guas, todavia iluminan y clarifican el uso de los
libros biblicos.- J. GUEVARA.

GALINDO GARCIA, Angel (coord.), Hacia una teo-
logia de la familia. Universidad Pontificia de
Salamanca, 2009, 367 pp., 27 €

Son frecuentes los estudios teoldgicos y morales

sobre el matrimonio. La novedad de esta obra,

que ha sido iniciativa del Instituto Superior de

Ciencias de la Familia de la Universidad Pontificia

de Salamanca, consiste en tomar a la familia, no al

matrimonio, como objeto directo de su reflexién,
que es abordada desde perspectivas muy diversas:
la biblica, la dogmatica, la antropoldgica, la de la

Doctrina social de la Iglesia, la sacramental, la de

la espiritualidad, la pastoral, la evangelizadora, la

de la praxis de un centro de orientacién familiar.
Esta enumeracion es suficiente para adivinar el
interés de la obra. En ella han colaborado exper-
tos en esas dreas, en gran parte procedentes de la
misma Universidad Pontificia.- I. CamacHo.

Garcia PERez, José M. — FRANCO MARTINEZ,
César A., La Iglesia naciente: libros sagrados
y don de lenguas. Encuentro, Madrid 2009,
pp- 20 €
Este libro continta con la linea de investigacién
abierta hace algunos anos y que se plasmé en un
libro de la misma coleccién titulado Cuando fire-
ron escritos los Evangelios, dénde se afirmaba la
existencia de textos escritos en las primeras co-
munidades cristianas que servian de base para la
proclamacién del Evangelio. Con este nuevo tra-
bajo, los autores quieren entrar de nuevo en el
debate, llamando la atencién sobre algunos textos
evangélicos que parecen indicar la existencia de
libros sagrados cristianos en los comienzos del
cristianismo. La tesis, segtn la cual durante anos
las comunidades cristianas sélo tuvieron acceso
a una tradicién oral, va dejando paso a la posi-
bilidad de la existencia de libros escritos. En la
primera parte de esta obra los autores estudian
algunos pasajes evangélicos (la pasién del Bautis-
ta, Mc 9,11-13, o la introduccién al Sermén de
la Montafia, Mt 4,25-5,2, entre otros), dénde se
detectan alusiones a una primera produccion lite-
raria con anterioridad a los evangelios candnicos.
La segunda parte, se centra en el capitulo 14 de
la primera carta a los Corintios, donde se trata el
don de lenguas y la profecia en dicha comuni-
dad. La dificultad de este texto viene dada por el
modo de expresarse de Pablo que da por supuesto
en sus lectores el conocimiento de la realidad que
describe. La preocupacién de los estudios mo-
dernos por conocer mejor la realidad de dichos
dones encuentra en esta obra un buen aliado, en
la nueva luz que aporta el sustrato semitico a la
comprension del don de lenguas y la profecia en
el cristianismo naciente.- C. ROMAN MARTINEZ.

GARRIDO, Javier, Evangelizacion y espiritualidad.
El modelo de la personalizacion. Sal Terrae,
Santander 2009, 517 pp., 23 €

Ya en 1996 la Editorial Sal Terrae publicé otra

obra de este autor con el titulo Proceso humano y

gracia de Dios. Apuntes de una espiritualidad cris-
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tiana. £l mismo reconoce que la obra actual no es
sino la prolongacién de aquella: sélo que aquella
se movia en el terreno de la teologia espiritual,
mientras que esta lo hace en el de la evangeliza-
cién. Pero lo especifico de una y otra es el modelo
que las sustenta: la personalizacion. Javier Garri-
do, que es franciscano y ha dedicado su vida a
la pastoral de adultos seglares, cree que no cabe
la evangelizacién si no se hace promoviendo al
mismo tiempo el proceso de transformacion
personal. Para ello hay que abandonar una pas-
toral de “adoctrinamiento” y adentrarse en la vida
personal de cada uno, en su historia, para des-
cubrir cémo se entrelazan vida humana y gracia
de Dios. Con este enfoque la obra se divide en
tres partes: una vision panordmica del itinerario
espiritual de la personalizacidn; el andlisis de los
distintos aspectos del proceso de personalizacién,
sus problemas y las inevitables mediaciones a que
hay que recurrir; los fundamentos de todo este

enfoque.- B. A. O.

Ja¥¥g, Dan, El Talmud. y los origenes judios del cris-
tianismo. Jestis, Pablo y los judeo-cristianos en
la literatura talmiidica, Desclée de Brouwer,
Bilbao 2009, 240 pp., 24 €

D. Jaff¢, profesor de la Universidad Bar-Ilén en

las cercanfas de Tel Aviv (Israel), famosa por la

importancia que concede en la formacién integral
del universitario a las cuestiones relacionadas con
la Tanaj, la historia y la filosofia judias y los escri-
tos rabinicos, presenta en esta obra un estudio de
las fuentes judias en las que se habla del cristianis-
mo. Para ello se presentan “una serie de ensayos
histéricos sobre textos escogidos, examinados con
la intencién de poner de relieve los aspectos po-
lémicos que encierran” (p. 13). El trabajo se ha
estructurado en ocho capitulos, enmarcados entre
una introduccién y una conclusién. Se incorpora,
ademds, una lista bibliogrifica utilisima e indi-
ces de autores (antiguos y modernos) y fuentes.

Muy util para saber situarse en los origenes del

cristianismo y para entender a Pablo de Tarso.- J.

GUEVARA.

LEON AZCARATE, Juan Luis de, Deuteronomio. Des-
clée de Brouwer, Bilbao 2009, 318 pp., 18 €
El profesor De Ledn, de la Facultad de Teologia
de la Universidad de Deusto, que ya preparé el
comentario al libro del Levitico en esta misma
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coleccién, comenta ahora el tltimo libro del Pen-
tateuco. Como ¢l mismo hace notar, “es, sin lugar
a dudas, uno de los libros mds importantes del
Antiguo Testamento [...] pero su influjo en el
Nuevo Testamento, es muy importante, ya que el
Deuteronomio es uno de los libros mds citados”
(p. 10). El comentario a cada uno de los capi-
tulos, estd precedido de una introduccién que el
autor desarrolla en tres puntos: rasgos literarios y
estructura del Deuteronomio; contexto histérico
y proceso de composicién del Deuteronomio y
rasgos teoldgicos del Deuteronomio. En treinta y
cinco péginas, el profesor De Ledn presenta con
gran claridad y cuadros comparativos muy orien-
tadores, las cuestiones literarias, histéricas y teold-
gicas mds importantes para poder introducirse en
la lectura de este libro. El comentario a cada capi-
tulo, por su parte, huye de discusiones propias de
especialistas —aunque hace notar que existen— y
ofrece una orientacién muy precisa. El resultado
es, como la editorial pretende, una orientacién de
lectura de los libros biblicos que se sitda entre la
divulgacién y la critica cientifica. Muy recomen-
dable para una formacién biblica actualizada de
un libro que, como se ha dicho, tiene una im-
portancia enorme tanto en el Antiguo como en el
Nuevo Testamento.- J. GUEVARA.

MADRIGAL, Santiago (ed.), El pensamiento de
Joseph Ratzinger. Tedlogo y Papa. San Pablo
— Universidad Pontificia Comillas, Madrid
2009, 320 pp., 20 €
Se recogen aqui las ponencias presentadas en las V
Jornadas de Teologfa organizadas por la Facultad
de Teologia de la Universidad Pontificia Comillas
y celebradas los dias 29-31 de octubre de 2008.
El recorrido biogrifico del personaje invita a ello:
25 afos de profesor de Teologia, 4 como arzobis-
po de Munich, casi 25 al frente de la Congrega-
cién para la Doctrina de la Fe hasta su eleccion
pontificia el 19 de abril de 2005. Pero invita mds
aun el recorrido intelectual y la profundidad de
pensamiento de una persona que confiesa su de-
seo de estar siempre al dia y de seguir de cerca
todos los debates teoldgicos. El contenido de las
ponencias de este libro pone de manifiesto que
el pensamiento teoldgico de Ratzinger, no sélo es
rico, sino que abarca casi todos los dmbitos de la
teologfa: la interpretacién de la Escritura (G. Uri-
barri, que analiza sobre todo el Prélogo del Jesis
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de Nazaret, libro que publicé siendo ya Papa), la
cristologfa (J. Vidal Tarrens), la moral (J. Mar-
tinez, a partir de la enciclica Deus caritas est), la
escatologia (S. del Cura, a partir de la enciclica
Spe salvi), la eclesiologia (S. Madrigal, que desta-
ca el cardcter teoldgico de ésta), las relaciones del
cristianismo con las religiones (P. Rodriguez Pa-
nizo), las relaciones entre fe y razon (P. Kapusta).
La obra concluye con la ponencia de Mr. Ricardo
Bldzquez sobre la teologia littirgica.- I. CamacHoO.

MADRIGAL, Santiago, Tiempo de concilio. El Vati-
cano II en los Diarios de Yves Congar y Henri
de Lubac. Sal Terrae, Santander 2009, 245
pp- 14 €
Gérard Philips, uno de los tedlogos que mds hue-
llas dejé en el Vaticano II, establecié durante el
Concilio una distincién entre la teologia “nocio-
nal” romana, atemporal, escoldstica, irreforma-
ble, y la teologfa inspirada en la revelacién y de
orientacién histérica (pdg. 228). Victimas de la
primera fueron Congar y De Lubac, apartados
durante afos de la docencia, tras la publicacién
de la enciclica “Humani generis” en 1950. Esta
teologfa “nocional” es la que inspird los textos que
se elaboraron antes del Concilio por iniciativa de
la Comisién Preparatoria, que presidia el Card.
Ottaviani. Cuando Congar y De Lubac fueron
incorporados como peritos a dicha Comisién,
iniciaron una paciente tarea para reorientar los
textos, tarea que se continué durante el Conci-
lio mismo. Ambos nos han dejado sus memorias
de estos anos, un testimonio de gran interés, que
utiliza Santiago Madrigal para trazar un recorrido
de todo el Concilio y de su preparacién, después
de haber hecho una presentacién del itinerario de
cada uno de los dos personajes hasta su nombra-
miento como peritos conciliares. En dichas me-
morias se refleja mucho de lo que ocurrié en el
Concilio entre bastidores, sin ocultar la fuerte lu-
cha entre tendencias; y se descubre, ademds, cudl
fue la aportacién de cada uno y con qué actitud
trabajé uno y otro. Congar aparece como un en-
tusiasta de la obra conciliar, a la que contribu-
y6 con aportaciones decisivas en muchos de sus
documentos. De Lubac influyé de manera mds
indirecta; mantuvo ademds una cierta distancia
critica frente a lo que él consideraba dos formas
de integrismo, de derechas y de izquierdas, el cu-
rial y el anti-romano.- I. CamacHo.

Los manuscritos descubiertos en Nag-Hammadi.
Evangelios apdcrifos. Creacién, San Lorenzo
del Escorial (Madrid) 2009, 135 pp., 11,50 €

El traductor de los textos aqui publicados, que es

también el que firma la breve introduccién al vo-

lumen —Joaquin Garcia-Consuegra Gonzdlez, del
que no se da ninguna informacién en el libro—,
piensa que estamos ante unos materiales “que
se han conservado en el tiempo para hablarnos
en la actualidad de un conocimiento espiritual
que sigue vigente y que trasciende a su tiempo”

(pdg. 18). Nadie discute el valor de los documen-

tos descubiertos casualmente en Nag-Hammadi

(Egipto) en 1945. Son la mejor coleccién de tex-

tos gndsticos que se conoce. Pero su comprensién

exige conocimientos previos que el lector que se
adentre en los textos aqui publicados probable-
mente no tendrd. De ahi la dificultad indudable
que encontrard el lector medio para entender
unos escritos que reflejan una mentalidad “eso-
térica” muy lejana a nuestra cultura. De los trece
cddices descubiertos, cada uno con varios libros,
s6lo se reproducen aqui los que corresponden al
género de “evangelios apdcrifos”. Son concreta-
mente: el Evangelio de Tomds, el Evangelio de

Felipe, el Libro Secreto de Santiago, el Libro de

Tomds el Contendiente, el Libro Secreto de Juan,

el Libro de la Verdad. Ya en el titulo de algunos

de ellos se refleja esta idea de conocimiento reser-
vado a pocos, tan caracteristica del movimiento

gnostico.- B. A. O.

Ro1G LanziLLorTa, Lautaro, Quién es quién en el
Nuevo Testamento: diccionario de nombres pro-
pios de persona. El Almendro, Cérdoba 2009,
198 pp., 18 €

Nos encontramos ante un diccionario, el primero

de una coleccién menor, surgido en el marco del

proyecto del Diccionario Griego-Espariol del Nuevo

Testamento. La finalidad es brindar al puiblico no

especializado otros diccionarios con aquellos tér-

minos que no precisan un determinado andlisis
semantico, como son en este caso los nombres de
personas. Esta obra pretende ofrecer al lector un
elenco de los personajes incluidos en el Canon,
que le ayude a comprender tanto el papel que des-
empenaron en el relato que los nombran como el

significado que la tradicién suele atribuirles. Di-

chas resefias constan de tres secciones: después de

mencionar el nombre y su frecuencia, la primera
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seccién ofrece una descripcién del personaje, la
segunda incluye la etimologfa del nombre y la ter-
cera seccién expone la discusion de los aspectos
mds relevantes que se desprenden del estudio del
personaje en cuestién. Diccionario sugerente que
nos ofrece, desde el punto de vista literario y teo-
l6gico del nombre de los protagonistas, la clave
para comprender bien su significado simbélico,
bien el lugar que ocupa en el mensaje del texto.-
C. ROMAN MARTINEZ.

TamaYo Acosta, Juan José, La reologia de la li-
beracion. En el nuevo escenario politico y reli-
gioso. Tirant lo Blanch, Valencia 2009, 548
pp-» 39,90 €

El libro Para comprender la teologia de la libera-

cién de Tamayo se ha convertido en un referente

para conocer la teologia de la liberacién; el actual
busca continuarlo y actualizarlo en un momen-
to en que algunos piensan que esta teologfa ha
desaparecido. Muy distinto es el enfoque de este
estudio, que muestra cémo se ha enriquecido,
como se han ampliado los horizontes y problemas
que aborda, y cdmo contintia adelante una for-
ma de hacer teologfa que renueva la vinculacién
entre teorfa y praxis. El prefacio del libro estd es-
crito por Leonardo Boff. En este nuevo estudio,
parte Tamayo de la teorfa de los paradigmas de

Kuhn, que aplica a la teologfa, indicando que hay

un nuevo paradigma teoldgico en América Lati-

na, cuyas condiciones externas e internas indica,
apuntando al nuevo contexto histérico en que
surge. A partir de ahi analiza el impacto de esta

teologfa, sus lineas programdticas, su desarrollo y

los cambios que se han producido desde la década

de los noventa (teologfa feminista, indigena, afro-
americana, ecolégica, etc). Dedica un apartado

especial al Primer Foro Mundial de Teologfa y li-

beracién, y al Segundo (centrado en Africa), para

luego centrarse en Bartolomé de las Casas como
precursor del didlogo intercultural y de la teologia
de la liberacién. Escoge luego veinte tedlogos lati-
noamericanos de la liberacion, de los que presen-
ta una sintesis biogréfica y teoldgica, y concluye
con un estudio sobre los desafios que plantea la
teologfa de la liberacién al primer mundo. Este
nuevo compendio de la teologia de la liberacién
estd escrito de forma clara, pedagdgica y sintética.

Debe ser un excelente complemento al anterior,

que tanto éxito ha tenido (va por la sexta edicion)
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y servir de referencia como obra de consulta y
también como introduccién global a una de las
corrientes mds ricas de la teologfa actual.- J. A.
EsTrADA.

ETICAY MORAL

BonNETE PERALES, Enrique, Etica de ln dependen-

cia. Tecnos, Madrid 2009, 210 pp., 14 €
El ser humano es, por su propia naturaleza, tan
frigil y dependiente que necesita constantemente
de los demds, de la relacién con los otros para vi-
vir y desarrollarse. Pero esa dependencia se agrava
cuando, por diversas circunstancias de accidentes,
enfermedades o deterioros de la vejez, requiere
una ayuda permanente. La Ley de dependencia,
promocion de la autonomia personal y atencion a
las personas en situacion de dependencia (14-X11-
2006) quiere ser una respuesta a estas necesidades
actuales de nuestra sociedad. En este trabajo el
autor analiza en la primera parte las diferentes éti-
cas que se han dado ante la persona dependiente.
En la segunda, los debates filoséficos y politicos
que se han dado frente a la persona necesitada.
Y en la tercera, los problemas éticos que se pre-
sentan al personal sanitario, cuando se encuen-
tra junto al enfermo dependiente: comunicacién
de la verdad, renuncia a tratamientos, eutanasia,
sedacién en la agonifa, voluntades anticipadas,
pacientes en estado vegetativo permanente, do-
nacién y recepcion de érganos, los enfermos con
Alzheimer. Las dos primeras partes son mds espe-
culativas, pero esta tercera es mucho mds préctica
y bien tratada desde el punto de vista ético.- E.
LOPEZ AZPITARTE.

GoNzALEZ-CARVAJAL, Luis, La fuerza del amor
inteligente. Un comentario a la enciclica “Ca-
ritas in veritate” de Benedicto XVI. Sal Terrae,
Santander 2009, 118 pp., 8,50 €

El autor penso titular esta obra “La enciclica Ca-

ritas in veritate contada con sencillez”, lo que hu-

biera dado una buena idea de su contenido; final-
mente optd por emplear en el titulo la expresion

“amor inteligente”, que es una buena traduccién

de “caritas in veritate”. El comentario no sigue el

orden del texto mismo de la enciclica, porque esta
no tiene una estructura sistemdtica clara y toca
los mismos temas en diferentes lugares. Gonzalez-
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Carvajal ha preferido organizar su comentario en
torno a seis temas, que constituirian en su opi-
nidn ejes basicos de la enciclica: amor inteligente,
desarrollo, capitalismo, globalizacion, crisis eco-
némica, ecologia. Al exponer cada uno de ellos,
no sélo se recogen pasajes de diferentes capitulos
y se sistematiza el pensamiento de Benedicto XVI
en torno a ellos, sino que se ofrece una panord-
mica del tratamiento que reciben en las ciencias
sociales en general. Este método permite ver la
actualidad de la enciclica, al tiempo que se expli-
citan y se comprenden mejor referencias a cues-
tiones complejas que el texto toca muy de pasada.
Sin embargo, la seleccion de los seis temas citados
deja en un segundo plano la temdtica teoldgica,
que tan importante es en el documento, como ha
sido repetidamente afirmado en los comentarios
que van apareciendo: hubiera sido deseable mds
atencion a esta perspectiva tan original de una en-
ciclica social.- I. CamacHo.

GONZALEZ MORAN, Luis, £/ aborto. Un reto social

y moral. San Pablo, Madrid 2009, 262 pp.,

12 €
Es el primer texto de una coleccién, vinculada
también con la Universidad Comillas, que pre-
tende de una manera asequible tocar aquellos
temas de Bioética, que interesan al publico en
general. Sin aparato critico, ni grandes elucubra-
ciones, presenta, en este caso concreto, la proble-
mdtica que hoy afecta al tema del aborto. Después
de una visién histérica y en Europa, el capitulo
tercero se dedica a comentar los diferentes tipos
que existen, las técnicas utilizadas para realizarlo y
las diferentes teorfas sobre el comienzo de la vida
humana. El cuarto presenta la doctrina de la Igle-
sia, para estudiar a continuacion el tratamiento de
la interrupcién del embarazo en el ordenamiento
juridico espafol, en trance de modificacién. En el
quinto defiende el valor de la vida humana des-
de el momento de la fecundacidn, para cerrar el
tltimo con las dificultades que ofrece una ley de
plazos, tal y como se quiere aprobar en nuestra fu-
tura legislacién. Para el aborto llamado terapéuti-
co serfa bueno haber citado algunas frases de Juan
Pablo II en la enciclica Evangelium vitae, donde
se encuentran importantes datos para su acepta-
cién ética, como ya habfan declarado diferentes
Conferencias episcopales. Al final se afade una
breve bibliograffa para el que desee ampliar algu-

nos puntos. Una lectura que serd enriquecedora
para muchos, frente a la disparidad de criterios
que hoy existen.- E. LOPEZ AZPITARTE.

IBARRA, Andoni — OLIVE, Ledn (eds.), Cuestio-
nes éticas en ciencia y tecnologia del siglo XXI.
Biblioteca Nueva, Madrid, 22 edicién, 2009,
333 pp., 20 €

En su origen este libro fue concebido como apoyo
docente de una asignatura impartida virtualmen-
te con este mismo titulo en varias universidades
espafiolas. Es dificil exagerar el valor de esta ini-
ciativa, que nacié en la Universidad del Pais Vas-
co, por cuanto busca sensibilizar a los estudiantes
universitarios acerca de la dimension ética de la
actividad cientifica y tecnolégica. Los ocho capi-
tulos que componen esta segunda edicién de la
obra (siete en la primera edicién, que vio la luz
en 2003) han sido preparados por distintos pro-
fesores universitarios. Los dos primeros capitulos
profundizan en lo que es la ciencia y la tecnologia
y en su lugar en la sociedad. El tercero es una in-
troduccién general a la ética. Hay dos capitulos
que se dedican respectivamente a la ética aplicada
a las ciencias naturales y a las ciencias humanas y
sociales: una separacién metodolégica de interés
para evitar un cierto reduccionismo de la ciencia
al primer grupo mencionado. Otro capitulo se
ocupa de la bioética (ética aplicada a las ciencias
de la vida), que se distingue de la ética profesional
del médico (que es objeto del capitulo anadido en
esa segunda edicién): también nos parece de gran
interés metodoldgico esta distincién. Hay todavia
otro capitulo mds sobre ética profesional estricta-
mente dicha: el de la ética de los cientificos y los
tecnélogos.- 1. CamMacHoO.

LozaNo, Josep M., La empresa cindadana como
empresa solidaria y sostenible. Trotta, Madrid
2009, 176 pp., 15 €

Los siete capitulos de esta obra habfan sido pu-

blicados previamente en revistas espafiolas o ex-

tranjeras. Se rednen ahora aqui para ofrecer una
perspectiva nueva en el debate sobre responsabili-
dad social de la empresa, que vincula a esta con la
idea de ciudadanfa. Y es que, para el autor, que es
profesor en ESADE (Barcelona), la responsabili-
dad social de la empresa no se entiende adecuada-

mente si no es en el contexto de la globalizacién y

la interdependencia, donde los retos de la gober-
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nanza pasan a primer plano. Ahora bien, la res-
ponsabilidad social situada en ese contexto obliga
a la empresa a analizar su incidencia sobre la go-
bernanza, pero desde su propia condicién espe-
cifica de empresa. Esto supone una nueva forma
de entender la empresa, que es lo que se explica
en los tres primeros capitulos, y sobre todo en el
cuarto, que es como la columna vertebral de toda
la obra. Los tres capitulos restantes se ocupan de
otros tantos pardmetros de la gestion empresa-
rial que complementan la presentacion anterior:
la relacién con los stakeholders, la elaboracién y
formulacién de los valores corporativos, una vi-
sion de la accountability que no se reduzca a los
elementos técnicos de su medicién.- I. CamacHo.

LujAn Lorez, José M. — EcCHEVARRIA, Javier
(eds.), Gobernar los riesgos: ciencia y valores en
la sociedad del riesgo. Biblioteca Nueva, Ma-
drid 2009, 332 pp., 20 €

Hoy se ha impuesto la distincién entre peligro y

riesgo, porque estos dltimos dependen de accio-

nes y decisiones humanas. Se entiende entonces
que el desarrollo tecnoldgico, que tantas opor-
tunidades ha ofrecido y ofrece a la humanidad,
se haya convertido en una fuente de riesgos. Este
libro se ocupa de los riesgos que se ciernen sobre
la salud humana y el medio ambiente. Recoge
las contribuciones presentadas a un seminario
celebrado en noviembre de 2001 en la Universi-
dad Internacional Menéndez Pelayo en Valencia.
Ahora bien, la ciencia y la tecnologia no sélo son
fuente de riesgos sino también instrumentos para
determinar el alcance de estos y para establecer
politicas encaminadas a evitar o controlar sus
consecuencias. Quince son las contribuciones que
se recogen en este volumen: entre ellas se cuen-
ta una de Ulrich Beck, que es conocido por sus
aportaciones al estudio de la sociedad del riesgo.

La preocupacién por la dimensién ética de estos

problemas subyace a todos los articulos recogidos,

pero estd contemplada de una forma mds explicita

en los cuatro tltimos.- E L.

MicHELIN, Frangois, Empresa y responsabilidad.
Encuentro, Madrid 2009, 22 edicién, 332
pp.-» 20 €

La palabra Michelin la tenemos vinculada a una

marca de neumdticos, tan vinculada que la espe-

cie casi sustituye al género. Francois Michelin fue
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gerente de esta gran empresa francesa entre 1955
y 1999: una etapa de gran expansién que tuvo
como fuerza motriz el desarrollo del neumdtico
radial. Fue al final de esta etapa cuando tuvo lugar
la conversacion que se recoge en este libro con
dos periodistas franceses. Las conversaciones se
publicaron entonces y su traduccién castellana
ya en 1999. Estd segunda edicién estd justifica-
da porque Ediciones Encuentro sigue convencida
del interés de su contenido. Francois Michelin
cuenta su extensa experiencia, una experiencia
que ha sido objeto de mucha reflexién, en la que
su condicién de catdlico ferviente juega un papel
determinante. Los temas son variados y obedecen
a una cierta sistematizacion: se parte de la reali-
dad de la empresa (a la que Michelin gusta llamar
“fibrica”) para remontarse luego a los problemas
econdmicos en general; se presta una atencion
especial al contexto de la globalizacién, pero sin
olvidar tampoco los problemas especificos de
Francia. Esencial en el libro y en el pensamiento
del autor es la confianza en la funcién y la res-
ponsabilidad del empresario; de modo paralelo,
la falta de confianza en la iniciativa publica y el
cualquier tipo de intervencién del Estado en la
economia que no sea la de una genérica regula-
cién.- I. CamacHo.

MUGUERZA, Javier, La razén sin esperanza. CSIC

— Plaza y Valdés, Madrid, 2009, 334 pp., 18 €
Esta tercera edicién de la obra de 1977 es una
muestra del interés y actualidad del conjunto de
estudios que lo componen. Por un lado, “La ra-
z0n sin esperanza’, centrada en la problemdtica
kantiana de cémo son posibles los juicios mora-
les. A continuacién el estudio dedicado a la falacia
naturalista (es y debe), que es también analiza-
do en el capitulo sexto, y “La razén y sociedad”,
desde el trasfondo de B. Russell. “La ética y las
ciencias sociales” es el objeto del cuarto capitulo,
al que sigue uno sobre Habermas (“Teoria critica
y razdén prictica’), que preludia su posterior vo-
lumen Desde la perplejidad. El epilogo final so-
bre “El preferidor racional” permite una visién
de conjunto de las distintas corrientes de la ética
analitica actual. Este conjunto de escritos plantea
una revision creativa de la ética entre las corrien-
tes analiticas, asi como incide en la racionalidad
propugnada por la Escuela de Francfort, que sir-
vid, a su vez, para un replanteamiento renovador
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de la relacién entre teorfa y praxis en la tradiciéon
marxista. También ofrecié elementos para estu-
diar la dimensién utépica de la razén y la ética,
desde la reformulacién de algunos postulados de
Bloch. La reedicién de la obra es una muestra de
su validez, més alld del momento coyuntural en
que nacid.- J. A. ESTRADA.

TorrE, Javier de la, Anticonceptivos y ética. San

Pablo, Madrid 2009, 304 pp., 12 €
Todos sabemos las amplias discusiones que se han
dado sobre la Humane vitae y sobre las diferentes
interpretaciones que existen en torno a su doctri-
na. El autor centra su reflexién en tres capitulos
fundamentales: la historia de los anticonceptivos,
los anticonceptivos en la actualidad, la dimensién
ética de la anticoncepcién. Los datos histéricos y
actuales que recoge son muy amplios y completos
para un libro como este. Sin embargo, el tltimo
capitulo que, a mi parecer, lo considerarfa el més
importante, solo ocupa 73 pdginas de las 331 que
lo componen. Incluso, me parece bien la divisién
que pone entre una ética de minimos, y una ética
de mdximos que propone la doctrina catélica, que
resume en 45 pdginas. Aunque estoy fundamen-
talmente de acuerdo con sus criterios éticos, habra
personas creyentes que no sabrdn compaginarlos
con la doctrina mds reciente de la misma Iglesia
que se ha radicalizado atin mds. Dificultades que
podria aclararse con una mayor explicacién. Pero
se trata de una opinién personal que no elimina
el valor de esta publicacién. También pondria, al
final, un breve indice de siglas que se utiliza, pues
el que no esté iniciado se habrd olvidado a qué se
refiere, cuando se las encuentre mds adelante.- E.
LOPEZ AZPITARTE.

IGLESIA

AvrLam, Magdi Cristiano, Gracias, Jesis. Mi con-
version del islam al catolicismo. Encuentro,
Madrid 2009, 200 pp., 19 €

Nacido en El Cairo (1952) en el seno de una fa-

milia islémica, su madre opt6 porque se educara

en un colegio llevado por religiosas catélicas. La
conversién de Magdi Allam (luego incluiria como
segundo nombre el de Cristiano) supuso un largo
proceso, no exento de dificultades, ya que desde
2003 debié vivir con escolta por las amenazas re-

cibidas de extremistas islémicos, que le acusaban
de “enemigo del islam”. Gran parte de su vida
se ha desarrollado en Italia, donde ha ejercido la
profesion de periodista. El relato de su conversién
se va hilvanando en estas pdginas en torno a la
celebracion de los tres sacramentos de la inicia-
cién cristiana (que corresponden a los tres capi-
tulos del libro). El bautismo lo recibié de manos
de Benedicto XVI en la Vigilia Pascual de 2008.
Con gran agilidad va contando distintos aspectos
de su proceso y va presentando las etapas de su
vida a propdsito de esas tres celebraciones sacra-
mentales, de modo que, cuando llega al final de
estas pdginas, el lector se ha hecho una idea cabal
de todo el proceso. En todo ¢l destaca la enorme
veneracién que siente hacia Benedicto XVI, que
se convierte en una referencia continua del libro.-

B.A. O.

MartiNEz, Julio L., Libertad religiosa y dignidad
humana. Claves catdlicas de una gran conexion.
San Pablo — Universidad Pontificia Comillas,
Madrid 2009, 376 pp., 20 €

Pablo VI afirmé en el discurso de clausura del

Concilio Vaticano II refiriéndose a la Declaracién

sobre libertad religiosa: “La Declaracién perma-

necerd, sin duda, como uno de los mds grandes
documentos de este Concilio” (pdg. 69). El tiem-
po transcurrido desde entonces lo confirma: el
reconocimiento del derecho a la libertad religiosa
fue un paso trascendental de la Iglesia para refor-
mular su relacién con el mundo moderno. Julio
Martinez, convencido de ello, quiere profundizar
en la teologia contenida en la libertad religiosa
como una aportacién para facilitar las relacio-
nes de la Iglesia del siglo XXI con la sociedad en
tiempos donde abundan las tensiones e incluso
vuelven algunos extremismos. Para ello analiza
detenidamente la Declaracién del Vaticano II,
andlisis que prolonga con un estudio del tema en
el dilatado magisterio de Juan Pablo II: son los
capitulos 2 y 3. En los dos siguientes se adentra
en la teologfa catélica de la dignidad humana y de
la libertad que tiene ella su fundamento. Por dlti-
mo, ya en el capitulo conclusivo, se entra en dos
temas de especial actualidad: el didlogo interreli-
gioso y el debate en torno a laicidad y laicismo.- I.
CaMACHO.
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Magrring, Carlo M. — VERZzE, Luigi M., Estamos
todos en la misma barca. San Pablo, Madrid
2009, 120 pp., 10 €

No estamos propiamente ante un libro-entrevis-

ta, en contra de lo que pudiera parecer a primera

vista. Se trata mds bien de un didlogo entre dos
personalidades: el Card. Martini es de sobra co-
nocido; Luigi Maria Verzé es autor de obras de
espiritualidad, pero también fundador en Mildn
del Hospital de San Raffacle (que tiene ya sedes
en otras ciudades del mundo). La iniciativa en el
didlogo corresponde a este tltimo, que va expo-
niendo sus pensamientos y sus inquictudes como

resultado de 61 afios de experiencia sacerdotal y

pastoral y desde una preocupacién no disimulada

por ese cierto desfase entre la rdpida evolucién de
la cultura y el paso prudente de la Iglesia oficial.

Esta preocupacién también la hace suya su inter-

locutor. Los temas mds diversos se van hilvanan-

do en una conversacién continuada, espontinea y

profunda, preocupada y a la vez esperanzada. Es

imposible resumir los contenidos. Compartirlos
con los autores, en cambio, resultard enriquece-
dor para el lector.- I. CamacHo.

RoDpRIGUEZ GARCiA, José Antonio, Derecho ecle-
sidstico del Estado. Materiales y casos prdcticos.
Dykinson — Universidad Rey Juan Carlos,
Madrid 2009, 217 pp., 17 €

El estudio del Derecho Eclesidstico del Estado,
como ciencia juridica, va indisolublemente unido
al estudio de su evolucién histérica, y se entiende
en la actualidad como Derecho de la libertad de
conciencia. Las mutaciones se han producido en el
objeto regulado por este derecho y en las fuentes ju-
ridicas que lo han ido creando. Se ha pasado de una
visién principalmente internacionalista (institucio-
nalizada en las relaciones Estado-Iglesia catdlica)
a otra vision constitucionalista, dirigida a la tutela
de la libertad religiosa. El autor aporta materiales y
précticas para las 19 lecciones, que agrupa en estas
secciones: 1. Teorfa general del Derecho Eclesidstico
del Estado, 2. El Derecho Eclesiastico del Estado
Espafiol: A. Parte General; B Parte especial: B1:
La libertad de conciencia: formacién y manifesta-
ciones; B2 La libertad de conciencia y el derecho
de asociacién: la libertad religiosa, el principio de
laicidad y el principio de cooperacidn; las minorfas
culturales; la proteccion penal y jurisdiccional de la
libertad de conciencia.- E. OLIVARES.
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Rovirosa, Guillermo, Obras completas — Tomo
V: Diversos / Articulos. HOAC, Madrid 2009,
626 pp., 30 €

Este es el tltimo volumen que quedaba por publi-

car de los seis que forman el proyecto de las Obras

completas de Rovirosa (1897-1964), segtin el plan
general trazado por Angel Ruiz Camps, que fue
estrecho colaborador y buen conocedor del autor.

Ha tardado mds en ver la luz por las dudas en

torno a lo que habia que incluir en él. Finalmen-

te se han incluido dos obras: Siete conferencias del

Cursillo de Segundo Ciclo y El Plan Ciclico de la

HOAC, escritas respectivamente en 1951 y 1955.

El volumen se ha completado con una coleccién

de articulos publicados por Rovirosa en el Boletin

de ln HOAC entre 1948 y 1957, etapa en la que
fue ademds director de la publicacién: aunque los
articulos aparecfan siempre sin firma, se sabe que
en esta época era €l su principal autor. Esta se-
leccién, de la que se han excluido lo que consta
no eran de Rovirosa, recoge exactamente las dos
series que ya se publicaran en 1965 en Ediciones

HOAC con los titulos de Somos y de Militantes

obreros. Con este volumen que lleva el ndmero 5

pero en realidad es el sexto de los publicados (el

que lleva el ndmero 6 es el que recoge la corres-
pondencia de Rovirosa), se concluye la edicién de
sus obras y se ofrece una base insustituible para
conocer el pensamiento de quien desemped un
papel central en el nacimiento y consolidacién de

la HOAC.- 1. CamacHoO.

Sicar1, Antonio, Retratos de santos. Encuentro,
Madrid 2009, 338 pp., 15 €

La palabra “santo” ha conocido diversas acep-
ciones a lo largo de la historia: concretamente
para los primeros cristianos la santidad se en-
tendfa como don, mientras que hoy se entiende
mds bien como tarea, una tarea que es respuesta
a aquel don. En ese dltimo sentido, que no ex-
cluye el primero, se entiende en esta coleccion de
retratos, que fueron compuestos en la Cuaresma
de 1986 y 1987 para ayudar a la meditacién.
Entre ellos los hay mds conocidos: Francisco de
Asis, Camilo de Lellis, Juan Bosco, Maximiliano
Kolbe, Edith Stein, Catalina de Siena, Juana de
Arco, Teresa de Jests, Juan de la Cruz, Teresa de
Lisieux, Juan de Dios, Luis Gonzaga. Otros lo son
menos: José Rafael Kalinowski, José Moscati, Pier
Giorgio Frascati, Juana Beretta Molla.- B. A. O.
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ESPIRITUALIDAD

Barruasar, Hans Urs von, 7Zextos de Ejercicios
Espirituales. Seleccién e Introduccién de
Jacques Servais, SI. Capitulo preliminar de
Nurya Martinez Gayol. Sal Terrac — Mensa-
jero, Santander — Bilbao 2009, 290 pp., 25 €

Los editores de la Coleccion “Manresa” no han

pretendido presentar la figura de von Baltasar y

lo que ha significado en la teologia, en la cultura

y en la espiritualidad del siglo XX. Su intencién

ha sido dar a conocer la personalidad de este in-

signe tedlogo, como discipulo y seguidor de Ig-
nacio de Loyola (que asi se estimé von Baltasar

a sf mismo) y como conocedor de la obra de San

Ignacio. Y ésta es la tarea que confia a ese capitulo

preliminar, elaborado por Nuria Martinez-Gayol,

donde se arropa la tarea teoldgica y pastoral en
el conocimiento de von Baltasar, para lo que nos
deja una lista de siete “Conceptos Explicitamente

Ignacianos”. A juicio de la autora estos conceptos

configuran el campo semdntico de la termino-

logia teolégica de von Baltasar. Estos conceptos
son: la llamada—eleccién-envio, la indiferencia-
disponibilidad, la obediencia, el instrumento, la
misién, el amor y el “magis”. Junto a este original
capitulo, que ocupa las 82 primeras pdginas de
este texto, nos encontramos con la valiosa “Pre-
sentacion” (pp. 86-118) que hace Jacques Servais
de los escritos sobre Ejercicios que ha selecciona-
do de la obra de von Baltasar. Es de agradecer a
la Coleccién “Manresa” el esfuerzo de facilitarnos
ordenadamente estos trabajos con la finalidad de
dar a conocer el tratamiento que se dio al texto de
los Ejercicios una personalidad como von Baltha-
sar. Von Baltasar vivié como un discipulo de San

Ignacio y fue ademds un verdadero conocedor del

método de los Ejercicios, de los que alimenté en

buena medida toda su tarea pastoral.- C. GArcia

HirsCHFELD.

Barry, William A., Una amistad como ninguna.
Sentir el abrazo de Dios. Sal Terrae, Santander
2009, 191 pp., 12,50 €

Al tratar de la amistad entre Dios y nosotros creo

que el autor sabe muy bien de lo que estd hablan-

do, como fruto de una experiencia prolongada

a lo largo de su vida. Parte de la identificaciéon

del amor que Dios nos tiene con el concepto de

“amistad”. Dios quiere ser amigo nuestro, que es
la forma especial en que nos manifiesta su amor.
En un primer momento se nos ofrecen datos
concluyentes para que caigamos en la cuenta
de lo cierto que es el que Dios pretende nues-
tra amistad, aunque pueda parecer increible. En
un segundo momento se analizan las objeciones
razonables que se pueden oponer a esta conclu-
sién, de manera que el lector no tenga la idea de
que estd ante una solucion preconcebida, que no
habrfa tenido en cuenta las objeciones que se le
podrian plantear. El tercer momento se dedica a
describir el modo que tiene de comportarse Dios
como amigo nuestro, afiadiendo elementos bési-
cos del discernimiento espiritual, inspirados en
San Ignacio de Loyola, que es quien mejor abor-
dé este aspecto de la vida interior. A la hora de
encontrarse “casi fisicamente” con Dios, me pa-
rece una excelente idea la de hacer caer al lector
en la cuenta de la importancia de lo que el autor
llama “lugares liminares”. Se trata de lugares o si-
tuaciones en los que hemos podido experimentar
la presencia de Dios en nuestras vidas. Como in-
tencién de fondo estd el desmontar el miedo que
muchos creyentes le tienen a Dios para que, en
la confianza en El, pueda desarrollarse la amistad
que Dios tanto aprecia y que nosotros tanto nece-
sitamos.- A. Navas.

FostER, David, La llamada de lo profiundo. Ahon-

dar en la oracion. Sal Terrae, Santander 2009,

181 pp., 12 €
Estas pdginas buscan orientar pedagégicamente
a cualquiera que tenga dificultades en su vida de
oracién. El autor empieza por integrar en esa vida
todo lo que se refiere a la oracién vocal, dindo-
le su sentido. Advierte que, a continuacidén, se
producen dificultades, que no indican que las
cosas vayan mal, sino que van madurando hacia
lo que serd la oracién contemplativa. Una afir-
macién muy importante que hace es que, para
orar, no hacen falta métodos, sino una voluntad
resuelta a mantenerse en este camino de unién
con Dios. Cuando se producen la compenetra-
cién entre Dios y el orante, entonces las palabras
estin de mds, tanto por una parte como por la
otra. Inseparable del mundo de la oracién estd
nuestro comportamiento con los demds. Si no
somos creadores de paz la oracién no funcionard
en nuestras vidas. Por tltimo resalta la funcién
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sacerdotal que tiene la oracién de cualquier cris-
tiano, en virtud de su bautismo. Creo que puede
ayudar a muchos lectores a no desconcertarse con
los aspectos imprevistos que presenta la vida de
oracién cuando empieza de verdad a funcionar a
fondo.- A. Navas.

Funk, Mary Margaret, La humildad impora.
Para practicar la vida espiritual. Desclée de
Brouwer, Bilbao 2009, 263 pp., 11 €

Este libro es el tercero de una serie con la que
la autora intenta recuperar para los contemplati-
vos de nuestro tiempo las ensefanzas mondsticas
tradicionales. Para subrayar la importancia de la
humildad se describen a conciencia las “cuatro
renuncias” y la mejor manera de vivirlas. La pri-
mera consiste en renunciar a la propia vida pa-
sada. La segunda consiste en emprender el viaje
espiritual interior, al que se compara con el discu-
rrir del agua bajo la superficie del rio. La tercera
renuncia consiste en dejar de lado las ideas que
nosotros mismos nos hemos construido sobre
como es Dios. La cuarta renuncia intenta que
prescindamos de las ideas falsas que nos hemos
formado sobre nosotros mismos. Entre los au-
tores a los que cita mds ampliamente sobresalen
Teresa de Jests, Teresa de Lisieux y Juan Casiano.
En estos tres casos nos presenta sus aportaciones
a la vida contemplativa en la forma literaria de un
didlogo con la autora, lo que hace su contenido
particularmente expresivo. El volumen termina
con tres apéndices, alguno de ellos realmente ori-
ginal, como el que trata sobre si Jests expulsé a
los mercaderes del templo estando enfadado o sin
enfadarse. El texto viene prologado por el Dalai
Lama, como confirmacién de la conviccién de
la autora de que en todas las religiones se puede
encontrar el camino contemplativo a que ella nos
invita, viviendo la humildad y, por tanto, consi-
derando a los demds mejores que nosotros mis-
mos.- A. NAvas.

GRUN, Anselm, Y después de la muerte ;qué? El
arte de vivir y de morir. Sal Terrae, Santander
2009, 157 pp., 10, 50 €

En este libro intenta el autor abrirnos a una rela-

cién con la muerte y el més alld que no esté do-

minada por una incertidumbre temerosa o por un
miedo declarado. Para encuadrar su mensaje en
los hondones de la experiencia humana Anselm
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Griin nos recuerda las afirmaciones de la psico-
logia respecto al tema, asi como las perspectivas
que nos ofrece la filosofia. Luego desarrolla todo
un conjunto de imdgenes biblicas sobre la muerte
y la vida eterna. A continuacién nos presenta los
novisimos que acompafnan a la muerte (juicio,
purgatorio, infierno, cielo) como pértico para ser
acogidos en cuerpo y alma por el Senor. Todo ello
con vistas a que podamos vivir con esperanza y
morir en esperanza. En el desarrollo del libro nos
dice mds de una vez que no es natural el no entris-
tecerse ante la pérdida de personas a las que ama-
mos o ante la cercanfa de la propia muerte pero
concluye, con San Pablo, gue nuestro duelo debe
ser diferente. Como todos sus libros, éste estd pen-
sado también para ser saboreado, al mismo tiem-
po que se revisan las ideas de fondo que pueda te-
ner el lector sobre estos temas, con la intencién de
que pueda vivirlos con sosiego interior, basado en
la esperanza que nos transmitio Jesus.- A. Navas.

LOPEZ VILLANUEvA, Mariola, Mirar por otros.
Historia de la sabiduria y sanacién. Sal Terrae,
Santander 2009, 166 pp., 10 €

La autora es religiosa del Sagrado Corazén y li-

cenciada en Periodismo y en Teologfa Biblica. En

estas pdginas recoge relatos y experiencias, con
la riqueza de que todo ello procede de su propia
vida, concretamente en este caso de sus anos de
trabajo en Gran Canaria. Su preocupacion, como
sugiere el titulo escogido, es acercarse a la realidad
desde los ojos de los otros. Si es verdad que nues-
tro modo de mirar espontdneo depende del lugar
en que nos situemos, no es mala idea la de “pedir
prestados” los ojos a otros para enriquecer nuestra
propia percepcidn. Entre esos “ojos prestados” se
cuentan también los de Jests, porque a eso nos
lleva la lectura de los evangelios siempre que nos
dejemos interpelar por ellos. Gustar estas pdginas,
que estdn escritas en momentos diferentes y no
tienen una sucesién cronolégica precisa, nos lle-
vard a experimentar cémo la realidad es mucho
mds amplia y compleja de lo que nosotros tantas
veces pretendemos, y también mucho mds digna

de ser amada.- B. A. O.

MARTINDALE, Cyril, Los santos. Encuentro, Ma-
drid 2009, 151 pp.

Luigi Giussani, en el texto que se incorpora a esta

obra como Presentacién, pero que no parece es-
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crito para ella, subraya como la santidad no exige
personas excepcionales: los santos canonizados
son testimonios para la Iglesia y para la sociedad
en general. Cyril Martindale (1879-1963), el au-
tor de esta obra, se convirtié al catolicismo a los
dieciocho afios y luego se hizo jesuita. Reconoci-
do por su tarea incansable como escritor, recoge
en estas pdginas los retratos de 13 santos (desde
San Pablo hasta San Juan Bosco o el Cura de Ars):
es una galerfa variada por la época en que cada
uno vivié o por el ambiente en que se desarroll6
su vida (San Agustin, San Eduardo rey de Inglate-
rra, San Francisco de Asis, San Francisco Javier o
San Pedro Claver. La obra concluye con un capi-
tulo dedicado a los santos sin el “san”, en estrecha
sintonfa con el texto de Giussani que figura como
Presentacién.- B. A. O.

Magrrinez Diez, Felicisimo, Espiritualidad en la
sociedad laica. La religion también cuenta. San
Pablo, Madrid 2009, 347 pp., 18,90 €

Por una parte el autor constata el alejamiento,

al menos ambiental, que se percibe en nuestros

dias respecto a las religiones concretas, aunque
no respecto a la religiosidad o la espiritualidad
en general. Por eso se pregunta por la razén de
este alejamiento, concluyendo, creo que acertada-
mente, que muchas personas consideran la reli-
gién una fuente agotada porque ha desaparecido
de ella la mistica que la animaba, sobre todo en
sus comienzos. De esta manera, lo que fue fuente
de vida para la humanidad, se ha transformado
en una fuente seca. Hay que procurar por tanto
recuperar las experiencias religiosas que anima-
ron todo lo que hoy se presenta bajo el aspecto
de credos, rituales o cédigos morales. Creo que
este libro puede ayudar a encontrar esos veneros
de agua viva que existen en las religiones y, en
concreto, en la religién cristiana. Es posible que

a muchos escépticos respecto a las religiones les

sorprenda esta presentacion tan viva y tan sentida

de la fe cristiana. Pero también estoy seguro de
que podrdn encontrar en estas paginas esa fuente

de agua viva por la que toda persona suspira.- A.

Navas.

MERrTtON, Thomas, E/ libro de las horas. Sal Terrae,
Santander 2009, 222 pp., 13 €

Thomas Merton, monje trapense de la abadia

de Nuestra Sefiora de Getsemani en Kentucky,

es —probablemente— uno de los grandes autores
espirituales del siglo XX. Numerosos discipulos
suyos siguen reuniéndose en Centros e Institutos
por todo el mundo para preservar su legado. Al-
gunos de ellos han contribuido en la elaboracién
de esta pequefia obra, “una versién contempord-
nea de esa antigua forma de libro de oracién que
llamamos Libro de las Horas” (p. 9). El trabajo lo
forman elementos de la liturgia cristiana y quiere
ayudar tanto a la oracién personal como comuni-
taria. “Todo ha sido extraido del inmenso legado
literario de Merton, que invita al corazén orante
a adoptar ricos y variados estados de 4nimo” (p.
42). La propuesta articula la oracién para los siete
dias de la semana, comenzando por el domingo
—dfa como primero de la Creacién, que tifie de
eternidad el tiempo (p. 40)—, y se detiene en cua-
tro “estaciones de oracién” (p. 40): el amanecer, la
mafana, la tarde y la noche. Puede resultar, efec-
tivamente, “una inagotable fuente de inspiracién”
(p. 41) para aquellos que, ademds de reavivar y
renovar su prdctica de oracién a lo largo del dia,
buscan sintonizar con la persona y la experiencia
orante de T. Merton.- J. GUEVARA.

PAGLIA, Vicenzo, De la compasion al compromiso.
La pardbola del buen samaritano. Narcea, Ma-
drid 2009, 96 pp., 11 €

Mr. Vicenzo Paglia, hoy obispo de Terni-Narni-

Amelia (Italia), se cuenta entre los fundadores

de la Comunidad de San Egidio. En un mundo

donde tanto se echa de menos el amor, el autor
comienza recordando aquellas palabras de Teresa
de Calcuta: “Actualmente la peor enfermedad de

Occidente no es la tuberculosis o la lepra, sino el

no sentirse amados y deseados, el sentirse aban-

donados”. Esta experiencia es la que le lleva a fijar
su atencién en la pardbola evangélica del buen sa-
maritano. En ella encuentra no solo un bellisimo

y sugerente relato, sino ademds una invitacién a

un cambio en el corazén de cada uno de nosotros:

como dice en el titulo escogido para este librito, a

pasar de la compasién al compromiso.- B. A. O.

WoLr, Notker — Dosrinski, Matthias, Los manda-
mientos. Provocacion y orientacion para la vida.
Sal Terrae, Santander 2009, 172 pp., 12 €

N. Wolf, Abad Primado de la orden benedictina,

presenta una obra muy personal, fruto de las re-

flexiones que, sobre los elementos que sostienen
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su vida espiritual, ahora que por su envio ha de
ausentarse permanentemente de su monasterio y
viajar por el mundo entero. Entre estos elemen-
tos N. Wolf habla de los mandamientos: “ellos
ofrecen un hogar en medio de la modernidad y la
posmodernidad, en medio del gran viaje de la hu-
manidad” (p. 9). A lo largo de las pdginas, se van
desarrollando, comentando e interpretando cada
uno de los mandamientos a la luz de las situa-
ciones histdricas y existenciales que nos envuel-
ven. Un libro que, una vez que empieza a leerse,
reclama, gusta y alienta la reflexién y la oracién
personal. Los mandamientos se van revelando,
efectivamente, —como ya dijo Benedicto XVI-
como un “gran si a Dios y al hombre”; son “man-
damientos para una vida buena, para la libertad,
para la autorrealizacién, cuando se viven desde
una gran seguridad en Dios” (p. 175). Un libro
muy recomendable para alimentar la oracién per-
sonal, para actualizar los preceptos del Decilogo
que tantas veces no han sido mucho més que “una
maza moral, un instrumento de una casuistica sin
amor, que afinaba hasta el detalle las prescripcio-
nes absurdas” (p. 173).- J. GUEVARA.

LITURGIA

Rapcvirrg, Timothy, ;Por qué hay que ir a la
Iglesia? El drama de la Eucaristia. Desclée de
Brouwer, Bilbao 2009, 321 pp., 24 €

El autor, que ha sido Maestro General de la Or-

den de Predicadores (Dominicos) y es también

muy apreciado por sus varios libros de espiri-
tualidad, nos ofrece en este volumen una visién
original de la celebracién eucaristica, con la que
trata de dar respuesta al problema de la desgana

y falta de sentido con que desgraciadamente no

pocos viven dicha celebracion. Para ello presenta

la celebracién de la Misa como un drama en tres
actos. El primero se centra en la Liturgia de la

Palabra y lo concibe como una vivencia de la fe,

sirviéndose para ello de los relatos evangélicos de

la Anunciacién y de la Visitacion de Marfa. El se-
gundo, que comprende desde la “presentacién de
los dones” hasta el final de la Plegaria Eucaristica,
lo presenta centrado en la virtud de la esperanza,

y lo desarrolla siguiendo el rito de la Misa, con es-

pecial detencién en la Plegaria Eucaristica, como

actualizacién del sacrificio de Cristo en la Cruz,
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ofreciendo una visién muy positiva del sentido de
la muerte del mismo Cristo y de su actualizaciéon
en la Eucaristia. Finalmente el tercer acto, que lo
centra en el amor, comprende los ritos de Comu-
nién y de despedida con el envio final de la Misa;
para desarrollar esta parte se sirve de los encuen-
tros de Jesucristo Resucitado con sus discipulos
como aparecen en el Evangelio de Juan. La obra
termina con una abundante bibliografia. Agrade-
cemos al autor la originalidad con que presenta
la celebracién eucaristica, y su sana inquietud de
que dicha celebracién tenga de hecho una fuerte
incidencia en la vida cotidiana de los cristianos.-
J. M. Ropricuez-1zQuierpo.

PASTORAL

BermEjO, José Carlos — Awvarez, Francisco,
(dirs.), Pastoral de la salud y Bioética. San Pa-
blo, Madrid 2009, 1.888 pp., 70 €

La Editorial San Pablo nos ofrece de nuevo, den-

tro de su colecciéon de Diccionarios, este tltimo

sobre la pastoral de la salud y otros temas de bio-

ética. Un esfuerzo enorme para poder presentar a

sus lectores un texto denso, que puede servir de

consulta a todos los implicados en este campo de
la pastoral. Sabemos muy bien las dificultades que
supone dirigir un libro como este y, por ello, hay
que agradecer su publicacién que no ha estado
carente de dificultades. Fundamentalmente es la
traduccion del publicado en Roma en 1992. Aun-
que algunos articulos han sido levemente mejora-
dos en su bibliografia, la mayor parte mantienen
la original, con mds de 15 anos de antigiiedad. In-
cluso las nuevas voces integradas por autores espa-
fioles no han podido incorporar la mds reciente,
pues la edicién espanola se demord 4 afios sobre
lo previsto. Y todos sabemos la abundancia de
publicaciones sobre estos temas en los afios mds
recientes. Comprendo también la dificultad en
elegir las voces mds importantes sobre un campo
tan extenso. Personalmente, por citar un ejemplo,
me resulta excesivo dedicar 7 voces al sufrimiento

(en el cine, en la literatura, en las artes figurativas,

etc.) y no tratar nada sobre el secreto y el respeto

a la intimidad del paciente, que tanto se vulnera

en este dmbito. Con el deseo de una mejora para

futuras ediciones, no dejarfa de poner, como se ha
hecho en otros diccionarios de esta coleccién, un
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indice analitico para que, cuando se quiera buscar
un término que no aparece en los generales, saber
cudl de ellos se encuentra su tratamiento. En cual-
quier caso, repito, hay que agradecer y felicitar
por el trabajo publicado.- E. LOPEZ AZPITARTE.

O'Matrey, William, Creer hoy. Asentar la fe sobre
roca firme. Sal Terrae, Santander 2009, 181
pp., 11,50 €

William O’Malley, jesuita, autor de distintos
libros en los que trata de exponer los elementos
fundamentales de la fe, aborda en esta obra las
preguntas fundamentales que acompafian el ries-
go de creer (p. 15). Las cuestiones se desarrollan
en ocho capitulos: la necesidad de certidumbre
(sobre la verdad y la duda); huyendo de nosotros
mismos (alma, espiritu, conciencia...); sentirse
“en casa’ (mitos y relatos simbdlicos); escritura y
mito; el mito cristiano (lo que el cristianismo es);
una Iglesia imperfecto; pero la ciencia dice; y el
sufrimiento. El lenguaje es claro, directo —porque
utiliza frecuentemente la segunda persona—y con
referencias constantes a los pensadores contempo-
rdneos. Muy ttil para acompanar las preguntas de
los més jévenes —a los que puede ayudar mucho la
bibliograffa escogida del final- y para contrastar
cémo damos razén de nuestra fe.- J. GUEVARA.

Magrring, Carlo M., Libres para creer. Una fe cons-
ciente para los jovenes. Sal Terrae, Santander
2009, 174 pp., 12 €

El cardenal Martini, en sus anos al frente de la

didcesis de Mildn desarrollé un intenso trabajo

pastoral de acompafiamiento y aliento de la fe de
los jévenes. La editorial Sal Terrae ha recogido en
este libro alguna de sus intervenciones de aque-
llos afos, concretamente el itinerario “Asamblea
de Siquem” (1988-1989) en las que el cardenal
procuraba “poner en el centro la fe como eleccion
consciente, en la percepcién especifica encomen-
dada por la Iglesia a los jévenes” (p. 8). Con un

prélogo de Luigi Acattoli, periodista, escritor y

vaticanista italiano que precede a una carta que

el cardenal dirigié a los jévenes en junio de 1990,

el libro se articula en tres capitulos: “Nosotros

serviremos al Sefor”; “Centinelas de la mafana”;

y “J6évenes corresponsables en la misién”. Unos

textos que no han pasado de moda y que pueden

resultar dtiles en la pastoral universitaria y en gru-
pos de confirmacién.- J. GUEVARA.

RELIGIONES

ABU ZayDp, Nasr Hamid — HiraL Sezcin, Hilal,
El Corin y el futuro del Islam. Herder, Barce-
lona 2009, 200 pp., 17,80 €

Nos encontramos ante un libro prometedor; fru-

to de las entrevistas que Hilal Sezgin, periodista

de publicaciones alemanas, tales como Die Zeit

o Die Tageszeitug, hizo en lengua inglesa al cono-

cido arabista, fildlogo y lingiiista Abu Zayd, en

la ciudad de Leiden, durante el verano y otofio
de 2007. Los catorce capitulos del libro se corres-
ponden sustancialmente con los temas tratados
en dichas entrevistas con este tedlogo egipcio, que
fue expulsado de su pais por la interpretacion re-
formista del Cordn. La propuesta de estos autores
es la de un acercamiento sin prejuicios a la lectura
del Cordn; mds alld, por tanto, de las distorsiones
que todos tenemos acerca del Islam y que la ca-

racterizan como una religién anticuada, hostil a

las mujeres y belicosa. Para ello, Abu Zayd parte

de una premisa esencial: el Cordn es la Palabra de

Dios pero también es un texto histérico. Por esta

razén, toda lectura del texto ha de tener en cuenta

el contexto de germinacién del mismo. Sélo asi se
pueden evitar extrapolaciones de los contenidos
del mismo que son, evidentemente, anacronicas.-

S. BEjar.

Vedantasara. La esencia del Vedanta. Trotta, Ma-
drid — Publicacions i Edicions de la Universi-
tat de Barcelona, 2009, 304 pp., 20 €

El hinduismo, la mds antigua de las grandes re-

ligiones actuales, es dificil de presentar en pocas

palabras. Algunos hablan incluso de una “familia”
de religiones. Las primeras vivencias religiones
fueron recogidas en los Vedas, las escrituras fun-
damentales del hinduismo, que fueron escritos
entre 1500 y 300 a. C. Una sintesis final de to-
dos ellos pretende ser el Vedanta. Y dentro de esta
rica tradicidn hinduista destaca por su interés la
tradicién Advaita (palabra se podria traducir por
“adualismo”), la cual se distingue por negar que la
realidad sea tltimamente dual. El texto que nos
ofrece ahora la Editorial Trotta quiere ser —como
indica el subtitulo— La esencia del Vedinta: es de-
cir, la sintesis de los elementos constitutivos mds
importantes de esta corriente Advaita. Esta sinte-
sis es una presentacién sencilla y sistemdtica del
Advaita Vedanta, muy utilizada en las universida-
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des indias. Su editor, Javier Ruiz Calderén, que es
especialista en pensamiento indio y en filosofia de
la religién, no oculta su simpatia personal hacia
esta corriente de pensamiento hindd. Y nos ofrece
el texto original junto con la primera traduccién
al castellano; ademds anade un extenso comen-
tario a cada frase del texto. En todo su trabajo
ha querido tener muy presentes tanto al cientifico
que desea dentarse en este texto venerable de la
tradicién hindd como al que busca un mensaje
espiritual en sus pdginas.- F. L.

FILOSOFIA

CorrENs, Yves, La historia del hombre. La gran
aventura de la especie humana: huellas, fosiles y
herramientas. Tusquets, Barcelona 2009, 283
pp.» 20 €

Yves Coppens es un reconocido paleontdlogo

francés, que ha participado en multiples excava-

ciones y que estuvo en el equipo que descubri6

Lucy, el Autralopithecus Afarensis, uno de los

mds importantes fésiles de la historia, pues co-

rresponde a un hominido de hace 3,2 millones de
afios. La abundante experiencia como paleonté-
logo de Coppens fue puesta al servicio de la ense-
fianza a partir de 1983, cuando asumié la cdtedra
de Paleontologia en el Collége de France. La obra
recoge lo que han sido estos anos de ensefianza.

Tomando como referencia las fechas de los cursos

nos muestra cémo a lo largo de sus afos de modo

sencillo y con conocimientos pedagdgicos ha en-
sefiado todo lo que ha adquirido sobre el terreno,
pero también en laboratorios de investigacién.

No se trata de los contenidos de las clases sino de

ofrecer al lector los temas tratados, las cuestiones

planteadas en la ciencia y la busqueda de respues-
tas en un periodo en el que la Paleontologia ha
vivido su época de esplendor. El estilo fluido y el

talento del autor permiten acercarse a la obra a

toda persona, incluso el no especialista, al enfo-

que de la ciencia en el 4mbito de la antropologfa,
mostrando sus contradicciones, incoherencias,
tesis, y toda la evolucién. En definitiva Coppens
nos ofrece un relato de la historia humana en unas
pocas péginas. El libro se completa con varios
apéndices, entre ellos un acertado glosario de tér-
minos técnicos y una abundante bibliograffa.- P.
Ruiz Lozano.
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Dawkins, Richard, E/ espejismo de Dios. Madrid,
Espasa-Calpe 72009, 450 pp., 24 €

Las sicte ediciones de la obra, precedida de un
video sobre la misma temdtica, ampliamente di-
fundido en Internet, muestran la actualidad y el
influjo que ha alcanzado Dawkins. Parte del and-
lisis de la religiosidad de un ateo, planteando a
continuacién la hipétesis de Dios y analizando
los argumentos cldsicos del teismo filoséfico. La
conclusién, “es casi seguro que no hay Dios”, le
lleva a analizar las versiones ateas del principio
antrépico y las “raices de la religién”, vista desde
una perspectiva evolutiva y darwiniana del hom-
bre. La predisposicién a la religién exige analizar
las raices de la moralidad y el papel que juega en
ella lo religioso. A continuacién, el libro cambia
de enfoque y se detiene en un rdpido recorrido
por el Dios del Antiguo y del Nuevo Testamento,
mostrando a un Dios salvaje, tirano e irracional.
Este trasfondo histérico-biblico le sirve para cues-
tionar la religién, sobre todo su fundamentalis-
mo, y a denunciar sus abusos, entre los que dedica
gran atencion a la problemdtica actual del abuso
fisico y mental de los nifos, as{ como los inconve-
nientes de la educacion religiosa. La conclusién es
obvia: renunciar a la religion y asumir el vacio que
pueda generar, renunciando a cualquier placebo.
El apéndice final ofrece direcciones de internet
para los que quieren escapar de la religién, una
bibliograffa, notas y un indice analitico.

Es una obra de fécil lectura, bien editada y muy
clara en lo que concierne a su finalidad y metodo-
logia. La impugnacién total de la religién se hace
desde una concepcién maniquea, que imposibi-
lita encontrar en ella ningtin elemento positivo.
El libro es una vulgarizacion del ateismo sin gran
interés cuando se busquen nuevos argumentos
que no hayan sido ya propuestos y analizados. Es
una obra de divulgacién de estilo agresivo y ma-
niqueo, que facilita la identificacién o el rechazo.
El ateo que busque una profundizacién seria del
hecho religioso, mds alld de la mera descalifica-
cién radical y global, se encontrard desilusionado.
El creyente, a su vez, deberd vencer la sensacion
de malestar que le produzca la retérica maniquea
antirreligiosa, buscando captar qué es lo que mo-
lesta de la religién a los ateos radicales y por qué
ha tenido tanto éxito el ateismo de Dawkins.- J.
A. ESTRADA.
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HusserL, Edmund, La filosofia, ciencia rigurosa.
Encuentro, Madrid 2009, 87 pp., 12 €

Husser] habia publicado sus Investigaciones ldgi-
cas hacfa ya mds de una década cuando escribi6
este opusculo, mucho menos conocido, que estd
fechado el afio 1910. Fue un encargo de la revista
alemana Logos lo que propicié esta sintesis de su
fenomenologfa, la corriente filoséfica a la que ¢l
dio origen y que estaba despertando un gran in-
terés en los ambientes intelectuales. Lo que se le
pidié fue una presentacién de su pensamiento. Y,
aunque para esta fecha Husserl habfa modificado
algunas de sus ideas de Investigaciones légicas, en
este nuevo escrito no se entretendrd en exponer
esas diferencias. Se preocupa més bien de delimi-
tar el campo de la fenomenologia y de separarla
netamente de la filosoffa de la naturaleza y del his-
toricismo. Sélo asf la filosoffa puede ser esa cien-
cia rigurosa y critica con la fundamentacién de
todos los restantes saberes que habfa construido el
pensamiento moderno. Esa es la gran preocupa-
cién de Husserl y su fenomenologfa.- . L.

LLepO, Emilio, Ser quien eres. Ensayos para una
educacion democrdtica. Prensas Universitarias
de Zaragoza, 2009, 284 pp., 22 €

Discipulo de Gadamer, desarrollé su actividad

en las universidades de La Laguna, Barcelona y

UNED: en esta tltima como catedrdtico de His-

toria de la Filosofia desde 1978. Entre los campos

en que se significé por su aportacién propia des-
taca el educativo. Lledé parte del concepto griego

de “paideia”, pero subraya el papel del lenguaje y

reivindica el valor de la memoria vinculada a la pa-

labra y al didlogo. En esta pedagogia del didlogo el
maestro tiene una funcién esencial de mediador.

En el presente libro, con el que Prensas Univer-

sitarias de Zaragoza inaugura su coleccién “[Re]

pensar la educacién”, se recoge una coleccién de
articulos del autor, la mayoria de ellos publicados
ya en distintas revistas y diarios en una etapa que
se prolonga desde 1978 hasta la actualidad. Aun-
que es cierto que todos ellos giran en torno a la
educacidn, hay dos dreas a las que el autor presta
una atencién especial: la educacién universitaria

y la relacién entre educacién y democracia. En

realidad fueron esas las coordenadas vitales de su

actividad durante décadas.- I CamacHo.

MarTiN PUERTA, Antonio, Ortega y Unamuno en
la Espana de Franco. El debate intelectual du-
rante los aios cuarenta y cincuenta. Encuentro,
Madrid 2009, 319 pp., 24 €

La apertura cultural del franquismo, en el con-

texto del Estado confesional catdlico de la obra,

se jugd en buena parte en torno a la obra de Or-
tega y Unamuno, que Martin Puerta, profesor
del CEU, analiza desde una perspectiva histérica.

Introduce la discusién situdndola en el Estado

confesional de la época y en la paradéjica apertu-

ra cultural de un sector de la Falange y de perso-
nalidades importantes como Antonio Tovar, Ri-
druejo o Lain Entralgo. El objeto del debate es la
problemadtica religiosa, no la dimensién politica,
agudizada por el contraste entre los sentimientos
religiosos de Unamuno y sus criticas pablicas al
comportamiento eclesidstico, sus diatribas an-
tirracionalistas y su rechazo de un cristianismo
social y politico, como el que propugnaban los
grupos reformistas. De igual forma el laicismo li-
beral y no catédlico de Ortega y Gasset contrastaba
con su rechazo del anticatolicismo. En este marco
se estudia la controversia con Ortega y con Una-
muno, aunque ésta es menos virulenta, indicando
algunos de los personajes y episodios mds destaca-

dos, sobre todo la polémica que desencadend el P.

Ramirez sobre Ortega. Analiza los diversos frentes

de la discusién, que luego completa con un epi-

logo sobre las diversas evoluciones ideoldgicas de
los participantes desde la década de los sesenta.

Un anexo con el decreto del Santo Oficio sobre

la entrada en el Indice de libros prohibidos de

dos obras de Ortega y otros tres anexos con algu-
nos de los textos mds relevantes de la disputa, asi
como una breve bibliografia, completan el libro.

Una carencia del libro es el andlisis del trasfondo

filoséfico en el que se integraria la discusién sobre

la problemadtica religiosa. El libro es descriptivo,

mds que evaluativo y estd marcado por una vi-

sién retrospectiva que juzga desde el aperturismo

conciliar y democrdtico, a costa del contexto en
el que surgieron los textos. Faltan, por otro lado,
estudios importantes que enmarcarian el pensa-
miento de los dos autores, como los del Profesor

Cerezo, sobre todo su importante obra E/ mal

del siglo (Madrid, 2003), que analiza con deteni-

miento la crisis religiosa que surge en el enfren-
tamiento entre Ilustracién y romanticismo, de
fines del siglo XIX y comienzos del siglo XX, que
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ofrece el trasfondo para la disputa sobre Ortega y
Unamuno.- J. A. ESTRADA.

OXENFORD, John, Schopenhauer, o de la iconocla-
sia en la filosofia alemana. Encuentro, Madrid
2009, 59 pp., 10 €

George Elliot (su verdadero nombre era Mary

Ann Evans) era desde 1851 editor de la conocida

Westminster and Foreign Quartely Review. El fue el

promotor de la resefa —aparecida en 1853, cuya

traduccidn se publica ahora por vez primera en

castellano. La encargd a John Oxendorf (1812-

1877), hombre de letras y autor teatral. En ella se

da cuenta de la filosoffa de un autor que todavia

era poco conocido en Inglaterra y que es presen-
tado como un critico radical de toda la filosofia
alemana desde Kant. El texto va pasando revista

a toda la obra de Schopenhauer y muestra la cri-

tica que en ella se hace de toda la filosofia de la

Ilustracion, desde los presupuestos que Kant es-

tablecid. La introduccidn, la traduccién y las nu-

merosas notas al texto son de Ricardo Gutiérrez

Aguilar.- F. L.

PinTOor-Ramos, Antonio (Coord.), Zubiri desde
el siglo XXI. Universidad Pontificia de Sala-
manca, 2009, 550 pp., 40 €

En octubre de 2008 se desarrollé en Salaman-

ca el IV simposio internacional del Instituto de

Pensamiento Iberoamericano, bajo el titulo “Un

filésofo iberoamericano: Zubiri desde el siglo

XXI”. La singularidad de esta celebracién viene

dada por la coincidencia con el veinticinco ani-

versario de la muerte del filésofo espafiol, por lo
que se considerd que podia ser una oportunidad
para sopesar la actualidad de su pensamiento, su
divulgacién e, incluso, se decidié valorar posibles
caminos de exploracion filoséfica a partir de sus
principios. El simposio fue ocasion de presenta-
cién de ponencias y trabajos, a partir de los cuales
se ha elaborado esta obra conjunta. No se trata de
la publicacién de las actas, sino de una selecciéon
de los trabajos, los cuales pudieron ser revisados,
ampliados, incluso, reelaborados, tras lo escucha-
do en el simposio. El conjunto ensayos ofrece una
vision global, actualizada y hasta critica de lo que

significa la filosofia de Zubiri para el siglo XXI.

Hay que destacar algunos trabajos de pensadores,

que sin ser especialistas en ¢él, se han atrevido a

acercarse a su obra para ofrecer una valoracién
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externa. También hay que resefiar el apéndice
final en el que se presenta un inédito de Zubi-
ri, probablemente lo que se puede considerar su
primer trabajo serio de filosoffa. Siendo una obra
conjunta de especialistas, la obra tiene la virtud
de ser asequible a todo aquel que desee acercarse a
descubrir al filésofo espafiol, aun no conociendo
mucho su pensamiento. Y esto en el caso de Zubi-
ri es digno de alabar.- P. Ruiz Lozano.

PriorR Ormos, Angel, Voluntad y responsabilidad
en Hannah Arendt. Biblioteca Nueva, Madrid
2009, 206 pp., 15 €

La banalidad del mal ha sido uno de los plantea-
mientos basicos de H. Arendt, desarrollados en
su estudio Eichmann en Jerusalén, que analiza la
doble problemdtica del totalitarismo politico y la
responsabilidad moral, cuestionando el principio
de obediencia debida. Constituye el primer ca-
pitulo de esta obra, centrada en el andlisis de la
voluntad humana, en la que “La vida del espiritu”
juega un papel fundamental. A esta temdtica se
dedica el segundo capitulo, que replantea la vida
contemplativa, el conflicto entre pensamiento y
libertad (contraponiendo a Nietzsche y Heideg-
ger) y la vinculacién entre contemplacién y ac-
cién. El tercer capitulo se centra en la relaciéon
entre voluntad y politica, al desafio de la liber-
tad y al problema de la identidad del sujeto en
la accién. Finalmente, se analiza el colapso moral
de nuestras sociedades modernas, la ética jesuana
del bien y sus implicaciones en el andlisis paulino
de la impotencia de la voluntad, que lleva a S.
Agustin y a Duns Scoto. La concepcidn aristoté-
lica y de Epicteto sobre la voluntad sirve de con-
trapunto a lo cristiano, desde los que se enmarca
la resistencia e inteligibilidad del mal, la lucha
contra el gnosticismo y el andlisis harendtiano de
la banalidad del mal. Una breve sintesis final y la
bibliografia completan la obra.

Se trata de un estudio sistemdtico y bien avala-

do, que recoge muchos estudios anteriores de la

autora sobre esta temdtica. Se echa de menos, sin
embargo, una mayor atencién a la problematica
del totalitarismo y sus implicaciones para la con-
dicién humana, en la que se encuadra el andlisis
de la voluntad, asi como una mayor atencién a la
continuidad y divergencias entre la analitica hei-
deggeriana del ser en el mundo y la concepcién
humanista de Arendt. El estudio, sin embargo,
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constituye una buena aportacién a una temdtica
poco desarrollada en los trabajos sobre Hannah
Arendt.- A. SANCHEZ.

SavateR, Fernando, Historia de la filosofia sin te-
mor ni temblor. Espasa-Calpe, Madrid 2009,
302 pp., 20 €

Desde la aparicién de El mundo de Sofia, ha ha-
bido diversos intentos de acercar la filosoffa u
otros saberes a los jévenes a través de la literatura
o de ensayos pensados para ellos. Ahora el turno
es para Fernando Savater. Su obra es un intento
de presentar una historia de la filosofia pensada y
escrita para jévenes. El tono es ameno y sugesti-
vo, para lo que ayuda la misma presentacién del
libro, con letra grande y dibujos que lo ilustran.
Introduce al final de cada capitulo un didlogo en-
tre dos adolescentes, que sirve de hilo argumen-
tativo a la obra: es una idea sugerente, aunque
no parece enriquecer ni ayudar a la reflexién. Al
ser una breve historia de la filosoffa no ofrece un
panorama completo de toda la filosoffa, pero si
hay una adecuada seleccién de autores, aunque a
veces la presentacién de los mismos es muy per-
sonal, y no siempre ofrece una visién objetiva. La
gran dificultad del libro es el tono utilizado por
el autor, a veces irénico, otras ambiguo en el uso
de las palabras. Por otra parte presenta una ac-
titud cinica hacia los creyentes, mostrando una
gran ironfa hacia los mismos. Es una pena que
una obra de este tipo quede oscurecida por los
prejuicios del autor respecto de algunas cuestio-
nes.- P. Ruiz Lozano.

VartiMo, Gianni, Ecce comu. Cémo se llega a ser lo
que se era. Paidés, Barcelona 2009, 174 pp.,
22 €
sPuede uno convertirse en comunista después de
19892 Esta es la pregunta central del estudio de
Vattimo, imitando el Ecce homo. Como se llega a
ser lo que se es de Nietzsche, que unifica la varie-
dad de articulos de prensa que componen este
volumen, que s6lo es plenamente comprensible
desde el trasfondo de las luchas politicas e ideold-
gicas italianas, y a partir de la constatacién de la
crisis de la izquierda en Europa, de la pérdida de
la utopia y de la necesidad de un subversivismo
democrdtico, carente de referentes ideolégicos.
De ahi, su recorrido de las oposiciones ideoldgi-
cas que marcan la actual crisis del pensamiento

(primera parte de su trabajo), en el que dedica
una especial atencién a la obra de Negri. A esto
afiade la reformulacién de un nuevo ideal de cufio
marxista regenerado (“Las buenas razones del
viejo Marx” y “;Anarcocomunismo?”), abierto a
lo libertario, débil (por los “errores/horrores del
comunismo real”) y compatible con el otro ideal
democrético, europeo y de raices cristianas que
subscribe. La pregunta que surge es si esta recon-
version del marxismo no implica simplemente
una reformulacién heterodoxa de éste (“comu-
nismo ideal y, por eso mismo, andrquico”), sino
una nueva sintesis que hace irreconocible al mar-
xismo que reclama. Afirmaciones como la de que
no cree “en un posible futuro de la religién que
no sea también el futuro del comunismo” (pdg.
12), muestran la dificil mezcla de ideologias que
propone. Una breve nota bibliogrifica completa
el trabajo, que mantiene las caracteristicas usuales
de claridad y pedagogia, propias de toda la obra
de Vattimo.- J. A. ESTRADA.

PISCOLOGIA Y PEDAGOGIA

ArtacHO LOPEZ, Rafael, Enseiiar las competencias
sobre la religion. Hacia un curriculo de Religion
por competencias. Desclée de Brouwer, Bilbao
2009, 432 pp., 24 €

El profesor Artacho, que imparte “Didéctica de la

Religién y Moral en la escuela” y “Los contenidos

teol6gicos y morales del curriculo de religién” en

la Universidad Complutense de Madrid, aprove-
cha la Ley orgdnica de educacién para presentar
un modelo diferente de ensenanza de la religién,

a partir de competencias. Comienza con un ca-

pitulo primero, muy interesante y claro, donde

explica el concepto “competencia’, su presencia

en la LOE y las competencias en la religién y

la escuela. Los capitulos 2-9 abordan detallada-

mente competencias bdsicas, competencias sobre
la religién, los objetivos como competencias, los
criterios para evaluar las competencias etc. Se
incluyen varios cuadros explicativos y un anexo
con la propuesta de curriculo de religion en la

Comunidad Auténoma Vasca, que ha asumido

integramente el modelo de ensefianza por com-

petencias para todas las dreas del curriculo. Como
se hace notar en el prélogo, “el libro va dirigido
no sélo al profesorado de Religion, sino también
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a quienes reflexionan o tienen responsabilidades
sobre la ensefianza escolar de la religion, y a todos
cuantos estén interesados en que la escuela asuma
un papel integrador entre las diferentes opciones
religiosas que estdn presentes actualmente en las
sociedades de occidente” (p. 12).- J. GUEVARA.

BERRUEZO, Reyes — CONEJERO, Susana (coords.),
El largo camino hacia una educacion inclusiva.
La educacion especial y social del siglo XIX a
nuestros dias. Universidad Pablica de Navarra,
Pamplona 2009, 2 vols., 1.606 pp., 50 €
Hasta 133 comunicaciones se recogen en estos
dos gruesos voltimenes, las cuales fueron presen-
tadas en el XV Coloquio de Historia de la Educa-
cion, celebrado en Pamplona del 29 de junio al 1
de julio de 2009. Cada volumen se dedica a uno
de los dos campos: a educacién especial el pri-
mero y a educacidn social el segundo. En ambos
se adopta un enfoque histérico que abarca desde
el siglo XIX hasta nuestros dias. Lo que llama la
atencién es el abanico de casos particulares que
se ofrece en las comunicaciones, que se refieren a
situaciones muy concretas, lo que enriquece con-
siderablemente el valor de la obra. La educacién
especial es un dmbito que se estd iniciando: ahora
bien, aunque son recientes las politicas de inte-
gracién escolar, son innumerables las iniciativas
de muchos profesionales en épocas pasadas, como
se pone de manifiesto en los estudios histdricos
contenidos en el primer volumen. La educacién
social tiene una tradicién mayor, aunque no siem-
pre es fécil la investigacion de la llamada educa-
cién no formal. Este segundo volumen contiene
ademds una Gltima parte con 18 comunicaciones
que se ocupan de la educacién como campo de
investigacion cientifica.- F. L.

Branco, Ascensién (coord.), Desarrollo y evalua-
cion de competencias en educacion superior.
Narcea, Madrid 2009, 190 pp., 18,20 €

El desarrollo de las competencias en el estudiante

es una de las piezas claves —y de las novedades— del

Espacio Europeo de Educacién Superior. Y esto

obliga a poner en el centro lo que el estudiante

ha de aprender, desplazando asi el enfoque tradi-
cional que estaba en funcién de lo que el profesor
desea ensefiar. En este libro se presentan los frutos
de la experiencia reciente en la Universidad Euro-
pea de Madrid. Tras un andlisis del concepto de
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competencia, se estudian ocho competencias de
las llamadas generales: planificacién del trabajo,
trabajo en equipo, pensamiento critico, comuni-
cacién oral, responsabilidad, multiculturalidad y
diversidad, creatividad, manejo de conflictos. El
libro concluye con un estudio de la aplicacién de
las TIC en el aula. Los autores que se ocupan de
las ocho competencias indicadas lo hacen siguien-
do todos el mismo esquema, lo que es un expo-
nente de que estamos de un proyecto en equipo.
Es caracteristico ademds en todos ellos el equili-
brio entre teorfa y préctica. Todo esto hace que el
libro sea muy util para el lector interesado en el
tema.- I. CamacHo.

CASTANYER, Olga — Horno, Pepa — Escupero,
Antonio — MonNjas, Inés, La victima no es cul-
pable. Las estrategias de la violencia. Desclée
de Brouwer, Bilbao 2009, 148 pp., 11 €

El tema del maltrato, desgraciadamente, cuenta

con una rabiosa actualidad. Resulta sorprendente

y escandaloso hasta qué punto en sociedades con-

sideradas como avanzadas social y culturalmente

persisten formas de violencia contra determina-
dos sectores de la poblacién. La presente obra se
hace eco de este problema en tres sectores en lo
que esta realidad acontece de modo mds palma-
rio: el maltrato a nifos y ninas, la violencia de gé-
nero y el del acoso entre iguales. En todos ellos se
presta atencién de uno de los elementos més pro-
blemdticos para el afrontamiento del tema: el de
la culpabilizacién que recae sobre los que no son
nada mds que victimas. Cada uno de estos tipos
de violencia es tratado de modo sintético, pero
clarificador, por diversos especialistas en cada una
de estas dreas. En cada una de ellas se agradece
también una amplia informacién bibliogrifica, de
pdginas web y de literatura infantil y juvenil para
cada uno de los temas tratados.- C. DOMINGUEZ.

Vaccaro, Sonia — Barea, Consuelo, E/ pretendido
sindrome de alienacion parental. Un instru-
mento que perpetiia el maltrato y la violencia.
Desclée de Brouwer, Bilbao 2009, 248 pp.,
17 €

En el presente volumen se trata de desmitificar

una teorfa supuestamente neutral y cientifica

(“SAP”: “Sindrome de alienacién parental”) con

la que se intenta salvaguardar modos sutiles de

violencia de género que tienen lugar tras la rup-



BOLETIN BIBLIOGRAFICO 97

tura matrimonial en torno a la custodia de los
hijos. Segtin este supuesto sindrome nos encon-
trarfamos con problemas psiquicos infantiles in-
ducidos por un progenitor que tiene la custodia
de los ninos contra el progenitor que la procura.
Tal teorfa fue elaborada en Estados Unidos por
el médico Richard Gardner, nunca fue reconoci-
da por la psiquiatria y han llovido criticas bien
fundamentadas como la que encontramos en el
presente volumen. El tema se presta a partidismos
muy ideologizados, pero en la presente obra se
afronta con clarividencia y rigor, constituyendo
una importante ayuda para todos aquellos pro-
fesionales o personas que, de una manera u otra,
se ven involucrados en esta problemdtica tan fre-
cuente en nuestros dfas.- C. DOMINGUEZ.

HISTORIA

BoucHERON, Patrick — Ruiz GOMEz, Francisco
(coords.), Modelos culturales y normas sociales
al final de la Edad Media. Casa de Veldzquez —
Universidad de Castilla-La Mancha, Cuenca
2009, 493 pp., 25 €

Se nos presentan en estas paginas las Actas del co-

loquio organizado conjuntamente por LAMOP-

Paris, LEcole Francaise de Rome, la Casa de

Veldzquez de Madrid y la Universidad de Casti-

lla-La Mancha, celebrado en Madrid y Almagro

los dias 15 y 16 de abril de 2004. Los trabajos
estdn agrupados en tres partes: la cultura politica
de las monarquias, los modelos culturales urba-
nos y la Iglesia junto con la cultura de lo sagrado.
En la primera parte sobresale el protagonismo del
rey Alfonso X el Sabio en el terreno de la cultura
politica y su proyeccién posterior. En la segunda
parte se estudian la ostentacion en las ciudades
castellanas, los modelos politicos y la creatividad
artistica en Francia e Iralia a través de los libros
miniados y de Horas, la conciencia civica e iden-
tidad urbana en Népoles, la historia cortesana con
andlisis de carreras y algo de cultura mercantil en
los reinos hispdnicos de la Baja Edad Media. La
tercera parte centra su atencién sobre lo sagrado
en el mundo, sobre la posibilidad de que haya
culturas canonicales especificamente distintas de
otras culturas de su entorno, sobre la catedral
de Toledo como generadora de cultura, sobre la
santidad femenina y sobre las bibliotecas de pa-

rroquias rurales junto con la religiosidad popular
en Castilla a finales de la Edad Media. Como re-
sultado, todo un acervo de datos y enfoques muy
ttiles para la mejor comprensién de la Baja Edad
Media.- A. Navas.

Carwy, Romina de, El derecho a la libertad religio-
sa en la transicion democrdtica (1963-1978).
Centro de Estudios Politicos y Constitucio-
nales, Madrid 2009, 251 pp., 22 €

Este libro, como corresponde a la tesis doctoral

que estd en su origen, ha supuesto un detenido

trabajo de investigacién en archivos y bibliote-
cas: concretamente, en los archivos del Congre-
so de los Diputados, de los Ministerios espafol

y francés de Asuntos Exteriores, del Ministerio

de Justicia espafiol, de la ciudad de Parma y de

la Conferencia Episcopal Espanola, sin olvidar

los volimenes de actas del Concilio Vaticano II.

Esta abundante documentacidn, citada constan-

temente en notas a pie de pdgina junto con mu-

chas otras publicaciones de la época, permiten a

la autora reconstruir un periodo complejo de las

relaciones de la Iglesia con el Estado espafiol, que
es algo mds de lo que anuncia el titulo escogido
para la obra. Como punto de partida se toma el
debate en el Concilio Vaticano II sobre la libertad
religiosa y la postura de reserva que mantuvieron
allf los obispos espafoles, conscientes de que los
nuevos planteamientos quitaban toda justifica-
cién al modelo confesional del Estado franquista.

El Decreto conciliar sobre libertad religiosa abrié

las puertas para una revisién del Concordato de

1953. La muerte de Franco y la evolucién del

episcopado espanol aceleraron el proceso, que

fue jalonado por delicadas negociaciones donde
siempre estaba en juego el apoyo de la jerarquia

espafiola a la transicién politica democrdtica y a

la monarquia. En ese marco se estudia cémo se

caminé hasta la Constitucién de 1978 y hasta los

acuerdos con la Santa Sede de enero de 1979.- 1.

CamacHo.

GaRrcEs BLAzQuEz, Fernando, Historia del mundo
sin los trozos aburridos. Un paseo por la his-
toria del mundo a través de los momentos mds
paraddjicos de la humanidad. Ariel, Barcelona
2009, 429 pp., 24 €

El titulo del libro corresponde estrictamente a su

contenido y constituird para el lector un verdade-
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ro arsenal de relatos histéricos contemplados des-
de el prisma del humor. Es indudable el conoci-
miento de la historia que tiene el autor, asi como
que lo pone al servicio de un enfoque jocoso de la
historia. Todos sus conocimientos los ha puesto al
servicio de las paradojas que se han producido (y
se siguen produciendo sin interrupcién) a lo largo
de la historia de la humanidad. El resultado es un
libro que no tiene nada de aburrido y si mucho
de interesante; ya que a través de los relatos, y del
enfoque humoristico al que han sido sometidos,
el lector va de sorpresa en sorpresa y también de
sonrisa en sonrisa. Con el valor anadido de esti-
mular al propio lector a comprobar por si mismo
la veracidad de cuanto se dice en estas pdginas,
para lo cual el propio autor aporta una amplia bi-
bliografia en la que bucear.- A. Navas.

HiLDEGARDA DE BINGEN, Libro de las obras divi-

nas. Herder, Barcelona 2009, 615 pp., 42 €
Tenemos aqui una nueva edicién de la dltima de
las obras de Hildegarda de Bingen. La propia au-
tora confiesa que se sintié movida interiormente
a escribir sus mensajes proféticos en el afio 1163,
en un momento especialmente critico de la vida
de la Iglesia y del Imperio. Aunque Hildegarda
atribuye toda la autoridad de lo que escribe a la
inspiracién divina directa, no cabe duda de que
en sus pdginas se refleja también una gran varie-
dad de conocimientos adquiridos, entre ellos de
medicina y botdnica, que le sirven para transmitir
mejor el contenido inspirado por Dios. Su obra
se sittia por tanto en el campo de la inspiracion
visionaria y profética, que intenta darle sentido
al devenir de la historia, asi como a los propios
textos sagrados en el contexto del momento que
se vive tanto en la Iglesia como en el Imperio. Ella
misma se compara con Moisés, con los profetas y,
particularmente, con San Juan Evangelista, con-
siderado como el autor, tanto del Evangelio que
lleva su nombre, como del Apocalipsis. Estamos
pues ante una de las obras mds sobresalientes del
pensamiento profético y apocaliptico de la Edad
Media, cuyo contenido apocaliptico fue el que
mds influyd en el interés que suscitd su obra, so-
bre todo a partir del siglo XIII.- A. Navas.

Lapero Quesapa, Manuel E — Léprez Prra, Pau-

lina, Introduccion a la Historia del Occidente
Medieval. Centro de Estudios Ramén Areces,
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Madrid 2009, 332 pp., 34 €

Cuando se tiene este libro entre las manos se tiene
la impresién de estar ante un manual de ensefan-
za media. Sin embargo sus autores nos advierten
que este libro estd pensado para estudiosos de la
Historia del Arte. Se trata pues de un libro pensa-
do para universitarios, con pedagogia propia del
plan de Bolonia de renovacién de los estudios y
con un formato parecido al de un libro de texto
de ensefianza media. En la presentacién se nos
indica el modo mds adecuado de aprovechar las
virtualidades que encierra el libro. Como se trata
de dar a los estudiantes universitarios de Historia
del Arte una formacién bdsica como historiado-
res, el texto estd concebido para proporcionarles
un conocimiento general del periodo medieval,
una conciencia critica de la diacronia y la sincro-
nia histéricas, un conocimiento de los principales
sucesos y capacidad suficiente para identificar y
manejar las fuentes bibliogrificas y documentales
ttiles para el estudio de este perfodo. Se detallan
igualmente los resultados que se pretende alcan-
zar al término de esta asignatura, para lo cual se
recomienda también alguna lectura complemen-
taria. Se completa el volumen con una bibliogra-
fia selecta y unas indicaciones utiles para el co-
mentario de textos y mapas.- A. Navas.

LeverinG Lewis, David, E/ crisol de Dios. El is-
lam y la construccion de Europa (570-1215).
Paidés Ibérica, Barcelona — Buenos Aires —
México 2009, 559 pp., 26 €

A medio camino entre la historia y el ensayo, es

éste un libro que se lee casi con avidez por la gran

amenidad con que estd escrito, pero no sélo por
eso. El autor intenta hacer ver lo que habria sido
la historia de lo que hoy llamamos Europa, de
haber sido otros los vencedores definitivos en los
campos de batalla; en concreto, como seria hoy
una Europa Islémica. Al autor se le nota una in-
dudable admiracién hacia los logros del Islam, en
particular los de Al Andalus, desde donde llega-
ron a los paises de la Cristiandad la mayor parte
de los conocimientos de la antigiiedad, a través de
la ciudad de Toledo, en la que pudo concentrarse
todo ese material gracias a la colaboracién de sa-
bios judios, cristianos y musulmanes. El propio
autor manifiesta que ha buscado en la historia con
especial interés las vidas que han sido ejemplo de
valor o de integridad, frente a las injusticias, la
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exclusién en lo religioso o el saqueo organizado.
Para ello se ha centrado en el ascenso y declive de
una civilizacién que también estuvo en Europa: la
isldmica, claramente admirada por él.- A. Navas.

MaALOUF, Amin, Las cruzadas vistas por los drabes.

Alianza, Madrid 2009, 406 pp., 9,90 €
Amin Maalouf es un periodista, cristiano de len-
gua drabe, nacido en El Libano pero viviendo en
Francia desde 1976. Fruto de esta rica experiencia
es su librito Identidades asesinas, que publicé en
1998 (versidn castellana, Alianza 1999). Ya antes
se habfa adentrado en un tema histérico donde
las perspectivas de Occidente y del mundo drabe
son bien distintas: ese es el objetivo de esta obra
que presentamos y que fue publicada en Francia
en 1983 y en Espafa en 1989. Sus repetidas ree-
diciones son indicio de su interés y valor. Lo que
se quiere ofrecer en estas pdginas es la vision que
tienen los drabes de lo que en Occidente se lla-
man “cruzadas”, pero que para ellos no pasan de
ser “guerras” o “invasiones”. Se hace a través de
14 capitulos, en los que se va recreando esta his-
toria entretejiendo el propio relato del autor con
testimonios directos de la época, siempre usando
fuentes drabes. Es un trabajo que le ha ocupado
dos afios. Durante ese tiempo ha rastreado tres
tipos de fuentes: ante todo, los historiadores y
cronistas drabes que nos dejaron testimonios de
las invasiones; en segundo lugar, los textos de his-
toria medieval drabe y musulmana; por dltimo,
los relatos especificos sobre las cruzadas. Estos dos
tltimos permiten ofrecer un marco de conjunto
a los testimonios, que son fragmentarios casi por
necesidad. Se narra asi una historia de dos siglos
que se extiende desde los primeros ataques de los
francos y la toma de Jerusalén (1097-1099) hasta
la expulsién de los francos de Acre, el dltimo bas-
tidn de su presencia en aquel continente (1291).-
I. CamacHo.

MariN, Manuela (coord.), Al-Andalus/Espana.
Historiografias en contraste. Siglos XVII-XXI.
Casa de Veldzquez, Madrid 2009, XVII +
451 pp., 37 €

Los textos que se publican en este libro corres-

ponden a un seminario, organizado por la Casa

de Veldzquez y el Consejo Superior de Investiga-
ciones Cientificas, para tratar las distintas histo-
riografias de Al-Andalus, que contrastan entre si,

intentando integrar el periodo islimico dentro
de la historia de Espana, pero oscilando entre el
rechazo profundo de los representantes de la tra-
dicién cristiana antiisldmica, que lo consideran
un paréntesis desgraciado, y la visién idealizada
de quienes consideran que Al-Andalus fue un
auténtico modelo de convivencia y tolerancia en-
tre culturas y religiones. Como indica muy bien
Manuela Marin en su presentacion del libro, am-
bas posturas tienen un anclaje firme por contar
en ambos casos con un publico incondicional
dispuesto a apoyar firmemente su punto de vista
asi como a rechazar contundentemente el punto
de vista opuesto. En todas las historiografias des-
taca la escasa importancia que se concede a las
relaciones con el Magreb, a pesar de la vecindad
geogrifica, apenas interrumpida por el estrecho
de Gibraltar. Toda esta problemdtica se analiza
a través de los estudios aportados al seminario,
colaborando a esclarecer las imprecisiones, los
abusos y los aciertos de quienes se han asomado
a esta problemdtica historiografica que contintia
teniendo rasgo de protagonista cada vez que se
aborda la historia de lo que hoy llamamos Es-
pana. Aunque un poco colateralmente, también
aparecen aqui opiniones provenientes de Francia,
por ser fronteriza con Espafia, y de Portugal por-
que, aunque hasta ahora apenas se hayan interesa-
do por el tema, también Portugal formé parte de
Al-Andalus aunque fuera en menor medida que el
resto de la peninsula.- A. Navas.

MARIN DE SAN MaRTIN, Luis, Los Agustinos. Ori-
genes y espiritualidad. Institutum Historicum
Augustinianum, Roma 2009, 311 pp.

Estamos ante un libro que podrfamos considerar

por una parte de aclaracién histérica y por otra

de transmisién histérica. El autor llega a con-
clusiones ponderadas sobre la paternidad de San

Agustin respecto a la orden agustiniana. Aunque

las comunidades que fund6 San Agustin acabaron

desapareciendo con el tiempo, y la Orden de San

Agustin nace como orden mendicante en el siglo

XIII, hay un lazo de unién indiscutible entre las

dos formas de vida religiosa, que es la Regla de

San Agustin, presente en la Iglesia sin solucién de

continuidad, hasta el punto de inspirar a la nueva

orden, que serd mendicante, pero también espi-
ritualmente agustiniana en todo el sentido de la
palabra. Considero un verdadero acierto dedicar
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una de las partes de este estudio a la espiritua-
lidad agustiniana, como alma de todo lo que se
ha producido en la Iglesia bajo la inspiracién de
San Agustin. Seis apéndices y una estupenda bi-
bliografia completan un volumen especialmente
vdlido como investigacién histérica y como sin-
tesis vélida sobre los origenes de la Orden de San
Agustin, frente a otras hipStesis con menos fun-
damento.- A. Navas.

RopricuEz-P1cavea, Enrique, Los monjes guerre-
ros en los reinos hispdnicos. Las drdenes militares
en la Peninsula Ibérica durante la Edad Media.
La Esfera de los Libros, Madrid 2008, 591
pp» 33 €

Este libro supone un estudio amplio y, en cier-

to sentido, completo sobre las érdenes militares

ibéricas. El autor las llama hispénicas, aunque in-
cluye la orden militar portuguesa de Evora-Avis.

En el libro se parte de las 6rdenes militares en ge-

neral, relaciondndolas, como no podia ser menos,

con las Cruzadas, para las que fundamentalmente
nacieron. Tras analizar las érdenes extranjeras se
estudian las hispdnicas, que quedan asf enraizadas
en la tradicién comuin del occidente cristiano. Se
estudian las principales actividades y funciones
que llevaron a cabo en la peninsula, especialmen-
te en el campo militar, pero sin abandonar las di-
mensiones caritativas, sanitarias y redentoras. La
organizacion interna y el poder senorial que llega-
ron a adquirir también estdn presentes en la obra,
asi como las cuestiones de propaganda e imagen
de las propias érdenes. Por tltimo, se estudia su
evolucion hasta mostrarnos el estado actual en
que se encuentran. Las ilustraciones y los mapas
que complementan el estudio son de gran calidad

y remata la obra una amplisima relacién de fuen-

tes y bibliografia.- A. Navas.

SAN MARTIN MonTIiLLA, 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

tocd vivir, y hacerlo desde ese lugar relegado que

le otorgé la historia reciente de nuestro pais, no
parece tarea ficil, pero la autora de esta investi-
gacion 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,
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de manera tan prolija como atrayente. La inten-
cién de la autora era sacar a la luz a la mujer que
habia quedado @ /a 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,
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, atencion 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.

Soto ARTUREDO, Wenceslao, Educacion popular
en Mdlaga. El Patronato y Escuela San José
(1906-2006). Centro de Ediciones de la Di-
putacién de Mdlaga, Malaga 2009, 403 pp.,
13 €

La fiabilidad histérica del autor de este estudio so-

bre la “Escuela del P. Mondéjar” (como se conocia

en Mdlaga al actual Colegio San José) hace que el
haber trabajado durante 15 afios como profesor
en esta institucién no le quite nada de la objetivi-
dad que se debe exigir a un historiador, al mismo
tiempo que aporta un plus de aprecio a la misma,
que le ha ayudado a descubrir detalles que habrian
pasado desapercibidos para quien no hubiera es-
tado ligado a ella profesionalmente como él lo es-
tuvo. En la introduccién se subraya que la misma

Compaiia de Jests que se dedicaba a la educacion

de las clases altas en el Colegio San Estanislao de

Miélaga en El Palo, también se esforzaba por im-

partir educacién a las clases trabajadoras, como

muestra esta historia del Patronato y Escuela San

José. El propio autor ha seguido en sus investi-

gaciones la misma trayectoria que la Compania

en Miélaga ya que, a su excelente estudio sobre el
colegio de San Sebastidn (el antiguo colegio de la
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Compainia en Milaga) se afiade ahora este sobre
la historia del actual Centro de Educacién Secun-
daria San José. Ademds de la contribucién a la
historia de la Compania de Jests en Mélaga y ala
historia de la propia ciudad, el autor proporciona
un libro entranable para todas las personas ligadas
afectivamente a esta institucién, como alumnos,
como profesores o como familiares estrechamente
relacionados con el centro. Sin olvidar la dificul-
tad extrema que supone un estudio histdrico so-
bre un tema contempordneo.- A. Navas.

VELARDE, Juan, Cien afios de economia espanola.
Encuentro, Madrid 2009, 360 pp., 21 €
Nacido en 1927, Juan Velarde publicaria ya en
1951 su primer estudio sobre la economia es-
panola (Sobre la decadencia econdmica de Es-
pana, que seria reeditada en 1969): con ello se
pone de manifiesto cémo al economista que es
Juan Velarde le es imprescindible la historia para
comprender los mismos hechos econémicos. Esa
conviccién ha presidido toda su actividad inte-
lectual. Y una muestra més de ello la constituye
este libro, que actualiza y sintetiza otro anterior
(1900-2000, historia de un esfuerzo colectivo: cémo
Esparia superd el pesimismo y la pobreza, 2 volu-
menes, editado por Planeta en 2000). Este nue-
vo estudio abarca algo mds de los 100 anos que
anuncia su titulo. Su punto de partida es el afio
1883, con el gobierno de Cdnovas del Castillo,
que tanto contribuyd a consolidar la Restauracién
y a modernizar la economia desde la politica. Y la
obra se extiende hasta 2007, cuando la crisis ame-
naza el tltimo gran esfuerzo de Espaia, el que se
orientd a atrapar la revolucién industrial cuando
parecfa habérsele escapado ya para siempre. Los
16 capitulos de la obra recorren estos 125 afos,
con un estilo directo y hasta provocativo, que se
acompana de una notable erudicién histérica. Al
término de ellos Espafia parecia definitivamente
encarrilada gracias a lo que Velarde llama el mo-
delo Aznar-Rato-Montoro, al que dedica el capi-
tulo 16. Pero la subida al poder de Rodriguez Za-
patero ha servido para truncar este proceso: por
eso la obra termina con un Epilogo que lleva un
titulo inequivoco, “La concienzuda preparacion

de una crisis”.- I. CamacHo.

CIENCIAS SOCIALES

BAUDRILLARD, Jean, La sociedad de consumo. Sus
mitos, sus estructuras. Siglo XXI, Madrid
2009, 22 edicién, 255 pp., 19 €

Jean Baudrillard, fildsofo y socidlogo francés

(1929-2007) ha dejado entre sus temas de estu-

dio mds comentados sus andlisis de las socieda-

des de consumo posmodernas. Esta obra vio la
luz en 1970 y fue ya traducida al castellano en

1974 (Plaza y Janés). Ahora aparece esta nue-

va edicién, con una traduccién también nueva,

precedida de un extenso estudio de Luis En-
rique Alonso, Catedrédtico de Sociologia de la

Universidad Auténoma de Madrid. El ser nue-

vamente editada es muestra del valor que sigue

teniendo la obra, con la que el autor se opone
frontalmente al marxismo, que hacfa del traba-
jo y la produccién las categorias claves para la
interpretacion de la realidad. Para Baudrillard
en las sociedades posmodernas el consumo se
ha impuesto a la produccién: la racionalidad de
las necesidades y la utilidad de los productos
quedan asi subordinadas a la légica del signo.

Porque los objetos de consumo se convierten en

signos de un status basados sobre todo en apa-

riencias y espejismos. Es entonces esta l6gica del
consumo la que aliena al sujeto humano, y no la
explotacién por el trabajo, como pretendieron

Marx y sus seguidores. Naturalmente Baudri-

llard se refiere a las sociedades posmodernas de

bienestar.- I. CamacHo.

FUNDACION SEMINARIO DE INVESTIGACION PARA
LA Paz (ED.), La emergencia de China e India
en el siglo XXI. Gobierno de Aragén, Zarago-
za 2009, 546 pp., 15 €

El Seminario de Investigacién para la Paz, del

Centro Pignatelli de Zaragoza, se viene ocupando

cada afo de analizar en su programa de sesiones

un tema de actualidad, invitando para ello a des-
tacados especialistas. Aquel cuyas actas se publi-
can en este volumen se ocupé de los que pueden
considerarse dos nuevas piezas en el escenario
mundial, dos paises que ellos solos representan
el 60% de la poblacién mundial: China e India.

Ese nuevo escenario internacional, que comienza

a perfilarse a finales ya del siglo XX, se presenta

en la primera sesion. Las tres sesiones siguientes

estdn consagradas a China: economia, demogra-
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fia, politica, sociedad y cultura, proyeccién sobre
el mundo. Dos sesiones estdn dedicadas a la In-
dia: su desarrollo reciente, la cuestion energética,
los desafios politicos y sociales a los que tiene que
hacer frente. Una tltima sesién se dedica al pa-
pel de ambas potencias en el didlogo de Oriente
y Occidente. En cada una de las nueve sesiones
intervinieron tres, o al menos dos, ponentes.- 1.
CamacHoO.

Goovy, Jack, La evolucién de la familia y el ma-
trimonio. Universidad de Valencia, 2009, 309
pp.-» 20 €

Este eminente antropélogo social vinculado a la

Universidad de Cambridge ha querido ofrecer

en estas pdginas una aproximacion a la historia

de la familia que se aparte de los enfoques al uso
en nuestro tiempo. Critica a estos tltimos por-
que son excesivamente occidentales: no suelen
remontarse mds alld del aflo 1500 y en el fondo
toman el modelo occidental como el referen-
te desde el que se estudian otros. Jack Goody,
que publicé en 1983 el libro cuya traduccién
castellana nos llega ahora, da un giro a estos
enfoques porque toma como punto de partida

de su estudio sobre los sistemas de parentesco y

familia la realidad del Africa negra. Luego abor-

da las diferencias de esa realidad geogréfica con

Asia, Oriente Medio y el norte de Africa. En un

momento ulterior se estudian las diferencias en

el modelo familiar en Europa a partir del Impe-
rio Romano tardio. No estamos, pues, ante un
enfoque convencional, ni tampoco muy atento

a lo estrictamente cronolégico, sino ante la in-

vestigacién de un antropdlogo que se ha vali-

do también de fuentes escritas, tanto literarias

(teatro medieval, por ejemplo) como juridicas

y, naturalmente, sociolégicas. De este modo se

amplia el horizonte del estudio y se aportan ele-

mentos menos conocidos, que enriquecerdn de-
cididamente el conocimiento de la institucidon
familiar.- I. CamacHo.

INFANTE, Blas, Andalucia. Teoria y fundamento
politico. Almuzara, Cérdoba 2008, 155 pp.,
16 €

Tal como llega a nosotros, esta obra no fue escrita

por Blas Infante. Sin embargo, todo lo que hay en

ella salié de la pluma del que muchos consideran

la figura mds relevante del andalucismo histérico.
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Manuel Pimentel y Antonio Manuel, los editores
de estos textos, han tomado como base el indice
de Fundamentos de Andalucia y le han incorpo-
rado otros muchos textos de tres obras de Blas
Infante: Toda la verdad sobre el complot de Tablada
y el Estado de Andalucia, El ideal andaluz, La pe-
dagogia de la dictadura; se afaden también otros
textos inéditos. El objeto del trabajo emprendido
por los editores, llevado a cabo de forma minu-
ciosa, es dar coherencia a la obra de Blas Infante
y ofrecer una visidn sistemdtica de su pensamien-
to.- [. CamacHo.

Lucas, Javier de — SOLANEs, Angeles (eds.), La
igualdad en los derechos: claves de la integra-
cién. Dykinson, Madrid 2009, 541 pp., 40 €

La base de este volumen la constituyen las po-
nencias de dos jornadas celebradas en Valencia
en 2005 y 2006 con el objetivo de divulgar un
proyecto de investigacién dirigido por el Prof.
Javier de Lucas en la universidad de aquella
misma ciudad con el titulo de “Derechos e
integracion politica y social de los inmigran-
tes”. El libro se ha completado ademds con
aportaciones de otro grupo de investigacién
de la Universidad de Oviedo sobre “El reco-
nocimiento de los derechos de los inmigrantes
extracomunitarios en la Unién Europea”. El
libro resultante quiere ofrecer una panordmica
amplia de toda esta problemdtica, que afecta al
creciente niimero de inmigrantes en nuestras
sociedades europeas. La pluralidad de autores
que han intervenido permite una aproxima-
cién del cardcter multidisciplinar: lo juridico es
esencial, pero no se ignoran los aspectos poli-
ticos, antropolégicos, sociolégicos o de politica
social. La obra estd dividida en dos partes. La
primera se refiere a la integracidn social: en ella
se presta una atencion especial a la inmigracién
irregular, asi como a aspectos culturales, labo-
rales y de politica social. La segunda parte se
reserva para la integracién politica: se analiza
ahora con rigor la problemdtica derivada de la
condicién de extranjero y su relacién con el
concepto de nacionalidad. Una preocupacién
que subyace a todos los autores es el critica cier-
tos estereotipos sociales que entorpecen la pre-
sencia normal de los inmigrantes en nuestras
sociedades de bienestar.- I. CamacHo.
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PANEBIANCO, Angelo, Modelos de partido. Organi-
zacion y poder en los partidos politicos. Alianza,
Madrid 2009, 520 pp., 39 €

El esfuerzo por comprender desde dentro el
funcionamiento de los partidos politicos es
tanto mds necesario cuanto mayor es el escep-
ticismo en relacién con ellos. Y eso es lo que
se propuso Angelo Panebianco, profesor en las
Universidades de Bolonia y Mildn, en esta obra
que data de 1982. Este enfoque lo adopta cons-
ciente de que no ha sido el mds utilizado para
este tema en las dltimas décadas, en las que se
ha preferido el estudio del sistema de partidos
en su conjunto, aprovechando para ello la teorfa
de los sistemas. Panebianco coloca en el centro
de su andlisis —de acuerdo con el subtitulo de la
obra—la dimensién del poder en la organizacién
para explicar la actividad de ésta en términos
de alianzas y conflictos. También se presta una
atencién especial al desarrollo histérico de los
partidos, sin olvidar tampoco la perspectiva
comparada aunque reducida al dmbito europeo.
Por lo que se refiere al desarrollo de la obra, el
punto de partida son los conceptos bésicos, para
analizar desde ahi la evolucién organizativa de
los principales partidos europeos; se estudian
luego algunos problemas organizativos mds es-
pecificos, para terminar con el examen de los
procesos de transformacién que experimentan
los partidos politicos.- I. CAMACHO.

PrADES, Javier — OrioL, Manuel (eds.), Los re-
tos del multiculturalismo. Encuentro, Madrid,
2009, 309 pp., 21 €

“Subsidiariedad, el otro nombre de la libertad”

es el lema de la Fundacién Solidaridad, nacida

en 2002 en Mildn con la finalidad del estudio

y difusién, desde la éptica del principio de sub-

sidiariedad, de aquellas cuestiones sociales que

estdn en primera linea del debate publico. Entre
las iniciativas de esta Fundacién se cuenta un se-

minario celebrado durante el curso 2007-2008,

cuyas aportaciones se recogen en este volumen.

En €l se dieron cita personalidades procedentes de

distintos 4mbitos geogréficos, cientificos y religio-

sos. Los organizadores quisieron huir de un enfo-
que mds ideoldgico para abordar la convivencia
entre las culturas, reconociendo como punto de
partida el hecho de las identidades particulares.
En total son 16 las contribuciones recogidas, en

las que participaron 20 autores diferentes: entre
ellos cabe citar a los norteamericanos ] Milbank y
St. Hauerwas.- I. CamacHo.

ReQueno, Jaime, Odisea 2050. La economia
mundial del siglo XXI. Alianza, Madrid 2009,
197 pp., 18,50 €

En economia no es fécil aventurar perspectivas
o prondsticos tan a largo plazo. Se atreve Jaime
Requeijo desde su experiencia de Catedrdtico ya
jubilado de Economia Aplicada en la UNED.
Se trata de adentrarse en dinamismos lentos,
cuyos efectos no se perciben con facilidad. Ade-
mids el tema se complica como consecuencia de
la “megaperturbacién” que se ha desatado cuan-
do el autor ya tenia casi concluido su libro. Des-
pués de analizar la situacién de los principales
protagonistas actuales en el escenario econémi-
co (Estados Unidos, la Unién Europea de los
27, China, India, Japdn, Rusia, Brasil), se abor-
dan cinco cuestiones clave para atreverse en este
ejercicio de prospectiva: la energia, las cuestio-
nes monetarias, las migraciones, la demografia
y la evolucién tecnoldgica. Es interesante esta
seleccion de cuestiones, que el autor considera
decisivas para entender lo que pueda ocurrir en
la economia mundial en este siglo XXI. Un ca-
pitulo final afiade un repaso a la situacion de la
economia espafola.- I. CaMaCHO.

RoDpRriGUEZ, Irene — Terjo, Carlos (eds.), Ayuda
al desarrollo: piezas para un puzzle. Libros de
la Catarata, Madrid 2009, 295 pp., 17 €

Sila caida del muro de Berlin y el nuevo escenario

mundial resultante parecieron enfriar la politica

de cooperacién al desarrollo, la aprobacién en
septiembre de 2000 de los “Objetivos de Desarro-
llo del Milenio” supuso un nuevo impulso para
ella. En todo caso, las experiencias en este terreno
en las tltimas décadas han puesto en cuestion no
s6lo el concepto de cooperacidn, sino el mismo
concepto de desarrollo. Este es el marco en que se
mueve la presente obra, que pretende enfrentarse
con ese “puzle” que constituyen hoy los distintos
actores y dindmicas de cooperacion al desarrollo.

Se comienza estudiando los fundamentos mismos

de la cooperacién, y en primer lugar el derecho al

desarrollo. Las tendencias actuales de la coopera-
cién al desarrollo se analizan a continuacién, con
una atencion especial a los “Objetivos de Desa-
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rrollo del Milenio”. Los sistemas de ayuda ocu-
pan la tercera parte. La cuarta parte pasa revista
a los actores de la ayuda. La tltima parte aborda
algunas cuestiones particulares que son hoy de es-
pecial relevancia: entre ellas, la feminizacién de
la pobreza o el papel creciente de algunos paises
emergentes en las iniciativas de ayuda al desarro-
llo.- I. CamacHo.
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LIBROS RECIBIDOS!

Aronso, L. G., El colgado, Sal Terrae, Santander 2009, 119 pp.

ARBELOA, V. M., Clericalismo y anticlericalismo en Espainia: 1767-1930, Encuentro, Madrid
2010, 363 pp.

BENiTEZ GRANDE-CABALLERO, L., Cuentos cristianos. Una fuente de espiritualidad, Desclée
de Brouwer, Bilbao 2010, 224 pp.

BermEIO, J. C., Acompaiiamiento espiritual en cuidados paliativos, Sal Terrae, Santander
2010, 150 pp.

BerMmEIO, J. C., Mi ser querido tiene alzhéimer. Como poner el corazon en las manos, Sal
Terrae, Santander 2010, 165 pp.

BoONHOEFFER, D., Los salmos, el libro de oracion de la Biblia. Una introduccion, Desclée de
Brouwer, Bilbao 2010, 80 pp.

Bucw, E., Etica biblica: fundamentos de la moral cristiana, NF Noufront, Barcelona 2009, 187 pp.

CarmoNa, F. J. (coord.), Historia del cristianismo - vol. IV: El mundo contemporaneo,
Trotta, Madrid 2010, 904 pp.

CEBOLLADA, P. (ed.), Experiencia y misterio de Dios, San Pablo — Universidad Pontificia
Comillas, Madrid 2010, 323 pp.

CoWwLEY, S., Rebelion en el aula. Claves para manejar a los alumnos conflictivos, Desclée
de Brouwer, Bilbao 2010, 248 pp.

CroucH, A., Crear cultura. Recuperar nuestra vocacion creativa, Sal Terrae, Santander
2010, 317 pp.

DELcourrt, L., La crisis alimentaria, Popular, Madrid 2009, 263 pp.

DErwAHAL, F., Anselm Griin. Su vida, Sal Terrae, Santander 2010, 231 pp.

FErRNANDEZ SoLis. J. D. - CasticLo Sanz, A. G., La educacion en la calle. Trabajo
socioeducativo en medio abierto, Desclée de Brouwer, Bilbao 2010, 182 pp.

GOMEz CAFFARENA, J., Diez lecciones sobre Kant, Trotta, Madrid 2010, 124 pp.

GRUN, A., El Padrenuestro. Una ayuda para vivir la verdad, Sal Terrae, Santander 2010,
142 pp.

GRUN, A., La sabiduria del peregrino, Sal Terrae Santander 2009, 93 pp.

Kasper, W., Al corazon de la fe, San Pablo, Madrid 2009, 375 pp.

MARTINEZ, J. L., Anton Martin. Pionero del voluntariado social, Catolica, Madrid 2009, 384
pp-

MarrtiNeEz-LozaNo, E., Recuperar a Jesus. Una mirada transpersonal, Desclée de Brouwer,
Bilbao 2010, 192 pp.

Morca, V., Job 29-42, Desclée de Brouwer, Bilbao 2010, 244 pp.

NoLaN, A., Esperanza en una época de desesperanza. Y otros textos esenciales, Sal Terrae,
Santander 2010, 207 pp.

Nouwen, H. J. M., Una carta de consuelo, Sal Terrae, Santander 2010, 101 pp.

OTON CATALAN, J., Historias y personajes. Un recorrido por la Biblia, Sal Terrae, Santander
2010, 157 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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OtT0, R., Ensayo sobre lo numinoso, Trotta, Madrid 2009, 250 pp.

SAN AGUSTIN, Obras y textos monasticos - Volumen I, Ciudad Nueva, Madrid 2009, 448 pp.

SANTA-OLALLA, M., De la vida a la ética: filosofia para todos. Materiales para pensar en el
aula, Desclée de Brouwer, Bilbao 2010, 184 pp.

Scott, M., La Eucaristia y la justicia social, Sal Terrae, Santander 2010, 212 pp.

SoteLo VAzQUEz, A. (dir.), La Biblia en la literatura espariola - I1l: Edad Moderna, Trotta,
Madrid 2009, 548 pp.

Seink, K., Hermano Roger. La vida del fundador de Taizé, Herder, Barcelona 2009, 147 pp.

Ticonio, Libro de las reglas, Ciudad Nueva, Madrid 2009, 352 pp.

Upias VALLINA, A., Ciencia y religion. Dos visiones del mundo, Sal Terrae, Santander 2010,
423 pp.

URBINA, F., Teologia de la contemplacion, Espiritualidad, Madrid 2009, 240 pp.

URIARTE, J. M. - CORDOVILLA, A. - FERNANDEZ-MARTOS, J. M., Ser sacerdote en la cultura
actual, Sal Terrae, Santander 2010, 127 pp.
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ARTICULOS PUBLICADOS RECIENTEMENTE

La Congregacion General 35: una experiencia de eclesialidad y universalidad

La Palabra de Dios como fundamento wiltimo de la norma positiva

Radio Ecca: un medio peculiar

La vida religiosa sigue enfrentdndose a su fituro

Introduccion a la lectura y meditacion de los Salmos.Atanasio de Alejandria, Epistola a Marcelino
“La palabra de Dios en la Vida y la Misién de la Iglesia”. Un Sinodo Pastoral, novedoso y medidtico
La leyenda negra de los jesuitas

Libertad y Verdad en tiempos de Internet

Crisis de las ONG: La domesticacion de la solidaridad

“El destino de Marta’, algunas claves de la nueva espiritualidad

La religion que revela el lado oculto de la realidad social

Charles Darwin en Granada: el debate ciencia-religion en 1872

El islam en Europa occidental. Panorama socio-histdrico y modelos de “integracion”
J. Ratzinger-]. A. Pagola: “Y vosotros, ;quién decis que soy yo?”

Evolucién del concepto “mystérion” en la tradicion de la Iglesia oriental

Bolonia y los estudios de teologia

Libertad cristiana en Pablo

La maldicién de la ley (Gal 3,13)

“Confundird la sabiduria de los sabios”. En busca de la sabiduria como criterio de discernimiento

paulino

Las tres vocaciones de Pablo: Pablo alcanzado por Cristo, buscado por Bernabé y enviado por el
Espiritu

Hugo de San Vicror. “De Verbo Dei”

Crisis financiera. Algunas reflexiones criticas sobre sus origenes y la manera de analizarla
Espiritualidades y éticas para la justicia global

Nuevos tiempos, nuevas respuestas: El c. 1095.3 y la incapacidad relativa

El signo sensible en el sacramento del matrimonio

Pensar y nombrar a Dios en perspectiva feminista

En la Universidad. Cuatro sugerencias para una pastoral de jovenes en el campus universitario
Elmundo de los deseos en la espiritualidad de Santa Teresa de Jesiis, en el “Libro de la Vida: Esbozos

de un regalo vinico

Para mds informacién, escriba a:
Apartado 2002
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NORMAS PARA LOS COLABORADORES

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. MULLER, Dogmdtica. Teoria y prdctica de la teologia,
Herder, Barcelona 1998, 17-23.



VIL

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) citada(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, Dogmuitica. Teoriay 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:
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