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EDITORIAL - PRESENTACION

Japon —y con €l el mundo entero— celebra, el 65° aniversario de los
bombardeos atdmicos sobre Hiroshima y Nagasaki. Esta circunstancia nos ha
hecho volver nuestra mirada a la isla nipona, a sus gentes, a su pensamiento,
cultura, espiritualidad y vida religiosa. La tragedia vivida durante la Segunda
Guerra Mundial y el desarrollo de un mundo alejado de Dios y de si mismo
conoce en las dos ciudades japoneses un simbolo que nos llama a la busqueda
del ser humano, de una vida en comun alimentada por una tnica civilizacion y
que tiene, sin duda, en el cristianismo, una realidad dispuesta a ser compartida.
No hace mucho, en el momento de redactar estas lineas, el papa Benedicto X VI
recibi6 al nuevo embajador de Japdn junto a la Santa Sede, Ridekazu Yamagucee,
para la presentacion de credenciales. El Papa destaco elogiosamente los valores
del Japon y la importancia ejemplar que tienen en el seno de las naciones del
mundo, en especial en el ambito de las de las Naciones Unidas, “por el soporte
constante en la busqueda de soluciones politicas visando la prevencién a la
proliferacion de armas nucleares y en favor del desarme”. También senald la
satisfaccion mutua ante la libertad religiosa existente, especialmente en los
ultimos 60 afos, una libertad que “no es solo una libertad de consciencia de
culto, sino también una libertad de movimiento para los miembros de la Iglesia
dentro de la cultura y la sociedad japonesas, los cuales pueden tener participacion
activa en el Japon de hoy™'.

Dos circunstancias aparecen en estas palabras del Santo Padre que nosotros
—creemos— resultan de gran interés: existe un clima de enriquecimiento de la
vivencia del cristianismo encarnado en la cultura japonesa; Japon representa la
busqueda de una civilizacion, la vivencia del cristianismo en Japon es modelo

1 Palabras extraidas del articulo de prensa: “Papa Benedicto X VI recibi6 al nuevo embajador
de Japon junto a la Santa Sede”, 30 de noviembre de 2010, en Gaudium Press. Disponible en http://
es.gaudiumpress.org/view/show/21496-papa-benedicto-xvi-recibio-al-nuevo-embajador-de-japon-
junto-a-la-santa-sede. Consultado el 3 de diciembre de 2010.
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de una nueva civilizacion centrada en los valores universales del ser humano
y la bisqueda de su profunda raigambre espiritual. Pero la biisqueda de una
mirada comtn del hombre apoyada en las experiencias culturales diversas nos
ha llevado a preguntarnos por el cristianismo en Japon teniendo en cuenta lo que
nos une, pero también las diferencias las dificultades, los nuevos retos... y ello
navegando por el mar cultural para acercar las dos orillas y atender asi lo que se
dice “desde aqui” y “desde alli”.

Cuando Juan Pablo II llegd a Japon en el aio 1981 en su Viaje Apostolico al
Extremo Oriente visitando Pakistan, Filipinas, Guam, Japon y Alaska, manifesto
en diferentes ocasiones tres hechos, que apoyan lo que venimos apuntando
y que llaman la atencion de la realidad japonesa y de su vinculacion con el
cristianismo:

1) Japon es un pueblo de una rica y arraigada tradicion religiosa, espiritual
y cultural abierto, a su vez, a otras formas de pensar?.

2) El cristianismo tiene una historia de siglos en Japon com una presencia
continuada desde que Francisco Javier llegara a Japon invitado por el
entusiasta Anjiro.

3) La comunidad cristiana a trabajo con empefo y perseverancia, pero “el
numero de catdlicos en esta mision es aun pequenisimo” 3.

Estas tres circunstancias estan presentes en los trabajos que presentamos
en la parte especial de Cauriensia, y que suponen nuestro “granito de arena”
en la celebracion del aniversario del lanzamiento de las bombas atomicas y la
propuesta de una nueva forma de pensar en comun, desde la profundidad, el
respeto, las ganas de aprender, y la evangelizaciéon en un nuevo mundo que
exige superar los paradigmas sociales del siglo XX.

Esta realidad religiosa, cristiana, llama a una reflexion intelectual que
queremos abordar desde Cauriensia, toda vez que en en esta primera década del
siglo XXI, se han puesto de manifiesto que ciertos esquemas de entendimiento
antropoldgico y sociologico respecto de las culturas no sirven para analizar
la realidad humana y social actual. Ello exige de nosotros un analisis
multidisciplinar: histérico, filoséfico, teoldgico...

2 Juan Pablo II, “Sauda¢@o do papa Joao Paulo II no primeiro encontro com a comunidade
catdlica portuguesa, Catedral de Toquio”, 23 de febrero de 1981. Disponible en http://www.vatican.
va/holy father/john paul ii/speeches/1981/february/documents/hf jp-ii spe 19810223 giappone-
tokyo-saluto_po.html. Consultado el 05-09-2010.

3 Juan Pablo II, “Discurso do papa Joao Paulo II no encontro como os leigos da comunidade
catdlica de Toquio”, 23 de febrero de 1981. Disponible en http://www.vatican.va/holy_father/john
paul_ii/speeches/1981/february/documents/hf jp-ii_spe 19810223 giappone-tokyo-laici_po.html.
Consultado el 05-09-2010.
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Precisamente en ese contexto y no por casualidad, Juan Pablo II puso de
relieve algunos aspectos de reflexion que hoy en dia aparecen como un elemento
de enorme actualidad. Unas palabras que pueden ayudar a comprender lo que hoy
se ha puesto de manifiesto sobre el cimiento real de la cultura y la civilizacion
humana. Como si se tratase de una constatacion falsacionista, lo que el hombre
hizo mal nos ayuda a reflexionar mejor sobre lo que el ser humano de hecho es.
Asi sobre las cenizas reconstruidas de la barbarie humana y de la falta de logica
ante la ilusion idealista de la diferenciacion identitaria, Juan Pablo II sefialo
el camino de comprension de lo que supone una nueva civilizacion expresada
por el caracter de la humanidad y la 16gica de la supervivencia de la especie,
una realidad de facto en la que las diferentes perspectivas culturales no se
sefialan como lugar de confrontacion, sino como la expresion espacio-temporal
de nuestro devenir como humanidad y donde el cristianismo se presenta como
espacio de comprension.

Asi, ante la comunidad cientifica, cultural y académica en la Universidad de
las Naciones Unidas decia:

“(3.) ...Hoy me siento movido a decirles a ustedes: seguramente ha llegado el
tiempo para nuestra sociedad, y especialmente para el mundo de la ciencia, de
comprender que el futuro de la humanidad depende, mas que nunca, de nuestras
opciones morales colectivas.

(4.) En el pasado era posible destruir aldeas, ciudades, una region, incluso
un pais. Ahora es todo el planeta lo que esta amenazado. Este hecho debiera
finalmente situarnos a todos ante una consideracion moral basica: de ahora
en adelante, unicamente a través de una eleccion consciente y de una politica
meditada la humanidad puede sobrevivir. La opcidn politica y moral que afron-
tamos consiste en poner todos los recursos de la mente, la ciencia y la cultura al
servicio de la paz y de la construccion de una nueva sociedad, una sociedad que
triunfe en la eliminacion de las causas de las guerras fratricidas, dedicandose
generosamente al progreso total de cada individuo y de toda la humanidad. Es
cierto que los individuos y las sociedades estan siempre expuestas a las pasiones
de la codicia y el odio; pero, hasta donde nos sea posible, intentamos eficazmen-
te corregir las situaciones y las estructuras sociales que causan la injusticia y
los conflictos. Construiremos la paz construyendo un mundo mas humano. A la
luz de esta esperanza el mundo cientifico, cultural y universitario tiene un papel
eminente que cumplir. La paz es uno de los mas elevados logros de la cultura, y
por esta razon merece toda nuestra energia intelectual y espiritual.

(5.) Como eruditos e investigadores, ustedes representan una comunidad inter-
nacional, con una tarea que puede ser decisiva para el futuro de la humanidad.
Pero con una condicion: que ustedes acierten en la defensa y el servicio de la
verdadera cultura del hombre como un bien precioso. Su papel es noble, cuando
trabajan por el crecimiento del hombre en su ser, y no precisamente en sus pose-
siones o su conocimiento o su poder...”.
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Nosotros presentamos en torno a estos puntos cinco trabajos que intentan
ahondar en estos aspectos relativos a la entrada y la percepcion del cristianismo en
Japon, la trayectoria del cristianismo catélico y protestante en la isla del pacifico
y los aspectos antropologicos y socioldgicos que subyacen en este encuentro
del cristianismo con las gentes del Japon desde una nueva forma de pensar la
realidad social del siglo XXI que afecta a la forma en la que entendemos en
dialogo interreligioso. Japon puede ser de gran ayuda como ejemplo del futuro
de Occidente vertido al mundo Oriental en la comprension universal —catdlica—
del mundo.

Reflexionar desde las “dos orillas” implica contar con actores intelectuales
de ambos ambientes: europeos y japoneses. Tenemos la suerte de contar con la
colaboracion de dos profesores nipones, gran conocedores del mundo hispano
y la cultura tal como se desenvuelve bajo la proteccion cultural y espiritual
del cristianismo. Se le suman dos profesores e investigadores de Occidente,
de Extremadura. En el libro que vera la luz a partir de estos estudios aparecera
también un estudio que ya sali6 publicado en el volumen primero de Cauriensia
(2006) y que invitamos lean junto a estos trabajos, tiene la virtud de estar escrito
por un misionero que conoce, vive y ama las dos orillas y las expresa como una
sola: la de los que son Hijos de Dios y viven el Evangelio. Se trata del estudio
de Miguel Angel Aragon Moreno: “Claves de la mision (ad gentes) para nuestro
momento actual. En torno a Francisco Javier” (pp. 219-226). Como rezaba su
resumen, se trataba, bajo el paraguas de la celebracion del V centenario de san
Francisco Javier, patron de las misiones y del IEME, de una reflexion a partir de
la experiencia de Francisco Javier. En ella se cuestionaba en primer lugar, sobre
las acciones y actitudes hemos de tener en la actividad pastoral misionera?. Y, en
segundo lugar, nos plantea cuestiones directas a partir de la mision eclesial como:
(hasta qué punto nuestra pastoral es una pastoral misionera? ;Verdaderamente
estamos “realizados” con lo que llevamos entre manos? Concluyendo que si
Cristo y su mensaje constituye la vida del cristiano, de esa misma forma la
profundidad vital y existencial de la misidon nos lleva a cuestionarnos sobre el
entusiasmo con el que trasmitimos los valores del Evangelio en nuestro entorno.

En lo que respecta al volumen que presentamos, iniciamos con dos trabajos
del profesor Osami Takizawa, en la actualidad profesor del programa oficial de
posgrado en Asia oriental — Estudios japoneses de la Facultad de Filologia de la
Universidad de Salamanca. Ambos son una continuacion y tienen su eje comun
en tratar “El conocimiento que sobre el Japon tenian los europeos en los siglos
XVI y XVII”. La primera parte incide en la idea general del Japon que se va
formando y en los protagonistas fundamentales de la aventura de los primeros
misioneros llegados a Japon; y en el segundo lugar en de sus gentes, estructuras
sociales, valores culturales, instituciones.
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Los dos primeros estudios muestran un dinamismo en el encuentro humano,
espiritual, cultural y religioso que son ejemplo prematuro de la relacion que el
cristianismo ha tenido en Japon. Esta variada posicion y evolucion del Japon y
de los japoneses respecto de la religion cristiana exige un analisis mas dilatado
en el tiempo, mas trasversal. Eso nos lo brinda el profesor Mutsuo Yamada. El
eminente profesor emérito del Museo Nacional de Etnologia (1995-2004) de
Osaka y de la Graduate School of Advanced Studies perteneciente al museo
desde 2004 conoce bien la realidad occidental no sélo por las clases que ha dado
en la Universidad de Salamanca como profesor invitado, sino por su pertenencia
a la Asociacion Japonesa de Estudios Latinoamericanos, AJEL (1992-96) y a
prestigiosa Federacion Internacional de Estudios sobre América Latina y el
Caribe, FIEALC de la que fue presidente. En este sentido es un honor para
nosotros contar con su contribucion. En su exposicion titulada “Civilizacion
japonesa: la barrera cultural para la aceptacion del cristianismo™.

Del lado occidental la contribucidén es mas modesta, pero se trata del trabajo
de dos personas apasionadas, al menos y entre otras cosas, por tres asuntos: el
estudio de las religiones y los procesos interiores en la vida humana, el amor por
el arte y la cultura japonesa (practicantes de sus artes marciales, especialmente
del katate y el aikido) y miembros de la Fundacion CINCI (Centro de Estudios
sobre la Nueva Civilizacion)®.

Domingo Barbolla Camarero, parte del lugar en el que nos han dejado
los autores que le preceden, especialmente de Osami Takizawa, es decir, la
capacidad de adaptacion que tuvieron que mostrar los jesuitas recién llegados
al Japon ante la cultura de los samurais. Y analiza el encuentro desde el
parametro epistemologico de la realidad social que vive constituyendo una
Nueva civilizacion en torno al concepto de Identidad planetaria, un recurso de la
inteligencia del Homo sapiens sapiens, como expone bellamente: “El orden que
encontraron los primeros evangelizadores en el siglo X VI, es el que prevalecera
en el Japon del futuro en la aldea global a la que nos estamos refiriendo, ya libres
de aislamientos y temerosos del encuentro con la otredad, queda la inteligencia
comun fruto de la permanencia de la especie en los atributos basico para seguir
existiendo. La fe en el Dios anunciado por la Iglesia durante dos milenios, se
convierte en una apuesta inteligente para el futuro de la Humanidad, en esta
consciencia de especie comun que trata de entender su presencia en la creacion
y al propio Creador”.

4 Puede visitar su pagina web: http://www.lafundacion.net/. También existe una pagina web
de sus actividades de investigacion, aun en fase embrionaria en http://publicacionescinci.es.tl/Home.
htm
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En este sentido, el que suscribe estas paginas ha intentado en “Japon-
cristianismo: Dos logicas diferenciadas, un mismo ser humano. Dialogo
interreligioso en la nueva civilizacion del siglo XX17, realizar un estudio a través
del paradigma social de la Nueva Civilizacion realizar una fundamentacion,
sobre la base antropologico-filosofica comiin del ser humano, del didlogo
interreligioso tomando como modelos las l6gicas de construccion cultural de
occidente y oriente como lugar de enriquecimiento y no de confrontacion, y
como el cristianismo constituye en el siglo XXI el aliado natural de los valores
que Japon quiere representar, el cristianismo en Japon se muestra asi como
germen y semilla de universalidad, el fruto maduro del paradigma de la paz.

Tras estos cinco estudios sobre el cristianismo en Japdn, la revista ofrece,
como es habitual, una serie de trabajos misceldneos de gran interés y variada
tematica tocantes a los mas diversos temas y que presentamos a continuacion.

El primer estudio nos devuelve a la raiz de las fuentes cristianas, las
experiencias religiosas de gran riqueza acontecidas en la época patristica, en
este caso a partir del Padre del Desierto Juan de Apameia, conocido como Juan
el Solitario, el autor de la famosa Carta a Hesiquio. Patricia Calvario, estudiante
de doctorado de la Universidade do Porto nos propone: “Da perturbagdo a
integridade: as paixdes do homem segundo Jodo de Apaméia” (De la perturbacion
a la integridad: las pasiones del alma segiin Juan de Apameia). Se trata de un
trabajo que tuvo su origen en la participacion de la autora en el Laboratorium
philosophiae Medii Aevi 2010, consagrada a las pasiones del alma y su lectura
antigua y medieval. El tema de las pasiones humanas, su etiologia, su luigar
dentro de la estructura antropologica, su expresion practica, estd hoy en dia
siendo estudiada de una forma pertinente desde la consideracion psicologicay la
perspectiva de la mente. La autora no olvida la importancia de esta perspectiva
pero la sitia justo en aquel lugar donde la perspectiva filo-analitica no es capaz
de incidir, en la vinculaicon afectiva religiosa, en su perspectiva historica, en
fin, en la mirada espiritual alimentado por la practica teologica nacida de la
experiencia de la vida. Por eso a las preguntas inicales sobre el origen de las
pasiones y su lugar antropoldgico y psicoldgico, se plantea la cuestion sobre el
lugar que ocupa, si ha de hacerlo, dentro de la estrategia espiritual. La autora
concluye sefialando la apuesta del Padre del desierto por una accion equilibrada
de las pasiones basada en la integridad del hombre a partir de su propuesta de
comprension desde una mirada holistica del ser humano.

“;Problemas ambientales o problemas antropoldgicos?”, con este titulo, la
profesora de Antropologia de la Universidad de Extremadura M* del Rosario
A. Encinas Guzman, nos sitia en el presente inmediato. La autora incide en
desvelar la problematica subyacente a un problema que hunde sus raices mas
en la ideologia y autocomprension de la cultura humana que en una dialéctica

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 11-19 ISSN: 1886-4945



Editorial-Presentacion 17

real entre el hombre y el mundo. El ambiente es el lugar de desarrollo de las
especies y entre ella la humana. Nadie duda de la capacidad del hombre en la
transformacion de la naturaleza, pero tampoco de la propia dinamica natural. El
hecho de que el hombre posea un potencial intelectual capaz de desarrollar una
comprension del mundo vertida a su transformacion a partir de su desarrollo
cientifico siempre implica una valoracién de nuestras acciones, y €so no lo niega
la autora, lo que sefala y pone “sobre el tapete” es que la ideologia puede mas
que la valoracion objetiva de los hechos, y justifica ciertos a priori que no nacen
del analisis sino de la valoracion subjetiva, como es el prejuicio en cierto sentido
antihumanista que coloca al hombre de entrada como un ser que en la medida en
que se separa de la naturaleza es mas dafiino. En este sentido, lo que provoca es
la exaltacion casi sagrada de la naturaleza. Esto tiene implicaciones religiosas,
sin duda, que la autora no indica, pero que suponen que el acercamiento
trascendente y la autocomprension cultural queda anuladas en una inmanencia
naturalista. Es decir, el acercamiento a Dios, como lugar espiritual y religioso,
queda “abajado” o “rebajado” al acercamiento a la Naturaleza como una nueva
revitalizacion del espiritu “animista”. Si esto no es dicho por la autora, en su
prudencia cientifica, si que constata desde le punto de vista antropologico que
la magnificencia naturalista solapa problemas fundamentales que subyacen a la
vida de los hombres y no s6lo en su espiritualidad sino como “carne y hueso”
que son. Como sefala la autora desde estos posicionamientos olvidamos que es
la propia humanidad quién sufre las consecuencias de los cambios ambientales,
y de las politicas para el frenado de los mismos, que los convierten en verdaderos
problemas antropologicos: mientras el “sur” muere de miseria, de guerras,
de hambre y de enfermedades hoy curables, el “norte” muere de abandono,
de soledad y de tristeza; todos de miedo, y lo peor: de despersonalizacion.
La cuestion antropologica subyacente —concluira— nos invita a redescubrir la
verdad del hombre.

Desde la Universidad de Cérdoba, el profesor de literatura Felipe Gémez
Solis, nos devuelve a una época muy brillante del pensamiento hispano: el Siglo
de Oro. En concreto fija su atencion en “Algunas referencias biblicas metalicas
de los espirituales espafioles de los Siglos de Oro”. Este tipo de referencias es un
recurso muy utilizado por los misticos espafoles en el camino de unidon mistica
del alma, el itinerario es descrito por los misticos como “‘el descenso a una mina
que en lo mas hondo esconde un tesoro. Por tal motivo, profundizar en este
camino equivale a cavar”. Este interesante estudio que recorre autores como
Fray Luis de Leon y Malon de Chaide, el beato Juan de Avila o san Juan de la
Cruz senalando en sus textos la riqueza humanistica que subyace a la expresion
de la mistica espanola. Una riqueza a la que no escapa el patron de la didcesis de
Coria-Caceres san Pedro de Alcantara, quien como muestra el estudio de Raquel

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 11-19 ISSN: 1886-4945



18 MANUEL LAZARO PULIDO

E. Lopez Ruano, titulado “Las imagenes zoologicas y vegetales en el Tratado
de la Oracion de S. Pedro de Alcantara”, el santo franciscano frecuenta estas
imagenes con una riqueza semantica de gran valor simbolico convirtiéndose en
“lugares comunes” de las obras de los misticos y espirituales espafioles de los
siglos de Oro.

No nos alejamos de este periodo tan importante de nuestro pensamiento
en la Peninsula Ibérica. En el estudio ofrecido por el profesor de Historia
de la Educaciéon de la Universidad de Extremadura, Miguel Angel Martin,
“Implicaciones educativas de la Reforma y Contrarreforma en la Europa del
Renacimiento”, se sefalan las vinculaciones que la atencion especulativa en
torno a Dios operadas en esta época de la historia de la Teologia y el pensamiento
en general tienen en el curriculo escolar de la Epoca. Como seiiala el autor, la
educacién, nunca ajena a los acontecimientos humanos, también se convirtio
en campo de batalla, siendo en ocasiones muy similar entre ambos bandos para
distanciarse abrumadoramente en otras. A lo largo de las paginas que componen
este articulo, haremos un recorrido historico-educativo por la Europa del
Renacimiento, y las implicaciones educativas que tuvo la ruptura de Lutero.

Voliendo a problemas actuales, relativos a la antropologia desde la optica
de la psiquiatria y los estudios de la familia, el director del COF de Caceres,
el psiquiatra Jos¢ Maria Mora trata de mostrar en el trabajo “Repercusion del
psicoanalisis en el costumbrismo sexual actual”, la influencia del psicoanalisis
freudiano, especialmente en su primera etapa a lo largo de la primera mitad del
pasado siglo, para cambio sin precedentes y de una gran magnitud se produjera,
en los usos y costumbres sexuales en todo el mundo civilizado occidental y de
gran influencia en los movimientos socio-politicos que tratan de arrastrar a la
Humanidad hacia un nuevo Orden Mundial.

En este vaivén de estudios que van de los fundamentos de la Edad
Moderna a la contemporaneidad, el estudio que sigue sobre Francisco Suarez
(1548-1617) se situa en la barrera entre ambos contextos y paradigmas de
pensamiento. Y una de las causas que mejor representa este cambio de rumbo
en cuanto a sus vinculaciones medievales es la causa ejemplar. El estudio de Eva
Raposo, becaria de la Universidade do Porto, titulado “Francisco Suarez Gltimo
medieval, primeiro moderno: A Ideia Exemplar” incide en la idea ejemplar
como un momento que es aprovechado por el tedlogo granadino para reivindicar
la importancia de la accion divina en la consideracion metafisica

La seccion “Notas y comentarios™ la dedicamos en este volumen a estudios
sobre aspectos de nuestra didcesis. El primero versa sobre la cofradia de San
Benito de Caceres. Manuel Pedro Floriano, gran conocedor del mundo cofrade
cacereflo, nos invita a un paseo por la sociedad y religion cacerena en “San
Benito, cofradia de caridad en la Via de la Plata”. De Caceres a Alcantara”.
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De la mano de Jaime Martin Grados, apasionado alcantarino, conoceremos
aspectos de la vida de uno de sus hijos ilustres: “Fray Andrés de Carvajal:
Un Alcantarefio, Segundo Arzobispo de Santo Domingo. Primado de Indias”,
teniendo la ocasion de adentrarnos en otro de los aspectos de esa época brillante
de nuestra historia como es la evangelizacion en la Edad de Oro espafiola. Por
ultimo realizamos una visita al corazon de la diocesis a través del estudio de
la profesora Alicia Martin Terrén sobre el “Reglamento del campanero de la
Catedral de Coria (1898)”. Una mirada a la vida de la ciudad del siglo XIX a
través de un oficio tan curioso.

Tenemos la suerte en este numero de poder presentar en nuestra seccion
Documentos un breve Procesionario del siglo XVI de la ciudad de Trujillo en el
trabajo titulado “Un nuevo hallazgo sobre las procesiones de Trujillo”, realizado
por Francisco Cillan Cillan, Cronista Oficial de Puerto de Santa Cruz (Céaceres),
y miembro de la Asociacion Nacional de Cronistas Oficiales de Espana, gran
conocedor de estos temas y conocido en nuestra region por su rigor. La seccion
documentos se ve enriquecido con este pequefio y valioso procesionario,
anticipo de un trabajo mas amplio que esperamos pueda ver la luz pronto en
nuestra revista.

Termina el presente nlimero, antes de la bibliografia, con una larga cronica
sobre tres congresos de filosofia medieval realizados bajo la influencia lusa,
escrito por Manuel Léazaro Pulido: “Tres congresos de filosofia medieval: la
naturaleza (Porto - Portugal), la Segunda escolastica (Porto Alegre - Brasil)
y la filosofia politica (Covilha - Portugal)”. La crénica nos pone al dia sobre
el estado de la cuestion de la filosofia medieval en el area de influencia de la
Peninsula Ibérica.

MANUEL LAZARO PULIDO
Director de Caurensia
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JAPON LUGAR DE EVANGELIZACION
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RESUMEN

El presente estudio expuesto en dos partes analiza uno de los episodios mas
importantes del cristianismo en el momento de la construccién de la modernidad, la
accion misionera del cristianismo en Asia. La mision al Japén supone un lugar de
encuentro, un episodio que puso a prueba la capacidad humana de conocerse a si mismo.
Esta primera parte estudia la imagen del pais que se hicieron los misioneros.

Palabras clave: mision, jesuitas, Escuela de Salamanca, Nueva civilizacion, Japon,
Francisco Javier, Cosme de Torres, Organtino, Francisco Cabral

ABSTRACT

The current study, which is presented in two parts, analyses one of the most
relevant periods in Christianity at a time when modernity was being constructed,
namely, Christian missionary activity in Asia. The mission to Japan involved a meeting
point, so to speak. This episode tested human ability and capacity to get to know oneself.
This first part examines the impression or image missionaries had of the aforementioned
country.

Key words: mission, Jesuits, Escuela de Salamanca (School of Salamanca), new
civilisation, Japan, Francisco Javier, Cosme de Torres, Organtino, Francisco Cabral.
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INTRODUCCION

Existen bastantes investigaciones acerca de las misiones catdlicas en el
Japon de los siglos XVI y XVII. También se han publicado libros interesantes
que analizaban la historia de la evangelizacion catolica, conocida como “El
siglo cristiano de Japon”. Entre ellos, estan “The Christian Century in Japan”,
de Charles Ralph Boxer”, e “Historia de un desencuentro: Espaia y Japon,
1580-1614” de Emilio Sola Castafio, entre otros. Sin embargo, todavia no se ha
publicado analisis alguno acerca de como los europeos forjaron su imagen sobre
el pais de Japon y su gente, durante el mencionado proceso de evangelizacion.

En este articulo quisiera aclarar la evolucion de la idea que sobre Japén
tenian los europeos (especialmente de los misioneros jesuitas) que entonces
visitaron el pais, o residieron en Japon. Y de como se forjaron las imagenes
sobre Japon entre los europeos (1549-1650), aprovechando algunas fuentes
importantes, ¢ investigaciones japonesas. Espero que esta iniciativa resulte
fructifera, y arroje informacion valiosa a las investigaciones que se lleven a
cabo en el futuro sobre la mision evangelizadora en Japon.

I. SITUACION DE LA EVANGELIZACION

En 1549 el jesuita Francisco Javier lleg6 a una isla japonesa llamada
Tanegashima, situada al sur de la isla de Kytish@i, comenzando su labor
evangelizadora en Japon. Aunque Francisco Javier encontrd en principio muchas
dificultades, pudo conseguir al fin la aprobacion de las autoridades japonesas
para su mision, atrayéndose el favor de algunos sefiores feudales de Japon. Asi,
fue ampliando su evangelizacion gradualmente hasta llegar a bautizar a un buen
numero de japoneses. Los sefiores feudales de Japon estaban muy interesados en
los intercambios comerciales con Europa, y por ello mostraron simpatia hacia
los padres jesuitas. Durante su estancia en Japon, Francisco Javier, desarrollo
la siguiente estrategia evangélica: 1°- adaptacion a la cultura japonesa en sus
actividades religiosas y de vida cotidiana, 2°- obtencion del beneplacito por
parte de los sefiores feudales de Japon, con el fin de facilitar y allanar el camino
a la predicacion, 3°- impulso del comercio exterior de Japdn, especialmente con
Espafia y Portugal, 4°- desarrollo de la evangelizacion a partir de la capital,
Kioto.

Los jesuitas que sucedieron a Francisco Javier en su labor evangelizadora,
continuaron esas pautas durante el desarrollo de la evangelizacion. En la primera
etapa de la evangelizacion (a partir de 1550) los jesuitas que se destacaron por
su teson fueron: Cosme de Torres, Baltasar Gago, Gaspar Vilera y Luis Frois.
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Esos padres jesuitas ampliaron su labor a toda la zona de influencia de la isla de
Kytsyt (especialmente en Bungo, Hirado, Yokosura, Shimabara y Amakusa),
a la zona de Kinki y a la ciudad de Kioto. En esa época se registré un fuerte
aumento en el nimero de cristianos japoneses.

A mediados del sigo XVI, hubo dos lideres, de entre todos los sefiores
feudales, que intentaron unificar los feudos de Japon bajo un Unico mando.
Fueron Oda Nobunaga y Toyotomi Hideyoshi. Oda Nobunaga se separd de forma
clara de la religion budista de tendencia mas tradicional que limitaba e impedia
la expansion y el poder de los samurais, mostrando por el contrario simpatia por
la religion cristiana. Por otra parte, Toyotomi Hideyoshi, en su primer periodo,
se manifestd como un decidido protector de la incipiente fe cristiana en Japon,
impulsando el desarrollo de intercambios comerciales entre Europa y Japon.
Bajo las tendencias protectoras de esos dos lideres el cristianismo se desarrollo
y cobrd una gran fuerza en la tierra japonesa.

En este contexto fueron apareciendo muchos sefiores feudales cristianos
en la zona sur de Japon, llegando alli la evangelizacion de los padres jesuitas
a su apogeo. Segun el Sumario de Alejandro Valignano, en esa época existian
aproximadamente 200 iglesias en Japon. Y el padre Gaspar Coello, afirma que
en el ano 1582 habia 150000 cristianos en tierras niponas.

Sin embargo, en el afio 1587 tuvo lugar un drastico cambio de actitud hacia
los cristianos por parte del que entonces ya se habia convertido en el lider militar
de Japon, el caudillo Toyotomi Hideyoshi. Asi, el 19 de junio de 1587 publico
un Edicto de Expulsion de los padres cristianos y con €l empezd la persecucion
contra los misioneros asi como contra los cristianos japoneses. Este gobernador
llegd a la conclusion de que los lazos de fraternidad y de cooperacion entre los
cristianos, podrian suponer un serio obstaculo para su régimen. Paralelamente, un
seflor feudal japonés convertido al cristianismo concedié la ciudad de Nagasaki
a la compaiiia de Jesus. Igualmente relevantes en el proceso de evangelizacion
del Japon fueron las consecuencias que se derivaron de lo que se conoce como
el “Incidente de la nave San Felipe”, ocurrido el 27 de agosto de 1596. Dicho
incidente provocd el rechazo y el temor de las autoridades japonesas a que los
ejéreitos espafioles tuvieran la intencion de iniciar la conquista de Japon'.

Aunque la situacion de la evangelizacion del Japon atravesd6 momentos muy
delicados, Toyotomi Hideyoshi no se enfrent6 abiertamente a los cristianos.
Ello se debid a que, a pesar de sus temores hacia las intenciones de la corona
espafiola, alin mantenia gran interés en el comercio exterior con los europeos.
Por este mismo motivo, una vez fallecido el caudillo Hideyoshi, su sucesor y

1 El27 de agosto de 1596 el galedn San Felipe que navegaba de Manila a Acapulco naufragd
cerca de la playa de Tosa de la Isla de Shikoku por una gran tormenta.
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fundador del gobierno de Edo, elshogun Tokugawa Ieyasu, quien se erigié como
lider indiscutible consiguiendo la unificacion de todos los feudos japoneses bajo
su mando, mostrd gran tolerancia hacia los cristianos en su primera etapa como
gobernante.

Sin embargo, en 1601 tuvo lugar un caso de soborno personalizado en
Okamoto Daihachi, en torno al comercio exterior entre Japon y Portugal. Las
sospechas en torno a este incidente recayeron sobre los jesuitas, lo que hizo
encolerizar a Tokugawa leyasu. Asi, el 21 de marzo de 1612 se publicaria
un nuevo edicto prohibiendo la evangelizacion en los dominios directos del
gobierno. Sucesivamente, se publicarian diversos edictos y disposiciones en las
que se prohibia el cristianismo y se decretaba al mismo tiempo la expulsion
de los padres jesuitas. Hasta el mes de noviembre de 1614, la mayoria de los
religiosos fueron desterrados de Japon. Se destruyeron muchas iglesias, muchos
cristianos japoneses sufrieron castigos y sanciones diversas. A partir de entonces,
el gobierno de Japon intentd erradicar completamente a los cristianos del pais,
en su propoésito de desterrar toda influencia de la religion cristiana.

II. LALEYENDA: JAPON, LA ISLA DEL ORO

En primer lugar, puede apuntarse que la historiografia japonesa se ha
interesado por este tema desde comienzos del siglo XII hasta la actualidad.
En este trabajo, al aportar nuevas fuentes, se aportan idea nuevas sobre el
conocimiento y la forja de la imagen de Japon en Europa, y la de Europa en
Japon, teniendo como eje la evangelizacion llevada a cabo por los jesuitas.

Las primeras noticias que se tuvieron en Europa respecto a Japon, se deben
al comerciante veneciano Marco Polo (1254-1324), que traslad6 a Europa esa
imagen sobre Japon, quien en uno de sus escritos, describio la existencia de
una gran isla, rica en oro, llamada “Jipango” situada a unas 1.500 millas del
continente chino.

“Antes de la época de Marco Polo, un noble japonés, Fujiwara Kiyoshige, hizo
construir en 1124 un templo budista llamado Chiisonji, en la ciudad de Hiraizu-
mi, en la parte norte del Japon. En este templo, se levanto un edificio cubierto
de oro, consagrado a imagenes de Buda y otros santos budistas. Se supone que
las noticias sobre este templo se extendieron a través de la China continental,
llegando alli a los oidos de Marco Polo™.

2 En realidad se produjo mucho Oro en varias minas de Japon (Zado, Tohi y Yagasima, entre
otros).
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Esa informacion se conocio al poco tiempo en toda Europa’. De hecho,
es destacable que los diversos europeos que visitaron Japon hacian alusion de
forma recurrente a que en esa tierra habia abundancia de oro y otros metales.

En el siglo XVII, mucho tiempo después del inicio de la evangelizacion,
los europeos seguian buscando esa isla mitica del tesoro en el Lejano Oriente.

Asi, en 1611 el Virrey de Nueva Espana, Luis de Velasco, envié a un
embajador, llamado Sebastian Vizcaino, atendiendo a la invitacion del shogun
Tokugawa leyasu, con el objetivo de impulsar el desarrollo de los intercambios
comerciales entre Japon y Espafia. Pero este embajador tenia en realidad otra
intencion: hallar la localizacion exacta de esas islas japonesas conocidas por ser
“ricas en oro y plata”. En Europa existia el rumor de la existencia de dichas islas
cerca del archipiélago japonés. En la Biblioteca Nacional de Madrid se conserva
un documento sobre esta busqueda:

“reinando en las Espafias el Catolico Rey don Felipe, Nuestro Sefior, tercero de
este nombre, que Dios guarde muchos afios, prospere y acreciente en reinos y
estados para amparo de la cristiandad, y siendo Virrey, Gobernador y Capitan
General de las provincias de la Nueva Espafia el Excelentisimo sefior don Luis
de Velasco, Marqués de Salinas, se hizo descubrimiento de las islas llamadas
Ricas de oro y plata, que dicen estan en el paraje del Japon, por cédula y orde-
nes de Su Majestad, yendo por general y a cargo el dicho descubrimiento, y por
embajador al emperador del dicho Japon y su hijo, Sebastian Vizcaino, enco-
mendero de los pueblos de la provincia de Avalos, vecino de México, el afio de
1611, en un navio nombrado San Francisco, por piloto mayor, capitan y maestre
Benito de Palacios y por su acompaiado Lorenzo Vazquez...”.

Asi mismo, segun un documento conservado en el Archivo de Indias, se
puede entender que el Rey de Espafia Felipe III tenia la intencion de buscar
“las islas de oro y plata” al encomendar sus voluntades al marqués de Salinas.
En una carta fechada el 21 de marzo de 1611, Sebastian Vizcaino escribié que
el rey de Espafia le habia ordenado buscar “las islas de oro y plata” cerca del
Japon, para utilizar estas islas como base para los intercambios comerciales con
las Islas Filipinas, y conseguir ademas un lugar para el refugio de los barcos
espafioles’.

3 Se supone que la noticia sobre este templo se extendid por el continente de China donde
llego a oidos de Marco Polo. Lo cierto es que fue mucho el oro que se extrajo de las minas de Japon (en
Zado, Tohi y Yagasima, entre otros lugares).

4 E. SoLA CASTANO, Libro de las maravillas del Oriente Lejano, Madrid, Editora Nacional,
1980, 372-373; SEBASTIAN VIZCAINO, Busqueda de las islas de Oro y de Plata, B. N. M. Mss. 3046, f.
86.

S5 Carta de Sebastian Vizcaino para el rey de Esparia (21-marzo-1611) en el Archivo de Indias
de Sevilla; MURAKAMI NAOJIRO, 1929, 171.
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En este contexto se desarrollo el viaje del embajador Sebastian Vizcaino.
En marzo de 1611 este embajador salié desde Acapulco con destino al Japon.
Y en el mes de Junio llegd a la playa de Uraga, cerca de Edo. El 10 de junio de
1611 Sebastian Vizcaino escribio diversas cartas a Tokugawa letada.

Por fin, el 22 de Junio fue recibido en audiencia por el segundo shogun
Tokugawa letada. Posteriormente, el 5 de julio, se encontrd6 con Tokugawa
Ieyasu en la ciudad de Sumpu. Le entregd diversos regalos: dos barricas de vino,
un reloj, tres retratos (de Felipe 111, de la reina y del principe). Aunque le pidid
permiso para efectuar una medicidon desde la costa de Nagasaki hasta Akita (la
parte norte de Japon), evitdb mencionar su busqueda de “las islas de oro y plata”.

Después de recibir la autorizacion, visito al sefior feudal Date Masamune y,
en junio de 1612, se entrevistd con Toyotomi Hideyoshi en el castillo de Osaka.
Seguidamente en la ciudad de Sakai recogid cuatro mapas que sus subordinados
habian elaborado.

A principios de septiembre de 1612, Sebastian Vizcaino comenz6 a buscar
“las islas de oro de plata”. Aunque naveg6 durante tres semanas, no las encontrod
por ninguna parte. Ademas su barco sufrié grandes desperfectos en un temporal
en el mar. Fueron rescatados por Hasekura Tsunenaga con barcos del sefior
feudal Date Masanune. Finalmente, en enero del 1614 regresé a Acapulco®.

El Japén era, por tanto, asociado en toda Europa con la idea de las “Islas
del Oro”.

III. IMAGEN DE LOS JAPONESES

Al leer los documentos de los misioneros, se puede apreciar que después
de que los europeos llegaran a Japon, se fue fraguando paulatinamente una idea
e imagen sobre este pais y sobre su poblacion nativa. El objetivo principal de
mi tesis es precisamente llegar a desentrafiar qué pensaban los europeos de los
japoneses, mientras los jesuitas llevaban a cabo su labor evangelizadora con
personas de una cultura totalmente distinta.

En este capitulo, se analizara cronologicamente como fue evolucionando la
idea e imagen que los europeos se iban haciendo sobre los japoneses, a partir de
las impresiones de algunos destacados misioneros jesuitas.

6  MASUDA YOSHIRO, Spain, Tokio, 1992, 40-41.

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 23-44, ISSN: 1886-4945



El conocimiento que sobre el Japon tenian los europeos en los siglos XVI y XVII (I)... 29

1. FRANCISCO JAVIER (SUPERIOR DE LA ORDEN, 1549-1551)

Cuando Francisco Javier, iniciador de la evangelizacion en esta tierra,
comenz6d en 1549 su predicacion en la ciudad de Kagoshima, su primera
impresion acerca de los japoneses fue la siguiente:

“De Japon, por la experiencia que de la tierra tenemos, os hago saber lo que de
¢l tenemos alcanzado. Primeramente, la gente, que hasta ahora tenemos conver-
sado, es la mejor hasta ahora descubierta; y me parece que entre gente infiel no
se hallara otra que gente a los japoneses. Es gente de muy buena conversacion,
generalmente buena y no maliciosa; gente de honra mucho a maravilla; estiman
mas la honra que ninguna otra cosa; es gente pobre en general, y la pobreza en-

997

tre los hidalgos y los que no lo son no la tienen por afrenta’.

En la primera época de la evangelizacion, Francisco Javier tuvo la
impresion de que los japoneses eran muy inteligentes y razonables, y de que
respetaban mucho a sus sefiores. Al analizar otros documentos, se comprueba
que su admiracion por las virtudes de este pueblo fue en aumento con el paso
del tiempo. Sin embargo, advirtid entre ellos una caracteristica que le parecio
perniciosa: su excesiva aficion a las armas.

Los sucesores de Francisco Javier compartieron con €l en términos generales
su admiracion por los japoneses estando convencidos de que la evangelizacion
seria un éxito. Ellos se formaron con caracter general una imagen positiva del
Japon. Veamos los testimonios de tres de ellos: Cosme de Torres y Organtino
Gnecchi-Soldi, participes de la primera evangelizacion y del establecimiento de
la Iglesia Catolica en la tierra nipona.

2. COSME DE TORRES (SUPERIOR DE LA ORDEN, 1551-1570)

Cosme de Torres superior de los jesuitas en la evangelizacion en Japon,
expreso su imagen sobre los japoneses en una carta fechada el 29 de septiembre
de 1551 dirigida a sus compatfieros de Europa:

“Estos japoneses esta preparados para entender nuestra santa fe mas que otras
gentes del mundo. Al pensar en sus caracteristicas: los japoneses son discretos,
se comportan segun la razon igual que los espafioles 0 mas que los espaiioles.
Tienen muchos desecos de conseguir conocimientos mas que otra gente conoci-
da, de alcanzar la salvacion de sus almas y de servir al creador. Hasta ahora no
hay ninguna persona descubierta que muestre esta pasion como ellos. Como sus
conversaciones son muy lindas, parece que todos ellos crecian en las residencias

7 J. L. SEMPERE, Cartas selectas de San Francisco Javier. Apostol de las Cartas y el Japon,
Madrid, Apostolado de la Prensa, 1956, 157.
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de grandes sefiores. Es imposible escribir muchas cortesias suyas a otros. No
hablan mal a sus vecinos, ni tienen envidia a ninguna persona. No son aficio-
nados al juego. Porque van a matar a otros por juego igual que por hurto. Los
japoneses pasan el tiempo ocupados en las artes marciales, y son diestros en
hacer poesias. La mayoria de los hidalgos se dedican a estos ejercicios. Si fuera
a escribir todas sus buenas artes, me faltarian tinta y papel antes que carecer de
materiales de informacion™.

Este padre sufri6 muchas dificultades durante su mision en el Japon. Sin
embargo, durante toda su vida quiso a los japoneses y mostré admiracion por
ellos.

3. ORGANTINO (1530-1609)

Organtino Gnecchi-Soldi, sucesor de Francisco Javier, se dedico
especialmente a la evangelizacion de la capital Kioto. Le emocionaba la
elegancia de sus gentes.

“Los japoneses pertenecen a uno de los pueblos mas inteligentes del mundo.
Son superiores a nosotros porque respetan la razon con alegria, Si alguien quie-
re saber qué cosas transmitié nuestro Sefior a los humanos, lo mejor es venir a
Japon. Los Europeos se ven a si mismos muy cultivados, sin embargo, al com-
pararse con los japoneses, parecemos muy salvajes. Yo confieso que en realidad
todos los dias los japoneses me ensefian muchas cosas. Creo que no hay ningun
pueblo en todo el mundo que tenga tantas habilidades innatas™.

8  Carta de Cosme de Torres fechada 29 de septiembre de 1551 de Yamaguchi a los compafie-
ros jesuitas en la India. Nihonkankei Kaigai Shiryo I, Tokio, Universidad de Tokio, 1990, 167-168. “H
BAANFHEHAEAOVWHALBLBZAVCER) EFRENELZEMIMEAFHFSND LS CHEEREL
THYNET, EXASDRY TR, BERFRREDRNHY. ARAMVAERKIZ, $2VEE
NUECEBICH>THSZERLTIBYET, BFRMACAETH > LEDEOAT EX
WERFDINICHEBRICER. WAICLTEERZR., ELEEORSICLTHEZAEL L
EIZEAITNENICODVWTHEICEILHELZBVTEYET, REThLEDEICEZTDL
SBAVERVERA, HERFIFEICELVRFEEZLTVETH, ThRIEENF TNTKE
FEQETETCSNLEADISICBEDNET, HENEVICRDIREICODVTEERT
ERFTAETT. BENMEANDEBEOZES CERBAELESYELAL, ELEMAZERT
EZLERBA, BEEZTRERVEEA, ThEE, BAOLEHICAZRTERKICEZO L
HIZCAZERITNSTT, HERFEKAICKMIESL, ChICREERHELTVET., 50
BT UREBOFICHDIIOBFREE>TVET, BEAEOZRHEORSHKIEETE
TVWET, HEORMEINTECZSLTHHSE, TOEMKWESA D VERIRZTS
CEICBEBTLES,

9  Traduccion propia. MATSUDA KiicHI, Nanban no Bateren, Tokio, Chobunsha, 1993, 102-103.
“BARAR, 2HRT, REERALZERIZELTHY, HSRFEATERIIKSOT, 5 —
BICENEOTVWD, RSOELDTFTIAN. AZABILERGES L ZRZVER, IXH
S<HERICRKEATNERY, FALs5T3—Ovy/NNAR, EVICERIZRZZH. #SsBAEXAL
kBT DE, FBREEHETHDERD, fAld. BALESDEZS, BH, BERANSHAS
haleZBRT S, FACE, 2HRATIhBRERBOTHZEDEREEVERDNS, »
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Es interesante constatar que estos comentarios son casi unanimes en otros
testigos. E1 20 de abril de 1554 el Padre jesuita Gaspar Vilela escribié en una carta
que los japoneses eran educados y tenian sabiduria '° Y el mismo Padre relatd
en otra carta, fechada el 4 de febrero de 1571, manifestando que los japoneses
eran blancos, inteligentes, justos y valientes ". El Padre jesuita Baltasar Gago
informo6 a sus compaiieros de Portugal, que los japoneses respetaban el honor y
cuidaban con una gran dedicacion a los ancianos.... ',

De este modo, los Padres jesuitas forjaron una buena imagen sobre los
japoneses hacia el ultimo cuarto del siglo XVI. Los evangelizadores pensaron
casi sin excepcion que la gente de esta tierra eran personas capaces y que tenian
bastante inteligencia: buenas caracteristicas para la evangelizacion. También
alabaron a los japoneses como un pueblo valiente.

4. FrANCISCO CABRAL (1533-1603)

Aunque parece que los Padres tenian buena imagen sobre Japon, al
encontrarse con dificultades hubo algunas dudas en determinados misioneros
acerca de las posibilidades de la evangelizacion.

En 1570 Francisco Cabral comenzo su trabajo en la ciudad Shiki en la isla
Kytshii. A través de una carta suya, se puede comprobar cOmo en un primera
etapa se dedico apasionadamente a su mision'’.

Sin embargo, a medida que evangelizaba en esta tierra, este Padre se
encontr6 con numerosos obstaculos (hostigamiento de los bonzos, desinterés
por parte de algunos de los japoneses acerca del cristianismo, dificultad para
entender la lengua japonesa y para adaptarse a la sociedad japonesa, etc). Tras
estas experiencias, Francisco Cabral cayd en un cierto desanimo.

En un escrito, el Padre Francisco Cabral dijo que los jesuitas que estaban
en Japon «estuvieron todo este tiempo muy afligidos y descontentos», y que era
«irremediable la ruina de la Compariiia en Japony'. Este Padre formuld una
opinién completamente pesimista sobre los japoneses.

10 Carta del Padre Gaspar Vilela escrito en India para los compaiieros de la Compaiia de Jesus
(24-abril-1454). Nihon Kankei Kaigai Shiryo II, Tokio, Universidad de Tokio, 1991, 18.

11 Carta del Padre Gaspar Vilela para los hermanos en el colegio de Evora (4-2-1571). Mu-
RAKAMI NAOJIRO (ed.), Yasokai Nihon Tiishin 11, 1927, 92-93.

12 del Padre Baltasar Gago fechada el 10 de Diciembre de 1562 para los hermanos en Portugal.
MurakAMI NAOIRO (ed.), Nihon Tiishin I, Tokio, Yiishodd Shoten, 1968, 301.

13 Carta de Francisco Cabral en Japon (Agosto de 1571). R. A. H. Mss. 9-2663. 178 v.

14 C. Li1sON TOLOSANA, La fascinacion de la diferencia. La adaptacion de los jesuitas al Japon
de los samurdais, 1549-1592, Madrid, Akal, 2005, 150.
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Ademas de sus experiencias dificultosas, este Padre se opuso al Padre
Visitador Alejandro Valignano, en lo referente a la politica evangelizadora en
este pais. Porque Francisco Cabral intentd desarrollar el proyecto evangelizador
basandose en la estrategia colonial portuguesa, insistiendo en la no necesidad
de la adaptacion cultural mutua. Por el contrario, Valignano insisti6 en dar a
conocer a los japoneses el portugués y el espaol, para que pudieran estudiar
la ciencia europea y escuchar las conversaciones entre los europeos. Ademas
promovio la politica de aceptar a los japoneses como religiosos.

Asi en carta fechada el diciembre de 1579. Lorenzo Mesia comentaba las
caracteristicas de los japoneses. Segun ¢él, los japoneses tenian dos caras y no
querian expresar sus verdaderos sentimientos. Eran mentirosos e insinceros. No
conocen el favor y el agradecimiento.

Sobre el problema de su incorporacion a la Compaiiia de Jesus y su
promocion a cargos en la Orden, Lorenzo Mesia comentaba lo siguiente:

“1.- Los cristianos japoneses son malos. No tienen la fe firme. Es verdad que
ellos se convirtieron al cristianismo no por su voluntad sino por la accion de la
gracia.
2.-Al principio estaba de acuerdo con el nombramiento de los religiosos japo-
neses.

Ahora no puedo asentar esta idea”"’.

De este modo, a partir de Francisco Cabral algunos religiosos empezaron
a tener malas opiniones sobre los japoneses y se llegd a generar una imagen
negativa sobre este pais en la época posterior. Estas imagenes negativas influian
en la politica evangelizadora de Europa. Asi, por ejemplo, a raiz del problema
de los religiosos japoneses naturales, a finales siglo XVII la Curia General de
los jesuitas en Roma no aceptaba facilmente la incorporacion de japoneses a
la Compaiiia. Asimismo limitd los nombramientos de religiosos japoneses
examinando con sumo cuidado sus cualidades.

5. ALEJANDRO VALIGNANO

El perspicaz visitador jesuita Alejandro Valignano informé en 1583, en su
Sumario, sobre los japoneses lo siguiente:

“La gente es toda blanca y de mucha policia, porque aun plebeyos y labradores
son entre si bien criados y a maravilla corteses, que parecen ser criados en corte,
y en esto exceden no solamente a las otras gentes de Oriente, mas a los nues-

15 1b., 56.
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tros de Europa Es gente muy capaz y de buen entendimiento, y los nifios son
muy habiles para deprender todas nuestras ciencias y disciplinas, y decoran y
aprenden a leer y escribir en nuestra lengua mucho mas facilmente y en menos
tiempo que nuestros niflos de Europa; ni en la otra gente baja hay tanta rueda
y incapacidad como en nuestra gente, antes comiinmente son todos de buenos
entendimientos bien criados y expertos”'¢.

Asi, el Padre visitador, Alejandro Valignano, estimaba las capacidades y
cualidades tales como la paciencia, prudencia, templanza, limpieza etc."”.

6. OTRAS OPINIONES

En 1601 el jesuita Luis de Guzman describio las caracteristicas de los
japoneses en su libro “Historia de las Misiones que han hecho los Religiosos de
la Compaiiia de Jesus”:

“Estiman los japoneses en tanto la honra, que por guardar el punto della, aborre-
cen el hurtar y jugar, y por ella respectan y obedecen los hijos a los padres, los
criados y vasallos a sus sefiores: y guardan la fe y palabra a los amigos: y tienen
entre si grandes cortesias y comedimientos™'®.

Por el contrario, otros europeos tenian una imagen contraria sobre la gente
de esta tierra. A finales del siglo XVI, un comerciante, Bernardo Avila Giron,
decia sobre los japoneses en su “Relacion del Reino de Nipon” lo siguiente:

“Son los japoneses, y débelo de causar la prosperidad y riqueza de la tierra,
aunque sean muy pobres, muy soberbios y arrogantes, furiosos y determinados,
y Dios nos libre de su primer impetu el cual, si se les reprime con valor, pierden
facilmente el brio; pero si no le hallan en el contrario, todo lo llevan a barrisco.
Son muy ingratos; en recibiendo el beneficio, lo olvidan y esperan mas. Son los
mas crueles y inhumanos, generalmente, que hay y comtiinmente, codiciosos y
avaros; gente en todas sus acciones tétrica y de poca y verdad, muy extremados
en todo y gente muy variable...”".

Esa crueldad de los japoneses fue ya mencionada por Francisco Javier en
la primera etapa de la evangelizacion en esta tierra, y en el siglo XVII otros
siguieron dando cuenta de esta negativa faceta.

16 1b.,5.

17 SoMEDA HIDEFUII, “Agradecimiento, recuerdo e investigacion sobre las cronicas”, en Cua-
derno del Archivo de la Universidad, 41 (2005), 27.

18 Luis GUzMAN, Historia de las Misiones que han hecho los Religiosos de la Compaiiia de
Jesus, Alcala, 1601, 393, B. N. M. Impreso. R-33058 (Edicion moderna Bilbao, El mensajero del
corazon de Jesus, 1891).

19 1b., 19.
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IV. GEOGRAFIA

Comencemos, en primer lugar, por analizar los conocimientos que tenian
los europeos sobre la geografia del Japon. Diversos jesuitas y otros viajeros
europeos habian escrito sobre la topografia de las islas japonesas durante los
siglos XVI y XVII: Asi, por ejemplo, el jesuita Cosme de Torres (1561) dio
cuentade la tierra japonesa y su fertilidad®, el jesuita Fernan Guerrero (1605) de
la ciudad cristiana Nagasaki?', el capitan del barco Jorge Alvares (1547) relato la
existencia de terremotos y tifones?, el comerciante Bernardo Avila Jiron (1598)
hizo referencias al clima y la agricultura®, etc.

Como muestra de estas observaciones, se reproduce a continuacion la
descripcidn hecha por el Padre Visitador Alejandro Valignano (1583),

“Es Japon una provincia de diversas islas, repartidas en sesenta y seis
reinos; y, conforme a lo que dicen, es mas de doscientas leguas de largo; mas
es muy estrecha, porque en parte es de diez y quince leguas, y en parte es aun
menos, y lo mas ancho de ella no pasa de veinticinco o treinta leguas. Es tierra
de muchos frios y nieves, porque esta desde treinta hasta y siete, o treinta y ocho
grados del Norte™.

V. SOCIEDAD

De forma prioritaria, los jesuitas intentaron evangelizar a los japoneses
comenzando por las clases mas altas, hasta llegar a toda la poblacion. Por tanto,
es importante considerar la forma en la que los jesuitas observaban y analizaban
las clases sociales japonesas.

20 Carta de Cosme de Torres para el Padre Antonio de Quadros de la Compaiia de Jesus (India,
8 de Octubre de 1561), MURAKAMI NOJIRO (ed.), lesuzukashi Nihon Tstishin 1, Tokio, Ytshodo, 1968,
24. “...esta Isla de Japon esta en el misma altura que en Espafia, y pertenece a la misma clima. Se dice
que la longitud de la Isla es 600 leguas”.

21 MATSuDA KiicHi, 1-5, 1988, 8-9.

22 Nihon Kankei Kaigai Shiryé I, 0. c., 7. “C D BARO L ik G BFITIREIL . REDEE
Fitd, —FHEEEZ LT, BICRERAXBEEZERELFTVRRLENZL<HNET, chsIC
F. AFEATLVZEBEHNE, HEFATLWEVEBEHYET, chsOBRFRTOREHY
FhEL, BAOCOH#EANFERICER<RE, RAMIEECHYET. FAPEAOE
CRRAFBILET, BIZ. BFEAALIREANES D, TO (LE0Zz ) FOUACEE
AEWEETT, BEES, TORANMMES, M7 SHERBMATSEF2HS5TE, ”

23 D. ScHILLING — F. DE LEJARZA [eds.], “Relacion del Reino de Nippon por Bernardino de
Avila Giron”, en Archivo Ibero-Americano, 37 (1934), 14.

24 ALEJANDRO VALIGNANO, Sumario de las cosas de Japon, 1583. Adiciones del sumario de
Japon, 1592, ed. por J. L. Alvarez-Taladriz, Tokyo, Sophia University, 1954, 4.
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Para analizar este tema, es necesario explicar la estructura social en el Japon
de entonces. Después de que los jesuitas llegaran al archipi¢lago, las clases
sociales de estas tierras fueron cambiando hacia mediados del siglo XVII. Por
tanto, debemos explicar brevemente este cambio social.

El periodo en el que los jesuitas iniciaron la evangelizacion, la sociedad
estaba gobernada de facto por la clase militar de los samurais. El poder del
Emperador estaba circunscrito y reducido a determinados territorios y a
determinadas funciones especificas, sin relevancia politica. De ahi que habia una
duplicidad del sistema politico: de un lado, el shogun, y de otra el Emperador.
En este contexto, tanto los representantes de la clase religiosa como los nobles
de la corte, mantenian su parcela de poder politico y su prestigio social.

Se puede observar un gran cambio e la composicion de las clases sociales
durante el periodo de mandato de Toyotomi Hideyoshi. En 1588, Toyotomi
Hideyoshi publicé un edicto denominado “Katanagari” que significa literalmente
“supresion de las espadas”. Como consecuencia de dicho edicto, Toyotomi
Hideyoshi puso en marcha su politica de division de las clases sociales, la clase
militar representada por los guerreros samurais, quienes podian poseer armas,
armaduras y caballerias; la clase campesina de los agricultores, prohibiendo a
éstos la posesion de espadas, armaduras y caballerias. En 1591 este gobernador
publicé una ordenanza reguladora del orden social, llamada Hitoharairei.
Mediante esta orden, se decidio que los servidores de los samurais no podian
convertirse ni en ciudadanos comunes, ni en agricultores. Asimismo, se prohibio
que los agricultores se dedicaran al comercio. Ademas, en 1592 se realizaron
varios censos para identificar el numero de familias y el de sus miembros,
registrandose también a los servidores de los Samurdis, a los habitantes de las
villas o ciudades, y a los agricultores. Tras estas ordenanzas, se llegd a tener un
total control de las clases sociales®.

Enel periodo de Edo, se experimentd también un gran cambio en la estructura
social japonesa. El shogunato establecid cuatro clases principales, compuestas
por: samurais, agricultores, artesanos y comerciantes. La clase dirigente de este
periodo fue la de los samurais, el Emperador y la familia del Emperador, el
alto clero, como monjes budistas y sintoistas. Los samurais tenian a su cargo
especialmente la politica y el ejército, y como ya se ha mencionado, podian
disponer de armas, tenian sus apellidos y otros privilegios. La clase dominada
estaba compuesta por los agricultores, los artesanos y los comerciantes. La clase
de los samurais representaba aproximadamente el 5% de la poblacion, y los
agricultores eran mas del 80% de toda la estructura social. Este orden social no
sufrid casi ningun cambio, hasta finales del periodo de Edo*.

25 KITAJIIMA MASAMOTO, Nihonshi Gaisetsu I, Tokio, Iwanami zensho, 1968, 28.
26 T. TsukaDpA, Mibunsei no K6zo, Tokio, 1994, 109-111.
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A continuacidon, veamos como los Europeos analizaban esta estructura
social. El Padre jesuita Gaspar Vilela incluy6é una descripcion de las clases
sociales en su carta fechada el 15 de septiembre de 1565:

“Ha nesta terra tres maneiras, ou quatro de gente: a primera sem fidalgos &
gente nobre que ndo anda ociosa, por causa das guerras que continuamente tem,
a segunda sem mercadores, que sem muitos pela sustentacdo de suas vidas: a
terceira sem os seus sacerdotes, que quasi sem tantos como a gente popular:
a quarta sem lauradores, ndo tem terras nenhiias suas, sendo dos Senhorios, €
iaurddoas dao de treis dous ao Senhorio da terra, & elles leudo hum pela sua
sustentacdo. Os que tem terras suas sem foro sem fidalgos, posto que eles as
laurem. Estes quatro generos de gente ha nesta terra. Os fidalgos, e gente nobre
he bé acostumada, os seus sacerdotes dados a todos os vicios, & mui cobi¢osos.
Os lauradores, he gente baixa, & robusta, mas hiis & outros sometidos a lei do
Senhor, ouvindoa, he gente que se soguita muito a rezad”?’.

Otros jesuitas como Luis de Guzman (1601)*, Pedro Molejon (1621)*
e incluso el japonés Anjird convertido al cristianismo(alrededor de 1549)*,
dejaron constancia de sus observaciones sobre la composicion y estructura social
de Japdn. Al leer sus escritos, podemos entender que con la experiencia de la
evangelizacion, los jesuitas llegaron a tener un conocimiento ainmas profundo
y detallado sobre la estructura y orden social de Japon. Ello aclara que, desde la
primera etapa de la evangelizacion, tanto los jesuitas como otros europeos que
conocieron Japon, eran conscientes de hallarse ante una sociedad desarrollada,
con un grado alto de refinamiento cultural.

27 Carta del Padre Gaspar Vilela escrito en Sakai a los Padres de convento de Avis en Portugal
(15 de septiembre de 1565). MurRAKAMI NOJNRO, Yasokaishi Nihon Tsiishin, Tokio, Shafoaku, 1966,
313. “En esta tierra hay tres o cuatro clases de la gente: la primera es los hidalgos y gente noble que
son ociosos debido a las guerras que ocurren continuadamente, la segunda es muchos comerciante que
sostienen las vidas de la nacion. La tercera son sacerdotes que sus niimeros son iguales que la gente
popular. La cuarta son labradores. Non tienen sus propias tierras, y cultivan las tierras de sus sefiores.
Estos labradores ofrecen dos tercios de los cosechas para los seflores, tienen un tercio para mantener
sus propias vidas. Las tierras que no son necesario pagar alquiler son para hidalgos. Los hidalgos las
cultivan por si mismos. Asi, hay cuatro tipos de la gente en esta tierra. Los hidalgos y los nobles tienen
buenas costumbres, los sacerdotes tienen todos los vicios y son codiciosos. Los labradores son la gente
baja y sanos. Ellos someten a ley de Sefior, y los pueblos respetan mucha razéon”.

28 Luis GUzMAN, Historia, o. ¢., 395-397.

29 PADRE PEDRO MOREION, Historia y Relacion de los Sucedido en los Reinos de Japon y
China, en la cual se continuaba la gran persecucion que ha habido en aquella Iglesia desde el aiio de
1615 hasta el de 1619. B. N. M. Impreso. R-31583. (Lisboa, 1621), 60v.

30 Nihonkankei, o. c., 36. “Primeramente [Anjird] dijo que la longitud de la isla de Japon era
600 leguas, se dominaba todo la isla por un rey. Y dijo que debajo de ¢l habia otros sefiores como ma-
nera de duque”.

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 23-44, ISSN: 1886-4945



El conocimiento que sobre el Japon tenian los europeos en los siglos XVI y XVII (I)... 37

VI. IDIOMA

Para los misioneros aprender varios idiomas era un medio indispensable
para avanzar en la evangelizacion. Para ellos, los idiomas eran regalos de Dios
para predicar a los descendientes de Adan y Eva, y para entenderse mutuamente.
El primer evangelizador del Japon, Francisco Javier, pensaba que conocer la
lengua japonesa era indispensable para transmitir la voluntad de Dios.

Muchos jesuitas asi como el provincial jesuita de la India Melchior Nunes
Barreto (1554)*, el Padre jesuita Lorenzo Mesia (1584)%, el Padre Visitador
Alejandro Valignano (1598)*informaron las caracteristicas, los méritos y las
desventajas que la lengua japonesa tenia. Dentro de ellos, la opinion del jesuita
Luis de Guzman (1601) es interesante.

“La lengua de los japoneses es muy grave y copiosa, y en muchas cosas haze
ventaja a la Griega y Latina: asi en la abundancia que tiene de vocablos para
decir una misma cosa, como en la propiedad y elegancia dellos™*.

Algunos dijeron que aprender este idioma no era dificil. Es verdad que
algunos jesuitas se manejaban muy bien en japonés como, entre otros, los

31 Carta de Melchior Nunes Barreto (S. J), provincial de India para los compaiieros de
Portugal (Malaca, 3 de Diciembre de 1554), Tokio, Universidad de Tokio, 1990, 96. “Nosotros que
vamos a ir a Japon teneos que cuidar de saber muy bien la lengua japonesa, porque el idioma es
gran remedio para nosotros y otros Padres que vienen de Portugal para obtener mucho fruto de la
evangelizacion. Tras ello, nuestro sefior nos da su gracia y el espiritu para cumplir la empresa que nos
manda”.

32 Carta del Padre de Lorenzo Mesia para Miguel de Sousa del Colegio de Coimbra (Macao, 6
de Enero de 1584). MURAKAMI NAOJIRO, Nihon Nenpo 11, Tokio, Yushodo, 1969, 98-99. “La lengua es
mucho grave, y copiosa, porque en muchos asuntos excede a griega y a latina, tiene vocabularios infi-
nitos y modos para declarar a misma cosa. Hay que aprender tantas cosas. No solamente para nosotros
que hemos vivido en esta tierra mas de veinte afos, sino también para los naturales tienen que estudiar
nuevas cosas. Los japoneses aprenden también la retorica y consiguen la cultura (No hay esta forma
de aprender en otras lenguas). Si no saben la forma de hablar con mayores, pequefios, altos y bajos, y
la cortesia para comunicarse con todos no pueden saber nada sobre Japon. Y verbos, nombres particu-
lares y modos de hablar para las personas distintas. Nosotros hemos hecho los textos de gramatica, y
diccionario de vocabularios (Calepino), y comenzamos a redactar Nisolio o Tesauro (grandes dicciona-
rios). La lengua para escribir es bastante diferentes de la lengua coloquial. Ambos son muy variados y
abundantes. Utilizando pocas palabras, pueden comprender muchas cosas. Las letras son infinitas, no
hay nadie saben todos los alfabetos. Porque hay dos tipos de A, b, ¢, y cada tipo tiene mas de cuarenta
letras, y cada letra tiene muchas figuras. Ademas de estas, tienen letras de figuras como las Chinos,
nunca se acaban de aprender. Ademas estas letras de figuras, tienen otras propias letras japonesas co-
rrespondientes las chinas. Tienen muchos ingenios y técnicas de escribir para que si no pueden explicar
con la lengua, pueden realizarlo con las letras. Cuando escriben las cartas, estan prudentes. Cuidan
mucho letra y palabra, para que otras personas consideren que los escritores como imprudentes”

33 ALEJIANDRO VALIGNANO, Sumario, 0. c., 53.

34 Luis GUzMAN, Historia, 0. c., 392.
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Padres Luis Cerquiera, y Luis Frois. En todo caso, la realidad es que resultaba
un idioma dificil de estudiar.

VIIL. FESTIVIDADES

Conocemos varias descripciones de las festividades japonesas. Asi, por
ejemplo, en un fragmento escrito por Bernardio de Avila Jiron se decia:

“Tienen muchas fiestas, en las cuales corren sus tera** con mucha frecuencia. La
principal de todas dura quince dias entre los gentiles; lldmase Shogatsu y es su
afio nuevo. Cae el primer dia de la luna de Febrero hasta ser llena y tan celebrada
es, que aun los cristianos la celebran; y por eso el obispo Don Luis de Cerquerira,
con gran acuerdo, ordend que ese dia se celebrase la fiesta de Nuestra Sefora de
la Guardia. Otra fiesta tienen muy celebrada de ellos que es toshitori y otra que
llaman &igan y en su sétima luna, que es en Agosto, tienen la fiesta del bon que
dura nueve dias y es la fiesta de sus finados y en estos dias dan de comer a las
almas de sus parientes, poniendo arroz cocido y otras cosas y vino a las puertas y
por los altares que todos los gentiles tienen con sus Hotoke muy endiademados y
cercados de rayos que, si hombre no advierte bien, entendera que son santos”.

Por tanto, en aquella época se celebraban las tres fiestas principales, que
han llegado hasta nuestros dias: [ -foshitori, 2°-Shogatsu, 3°-bon y 4°-higan.

En primer lugar, toshitori es el equivalente a la celebracion de la nochevieja.
En esa noche, la gente acude al templo budista para tocar la campana ciento
ocho veces, por turnos, para purificar sus almas. La razon estriba en que, segin
el pensamiento budista, todos los seres humanos tienen ciento ocho deseos
mundanos o pecaminosos, y éstos desaparecen con el sonido de esas campanadas.

En segundo lugar, Shogatsu es la fiesta para celebrar la llegada del afio
nuevo. También con ese motivo, el pueblo acude a los templos budistas y
sintoistas para prepararse, purificando su alma, para acoger el nuevo afio.

En tercer lugar, bon es una fiesta muy importante que tiene lugar alrededor
del 15 de agosto. El primer dia de la fiesta se llama higan. Segin el pensamiento
budista, en la época de bon las almas de los antepasados regresan con sus
familias. Por eso todos los miembros de las familias acuden, encendiendo
lamparillas y velas, a las tumbas de sus antepasados para recibir y acoger el
espiritu de sus antepasados®’.

35 Templos budistas.
36 D. SCHILLING — F. DE LEJARZA [eds.], “Relacion del Reino”, o. c., 264.
37 Luis GUzMAN, Historia, o. c., 408.
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VIII. COSTUMBRES Y VIDA COTIDINANA

Cuando los Padres jesuitas llegaron a Japon, estaban ya presentes los
prototipos y modelos de las costumbres cotidianas, que actualmente podemos
observar en este pais (los estilos de las casas, comidas, alimentos, vestidos,
celebraciones, etc). Desde esa época, hay muchas costumbres cotidianas de este
periodo que han permanecido inalteradas hasta nuestros dias.

1. ALIMENTACION

En este periodo, se formaron los habitos y gastronomia japonesa. La
poblacién pasé de tomar dos comidas al dia a realizar tres. De las tierras
continentales se importarian nuevos ingredientes, como el azucar, el Tofu y
el aceite. Con todos estos elementos se fue configurando el estilo de comida
japonesa que ha llegado hasta la actualidad.

En 1549, Francisco Javier comentaba lo siguiente acerca de la alimentacion
japonesa.

“Hizonos Dios tantas mercedes en traernos a estas partes, las cuales carecen de
las abundancias, que, aunque quisiésemos dar estas superficialidades al cuerpo,
no lo sufre la tierra. No matan ni comen cosa que crian; algunas veces comen
pescado y arroz y trigo, aunque poco; hay muchas hierbas de que se mantienen
y algunas frutas, aunque pocas; vive la gente de esta tierra muy sana a maravilla,
y hay muchos viejos. Bien se ve en los japoneses como nuestra naturaleza con
poco se sustenta, aunque no hay cosa que la contente. Vivimos en esta tierra
muy sanos de los cuerpos; pluguiese a Dios que asi nos fuese en las almas™?*.

2.  EL VESTIDO

Sobre el modo de vestir, hay muchas referencias en los escritos de los
europeos. Dentro de éstas, son interesantes las observaciones de Bernardino
Avila Jirdn, acerca de los tipos y caracteristicas de los trajes de la gente:

“Son los japones gente muy lustrosa y que se trata muy limpia y bizarramente y
con mucha policia, asi en el vestir como en el comer, y se dan tanta prisa en mos-
trar ostentacion, como se han dado de pocos afios a esta parte, no tendra cuenta su
locura; porque desde que Taik6-Sama (Toyotomi Hideyoshi) quietd y sujetd este
reino, que ha veinte y cuatro afios, se han pulido mas que en todos los tiempos
pasados y asi no les basta cuanta seda viene de China y de Manila. Visten ropas

38 J. L. SEMPERE, Cartas selectas, o. c., 175.
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largas y asi como ellos son varios en todas sus cosas y lo son las de la tierra sin
haber firmeza ni perpetuidad en alguna, asi lo son los vestidos varios en colores y
cada ropa de muchas, que sea de algodon, que de seda, de la cual gastan todos lo
afios de tres mil a tres mil y quinientos picos en este reino y a veces mas. Visten
ropas largas.....Hombres y mujeres, todos andan con kimonos pintados de diver-
sos colores; mozas, doncellas y casadas, aunque pasen de los cincuenta...”.

Al mismo tiempo, Avila Jiron observo y dio cuenta de la vestimenta nativa:
Kinomo (ropa), Hakama (calzado) y Zori (zapatos), entre otros.

3. EDIFICACIONES Y CONSTRUCCIONES

A continuacion, se describira qué percepcion tenian los europeos acerca de
las edificaciones y construcciones de esta tierra. Al analizar los documentos, los
europeos se dieron cuenta de que habia varias tipos de residencias y casas, y sus
estilos variaban segun las clases sociales.

Enlos periodos de Oda Nobunaga y de Toyotomi Hideyoshi, se construyeron
muchos castillos en diversos lugares del Japon. Antes de comenzar la
evangelizacion de esta tierra, en 1547, un comerciante portugués, Jorge Alvares,
facilito los siguientes detalles sobre el castillo japonés:

“Las casas de los reyes quedan dos leguas del mar. La apariencia de esta for-
taleza es como lo siguiente: buscan una colina que estd lejos de otra. Alli se
necesitan tierra, fuentes, posos de agua, y hay que exportarlo con laya. Y en cada
montafia, tienen sus casas. Si tendran mas casas repartidas, hacen mas montafias.
Por lo tanto, hay caminos para subir los picos de dichas montafias. Estas alturas
son siete u ocho bragas. Utilizando las tierras acumuladas se hacen las cercas de
la fortaleza. Como estas cercas son muy altas, todas las casas estan bajo de ellas.
Porque en esta tierra hay viento fuerte. Las casas de rey estan en el centro y son
los mas altas. Fui a una fortaleza del rey en un puerto que estaba. Alli, hay 19
casas incluida la del rey, 47 puertas y otros tantos caminos. Esta fortaleza rodea
con las piedras amontadas. La altura de esta pared es dos bragas, y su ancho es
4 bragas. Se acumula mucha tierra, y hay muchas cafas que parecen muy bien.
Cerca de esta fortaleza no hay arbustos ni piedras, y todas las cosas estan muy
limpias. La entrada y la cuesta para subir son muy inclinadas y estrechas. No
hay otra manera de que los caballos suban que formando una cola. No hemos
visto nada esta fortaleza tan fuerte de piedras y de yesos™.

39 D. SCHILLING — F. DE LEJARZA [eds.], “Relacion del Reino”, o. c., 25.

40 Relatos sobre Japon de Jorge Alvares (Malaca, Diciembre de 1547). Nihonkankei, o. c., 14-
15.“BXENERRBLASANTLITEHNLECAIIHYET. TORERF, XOKT
To HERFMOMASRBE>TVWEDR—DOOEERLET, TIICRFHAMBETTL, £E
RXKOBHIDHAFEBTNEEST, TozfllzFoTHUYEIBTRER) ERA,. TL
TELZOUICEEN B ET. HERIETLISETRIEENZHNEZVREELLETA
DWWEERLET. 2T, ChSOUOBEERTENHYET. TLT, ThREEDHAT
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Ademas, los europeos fueron enviando descripciones sobre los edificios
que veian por primera vez. Por ejemplo, en este periodo al que me refiero en
estas lineas, llamado Periodo o Era Muromachi, se forma el estilo tradicional
de edificacion japonesa llamado Shoin Zukuri. Dicho estilo se desarrollo bajo la
influencia de los templos de Zen de China, fusionandose con el estilo japonés.

De acuerdo con este estilo, la disposicion del templo refleja un espacio
sagrado al estilo de la sala principal de la casa japonesa (Tokono-ma), con
estanterias (Chigaidana). En el suelo se colocan gruesas esteras de paja cubierta
con un tejido de juncos japoneses (Tatami). Se instalan puertas correderas de
papel (Fusuma y Shoji), a modo de paredes para separar las habitaciones. Este
estilo es el que los Samurais empezaron a utilizar para sus residencias y es el
que desde entonces hasta hoy dia conforma la construccion basica de las casas
japonesas. El Padre Gaspar Vilela (1565)*'y el comerciante Bernadino Avila
Jiron (1898) se refirieron a las casas de los pobres y de los poderosos*. Ademas,
algunos jesuitas escribieron sobre la belleza de los jardines japoneses en sus
cartas, tal como relata el Padre Gaspar Vilela (1565)*y el Padre Lorenzo Mesia
(1584)*, entre otros.

FZYHDBETT, CNSOEASEYKRVWELTZIAL THBEOEVZE>TVET, C
OEWVEFEICEVOT, BEEIXNTHVRYERFZPICESBEYET, CchiF., 2ot
EFEOBRANLEHTT, BEENHEFERICH>T, INTOBRBEOPTHEEFLVENT
T RIRESHFFELTVLEEBLHPEEOHEICTEELLE, TIILREIOBEEZED
THAHOBREN ), O+EEFAOME, BUETOERNHYET. COBESSEN
AEBRALFLEEGTEDODATVET, TOREREES 7S vH, BRI SYHEETH
V), ZEOLINBESHh, Z<OMHIRENTELVEBRZELTVET, COHEOFARIC
FEREALBL, IXNTHABERTT, TOAYOXEYIRFIELIT, BRETHD I
HIZ, " BEOFOEDICHMOBENELDHFETLA LD ZENTEFEE A, cDI2Y, AR
AEERRENSBD, CORSICRERBEEDN DTREIENF BYEEA,

41 Carta del Padre Gaspar Vilera (15-Septiembre-1565), en NURAKAMI NAOJIRO, Yasokai, o.
c., 306-307. “BERVERIEBAICLIZE > TEY P ELBRELDREFL., ZICHEE
BT, EERVERBBACHENCZBEZEY. ERICHESDAICLT, HOXRBC
CHRERY), ERBELFRCVTEEL, AP EXFARRELER IS E/ZE
ABEZBNL,

42 D. ScHILLING — F. DE LEJARZA [eds.], “Relacion del Reino”, o. c., 27.

43 Carta del Padre Gaspar Vilera, o. c., 319-20. “EBRAICEEH V), ANEERYEFE
TRHFRMCEESZL, EBREECLTEEOERSY . EXVESAICKRE, RiEWsC
e, EERICFICTEY 23 DPUS W EEEZEZELZ MERVAD Y, 228 EORE
ZRYT. RIS EENEY EBMONERALBICHEYLERYETT, XEYES
BNREMRIZEL, ”

44  NURAKAMI NAOIJIRO, lesuzukaishi Nihon Tsishin I, Tokio, Yushodo, 1968, 99. “El Jardin,
Niwa, esta siempre limpio. Se barren con escoba.....”.
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IX. ECONOMIA

Por lo que se refiere la economia japonesa, muchos europeos dieron su
opinién sobre los intercambios comerciales. Después de que comenzara la
evangelizacion en Japon, los sefiores feudales de la zona meridional de esta tierra,
siguieron interesandose por las ganancias del comercio con los portugueses y
los espanoles.

El 1565, en la ciudad llamada Hirado, en la isla de Kytisht, Juan Fernandez
relatd en una carta que el comercio maritimo proporcionaba muchas ganancias
a los sefiores feudales y a su pueblo®.

Por otra parte, también los europeos estaban muy interesados en estos
negocios y llevaron muchas mercancias de otros paises. Para la gente de Europa,
el oro y la plata que se extraia en Japon era muy importante.

También se encuentran relatos que narran la vision que los europeos tenian
de los comerciantes japoneses y sus actividades comerciales.

El comerciante Bernardino Avila Jiron, al describir la situaciéon comercial
con Manila en el ano 1570, dejo constancia de que los japoneses y los chinos
eran muy astutos en los negocios comerciales

Francisco Javier inform6 sobre Sakai que era un puerto importante japonés:

“Porque en Sacay, que es el principal puerto del Japon, a dos jornadas por tierra
de Miaco, placiendo a Dios, se hara una factoria de mucho provecho temporal;
porque este puerto de Sacay es el mas rico de Japon, donde acuden mas y mayor
suma de plata y de oro del reino. Yo tendré buen cuidado de trabajar con el rey
de Japon, para que, por esta via, se trate entre ¢l gobernador y el rey de Japon,
coémo se haga la dicha factoria™*.

Es llamativo, que en el caso de Japon, los jesuitas intervinieron en el
intercambio comercial hasta el periodo de Edo. Tras la prohibicion de la llegada
del navios espafioles (1624) y portugueses (1639), los jesuitas concluyeron sus
negocios comerciales con este pais. En verdad los jesuitas tenian la idea de que
las actividades comerciales con Japon no les producian demasiadas ganancias.
Nos parece que en el animo de los jesuitas pesaba mas la evangelizacion del pais
que el interés comercial. De hecho los Padres jesuitas mostraron un gran ardor
religioso en su intento por dar a conocer a los japoneses la existencia del Dios
cristiano.

45 Carta de Juan Fernandez (Hirado, 23-9-1565), en NURAKAMI NAOJIRO, lesuzukaishi, o. c.,
14.
46 FELIX ZUBILLAGA, Cartas y Escritos de San Francisco Javier, Madrid, BAC, 1968, 381.
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CONCLUSIONES

1°. Hemos analizado qué imagen tenian los europeos sobre Japon. Para los
evangelizadores y para los europeos, Japon era un pais que poseia una cultura
completamente desconocida. Sin embargo, para los europeos, las diferencias
que encontraron fueron objeto de intenso interés y admiracion, no de exclusion
o desprecio.

2°. La impresion que fueron teniendo los religiosos sobre la gente de Japon,
basculaba entre una vision optimista o pesimista dependiendo de los frutos
apostolicos que obtenian. Para el jesuita S. Francisco Javier “la gente, que
hasta ahora tenemos conversado, es la mejor hasta ahora descubierta”:alababa
enormemente a los japoneses y su religiosidad. Por otro lado, el jesuita Francisco
Cabral, en su desanimo, comentaba que “No he encontrado gente como los
Jjaponeses: arrogante, avara, inconstante y enganosa’ .

3° Los jesuitas y el resto de los europeos venidos a Japon, estudiaron
con detenimiento la geografia del pais. A medida que la evangelizacion se
desarrollaba, aquellos visitantes occidentales consiguieron tener conocimientos
mas detallados y correctos sobre la topografia de las islas japonesas.

4°, Para los jesuitas, ademas, el entendimiento de la estructura social
japonesa, resultd esencial para desarrollar, extender y afianzar su tarea
evangelizadora. En el proceso de la evangelizacion, los jesuitas analizaron las
clases sociales de Japdn. A través de su experiencia evangelizadora, llegaron a
tener un conocimiento profundo de la sociedad japonesa. Para los europeos en
general, y aunque hubieran establecido entonces por primera vez contacto con
Japon, la sociedad japonesatenia un alto nivel de civilizacion y de cultura.

5°. La lengua japonesa representaba un instrumento indispensable para que
los jesuitas pudieran realizar su misioén evangelizadora. Cada misionero tenia,
sin embargo, su propia opinioén sobre el idioma nativo. Después de analizar
varios documentos, se llega a la conclusion de que la mayoria de los jesuitas
consideraban que la lengua japonesa era muy dificil de llegar a dominar.

6°. Los jesuitas y el resto de los europeos observaron con mucha atencion
las fiestas y celebraciones populares. Asi se dieron cuenta de que estas fiestas
reflejaban el alma de los japoneses, y tenian mucha importancia en su vida
cotidiana. Pero, desde su punto de vista de europeos catolicos, las fiestas
japonesas eran también muestra de una tradicion de creencias centradas en la
idolatria.

7°. Sobre la alimentacion, los jesuitas y los Europeos se dieron cuenta de
que en el archipiélago hubo abundantes ingredientes. Asimismo admiraban que
las comidas de pescado y de verduras sin carnes eran muy sanas. Por otro lado,
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la forma de comer de los japoneses no tenia ninguna semejanza con la de los
europeos. Sin embargo, los europeos elogiaban la limpieza y la formalidad de
las costumbres japonesas en la comida.

8°. Los jesuitas y los europeos observaron con detalle la vestimenta
japonesa. A pesar de que el modo japonés era bastante diferente, los occidentales
admiraban su formalidad, belleza, limpieza y elegancia.

9°. Aunque los occidentales se sentian orgullos de sus propias edificaciones,
alababan la grandeza de los edificios japoneses asi como de las fortificaciones
y castillos. Asimismo les provocaba una tremenda curiosidad los jardines tan
arreglados e impecables. También, mostraron interés por las casas del pueblo
llano.

10°. Desde el punto de vista econdomico, los europeos coincidian en que a
los japoneses les interesaban enormemente los intercambios comerciales, que
llevaron muchas ganancias a ambas partes.

En resumen, para los europeos, Japon era un pais que poseia diversas
tradiciones y costumbres desconocidas. Sin embargo, para ellos, las diferencias
que encontraron fueron objeto de intenso interés y admiracion, mas no de
exclusion o desprecio.
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1. SENORES FEUDALES Y SAMURAIS

1. ESTABLECIMIENTO DEL REGIMEN DE LOS SAMURAIS

Desde el inicio de la evangelizacion, tanto Francisco Javier como los je-
suitas que le sucedieron dirigieron en primer lugar su predicacion a los sefiores
feudales. De ese modo, y alcanzado su beneplacito, se dirigieron al resto del
pueblo. Este modo de hacer, dio muchos frutos en diversos lugares del Japon.

En este sentido, conviene explicar la estructura social del Japon en aquella
época. En primer lugar, la sociedad japonesa, en este periodo, se caracterizaba
por la existencia de los samurais. El origen de los samurais se remonta a finales
de la Edad de Heian. Los emperadores japoneses organizaron algunos cuerpos
de ejército especiales para custodiar la corte en Kioto. Originalmente, los des-
cendientes de los emperadores de Seiwa y de Kanmu comenzaron a dedicarse a
esa mision. Tomaron el nombre de “Bushi” que significaba “guerreros”. A cada
uno de ellos los denominaron Samurai. Asi se organizaron dos grandes grupos
de samurais: uno procedente de los descendientes del emperador Seiwa, llama-
dos Genji, y otros de los de Kanmu, denominados Heishi.

Mientras, en el siglo X, los grandes sefiores del régimen politico imperial
en Japon habian adquirido mucho poder y mantenian grandes latifundios sefio-
riales. La mayoria de esos sefiores pertenecian al clan Fujiwara, cuyo linaje se
emparentaba con la familia imperial. Al mismo tiempo, en la administracion de
estos grandes latifundios sefioriales, surgieron sefiores en el campo que forma-
ron nuevos poderosos clanes, bien armados. Algunos miembros de estos nuevos
clanes se transformaron en Bushi. Posteriormente comenzaron a desencadenar-
se diversos enfrentamientos relativos a la posesion de los latifundios sefioriales
y a la sucesion del trono en la familia imperial. En esas guerras actuaron acti-
vamente los Bushi. En este contexto, tanto los emperadores, como la nobleza
de Kyoto, se dieron cuenta de la importancia que habian alcanzado los Bushi.

En 1156 y en 1159 hubo dos grandes rebeliones en Japdén en torno al pro-
blema de la sucesion en la familia imperial (la de Hougen y la de Heiji). En los
combates, la fuerza politica y social de los Bushi super? a las tropas de la familia
imperial. El jefe del clan de Heishi, Taira no Kiyomori, figura clave en las dos
rebeliones, fue ascendido a primer ministro del gobierno. Taira no Kiyomori
llevo a los miembros de su familia a los mas altos puestos del gobierno. De este
modo, el régimen politico imperial fue cambiado por el de Bushi. Sin embargo,
los dos grandes clanes — Genji y Heishi — comenzaron a luchar entre ellos para
conseguir la hegemonia. Asi se desencadeno la batalla de Genpei, en la que par-
ticiparon todos los Samurais del pais. En marzo de 1185 el clan de Genji se alzo
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con la victoria. En 1192, Minanoto no Yoritomo, jefe del clan de Genji, traslado
su corte a la ciudad de Kamakura y adquirio el titulo de shogun.

Desde este momento comenzo6 el régimen de los samurais. Bajo este régi-
men politico, se formo el feudalismo japonés, fuertemente asentado en sus pose-
siones. Los sefores concedian las tierras a sus vasallos como merced (Goon). A
su vez, estos vasallos servian a sus sefiores en las batallas (Hoko). Basicamente,
el tipo de feudalismo japonés mantenia una gran semejanza con el europeo.
Hasta finales del siglo XVI no se consolidaron todos los territorios seforiales.
Por eso, los sefiores feudales de distintos lugares continuaron guerreando para
conseguir la hegemonia sobre los demas.

Como ya he comentado anteriormente (cap. precedente), en la época en la
que llegaron los jesuitas a Japon, existian dos grandes sefiores feudales: Oda
Nobunaga y Toyotomi Hideyoshi, que intentaban unificar todos los territorios
sefioriales. Por fin, en 1590, el Japon fue consolidado por Toyotomi Hideyoshi.
Bajo su gobierno, se dividieron estrictamente las clases sociales en dos: los
samurais y los agricultores. Después de la muerte de Toyotomi Hideyoshi, en
1600, hubo una gran batalla llamada Sekigahara no Kassen.

El triunfador de esta batalla, Tokugawa leyasu, establecid su shogunato
en la ciudad de Edo. Asi, comenz¢ el periodo de Edo que continuaria hasta el
afio 1867. Bajo el régimen de Tokugawa, se establecio un régimen politico de
absolutismo imperial. El gobierno control6 a todos los sefiores feudales y sus
territorios. Se diversificaron las clases sociales en cuatro: los samurais, los agri-
cultores, los artesanos y los comerciantes. Por tanto, el shogunato de Tokugawa
formo el régimen politico de los samurais.

2. LA CLASE MILITAR JAPONESA: BUSHIDO

Al igual que en los paises europeos, en Japon también surgié un modo de
vida, dentro de los samurais: el codigo ético de honor del guerrero, denomina-
do Bushido. La palabra Bushidd significa “el camino que los Samurai deben
conocer”. Se puede definir este concepto desde varios puntos de vista. Bushidd
seria la filosofia y la moral que los Samurais tenian que respetar. También com-
prenderia los reglamentos y las obligaciones que se comprometian a respetar.
Esta clase militar japonesa con su codigo de honor y su ideal de vida, se fue
formando paulatinamente desde el periodo de Kamakura hasta finales de la de
Edo. En Ia formacién de Bushidd, hay influencias del budismo, el sintoismo y
el confucionismo.

En una sentencia antigua: Jin, Gi, Rei, Chi, Shin, se contienen los princi-
pios de los Samurais. Si se lee detenidamente, se observa lo siguiente: Jin es el
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respeto a la realidad, Gi es la moral, Rei es la cortesia, Chi es la inteligencia y
Shin es la confianza.

Los Samurais intentaban respetar dicha moral en sus vidas. Sobre todo se
mantenian estos principios entre los sefiores y sus vasallos. Posteriormente, des-
pués de profundizar en estos principios, comenzo la estricta vida de los Samurais
Harakiri o Seppuku. Cuando los Samurais no podian realizar sus obligaciones
respecto a su sefior, o habian fallado, se inmolaban abriendo su estobmago con
una espada (Wakizashi), muriendo por su honor. En 1551 el jesuita Cosme de
Torres relato la estrecha vinculacion entre los sefiores y sus vasallos en los si-
guientes términos:

“Los criados y los esclavos respetan y sirven mucho a los sefiores feudales de
este territorio, porque si cualquier sefior descubre infidelidad en alguno de sus
vasallos, el castigo es la muerte. Por eso, los vasallos siempre muestran obedien-
cia a sus seflores. Siempre los vasallos hablan con sus sefiores postrados, con sus

2]

cabezas rozando el suelo™!.

Existe una famosa historia acerca de la fidelidad de los Samurais, se trata
de la “Historia de los vasallos del feudo de Akd”. Un sefior feudal fue asesinado
en un complot ordenado por otro seflor. Entonces, sus cuarenta y siete vasallos
vengaron la muerte de su sefior, venciendo al enemigo. Una vez cumplida la
venganza, todos se suicidaron haciendo Seppuku, mostrando, asi, fidelidad a
su difunto senor. Por tanto, esta historia muestra la estrecha relacion entre los
seflores y sus vasallos.

Los Samurais eran, ademas, grandes poetas. Entre ellos hubo algunos que
alcanzaron gran nivel, por ejemplo el sabio Samurai Motoori Norinaga, del pe-
riodo de Edo, al que pertenece esta composicion:

“Si alguien pregunta sobre el espiritu de la gente del archipi¢lago japonés. Los
hombres van a contestar que éste son las cerezas de las montafias que huelen
bien recibiendo a los primeros rayos del sol™.

1 Carta de Cosme de Torres (29-Septiembre-1551), Universidad de Tokio, Kaigai (traduccién
propia). Nihon Shiryd II, 1991, 17-18. COENHEEEEF. TOREXP THEEN SFEICELE
ShEHENTVET, BEES, HEFVWABZIFINDETH > TERENFTHRETHS
CENPHhBE, ChERTIZEZWMUBHSTT, COLY, REEFTOEEICELR
BT, HENFEECHEIREVOTEEEZBS L THEICFZOHFERT,

2 Motoori Norinaga. Nitobe Inazd, 1998, 258.
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3.  LoS SiIMBOLOS DE LOS GRANDES SENORES FEUDALES

Analicemos ahora los conocimientos que llegaron a adquirir los jesuitas
acerca de los sefiores feudales japoneses (Oda Nobunaga, Toyotomi Hideyoshi,
Tokugawa leyasu, Date Masamune). Como ya se ha mencionado, se perfeccio-
no6 la empresa de la unificacion de los seforios territoriales continuada desde
la época de Oda Nobunaga, Toyotomi Hideyoshi hasta Tokugawa Ieyasu. Los
japoneses inventaron palabras que simbolizaban las caracteristicas de estos tres
seflores feudales.

Sobre Oda Nobunaga se dice lo siguiente: “Si un cuclillo no canta, lo
mato”.

Sobre Toyotomi Hideyoshi: “Si e/ cuclillo no canta, le haré cantar”.

Sobre Tokugawa leyasu se dice: “Si el cuclillo no canta, esperaré hasta
que cante”.

Se dice que Oda Nobunaga era muy inteligente, pero cruel. Toyotomi Hide-
yoshi tenia bastante habilidad en politica, pero era adulador. Tokugawa Ieyasu,
por su parte, mostro ser un hombre con mucha paciencia. Se inventd también
otra frase sobre los mencionados sefiores feudales y la empresa de unificacion
de los territorios seforiales entre los japoneses:

“Oda Nobunaga planificé cocinar un pastel de arroz llamado Tenka (Japon o
todos los territorios sefioriales). Luego, Toyotomi Hideyoshi amasé con toda su
fuerza la harina de arroz. Por fin, Tokugawa Ieyasu se lo comid todo”.

A continuacion, analizaremos qué imagen tenian los europeos sobre estos
tres sefiores feudales.

3.1. Oda Nobunga

Sobre Oda Nobunaga, Luis Frois escribid asi su primera impresion en su
escrito “Historia de Japon™:

“Nobunaga foi filho segundo de hum tono que era senhor de dous tergos do
reino de Voari. Seria de idade de 37 annos quando comegou a gobernar a Tenca,
homen de mediana estatura, delgao do corpo, de pouca barba, a voz muito en-
toada, ¢ em extremo belicozo e dado ao exercicio militar; ambiciozo de honra,
severo na justica, ndo deixava passar sem castigo offensa que se lhe fizesse;
algumas obras uzava de humanidade ¢ mizerordia; dormia pouco ¢ madrugava
muito, ndo era cobicozo, mui secreto no que determinava, sagacisimo em ardis
de guerra; mui asomado e sugeito a paxdo da ira, mas isto nao era de ordinario;
pouco ou quazi nada sugeito ao conselho dos seos, em extremo grao temido e
venerado de todos; ndo bebia vino, no comer parco; chanissimo em seo trata-
mento, arrogante em sua opinido, a todos os reys e principes de Japdo despresa-
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v . . . : .
ba e lhes fallava por sima do hombro como a servos inferiores; obedecido como
senhor absoluto.....”” 3.

Respecto a Oda Nobunaga, es interesante constatar que la imagen que tenia
Luis Frois era muy semejante a la de los japoneses. Es decir, describe a Oda
Nobunaga como una persona inteligente, justa y al mismo tiempo cruel.

3.2. Toyotomi Hideyoshi

Sobre Toyotomi Hideyoshi, el 31 de mayo de 1592, el virrey de las Islas
Filipinas Gémez Pérez Dasmarifias escribio lo siguiente:

..... el Quanbacodono, orgulloso de ser Emperador, ¢l que era un hombre que
vendia lefa, tiene ya sujeto a todo el Reino, y en las partes que puede haber
sospecha de rebelion tiene puestos secuaces suyos como gobernantes; habiendo
dado muerte a todos los que descendian de la nobleza, y si alguno de estos no-
bles habia dejado en su gobierno, habia sido quedandose ¢l rehenes, con algin
hijo o hermano, y que tenia dispuestos tres ejércitos de 50.000 hombres cada
uno y una poderosa escuadra para ir a Corea, segiin decia; pero que siendo la
Corea tierra fuerte y aspera cercana a la China, y tan facil de ganar, se sospecha-
ba con mucho fundamento, que propalaba la guerra con Corea para ocultar sus
verdaderas intenciones, que no eran otras que ir sobre Manila.....”*.

A Toyotomi Hideyoshi, en diversos documentos, se le considera una perso-
na con bastante habilidad politica y diplomatica, que podia realizar la conquista
de otros paises’. Los europeos que querian evangelizar aquella tierra y desarro-
llar intercambios comerciales debian de tener la imagen de que Toyotomi Hi-
deyoshi era una persona astuta y enérgica. Sin embargo, en la historia de Japon
se califica a este sefor feudal como a un tirano con veleidades de mal gusto.
Por ejemplo, Toyotomi Hideyoshi tenia mala fama porque, entre otras cosas,

3 L. Frois, Historia de Japon, editado por José Wicki, Biblioteca Nacional de Lisboa. Vo-
lumen II, Primera parte, C.83.°-1569, Lisboa, 1976, 239. “Nobunaga era el segundo hijo de un sefior
feudal (Nobuhide) duefio de dos tercios del territorio del reino de Owari. Cuando empez6 a gobernar
el mundo (tenka), tendria unos 37 afios. Es un hombre de mediana estatura, delgado, con poca barba,
su voz es muy entonada y es muy belicoso, dedicandose al ejercicio militar. Da gran importancia al
honor, y su justicia es severa. No deja sin castigo a aquellos que le ofenden. En algunos asuntos mues-
tra su humanidad y misericordia. Duerme poco, y madruga mucho. No es codicioso, y muy secreto en
su decision. Es sagaz en ardides bélicas. Es muy presto. Aunque a veces monta en colera, esto no es
habitual. No escucha el consejo de sus vasallos quienes le temen y veneran. [ /o bebe vino y come con
moderacion. Muy franco en el trato y arrogante en su opinion, desprecia a todos los reyes y principes
de Japon, y les habla por encima del hombro, como si estuviese tratando con siervos. Todos le obede-
cen como sefior absoluto”.

4 P. PASTELLS, 1929, CCXXXII.

5 JuaN FRANCISCO DE SAN ANTONIO, Cronica de la Apostdlica, R. A. H. 5-2115. (Manila,
1738), 152.
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seducia a las mujeres hermosas, construy6 un salon de estilo vulgar completa-
mente hecho de oro para que se hiciera alli la ceremonia de té, y asesiné muchos
vasallos. Se supone que en la tlltima etapa en la que Toyotomi Hideyoshi intentod
conquistar Corea se volvido completamente loco. Es interesante constatar esa
diferencia de imagenes forjadas en Europa y en Japon.

3.3. Tokugawa leyasu

En 1598, el jesuita Francisco Pasio describi6 las caracteristicas de Toku-
gawa leyasu en el siguiente informe:

“[Tokugawa Ieyasu era] un sefior feudal que poseia ocho territorios feudales
en la zona de Kanto; era el sefior mas poderoso del Japon, y muy valiente en el
campo de batalla. Era muy noble y gozaba de la maxima confianza del pueblo™.

Los europeos pensaban que Tokugawa leyasu era sereno y con mucha capa-
cidad de gobierno. En esto coinciden con la imagen de los japoneses sobre este
gobernante. Como este shogun fundo el gobierno que duro hasta el afio 1867,
el analisis de los europeos resulta acertado. Sin embargo, ocurrié un aconteci-
miento histérico que influyd enormemente en la formacién de la imagen sobre
Toyotomi Hideyoshi y Tokugawa Ieyasu: la persecucion contra los cristianos.
Después de que Toyotomi Hideyoshi publicara el Edicto de la Expulsion de los
Padres Cristianos, los europeos comenzaron a pensar que dichos gobernadores
eran tiranos, crueles, que promovian una severa persecucion. Y esta imagen
continuo hasta el afo 1650.

Concluyamos con descripciones de Tokugawa leyasu del agustino Joseph
Sicardo:

“Con tan poderoso motor y embidio rabia de los bonzos tuvieran efecto tan
diabolicos intentos; pues se le hizo consulta a Taycosama [Toyotomi Hideyoshi]
sobre las conveniencias que resultarian de prohibir la ley evangelica.....””.

“Llegose el tiempo en que Dayfusama [Tokugawa Ieyasu] pagasse su crueldad,
siendo sepultado en los abismos del infierno.....Pero no olvidado de su crueldad,
antes de morir encargo a su hijo Shogun, extinguiesse la religion cristiana en sus
reynos, desterrando a los religiosos y sacerdotes y aun quitandoles las vidas y
obligando a sus vasallos japoneses a la adoracion de sus idolos y a que no reci-
biesen la ley de christo como contraria a ellos™®.

6  Informe Anual de Francisco Pasio sobre Japon (1598), Matsuda Kiichi, 1-3, 1988, 105. (
BIRERF ) BROXETANEZREL, BARTHRERD, A OHESICHSLVTREED T
BRARETHY ., BEOEENT, RRIIREFEESNTVS, Traduccion propia

7  Cristiandad del Japon, Joseph Sicardo, R. A. H. Impreso. 4-2051, Madrid, 1696, 35.

8  1b. 66-67.
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3.4. Date Masamune

Ademas de estos tres lideres, en los documentos europeos aparecen diver-
sas descripciones sobre Date Masanume. Como hemos visto anteriormente, este
sefor feudal del territorio Sendai era un admirador del cristianismo en el perio-
do de Edo. Una descripcion del dominico Juan Ferrando explica correctamente
el modo de ser de este sefior feudal:

“Hombre de caracter muy humano y bondadoso, ¢ informado y convencido de la
verdadera revelacion del cristianismo, publico varios edictos a favor de su doc-
trina, y tomo6 varias medidas para desterrar de sus dominios el abominable culto
de su antigua idolatria.....””.

Através de esta cita podemos entender por qué los europeos tenian simpatia
por este sefior feudal. Hemos observado, pues, que los jesuitas observaron bien
las caracteristicas fisicas y morales de cuatro sefiores feudales japoneses. Ac-
tualmente, sus informaciones son importantes fuentes para investigar la historia
de Japon en aquella época.

3.5. Seiiores feudales cristianos

A continuacion, analizaremos la impresion que tenian los europeos acerca
de los sefiores feudales cristianos. En 1595 el Padre jesuita Organtino escribio
en una carta lo siguiente:

“Esta claro que a los sefiores feudales de todo el Japon les interesaban admira-
blemente la cosas de la Santa Ley de Nuestro Sefior. Por tanto, si dichos sefiores
conocieran el dogma catélico, y si algunos de ellos se convirtieran en cristianos,
a mi me parece, que no causara extrafieza. Porque ya muchos sefiores feudales
se han bautizado al escuchar la doctrina catolica. Sobre este asunto, hay muchas
pruebas convincentes. Todos los sefores feudales, sobre todo Kampakudono
[Toyotomi Hideyoshi], con los vasallos importantes del gobierno, muestran mu-
cha simpatia a los sefiores convertidos. Y un oficial importante de la ciudad de
Kyoto, Maeda Genji Hoin, asi como todos sus subordinados que tienen cargos
oficiales y algunas personas famosas estan muy interesados”'’.

9  Fr. JUAN FERRANDO, Historia de los PP. Dominicos en las Islas Filipinas y en sus Misiones
del Japon, China, Tung-Kin 'y Formosa. Tomo 11, R. A. H. Impreso. 4-1895, Madrid, 1870), 9.

10 Carta de Organtino (1595), Matsuda Kiichi, I-2, 19-20. BARE£ L OFEZEN. RS NDE
BREICHLUTESEAVWLZEITTVRDEZHSHIZICLTV S, ... TORH, &L
ESICHLTEFUIEVOHBIRISNT, TOROHENF FVIEZUIIBE21ELTER
SREALEFRBRICEEDEV, BEBSESHFTOHIZEVT, ChETFUIEVE
BOLBRFEEILZVASTHD, COZEIDVTRZKOFENERAEET<hD, 7
XNTOFERE, EVDTEARE. TOBITOEI>ZAREEEIIHSICHEZLETY
BL. £EHBOFAR (FTEZUED ) GEARTOABIEDVTVAHOTNTOELS
L ESILEANDOEEBRELSETH, HSICHLTHEZBVWTIWVWSZETHS,
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Algunos jesuitas informaron que determinados sefiores feudales cristianos
mostraron gran simpatia por los padres jesuitas. Y opinaban que si un sefior
feudal se convertia al cristianismo, sus vasallos harian lo mismo. Por eso, para
los evangelizadores, la existencia de los sefiores feudales cristianos era muy
importante para desarrollar sus actividades'. De este modo, los europeos con-
sideraban a los sefiores feudales japoneses convertidos al cristianismo hombres
fieles y defensores de la Iglesia cristiana. Siempre alabaron mucho su sinceridad
y lealtad a Jesucristo.

II. LOS JAPONESES CRISTIANOS

1. CRISTIANOS JAPONESES LAICOS

A continuacion, analizaremos qué idea tenian los Padres, y los europeos en
su conjunto, sobre los japoneses al considerar las posibilidades de éxito en el
empeflo evangelizador.

1.1. Los fieles del pueblo

En una carta a Ignacio de Loyola fechada el 14 de enero de 1549, Francisco
Javier escribio su deseo de convertir a los japoneses al cristianismo:

“Los indios de esta tierra, asi moros como gentiles, todos los que hasta ahora he
visto, son muy ignorantes; y para los que han de andar entre los infieles, aten-
diendo a su conversion, no son necesarias muchas letras, pero si muchas virtu-
des: obediencia, humildad, perseverancia, paciencia, amor del projimo y grande
caridad, por muchas ocasiones que hay de pecar, y que tengan buen juicio y
cuerpos aptos para el trabajo. Esta cuenta doy a vuestra caridad, para ver que es
necesario probar los espiritus de los que aca se mandan”'2.

Antes de llegar a Japon, el mismo Padre paso tiempo con tres japoneses
cristianos en Malaca. Asi escribi6 sus recuerdos:

11 FERNAN GUERREIRO, 1602, 105; Informe Anual de la Compaiiia de Jesus (1599-1601), Fer-
nando Guerreiro, Matsuda Kiichi, I-3, 1988, 157. “Como los corazones de aquellos gentiles estaban
tan bien dispuestos, los Padres los servian mucho, y tenian deseo de encenderlos con el fuego de Dios.
Con arreglo a dicha situacion, desde que vinieron, en breve tiempo, consiguieron muchos frutos en
Japon. Asi, tras la entrada de la Compaiiia de Jesus en esta tierra, en la segunda mitad del 1599, en seis
meses se hicieron cristianos mas de 40.000 mil personas en todos estos reinos en donde se repartieron
los Padres. Hubo muchas conversiones en el reino de Higo y en las tierras de Don Agustino [Konishi
Yukinaga]. Ademas, los sefiores feudales de Japon se esmeraban, con verdadero celo de fe, por hacer
cristianos a sus a sus gentes y vasallos”.

12 Ib., 273.
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“Y asi llegamos a esta ciudad de Malaca dos compaferos mios y yo, y tres
hombres japoneses, muy buenos cristianos, los cuales se bautizaron después de
ser ensefiados y doctrinados muy bien en la fe de Jesucristo nuestro Sefior, en el
colegio de Santa Fe, de Goa. Los tres saben leer y escribir y rezar por Horas sus
devociones, principalmente la Pasion, de la cual son todos muy devotos. Hicie-
ron los Ejercicios Espirituales con mucho recogimiento, en los cuales vinieron
en mucho conocimiento de Dios. Confiésanse y comulgan muchas veces; van
con grandes deseos de hacer cristianos a sus naturales™".

En su Sumario de las Cosas de Japon (1583), el Padre Visitador Alejandro
Valignano informa que los japoneses tienen una excelente aptitud religiosa y
pueden adaptarse bien a la vida en las casas de la Compania *’“. El Padre Visi-
tador Alejandro Valignano aprecio la buena disposicion religiosa que tenian los
japoneses, y se convencio de que se adaptarian al cristianismo. Otros autores
informaron de la moralidad de la gente. Especialmente, cuando empez6 la época
de la persecucion, los evangelizadores informaron de la firmeza de la fe de los
japoneses. Desde la época de Toyotomi Hideyoshi hasta la de Edo, surgieron
muchos martires en diversos lugares de aquella tierra. En muchos documentos
se informo de la postura de los japoneses que querian mantener la fe firmemente
hasta morir sufriendo muchos tormentos.

Desde el punto de vista antropolégico, los documentos matizan la distin-
cion entre el sexo y la edad de los fieles cristianos laicos. En primer lugar, Luis
Frois describio el aspecto fisico que tenian los japoneses:

“os Japdes pola maior parte mais baxos de corpo e estatura que nos.....0s seus
(narices) e as baxos.....”".

A continuacion, citaremos una descripcion sobre la gente de Japon realiza-
da por Avila Jirén, en la que resulta interesante la descripcion de los japoneses
como blancos, y por tanto iguales a ellos:

“Es la gente de este reino blanca, bien dispuesta, cabello negro y generalmente
mal barbados.....Son bien dispuestos y por la mayor parte, de nariz ancha y baja,
aunque hay muchos de buenas facciones y nariz afilada y ojos grandes; mas, en
general, particularmente entre la gente baja, de ojos papujados”'s.

13 Carta de Francisco Javier a Juan Viela (Malaca, 14-1-1549). F. ZUBILLAGA (ed.), Cartas y
Escritos de San Francisco Javier, MCMLXVIII, 322.

14 A. Valignano, Sumario de las Cosas de Japon (1583), 1954, 204.

15 Tratados sobre la Diferencias entre Japon y Europa (1585), Luis Frois, R. A. H. Mss. 9-7236,
11:247-250. “El fisico de la mayoria de los japoneses es menor que el nuestro... sus narices son bajas...”

16 BERNARDINO DE AviLA GIRON, 1934, 17.
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1.2. Mujeres

Sobre las mujeres japonesas los europeos tenian varias imagenes. Avila
Jir6én informo asi:

“Las mujeres son albas y, cominmente, de buen parecer y muchas muy hermo-
sas y gentil parecer. Las casadas, todas traen los dientes tefiidos de negro con
una corteza de un arbol. La doncella y viuda, no los tifien. Non son zarcas, ni
rubias, ni se precian de eso; no se afeitan con aguas ni aceites.....”"".

Muchos europeos escribieron que las mujeres japonesas tenian mucha pa-
ciencia y amabilidad. Esta descripcion es muy parecida a la imagen que la gente
de otros paises tenia sobre las japonesas. Se supone que la imagen actual se
remontaria a la formada en esta época.

1.3. Ninos

Muchos religiosos, como el Padre Luis Frois'® y otros europeos laicos que
conocieron Japon, admiraban el nivel moral y educativo que tenian los nifios
japoneses. Las siguientes frases de Alejandro Valignano muestran dichas cuali-
dades de los nifios:

“...Los nifios son muy habiles para aprender todas nuestras ciencias y discipli-
nas, y decoran y aprenden a leer y escribir en nuestra lengua mucho mas facil-
mente y en menos tiempo que nuestros nifios de Europa.....”".

A la vista de estos testimonios comprobamos como los jesuitas observa-
ron no solamente las caracteristicas fisicas de los japoneses sino también sus
caracteres. Francisco Javier, Alejandro Valignano y otros jesuitas apreciaron la
calidad de los japoneses, y desearon su conversion al cristianismo.

2. LA PERCEPCION DE LA INSTITUCION FAMILIAR

Los jesuitas observaron la institucion familiar de los japoneses prestando
especial atencion a la institucion matrimonial y las relaciones personales. Repa-
semos brevemente las conclusiones a las que llegaron.

17 1Ib.,17.

18 Tratados de Luis Frois. /5. R. A. H. Mss. 9-7236, f.254v. “Los de Europa son [mancebos /
adolescentes] y no saben dar un recado — los japoneses menores de diez afios parecen de cincuenta por
el juicio y prudencia con que los dan”.

19 A. Valignano, Sumario de las Cosas de Japon (1583), 1954, 5.
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2.1. Matrimonios

Sobre la relacidon de los matrimonios se informo6 de que, aunque normal-
mente un hombre solia casarse con una mujer, algunos tenian varias mujeres. En
la clase de los samurais se observa de vez en cuando esta costumbre. Por ejem-
plo, un shogun de Tokugawa lleg6 a tener 3.000 amantes en sus residencias.
Sin embargo, no se admitia el adulterio de las mujeres®, por lo que podemos
concluir que la sociedad japonesa era machista. Esta situacion ya era conocida
por los europeps antes de que comenzara empezar la evangelizacion en Japon, a
través de los cuentos japoneses. En 1547 Jorge Alvarez escribia:

“Los japoneses son gente que tiene una mujer. Los honrados y los ricos tienen
algunas esclavas para sus servicios. Se casan a través de los monjes sintoistas.
Si dichos monjes no les aceptan, sufriran gran pena. Si sus mujeres son leprosas
o tienen pecados de adulterios, antes de que tengan hijos sus esposos las devuel-
ven a la familia de sus padres. En el caso de que ya tengan nifos, los esposos las
pueden matar tengan o no tengan pecados. Por estas razones, las esposas respe-
tan el honor de sus esposos y son buenas mujeres’'.

2.2. Las relaciones personales

Para conocer las relaciones personales de los japoneses es indispensable en-
tender el feudalismo, que supone la base de la sociedad de los samurais. Desde
el periodo de Muromachi hasta el de Edo, la relacion del jefe de estado (a veces,
shogun) y sus vasallos influia en las diversas esferas de la sociedad. La sociedad
de los samurais surgi6 por la relacion feudal denominada Go-on y hdkd. El due-
fio ofrecia la merced (Go-on) a sus vasallos, por el contrario los stibditos tenian
que servir (hoko) a los amos. Era una regla que se podia adaptar a la todas las
relaciones personales y que se fortalecio con la virtud de la lealtad a los sefiores.
Diversos jesuitas explicaron estas relaciones, como Cosme de Torres (1551)%,

20 Alejenadro Valignano, Sumario de las Cosas de Japon (1583), 1959, 26.

21 Informe de Jorge Alvarez sobre Japon (Malaca, 12-1547). Nihonkankei Kaigai Shiryd I,
1990, pagina 12. HZERFHE—ADZEULABSBVALTT, F70HDATEXESHFEEE
DECHFEDEHICHADKLZEZMBELTVWET, BFEFN—RLEZNL THEEL., ®E
HFLiwON—RLEIZLL>TZHANShBETIE, QEVRERDZEICRYET, &L
LENFSVETHRZH,. HBIVETEATHIHRICE. BLENFTOREE FHZEFOUE
2, REQFHLEZZTOABORICEYRBLTILEVET., ELEFHIVBIEBEEICE. T
OFEROMAICAA DS THEREFGVABDIRICEBMONB I EBKBLEERTENTE
£F¥T, COBANLEORDEFSEZTORENBREZRBIILTHY ., FLEAREETEH V)
ESC I

22 Carta de Cosme de Torres a los Jesuitas en India (Yamaguchi, 29 de septiembre de 1551).
Universidad de Tokio, Nihonkankei Kaigai Shiryd I, 1990, pagina 17-18. COE O EXEF., TD
REPTELENSIEREICEMATEHREATVET, BEES, HEFVL/BZ2H550E
THO2TCERENTHRETHDCENDNBDE, ChERTEEZMLUBINSTT, <Dz
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Alejandro Valignano (1583)* y Luis de Guzman (1601)*, entre otros. El primer
predicador jesuita en Japon, Francisco Javier, informo sobre la virtud y el honor
de los japoneses en una carta:

“Normalmente, los japoneses no suelen manifestar externamente sus sentimien-
tos. A veces, esta costumbre sorprendio a los europeos, y les llevaba a pensar
que los japoneses eran personas retorcidas. Por ejemplo, aun cuando haya falle-
cido alguien muy querido, muchos japoneses no lloran ante los demas. Cuando
las mujeres dan a luz, no manifiestan dolor en el parto, etc. A los ojos de los
europeos, los japoneses parecian insensibles. Sin embargo, la realidad es com-
pletamente diferente. Como la gente de esta tierra es emocional e introvertida,
tienden a contener sus sentimientos”.

También los europeos se sorprendieron por los suicidios rituales: Seppuku
o Harakiri. En muchos casos, la traicion y el incumplimiento de la obligacion a
los sefiores y a la sociedad era seguida por un suicidio de honor, clavandose en
el vientre un cuchillo denominado Wakizashi. Esta cruel costumbre se oponia
frontalmente al concepto cristiano de la vida. Diversos documentos jesuitas in-
forman sobre esta increible costumbre:

“Y si €l dice que se quiere matar por si mismo, llama un amigo suyo o criado
rogandole que después de se haber ¢l herido le corte luego la cabeza, y asi des-
envainando luego su pufial se corta las tripas al través; los que son mas valientes
las cortan en cruz, mostrandose tan intrépidos como si no sintiesen nada, y como
le salen las entrafas por la herida, luego aquel a quien se lo rogaron les corta la
cabeza; y los que de esta manera mueren son tenidos por hombres muy esforza-
dos y de mucha honra. Y a la vez hacen lo mismo muchos de sus criados, cortan-
dose las tripas juntamente con sus sefiores para mostrar el amor y fidelidad que
les tenian.....”"%.

Esta claro que en la mentalidad japonesa de la época, y alin en la actualidad,
hay un rechazo frontal a la trata de esclavos. Todos los hombres estan dotados
de sus derechos y de libertad y no deben ser considerados como cosas. Ello en-
cajo desde el primer momento con la mentalidad de los jesuitas, que no obstan-
te consideraron machistas y desiguales las relaciones matrimoniales japonesas.
Asimismo, muchos jesuitas pensaban que las relaciones personales japonesas
eran en exceso feudales, y considerando la situacion de los estamentos sociales,
podemos concluir que sus opiniones tenian legitimidad.

ORELESRFZOEEICELRIETT, BENMBELCLFIREVOTEREZES L THEIC
FEO20&T, TLT, BETH>TECINETVET,

23 Alejandro Valignano, Sumario de las Cosas de Japon (1583), 1954, pagina 30.

24 Luis de Guzman, Historia de las Misiones 11 (1601). B.N.M. R-33058, pagina 393.

25 Ib.,17-18.
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2.3. El ambito laboral

En el periodo de Muromachi hubo grandes transformaciones en el ambito
industrial y profesional. En el mundo agricola, se empezaron a recoger dos co-
sechas al afio de arroz y de cebada para aumentar la productividad. Asimismo,
se renovaron e inventaron técnicas agricolas (riego, instrumentos de labranza,
mejora de la raza, uso del abono, etc.). En el mismo periodo, crecio el cultivo de
productos para las manufacturas (morera, laca, afil, té, entre otros).

En este contexto, se desarrollo el trueque y aumentd enormemente el nime-
ro de gremios. La familia imperial y los templos budistas y sintoistas protegie-
ron a los grupos comerciales. Por el contrario, los gremios pagaban impuestos a
los primeros, y se admitio el monopolio de la venta de determinados productos.
Prosperaron las industrias como la herreria, la carpinteria, armamento, papeleria
y telares. Hacia mediados del periodo de Edo, sigui6 desarrollandose esta ten-
dencia economica. En esa época, se inventaron diversas herramientas agricolas,
y se elevo enormemente la productividad de arroz y trigo. Diversas industrias
llegaron a la plena prosperidad, como los productos textiles, vajillas de laca,
ceramicas o el hierro colado.

Los jesuitas y los europeos pasaron mucho tiempo entre la gente, y por eso
en sus documentos aparecen las diversas profesiones que encontraron, en parti-
cular comerciantes y carpinteros. Muchos europeos estimaron la habilidad que
de los primeros. Antes de comenzar la evangelizacion, Lancilotto’s observo:

“Los barcos de Japon son todos pequeiios y los grandes de ellos son como cara-
belas. Sus alturas son bajas, y son diferentes de los nuestros. Se remontan todos
los barcos con canaletes, y llevan velas™?.

Los carpinteros-constructores, como hemos mencionado, también atrajeron
la atencion de los europeos. En esa época, en Japon se siguieron construyen-
do magnificos edificios (castillos, templos sintoistas y mausoleos, entre otros)
que equivaldrian a los del barroco europeo. Muchos europeos los apreciaron e
informaron sobre ello: en 1565, por ejemplo, el Padre Gaspar Vilela ensalza-
ba la técnica?’ de los carpinteros-constructores en Japon. Asi, del mismo modo
que hemos concluido en otros apartados, podemos concluir que los jesuitas ob-

26 Informe de Lancilotto’s en Japon a Garcia de Sa, Nihonkankei Kaigaishiryd I, 1990, pagina
58. BEADMEBEINTIETHY, TOFROEOTEATITISMEETHY ., XHIE
<. REOMERBORRTT, IXTOMEIBRTEE, BRZE>TVET, SO
Boh3BVAOKICIE, RETIEBILERFLSHIEEIENET,

27 Carta del Padre Gaspar Vilela a los Padres del Monasterio de Avis en Portugal (6-10-1565).
Nurakami Naojird, Yasokai Nihontsiishin I, 1966, pagina 165.
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servaron con detenimiento y llegaron a conocer bien el ambito laboral de los
japoneses.

2.4. Derecho de propiedad

Observemos ahora como los jesuitas y los europeos percibian el derecho de
propiedad que tenian los japoneses. Sobre este extremo no hemos encontrado
muchos documentos, aunque el Padre Visitador Alejandro Valignano describio
bien el derecho de propiedad relativo a las tierras:

“Porque la manera y gobierno de Japon es tal que quien es rey o seflor de alguna
tierra lo es tan absoluto que toda la tierra es suya, y ¢l la tiene repartida entre
sus capitanes y criados, de modo que la menor parte queda para €l, y éstos de la
misma manera [la] reparten con los otros sus criados que viven debajo de ellos,
quedando todos con una cierta y determinada obligacion de servir a su costa a
sus seflores, asi en tiempo de paz como de guerra; de manera que hasta los mas
bajos labradores tienen sus dias y tiempos determinados en que han de acudir al
servicio de su sefor, cada uno en sus propios ministerios, conforme a su cuali-
dad y a la cuantidad de tierras que tienen”*,

Asimismo, el comerciante Avila Jiron trata sobre la dote de las japonesas®.
Con estos informes los europeos reflejan de nuevo el absolutismo feudal de los
japoneses respecto al derecho de propiedad.

CONCLUSIONES

En estos capitulos he mostrado como los jesuitas y los europeos percibian
a los sefiores feudales y al pueblo japonés, sus caracteres y sus instituciones
familiares y sociales. Los relatos con que contamos, escritos por religiosos y
comerciantes europeos, son muy detallados y demuestran que entendian bien las
caracteristicas de los japoneses. La mayoria de los europeos admitian la bondad
de los japoneses, aunque algunos tenian de ellos una mala impresion.

28 Alejandro Valignano, Sumario de las Cosas de Japon (1583), 1954, pagina 8.
29 Bernardino de Avila Giron, 1934, pagina 18.

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 —45-59, ISSN: 1886-4945






CAURIENSIA, Vol. V (2010) 61-81, ISSN: 1886-4945

CIVILIZACION JAPONESA: LA BARRERA CULTURAL PARA
LA ACEPTACION DEL CRISTIANISMO'

MUTSUO YAMADA
Graduate School of Advanced Studies
Museo Nacional de Etnologia de Osaka

RESUMEN

El trabajo analiza las diferentes reacciones que han provocado en Japon el conoci-
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I. INTRODUCCION

El contacto que los japoneses han tenido con el cristianismo no es corto,
pero su aceptacion no ha sido facil. Los primeros misioneros catolicos llega-
ron al archipielago de Asia Oriental en el siglo XVI, pero la proporcion de los
cristianos de todas las denominaciones en el Japon actual no supera el dos por
ciento de la poblacion. Este caso contrasta con la Republica de Corea donde mas
del 30 por ciento de la poblacion se consideran cristianos.

El cristianismo para los japoneses ha sido una religion ajena que se ha acep-
tado solo por una minoria educada y cosmopolita. Hubo prohibicién y persecu-
siones en la primera etapa, pero en las etapas posteriores ha habido una mayor
libertad de culto y, sin embargo, el cristianismo no tuvo éxito entre el pueblo
general. Se asume, por tanto, que existe una barrera cultural contra su difusion
en el espacio religioso. El analisis de esa barrera seria una buena aproximacion
a la cultura japonesa.

Quiero tomar una posicion neutra sobre este tema; no es mi intencion obs-
truir o ayudar la difusion del cristianismo en Japén. Sélo a titulo de ilustracion,
quiero decir que hemos estado expuestos al cristianismo en varias formas. Por
ejemplo, mi esposa y yo asistiamos a las sesiones dominicales protestantes en la
infancia sin llegar a ser bautizados. En mi universidad (Universidad de Tokio,
Campus Komaba) asistia a seminarios durante dos semestres sobre la historia
del cristianismo antiguo en lengua alemana impartidos por un historiador que
pertenecia a una secta protestante sin iglesia. Sucede que una hermana mayor
mia es catolica cuya familia entera es practicante. Para la mayoria de nostros, el
culto es un asunto particular y en general no causa problemas serios en familia
y entre amigos. El Japon de hoy es una sociedad secular.

Antes de entrar en el tema central, para proporcionarles a los lectores cierto
conocimiento previo, quiero referirme a algunos trazos de la cultura o civiliza-
cion japonesa.

1. CURIOSIDAD JAPONESA

La postura japonesa hacia nuevos elementos culturales ha sido siempre
muy abierta. En el cine, en la pelicula £/ ti/timo samurai, aparecen los guerreros
conservadores que no querian adoptar los rifles, una ficcion imposible. A los
japoneses les interes6 mucho la remesa de fusiles de mecha traidas en 1543
por dos naufragos portugueses en una isla del sur, Tanegashima, y en menos de
una década se fabricaban por decenas de miles en varios lugares, a base de la
tecnologia desarrollada de forja compuesta para la fabricacion de Katana con
diferentes tipos de acero.
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La asimilacion de nuevas culturas foraneas en las eras clasica y medieval
fue siempre realizada mediante contactos pacificos, sea en forma del envio de
estudiantes y bonzos budistas a China, sea por la venida de técnicos, académicos
y maestros budistas chinos y coreanos bajo la invitacion del gobierno. La falta
de una conquista militar y su consiguiente dominacion extranjera, asi como el
ritmo relativamente lento de la llegada, hicieron que los japoneses llegaran a
aceptar esas novedades como algo util y admirable. Sin embargo, se ha notado
una cierta xenofobia a la presencia de los extranjeros por esa misma falta de
relaciones directas y constantes con ellos. Por contraste, en muchos paises del
continente euroasiatico puede haber mayor aceptacion de la presencia extranjera
acompaifada por un rechazo cultural generalizado. La competencia por su sobre-
vivencia entre étnias ha sido mas severa.

2.  SINGULARIDAD DE LA CIVILIZACION JAPONESA

Ha habido una vision simplista de que la cultura japonesa es una mera deri-
vacion de la gran civilizacion china. No obstante, Arnold Toynbee y Samuel Hun-
tington han dejado clara la singularidad de la civilizacion japonesa uninacional.

Por otra parte, hay dos visiones contradictorias sobre la cultura japonesa.

Algunos como Kato Shuichi dicen que se trata de una “cultura hibrida”, y
otros como, Masuda Yoshio, dicen que es una “cultura pura”. Hay que decir que
por la composicion de los elementos la cultura japonesa puede considerarse “hi-
brida”, pero como civilizacion, es decir, desde el punto de vista de la gramatica
para la combinacion de los elementos culturales, es “pura” o singular.

La inclinacion japonesa a conservar los elementos antiguos se explica por
la vision animista que los acepta como una riqueza y se niega a hacer seleccio-
nes apresuradas que reconoce el valor en cada elemento. Basil Hall Chamber-
lain (1850-1935) observo que Japon es el museo de Asia. EI método japonés
de procesar nuevos elementos culturales es cumulativo, no revolucionario. Se
aceptan primero cuantos mas mejores y después se asimilan solo los necesarios.
La seleccion se realiza a lo largo del tiempo, y hay tolerancia de elementos
parcialmente antagdnicos por la inclinacion de no reconocer o superar contra-
dicciones. No obstante, cuando se impone algo que cambia radicalmente las
relaciones entre los elementos existentes, surge el mecanismo de rechazo.

A titulo de mostrar la independencia de la civilizacion china, los japoneses
no han adoptado el harem, los eunucos, la castracion como la pena o técnica del
control de la reproduccion de animales domesticos, el examen uniforme para
los burocratas del estado antiguo, el tabu del matrimonio endogamico, el habito
de reducir los pies de la mujer mediante los vendajes, la cocina china a base de
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aceite, etc. Surgid en Japon la nocion del emperador sacerdote, fuente de autori-
dad y legitimidad, pero se cre6 el Shogunato como el detentor de poder politico-
militar, a fin de crear una estructura politica dualista. En vez de los mandarines
eruditos, los samurai pragmaticos usurparon el poder politico por la fuerza y
acabaron convirtiendose dirigentes y burocratas educados. El rechazo de facto
del cristianismo ha sido otro ejemplo importante de la aceptacion selectiva de
los elementos culturales foraneos en la civilizacion japonesa.

3. BASE ECOLOGICA DE LA CIVILIZACION JAPONESA

Otra polémica versa sobre la unicidad o la pluralidad del pueblo japonés.
Las proporciones actuales de las minorias étnicas y linguisticas son miminas,
siendo los ainus puros menos de decenas de miles y los residentes extranjeros
como los coreanos y chinos menos de medio millones respectivamente. Pero en
la antigiiedad la heterogeneidad étnica y de clases y de regiones geograficas era
bastante mayor debido a las diferentes condiciones ecologicas y los flujos de
distintas culturas.

Japon es un pais montafioso y boscoso. El 85 por ciento de la superficie del
territorio representa montafias y casi el 65 por ciento del area esta cubierto por
bosques. Como consecuencia, la densidad demografica en las llanuras es alta.
La urbanizacion del pais empezo bastante pronto y ha sido mas acelerado con
la industrializacion. La condicion urbana y semi-urbana ha ayudado al progreso
de la seguridad y la alfabetizacion (infraestructura social), gracias a la eficiencia
de las infrastructuras fisicas y sociales. Ya en el siglo XVI Hideyoshi promulgo
la confiscacion de armas de los agricultores y la concentracion de los samurai
en las ciudades (1588) y su eventual conversion en una clase asalariada, un sine
qua non para la paz interna. El nivel de la alfabetizacion al final del periodo Edo
(aproximadamente a mediados del siglo XIX) era superior al 30 por ciento, lle-
gando a mas de 70 por ciento entre los habitantes masculinos urbanos.

Segun algunos ecdlogos, el paisaje predominante del archipiélago japonés
se caracteriza por las pequenas aldeas en los valles rodeados por los arrozales de
regadio, base economica de subsistencia. La vegetacion secundaria de las lomas
no se utiliza para la ganaderia, y constituye un complemento de la agricultura en
el valle. El arrozal ayuda a conservar el suelo por impedir la oxidacion del hu-
mus y el agua suministra los minerales al arrozal. El bosque del templo comunal
de la aldea en muchos casos conserva la vegetacion originaria de la region. La
conservacion ecologica del pais ha sido la llave del mantenimiento de la cultura
tradicional a base animista que requiere la familiaridad con la natureza. Este
caso contrasta con muchas civilizaciones antiguas que han perdido sus bases
ecologicas por destruir los bosques o por la tala para la construccion urbana,
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incluso la coccion de ladrillos o para el aprovechamiento como combustible o
por la ganaderia excesiva.

4. LA CRISTALIZACION DE LA CULTURA JAPONESA: LA FUSION DEL ANIMISMO CON
EL BUDISMO

La “cristalizacion de la cultura” en el uso del George Foster, que escribid
su famosa obra Culture and Conquest, o sea, la formacion del prototipo de la
civilizacion japonesa acontecié bajo el impacto del budismo sobre los estratos
de la cultura Jomon y Yayoi. La cultura Jomon es la cultura autoctona de los
cazadores y recolectores proto-mongoloides. La cultura Yayoi es la cultura de
los agricultores de arroz que tuvo su origen en el sur de China. Hubo la afluencia
de los neo-mongoloides con la nueva civilizacidn a partir del siglo IX antes de
Cristo que mezclaron con los proto-mongoloides, ambos ancestros todos de los
japoneses actuales.

No obstante, otra vez en consulta con la tesis de Foster, hay que decir que
en Japon no hubo una” cultura de conquista” impuesta por los conquistadores,
porque el estado antiguo de Japon surgié muy probablemente en forma de alian-
zas entre principales tribus y la incorporacion gradual de diferentes grupos. Ni
habia conquistas por invasores del exterior. El prototipo de la cultura clasica
japonesa asi formada se asentaba sobre el animismo y shamanismo en el nivel
espiritual.

El animismo es una vision del mundo en que los animales, las plantas y
los seres no vivos, los fendmenos naturales estan poseidos de un espiritu. El
cosmos no debe su origen a un creador personal, sino surge de si mismo. El
culto de antepasados se explica por la creencia en la sucesion del espiritu por
generaciones. La mitologia greco-romana es algo muy familiar a los japoneses.
En mi seminario de la historia urbana, yo asignaba la lectura de la Cité antique
de Fustel de Coulanges en traduccion japonesa, y todos los alumnos quedaban
impresionados por tamafia semajanza entre el mundo antiguo greco-romanoy el
Japon tradicional. Por esta razon, el novelista Lafucadio Hearn, naturalizado en
Japon como Koizumi Yakumo, amaba el Japon tradicional por compartir algo
con Grecia que fue el pais de su madre separada.

El respeto al emperador no se explica simplemente por su lineaje biologica,
sino por la ceremonia de incorporacion del espiritu ancestral a partir de la diosa
central Amaterasu del sol de quien el pueblo japonés se cree origind.

Las altas civilizaciones tienden a reprimir el animismo por necesitar una je-
rarquia sobrenatural que se corresponda a la centralizacion dominadora politica
secular. En Asia la civilizacion china llego6 a tener el concepto de Tien (cielo)
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o Tienti (hijo de cielo, emperador) bajo la influencia de los némadas del norte.
El animismo original subsistio sélo en el taoismo popular y entre los pueblos
primitivos en la periferia incluso los japoneses antiguos.

El shamanismo supone que algunas personas pueden mediar entre este
mundo y el mundo de los espiritus. Antiguamente la figura de la mujer como
shaman era importante, y lo sigue siendo en algunas islas del archipiélago de
Ryukyu (Okinawa). En el Japon antiguo la importancia de la diosa del sol se
destaca en la mitologia oficial Kojiki, y la existencia de la reina Himiko (hija del
sol) del siglo III d. C. se verifica en una historia china oficial antigua de Wei. El
papel religioso del emperador japonés tiene su raiz en el shamanismo como su-
cesor directo de esta cultura. Aun hoy, €l celebra muchos rituales religiosos por
la paz y prosperidad de la nacion en comunion con los antepasados deificados y
los dioses en la naturaleza. En el palacio imperial tiene un pequefio arrozal que
¢l mismo cuida. La emperatriz cria los gusanos de seda y teje ritualmente.

Se ha notado que el budismo japonés ha cursado una transformacion pe-
culiar hacia la creencia en el efecto magico de la recitacion de sutras y gestos
fisicos de los creyentes (Nakamura Hajime). Se interpreta que la tradicion sha-
manista esta atras de esa tendencia.

El principio dominante en esta cultura animista y agricola esta en el prin-
cipio “maternal”, mientras que el principio dominante de la cultura de pueblos
noémadas y ganaderos tiende a ser el principio “paternal”. La religion judaico-
cristiana representa un principio paternal, aunque la adoracion catolica ha incor-
porado otro principio maternal de la cultura mediterranea pre-cristiana.

El principio maternal corresponde a la logica de integracion y la evitacion
del enfrentamiento, mientras que el principio paternal corresponde a ldgica de
separacion o distincion y la aprobacion de antagonismo. En la realidad, como
alega Carl Jung, cada sociedad tiene no solamente un principio dominante sino
también otro principio complementario. En el caso de Japdn, la clase dominante
posterior desarrolld el principio complementario en forma de una cultura militar
que se llegd a conocerse como el “Bushido” (el camino de caballeros o gue-
rreros), pero el principio dominante ha sido el maternal, sobre todo en el nivel
popular y rural.

La llegada del budismo causo cierta friccion entre la clase dominante del
Japon en el siglo VI. El Emperador Yomei, en 587 decidi6 aceptar la nueva
religion como guardian del estado y el simbolo de la civilizacion mas avanza-
da de China. En su expresion, “el emperador cree en el budismo, respetando
el sintoismo”. El culto autéctono recibio de su impacto para reglamentar su
doctrina y organizacion dandose el nombre de sinto, que significa el camino
de dioses. Posteriormente, el movimiento integrador de las creencias, budismo,
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confucianismo y taoismo que se impuso en China de la dinastia de Tang (618-
907), ayudo a la aproximacion entre el budismo y el sintoismo en Japon.

Mas tarde surgi6 una interpretacion ecléctica, “Honchi Suijaku” segun la
cual los dioses de Japon son las encarnaciones de las deidades budistas, y pos-
teriormente se produjo otra tesis en favor de la interpretacion inversa. En el
budismo japonés nacié la idea de la transformacién de los difuntos en Budas
(“Jobutsu”) y “Soboku Jobutsu” (hasta las plantas pueden alcanzar el nirva-
na), aproximandose mas al sintoismo. La funcion del budismo también cambio
bastante con su difusion entre el pueblo. La simplificacion de la doctrina y el
énfasis en la invocacion a Amida (el buda supremo salvador) o la invocacion del
titulo de una sutra incrementaron su aceptacion entre las clases populares y la
emergente clase de los samurai.

Segun Ohshima Hitoshi, la verdadera religion de los japoneses no ha sido
ni sinto ni budismo. Es el sincretismo a base del animismo. Hay una division de
trabajo: el sintoismo representa la identidad colectiva y nacional, y el budismo
representa la preocupacion por el ser humano y los animales en general. El sin-
toismo tiene una postura realista, y el budismo tiene una vision de la realidad
como fendomeno virtual. Hay también una division de trabajo entre el sintoismo
encargado de los rituales comunales y el budismo preocupado con la muerte y
la otra vida de los individuos. Ohshima argumenta que la sociedad civilizada
destruye el animismo y pone en practica la logica de disyuntiva (el principio
paternal). Concluye que pocas sociedades industriales han conservado el ani-
mismo como Japon.

II. DE LA ACEPTACION DE LA CULTURA IBERICA A LA PROHIBI-
CION (S. XVIY S. XVII)

Cuando Francisco Javier llegd a Japon (1549) el Asia Oriental ya habia
desarrollado una red de comercio intraregional con la participacion activa de
los japoneses en los mares asiaticos. Javier habia encontrado a su acompanante
japonés Anjiro (o Yajiro) en Malaca.

En el ambito religioso de Japon la zona rural ofrecia una frontera para la di-
fusion de nuevas religiones. Rennyo, sucesor de Shinran, el fundador de la nue-
va secta de Jodo Shinsht y el primer sacerdote budista que se caso formalmente
(1203) se habia esforzado en la evangelizacion entre los agricultores a base de la
organizacion autonémica de aldeas. Su éxito era tanto que en la region de Kaga
los agricultores creyentes de la secta Jodo Shinshii ocuparon el pais entero y
expulsaron a todos los samurais hostiles durante un siglo.
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A través de la conversion de algunos sefiores feudales (Otomo Yoshishige,
Arima Harunobu, Omura Sumitada) y la evangelizacion directa desde abajo en
las grandes ciudades y la zona rural de sus entornos, los jesuitas portugueses y
espanoles tuvieron considerable éxito. El nimero de convertidos japoneses en
el &pice del cristianismo en Japon parece haber superado 400 mil. En regiones
alrededor de la capital de Kioto la proporcion de los cristianos con el resto de la
poblacion estaba mas alta que la proporcion en el Japon actual.

Los tres gobernantes de los siglos ibéricos (s. XVI-XVII) tuvieron dife-
rentes politicas ante el avance del catolicismo en Japon. La primera acogida
favorable fue de mal para peor, acabando en la prohibicion y persecucion de la
religion y la terminacion de las relaciones diplomaticas y comerciales con Por-
tugal y Espafia que constituian dos reinos bajo la monarca espaiola entre 1581 y
1640 y que luego veria el declinar de su poder maritimo en Asia ante sus rivales
protestantes, Holanda y Inglaterra.

Oda Nobunaga (1534-1582) fue el precursor de la unificacion militar de
Japon con su control de la region central de Kioto. Dio la bienvenida a los mi-
sioneros catdlicos por su interés en el comercio con Portugal y por su expecta-
tiva de fomentar un nuevo grupo religioso que pudiera contrarrestar el creciente
poder de los grupos budistas antagonicos contra los que ¢l combatia.

Toyotomi Hideyoshi (1536-1598) fue inicialmente favorable a los misione-
ros catolicos pero tomo la decision de expulsarlos en 1587, admitiendo a la vez
la libertad de culto de los individuos y deseando mantener el comercio con los
ibéricos. Como justificacion de la medida represiva contra los evangelizadores
portugueses, Hideyoshi enumer6 varias razones, como la connivencia de los
jesuitas de la exportacion de los esclavos japoneses por los comerciantes por-
tugueses, la destruccion de los templos sintoistas y budistas y la expulsion de
sus sacerdotes de algunos territorios de sefiores convertidos al cristianismo, la
utilizacion del territorio en Nagasaki donado por un sefior local Omura Sumi-
tada para la conversion de los habitantes, y la matanza de vacas y caballos para
la alimentacion.

Tokugawa leyasu (1542-1616) promulgd la expulsion de los cristianos bajo
pena de muerte (1612) y la prohibicidn de la entrada de portugueses (1639).

Se piensa erroneamente que fue €l que inaugurd la politica de cerrar el pais
al resto del mundo. La verdad es que ¢l perfecciono la politica mercantilista
en el comercio internacional para alcanzar su completo monopolio y optd por
Holanda como el socio extranjero que podia mejor suministrar las mercancias e
informacion del mundo.

No hubo el llamado cierre del pais, sino una politica mercantilista que inten-
taba excluir a los senores feudales vasallos del comercio internacional. Holanda
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fue el Gnico pais europeo permitido a participar en el comercio con Japon, pero
este socio también se vio sujeto a restricciones cada vez mas severas. El aumen-
to de la produccion de oro y plata en Japén le daba una ventaja en su relacion
comercial con el pais protestante. Los comerciantes chinos también podian tra-
bajar en el comercio con Japdn sin relaciones diplomaticas entre los dos paises.

En ambos casos (de Hideyoshi y leyasu), el motivo oficial de estas medidas
era la amenaza politica y cultural que presentaba el aumento de cristianos para
la consolidacion del régimen feudal cada vez mas centralizado bajo su mando.
Eltnico freno que operaba fue el interés en el comercio con los ibéricos, pero la
debilitacion del poder maritimo de las naciones ibéricas en Asia Oriental ante el
avance de los holandeses y la maquinacion de éstos en Japon quitd por completo
ese freno.

La amenaza del catolicismo, si no fuera de los ibéricos, era real para los
gobernantes japoneses de la época. Hideyoshi y leyasu conocian el potencial
peligro de la resistencia militar de grupos religiosos dispuestos a morir por su
fe. En sus decretos de expulsion de los padres catolicos (1587 y en afios poste-
riores) Hideyoshi mencionaba la incompatibilidad del catolicismo con un Japon
como “pais divino”, lo que significaba la coexistencia de sintoismo, budismo y
confucianismo. Se referia a la destruccion de los templos sintoistas y budistas en
algunos territorios de sefiores feudales catolicos como prueba de la peligrosidad
que se suponia a la integridad religiosa y politica del pais. Tal acto provocaria
la reaccion de la parte agredida, y el pais podria ser hundido por las orlas de
guerras civiles. Ebisawa Arimichi interpreta que la agresividad y exclusividad
catolica provocaron una reaccion nacionalista de los japoneses. Algunos padres
aconsejaron moderacion a los sefiores catolicos que querian destruir los templos
de otras religiones, pero otros no vieron problemas en la politica intransigen-
te, tomando en consideracion el antecedente de Nobunaga que habia destrui-
do millares de templos budistas de Enryakuji (de secta Tendaishii) y Ishiyama
Honganji (de secta Jodo Shinshii). Estos padres no entendieron que los actos
brutales de Nobunaga no eran motivados por su fe personal. Fueron los actos de
guerra contra los enemigos que se oponian mediante las armas a su empresa de
integracion nacional.

Es justo reconocer que los jesuitas de la época trataban de entender la
vida religiosa de los japoneses en su politica de adaptacion cultural. Ellos apren-
dieron de sus colegas japoneses la mitologia japonesa y las doctrinas budistas
de varias sectas in divergencia sin decir la lengua coloquial y escrita de la tierra.
Sus informes a los superiores y al Vaticano han sido testimonios importantes que
se pueden considerar como los precursores de los estudios antropolégicos como
se revela en el estudio de Georg Schurhammer publicado en Bonn y Leipzig en
1923. Sin embargo, un lector moderno percibiria una falta de relativismo en la
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vision jesuitica de aquella época. Los misioneros pensaban que los creyentes de
otras religiones se dedicaban al diablo. No pertenecian a la época contempora-
nea del ecumenismo que supone que todas las religiones comparten una cierta
verdad.

La prohibicion definitiva de catolicismo por expulsion de leyasu (1639) fue
decretada al afio siguiente de la rebelion de Amakusa en Kyushu (1637-1638)
que era basicamente una protesta de campesinos hambrientos contra la excesiva
tributacion. Aunque no hubo participacion de religiosos extranjeros en la rebe-
lién, fue politicamente utilizada como prueba de la amenaza catdlica extranjera
en forma de intervencion en la guerra civil. En realidad, los gobernantes no
tenian miedo de los espaioles o portugueses debido a la escasez de sus fuerzas
militares en Luzon y Macao y la distancia entre Nueva Espafa y Japon. Al con-
trario, los espafioles y portugueses tenian mucha cautela de no provocar a los
japoneses que pudieran enviar tropas a sus colonias en Asia.

Iréonicamente la militancia de los catolicos en Japon acabd causando una
“contra-inquisicion” con muchos martires y conversion forzada, expulsion y
exilio de los catélicos e hijos mestizos de portugueses. Algunos quisieron con-
servar la fe asumiendo la forma de cripto-cristianos (“Kakure Kirishitan”) en
algunas regiones de Kyushu, Kansai y otras regiones.

Aprovechando la imagen del catolicismo como secta perversa que se es-
tablecio firmemente en Japon y el gobierno de Tokugawa impuso, como ins-
trumento de la persecucion contra el catolicismo, un control ideoldgico de los
habitantes del cual algunas sectas budistas no conformistas no escaparon. Todos
los habitantes fueron obligados a afiliarse en un templo budista con el resulta-
do de que todos los templos se convirtieron en la oficina de empadronamiento
(como si fuera en un patronato real japonés). En consecuencia, la mayoria de
ellos perdieron las ganas de difundir la fe budista entre los habitantes.

La aceptacion masiva pero temporal del catolicismo, a pesar de todo, dejo
una huella significativa en el pensamiento japonés. La doctrina catolica publica-
da en japonés y chino (hubo importacion de tratados publicados por los jesuitas
en China también) en forma publica y clandestina alcanzo a los lectores en las
altas posiciones del confucianismo, sintoismo y budismo.

En proceso de reaccion, se difundio6 la idea de una tinica deidad capaz de
salvar al hombre o de proteger la nacion japonesa. De la interaccion entre el
neo-confucianismo de Zhu Xi y el nuevo sintoismo en torno de la deidad central
nacio un nacionalismo que prepar6 la ideologia de la Restauracion Meiji. El
posterior surgimiento del sintoismo estatal antes de y durante la Segunda Guerra
Mundial seria también su futura derivacion. En suma, en reacciones dialécticas,
Japon recibié un impacto ideologico del cristianismo.
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III. LA SEGUNDA OPORTUNIDAD TRAS LA RESTAURACION DE MEIJI
(1868)

El nuevo gobierno de Meiji fue inaugurado tras una revolucion denominada
“Restauracion” para mejor afrontar la presion externa de las potencias occi-
dentales que se presenciaron en Asia Oriental. La continuacion de la politica
tradicional de aislamiento ya no era viable, y fue necesario abrir el pais para
asimilar el armamento moderno y obtener las industrias de todos los ramos. La
prohibicion del cristianismo se mantenia hasta que en 1873 el gobierno admitié
la libertad de culto bajo la presion externa. Llegaron los misioneros cristianos:
catolicos, protestantes y ortodoxos rusos. Por otra parte, algunos profesores ex-
tranjeros contratados de varias denominaciones protestantes abrieron sus sesio-
nes de estudios biblicos mezcladas con las clases de la lengua inglesa para los
alumnos interesados.

El nuevo gobierno, en la ausencia de una religion predominante, empezo
a promover una ideologia nacionalista como base de integracion politica. El
sintoismo consigui6 un status de religion para-estatal. En 1868 fue decretada
la separacion del sintoismo del budismo. Por consiguiente, surgié una campafia
anti-budista en varios lugares, acompafiada por la destruccion de algunos tem-
plos y demas patrimonio como las estatuas de Buda. Fue construido en Kudan,
Tokio el santuario Shokonsha (el templo sintoista en memoria de las almas de
los soldados caidos para el nuevo gobierno en la guerra civil de Boshin, 1868-
1869). Fue el precursor del posterior Santuario de Yasukuni. El énfasis puesto
en el sintoismo afectd al equilibrio existente entre las dos religiones sintoista y
budista en detrimento del aspecto filosofico universalista de la vida religiosa en
Japon.

Mas tarde consiguid la veneracion (si no la deificacion) del emperador la
mayor importancia que el sintoismo estatal que choc6 con la liberad del culto
exigido por las potencias occidentales. Ante la presion externa en favor de la
evangelizacion cristiana, el gobierno decidio interpretar el culto del emperador
como una ceremonia no religiosa.

El desarrollo del cristianismo en el Japon de Meiji curso las siguientes
etapas.

1) El cristianismo, sobre todo el protestantismo de varias denominaciones,
se iba expandiendo con bastante rapidez entre los jovenes educados en las gran-
des ciudades y en un ambiente favorable a la cultura occidental. El nimero ini-
cial de los creyentes protestantes en 1873 era apenas de 59, pero llegd a 31.361
en 1891 en un espacio de menos de dos décadas. En la segunda reunion del
Consejo de Pastores en Japon en 1883, fue tomado por natural que Japén se
convertiria brevemente en un pais cristiano.
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La Iglesia catdlica también hizo progresos en la década de 1880, reconquis-
tando una parte de los cripto-cristianos tradicionales. La cifra de sus creyentes
en 1890 fue de 44.505. La Iglesia Ortodoxa ordeno a 376 sacerdotes japoneses,
una cifra mayor la de las otras denominaciones juntas, 196. Dicha iglesia conta-
ba con 25.698 creyentes en Japon hasta 1.900.

Entre los lideres intelectuales y politicos de Japon hubo quien insistia en
el establecimiento del cristianismo como religion de estado, haciendo parte de
la estrategia para obtener el reconocimiento internacional como pais civilizado
merecedor de los tratados igualitarios con las potencias occidentales.

Uchimura Kanzo (1861-1930) fue un lider destacado del protestantismo
sin iglesia. Estaba muy versado en inglés por su educacion excepcional en su
infancia. Se convirti6 al protestantismo en Japon y estudié en Amherst, EE UU,
pero qued6 decepcionado al conocer la sociedad americana decadente y poco
cristiana. Profundizoé su identificacion como japonés y tras su vuelta a Japon,
hizo juramento de servir a las “dos J”, Jesus y Japon. Desarrollo el cristianismo
sin iglesia, independiente de los misioneros occidentales, sin contar con pasto-
res profesionales e iglesias fisicas. Tuvo mucha influencia entre los intelectuales
y de su grupo salieron muchos artistas, académicos y educadores destacados
antes y después de la Segunda Guerra Mundial. Sin embargo, en realidad, su
movimiento tuvo muchas limitaciones incluso la escasez de lideres de segundo
orden.

2) En la segunda etapa del cristianismo en el nuevo Japon en la década de
1890, hubo un retroceso debido a la intensificacion de la politica oficial para el
fomento de la veneracion del emperador. El decreto imperial sobre educacion
intento6 ofrecer una directriz moral para el pueblo sin contar con una religion es-
pecifica. Mientras la Constitucion (1889), por una parte, garantizaba la libertad
de culto, por otra, intentaba legitimar la soberania de un emperador de linaje sa-
grado, como descendiente directo de la mitologica diosa del sol Amaterasu. To-
das las escuelas fueron obligadas a poner un retrato del emperador ante el cual
todos los alumnos en ceremonias oficiales estaban obligados a saludar bajando
la cabeza. Se informaba de episodios ejemplares de directores de escuelas que
habian ofrecido su vida para salvar los retratos durante un incendio. Uchimura
Kanzo, lider del protestantismo sin iglesia, y profesor de la Primera Escuela Pre-
paratoria de la Universidad Imperial de Tokio declin6 hacer reverencia profunda
al retrato en una ceremonia escolar en 1891 (aunque de hecho él bajase la cabeza
normalmente) y fue obligado a dimitirse por presion social.

3) La tercera etapa entre 1900 y 1930 vio otro avance del cristianismo. El
sentimiento antioccidental se calmd en un ambiente cosmopolita después de
las victorias en la Guerra con Rusia (1904-1905) y la Primera Guerra Mundial.
La urbanizacion y el progreso de la educacion ofrecian el terreno propicio para
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la difusion del cristianismo. El sector que mas respondi6 a la evangelizacion
protestante fue los trabajadores de cuello blanco de las ciudades. El nimero de
protestantes en 1901 era de 50.789 pero llego a la cifra de 193.937 en 1930. La
Iglesia catdlica también aumento6 sus adeptos. Sus creyentes llegaron a 56.321
en 1901 y a 92.798 en 1930.

4) Al final de la década de 1930 la expansion del cristianismo practicamente
termind en enfrentamiento con el nacionalismo basado en el sintoismo estatal.
En 1939 fue promulgada la Ley de Corporaciones Religiosas por la cual el go-
bierno tuvo la competencia de disolver las instituciones religiosas que tuvieran
doctrinas contrarias al ordenamiento imperial. La Ley para el Mantenimiento
del Orden Publico (1925), originalmente contra el comunismo, fue enmendada
en 1941 ampliando la competencia del gobierno para reprimir las ideas subver-
sivas de la monarquia y la familia imperial.

Mismo antes de la Segunda Guerra Mundial se obligo6 al pueblo a una ex-
trema adoracion del emperador en forma de salutacion hacia el palacio imperial
incluso en las colonias ultramarinas. Los alumnos de las escuelas confesionales
también fueron obligados a participar en las visitas a los templos sintoistas y
hacer reverencia al palacio imperial. En 1932 algunos alumnos de la (jesuitica)
Universidad Sofia en Tokio se negaron a hacer las visitas al Santuario de Ya-
sukuni, y la Nunciatura vaticana y el arzobispo de Tokio permitieron la visita
como acto de fidelidad a la nacion y no como rendicion de culto. El Santuario de
Yasukuni en esa época era un pantedn para los soldados caidos administrado por
el Ejército y la Marina y tenia un apoyo general de civiles y militares. Muchos
militares juraban encontrarse con sus camaradas de arma en el Santuario, vivos
0 muertos.

A demanda del gobierno sobre la base de la Ley de Corporaciones Reli-
giosas, los representantes de las denominaciones protestantes se reunieron en
agosto de 1940 y formaron la Congregacion Cristiana de Japén compuesta por
34 denominaciones. El representante de la Congregacion visito el Templo de Ise
el 11 de enero de 1942, para informar de alguna manera ante el templo de su fun-
dacidn, y rezar por el desarrollo del pais y jurar su servicio a la nacion. Al final
de 1942 la sede de la Congregacion dio instrucciones para que se observara el
ritual nacional de hacer reverencia al palacio imperial, cantar el himno nacional
y rezar en memoria de los soldados caidos de las Fuerzas Armadas Imperiales.
Comprensiblemente han sido experiencias humillantes para los cristianos.
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IV. LA TERCERA OPORTUNIDAD TRAS LA SEGUNDA GUERRA MUN-
DIAL (1945-HOY)

En visperas de la rendicion de Japon, Estados Unidos intentd preparar una
serie de politicas para debilitar la nacion, convirtiéndola en un virtual protectora-
do. No deberia permitirse que ese pais insular del Pacifico resucitara como rival
de EE. UU. Durante la larga ocupacion de 6 afios y medio (1945-1952), el Gen.
Douglas MacArthur, Comandante Supremo de los Aliados, nos obligd a adoptar
la nueva Constitucion (1947) y a la vez puso en marcha un programa para con-
cienciarnos de la culpa de la guerra (War Guilt Information Program) a través
de una aplicacion sutil de censura y de la manipulacion de la informacion a tra-
vés de radio nacional, agencias de noticias y periddicos. Mas tarde, MacArthur,
simultineamente con la firma del Tratado de de Paz de San Francisco (sep-
tiembre de 1951), nos obligé a firmar el Tratado de Seguridad Japon-EE UU
por el cual EE UU seguiria manteniendo muchas bases militares en Japon a
cambio del compromiso de defender el pais desarmado. Japon, a pesar de su
independencia nominal, debido a la renuncia de fuerzas armadas impuesta a las
fuerzas armadas estipulada en la nueva Constitucion, fue obligado a ponerse
bajo el paraguas militar de EE UU. Todo ello encubria su dependencia de hecho.
Debido a ello, los japoneses quedan arraigados con sentimiento de dependencia,
algo asi como el sindrome de Estocolmo.

La cristianizacion de Japon fue otra meta del Gen. MacArthur en su plan
de castrar a la nacion japonesa. Creia que el militarismo y expansionismo de
Japon estaban sustentados por el sintoismo estatal. Antes de la disolucion de
los Ministerios del Ejército y de la Marina prevista para diciembre de 1945, el
encargado del Templo en el Ministerio japonés del Ejército, el Coronel Miyama
tenia miedo de la eventual destruccion del templo, y intentd realizar una conme-
moracion extraordinaria de los todos los caidos en la guerra para incorporar sus
almas en la deidad venerada en el templo. Los militares que se suicidaron con la
rendicion y los condenados en el Tribunal de Tokio serian incluidos en la lista de
mas de dos millones y medio de muertos guardada en el Santuario. (El Santuario
no tiene cementerios ni restos como suponen algunos extranjeros.)

Entre los oficiales en del GHQ (Cuartel General de los Aliados) en Tokio
bajo el mando del Gen. MacArthur hubo cierto descontento con la idea y mu-
chos insistian en incendiar el Templo de Yasukuni, porque lo consideraba como
foco del militarismo japonés. El Gen. MacArthur también era de opinién de que
la destruccion del templo ayudaria al desarrollo del cristianismo en Japon. Por
tanto, intentaba quemar el Templo para habilitar el terreno para fines de ocio
como la corrida de perros. Probablemente con el intento de asegurar cierto apo-
yo fuera del Comando Superior, lo consultoé con el Padre Bruno Bittel, nuncio
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del Vaticano en Japon, profesor aleman de la universidad jesuita Sofia en Tokio,
quien, tras haber hablado con sus colegas, contesto el dia siguiente:

Pensando en el Derecho Natural, se puede decir que cualquier estado tiene el de-
recho y la obligacién de rendir homenaje a los que murieron por la naciéon. Debe
ser igual tanto para la nacion vencedora como para la naciéon vencida... Si se
incendia el Templo de Yasukuni, tal acto permaneceria como mancha deshonro-
sa en la historia de las Fuerzas Armadas de EE.UU. La historia no comprendera
tal acto. Francamente hablando, la quema y abolicion del Templo de Yasukuni
es un acto criminal incompatible con la politica de ocupacion del Ejército norte-
americano. Si el Templo de Yasukuni es el nticleo del sintoismo estatal y la raiz
del nacionalismo errado, lo que debe ser abolido es el sistema del sintoismo
estatal, y no el Templo de Yasukuni. Aconsejamos que se reconozca la completa
libertad de culto y pensamos que todos los que murieron por la nacion, indepen-
dientemente de los cultos, sean sintoistas, budistas, cristianos o judios, deben ser
homenajeados en el Templo de Yasukuni®.

El Gen. MacArthur respeto la sensata recomendacion del Padre Bittel que
demostrd sabiduria y buena comprension de la cultura japonesa. Finalmente el
20 de noviembre de 1945 el ritual de la conmemoracion tuvo lugar en presencia
del Emperador Showa, los ex-ministros militares, y los representantes supervi-
vientes de las tropas japonesas.

En menos de un mes, la instruccion Num. 448 del Gen. MacArthur del 15
de diciembre de 1945 aboli6 el sintoismo estatal y prohibio la propaganda del
militarismo y del ultra-nacionalismo. El Templo de Yasukuni fue separado del
Estado y se le dio el status de corporacion religiosa. Todas las leyes que con-
trolaban las religiones que se promulgaron durante la guerra fueron anuladas,
y todas las instituciones religiosas fueron obligadas a registrarse como corpo-
raciones religiosas. Los Articulos 20 y 89 de la nueva Constitucion estipulan la
libertad de culto y el principio de separacion entre la politica y la religion.

Muchas denominaciones cristianas se desligaron de la Corporacién Cristia-
na de Japon y recuperaron las identidades originales. Fueron la Iglesia Angli-
cana, la Iglesia Evangélica Luterana, muchas iglesias baptistas y evangélicas o
de Holiness.

Muchos misioneros norteamericanos, cuyo numero se remont6 a 2500 entre
1949 a 1953, consiguieron una cifra bastante elevada de creyentes favorecidos
por la admiracion hacia EE UU vy la fiebre por la lengua inglesa, pero el en-
tusiasmo decay6 pronto. EI General MacArthur mandé distribuir 20 millones
de ejemplares de la Biblia entre el pueblo japonés. No obstante, el nimero de
protestantes aumento6 apenas de 190.000 en 1942 a 400.000 en 1960. Mas tarde

2 wwwb5a.biglobe.ne.jp/~t-senoo/Sensou/yasukuni/yasukuni.htm
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el ritmo de aumento en la cifra cay6 drasticamente. Japon no llego a ser un pais
cristiano por cualquier criterio.

Referente a los catdlicos, hubo también un aumento considerable de los
creyentes a través de la educacion en las escuelas confesionales de alto presti-
gio establecidas desde antes de la guerra. Los fieles en la Iglesia catolica dis-
minuyeron hasta 100.000 durante la guerra, pero el niimero subié a 320.000
en 1960. Posteriormente, muchas escuelas confesionales fueron consideradas
como adecuadas para la preparacion del examen universitario debido a su dis-
ciplina, superior a otras escuelas. No obstante, la tasa de aumento de catolicos
sigui6 cayendo de 10,4% en 1951, a 7,9% en 1953 y 0,34% en 1971.

De esta manera el Comando Supremo de los Aliados tuvo éxito en liquidar
el sintoismo estatal, pero no ha podido implantar el cristianismo en Japon, y
mucho menos cambiar la actitud religiosa de los japoneses.

En resumen, el cristianismo en Japon ha tenido auge s6lo con impactos
externos, pero no ha sustentado el impulso momentaneo. No obstante, esto no
niega la enorme aportacion que hizo el cristianismo en general al pensamiento
social, al universo religioso tradicional y a la sociedad japonesa en las areas de
educacion y servicios sociales.

V. CONCLUSION Y PERSPECTIVA

Mark R. Mullins, estudioso del cristianismo en el Japdén contemporaneo,
concluye: “en una palabra los esfuerzos occidentales de evangelizacion han sido
basicamente rechazados™. Hay que reconocer de nuevo que la divulgacion del
cristianismo no ha tenido mucho éxito hasta ahora tras la primera orla de su
difusion.

En retrospectiva, el éxito inicial del catolicismo en el Japén medieval hizo
que el gobierno incorporara otras religiones en el régimen politico, quitando-
les el entusiasmo por la evangelizacion y acelerando una postura relativista del
pueblo. Para muchos japoneses la religion significaba una obligacion politica y
social que no excluia cierta consolacion espiritual.

La modernizacion posterior del pais completo el proceso de secularizacion
de la sociedad japonesa en la cual la segunda y tercera oportunidades para el
cristianismo no eran tan grandes como la primera, excepto para una minoria
urbana y educada.

3 Traduccion japonesa, 38.
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Una encuesta por el periddico Yomiura de 2007 confirmé que el 22,9%
de los respondientes declaraban que creian en alguna religion. Por otra parte,
las corporaciones religiosas pensaban tener mas creyentes. Segln la estadistica
publicada por la Agencia de Cultura de Japon en 2008 a base de los informes
de corporaciones religiosas, los creyentes del sintoismo supera 107 millones,
e los budistas son menos de 90 millones, sumando los seguidores de ambas
religiones, pues, a mas de 200 millones, lo que es equivalente a 1,66 veces la
poblacidén japonesa. Obviamente, muchos japoneses se consideran creyentes de
ambas religiones. Estas cifras prueban la tesis de la mentalidad religiosa sincre-
tista y animista de los japoneses.

Por otra parte, el numero total del cristianismo puede llegar por mucho
menor de 2 millones, por tanto, menos del 2 por ciento de la poblacién en una
nacion de 127 millones de habitantes. Esta proporcion no ha cambiado mucho
a lo largo de estas décadas. Una encuesta hecha por la NHK en 1984 sobre la
religiosidad de los japoneses, el 2 por ciento se consideraban cristianos y el 12
por ciento sentian simpatia con el cristianismo.

Muchas religiones establecidas en Japon estan en decadencia por haber
perdido su funcion social. Las religiones tradicionales como el sintoismo y el
budismo tienen adhesion difusa del pueblo, pero no se dispensan esfuerzos por
parte las iglesias para formalizar el catequismo a los hijos de sus creyentes. Las
denominaciones cristianas no se inhiben de hacer la evangelizacion, pero no
reciben debidas respuestas entre el pueblo que tiene una religiosidad universal
pero no acostumbrado a una religion “ideoldgica”.Para muchos japoneses la paz
espiritual viene mas de las relaciones humanas en ambientes comunales que de
las religiones establecidas.

Como si estuvieran llenando un vacio, nuevos grupos religiosos estan ga-
nando fuerza. Cada uno de ellos, el Soka Gakkai (Asociacion Académica para la
Creacion de Valores), el Reiyu Kai (Circulo de Amigos Espirituales), el Seicho
no Ie (Casa de Crecimiento), el Kokufu no Kagaku (Ciencia de Felicidad), el
PL (Perfect Liberty), tienen millones de creyentes. Estas nuevas religiones han
aceptado partes de las doctrinas y rituales del sintoismo, budismo y cristianismo
sobre la base de creencias y cultos populares, proponiendo la igualdad entre las
personas ante lo sagrado, la integracion en la gran vida césmica, y la reforma
espiritual de sus miembros. Han captado el alma de los japoneses que viven en
un vacio espiritual en medio de la afluencia material.

Por otra parte, no hay falta de fenémenos patologicos. En 1995 la secta
de la Verdad Aum fue acusada de ataques terroristas con gas Sarin y VX y de
atrocidades encubiertas contra sus propios miembros y otras personas. Lo que
nos sorprendio fue el hecho de que muchos jovenes bien educados desempena-
ban papeles importantes en los crimenes. Es importante notar que la secta daba
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mucha importancia a la mortificacion y al uso de estupefacientes para conseguir
sus adeptos tras experiencias misticas.

Segun el periddico Sankei del primero de marzo de 2009, muchas univer-
sidades estan haciendo una campafia para proteger a los alumnos nuevos de las
sectas en sus campus. En 45 universidades unos 50 funcionarios y docentes es-
pecialistas en el problema de los nuevos cultos estan cooperando en la red para
intercambiar informaciones pertinentes. En mi propia experiencia en la Univer-
sidad de Tsukuba, a una alumna de maestria, nuevo miembro de de Iglesia de
Integracion decidio participar en una boda colectiva para casarse con un coreano
desconocido. Vino a despedirse pero ya era demasiado tarde para disuadirla.
Supimos que ella habia cortado contacto con su familia.

El pronosticar el futuro del cristianismo en Japon es una tarea dificil. Sim-
plificando, mucho depende de 1) si la cultura japonesa cambia considerablemen-
te, 0 2) si el cristianismo puede cambiar bastante. Como una tercera posibilidad,
ambos podran cambiar. De todos modos, estos cambios requieren tiempo.

De hecho la sociedad japonesa ya ha cambiado mucho en el siglo XX y creo
que puede cambiar mas. El ritmo de urbanizacién en Japon queda estancado,
pero las caracteristicas de la sociedad rural estan siendo debilitadas. Aunque
pervive el modelo familiar de empresas, las relaciones industriales en muchas
oficinas estan cada vez mas insertadas en la economia neoliberal y con ello,
aumenta la proporcion de los trabajadores de contratos breves y la subcontrata-
cion de servicios. El espiritu de solidaridad se debilita tanto en el trabajo como
en las escuelas, o mismo en la familia, y en consecuencia, hay muchos casos
de los NIET (los jovenes que se niegan a recibir cualquier tipo de educacion o
entrenameinto-Not In Education nor Trainning) y de los Hikikomori (los jove-
nes autoconfinados en sus cuartos).

Desde el punto de vista de la asimilacion de religiones en Japon, como
hemos sugerido antes, el cristianismo también tendra que cambiar. Hay que
recordar las reflexiones sobre el eurocentricismo cristiano. El surgimiento del
ecumenismo ha sido una respuesta. En 1948 la primera reunién del WCC-World
Church Council fue convocada en Amsterdam. La Iglesia Catolica tras el Vati-
cano II (1962) particip6 en el Consejo en 1965.

La adaptacion a la cultura local, la independencia financiera de las fuentes
extranjeras, y la autonomia doctrinal y politica, en una palabra, la adaptacion
a las condiciones locales de las iglesias seran necesarias e inevitables. Las ex-
periencias de los movimientos autoéctonos y de los cripto-cristianos en Japon,
viviendo en un mundo sincretista, ofrecen muchas sugerencias.

Ya en 1886 Uchimura Kanzo escribia:
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(Cual denominacion entre las 19 iglesias dedicadas a la cristianizacion de Japon
obtendra la base mas solida? En nuestra opinidn, y quisiéramos reconocer since-
ramente los esfuerzos serios de los misioneros de esas iglesias, ninguna de ellas
se consolidara.

Es porque ninguna cosa foranea ha sido implantada en el suelo japonés sin sufrir
modificaciones. Sea politico, cientifico, o social, todo debe ser modificado por
los japoneses antes de su climatizacion en el medio japonés®.

Uchimura afiadié: No nos importa en absoluto si una persona se convierte
en catolico-romana, ortodoxo griego, baptista, presbiteriano, o miembro de una
de las iglesias que se dice haber mas de 600 iglesias en el mundo cristiano. Agra-
decemos y nos alegramos cuando una persona se salva de sus pecados viviendo
en una vida pura y modesta en Jesucristo. Pero parece que los evangelizadores
no se alegran ni lo agradecen a menos que un pagano se convierta para ser
miembro de su propia iglesia’.

Nitobe Inazd que publico sus obras en inglés, y tenia lazos de amistad con
Uchimura, coment6: Los obstinados convencidos en su sectarismo reviven sus
celos intolerantes en la tierra de paganismo. Sus ancestros se peleaban y se que-
maban por causa de esos celos. En la mirada de los japoneses no hay nada mas
feo y desagradable como las peleas y celos sectarios. Atun peor, los japoneses
en busqueda del camino correcto estan perdidos en un laberinto de doctrinas
contradictorias que varian de una secta para otra®.

En conclusion dijo Nitobe, “So6lo doy la bienvenida a la religion del Cristo
despojada de toda envoltura humana-litargica, sacerdotal y sectorial’”.

Debido a la imagen que guardan los japoneses sobre el cristianismo como
religion ajena, su relacion con la cultura japonesa sigue siendo delicada.

Cuando el cristianismo se involucre en la politica en nombre de las autori-
dades de la iglesia, corre riesgo de provocar una reaccion nacionalista. A titulo
de ejemplo, el Obispo Matsuura Goro, presidente del Consejo Catdlico Japonés
para Justicia y Paz present6 el 29 de junio de 2001 una protesta contra la visita
del Primer Ministro Junichiro Koizumi al Santuario de Yasukuni prevista para el
aniversario de la rendicion japonesa, el 15 de agosto. Parece que de esta manera
seguiria creando la imagen de una religion anti-nacional y demasiado radical.
El consejo prudente que el Padre Bruno Bittel dio al Gen. MacArthur se ha ol-
vidado. Ademas, equivale a una declaracion de su alibi en la tragedia nacional
por parte de victimas inocentes. Fue un acto politico adoptado sin sensibilidad

Citado en Mullins, tr. jap., 9.
Citado en ib., 44.

Citado en ib., 38-39.

Ib.

~N o B
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politica, porque la protesta coincidi6 con la intervencion de China y la Corea del
Sur que querian manipular el asunto politicamente en los paises con regimenes
politicos relativamente jovenes que quieren inventar un enemigo comun para
movilizar el nacionalismo para la integracion nacional. Muchos especialistas
de politica internacional piensan ahora que Koizumi ha ganado en el juego con
China y la Corea del Sur como se ha comprobado en el desarrollo posterior.
Ambos gobiernos no hacen mucho caso del asunto.

Debido a la obligacion de la visita a los templos sintoistas o del saludo al
palacio imperial durante la Segunda Guerra Mundial, los cristianos japoneses
llegaron a tener un trauma que perdura hasta hoy. Tal experiencia explica su
actitud critica contra la presencia en y contra el apoyo del gobierno para los
eventos que envuelven aspectos espirituales como la inauguracion de edificios
publicos o los lutos oficiales en formas tradicionales con presencia de sacerdotes
sintoistas. La interpretacion dominante es que la separacion entre el estado y la
religion en la Constitucion vigente significa la prohibicion del financiamiento
estatal a una denominacion especifica y que no significa la prohibicion de la
expresion de sentimiento religioso de manera bien aceptada entre el pueblo. Se
compara con la ceremonia oficial en el mundo occidental como la toma de pose-
sion del presidente americano que pone la mano en la Biblia al jurar su adhesion
a la Constitucion y su determinacion de defender la patria. Lo que los cristianos
japoneses necesitan exigir sera su derecho de presenciar tales eventos oficiales
al lado de los sacerdotes de otras religiones.
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RESUMEN

El articulo nos invita a pensar el encuentro entre el cristianismo y la cultura japo-
nesa desde el punto de vista de la antropologia. Para ello el autor propone un analisis a
partir del paradigma de la Nueva civilizacion en la que los hombres construyen su vida
en torno al concepto de la identidad planetaria. La vivencia del cristianismo en Japdn es
un ejemplo de la logica de la supervivencia del homo sapiens sapiens.

Palabras clave: cristianismo, Identidad planetaria, Nueva civilizacion, Japon.

ABSTRACT

This paper invites us to think the meeting between Christianity and Japanese cul-
ture in anthropologic point of view. The author proposes an analysis from the New
civilisation paradigm, where the men build your life around the concept of the Planetary
identity. The Christian life in Japan is an example of the homo sapiens sapiens’ survival
logic.
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En el afio 2005 el profesor Carmelo Lison Tolosana, nos ejercitd en la
lectura con el texto: La adaptacion de los jesuitas al Japon de los samurdis,
1549-1592". El mismo nos dird “presento en esta monografia un excepcional
modo de encuentro interétnico especialmente cultural en el siglo XVI; encuen-
tro pacifico, sin conquista con lanza, ni humillacién del nativo, ni imposicion de
ideas, sin sed de oro, ni retdrica colonial; encuentro en coexistencia respetuosa y
en aculturacion imaginativa cuidadosamente programada; encuentro realmente
singular y inico que muestra como la convivencia entre grupos heterogéneos y
culturas diferentes no solo es posible sino deseable; encuentro con valor para-
digmatico para nuestros dias en los que la etnicidad es el drama moral y el reto
politico de nuestro tiempo. Refiero la idea y el deseo, la realidad y lo humano
del proceso escenificado por los jesuitas Francisco Javier, Cosme de Torres y
Alessandro Valignano en su encuentro con el Japon de los samurais en 1549,
cada uno con su propia firma e idiosincrasia pero adelantandose a su contexto
temporal y predicamento cultural’.

Si prescindimos de esta primera reflexion y hacemos la nuestra en el con-
texto del recuerdo, nos encontramos con el intento bien intencionado de la Com-
pafiia de Jesus de propagar la fe cristiana desde la logica de la razon. Desde la
inteligencia comun hicieron —en lo mostrado por el autor— apologia del encuen-
tro, confiando en el arte de la razon que los jesuitas vieron en el pueblo japo-
nés de ese siglo compartido. Desde ese mutuo reconocimiento la fe hermanaria
las dos identidades en el Cristo llegado de tierras lejanas. Una nueva forma de
reconocerse iguales de mutua voluntad, desde la identidad compartida como
hombres hasta el encuentro del Dios unico abrazado como espacio dulcemente
acariciado por todo hombre. Concepto similar al de identidad planetaria reco-
gido y descrito por el profesor Lazaro que nos permitira adentrarnos en el siglo
XXI. “Hacemos identidad planetaria en el sentido en que reconocemos que es el
lugar propio para poder identificarnos frente a lo que no somos y vemos que nos
destruye: nuestro propio modo incompleto de fabricar identidades ficticias, en el
sentido de desarraigadas de lo que realmente somos” (Lazaro, 2010)>.

Otro concepto debe ser definido para adentrarnos en la reflexion que el tex-
to quiere mostrar, es el de Nueva Civilizacion. “Si hemos de definir el término
“Nueva Civilizacion”, decir que representa la constatacion de la interrelacion
entre las distintas culturas del planeta generando cercanias evidentes que nos

1 Madrid, Akal, 2005.

2 Sinopsis del libro, en http://www.akal.com/libros/La-fascinaciOn-de-la-diferen-
cia/9788446023227, (12-11-2010).

3 D. BAarRBoLLA Y M. LAzARO, “Migrantes latinoamericanos a Espafla. Conformando iden-
tidades: planetaria y latinoamericana”, en Migraciones latinoamericanas en la Nueva Civilizacion.
Conformando identidad, Madrid, Biblioteca Nueva, 2011 (en prensa).
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permiten hablan de un inico marco civilizatorio para comprender la cultura real
de la humanidad en el comienzo del tercer milenio (Barbolla, 2008)*.

Pertrechados con la experiencia jesuitica de la razén encontrada esta en la
cultura japonesa del siglo XVI, los conceptos de identidad planetaria y nueva
civilizacion, estamos prestos a recorrer —a modo de introduccion— el Japon y
su devenir en el hecho cristiano. En la tradicion antropologica, y a modo de
organizar las distintas culturas, estas se agrupan en cinco grandes civilizaciones
—ocho en el planteamiento de Samuel Hantington—, entre las cuales la japonesa
se encuentra conformando una de ellas. En si misma la nacion japonesa con 130
millones de personas representa una cultura a la vez que una civilizacion, a tenor
de la peculiar forma de ser por las ldgicas de aislamiento historico y el propio
ecosistema medioambiental. Desde el contacto de los jesuitas y otras drdenes
religiosas como dominicos, la fe cristiana se ha mantenido en el pais hasta re-
presentar el 3% de la poblacion® , dentro de una mayoria de cultura basada en el
politeismo del sintoismo y budismo tradicional. Si bien partimos de este hecho
diferenciador de una cultura-civilizacion en el analisis comprensivo del orden
mundial, hoy nos adentramos en buscar otra ldgica secuencial para analizar esa
misma realidad cultural. Buscamos interpretar los hechos a tenor de un marco
civilizatorio en el que la Humanidad esta inmerso como interaccion del inter-
cambio de mercancias, ideas y valores, la suma, por tanto, de relaciones entre
los pueblos y personas del mundo hasta conformar un sustrato comun que nos
permite hablar como lo hacemos.

Tan solo hace unos meses al analizar algunas categorias de jovenes en la
aldea global, deciamos: “Este libro representa el dibujo etnografico de una parte
de la realidad de los jovenes que habitan la Aldea Global. Los autores entien-
den que estamos en el comienzo de una Nueva Civilizacion que se expresa en
identidades en distintos lugares del Planeta desde una logica que hermana a
hikikomoris en el Japon, con fobicos sociales espanoles; friquis norteamerica-
nos con europeos y botelloneros espafioles con formas de vivir el presente siglo
XXI. Nada que sancionar a estas formas de ser, muestras de esta realidad que
cambia y convierte en normalidad experiencias antafio sancionadas. Bienveni-
dos a su universo™. La obra plantea nuevas formas en el comun escenario de
la aldea global, formas de crear identidad en este universo compartido; alejado

4 D. BARBOLLA, Desde Talayuela al cielo. Historias de inmigrantes buenos y malos, Madrid,
Entimema, 2008, 187.

5 Opiniéon mantenida por el profesor Mutsuo Yamada, en su conferencia sobre el tema pronun-
ciada en la Facultad de Formacion del Profesorado en la ciudad de Caceres (Universidad de Extrema-
dura), en mayo de 2009 y que se publica en esta obra; si bien otras informaciones nos hablan del 2,5%.

6  Contraportada del libro: D. BARBOLLA, J. SECO Y J. MORENO, Nuevas juventudes en el la
aldea global. Hikikomoris, friquis y otras identidades, Badajoz, Abecedario, 2010.
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de monoculturas diferenciadoras por sus entramados historicos legitimadores.
Nada se puede interpretar desde enfoques islefios parcelando la realidad hasta
tal punto que adquiera sentido el espectaculo enfocado. Mas bien lo global debe
estar inserto en el mismo zoom empleado para ampliar, al igual que la identidad
planetaria, debe estar en el niicleo mismo de coémo nos identificamos cada uno
de nosotros, entender de lo comun para soportar la diferencia es el orden axio-
logico del que partimos, y lo hacemos con el propdsito de mejor comprender a
la vez que de generar pedagogia de la supervivencia comun en estos albores del
tercer milenio. Estamos soportados en un molde comun a través del cual nos
diferenciamos, esta doble vision nos unifica al hacernos mas inteligentes. De
igual forma lo comtn de las sociedades humanas se individualiza en culturas
especificas, de ahi su fortaleza como proceso adaptativo pero a la vez debemos
reconocer ese comun, esas necesidades basicas de todas y cada una de las cul-
turas y de todos y cada uno de los seres humanos que las componen. Hoy, en
este tercer milenio de reconocimientos generalizados las mutuas interacciones
estan soportadas en un tronco comun. De poco sirven, si queremos claridad, las
nomenclaturas divisionales que nos hablan de los grupos humanos —de las cul-
turas si queremos— como categorias aisladas, siendo una de estas la division de
la Humanidad en civilizaciones. Apostamos por el encuentro interpretativo de la
realidad al entender que estamos ante una nueva civilizacién, fruto del intercam-
bio necesario de las distintas culturas que pueblan el planeta Tierra.

Ya lo escribimos en su momento, una nueva civilizacion surge, esta ya pre-
sente, entre nosotros, y ademas, se hace tnica al incluir a las demas. De ser
cierta tal afirmacion estariamos cambiando el modo en que vemos la realidad.
De seguir siendo cierta esta segunda, nos habriamos adentrado en la magia de
las cosas, incluso en la fuerza transformadora de las mismas palabras. Asi cabe
suponer que funciona la inteligencia humana; al nombrar se hacer “realidad”
lo nombrado, representacion de lo percibido en el exterior a la propia mente
que describe y analiza hasta llamar realidad a la débil energia que transporta
el concepto anclado en el pensamiento para encadenar cosmovisiones carga-
das de sentido, fabricadas en el escenario aparentemente neutro de la biologia.
Nuestra inteligencia une lo aparentemente disperso hasta completar un sentido
y después, pertrechados del mismo, la autoridad moral se hace fuerte para ver
y defender esa logica abrazada por los retazos conceptuales que en forma de
puzzle adquieren dibujos completos al entendimiento humano.

Los creadores de la logica humana suelen ser intelectuales, profesores,
incluso “hombres de poder” desde la batalla cotidiana por los recursos. Unos
y otros acaban bendiciendo las posibilidades mas “logicas” hasta legitimar su
gran descubrimiento en forma de verdad. Ahora nosotros queremos mostrar otra
verdad posible, aquella que nos permite comprender mejor —como si de teoria
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se tratara— la sociedad del siglo XXI (S21). Una comunidad humana de 6.800
millones de individuos —10.000 millones en el afio 2050 como prevision— co-
nocedora de si misma como nunca a través de las tecnologias mediadas por
ordenador, haciendo posible el movimiento de personas de unos paises a otros
en cuestion de horas y de intercambios de flujos millonarios monetarios en se-
gundos; una humanidad con retos basicos para todos como el cambio climatico,
la disminucion de energia disponible, las grandes corporaciones y los diminutos
Estados son expresion de que ahora es posible el suefio acumulado por todos
aquellos que vieron de nuestra especie una Unica realidad bioldgica interrelacio-
nada de tal forma que la supervivencia de unos estuviera ligada a la de todos.
Asi nos lo pone de manifiesto Bertrand Russel, “La unica cura definitiva de la
guerra es la creacion de un Estado Mundial o Superestado, lo bastante fuerte
para decidir, mediante la ley, en todas las disputas internacionales, y un Estado
Mundial es solo concebible después de que los distintos paises del mundo se
hayan relacionado tan intimamente que ninguno de ellos pueda ser indiferente a
lo que ocurra a los demas’’.

Kant con su Paz perpetua y Hegel con su vision universalista del hom-
bre y el profesor Riccardo Campa con su razon instrumental como base del
pensamiento europeo, son también aleccionadores de lo que mostramos. Los
sofiadores de la identidad planetaria, bien a través de conceptos como noos-
fera, ciudadania universal, aldea global, paz perpetua..., bien pueden sentirse
plantadores de la semilla de lo posible en los albores del tercer milenio de la
humanidad. No es baladi este suefio acumulado, nos aparta de otra logica de
verdad interpretada desde los pulpitos del poder en el que se escenifica el mundo
en ocho grandes civilizaciones (occidental, latinoamericana, ortodoxa, africana,
musulmana, sinica, budista y japonesa) necesariamente enfrentadas unas o otras,
o cuanto menos algunas de ellas. Samuel Huntignton fue el padre aglutinador
de estos conceptos descriptores de la vida misma. Mdas nosotros seguidores de
la estela de identidad posible como especie, decimos que ha llegado el momen-
to anunciado de vernos todos en uno al entender que el homo sapiens sapiens
nunca ha estado tan amenazado como ahora, a la vez que jamas ha disfrutado
de tantas posibilidades para volcar su inteligencia sobre el planeta y sobre el
conjunto del universo.

Si nos referimos al tema estricto de la inmigracion y su repercusion en la
vivencia religiosa, esta es una voluntad que expresa esta misma apuesta globa-
lizadora. El movimiento de personas es la visualizacion de esta misma reali-
dad a la que hacemos alusion. Al llegar de lugares distintos con cosmovisiones

7  Esto al menos se nos dice en La aventura de pensar de Fernando Savater, Barcelona, Deba-
te, 2008, en el capitulo dedicado a Bertrand Russel.
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diferentes, se forja el concepto mismo de civilizacion definida por Lévi-Strauss.
Si ademas incluimos el pensamiento de Teilhard de Chardin “con un principio
que se repite a lo largo de su obra: en el ambito de la personalidad, la unién
crea la diferencia: cuanto mas unido estoy con Dios, mas soy yo mismo... en la
union con el otro encuentro mi verdadero ser”®. Por tanto, la Nueva Civilizacion
engendrada dota de autoridad a los que llegan para estar en “igualdad” ante los
que estan. Las sociedades complejas del tercer milenio tiene ya el sello de su
adjetivo, siendo la convivencia, por tanto, de igual forma. Su complejidad parte
en buena medida del nimero que en estos casos suele ser sustantivo, nos adhe-
rimos de esta forma a la distincion de solidaridades —mecdanica y organica— que
hizo en su dia Durkheim. Pero también la complejidad es fruto de esta misma
interaccion al unirnos en un mismo espacio cultural gentes llegada de distintos
lugares —entornos étnicos comunes, decimos—, de ahi parte de su complejidad.
El reto cotidiano para las personas, y también para los pueblos en su conjun-
to, es encontrar de forma creativa espacios nuevos que respondan a esa misma
complejidad que siendo real se tiene que mirar con los nuevos ojos al participar
cada uno en la construccion de esa misma respuesta necesaria para seguir siendo
posible la convivencia en la complejidad. Lo simple se adhiere a la creencia en
la posibilidad de que cada uno es participe de recrear esa misma diversidad a
modo de sinfonia de mil sonidos. En esta sociedad compleja no valen las “re-
cetas” masticadas por la tradicién —quizas nunca han valido— , el hombre mas
que nunca es el centro de la construccion cultural. Ya lo han manifestado desde
teorias socioldgicas como el interaccionismo simbolico y otros; en cada uno de
ellos el sujeto social, ante la accion especifica, recrea los valores que conforman
la sociedad, haciendo nuevo, por tanto, el bagaje cultural especifico del que se
nutre pero mediando por el contexto que siendo ahora complejo, resuelve en
funcién de esa misma complejidad. Siguiendo a Jean Paul Sartre, el hombre se
esta reinventandose permanentemente. Debemos seguir a José Ortega y Gasset,
cuando dice:” la creencia es aquello en lo que estamos, no la discutimos, luego
estan las ideas, que esas si son reflexivas y controvertidas, sobre ellas pensa-
mos”, hagamos creencia de estos nuevos conceptos para navegar por las aguas
calmas del futuro. En ello abocaremos a través de la educacion siguiendo el pen-
samiento de Immanuel Kant:, “no se debe educar a los nifios inicamente segun
el estado presente de la especie humana, sino segtn su futuro estado posible y
mejor, es decir, de acuerdo con la idea de humanidad y su destino total”.

8  Johnston, Willian, de la Universidad de Sofia, en el prélogo al magnifico libro La nube
del no saber y el libro de la orientacion particular, Anénimo Inglés s.XIV, Madrid, San Pablo, 1981,
(pp-30).
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De igual forma, el concepto de Nueva Civilizacion dota al entendimien-
to humano de significado en aras de una identidad comun, atn entendiendo la
fuerza de la cercania en esto de definirnos. Ya lo hemos adelantado en distintos
congresos (desde Moscu a Osaka pasando por Roma o La Habana y China para
finalizar, por ahora, en Arlington) y en publicaciones como “La religion como
instrumento de integracidon en inmigrantes islamicos y catolicos latinoamerica-
nos: el caso de Extremadura’ ; “Civilizaciones encontradas: paradigma sin sen-
tido. El caso de Talayuela”'®y Desde Talayuela al cielo. Historia de inmigrantes
buenos y malos,". Desde estas publicaciones nos hemos estado adentrando en el
mismo concepto, sirvan ellos, por tanto, de rememoracién de lo dicho, teniendo
como marco lo mantenido en Babilonia, la Civilizacion, era entonces, la organi-
zacion de la gente en sociedades asentadas.

Una y otra vez hemos acogido el término “Nueva Civilizacion”'? para mez-
clarnos en el presente, para tratar de definirle escapando de términos mas comu-
nes vinculados a la inmigracién como integracion, asimilacidon, acomodacion,
multiculturalidad, y en su caso como alternativa a la alianza de civilizaciones
0 a su antagonica lucha de estas. Un paso decisivo se ha producido en nuestro
tiempo: el mutuo conocimiento de todos los pueblos del planeta, los retos co-
munes y la respuesta conjunta ante ellos; mas que nunca y de forma sustantiva
los seres humanos estamos “condenados” a entendernos, y es precisamente esta
constatacion la que nos permite ser mas grandes, mas fuertes ante los retos de
todos, ante el reto que nos impone la vida para seguir formando parte de ella.
La aldea global ya tiene un pensamiento suficiente unificado —dentro de sus
multiples diferencias— para poder hablar de cultura especifica humana a lo ~omo
sapiens sapiens en su totalidad; conocedores de un tnico ecosistema condi-
cionador del presente y del futuro nos catapulta a conformaciones ideologicas
con troncalidad comun entre casi todos, lenguaje simbdlico que traspasando las
diferencias atn existentes nos hablan del encuentro con la Humanidad como un
todo. Desde la Noosfera de Teilhard de Chardin nos cobijamos en la conciencia
planetaria como suma de todos y cada uno de nosotros, anunciador, por tanto, de
lo que hoy podemos fijar como inteligencia humana vertebradora de una nueva
civilizacion; en ella estamos, a ella nos dirigimos y desde ella construimos un
discurso unificado como suma de las multiples diferencias pero enlazadas en

9  Capitulo del autor publicado en Hispanos en Estados Unidos, inmigrantes en Espaia:
cJamenaza o nueva civilizacion, Tomas Calvo Buezas (ed.), Madrid, Cataratas, 2006.

10 Capitulo del autor publicado en IX y X Foros Ibn Arabi. La memoria al servicio de la huma-
nidad, Toledo, Ediciones de José Monleon, 2008.

11 Libro del autor, publicado en Madrid por la editorial Entimena, 2008.

12 El texto form6 —como decimos— del libro Barbolla, D. Desde Talayuela al cielo. Historia de
inmigrantes buenos y malos, Madrid, Entinema, 2008.

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 83-92, ISSN: 1886-4945



90 DOMINGO BARBOLLA CAMARERO

el soporte mutuo para seguir poblando desde la consciencia esto que llamamos
presencia humana en la vida. Seguiran ocurriendo catastrofes violentas ideadas
por esa parte de la humanidad mas poderosa, pero ya nunca mas podremos du-
dar de que estamos masacrando —de producirse el caso— a nuestros iguales y a
piezas necesarias para el conjunto. Nuestra sociedad se articula ya en la nece-
saria simiente de consciencia planetaria, humanos desde la aldea global en las
identidades heredadas hacia el futuro limitado a las tecnologias que nos hacen
posible sentirnos Unicos en el universo limitado pero increiblemente inabarca-
ble. Esta misma inmensidad nos llama como sujeto tinico y desde esa unicidad
de voz debemos contestar, justamente en el momento en que la humanidad se
permite ese discurso compartido y unificador desde multiples sonidos como po-
lifonia creativa desde la plasticidad humana.

Ya hemos mencionado la unidad del momento en el que vivimos y la re-
adaptacion que ello genera y desde ella todo ha de ser posible en ilusiones nue-
vas, en inteligencias guiadoras universales compartidas y una de ellas, a modo
de estrella, es y serd mas luminosa en el transcurrir del tiempo humano esta
que nos habla el lenguaje del espacio compartido por los que hasta ahora con-
sideramos extranjeros, extrafos a nuestra definicion de lo real. Nada queda a
la arbitrariedad desde este lldmese desdén compartido pero posible al no haber
otro camino desde la 16gica de la vida en paz, una paz que se hace presente en
la creencia de una Unica civilizacion o se hara en el agotamiento de las posibili-
dades de la inteligencia de lo que nos ha construido como humanos, y no estoy
hablando con ello de puro idealismo si no de razoén, de ciencia social de mirada
antropoldgica con sentido. Nos espera un futuro mezclador pero no uniforme,
rico en diversidad y troncalidad comun para todos sobrevivir; nos guiara un nor-
te prospero en nuevos descubrimientos, emotivos encuentros con otras formas
de vida y espacios estelares por los que navegar. La Tierra es ya sumamente
pequefia como para parcelar las trincheras de breves intereses sin futuro. Bien-
venidos al territorio de todos, bienvenidos a fronteras sin barreras, bienvenidos
al futuro desde el presente expuesto; enhorabuena hombres y mujeres de esta
Nueva Civilizacion, bienvenido nueva realidad. Sera ella un suefio por vivir los
mas posibles, inico medio posible para avanzar. A través del presente expuesto
hemos de encontrar esta logica llegada desde la inteligencia humana y enlazada
con la afectividad mas plena de lo que representa el ser humano en una evo-
lucion para llegar a comprender ese mismo soporte que nos hace comprender.
Nada queda en el vacio de la soledad si nos encerramos en la unica realidad per-
cibida como tal en la cultura provinciana del s6lo nosotros; es tiempo de abrir el
“todos” desde un nosotros relativizado como esperanza. El nuevo pensamiento
debe estar compuesto de esta percepcion de la realidad, ella es biologicamen-
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te mas posible para la subsistencia de nuestra especie; en ella la esperanza se
convierte en inteligencia, sigamosla.

Desde esta inteligencia descifradora de lo posible, hemos de preguntarnos
la 16gica de futuro en la dimension religiosa tal y como la concibieron los je-
suitas en su intento de evangelizar desde la razon a la cultura japonesa. ;Hoy
y el futuro generaran una dinamica cercana a la apuesta jesuitica?; debemos
manifestar que el cristianismo esta cargado de “razén” para el dialogar con los
hombres conformados desde la identidad planetaria en esta nueva civilizacion.
El Japon del siglo XXI refuerza lazos con el espiritu jesuitico del XIV, porque
el cristianismo conforma voluntades en la interpretacion del mundo para las ul-
timidades globales del hombre, a la vez que identifica individualidades cargadas
de la razén colectiva de los 10.000 millones de seres humanos. Somos, desde la
unidad de un creador, maxima expresion de la individualidad y este sera uno de
los acicates de la conversion al cristianismo en este futuro comun de la Huma-
nidad. En ella hoy el 84% de los habitantes considera importante la religion'?, si
bien otros fuentes aportan datos que varian del 66% al 90%. Y dentro de los que
se consideran religiosos la distribucion aporta los siguientes datos:

a) cristianismo (en todas sus formas) 32,79; b) Islam 19,6; c¢) hinduismo
13,31; d) budismo 5,88; e) judaismo 0,24; f) otras religiones 12,85; g) ateismo
2,44; h) sin religion 12,53, Ntimeros que al mostrar el hoy referencia, de igual
forma, el futuro de la nueva civilizacion de la que hablamos, de los cuales mil
millones de catolicos'® forman parte de esa logica. En referencia al Japon con un
porcentaje por debajo de la media mundial (3% frente al 17,4%) , la razon como
guia del esfuerzo jesuitico se vera acrecentado en este espacio tecnificado como
pocos, adherido a una joven y consolidada democracia cabe esperar un espacio
religioso soportada en el Dios de los cristianos como reconocimiento a la indivi-
dualidad a la vez que a la l6gica del comun principio del grupo como creador. La
figura del Emperador como soporte simbdlico de la socializacion del individuo
ala que se debe la “vida”, es una referencia creadora al Dios dador de la vida en
la cosmovision cristiana, a la vez que el reconocimiento del “ser persona” como
atributo de la inteligencia en el que dialogar es un soporto muy valido para des-
cubrir ese germen de misterio que representan las grandes preguntas humanas.

El orden que encontraron los primeros evangelizadores en el siglo X VI, es
el que prevalecera en el Japon del futuro en la aldea global a la que nos estamos

13 Segun la encuesta Gallup 2010, realizada a 114 paises, con una muestra de 1000 entrevista-
dos por pais. http://www.mmmperu.org/pe/?p=4369, el 22/11/2010.

14 http://www.editoriallapaz.org/estadisticas.htm, el 22/11/2010.

15 Otras fuentes nos hablan de 1.166 millones, el 17,4% de la poblacion mundial. http://www.
elmundo.es/elmundo/2010/02/21/internacional/1266773868.html, el 24/11/2010.
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refiriendo, ya libres de aislamientos y temerosos del encuentro con la otredad,
queda la inteligencia comun fruto de la permanencia de la especie en los atri-
butos bésico para seguir existiendo. La fe en el Dios anunciado por la Iglesia
durante dos milenios, se convierte en una apuesta inteligente para el futuro de
la Humanidad, en esta consciencia de especie comun que trata de entender su
presencia en la creacion y al propio Creador.

La identidad japonesa y el espiritu de la divinidad catolica se entroncan en
la maravillosa interaccion de la razon y la 1dgica de ese espacio indefinido en el
que busca el homo sapiens sapiens su inteligencia mas profunda. Dos cosmovi-
siones fundidas en el presente-futuro de esto que hemos venido en llamar Nueva
Civilizacion. Esperamos haber encontrado la vision profética en esto de mostrar
el futuro, asi lo entendemos desde el texto que prolonga el silencio de otras
muchas voces en lo que puede ser la violencia encarnizada entre hermanos; ya
lo somos todos y al buscar lo comtin nos encontramos con lo descrito en la espe-
ranza de que los hombres nos veamos en el porvenir como el lobo y el cordero,
pastando en los mismos pastos que nos permitan seguir vivos.
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JAPON-CRISTIANISMO: DOS LOGICAS DIFERENCIADAS,
UN MISMO SER HUMANO. DIALOGO INTERRELIGIOSO
EN LA NUEVA CIVILIZACION DEL SIGLO XXI

MANUEL LAZARO PULIDO
Universidade do Porto

RESUMEN

El trabajo propone un analisis del encuentro entre cristianismo y Japon a partir de
las diferencias de sus logicas. La diferencia no es divergencia y el japonés ha tenido
experiencias concretas de asimilacion de diferentes mentalidades, en su propia construc-
cion cultural, como manifiesta el lenguaje. El estudio propone utilizando la asimilacion
religiosa de un arte marcial como el karate un paseo por la religion del mundo asiatico y
un ejemplo de apertura en la vida cotidiana de los hombres. Por tltimo sefiala la apertura
que supone la vivencia del cristianismo en Japon como lugar de confirmacion definitivo
de la identidad comun del hombre (identidad planetaria) en la construccion de la huma-
nidad en un mundo donde todos vivimos en la cotidianidad el surgimiento de una Nueva
Civilizaciéon, que se hace visible en la busqueda de la paz y que son la constatacion de
la fraternidad universal del hombre que proclama el Evangelio.

Palabras clave: filosofia, sabiduria oriental, Nueva Civilizacion, Identidad plane-
taria, karate, religion, mision.

ABSTRACT

The essay proposes an analysis of the encounter between Christianity and Japan
based on the differences in their systems of logic. A difference is not a divergence; and
the Japanese have had specific experiences concerning the assimilation of other menta-
lities into their own cultural construction, as can be seen in the Japanese language. The
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study offers an outline of religion in the Asian world through the religious assimilation
of a martial art such as karate, as well as an example of openness in men’s everyday
life. Finally, the text highlights the opening-up process involved in the way Christianity
is experienced in Japan, which is regarded as the ultimate place where the common
identity of man (planetarian identity) is realised. This is a key fact to the construction of
mankind in a world where the emergence of a New Civilisation is part of our daily life,
which becomes apparent in the search for peace, and which is also the confirmation of
universal brotherhood as displayed by those who preach the Gospel.

Key words: philosophy, oriental wisdom, New Civilisation, planetarian identity,
karate, religion, mission.

El 23 de febrero de 1981, en la Catedral de Tokyo en Japon, Juan Pablo 11
manifestaba su alegria por pisar suelo japonés y manifestaba, antes de referir
unas palabras a la comunidad cristiana congregada, los valores propios de un
pueblo capaz de construir en el devenir de los siglos una “venerable cultura”,
mostrando su caracter dialogante en recibir y mostrar los valores religiosos y
artisticos que alimentan su espiritu'. Reeditaba asi la logica del encuentro y
en ello la de la diferencia cultural y la union espiritual y antropologica y una
relacion que no fue facil, pero que siempre existié desde que los japoneses y
los cristianos se encontraran en el siglo XVI, cuando Francisco Javier llego al
archipiélago nipon y los japoneses visitaron al papa Gregorio XIII en 1585.

La evangelizacion de Francisco Javier en Japon abrié una etapa no exenta
de dificultades tanto en su origen como en su continuidad en el tiempo que, sin
embargo, conocid un relativo éxito durante el siglo XVI. Ciento cincuenta mil
cristianos se contaban hacia 1582, antes de la persecucion realizada cinco afios
mas tarde por Toyotomi Hideyosi, por circunstancias que responde, especial-
mente, a una etiologia de caracter politico y que culminé con la “Orden de pro-
hibicion del cristianismo” promulgada en 16122 Sobre estos temas contamos en
esta obra con trabajos que explican bien tanto el sentimiento como las diversas
motivaciones de la dificil situacion de convivencia (en estos tiempos duros, in-
cluso, de martirio) entre el cristianismo y la mentalidad japonesa, entendida esta

1 Juan Pablo II, “Saudagdo do papa Jodo Paulo II no primeiro encontro com a comunidade
catdlica portuguesa, Catedral de Toquio”, 23 de febrero de 1981. Disponible en http://www.vatican.
va/holy_father/john_paul_ii/speeches/1981/february/documents/hf jp-ii_spe 19810223 _giappone-
tokyo-saluto_po.html. Consultado el 03-08-2010.

2 Cf. O. Takizawa, “El testimonio de los martires cristianos en Japon (1559-1650)”, en Boletin
de la Asociacion Espaiiola de Orientalistas, 44 (2008), 79-98.
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en su conjunto’. Esto nos lleva a reflexionar en un trabajo sobre el cristianismo
en Japon sobre las circunstancias intelectuales, las mentalidades, las distintas
logicas de pensamiento encontradas en aquellos tiempos. En principio tan dispa-
res, pero en la realidad no tan incompatibles. Baste ver la transformacion de las
costumbres japonesas tras la Segunda Guerra Mundial. Claro esta que se trata
de una transformacién nipona —ja la japonesa!—, esto es, con unas caracteristicas
propias. Pero ello no impide el ver en la nueva cosmovision de los habitantes
nipones elementos de la ldgica occidental conviviendo con las formas tradicio-
nales de entender el mundo. Y esto nos hace preguntarnos a su vez sobre las
logicas subyacentes en el didlogo entre la Optica cristiana antropologico-vital, y
en ello del mundo occidental, y la l6gica japonesa, propia y permeable a la vez.

En fin, proponemos un suave viaje por la cultura japonesa en relacion con
la religion cristiana y la cultura occidental. Dos mundos aparentemente tan di-
ferenciados, pero atentos a una misma circunstancia, el hombre, como sujeto
en su identidad comun y planetaria, en la Nueva Civilizacion que configura el
siglo XXI. Quizas un espejo para comprender como afrontar los retos del dialo-
go interreligioso en el mundo actual. Vamos a servirnos ampliamente para ello
de un ejemplo “interno” al hecho asiatico y en cierta forma japonés como es la
religion que subyace al arte marcial del karate. Lo utilizamos por ser este arte el
“menos” japonés de todos y el mas, en cierto sentido, ecléctico. Un paradigma
de espiritu de encuentro, sin necesidad de chocar, ni aliarse, ni dialogar, sino
simplemente vivir y que nos puede ayudar a comprender la posibilidad de union
de las logicas basadas en el hombre en el paradigma aqui propuesto y la realidad
religiosa y el espiritu en el que sustentar el llamado “dialogo interreligioso” del
cristianismo en Japon.

La reflexién que proponemos no supone sino un “paseo”, no una profundi-
zacion en el horizonte de la “sabiduria” oriental. Para ello tenemos obras de gran
calado que tenemos en cuenta, pero cuyo analisis exceden los horizontes de este
estudio o presentacion®.

3 M. YAMADA, “Civilizacion japonesa: la barrera cultural para la aceptacion del cristianismo”;
O. Takizawa, “El conocimiento que sobre el Japon tenian los Europeos en los siglos XVI y XVII”;
M. A. ARAGON, “Claves de la mision (ad gentes) para nuestro momento actual. En torno a Francisco
Javier”.

4 Como obra de referencia en espafiol tenemos la estupenda obra J. GONZALEZ VALLES, Histo-
ria de la filosofia japonesa, Madrid, Tecnos, 2000 (ver la bibliografia 544-554). Respecto de la filoso-
fia china e hindu existe una bibliografia amplia. Nosotros sefialamos alguna mas cercana y disponible
en este trabajo como lectura que hemos tenido en cuenta, asi podemos citar las obras de FUNG YU-
LaN, History of Chinese Philosophy, 2 vols. (1. The period of the philosophers; 2. The period of the
classical learning), Princenton, Princenton University Press, 1952-1953; y, A source book in Chinese
philosophy, trad. y comp. por WING-TsIT CHAN, Princenton, Princenton University Press, 1969. Para
el pensamiento hinda puede verse la obra cléasica de S. DASGUPTA, A History of Indian Philosophy, 5.
vols., Cambridge, Cambridge University Press, 1957, la de H. ZIMMER, Philosophies of India, ed. por
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I. UNA PREGUNTA ESENCIAL CON LOGICAS DIFERENCIADAS

El ser humano se ha preguntado y se pregunta cuestiones fundamentales
y esenciales para su existencia: ;Quiénes somos? ;De donde venimos? ;Hacia
donde vamos?... Para responder a estas cuestiones —llamadas existenciales— se
impone una pregunta previa ;cémo se conjuga la realidad que rodea al hombre
con el sujeto que contempla y vive con esa realidad? Es decir, “el ser humano
sabe que vive en el mundo” y de esta sensacion surgen los elementos que le
preocupan: ser humano-vida-mundo. Las distintas respuestas que se den a estas
tres variables y a la conjuncién de ellas dan lugar a las distintas concepciones
religiosas y filosoficas.

Podemos enumerar varias cuestiones para mostrar lo que acabamos de
decir:

1. Ser humano:
» Preguntas existenciales.

» Constitucion del ser humano (cuerpo-alma; contemporaneamente
mente cerebro).

» Libertad y determinismo...

2. Vida:
* Origen y fundamento de la vida.
e Sentido de la existencia humana.

* Finalidad de la vida y futuro de la existencia.

3. Realidad:
* (Qué es la realidad?
* Sentido de la realidad.
* Conocimiento de la realidad (azar o regularidad)
Las respuestas a estas preguntas no pueden realizarse por separado, sino
que tienen que efectuarse al unisono: una concepcion del ser humano determi-

nada nos indica el sentido de su existencia y su modo de contextualizarlo en el
mundo.

El hombre se dio cuenta, seguramente, de modo intuitivo y/o racional, que
estas respuestas esenciales para satisfacer su “curiosidad” humana (pues, nace
del hecho de la posesion de la conciencia) necesitan salvar un escollo funda-
mental que se conoce (en el mundo occidental) como el problema del ser y e/

J. CAMPBELL, Princenton, Princenton University Press, 1969 (New york, Pantheon Books, 1951) y E.
FRAUWALLNER, History of Indian Philosophy, 1974.
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devenir: “el ser humano que vive en el mundo” se pregunta si es posible encon-
trar una regularidad en dicho mundo (una realidad) en constante movimiento.

El ser humano “inventa” varias respuestas que dan lugar a la filosofia oc-
cidental y a las distintas concepciones del mundo (¢ filosofias?) y religiones.
Distintas respuestas que varian en el origen y en el método, pero no en las cues-
tiones mismas.

Si la respuesta se da desde una concepcion de regularidad racional del mun-
do hablamos de filosofia occidental.

Si la respuesta se da teniendo en cuenta una intervencion divina nos encon-
tramos ante las religiones que llamaré teistas (7#éos=Dios).

Si la respuesta implica una concepcion del mundo que trasciende la materia
(no la separa), hablamos de concepciones religiosas o espiritualistas del mundo.

Algunas veces se pueden mezclar las distintas respuestas dando lugar al
abanico de concepciones filosoficas, religiosas y espiritualistas que habitan el
mundo del hombre y que se han manifestado a través del tiempo.

La afirmacion esencial reside en “el hombre que vive en el mundo”. La
pregunta que se suscita es: jcudl es el sentido de este “hombre que vive en el
mundo”?; la motivacion y finalidad es de origen practico: El sentido del hombre
que vive en el mundo descansa en la felicidad.

Soy consciente de que la historia del pensamiento filoséfico occidental ha
realizado una desviacion intelectual del propio sujeto en aras a comprender mejor
la propia pregunta existencial-antropoldgica. Una derivacion critica y necesaria
del propio sujeto cognoscente para poder derivar mejor en el sujeto viviente, en
el hombre que se piensa. La apuesta mas especulativa de la construccion filoso-
fica del siglo XX ha llevado, de hecho, a un hombre “sin sentido”, en cuanto que
se ha buscado la etiologia de-constructiva del espacio de encuentro mas o menos
acertado, entre la unidad de significado del hombre y los hechos construidos
por ¢€l, aquellos a los que, a su vez, se enfrenta. La arqueologia del sentido que
experimenta Heidegger y desarrolla en ambitos de respuesta efectiva y cultural
Foucault nos remiten en su desarrollo a la pregunta por nosotros mismos, por
el “;quiénes somos?”, y por el “somos” que sustenta el “quien”, es decir, por el
sustrato metafisico-16gico de la existencia. Aunque la busqueda quiera eliminar
las trazas de una metafisica construida culturalmente en el devenir de la inteli-
gencia o en el de una cultura construida en la especulacion sobre la realidad y la
metafisica, en todo caso el hombre occidental no puede sustraerse a su logica de
la construccion cultural a través de la realidad y de la logica del ser y el devenir.
Una respuesta erigida en el mundo occidental a partir, sobre todo, de una logica
bivalente que no es exactamente lo mismo que dual, ni mucho menos dualista.
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La cuestion esencial sobre el hombre en su forma metafisico-logica a partir
de la pregunta por su dinamismo natural (physis) —lo que supone lo esencial a
la forma de pensar de Occidente y que para muchos implica el criterio de de-
marcacion de lo que es la filosofia frente a otras formas de pensamiento— ha ido
edificando su respuesta con la caracterizacion de una epistemologia que refleja
un estado dual antropoldgico: en expresiones que se van desarrollando con el
tiempo y la reflexion en criterios talos como “quien observa y lo observado”, en
términos de conciencia modernos “sujeto y objeto”, y en la base metafisica: “lo
que es contradictorio de lo que no es”. La constatacion de esta logica, prefiero
llamar, repito, bivalente a dualista, supone criterios de verdad: “doxa-aletheia”.
Pero, como acabo de decir, es una logica bivalente que subyace a la defini-
cion de la realidad a partir de los clésicos principios metafisicos que surgen de
¢l: principio de identidad [A<«>A]; principio de no contradiccion [(AA—A)]; y
principio de tercero excluido [Av—A].

Ahora bien, estos principios de construccion basicos en el pensamiento de
Occidente derivados de la tradicion de la filosofia griega resultan muy diferen-
tes, como sefiala E. Deutsch, de una tradicion oriental, que en si es muy variada,
pero que podemos ejemplificar en la fuente hindl, una forma de pensar —una
“filosofia”— basada en un sistema no dualista e inspirada en el Vedanta®.

La logica diferenciada de los modos de pensar derivados del caracter orien-
tal se diferencian en el punto de partida de la caracterizacion logica. No se trata
de un dualismo o un no dualismo. Se trata, especialmente, de la construccion
de la racionalidad a partir de la optica del dinamismo de la naturaleza y sus
caracterizacion a partir de la logica bivalente y su desarrollo posterior, incluso
llegando en la actualidad a logicas paraconsistentes que nada tienen que ver
con ella; estas 16gicas contemporaneas de mundos posibles son construcciones
racionales que pertenecen al modo de construccion del lenguaje-formal, que, sin
embargo, se asientan en una realidad cultural construida a partir de la bivalen-
cia. Pero esto no significa ni un dualismo metafisico, ni una separacion dualista
epistemologica y antropologica. Hay muestras de superacion de ese dualismo
ya en el propio pensamiento griego, pero mucho mas en la tradicion filosofica
que se va constituyendo en Occidente con la entrada de fuentes espurias a la
mentalidad griega, que, sin embargo, son las que se fusionan con ella. De esta
forma, la realidad y el analisis cognoscitivo de la misma tendran que vérselas
con formas no dualistas a partir de una racionalidad logica bivalente. Y no s6lo
esto, el acceso mistico del hombre racional, transido de sabiduria, va a convivir
con la racionalidad del hombre. Esto supone que en logicas diferenciadas, la
base fundamental esta asegurada.

5 E. DEUTSCH, Vedanta Advaita. Una reconstruccion filosofica, Madrid, Etnos, 1999, 11.
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El homo sapiens sapiens , comparte una sabiduria de la logica de la supervi-
vencia como ser humano, una logica que le permite preguntarse por su ser, basi-
ca a la inteleccidn en la que desarrolla su primera y basica fase de racionalidad.
El hombre “que piensa lo que piensa”, que reflexiona y pretende entender su
imput basico de racionalidad para sobrevivir, es, en su actividad comun, en sus
resultados, un reducto no homogéneo de personalidad (como libertad y emocion
que piensa). Pero en su constitucion en su forma basica, esta identidad comun
—le vamos a llamar “Identidad planetaria”— es la base en la que se sustenta el
quehacer humano.

En este sentido las l6gicas diferenciadas no se expresan tanto en la realidad
del “todo”-“vacio”. No se trata de sentar un dualismo en el que existen diferen-
ciadas “todo” y “vacio” en una disyuncion excluyente en logica occidental, o
“todo” y “vacio” en una conjuncion o disyuncién inclusiva en logica oriental.
No es exactamente una dialéctica del dualismo y no dualismo. En ambas cul-
turas como forma de pensar y pensarse se establece, creo, una misma forma de
pensar la realidad como principio, sea esta en su union y fusion de la metafisica
de la realidad del todo y la nada como vacio (oriental), sea en una logica del todo
y el vacio y la nada (como no ser). Siempre se parte de un principio: sea una
completud del todo como lleno y el vacio; sea como una opciéon del principio
como la totalidad, el ser. La no-dualidad se impone como un principio.

La diferencia se expresa, pues, en la logica. La de la contradiccion (que im-
posibilita el ser y su negacion en el mismo tiempo y sentido) gobierna el origen
(no dualista) del pensar que se instaura en Grecia; la basada en la contrariedad
superada (que posibilita una cosa y su contraria como otra) se instaura a la hora
de explicar el origen (no dualista) en el Oriente. Pero, como hemos dicho, el re-
sultado no es una dialéctica del dualismo o no dualismo, sino una implicacion de
la 16gica aplicada al principio a partir de lo contradictorio (que no puede unirse)
o lo contrario (que puede unirse). De esta forma la vacuidad o nada expresada
en los términos de la experiencia oriental no implican tanto un no-ser contradic-
torio (la imposibilidad) como una realidad diferente al ser que se expresa por su
vaciamiento creativo, lo que posibilita la diferencia de principios entre le mundo
griego y el oriental y una sabiduria que no se expresa en la physis.

La primera, una vez aplicada la metafisica extraida del encuentro con el
mundo no Griego en el helenismo y, sobre todo, con el advenimiento del cris-
tianismo, llevara a la trascendencia, y alli a la optica del Otro (con una lectura
antropoldgica de la individualidad que constituye el ser social). La segunda, en
la implicacion de la totalidad en su diferencia a la union de todo en la inma-
nencia, a la no division del otro en su individualidad. La primera derivara en
una mirada hacia la observacion de lo que no soy como realidad objetiva en el
mundo fisico, como realidad dinamica trascendente en el metafisico y mistico.
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La segunda derivara en una inclusion del sujeto y el objeto, en una conciencia.
Pero tanto la tradicion occidental como la oriental han sabido buscar elementos
comunes de union, porque parten de sistemas de principios que no tienen porque
ser dualistas en su origen metafisico: la unién de conciencia y la lectura més alla
del mundo fenoménico se hace presente en el mundo budista y en el mundo cris-
tiano, siendo una constante del pensamiento teoldgico-mistico como la doctrina
de las vias (culminando en la unitiva) expresadas en Ricardo de San-Victor en
pura racionalidad occidental.

Es verdad que una parte importante de la filosofia de Occidente a partir de
la modernidad ha escindido el sujeto en dos, pero esta escision se ha llevado
sobre todo al campo de la racionalidad cientifica, que ha terminado siendo om-
nicomprensiva. Pero no es menos cierto que la reflexion filosofica en su pura
racionalidad ha resistido en muchos ambitos a esa consecuente dualidad episte-
molodgica y antropologica, siendo la racionalidad puesta en funcionamiento en
la religion, especialmente en el cristianismo, donde ha sobrevivido a la asuncion
de un pensamiento no dualista. Y aqui, también, surge la diferencia de la logica
en el propio mundo occidental, pues la ciencia ha terminado por imponerse, a su
vez, al dualismo una vez que se ha dividido en sujeto-objeto, espiritu-materia. ..
reduciendo a lo mensurable por el sujeto material, olvidando lo esencial, a lo
que nuestra forma logica nos empujaba: a la trascendencia. Una tragedia que ha
hecho que el hombre actual muchas veces no sepa trascenderse, ni tenga capaci-
dad de hacerse inmanente, pues eso es imposible desde la pura materialidad (en
una légica donde la materia no puede tener espiritu, si acaso energia que es otra
cosa, pues no olvidemos que construimos en Occidente desde la physis). Aqui
la logica diferenciada de Oriente nos puede ayudar a ver que en la diferencia
también puede haber confluencia: la busqueda del principio desde nuestra for-
ma propia para llegar a lo mismo y, a la vez, para ensefiarnos cosas nuevas. Por
ejemplo, las explicaciones de la tradicion oriental en expresion filoséfica mues-
tra, desde la fenomenologia, la frontera individual de Heidegger, por ejemplo, al
respecto de la experiencia de la muerte individual desde un horizonte de ser ab-
soluto, para desde la nada absoluta poder superarlo, una experiencia que aparece
en Tanabe y que, como recuerda Yutaka Tanaka, supone una extension semanti-
cay existencial del concepto traspasando la temporalidad limitada de la muerte®.
Por lo tanto, se trata de diferencias, pero no de divergencias inconmensurables
sensu stricto. Y esto se puede observar en el pensamiento japonés de forma pa-
radigmatica, en su especificidad no exenta de capacidad de comunicarse.

6 Cf. Y. Tanaka, “Philosophie du néant et théologie du processus”, en ”, en Diogene, 227
(2009), 46. H. TANABE, Philosophy as Metanoetics, Berkeley, University of California Press, 1986.
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II. DIFERENCIAS, PERO NO DIVERGENCIAS

Senalar las diferencias entre las logicas de la construccion de la inteligencia
y estrategia de vida del ser humano en la cimentacion de su sentido individual
y colectivo como lugar de supervivencia no implica, ni mucho menos, la diver-
gencia, o dicho en términos tedricos, la inconmensurabilidad de las existencias.

Es verdad que existen en el plano tedrico posiciones contrarias a la posi-
bilidad de establecer una comparacion en términos filosoficos entre sistemas
de pensamiento occidentales y orientales. Nosotros hemos querido sefialar aqui
divergencias y presentar de forma muy simple sistemas, no sélo filosoficos, sino
su expresion en la religion. Pero aunque fuera cierto que existe una inconmen-
surabilidad del horizonte tedrico entre los sistemas de ambos lados del globo te-
rraqueo, de una forma de hacer pensamiento occidental y oriental, el hombre no
es inconmensurable. Lo podria ser la humanitas como horizonte especulativo, lo
es en el mismo Occidente y en la historia de la filosofia asi se muestra en la pro-
blematicidad humana, pero esto es en realidad una “ficciéon” y un “juego” en la
construccion de nuestro ser, una consecuencia de nuestro propio devenir como
hombres creadores. Ahora bien, no nos podemos engaiiar, en la “carne y hueso”
del hombre y su supervivencia humana tomada en su mas profundo ser (que se
da siempre en la cotidianeidad y la cercania del “t0” y nunca en lo extraordina-
rio) se ve la profunda igualdad de la l6gica de la identidad comtn. Eso es lo que
llamamos en el paradigma que proponemos aqui, “identidad planetaria” como
concepto clave en la comprension del mundo desde el paradigma interpretativo
de la Nueva Civilizacion que se presenta a los ojos del hombre actual. Y ello se
ha realizado de forma activa y aqui se entiende la esterilidad practica de los dis-
tingos, cuando estos se quieren elevar al plano que no le corresponden. En este
sentido es en el que entendemos que las diferencias no constituyen divergencias,
pero son importantes para evitar la homogeneizacion, en el terreno identita-
rio, personal, social, cultural y religioso. Las “dos orillas” del cristianismo y el
mundo del Japén se pueden entender de otra forma y el didlogo interreligioso
también, no tanto en la palabra confrontada, sino en el encuentro de la Palabra.

El pensamiento japonés se caracteriza por una ambivalencia entre un for-
talecimiento de los principios arraigados y vividos en el tiempo historico y una
predisposicion a la apertura nacida de la etiologia de su sistema de escritura.
Efectivamente, el japonés no conocia escritura propia ¢ importé de China su
grafia. Asi que el sistema de escritura es chino, pero la familia lingiiistica del ja-
ponés pertenece a otra familia. De esta forma, el japonés utilizo los ideogramas
chinos, convirtiéndolos en su diferente sistema como fonogramas (la lectura de
los ideogramas chinos). Los fonogramas supone un ejemplo de la utilizacion
interiorizada de elementos complejos venidos del “exterior”. Durante tiempo

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 93-131, ISSN: 1886-4945



102 MANUEL LAZARO PULIDO

los japoneses escribieron sus documentos oficiales con escritura china, pero pro-
nunciadas a la japonesa (kanbun). Esta primera tentativa fue haciéndose mas
compleja, de forma que actualmente se utilizan los caracteres chinos —estos son
leidos de dos formas, una basada en el antiguo sonido japonés y que recibe el
nombre de on (sonido), y otro es la forma de leer los caracteres chinos cuando
designan palabras japonesas, recibiendo el nombre de kun (sentido)— para ex-
plicar las palabras con un contenido semantico y los kana que son fonogramas
japoneses para las funciones gramaticales. Japdn se muestra abierta a navegar
en el rio del encuentro, entre las “dos orillas del rio que sea preciso”, primero
China, después... Como sefiala a partir de esta diferenciacion Ken-Ichi Sasaki:

“Esta estructura de la escritura tiene una influencia determinante sobre la natu-
raleza del lenguaje y de la cultura japonesa. Desde que se dotd de una notacion
propia, el japonés se define como una lengua acogedora de las palabras extran-
jeras. Esto ha permitido a la cultura japonesa —continia— a apropiarse de los
sistemas politicos y filoséficos de China, y los conceptos del Budismo. O puede
ser que fuera el deseo mismo de asimilar otra cultura la que orientara la naturale-
za del lenguaje. Aun hoy el japonés es particularmente permeable a las palabras
extranjeras, que son transcritas fonéticamente en kata-kana para ser facilmente
incorporadas en las frases japonesas. Gracias a esta flexibilidad lingiistica, la
cultura japonesa siempre ha estado abierta a otras culturas™’.

III. UNA METAFORA DEL ENCUENTRO: LA RELIGION DEL KARATE

Hablar de Japon nos lleva desde la actividad mas frenética del Tokyo que
no duerme y los ingenios punteros de la tecnologia, hasta la calma manifesta-
da en la elegancia de la gheisa o el ardor guerrero como modelo viviente del
bushido. Y, jcémo no! nos recuerda las artes marciales: sumo, kendo, judo, ai-
kido y, especialmente en Occidente, el karate. Sin embargo, este arte marcial
se populariz6 muy tardiamente en la Isla. Y es que, efectivamente, el karate
surgi6 en la isla principal del archipiélago Ryiikyt, (en japonés, Nansei-Shoto).
El karate nos sirve de ejemplo metaforico de lo que aqui queremos indicar, tanto
de la vocacion asimiladora de la cultura oriental y, especialmente orillada a la
experiencia nipona, como de la l6gica diferente —tengamos presente que se trata
de un arte marcial. Pero también nos sirve para ver la experiencia comun del
hombre en su diferente logica.

7 HEeN-IcHI SASAKI, “L’«esprit» en japonais ancien”, en Diogene, 227 (2009), 5.
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1. UNA INTRODUCCION GENERICA A LA RELIGION: EXPERIENCIA COMUN

No queremos aqui hacer un estudio pormenorizado sobre las diferentes re-
ligiones orientales, tan solo como dijimos al principio del trabajo, realizar un
“suave paseo” por los diferentes paisajes religiosos o de sabidurias que se dan
en un espacio comun dentro del Japon como es el karate, de forma que podamos
apreciar la capacidad de asimilacién y mostrar la riqueza de los que llamamos
genéricamente como sabiduria o religion oriental. Esto nos ayuda a comprender
la “otra orilla”, ain a sabiendas que muchos de los lectores conocen en profun-
didad todo ello.

Pero la especial forma de realizacion humana tiene un elemento comun de
realizacion antropologica. Creemos que esto se puede ver en el sentimiento que
podemos llamar “religioso” o “espiritual”. Y es que el ser humano esta abierto
al misterio de su existencia (y en ello a Dios®). El hombre no se conforma con
hacerse una imagen del mundo, sino que intenta comprender el mundo, pero ain
mas intenta situarse en el mundo, darle sentido. Asi, el hombre se toca con el
mundo, no sélo lo intenta racionalizar y definir, sino que lo vive, lo nombra. El
mundo no es s6lo un objeto, sino una experiencia imposible de definir, pero si de
“atrapar” mediante simbolos. Surge aqui lo sagrado, como la forma de entender
lo que sabemos que esta ahi, pero no sabemos definir (lo inefable, ha ahi lo inte-
resante del lenguaje religioso y mistico segun Wittgenstein). Y cuando vivimos
lo sagrado como acontecimiento nos topamos con la experiencia religiosa

Ser religioso no es tanto una opciéon como una cuestion ineludible, es decir,
tarde o temprano nos hemos que enfrentar a ella. Un dia u otro aparece ante no-
sotros en la experiencia vivida el hecho de que necesitamos certidumbres ante
cuestiones que no podemos responder con normas cientificas o leyes logicas.

El hombre, que no puede eludir la pregunta religiosa, no tiene porque te-
ner una unica forma de responder, puede no ser religioso o responder de forma
concreta de diversas formas. La respuesta al misterio no se origina en la 16gica
racional, sino en la libertad humana, que le hace que puede encontrar y, de he-
cho encuentra, diferentes estrategias para responder a tal cuestion. Surgen las
diferentes religiones, lo que se conoce como religiones positivas, es decir, las
formas concretas de religion.

Siendo cierto que la experiencia religiosa nace de nuestra experiencia hu-
mana especifica, las respuestas se dan en un hombre real, que vive aqui y ahora,
en un lugar determinado y en un tiempo concreto. El ser humano construye unos
simbolos que dan respuesta a sus inquictudes. Los simbolos son mediadores de

8 Cf. J. ALFARO, De la cuestion del hombre a la cuestion de Dios, Salamanca, Sigueme, 1988.
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la realidad que significan. En la medida que el hombre pone simbolos va dando
forma visible al misterio, a lo sagrado.

Y como el hombre vive todos sus procesos en comun, se ayuda mutuamente
y comparte la vida, también comunica su experiencia, sus simbolos. En la vida
concreta de cada uno, en la vivencia de la experiencia religiosa (en el a poste-
riori), el hombre vive religiosamente.

El hombre no crea la religion, sino que la vive. El hombre no crea los en-
cuentros, los revive. La creencia religiosa aparece vivida de forma concreta. La
ciencia tiende a ser universal, pero nuestra vida la vivimos de modo particular.
Las cosas dicen algo para mi, cuando son cercanas y cuando son un encuentro:
El amor es ante todo deseo personal y persona amada; la filosofia es algo en mi
vida cuando se hace practica o cuando es sabiduria; la ciencia vierte su con-
tenido en la tecnologia; y la experiencia religiosa se hace religion. Desde esta
experiencia podemos comprender las diferentes respuestas en la univocidad del
ser del hombre expresado en la analogia de sus productos culturales.

De esta forma, como hemos dicho las distintas respuestas a la premisa pri-
mordial que hemos sefialado al principio de este trabajo, el sentido del hombre
que vive en el mundo descansa en la felicidad, dan lugar a las religiones. Y esta
es una cuestion vital, pues la religion es un a priori antropoldgico que se sustan-
tiva a través de la experiencia concreta en el modo en el que la Gracia se revela
en su pedagogia salutaria. Desde el transfondo fenomenologico y descriptivo de
la religion se suelen distinguir tres concepciones religiosas:

1. Religiones animistas: en general, creen en seres espirituales a los que se
les consideran capaces de influir en los acontecimientos humanos, basa-
da en la idea de que animales, plantas e, incluso, objetos inanimados tie-
nen alma como los humanos. El sintoismo es, una forma de animismo.

2. Religiones monoteistas. Creencia en la existencia de un solo Dios. Se
desarrollan en las religiones llamadas del Libro (judaismo, cristianismo
e islamismo).

3. Religiones orientales. Llamamos asi a las religiones de oriente porque
parten de una distinta concepcion que las anteriores (muy influidas por
el desarrollo conceptual de la filosofia). A parte de este principio existe
mucha variacion. Encontramos religiones politeistas (conectadas, a su
vez, con el animismo) el caso del hinduismo; y religiones sapienciales y
espiritualistas (algunas veces se discute, incluso, su apelacion religiosa),
es el caso del Budismo, el confucianismo, o el taoismo’.

9 Seguimos en este aspecto una descripcion muy general que podemos encontrar en muchas
obras de caracter pedagdgico sobre las religiones, historia y fenomenologia. No podemos citar todas,
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1.1. Elementos comunes a las religiones

Muchas veces se discute si estos ultimos sistemas de creencias pueden ser
religiones o no. Para averiguar esta circunstancia podemos referirnos a los ele-
mentos comunes a las religiones:

» Creencias y doctrinas. Son verdades en las que creen los fieles de cada
religion. Aunque sean diferentes en cada una, generalmente admiten una
divinidad o ser supremo: Dios, Yahve, Serior, Brahman..., a través de la
cual el creyente experimenta la salvacion.

*  Normas. Son pautas de vida que guian el comportamiento de las perso-
nas. Unas estan orientadas hacia el comportamiento con el ser supremo;
otras, hacia el comportamiento con /os demas; y otras, hacia el compor-
tamiento con uno mismo. Todas ellas deben ayudar a la persona a obrar
rectamente. Por ejemplo, no hacer mal a nadie y colaborar por una vida
mas humana y mas justa es una norma importante para el cristiano.

» Fiestas. Son celebraciones destinadas a vivir y rememorar un hecho
religioso importante.

* Culto. Son costumbres o ceremonias a través de las cuales se hacen pre-
sentes de nuevo las acciones divinas y se producen la unién con la divi-
nidad. La funcion del culto es reactualizar el acontecimiento religioso
que se celebra.

» Libros sagrados. Es la recopilacion escrita de las creencias, los cultos y
las tradiciones de cada religion.

» Templos. Son lugares de encuentro donde los creyentes realizan sus ex-
periencias de fe: rezar, reflexionar, hacer cultos. Cada religion da un
nombre diferente a estos lugares: sinagoga, mezquita, iglesia...

sefalar algunas para quien quiera profundizar: R. PANIKKAR, Religion y religiones, Madrid, Gredos,
1965; M. ELIADE, Historia de las creencias y de las ideas religiosas, Madrid, Cristiandad/Herder, 1978
ss. (1996); Ip., Tratado de historia de las religiones, Madrid, Cristiandad, 1981; J. MARTIN VELASCO,
Introduccion a la fenomenologia de la religion, Madrid, Cristiandad, 1978; J. DE SAHAGUN, Interpre-
tacion del hecho religioso, Salamanca, Sigueme, 1982; P. POUPARD (dir.), Diccionario de las religio-
nes, Herder, Barcelona, 1987; Ip., Las religiones, Barcelona, Herder, 1989; A. Dou (ed.), Experiencia
religiosa, Madrid, UPCM, 1989, pp. 19-74; J. GOMEZ CAFFARENA — J. M. MARDONES, Materiales para
una filosofia de la religion I-1I, Barcelona, Herder, 1992; 1d. (ed), Religion, Madrid, Trotta, 1993; M.
FrAO (ed.), Filosofia de la religion, Madrid, Trotta, 1994; V. MARTIN PINDADO (Coord.), El hecho
religioso. Datos estructura, valoracion, Madrid, CCS, 1996?; A. SAMUEL, Para comprender las reli-
giones en nuestro tiempo, Estella, Verbo Divino, 1997°. Una corriente que pretendidamente objetiva y
cientifica olvida la esencia comun del hombre y la experiencia fundante de todo analisis fenomenolo-
gico lo tenemos en F. DiEz DE VELASCO — F. GARCIA BAZAN, El estudio de la religion, Madrid, Trotta,
2002; F. Diez DE VELASCO, Introduccion a la fenomenologia de la religion, Madrid, Trotta, 2002, y en
los estudios de la religion propuestos en la revista Bandue, la revista de la Sociedad Espafiola de Cien-
cias de las Religiones (;,?) que podria subtitularse “como abordar la religion con los complejos del si-
glo XX y olvidando la relacion de racionalidad en el fenomeno religioso (subsumido a otros analisis)”.
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1.2. Principios diferenciadores de las religiones occidentales y orientales

A. Principios axiomaticos

Todos los sistemas de pensamiento —filosdficos, cientificos o religiosos— se
basan en unos axiomas. Los axiomas son unos principios indemostrables que se
imponen bien por evidencia, bien por convencion (acuerdo). A partir de estos
principios se construyen los sistemas y se deducen el resto de los principios (el
modelo axiomatico por excelencia el de las ciencias formales —matematicas y
logica—). Los axiomas se terminan imponiendo para evitar una regresion al infi-
nito que nos lleva a un rompecabezas de imposible solucion.

Los axiomas influyen, pues, de modo decisivo. Como hemos estado refi-
riendo, existen son dos principios fundamentales en el pensamiento occidental y
oriental y que derivan de lo que se conoce como “principio de no-contradiccion”.

* En el pensamiento occidental se parte de este principio: no es posible
que una cosa sea y no sea a la vez en un mismo sentido. No es posible
una cosa y la negacion de la misma (contradiccidon no es lo mismo que
contrario: lo contradictorio es la negacion, lo contrario es el extremo
opuesto).

* En el pensamiento oriental, sin embargo, la contradiccion no se discute
sino que se refiere desde la idea de “contrario” de forma que esta no es
solo posible, sino que es la esencia de la realidad: ejemplo de este prin-
cipio es el ying y el yang.

B. Las respuestas al origen de la materia:

Otro de los principios fundamentales para responder a la pregunta sobre el
ser humano es la cuestion sobre el origen del mundo y la realidad y la materia de
la que estamos compuestos. Las distintas respuestas religiosas pueden resumirse
en tres:

1. La respuesta creacionista: fue formulada originariamente por el pueblo
hebreo y esencialmente recogida por el Antiguo Testamento. Segln ella,
un Dios eterno y todopoderoso cred el universo desde la nada. El ser
humano fue concebido a partir de la materia, sobre el cual Dios inspi-
16 el soplo del alma, ente espiritual que nos distingue del resto de las
creaturas.

2. La creencia en un Dios orfebre: defendida entre otras, por las religiones
griega y romana. Para ellas, la materia era eterna. Sin embargo, se en-
contraba en estado cadtico, es decir, sin forma definida. Entonces Dios
o los Dioses actuaron sobre ella dandole forma y estructura de la misma

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 93-131, ISSN: 1886-4945



Japon-Cristianismo: dos légicas diferenciadas, un mismo ser humano. Didlogo interreligioso... 107

manera que un orfebre trabaja sobre la materia informe para forjar un
objeto de arte. Asi surgirian el cosmos (materia ordenada) y los seres
humanos.

3. La respuesta panteista: mantenida basicamente por determinadas reli-

giones orientales como el budismo y el sintoismo. Etimolégicamente,
panteismo significa “todo es dios”, que podemos traducir por “todo lo
que existe es de naturaleza divina”. Es decir, identifica a Dios con el
Universo, el cual no es mas que una de las posibles apariencias o mani-
estaciones de ese Principio Absoluto.

fest d P Absolut

C. Ideas sobre la concepcion del mundo:

Otro parametro para entender la diferencia entre ambas concepciones es
la concepcion del tiempo que marca el origen y el fin de la existencia humana.

Las religiones del Libro', nacen de un contexto nomada. El némada no
tiene morada fija, vive peregrino en busca de pastos para sus animales.
Su deseo y suefio es encontrar un buen lugar con agua abundante. Todo
camino tiene un origen y tiene un final (aunque sea imaginario y desea-
ble). El tiempo se concibe, asi, de forma lineal.

Las religiones orientales, viven en un contexto geografico bien distinto.
Se asientan en una sociedad sedentaria y agricola en el que los tiempos
se repiten sin cesar (ejemplo: monzon). El tiempo se observa de modo
ciclico.

2. UN “PASEO” POR LAS RELIGIONES DEL KARATE

Tras esta introduccion general, podemos ya introducirnos en las religiones
que estan presentes en el trasfondo del karate, a la sazon, un arte marcial creado
en Okinawa de la fusion del espiritu original con la llegada de ideas nuevas
espirituales y también marciales y artisticas (pues la lucha es entendida como
un arte).

10 Llamamos de forma genérica religiones del libro a Judaismo, Cristianismo, Islamismo, pero
en su forma genérica, pues de hecho no parece apropiado designar religion del Libro al cristianismo en
el que la Revelacion no se agota en la Biblia, siendo el Propio Hijo de Dios, Cristo Palabra, aconteci-
miento real de encuentro y permanente busqueda de hermenéutica salutaria.
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2.1. Un poco sobre Okinawa"

Okinawa es un pais siempre fronterizo, evidentemente, hoy es muy dife-
rente al Okinawa del tiempo en el que el karate se fue forjando y se fusiono6 en
el mundo japonés'?. Okinawa era en la Edad Media un espacio dominado por
sefores feudales. Asi en el siglo XIV (periodo Sanzan) dominaban los Ajis (se-
fiores de dominio) que fueron unificados en tres dominios principales segtn la
geografia (norte-centro-sur) en Hokuzan, Chuzan y Nanzan. Estos sefiorios eran
apoyados por los chinos segun las relaciones comerciales. En la lucha por el po-
der de estas tres regiones, un lider poderoso, Sho Hashi, en el siglo XV, toma el
poder de las regiones formando la primera dinastia Sho y estableciendo el reina-
do de Ryukyu y usando como modelo politico el gobierno chino. En el segundo
reinado de la dinastia Sho, de Sho Shin se establecen once objetivos o tareas,
algunas de las cuales nos ayudan a entender la filosofia subyacente en el karate:

1. Proteccion del Budismo.

Reduccion de impuestos.

Dominacion de islas adyacentes (Yaeyama y Miyako).

Prohibicion de llevar armas.

Establecimiento de una burocracia politica y sistemas de clases sociales

Se establecen leyes y ordenes gubernamentales.

A Al o

Se establece la capital en Shuri y se restaura su castillo (lugar donde
nace Funakoshi, autor al que vamos a hacer referencia y creador dle
karate moderno).

8. Introduccion de la musica y el arte en el palacio real.
9. Fortalecimiento de las relaciones con China.
10. Se introduce un sistema religioso con un sumo sacerdote.

La ocupacion del Japon por parte de Satsuma de Kyushu de la isla y el reino
de Ryukyu sucede en el afio 1609, para intensificar sus dividendos y el comercio
exterior. Durante 300 afios se mantendra fuertemente ligado al vicereinado de
Satsuma y a la China. Finalmente en 1872 el gobierno Meiji declara al reino
de Ryukyu como vicereinado del Japon aproximandolo mas a la isla nipona.
En 1879 se disuelve el imperio Ryukyu (abdica el rey Sho Tai) convirtiéndose
en prefectura del gobierno Japonés, cambiando algunos aspectos econémicos y
sociales de Okinawa: paso de una propiedad comunitaria a la propiedad privada,

11 Sobre la historia de Okinawa cf. G. H. KErR, Okinawa. The History of an Island People,
Tokyo, Tuttle Publishing, 2000.

12 Sobre la Okinawa contemporaneo cf. G. D. Hook — R. SIDDLE, (ed.), Japan And Okinawa.
Structure and Subjectivity, London — New York, Roudledge Curzon, 2003.
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y el impulso de la ensenanza primaria y secundaria y escuela de profesores (este
impulso educativo de los Meiji fue fundamental para el desarrollo del karate...)".

En cuanto a la economia, la agricultura es fundamental en el sistema eco-
ndmico, asi como el comercio (sobretodo con China y también con los europeos
destacando los portugueses).

2.2. La religion en Okinawa'

La religion en Okinawa no tenia las caracteristicas del cristianismo, el bu-
dismo o el islamismo, lo que no significa que no hubiera creencia religiosa. Esta
creencia era una amalgama de animismo y chamanismo que tienen influencias
del sintoismo, budismo y taoismo del Japén y de la China (estados que como
hemos visto han estado muy presentes en la vida de Okinawa). En Okinawa se
destaca la religion Ryukyuan, basada en el culto a los ancestros, y en el culto
familiar del hogar. Los ritos se centran en los ancestros, las divinidades familia-
res, y en los miembros de la familia que viven en torno al hogar. En la liturgia,
la mujer tiene un papel fundamental, siendo la mujer de mas edad la responsable
del altar de los ancestros (Buchidan), del Dios de hogar y su casa sobre el hogar
(Hinukan) y el baiio del Dios (Furugan).

A. El animismo

Ya hemos explicado un poco en que consiste. Recordemos que creen en la
existencia de Dios o presencia divina en la naturaleza'. Se fomenta asi el respe-
to a la naturaleza. Destacamos el Dios del bosque (Uganju) y el Dios de la coli-
na, protector, (Utaki). Se reza a estos dioses animistas para pedir productividad
en las cosechas, proteccion antes de los viajes y todos los dias para pedir salud.
Podemos senalar, también a Hinukan, el Dios del fuego a quien se le dedican
tres piedras en la entrada de la casa y al que se le pide proteccion y peticiones
domésticas.

B. El chamanismo

En términos generales el chamanismo tiene su origen real en el pueblo de
los Tungus en Siberia, pero se usa para referirse a cualquier hechicero, adivino

13 Cf. H. HARDACRE — A. L. KERN (eds.), New Directions in the Study of Meiji Japan, Leiden,
Brill, 1997.

14 Cf. C. OUWEHAND, Hateruma. Socio-religious aspects of a South-Ryukyuan island culture,
Leiden, Brill, 1985.

15 Cf. G. LE MoAL, “Animisme”, en M. [ZARD — P- BONTE (eds.), Dictionnaire de [’ethnologie
et de ’anthropologie, Paris, PUF Paris, 20074, 72-73.
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0 mago, o todo el que hace uso de la posesion y el éxtasis, el chaman se pone en
contacto con los espiritus de los antepasados. En Okinawa destaca Yuta, que es
una especie de médium que puede contactar con el otro mundo.

Curiosamente, las festividades de las aldeas es oficiada por una sacerdotisa
que recibe el nombre de Kaminchu.

2.3. Algunos ritos a tener en cuenta

A. Sosen sthai

Quisiera resaltar este rito familiar y doméstico muy presente en la liturgia
marcial. En cada casa existe un cuarto principal donde se establece el Butsudan
(especie de altar) en el que se encuentra el /hai construido de madera. Se divide
en dos partes, una superior donde aparece el nombre de todos los fallecidos en
letra plateada y en la parte inferior el nombre de sus esposas. Este ritual es de
origen chino.

B. Otros

Los ritos a los difuntos se conservan con mucho cuidado: el Sameisai (re-
unién familiar frente a la tumba); o el Guso Shogatsu (aiio nuevo del difunto)
que se celebra el 16 de enero.

Estas expresiones religiosas invaden la musica, la danza, en fin todo tipo
de arte (es el caso de la danza Eisa el 15 de julio para celebrar el regreso de los
espiritus de los muertos, cantos que se inspiran en escritos budistas).

2.4. El sintoismo'¢

A. Introduccion

Lo primero que observamos es el caracter sincretista de la religion de Oki-
nawa, sincretismo que se extiende a la cultura japonesa. Es verdad que muchas
veces puede parecernos que las tradiciones japonesas se cuidan con esmero. Eso
es verdad, pero no es menos cierto que el espiritu japonés parece tener tendencia
a asimilar otras culturas cuando tiene ocasion y no esta bajo presion politica.

16 Existe abundante literatura. Recomendamos la pagina web Encyclopedia of Shinto de
la Kokugakuin University., en varios idiomas incluido el espafiol, . Disponible en http://eos.koku-
gakuin.ac.jp/modules/xwords/, y en espaiiol en http://eos.kokugakuin.ac.jp/modules/xwords/category.
php?categorylD=61.
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Este caracter se acentiia mas en un lugar como Okinawa que ha estado abierto,
por su posicion geografica (que favorece el comercio), a otras culturas, en parti-
cular a la japonesa y la china.

Del contacto con el Japdn se opera una sintesis con el sintoismo. Esta re-
ligion tenia varias coincidencias con las creencias religiosas de Okinawa: el
respeto a los antepasados y su tendencia, a su vez, sincretista. El sincretismo es
una religion popular (época prehistdrica) del Japon. Una mezcla de “naturaleza
politeista y adoracion de antepasados”. En un principio esta religion étnica no
tenia nombre; pero cuando se introdujo en Japon el budismo, durante el siglo
VIintegrandose definitivamente en el siglo XII, uno de los nombres que recibid
fue Butsudo, “la Via del Buda”. Asi que a fin de poder diferenciar el budismo
(y el confucionismo) de la religion nativa, esta pronto llego6 a ser conocida por
el nombre de sintoismo (camino de Kami-de los dioses. Shinto, procede de una
antigua palabra china que significa “El camino de los Dioses”. Los japoneses
por si mismos escogieron utilizar un nombre chino para su religion porque en
ese tiempo, hace mas de un milenio, el chino era la tnica lengua que tenia escri-
tura en Japon, ya que ellos atin no habian desarrollado la escritura en su propio
idioma. La frase que significa Shinto en japonés es Kami).

B. Fundamentos

Los kami (las diversas divinidades) son el concepto central del sintoismo.
Este termino llego a aplicarse a cualquier fuerza sobrenatural o Dios, como los
dioses de la naturaleza, hombres sobresalientes, antepasados deificados o hasta
“deidades que representan ciertos ideales o simbolizan un poder abstracto. Se
utiliza a veces el término Yaoyorozu-no-kami que significa literalmente “ocho
millones de dioses”, que se utiliza para referirse a “muchos dioses”, pues la
cantidad de deidades de la religion sintoista aumenta constantemente'’. La di-
vinidad mas importante es Amaterasu, la Diosa del sol, principal kami, que go-
bierna el cielo y la tierra y se cree que le ensefio al pueblo japonés a cultivar el
arroz. Amaterasu es, también, la diosa a través de cuyo nieto quedo establecida
la familia imperial del Japon. Se justificaba asi el origen divino del emperador,
y esta teoria se mantuvo hasta el final de la Segunda Guerra Mundial.

En este sentido, los seres humanos, como hijos de kami, tienen ante todo
una naturaleza divina. Por consiguiente, de lo que se trata es de vivir en armonia
con los kami y, asi, uno podra disfrutar de una proteccion y aprobacion.

17 Las divinidades mas populares son Jozo, protector de los niflos y Kwannon protector de la
humanidad contra los males en general. Inari — Dios del arroz. Simboliza la fertilidad y la prosperidad.
Su estatua generalmente es la de una zorra su principal santuario es el Fushimi Inari en Kyoto. Shichi
Furujin — Los siete dioses de la fortuna, son divinidades populares asociadas con la buena suerte.
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Aunque el sintoismo no se basa en muchos dogmas ni en una teologia muy
compleja, a los japoneses les ha dado un cédigo de valores, ha moldeado sus
comportamiento y determinado su forma de pensar. Existen templos donde pue-
den adorar cuando siente la necesidad de hacerlo. Cada santuario se dedica a
un especifico Kami que tenga una personalidad divina y responda a los rezos
sinceros del fiel. Al entrar en un santuario, se pasa a través de un 7or7, una puerta
especial para los dioses. Esto marca la demarcacion entre el mundo finito y el
mundo infinito de los dioses. Los creyentes respetan a los animales como men-
sajeros de los dioses por eso un par de estatuas koma-inu (perros protectores) se
encuentran en el santuario. El mas importante y sagrado es el Gran Santuario de
Ise. La mayor parte de los japoneses esperan un dia llegar a este santuario (una
especie de “La Meca” para los japoneses).

C. Culto, ritos y fechas

Puesto que el Sintoismo carece de escrituras, dogmas, y credos, el culto
siempre ha tenido el lugar central en la religion. En lugar de llevarse a cabo
sermones o estudios, se realizan rituales y festivales, también tiene un lugar
importante los rasgos fisicos de los santuarios, el Sintoismo ha transmitido sus
actitudes caracteristicas y valores. Los mas prominente entre éstos es el sentido
de gratitud y respeto hacia la vida, una apreciacion profunda de la belleza y po-
der de la naturaleza, un amor de pureza y la limpieza.

En cuanto al culto y las ceremonias su proposito es el de alabar y reveren-
ciar los kamis. Es dirigido por un sacerdote en el templo y consiste en la puri-
ficacion, ofrendas, cultos, oraciones y una fiesta sagrada. Una parte importante
son las ofrendas, se puede ofrendar dinero u objetos a los kamis para obtener
un favor. Otro tipo de ofrenda es un baile, llamado Kagura, cuya finalidad es
entretener a los kamis.

Las ceremonias mas importantes son:

* Harae: son ceremonias de purificacion en las que usa agua para lavar las
manos y la boca

*  O-Mikuji: son pequefias tiras de papel dejadas en los santuarios con pe-
didos dirigidos a los dioses. En muchos hogares se da un lugar central a
los dioses con un altar llamado Kami-dana.

*  FEma: esun tipo de ofrenda que consiste en una pintura de un caballo, de-
bido a la creencia de que los caballos eran los mensajeros de los dioses.

e Fuda: amuletos con los nombres de las divinidades del santuario, tam-
bién son ofrendados.
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* El Hatsumiyamairi: es la conmemoracion de la primera visita de un
bebe al santuario, que es cuando el se convierte en un miembro de la
comunidad.

» El Shichi-go-san o 7-5-3: es una fiesta para nifos de 5 afios de edad y
nifias de 3 y 7 afos.

Las fechas mds importantes son:

*  Matsuri: Son fiestas de accion de gracias para homenajear a los kamis,
eventos en memoria de los seres divinos y de las fuerzas de la naturale-
za. Pueden ser varias fiestas al afio, pero las principales se realizan en la
primavera cuando se inicia el plantio de arroz y en el otofio cuando se
siega.

* Gion: En el mes de Julio se conmemora la fiesta del Gion, para pedirle
ayuda a los kamis y alejar las posibles enfermedades. Al final de la fiesta
son lavados muchos carros de desfile, bellamente decorados que simbo-
lizan la purificacion.

El sintoismo fue la religion oficial del Japon de 1868 a 1946. De ahi en ade-
lante, la practica del sintoismo paso a ser supervisada por la Jinja honcho, una
sociedad representativa de las religiones sintoistas.

D. Escuelas

Tras el paso de muchos afios a través de la historia, el Shinto, se desarrollo
en cuatro formas: el Koshitsu Shinto (El Shinto de la Casa Imperial), Jinja Shin-
to (El Santuario Shinto), Shitha Shinto (La Secta Shinto), y el Minzoku Shinto
(EI Shinto Folklorico). Estos guardan cierta relacion entre si, sin tener excesivas
diferencias significativas.

2.5. El budismo

A. Pensamiento general budista

El budismo es una doctrina que surgié en la India a mediados del siglo VI
antes de nuestra era y fue difundida por Buda'® (nacié en Kapilavastu en el afio
560 a.C., en el Nepal, vivio hasta el afio 480 a.C.)". El budismo no es una reli-

18 Cf. M. CARRITHERS, Buddha. A Very Short Introduction, Oxford, Oxford University Press,
2001.

19 Sobre el budismo ya hemos sefialado en notas anteriores algunas obras que tratan de su pen-
samiento. La bibliografia es muy amplia, sefialamos algunos libros fundamentales: H. DE LUBAC, As-
pects du bouddhisme, Editions du Seuil, Paris, 1951; Ip., La rencontre du bouddhisme et de I’Occident,
Aubier, Paris, 1954; H. SEDDHATISSA, Introduccion al budismo, Madrid, Alianza Editorial, 1971; E.
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gion, y su representante tampoco es un Mesias o un dios. Buda es una persona
que llegb a un elevado nivel en el cual comprendia las cosas tal y como son. En
esta doctrina no existe ningun ser sobrenatural que haya creado al universo o que
gobierne la vida de los seres humanos. Los cultos, plegarias y oraciones tampoco
son necesarios, ya que no hay nadie a quién dirigirlas. La esencia del budismo
consiste en una serie de principios y ensefianzas para que las personas sean cons-
cientes de su existencia y aprendan a eliminar el dolor que genera la vida.

B. La verdad fundamental

La ensefianza basica que predijo Buda es la creencia en la Metempsicosis.
Este concepto establece que el mundo es una fuente de dolor para los que viven
en él. Las ganas de vivir conducen a las personas al dolor y al sufrimiento. Esta
idea se resume en las llamadas Cuatro Verdades Nobles que constituyen el fun-
damento del budismo:

1. Todo lo que existe esta sujeto al dolor: nacimiento, enfermedad, vejez y
muerte.

2. El origen del dolor reside en el deseo, ansia o sed de vivir.

3. La supresion del dolor se consigue a través de la supresion de esa ansia
o sed.

4. El camino que conduce a la supresion del dolor consiste en el llamado
Noble Sendero Octuple.

C. Supresion del dolor

El camino que conduce a la supresion del dolor se llama Noble Sendero
Octuple y consiste en ocho pasos:

1. Recta opinion (Opinion pura o correcta): Cada individuo debe tener una
idea clara sobre lo que quiere, o hacia donde dirige su vida

2. Recta intencion (Representacion mental pura): Consiste en enfocar toda
la atencion y el esfuerzo hacia aquello que nos hemos propuesto conse-
guir y el empefio en mantenerse alejado de los deseos sensuales, de la
malicia y el odio.

CONZE, Breve historia del budismo, Madrid, Alianza Editorial, 1993; J. SNELLING, The Buddhist Han-
dbook, Londres, Rider, 1998; R. E BUSWELL (ed.), Encyclopedia of Buddhism, New York, MacMillan,
2004; C. L. DRAGONETTI — F. ToLA, Udana: la palabra de Buda. Traduccion directa del pali, Madrid,
Trotta, 2006; Ip., Didlogos mayores de Buda [Dhiga Nikaya]. Traduccion directa del pali. Madrid,
Trotta, 2010.
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Recta palabra (Lenguaje puro): Quiere decir que hay que evitar la men-
tira, la calumnia, la platica inutil o el chisme. El lenguaje siempre debe
revelar la verdad de nosotros mismos.

Recta accion (Accion pura): La conducta individual siempre debe ser
apropiada, recta y caritativa.

Recta forma de vida (Medios de existencia puros): Hay que evitar todo
tipo de trabajos o actividades destructivas, que perjudiquen a todos o
que impidan la elevacion espiritual. Por consiguiente, hay que dedicarse
a las labores que promuevan la vida.

Recto esfuerzo (Aplicacion pura): Para alcanzar el objetivo de nuestra
vida, debemos aplicar el esfuerzo necesario, constante y con firmeza. No
caer en el desanimo o la apatia.

Recta conciencia (Mentalidad pura): Mantener bajo control todos los
impulsos, instintos, sentidos, emociones o pasiones. También es obser-
var y analizar continuamente los pensamientos, sentimientos y sensacio-
nes fisicas.

Recta concentracion (Meditacion pura): Implica el andlisis y reflexion
de todas las cosas que suceden en la vida. Es el tinico requisito indispen-
sable para lograr la sabiduria y la iluminacion.

Para alcanzar este estado ayuda el yoga, que es una disciplina o método de
autocontrol para adquirir un dominio de los sentidos, de la imaginacion y de la
sensibilidad, hasta llegar a la paz espiritual. Pero es también necesario:

Un maestro que ensefie el camino de liberacion.
Una ley que ha de ser vivida por los monjes:

1. No mataras, lo que incluye a los hombres y animales. Es por esta
razén que los budistas son vegetarianos.

2. No robaras.
3. No mentiras.

4. No fornicaras. Los solteros y monjes se deben abstener por completo
del contacto sexual. Los casados deberan restringirse de acuerdo con
sus propios deseos y el nivel de espiritualidad que hayan alcanzando.

5. No tomaras bebidas intoxicantes.

Una comunidad donde se han de vivir con los demas monjes las reglas
de la pobreza monéstica
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D. Corrientes del budismo

El budismo se ha ido desarrollando creando tres escuelas fundamentales:

» El budismo hinayana o pequeiio vehiculo: da mucha importancia a la
vida monastica y al esfuerzo personal por alcanzar la liberacion. La per-
sona ideal es la que llega sola al nirvana, sin que nadie le ayude y sin
ayudar a nadie. Se practica en Sri Lanka, Tailandia Camboya y Laos.

» El budismo mahayana o gran vehiculo: se interesa por la salvacion de
toda la humanidad. La persona ideal retrasa voluntariamente su propia
salvacion para ayudar a los demas. La compasion y las buenas obras son
fundamentales. Se practica en China, Vietnam, Corea y Japon.

» El budismo vajrayana o vehiculo del diamante: esta corriente conta-
giada de muchas creencias provenientes del hinduismo popular. Admite
muchas divinidades femeninas y masculinas, y ve en ellas la personifi-
cacion de las actividades cosmicas en su doble aspecto de terrorificas o
benéficas. Se practica en el Tibet y Mongolia

2.6. El budismo en Japon

Para cuando el Budismo entrd en Japdén en el S. VI D.C., ya se habia con-
vertido en una religion mundial con una historia de miles de afios. La forma
de Budismo que dominaba en Japon era el Mahayana y trajo con él un canon
enorme de literatura religiosa, una detallada doctrina, un sacerdocio bien organi-
zado, y una tradicion deslumbradora de arte religioso y arquitectura, todos estos
elementos faltaron en el Shintoismo del S. VI. Aunque su punto de vista del
mundo y humanidad difirié notablemente del Sintoismo, es importante entender
que dentro de las ensefianzas de Budismo de Mahayana se podian encontrar
ciertas similitudes. Por un lado, por ejemplo, el Budismo consideré el mundo
como transeunte y lo vio como una fuente de sufrimiento para aquellos que per-
manecian atados a él, una vision que contrasta grandemente con la aceptacion
del Sintoismo del mundo. Sin embargo, por otro lado, existia un optimismo en
el Budismo de Mahayana al igual que el Sintoismo sobre la naturaleza humana,
porque se comprometio a la creencia de que todos los seres humanos tenian el
potencial para lograr la sabiduria que trae un sufriendo, y un ultimo optimismo
por el mundo en si, desde que ensefi6é que una vez que las ataduras humanas eran
desechadas, el mundo toma un nuevo significado.

No es nada raro que al principio los japoneses fueran incapaces de apreciar
el Budismo en sus propios términos. Ellos consideraron a Buda simplemente
como otro kami y fueron atraidos a la religion por la belleza de su arte y por la
esperanza de beneficios concretos como riqueza y longevidad. En el S. VII, sin
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embargo, empezaron a surgir individuos capaces de hacer emerger el mensaje
del Budismo. En general, nosotros podemos entender el desarrollo subsecuente
de Budismo en Japdn como el resultado de la interaccion constante entre la reli-
gion extranjera y la tradicion religiosa nativa (Shinto). Por su parte, el Budismo
busco desarrollar una conexion positiva con el Sintoismo conscientemente. Esto
finalmente se lograba identificando al Kami sintoista como la manifestacion
de varios Budas. Gracias a esta concepcion, los budistas pudieron introducir
muchas de sus propias ideas en el Sintoismo, y, al final, argumentaron que el
Sintoismo y el Budismo son versiones complementarias basadas en la misma
verdad fundamental, esta optica gano aceptacion de Japon.

El efecto de la tradicion religiosa (Shinto) en el Budismo era traer al frente
esos aspectos que mejor encajaban con los japoneses. Esto puede ser ilustrado
por referencias breves a tres sectas budistas que representan desarrollos japone-
ses singularmente: Kukai, (774-835) la Secta de Shingon; Shinran, (1173-1262)
la Secta de la Verdadera Pureza de la Tierra; y la secta fundada por Nichiren
(1222-1282) y conocido por su nombre. Todas estas sectas todavia estan activas
hoy.

La secta de Shingon forma parte de la corriente principal de Budismo tanto
en términos doctrinales —incidiendo en la naturaleza transetnte de la existencia
y llamando a sus seguidores para trascender el mundo ordinario de sufrimiento—
como en el contorno de sus practicas —al enfatizar la importancia de conducta
ética, meditacion, y estudio—. Sin embargo, el Budismo de Shingon defiende
un tipo especifico de meditacion. Mas intrincado que la meditacion tradicional,
involucra el uso de gestos con las manos y discursos, asi como una forma de arte
budista conocido como un mandala. El mandala representa el universo cuando
se ve ilustrado y sirve como el objeto de meditacion. La pura complejidad de
la meditacion de Shingon, acoplada con el simbolismo rico y lleno de belleza
del mandala, da un aire de misterio que ha demostrado un atractivo particular a
millones de japoneses desde la época de Kukai hasta el presente.

En la Secta de la Verdadera Pureza de la Tierra, encontramos un tipo muy
diferente de Budismo, uno que avoca la salvacion a través de la fe en lugar del
logro por medio de la practica de la moralidad y la meditacion. Basado en la
creencia de que con el paso del tiempo los seres humanos comienzan a encontrar
cada vez mas dificil seguir el ejemplo de Buda, ensefia que en la era presente la
salvacion puede ser ganada por la gracia salvadora del Buda celestial que reside
en una la Tierra Pura del Oeste. Esta creencia habia sido abrazada por otros bu-
distas, no s6lo en Japodn, sino en China y también en India.
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2.7. El budismo-zen

La filosofia del zen es propia del budismo Mahayana influido por escritos
budistas, pero también por el confucionismo y el taoismo®. Lo introduce en
China Bodhidharma en el ano 520, que contribuyd de una forma eficiente a la
creacion de la “escuela de la meditacion” o dhyana, pronunciada en chino ¢/ ’an
y mas tarde zen en japonés. El zen insiste en que fuera de la mente no existe
Buda, ni fuera de Buda existe la mente. De este modo la meditacion consiste
en tomar conciencia de que nuestra naturaleza es como el espacio vacio, y esta
toma de conciencia es iluminacion, ya que por ella alcanzamos la naturaleza de
Buda (por lo tanto no se exige unas etapas de meditacion como en el yoga o la
mistica cristiana).

Se desarrollaron dos escuelas.

» Escuela rinzai (lin-chi): se apoyaba en el uso del kung-an (en japonés
kdan, que significa publico anuncio). Esta era una técnica en el que el
maestro proponia al alumno una sentencia propuesta de modo absurdo
para provocar la sensacion de duda, de esfuerzo ilogico, limpiando la
mente de ideas e imagenes, superando las categorias mentales ordina-
rias, esperando asi la iluminacion. Por ejemplo, el maestro propone al
discipulo buscar su “faz original” o escuchar el “sonido de una mano
sola que aplaude” o que “la no-entrada es la puerta de la doctrina™... Se
usa también el keisaku, una especie de baston con el cual se golpea de
improviso al discipulo en meditacion para descargar el sistema nervioso.

* Escuela soto (ts’ao-tung): despreciaba el kéan e insistian en el zazen.
Para practicarla se suelen reunir los monjes en una sala; con frecuencia,
sobre su puerta de entrada esta colgada una tabla con cuatro caracteres
que representaba la recta doctrina. En el interior de algiin monje céle-
bre. Los monjes se suelen sentar sobre un cojin colocado en una tarima
que corre alrededor de la sala, o mirando a la pared, o mirando todos
hacia el centro. La meditacién se comienza casi siempre con la lectura
de algunas canciones compuestas por algin maestro célebre. El zazen
designa la practica de la meditacién (zen) en posicion de sentado (za).
Dura varias horas al dia. Se presta especial atencidn a la postura externa,
manteniendo el cuerpo erguido, pero sin rigidez; las piernas cruzadas,
con las plantas de los pies ligeramente hacia arriba y descansando sobre

20 Cf. D. T. Suzuki, Budismo Zen, Barcelona, Kairds, 1993. 1d., ;Qué es el zen?, Madrid, Lo-
sada, 2006; T. Jyon, L’art du kéan zen, Paris, Albin Michel, 2001; A. VEGA, Zen, mistica y abstraccion.
Ensayos sobre el nihilismo religioso, Trotta, Madrid, 2002; A. WATTS, El camino del zen, Barcelona,
Ediciones Edhasa, 2003% T. 1zuTsu, Hacia una filosofia del budismo zen, Madrid, Trotta, 2009. D. T.
Suzuki, The Training of the Zen Budhist Monk, Tokyo, Cosimo, 2004.
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los muslos. La respiracion debe ser lenta, regular y profunda. Se busca
tener la conciencia en calma, acompafiada de una sensacion de no dife-
rencia, no distincion dentro del propio interior y entre las cosas y uno.
Se rehuye el esfuerzo por obtener algo.

El budismo zen huye de las respuestas tedricas que nos someten al dualis-
mo. Aunque no se busca el esfuerzo vano, esta meditacion exigia un continuo
esfuerzo. Se daba a entender que la llegada a los ultimos grados es so6lo de
pocos, de los pacientes y esforzados. Pero esto no anula la espontaneidad de
la iluminacion. El nirvana esta al alcance de todos, no hay que buscarlo lejos,
sino en la vida diaria. El que pasa por la experiencia zen es natural sin intentar
serlo. El zen propone una filosofia y metafisica monista, no-dualista, propia del
mahayana.

2.8. El taoismo

La filosofia taoista resuena de fondo en la meditacion zen e influyé de modo
decisivo en el Tai Chi*'. La “escuela del tao” (taoismo) influyen decisivamente
en el pensamiento e historia china. Se basa fundamentalmente en el escrito Tao
Te Ching de Lao-tsé (s. V1 a.C.)* y el Chuang-Tzu*. Ensefia fundamentalmente
la confianza en si mismo, sencillez e imparcialidad. El Tao Te Ching fue escrito
en la época de los estados guerreros de China, para ayudar a los dirigentes a
gobernar mejor, de acuerdo con el principio de que la inaccidn creativa es mejor
que la actividad frenética. Aboga por la naturalidad, la espontaneidad y la idea
de la razon flexible para avanzar. Esencial para ello es la nocion de Tao, que no
puede ser nombrado, pero que es la fuente de todo lo que existe y el principio
inmutable que subyace al universo. El secreto de la vida es vivir de acuerdo con
el Tao, que “jamas actua y sin embargo nada queda sin hacer”. El Tao es el “Ca-
mino” cémodo y espontaneo que deben seguir los gobernantes y toda la gente,
de modo que puedan regir a otros, regirse a si mismos y vivir en armonia unos
con otros y con la naturaleza. Esta ensefianza era complementaria del activismo,
el esfuerzo moral, la participacion ritual, disciplina educativa y las cinco rela-
ciones sefialadas por los confucianos (segun la tradicion confuciana, las cinco
relaciones basicas y universales en la sociedad humana son las que se establecen

21 Cf. R. KIRKLAND, Taoism: The Enduring Tradition. London — New York, Routledge, 2004,
H. MASPERO, El taoismo y las religiones chinas, Madrid, Trotta, 2000.

22 LAO TSk, Tao te king. Libro del curso y de la virtud. trad. y not. de Anne Héléne Suarez, Ma-
drid, Siruela, 1998. Ip., Tao Te Ching: Los libros del Tao, trad. Ifiaki Preciado Idoeta, Madrid, Trotta,
2006 (2010%).

23 Los capitulos interiores de Zhuang Zi. Primera version en castellano de los siete capitulos
iniciales y presumiblemente los unicos auténticos, trad. Pilar Gonzalez Espafia y Jean Claude Pastor-
Ferrer, Madrid, Trotta. 1998 (2005?).
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entre soberano y ministro, padre e hijo, marido y mujer, hermano mayor y me-
nor, amigo y amigo). Aunque en oposicion aparente, eran capaces de convivir en
China segutn el principio de la armonia de opuestos (vin y yang).

El yin y yang son dos fuerzas basicas contrarias en el antiguo pensamiento
chino, elaborado en el confucianismo de la dinastia Han. Yang es asociado a lo
masculino, el calor, la luz, el cielo, la creacidn, el dominio; yin a lo femenino, lo
frio, lo oscuro, la tierra, el sustento, la pasividad. El yin y el yang existen en la
mayoria de las cosas y actian ciclicamente para producir el cambio.

3. PRINCIPIOS RECTORES DE LA LOGICA DEL ENCUENTRO EN EL KARATE: EL
MAESTRO FUNAKOSHI

La herencia espiritual y filoséfica del Karate es, como hemos visto, comple-
jay muy rica. En la base se encuentra tradiciones animistas enriquecidas por el
culto sintoista y la profundidad budista, en concreto por el budismo zen que tie-
ne en la base el taoismo. La razon estriba en su lugar geografico: el hecho de que
Okinawa sea una isla hace que refuerce el culto a sus antepasados y elementos
propios. Pero ese mismo hecho lo hace punto de encuentro con China y Japon.
Y eso le confiere un caracter paradigmatico que se explica desde la sencillez
(una vez mas aparece el laboratorio fundamental de la vida del hombre), pero
una reflexion cotidiana hecha arte espiritual que se manifiesta en la totalidad del
cuerpo. En este sentido, se puede dejar ver la logica propia de la no ambivalen-
ciay de la naturaleza de la inmanencia del Yo en el olvido de la separacion o el
abismo entre sujeto y objeto. De entre los maestros del Karate, destacod Shihan
Gichin Funakoshi (Yamakawa-Shuri, Okinawa, 1868 — Tokyo, 1957), creador
del karate moderno, fundador del estilo Shotokan. Era un hombre culto en una
cultura dominada por los oficios propios de la vida rural. Eso le llevé a tener
que afrontar el reto de la teorizacién del mundo espiritual que emanaba en los
grandes maestros del kérate.

De entre la literatura que generd6 el Shihan, nos fijamos en un libro publica-
do bajo el titulo Los veinte principios rectores del karate. El legado espiritual
del Gran Maestro*. Estos principios fueron establecidos con una clara intencion
pedagdgica con el fin de orientar a los discipulos.

No nos atafie ahora, aunque seria muy interesante, realizar un estudio sobre
la filosofia del karate, sino el modelo del karate, en este caso a partir del espiritu

24 G. FuNakosHI — G. NAKASONEK, Los veinte principios rectores del karate. El legado espiri-
tual del Gran Maestro, epilogo de Jotaro Takagi, Madrid, Tudor, 2006 (traducida de la edicion inglesa
The Twenty Guiding Principles of Karate. The Spiritual Legacy of the Master, cuya version japones se
tituld Karate-do nijukkajo to sono kaishaku, formando parte de la obra Karate-do taikan de 1938).
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infundido por Funakoshi, para mostrar el espiritu de inclusion como un paradig-
ma de estrategia dentro de la normal asimilacion de los seres humanos, especial-
mente a partir del espiritu religioso (como modelo de interaccion religiosa), y en
el contexto que estamos estudiando aqui: la logica préxima al Japon.

En el monumento levantado en su memoria en el Monasterio Zen de En-
gaku-ji en Kamakura, se puede leer la siguiente inscripcion: “Karate ni sente
nashi (En el Karate no existe primer ataque)”. Aparece un sentido sobre el arte
de la lucha, no olvidemos que de eso trata el karate, que estd alejado de los es-
tandares de lo que se supone es guerrear. El karate, que es una lectura de la lucha
traidcional de Okinawa con e kung-fu de origen chino, tiene las virtudes de la
unién y de la lectura oriental y, especialmente japonesa de la lucha que también
habia realizado esa asimilacion. Efectivamente, el boxeo es una practica antigua
que en la Grecia antigua era brutal, incluso atin mas fiera que el pancracio. En
el canto 23 de la lliada se narra la fiereza de la lucha®, y en cierta manera en
la utilizacion olimpica, se muestra también la cultura del dominio del cuerpo
para cumplir el fin de la victoria frente al adversario. Por su parte, una vez que
el boxeo se pasea por Oriente, siglos mas tarde, se vincula el boxeo chino a la
fuerza (el chi), a la voluntad, al entrenamiento, al arte de la lucha como domi-
nio de si. Es uno mismo el propio adversario que tiene que ser vencido®. En el
bushido, el arte de la guerra, el libro de estilo por decirlo de alguna manera
de los samurdis, representa también un marco de comprension de todo lo que
venimos indicando y de la importancia de la asimilacion de logicas diferentes
(espirituales y religiosas) para la constitucion de sus recursos, como el karate. El
bushido es, pues, un cddigo moral que tiene cinco fuentes principales: el taois-
mo, el confucianismo, el budismo, el budismo-sen y el shintoismo?’. Esto llevo

25 “Ceiiidos ambos contendientes, comparecieron en medio del circo, levantaron las robustas
manos, acometiéronse y los fornidos brazos se entrelazaron. Crujian de un modo horrible las mandibu-
las y el sudor brotaba de todos los miembros. El divino Epeo, arremetiendo, dio un golpe en la mejilla
de su rival, que le espiaba; y Eurialo no siguié en pie largo tiempo, porque sus hermosos miembros
desfallecieron. Como, encrespandose la mar al soplo del Boreas, salta un pez en la orilla poblada de al-
gas y las negras olas lo cubren en seguida; asi Eurialo, al recibir el golpe, dio un salto hacia atras. Pero
el magnanimo Epeo, cogiéndole por las manos, lo levanto; rodearonle los compaiieros y se lo llevaron
del circo —arrastraba los pies, escupia negra sangre y la cabeza se le inclinaba a un lado—; le sentaron
entre ellos, desvanecido, y fueron a recoger la copa doble”.

26 “Un boxeador que grite y lance su mano con ferocidad, no tiene verdadera fuerza en su
golpe. Un verdadero boxeador no es espectacular, pero su puiio es pesado como una montafia. Esto es
debido a que posee el Chi. Después de una larga practica, el Chi puede ser enfocado sobre cualquier
punto de ataque que se desee. La voluntad manda al Chi, el cual puede ser colocado sobre cualquier
punto instantaneamente”.

27 Cf. K. NUKARIYA, The Religion of the Samurai, Middlesex, The Echo Library, 2006 (origi-
nal de 1913); IcON GROUP INTERNATIONAL, INC. STAFF — K. NUKARIYA, The Religion of the Samurai (4
Study of Zen Philosophy and Discipline in China and Japan). Webster's Korean Thesaurus Edition,
San Diego, CA, ICON Group International, 2008.
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a aceptar el principio de la coherencia entre palabra (como expresion del pensa-
miento) y accion: “Hablar y hacer son lo mismo” (Wan Yang Ming). Siendo una
propuesta moral y ética esta se expresaba en siete virtudes principales: Rectitud
(decisiones correctas), Coraje, Benevolencia, Respeto, Honestidad-Sinceridad
absoluta, Honor, Lealtad.

Teniendo en cuenta lo anterior, no es de extrafiar el primer principio, pa-
radigmatico, escrito por Funakoshi: “1. No olvides que el karate-do empieza y
termina con rei (respeto)”. Este principio es entendido por el maestro Funakoshi
como el criterio de demarcacion entre un “arte marcial” y un acto de violencia:
“La potencia fisica sin rei no es nada mas que fuerza bruta, y carece de valor
para los seres humanos”. El segundo principio es el epitafio de su mausoleo o
monumento: “en kéarate no existe primer ataque”. Funakoshi reconoce la heren-
cia del bushido japonés, s6lo cuando no haya mas remedio “en el panorama mas
sombrio” es cuando la victoria no puede olvidarse. Es significativo el cuarto
principio que podria ser extensible a un principio universal, y que recuerda sig-
nificativamente al mismo pensamiento griego, pero con una extension comu-
nitaria: “4. Conocete primero a ti mismo, y luego a los demas”. Logicamente
este principio, como el resto, son aplicables para le arte de la lucha (algunos se
refieren solo a aspectos mas centrados en la formacion para el combate), pero
se basan en una logica de la interaccion de los principios religiosos de los que
se alimentan, de la asimilacion de los valores, en la expresion de la identidad
comun del ser humano. Una logica del cuidado del espiritu (“5. El espiritu ha de
estar por encima de la técnica”) y de la supervivencia del ser humano (“12. No
pienses en vencer, Piensa, mas bien, en no perder”), una forma comtn del zomo
sapiens sapiens, del hombre “de carne y hueso”, de la construccion, del hombre
en su completud no analitica, en la construccion en sus logicas.

4. ALGUNAS CONCLUSIONES

Algunos puntos nos sirven en este ejemplo de asimilacion de logicas en
el pensamiento asiatico, en un arte marcial, que puede servir como ejemplo de
dialogo entre diferentes formas de pensar y de creer, desde la 16gica de la Nueva
civilizacion como lugar de andlisis antropologico y sociologico.

1. La doctrina del budismo zen y el taoismo nos presentan una solucion al
primer enunciado: “El sentido del hombre que vive en el mundo descan-
sa en la felicidad”, desde parametros totalmente ajenos a nuestro pensa-
miento occidental que influyen de modo esencial en el karate. El hecho
de la existencia de una totalidad contradictoria, implica que no existe un
dualismo en el hombre. No existe el cuerpo por un lado y la mente por
otro. Todo es uno y todo esta en todo. La meditacion no se puede hacer
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IV.

sino es con una postura corporal adecuada. El hombre es un todo. Esto
motivé el cultivo del cuerpo humano, no desde el punto de vista estético,
sino como complemento del espiritu. Esto ha diferenciado occidente de
oriente. El arte marcial no esta concebido para luchar contra nadie, sino
para buscar la felicidad de encontrar la iluminacion.

. Este caracter de perfeccion, no se concibe como una lucha contra el

cuerpo humano, de superacion y trabajo. El arte marcial surge con traba-
jo, si, pero natural y espontaneamente. Se busca la fluidez de las formas
que llevamos de modo natural en el cuerpo. No impide el trabajo, pues
justo en esta contradiccion se encuentra el camino equilibrado.

. El arte marcial es arte, porque todo sentimiento se exterioriza cultural-

mente. Recordemos como en el sintoismo no existen doctrinas escritas,
sino que se expresan bajo formas artisticas. La doctrina se desarrolla en
el propio arte y en su investigacion. El fin del arte marcial, de nuevo no
esta en la competicion.

. Eldojo no es s6lo un sitio de entrenamiento, es un sitio de culto a la filo-

sofia y a la figura del maestro, subrayada en el budismo (maestro-alum-
no); como en el sintoismo y las religiones animistas primitivas (culto a
los personajes principales, kami, y a los espiritus de la familia).

. El espiritu didactico se ve reforzado por la era Meiji. En este sentido, la

competicion muestra un espiritu de superacion.

. Todo lo anterior refuerza mas alla del karate la forma de entenderse y

edificar identidad desde lo comun que se va construyendo en una nor-
malidad constitutiva. Es desde aqui que pueden entenderse la extension
a Occidente mas alla del aspecto deportivo (que también puede enten-
derse desde nuestro punto de vista como el lugar de asimilacion, ahora
desde Occidente que presiono la propia idiosincrasia del arte marcial).

CRISTIANISMO EN JAPON, JAPON EN EL CRISTIANISMO: DIALO-
GO INTERRELIGIOSO EN LA NUEVA CIVILIZACION DEL SIGLO
XXI

El anterior ejemplo nos ha servido para “pasear” por la cultura religiosa y

su nivel de apertura, para desbrozar el paisaje 16gico de Japdn, de su orilla, y
también de su caracter abierto, de la l6gica comun subyacente al encuentro de
las culturas como un “humus” que da lugar a una cosa nueva. Un ejemplo que
nos ayude también a entender que ante una nueva optica como el llamado dia-
logo interreligioso tiene que ser entendido y realizado ante la “Nueva Civiliza-
cion” del siglo XXI. La idea de “civilizacion” dentro del escenario de un mundo
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que se ha hecho “pequefio” en distancia, pero en el que se estd empefiado en que
parezca ser “tan grande” en sus interrelaciones, se ha hecho célebre. Utilizar la
denominacion “Nueva Civilizacidn” para expresar una nueva situacion se hace
necesaria, pero, a su vez, tiene que ser delimitada para no sea asimilada a otras
que estan en boga actualmente.

El Grupo de Alto Nivel encargado en Naciones Unidas de reflexionar en
torno a lo que se ha llamado “Alianza de civilizaciones” afirmaba en el Informe
de 2006 que:

“La diversidad de civilizaciones y culturas es un rasgo basico de sociedad hu-
mana y una fuerza motriz de progreso humano. Las civilizaciones y culturas
reflejan la gran riqueza y la herencia de género humano; su naturaleza debe
superponerse, actuar reciprocamente y desarrollar el uno en relacion con el otro.
No hay ninguna jerarquia entre culturas, como cada uno ha contribuido a la evo-
lucion de humanidad. La historia de civilizaciones es de hecho una historia de
préstamo mutuo y un constante encuentro fértil”.

La tematizacion y explicacion social e historica que se propone es, en lo
positivo, una constatacion de que los modelos actuales de interculturalidad han
quedado teoricamente obsoletos y se han revelado irrelevantes, cuando no con-
traproducentes en la practica. Lo que pasa es que el modelo propuesto no solu-
ciona nada porque es un modelo basado en la logica de la identidad, ahora no
cultural, sino de civilizacion, lo que supone aun y por definicion mas compli-
cado. Alin peor, este modelo esta pensado a partir de la construccion ideologica
de la dialéctica reductiva entre una civilizacion occidental y una civilizacion
islamica, no existen mas civilizaciones. Se tiende a atomizar el fendmeno ci-
vilizatorio o a simplificarlo. De hecho, la propia designacion de “civilizacion”
es mas un concepto a realizar que una realidad. Por ejemplo, la “Lucha de Ci-
vilizaciones” (Samuel Phillips Huntington®) o su antagonismo la “Alianza de
Civilizaciones” suponen una forma de ver la “Civilizaciéon” en la que esta se
entiende como un conjunto de culturas determinado en base a criterios de de-
marcacion temporales (historicos) y espaciales (geograficos). Pero la indetermi-
nacion de los términos, sobre todo en relacion a la cultura, se observan en otros

28 “Diversity of civilizations and cultures is a basic feature of human society and a driving
force of human progress. Civilizations and cultures reflect the great wealth and heritage of humankind;
their nature is to overlap, interact and evolve in relation to one another. There is no hierarchy among
cultures, as each has contributed to the evolution of humanity. The history of civilizations is in fact a
history of mutual borrowing and constant crossfertilization”. HIGH-LEVEL GROUP, Alliance of Civiliza-
tions: Report of the High-level Group. 13 November 2006, New York, United Nations, 2006, 5. Se
puede descargar el pdf en la pagina web de Naciones Unidas dedicada a la Alinza de Civilizaicones:
http://www.unaoc.org/content/view/64/94/lang,es/

29 The Clash of Civilizations and the Remaking of World Order, New York, Simon & Schuster,
1996.
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ambitos intelectuales que hacen que veamos diferencias notables entre Edward
Burnett Tylor, quien tienen a igualar “civilizacion” y “cultura” con otros socio-
logos como Max Weber que los diferencia, restringiendo el primero respecto
del segundo (quizas el horizonte con el que el paradigma de Nueva civilizacion
se identifique mas). Qué decir de Oswald Spengler y su Optica pesimista de la
civilizacion como realidad que cuando surge ya implica deterioro y caducidad

de la cultura en la que se sustenta®. En fin “choque”, “alianza”, didlogo... deter-
minaciones clasificatorias de la diferencia de segundo orden.

Es verdad que muchas veces la acentuacion de las diferencias se imponen
de forma tan violenta que eclipsan la realidad cotidiana (la base de la experien-
cia empirica social y humana y el lugar del desvelamiento de lo humano), pero
esto no significa que el segundo orden de identidad humana sea fundamental y
prioritaria frente a la base fundamental. Siguiendo con el tema que nos ocupa,
el cristianismo en Japon, la realidad nos muestra que atn en dificultad existe
una logica de supervivencia humana, basica y en ello espiritual y religiosa, que
hace que atin con dificultades todos los seres humanos en su vivir con los otros
en unas u otras organizaciones, en diversidad de civilizaciones o en niimero
menos restringido (esto siempre acaece cuando el trafico de ideas se acentua),
operamos estrategias reales de apertura, por muy cerrada que parezca la cultura.
Y que cuando esto se sefala la gente se ilumina en un insight que enciende la
inteligencia de lo que su corazon le dicta siempre que la problematica no inunde
sus vidas. Esta experiencia basica fundamenta lo que podriamos Ilamar “iden-
tidad planetaria” como fenomeno de realidad humana basica y que ha hecho en
la democratizacion de la informacion (atn con sus sombras) que los hombres
se sientan pertenecientes a algo que es lo mismo, aunque vayan configuran-
do sus identidades multiples y en muchas ocasiones se vean forzados por los
imperialismos de los conceptos en moda (lucha, alianza, didlogo) a tener que
elegir frente a una diatriba que no les pertenece en su mas basica estructura
vital. Hablar de una Nueva Civilizacién que surge basada en la universalidad
de humanidad ni significa la homogeneizacion, porque el fenomeno identitario
basico (la identidad planetaria) esta en la base del ser humano (homo sapiens
sapiens) y no incluye la construccion de las identidades en el vivir cotidiano
y las culturas que se desarrollan. La homogeneidad se crea en la ficcion de las
diferentes civilizaciones que hacen que los sujetos humanos no sean creadores
de identidades sino meros seres que se conforman una identidad (civilizatoria)
heredada. Pero eso, hoy no es asi.

30 O. SPENGLER, Der Untergang des Abendlandes. Umrisse einer Morphologie der Weltgeschi-
chte Band 1, Wien, Braumiiller, 1918; Band 2, Miinchen, C. H. Beck, 1922.
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Esto es lo que hemos visto en la divergencia de las lo6gicas que, por medios
y vericuetos casi ildgicos, terminan por ir aunandose en lo comun, porque se
sustentan en una logica mucho mas poderosa que es la de la humanidad basica.

Esta circunstancia nos puede ayudar a comprender como la sociedad actual
necesita de la convivencia cultural para afrontar el hecho de la diversidad y plu-
ralidad religiosa. Esta es la exigencia actual del didlogo en la forma que se nos
presenta. En cierta manera Raimon Panikkar en su vision sincretista del cristia-
nismo lo expresaba cuando decia “marché cristiano, me descubri a mi mismo
hindt y vuelvo buddhista, sin dejar de ser cristiano™'.

Para atender de forma adecuada una convivencia humana que expresa sus
sentimientos religiosos en formas concretas de religion, es necesario partir del
mismo fenomeno que lo fundamenta: la presencia religiosa en el hombre. La
religion tiene varias facetas: social, institucional, cultural, filoséfica..., y, evi-
dentemente, religiosa. Es necesario que entendamos la necesidad de atender a
este andlisis.

Es necesario que nos liberemos de ciertos “prejuicios” y “esloganes” que
circulan en el imaginario colectivo. Frases repetidas que terminan convirtién-
dose en verdades acriticas. Imaginemos, por ejemplo, el hecho de la guerra de
religiones. Acaso el siglo XX, que es el mas violento que ha existido no sélo por
la destruccion de las armas, sino, sobre todo, por la planificacion de la violencia
y el desprecio al ser humano, ;nace de las guerras de religion o mas bien de la
batalla ideologica? ;O quizas no habria que tener en cuenta que el siglo XX es el
heredero del siglo ilustrado, revolucionario, de la expansion del cientificismo, y
los hijos del siglo XX los supervivientes del nihilismo y del hombre deshumani-
zado? Nos ensena la historia que es el olvido del hombre lo que acarrea el olvido
de la paz. El criterio de la humanizacion es mas importante que el de la plurali-
dad de ideas y religiones en la consecucion de un mundo humano y en paz.

En este apasionante escenario de Nueva Civilizacion, de la busqueda de la
esencia perdida (ideoldgicamente) del hombre, la Iglesia ha de entender la mi-
sion “ad gentes” como la propuesta de salvacion de Jesucristo en el mundo en
la base de construccion del ser humano entendido como hermanos que viven su
vida como Hijos de Dios. En esta nueva circunstancia de humanidad, la Iglesia
se entiende en su mision, y su mensaje puede ser fundamental para poder dar
sentido en la unién de l6gicas, como el lugar privilegiado en el que el hombre
puede ser convocado en su mas esencial humanidad, una experiencia de que esa
Nueva Civilizacién que surge tiene un reflejo de Gracia, Amor y Caridad en la
expresion cristiana de la realizacion del Reino de Dios.

31 R. PANIKKAR, The Intra-Religiosus Dialogue, New York, Paulist Press, 1978, 2.
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El cristianismo en Japon ha tenido dificultades muy posiblemente por un
analisis no apropiado de la mision, ademéas de circunstancias politicas subya-
centes. Pero en lo que venimos diciendo en un “otro” andlisis de la construccion
social en general y de lo comtn de la construccion que en el Japon se ha vivido,
y que se ha reforzado en el Japén moderno, podria dar frutos de evangeliza-
cion. El Evangelio puede ser lugar de encuentro del hombre japonés ante sus
nuevos retos, que nacen de la propia modernizacion de su economia, mas que
de la dificultad histérica de mentalidad, en una sociedad adaptada a los cambios
y las lecturas. La pequefia poblacion cristiana japonesa se hara mas fecunda
cuando sepa profundizar en la riqueza de la vida propuesta a partir del mensaje
de Cristo. El papa Benedicto XVI recordaba un hecho fundamental, y es que
los problemas de los jovenes en el Japon son los mismos que los que les puede
ocurrir a los europeos:

“Los jovenes, en especial, corren el riesgo de ser engafiados por la fascinacion
de la cultura laica moderna. Pero, como todas las grandes y pequeiias esperanzas
que a primera vista parecen prometer mucho (cf. Spe salvi, 30), resulta ser una
falsa esperanza, y tragicamente la desilusion a menudo conduce a la depresion y
a la desesperacion, incluso al suicidio™.

La “diversidad civilizatoria” se diluye cada vez mas en la practica, también
la misional. Y la diversidad de las logicas constructoras de cultura no impiden
al contrario la constatacion de esta Nueva Civilizacion que en términos de evan-
gelizacion se puede traducir en la construccion y vivencia del “Reino de Dios™:
Tienen sentido, y mucho, las palabras de Benedicto XVI:

“El Japon moderno ha elegido comprometerse sin reservas con el resto del
mundo, y la Iglesia catélica, con su dimension universal, puede dar una va-
liosa contribucién a este proceso de apertura cada vez mayor a la comunidad
internacional”®.

El cristianismo en Japon, la comunidad cristiana, en el nuevo contexto de
construccion de una Unica civilizacidén puede ayudar a la edificacion de la hu-
manidad, ante los retos de la vivencia de diferentes experiencias que nos llevan
a la apertura y a ser ejemplo de humanidad. Las indicaciones que realiza el pa-
dre jesuita A. Nicolas en la revista del Pontifical Council for the Pastoral Care
of Migrants and Itinerant People se entienden mejor en nuestro paradigma y
resulta apropiado el hacer frente a los retos que se plantean cuando afirma que:

32 BenepicTO XVI, “Discurso de su Santidad Benedicto XVI a la Conferencia Episcopal de
Japén en visita «ad limina»”, Sabado 15 de diciembre de 2007. Disponible en http://www.vatican.
va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2007/december/documents/hf ben-xvi_spe 20071215 japan_
sp.html

33 Ibid.
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“Puede ser que la transicion mas grande sera la de una Iglesia japonesa al servi-
cio de los cristianos japoneses, poco abierta a algunas excepciones, que trabajara
en convertirse en una Iglesia japonesa al servicio de la humanidad, abierta y
compartiendo una mas amplia vision cristiana, como la que nos es propuesta a
través de las personas y vidas de los extranjeros que vienen al Japon™*.

La necesidad de la apertura a la humanidad en el mundo que busca la logica
de la supervivencia de la especie humana se traduce en términos de evangeli-
zacion y mision en el anuncio inculturado de un Jesus vivo, pues la vida es la
forma universal de trasmision y creacion de la identidad particular en base a
la identidad comun (planetaria) que todos sentimos como propia. Las palabras
del Mons. Takami son proféticas de esta forma de entender la presentacion del
Evangelio en el mundo asiatico y, especialmente japonés, como se recordaba
en la cronica sobre el encuentro que tubo lugar del 15 al 17 de octubre de 2002
en Nagasaki (Japon) organizado por el Pontificio Consejo de la Cultura, bajo el
lema “Proclamar a Cristo en el corazon de las culturas de Asia” y al que acudie-
ron los obispos presidentes de las Comisiones episcopales de la cultura de varios
paises asiaticos, entre ellos el de Japon:

“Mons. Takami —dice el documento—, subrayando la responsabilidad propia de
los obispos, afirm6 como la inculturacion de la fe debe ser el asunto de toda
la Iglesia encargada de presentar el «rostro asiatico» de Jesus, Gnico Salvador.
Una circunstancia debe ser particularmente sefialada: los no-cristianos piden a
los bautizados no solo hablar de Jesus, sino, sobre todo, mostrarlo vivo entre
ellos™.

La mision en Japon es, en este sentido, la mision de la Iglesia. No se trata
de una mision por la escasez de cristianos, se trata de que la Iglesia tiene en su
centro de vida la propia mision porque la forma de ser Iglesia es el anuncio del
Evangelio en la vida, siendo nosotros iconos de la gracia de Dios, de la Palabra
que es Cristo. La evangelizaciéon como tarea propia de la Iglesia que se hace
especificamente mision “ad gentes” en la medida en que el encuentro en con-
textos diferentes al conocimiento de Jesucristo y el Evangelio en comunidades

34 A. NicoLas, “Les étrangers au Japon frappent a la porte (et au CEEUR) de ’EGLISE ca-
tholique”, en People on the Move 94 (April 2004), 193-199: “Peut-étre que la plus grande transition
serait celle d’une Eglise japonaise au service des chrétiens japonais, quelque peu ouverte a quelques
exceptions, qui travaillerait a devenir une Eglise japonaise au service de I’humanité, ouverte et parta-
geant une plus large vision chrétienne, comme celle qui nous est proposée a travers les personnes et les
vies des étrangers qui viennent au Japon”. Disponible en http://www.vatican.va/roman_curia/pontifi-
cal_councils/migrants/pom2004_94/rc_pc_migrants pom94_giappone.html.

35 B. ARDURA, “Simposio «Proclamar a Cristo en el corazén de las culturas de Asiay, 15-17
de octubre de 2010. Disponible en http://www.vatican.va/roman_curia/pontifical councils/cultr/docu-
ments/rc_pc_cultr 20021612 _doc_iv-2002-sym_en.html.
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maduras son la circunstancia normal (RMi, 33). En este sentido el encuentro
con la orilla de Japdn, en la logica diversa en el contexto de la identidad humana
comun de todos los pertenecientes al mismo Planeta; de todos los Hijos de Dios
(dicho evangélicamente) en una Nueva Civilizacién que se construye, es una
actividad nunca acabada (RMi 31). Y en esta circunstancia Japon nos ayuda a
pensarnos, desde su logica diversa, pero en una larga experiencia de asimilacion
y apertura. Especialmente en la practica comun de sus habitantes, nos muestra
que el fracaso de la mision muchas veces vivida no deriva de la falta del que
escucha (de una cultura tan diversa), no deriva del Mensaje (pues el Evangelio
es lugar de encuentro en la Gracia de Cristo que no puede fallar), sino del inade-
cuado analisis y encarnacion de nuestra propia mision y de un error basico en el
analisis de eficacia. La mision siempre estara en el seno de la Iglesia, pues es el
lugar de la comunion (ChL 32).

Mons. Paul Yoshinao Otsuka, obispo de Kyoto, muestra —y con esto termi-
namos nuestra reflexion— la riqueza de la mision y la proclamacion del Evange-
lio en el contexto del encuentro de lo comin en la l6gica diversa, en este Nueva
Civilizacion que se construye de personas ansiosas de compartir su humanidad
comun en su construccion de identidad. En la que las formas comunes sirven a
la proclamacion en la gracia, es decir, en la gratuidad y el encuentro que supone
siempre estar con Cristo. Nos muestra también que la experiencia diferente es
muy comun, a la vez, y que no tiene porque ser divergente. Aprovechar el caudal
cultural no supone homogeneizar, ni reducir, sino construir. Termino con esta
larga cita y una conclusion que nos brindo el propio papa Benedicto X VI, como
resumen del reto del cristianismo en Japon, del enriquecimiento de la Iglesia en
el encuentro de las logicas, de los modos:

“Mi intervencion hace referencia a la seccion n® 132 del Instrumentum laboris,
«Proclamacion del Evangelio», que en consideracion a la situacion de la socie-
dad y de la cultura del mundo moderno, alude a la necesidad de que la proclama-
cion del Evangelio adquiera un nuevo lenguaje, un nuevo entusiasmo y nuevos
métodos de divulgacion.

En este siglo, la Iglesia estara mucho mas en contacto con las otras religiones.
En mi opinidn, por las razones que expondré a continuacion, puesto que la Igle-
sia tiene que tratar con distintas culturas y tradiciones, tendra que proclamar la
verdad del Evangelio utilizando nuevos métodos con respecto a las gentes mo-
dernas que viven seglin una vision seglar del mundo.

Ya que necesitamos un nuevo lenguaje y una nueva forma de hablar, yo pro-
pondria que los Obispos japoneses utilizaran su mandato magisterial a fin de
impulsar nuevos intentos.

En febrero de 2001 los Obispos japoneses publicaron un documento titulado
«Respeto por la viday.
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Sabemos que la poblacion japonesa tiene una vision secular del mundo, y por
tanto hemos decidido apelar a la sacralidad de la vida y presentarles los valores
del Evangelio, ensefiandoles los distintos problemas con los que la vida misma
tiene que enfrentarse en el mundo moderno.

Este documento, titulado «Respeto por la viday», puede considerarse un reto para
los catolicos del Japon, y también para la misma sociedad japonesa.

Sin embargo, los varios temas presentados han sido redactados de una forma
que no quiere insistir sobre el hecho de que la Ginica respuesta correcta y la inica
resolucion de los problemas proceden de una perspectiva catélica.

La Iglesia le presenta al lector un mensaje en el que Ella misma se pone a re-
flexionar junto con él/ella sobre cudl es la mejor forma de vida, la mejor socie-
dad posible.

Ademas, los Obispos proclaman que su mensaje se arraiga en la fe de la Iglesia
Catolica y que «queremos, en primer lugar, indicar la forma de vida ensefiada
por Cristo, e inspirar a los demas con la vida de Cristo».

Segun las ensefianzas del Evangelio, la Verdad de Dios no se impone a la gente;
es por eso que el Vaticano II [dos], en su declaracion sobre la Libertad Religiosa,
declara: «La verdad so6lo se impone en virtud de su propia verdad, que penetra
las mentes con dulzura y vigor».

Durante el afio jubilar, el Santo Padre nos recordo este principio, pidiendo per-
don a Dios por los pecados de la Iglesia, en cuyo seno hay pecados cometidos al
Servicio de la Verdad.

Igualmente, la Comision Teoldgica Internacional comenta, en «Memoria y
Reconciliacion»: «Eso se refiere a las formas de evangelizacion que emplearon
medios incorrectos para anunciar la verdad revelada, o no abarcaron un discer-
nimiento evangélico apto para los valores culturales de las gentes, o incluso no
respetaron la conciencia de las personas a las que la fe habia sido presentaday.

Y en nuestro servicio de la verdad, los Obispos japoneses reconocemos los prin-
cipios arriba mencionados.

Al ejercer nuestro mandato magisterial, daremos gran trascendencia a este dialo-
go con las personas de hoy, y respetaremos la conciencia de los que han contes-
tado a la llamada del Evangelio.

La Enciclica del Papa Juan Pablo II (segundo), Redemptoris Missio, afirma en
el n® 20: «La Iglesia sirve el Reino difundiendo por el mundo los ‘valores del
Evangelio’, que del Reino son expresion y ayudan a la gente para que acepte el
plan de Dios»”™*.

36 Synodus episcoporum. Boletin del a Comision para la informacion de la X Asamblea Gene-

ral Ordinaria del Sinodo de los obispos, 30 de septiembre-27 de octubre de 2001. Disponible en http://
www.vatican.va/news_services/press/sinodo/documents/bollettino 20 x-ordinaria-2001/04 spagnolo/
b05 04.html#-%20S.E.R.%20Mons.%20Paul%20Yoshinao%200TSUKA,%200bisp0%20de%20
Ki0t0%20%28Jap%C3%B3n%29.
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Es en el hacer juntos que la realidad nos indica que lo sobrenatural aparece
como lugar de nuestra comun naturaleza, el camino de la paz, de la “familia
humana”:

“Desde una perspectiva sobrenatural comprendemos que la paz es un don de
Dios y un deber de toda persona. En efecto, el clamor del mundo por la paz,
repetido por familias y comunidades en todo el mundo, es a la vez una stiplica
a Dios y un llamamiento a todos los hermanos y hermanas de nuestra familia
humana. Aseguro mi cercania espiritual a los que os vais a reunir en el monte
sagrado Hiei, representando a las diferentes religiones. Que vuestras oraciones
y vuestra cooperacion os colmen de la paz de Dios y fortalezcan vuestra deci-
sion de testimoniar la racionalidad de la paz, que supera la irracionalidad de la
violencia™’.

37 BENEDICTO XVI, “Carta al venerable Kahjun Handa con ocasion del XX aniversario del
primer Encuentro de oracién de lideres religiosos celebrado en el monte Hiei, Japon”, 23 de junio de
2007. Disponible en http://www.vatican.va/holy father/benedict xvi/letters/2007/documents/hf ben-
xvi_let 20070623 mount-hiei_sp.html
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DA PERTURBACAO A INTEGRIDADE: AS PAIXOES DO
HOMEM SEGUNDO JOAO DE APAMEIA

PATRiCIA CALVARIO
Universidade do Porto

RESUMEN

Pretendemos aqui averiguar o que nos propde Jodo de Apameia sobre a questdo
das paixdes do homem. No seu entender qual a origem das paixdes? Sdo do corpo ou da
alma ou, ainda, de ambas? Fazem parte da natureza humana? S&o boas ou mas? Devem
ser erradicadas ou espiritualizadas? Como fazé-lo? Estas sdo algumas das questdes que
poderiamos colocar a Jodo Solitario, ao pdr-do-sol, na soleira da sua cela, num ameno
dialogo, juntamente com outros discipulos, rodeados pelo siléncio das montanhas da
Siria.

Palabras clave: paixdes, alma, ascese, unido com Deus.

ABSTRACT

We intend here to inquire what is proposed by Jodo de Apameia about the question
of men’s passions. In his point of view what is the origin of the passions? Are they
from the body, the soul or from both? Are they part of human nature? Are they good or
evil? They must be eradicated or spiritualized? How can we do it? These are some of
the questions we could ask to Jodo Solitario, at the sunset, in the doorstep of his cell,
in a peaceful dialogue, together with other disciples, surrounded by the silence of Syria
Mountains.

Key words: passions, soul, asceticism, union with God.
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Por quanto mais tempo serei eu voz e nao siléncio?
Quando irei eu deixar a voz, ndo permanecendo mais nas
coisas que a voz proclama? Quando serei eu conduzido
ao siléncio, para o que nem a voz nem a palavra podem
aflorar?’

I. INTRODUCAO

Jodo de Apameia ou Jodo Solitario, depois de mais de mil anos oculto,
reaparece no cenario do mundo contemporaneo através de Sven Dedering em
1936, que edita e traduz do siriaco uma obra acerca da alma e das paixdes dos
homens?.

Mais tarde o jesuita Irénée Hausherr traduz para francés esta obra onde
mostra a sua nascente admiracdo por Jodo de Apameia. Da vida deste eremita
pouco se sabe’. Escreveu em siriaco varios tratados ascéticos que se conservam
em manuscritos. Os mais antigos sdo datados de 581. A partir da anélise da lin-
guagem dos seus textos, Strothmann refere que estamos a falar de um monge

1 JoAo SOLITARIO, Acerca da Oragdo na tradugdo e estudo de S. BROCK, “John the Solitary,
On Prayer”, en The Journal of Theological Studies, 30 (1979), 87.

2 JOHANNES VON LycoproLIs, S. DEDERING, Ein Dialog iiber die Seele und die Affekte des Men-
schen, Uppsala, 1936. Usamos aqui a tradugao para o francés desta obra por I. HAUSHERR, de 1939. Em
1941 sdo editadas algumas cartas por L. G. RIGNELL (ed., trad.), Biefe von Johannes dem Einsiedler,
Lund. E em 1972 Werner Strothmann traduz e edita alguns dialogos e cartas sob o titulo de Sechs Ges-
préche mit Thomasios, Der Briefewechsel zwischen Thomasios und Johannes und Drei na Thomasios
gerichtete Abhandlungen em Patristische Texte und Studien, Band 11, Berlin, Walter Gruyter, (usamos
a traducao francesa desta obra: JEAN D’APAMEE, Dialogues et Traités, R. LAVENANT (trad., introd.),
Paris, CERF, 1984 (= Dt.). Estdo ainda por editar as seguintes obras: Primeiro Tratado sobre o novo
mundo, Segundo Tratado sobre o novo mundo, O cumprimento das Promessas no futuro e na vida
nova, Porque é que neste mundo os bons sdo infelizes e os maus felizes?, Acerca do fim do mundo,
Segundo Tratado acerca do fim do mundo. Doxologia, Carta a Eusébio (Cfr. Ib., 47).

3 Inicialmente pensava-se que Jodo de Apameia era Jodo de Lycopolis, célebre asceta que
morre em 394. Dedering publica a primeira edi¢do de uma das obras de Jodo de Apameia sob a autoria
de Jodo de Lycopolis. Mais tarde, o Padre I. Hausherr restitui o texto ao seu verdadeiro autor. Cfr. JEAN
D’APAMEE, Dt., 15. Nao queremos aqui alongar-nos demasiado na exposicao acerca dos varios estudos
que demonstram que Jodo de Lycopolis e Jodo de Apameia sdo pessoas distintas. Para esta questao
veja-se a introdugdo de Dialogue et traites. Além das introdugdes a edigdo e tradugdo de obras de Jodo
de Apameia, existem os seguintes estudos: P. HARB, “Doctrine spirituelle de Jean le Solitaire (Jean
d’Apamée)”, en Parole de [’Orient, 2 (1971), 225-260; Ip., “Aux sources de la mystique nestorienne
du VIlIe-Vllle si¢cle: Jean le Solitaire (Jean d’ Apamée)”, en Procedings of the 28th International con-
gress of Orientalists. Canberra, 6-12 January 1971, Wiesbaden, Harrassowitz, 1976, 36; B. BRADLEY,
“Jean le Solitaire (d’Apamée), moine Syrien (Ve s.)”, Dictionnaire de Spiritualité, vol. VIII, Paris,
Beauchesne, 1973, cols. 764-772; S. BroOCK, “John the Solitary”, o. c., 84-101; A. DE HALLEUX, “La
Christologie de Jean le Solitaire”, en Le Muséon, 94 (1981), 5-36; R. LAVENANT, “Le problem de Jean
d’Apamée”, Orientalia Christiana Periodica, 46 (1980), 367-390.
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que viveu antes da disputa monofisita. R. P. de Halleux, centrando-se no vocabu-
lario cristologico usado por Jodo, situa a sua actividade literaria entre os anos de
430 e 450. O seu nome indica que viveu em Apameia, na Siria. Certamente era
uma pessoa de renome, pois era visitado por monges que vinham da Palestina.
Fundamentando-nos na semelhanga das suas ideias com as do meio helenistico
da época, supde-se que Jodo estudou em Alexandria (Cfr. Dialogues et Traités,
21). E conhecedor da filosofia grega, a qual alude sobretudo para rebater (Cfr.
Dialogues et Traités, 53). Fiel a sua doutrina, que defende a demarcagdo da ex-
terioridade da vida, designando o homem que a ela se entrega de escravo, a vida
de Jodo de Apameia permanece oculta e a sua fisionomia filosofico-espiritual
apenas pode ser visionada a partir do estudo da sua obra.

O tema das paixoes ¢ recorrente nos escritos dos Padres do Oriente e nos
apotegmas dos eremitas do deserto e percorre toda a reflexdo filosofico-espiri-
tual da Epoca Medieval®.

A grande maioria dos Padres Orientais avaliava as paixdes negativamente,
considerando-as como uma doenga da alma. O motivo desta ponderacao prende-
se com 0 modo como se posicionam perante a origem das paixdes. Assim, por
exemplo, Jodo Climaco afirma que ndo foi Deus que criou as paixdes e que estas
nao fazem parte da verdadeira natureza do homem. Inversamente, outros Padres
defendiam que as paixdes foram colocadas por Deus no homem. Impulsos ge-
ralmente bons, eles encontram-se desordenados devido a tendéncia do homem
para o pecado’. Os defensores desta posicdo consideram que as paixdes devem
ser transfiguradas, educadas, convertidas, e ndo erradicadas ou suprimidas®.
Jodo Cassiano refere que foi Deus que colocou as paixdes no homem: “Nao se
injuria o Criador quando se afirma que em nds ha certas paixdes naturais. Ao

4 Veja-se por exemplo NIKITAS STITHATOS, “Acerca da pratica das virtudes”, en The Philoka-
lia, The Complete Text, vol. 1V, G. E. H. Palmer, Ph. Sherrard and K. Ware (trad.), London, Faber and
Faber, 1999 (4 vols. 1979, 1982, 1986, 1999 = The Philokalia y num. do vol.); GREGORIO DO SINAI,
“Acerca dos mandamentos e das doutrinas, avisos e promessas; acerca dos pensamentos, das paixdes
e das virtudes e também da quietude e oragdo”, en /b.; JOAO DAMASCENO, “Acerca das virtudes e dos
vicios”, en The Philokalia II; THEODOROS, “Um século de textos espirituais”, en ib.; THEOGNOSTOS,
“Acerca da Pratica das virtudes, contemplagdo e sacerdocio”, en ib.; JOA0 CLIMACO, L echelle sainte,
PL. DESEILLE (trad.), Bégrolles-en-Mauge, Editions Bellefontaine, 19932 EVAGRIUS PoNTICUS, Tratado
acerca de varios pensamentos impuros, PG 79, 1145-1164; GREGORIO DE NISSA, Acerca da Criagdo
do Homem, PG 44, 128-256, Acerca da Alma e da Ressurrei¢cdo, PG 46,12-160; NEMESIUS DE EMESA,
Acerca da Natureza do Homem, PG 40, 504-818.

5 Outra questdo a averiguar seria a da relaco entre as paixdes e o mal.

6  Veja-se Isaias SOLITARIO, “Acerca da Guarda do Intelecto: vinte e sete textos”, en The
Philokalia 1. Acerca da discussao acerca da moderagao ou erradicacdo das paixdes veja-se o capitulo
14 de R. SorABIL, Emotion and Peace of Mind. From Stoic Agitation to Christian Temptation, Oxford,
Oxford University Press, 2000, onde ¢ tratada sobretudo a questdo da apatheia e da metriopatheia na
tradi¢do grega.
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dizer que a Providéncia colocou estes movimentos na nossa natureza, nao ¢ por
isto que € legitimo afirmar que Deus ¢ culpado. O abuso procede somente da
nossa malicia, quando preferimos desviar-nos do seu recto fim, imprimindo-lhes
uma direccdo distorcida, para usos prejudiciais’™.

O Didlogo acerca da alma e das paixoes do homem, de Jodo de Apameia
insere-se no ambito desta problematizac¢do das paixdes da alma. O Didlogo vai
dirigido a jovens discipulos, que tendo ja entrado nos caminhos da vida espiri-
tual, procuram a perfeigao.

O estado psiquico, idade espiritual em que se encontram, ¢ o lugar da luta
contra as paixdes e contra todo o tipo de pensamentos que os impede de atingir
a paz interior. Neste didlogo, Jodo tenta elucida-los e ensina-lhes como hao-
de discernir as paixdes. Fornece também alguns dados acerca da origem das
paixdes e 0 modo como podem elas ser transfiguradas, a fim de alcangar a paz
interior®. E portanto uma reflexiio que nio pretende ser um discurso de erudicio,
mas antes provocar no leitor o desalojamento da sua condi¢ao de passividade
filosofico-espiritual. O que move o Solitario a escrever o Didlogo Acerca da
alma e das paixoes do homem € o seu sentido profundo de caridade crista que
se concretiza ndo somente em obras de servico as necessidades corporais mas
também, e sobretudo, aquelas espirituais.

No decurso desta investigagdo, deparamo-nos com algumas dificuldades
que se prendem sobretudo com os escassos estudos deste tema na tradicao siri-
aca onde se integra Jodo de Apameia e com a revelacdo de uma nova forma de
pensar. Toda a argumentacao de Jodo rejeita o recurso ao silogismo e a discur-
sividade, para se desenvolver na metafora. Assim, a cada afirmacdo segue-se a
sua defesa em linguagem simbolica. Este seria um outro aspecto a estudar na
obra deste pensador.

II. FACULDADES DA ALMA

Jodo de Apameia, contrariamente a concepgoes espiritualistas que recusam
a dignidade do corpo, afirma que o homem é um composto indissociavel de cor-
po e alma. A alma estd unida ao corpo nao por causa de uma suposta queda, mas
porque foi Deus que a criou unida ao corpo. No entanto ¢ a alma que distingue
0 homem de todos os outros animais (Didlogo sobre a alma, 29). E ha também
uma especificidade no corpo humano que faz com que se torne capaz de receber
a alma. O corpo ¢ composto por todos os elementos que constituem o mundo:

7  J. CassiaNoO, Institutiones, Madrid, Rialp, 1957, 4.
8  Cfr. JEAN D’ APAMEE, Dt., 30-31.
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“Mas sendo composto de todos os elementos que constituem o mundo, ele [0
corpo] pode viver no mundo”. (Dt., 50)

Enquanto natureza una composta por corpo e alma, o homem tem possi-
bilidade de desenvolver a ciéncia, pois € o corpo que estimula a alma para que
procure aprender todas as coisas. Se o homem fosse apenas corpo seria somente
mais um entre outros seres, sem deles se distinguir. Mas seria igualmente um
absurdo considerar o homem apenas uma alma desprovida de corpo, pois nao
tendo necessidade dos seres sensiveis, pela sua natureza, a alma estaria sujeita
somente a movimentos reflexivos acerca da sua estrutura, isto ¢, em termos
epistemologicos a alma apenas exerceria reflexdo sobre si mesma, niao tendo
conhecimento do mundo exterior. Mas, uma vez que sdo revestidas de um corpo,
este € para a alma um meio para reflectir acerca de tudo o que pertence ao corpo
e a sensibilidade. Nao haveria ciéncia se a alma nao estivesse unida ao corpo:

“Sem duvida, meus irmaos, se as almas tivessem sido criadas nesta condicéo,
de neste mundo ndo terem um corpo, elas seriam capazes, pela sua propria ci-
éncia, de apreender a sabedoria latente nos seres; mas elas ndo seriam levadas a
estuda-las, porque a sua natureza ¢ superior a eles e deles ndo tém necessidade»
(Didlogo sobre a alma., 29); “Nao tendo necessidade [de coisas exteriores a si],
as almas ndo se ocupariam a ndo ser da sabedoria que ha em si, tal como os Se-
rafins ndo se ocupam em procurar a sabedoria deste mundo” (Ibidem).

A alma ¢ de natureza subtil e penetrante, capaz de perscrutar a sabedoria’
oculta em todas as criaturas. Jodo de Apameia designa esta sabedoria de “in-
terioridade do mistério dos seres” (Didlogo sobre a alma, 28). E usa diferente
terminologia para se referir a esta realidade mais interior que existe nos seres e
também no homem, assim podemos encontrar termos e expressdoes como “es-

» »

séncia (ousia) oculta”, “mistério oculto”, “interioridade do mistério dos seres”,
“sabedoria latente das criaturas”.

Mas nao sera a natureza sensivel por si s6 capaz de compreender a estrutura
das criaturas? Segundo Jodo de Apameia a natureza corpdrea nao consegue ver
aquilo que somente ¢ visivel a inteligéncia. Portanto, afirma que a sabedoria

9  Esta sabedoria a que se refere o Solitario poderia ser identificada com o Logos dos estoicos.
No entanto esta hipotese ndo nos parece viavel, pois, como refere Sebastian Brock, apesar de o Soli-
tario conhecer a terminologia e doutrinas da filosofia grega, ndo se nota a sua influéncia no seu pensa-
mento, chegando algumas vezes a critica-las. Assim, em Dt. (53) critica os epicuristas e os platonicos.
Ainda Sebastian Brock que assevera que o estilo e pensamento do Solitario sdo de matriz semitica.
Parece-nos que a sabedoria que o Solitario encontra oculta em todas as criaturas se pode identificar
como principio de inteligibilidade conferido por Deus mediante a criagdo pela Palavra. Criar pela
palavra (dabar) dota os seres interiormente de palavras (debarim) ou nucleos de inteligibilidade. No
cristianismo ¢ Cristo o Logos, a Palavra de Deus encarnada e portanto principio de inteligibilidade a
luz do qual se 1€ o mundo. Cft. S. BROCK, “John the Solitary”, o. c., 84.
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oculta nos seres so0 a inteligéncia a pode penetrar. O dominio proprio da alma ¢
o conhecimento e o do corpo ¢ a materialidade. Mas Jodo parece querer apontar
para uma outra forma de inteligéncia, ndo s6 a do intelecto, mas também a do
coragao:

“O interior de uma casa nao ¢ o olhar das pupilas que o alcanga, mas sim o do
coracdo” (Didlogo sobre a alma, 28).

Faria falta determinar com mais profundidade a que espécie de conheci-
mento se refere o Solitario, se a um conhecimento intelectual discursivo ou se a
um conhecimento espiritual que atinge directamente o cerne das criaturas.

Enquanto a alma esta no corpo os seus sentidos permanecem inoperantes,
mas, quando se distancia dele, ela move-se por si mesma. Assim, a alma no cor-
po é comparavel a um embrido'’:

“O embrido no seio materno esta completamente formado: tem olhos para ver,
ouvidos para ouvir, maos para tocar, pés para andar, narinas para respirar e por-
tanto os seus membros podem executar a sua fungdo assim que saia do ventre
materno ¢ entre no mundo. Nesse momento, os membros que no “mundo” do
seio materno estavam inoperantes comecam a funcionar: os olhos comegam a
ver, os ouvidos a ouvir, as maos a tocar, os pés a andar. Do mesmo modo, o nos-
so homem interior que ¢ a alma, ainda que desde a sua criagdo esteja na posse
de todos os seus sentidos, isto ¢, da inteligéncia, do conhecimento, etc., todavia,
enquanto permanecer no corpo € nao se separar dele pelo conhecimento, ndo se
pode servir dos seus sentidos antes de sair do “seio” do corpo rumo ao mundo
espiritual” (Dt., 54-55).

Os sentidos espirituais da alma que sdao o conhecimento, o entendimento, o
discernimento, a inteligéncia e a ciéncia estdo inibidos na sua actividade pelos
pensamentos perversos e por diversos habitos malévolos, que fazem com que
estes sentidos da alma adoecam. Para que a alma penetre nos mistérios de Deus
¢ necessario que se afaste das coisas terrestres (Dt., 60-61).

10 Sao varias as vezes em que nos deparamos com uma imagética médica nos escritos do so-
litario, o que leva S. Brock a supor que tenha feito alguns estudos médicos antes de se tornar monge,
tal como Gregorio Nazianzeno e Basilio de Cesareia. Cfr. S. BROCK, “John the Solitary”, o. c., 84. J.-
C. LARCHET, Mental Disorders and Spiritual Healing. Teachings from the Early Christian East, New
York, Sophia Perennis, 2005, 47.
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III. ANTROPOLOGIA TERNARIA

Jodo de Apameia propde uma reflexdo filosofico-espiritual fundamentada
numa antropologia em compasso ternario, a luz de Sao Paulo, que divide o ho-
mem em carnal, psiquico e espiritual (1 Tes 5, 23; 1 cor 2, 6-3, 3). Cada um des-
tes tipos corresponde a uma etapa da vida espiritual: a somatica ou corporal, a
psiquica e a pneumatica. Nao se trata de trés naturezas humanas diferentes, mas
de orienta¢des ou paixdes da alma diferentes. O mais alto estado da vida espiri-
tual ndo pertence propriamente a este mundo, mas tem a sua plenitude no mundo
que se seguira a ressurreicao. O objectivo do homem neste mundo ¢ alcangar a
integridade da alma, que ¢ um estado intermediario entre a conduta virtuosa na
vida presente e a inteligéncia espiritual na vida futura. A esperanca ¢ determi-
nante para vencer todos os obstaculos com os quais 0 homem se depara durante
o0 seu percurso espiritual. Esta esperanca ¢ dada por Cristo morto e ressuscitado.

3.1. ESTADO SOMATICO

O homem que se encontra no estado somatico ¢ definido pela corporalida-
de. A sua vis3o ¢ limitada ao mundo visivel. O homem corporal é aquele que
se compraz somente com os seres, pela visdo exterior, sem ter no coragdo a
esperanga ¢ desejo da sabedoria de Deus. Nesta etapa o corpo ¢ agitado e go-
vernado pelas suas paixdes, estando a alma como que desfigurada pelos maus
pensamentos (Didalogo sobre a alma., 30). As ac¢cdes do homem corporal sdao
pautadas pelo desejo e pela cobica, seja por bens materiais, seja pelo poder
ou vangléria (Didlogo sobre a alma., 42). E ocupado por pensamentos e pre-
ocupacdes mundanas mesmo durante a ora¢do. O homem corporal €, por isto,
incapaz de conhecer o mistério de Deus. Devido aos pensamentos perversos € a
ma conduta, as faculdades da alma do homem somatico estdo entorpecidas (Dt.,
60). O homem corporal, que esta aquém da integridade da alma, ¢ desprovido
de caridade e da alegria, que Jodo de Apameia indica ndo residir no corpo, mas
no entendimento da inteligéncia:

“Todo o homem que esta aquém da integridade da alma, ndo tem nem a caridade
que ndo se escandaliza, nem a alegria rejubilante no espirito, esta alegria que
nao conhece o corpo, mas que estd no entendimento da inteligéncia” (Didlogo
sobre a alma, 73).

Este tipo de homem s6 com muito trabalho e perseveranca conseguira pu-
rificar-se das suas paixdes. E é necessario que o faca, porque as paixdes cegam
a inteligéncia, e a integridade da alma é, pelo contrario, a luz da sua ciéncia:
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“Porque estas paixdes, meus caros, sdo a cegueira da inteligéncia; a integridade
da alma, pelo contrario, € a luz da sua ciéncia” (Didlogo sobre a alma, 73).

Quando o homem corporal comega a evitar as mas ac¢des conseguira obter
uma modificacdo dos seus estados interiores e assim comeca a enveredar na eta-
pa psiquica (Didlogo sobre a alma., 46). Esta ¢ uma etapa intermédia, situa-se
entre a submissao ao corpo e a espiritualidade perfeita dos anjos (Didlogo sobre
a alma., 36), lugar de purgagdo e peniténcia, caracterizada pela exterioridade da
accdo e a obediéncia aos mandamentos de Deus, portanto uma conduta visivel.
O primeiro movimento para o homem se voltar para o interior ¢ a renuncia aos
bens materiais, de seguida € a rentincia ao amor de ser louvado.

3.2. EsTADO psiQuicO

A ordem psiquica € uma etapa de transi¢do entre a submissao quase anima-
lesca ao corpo que caracteriza a ordem somatica e a espiritualidade perfeita dos
anjos, que ¢ propria do mundo futuro.

O homem que procura a sabedoria encerrada em todas as criaturas contem-
plando-as com os olhos da alma ¢ o homem psiquico:

“Aquele que perscruta a sabedoria oculta nas criaturas ¢ um homem psiquico,
contemplando com os olhos da alma as obras do Todo-Poderoso” (Didlogo so-
bre a alma, 30).

O estado psiquico define-se pela dependéncia das boas acgdes, uma vez que
este tipo de homem ainda ndo compreendeu que existe uma ordem diferente que
nao obedece a logica das accdes visiveis (recompensa). Apesar de amar ja os
mandamentos de Deus, ndo consegue, no entanto, recolher o seu entendimento
durante a oragdo, pois a sua alma vagabundeia de imagem mental em imagem
mental (fantasmas). O homem psiquico esta envolto no temor e no orgulho do
entendimento, preocupado em se libertar dos maus habitos aos quais esta preso e
com a presung¢do de que ja atingiu a perfei¢ao (Dialogo sobre a alma, 83). A or-
dem psiquica consiste, portanto, numa vida de peniténcia e na pratica da virtude
pela obediéncia aos mandamentos de Deus. O maior perigo desta etapa ¢, como
jé foi referido, a ilusdo constante de se julgar na ordem da sabedoria perfeita,
neste orgulho o homem psiquico enaltecer-se-a € condenara os outros. O com-
bate ¢ longo e penoso e exige numerosas transformagdes no homem interior. A
esperanga ¢ a forca que o guia.
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3.3. ESTADO PNEUMATICO

Depois das paixoes ja purificadas e tendo ja deixado as preocupacgdes pelo
exercicio da virtude e da sabedoria humana, o homem encontra-se num estado
de ordem espiritual. Este estd para além da integridade da alma e sobre ele nin-
guém pode falar, pois ¢ um mistério. Neste estado o entendimento do homem
encontra-se completamente submerso na sabedoria de Deus. Na verdade, este
estado s6 ¢ alcancavel na ressurreigao.

Jodo distingue ainda dentro da categoria dos somaticos aqueles que o sdo
quanto a conduta e os que o s@o quanto a inteligéncia; e os psiquicos também
o podem ser quanto a conduta e quanto a inteligéncia. A semelhanga das trans-
formagoes que ocorrem durante o crescimento do corpo, também o crescimento
interior passa por diversas etapas. Quando o homem tem dez anos pensa de de-
terminada forma, quando tem vinte terd novas preocupacdes e quando tem trinta
as preocupagdes anteriores sao substituidas por outras. O mesmo acontece com
o crescimento interior. Porém, as transformagdes corporais podem ser percebi-
das pela visdo, enquanto o crescimento interior ¢ invisivel. As transformacoes
interiores s6 podem ser percebidas por aquele que se abstraiu do corpo, pela
inteligéncia.

Haveria ainda que analisar, refere o Solitario, mais dois estados que fun-
cionam como ponte de um estado para outro, e sdo eles os seguintes: aquele do
homem que comega a abandonar a corporalidade, mas que ainda ndo atingiu
o estado psiquico e aquele que comega a destacar-se do estado psiquico, mas
ainda nao alcangou a inteligéncia espiritual (Didlogo sobre a alma, 47). Es-
tes dois tipos de homem sao afectados de uma forma particular pelas paixdes.
Nesta categoria intermedidria, que noutro local da obra Didlogo sobre a alma
e as paixoes do homem ¢ tratada usando os conceitos de ignorancia e sabedoria
interior, estdo a maior parte dos homens. Isto ¢, afastados da total ignorancia,
mas sem alcancar a sabedoria superior (Didlogo sobre a alma, 60). Os homens
neste estado intermédio sdo “ardilosos nas suas empresas, perversos nas suas
accdes, astutos nos seus pensamentos e outras coisas odiosas” (Didlogo sobre o
homem, 60). O Solitario assegura que ¢ mais vantajoso para o homem ficar na
simplicidade inicial e ndo alcangar a sabedoria suprema (que designa também
de sabedoria excelente, ciéncia gloriosa, ciéncia superior, sabedoria espiritual)
do que ficar detido na categoria intermédia, toda ela dedicada a conduta e pen-
samentos ardilosos (“Tal como um homem que sai de sua casa para ir a cidade,
se ndo entra na cidade, mais lhe valera ndo ter saido de casa do que ficar no
caminho, assim ¢ mais util ao homem ser simples na ignorancia do que deixar
a simplicidade sem alcancgar a sabedoria que o fara alcangar a ciéncia com toda
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a simplicidade. A verdadeira inocéncia vem juntamente com a ciéncia. Nao ha
inocéncia desprovida de ciéncia” (Didlogo sobre a alma, 61).

Nao esta no ambito do poder da natureza alcangar a conduta espiritual.
Esta ¢ dada por Deus durante esta vida somente a quem ele sabe que convém.
Assim, nenhum homem sera julgado por ndo ter acedido a conduta espiritual
neste mundo.

Como se passa de um estado a outro? Depois que o0 homem comeca a evi-
tar as mas acgdes, ira passar por numerosas transformagoes interiores. Entao
acede ao estado psiquico. E quando novamente comeca a purificar desta vez os
pensamentos interiores, recebera varios dons, no final atinge a integridade. Pelo
exercicio de restrigoes e através da paci€ncia o homem interior vai-se despojan-
do da conduta do homem velho € 0 homem novo vai tomando conta de todo o
ser (Didalogo sobre a alma, 61).

IV. AS PAIXOES DO HOMEM

Em siriaco existem duas palavras para expressar o conceito de paixao: ha-
cho, que significa sofrer, e zawo, que significa movimento, impulsdo ou até mes-
mo operacao intelectual (Cft. D, introd., 40).

Os ensinamentos do Solitario sobre as paixdes relacionam-se directamente
com a sua distingdo das trés ordens da vida espiritual, que ndo representam trés
naturezas diferentes, mas trés orientacdes ou “paixdes diferentes da alma™!. E
no estado psiquico que o homem combate as paixdes e comega a iniciar-se nos
mistérios de Deus, que estdo, precisamente, ofuscados por elas.

Ainda sem referir se as paixdes sdo proprias do corpo ou da alma ou ainda
do homem todo, Jodo de Apameia expoe aos seus discipulos em que consistem
as paixoes e de que modo afectam os varios tipos de homem.

Jodo Damasceno, no seu tratado Acerca dos Vicios e das Virtudes, sob a in-
fluéncia do Solitario'?, distingue as virtudes da alma e as do corpo, assim como
as paixoOes da alma e as do corpo, numa extensa lista. Nas virtudes do corpo
inclui o jejum, a fome, a sede, a vigilia, a prostracdo, o uso de uma s6 roupa,
comer comida seca, comer devagar € pouco, nao beber nada mais para além de
agua, dormir no chdo, austeridade, descuido com a aparéncia, soliddo, perma-
necer quieto, o siléncio, etc. As paixdes da alma sdo o esquecimento, a preguica
e a ignorancia, que sao a raiz de outras paixdes. Jodo Damasceno menciona 48

11 Cfr. B. BRADLEY, “Jean de Solitaire”, o. c., col. 768.
12 Cfr. JoAo DAMASCENO, “Acerca das Virtudes e dos Vicios”, introd., en The Philokalia II,
333.
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paixdes onde a avareza ¢ considerada a causa de todos os vicios. Do corpo sdo
enumeradas 32 paixoes'.

Jodo de Apameia vai abordar a paixao da “peniténcia da alma”, que ¢ uma
paix@o que se encontra no estado psiquico. Nao esta nos somaticos porque a
sua consciéncia ¢ ma e ndo esta nos pneumaticos porque estes, pela alegria em
que vivem, estao ja para além desta afeccao. O psiquico € afectado pelo temor a
Deus, por isso vive angustiado com a imperfei¢ao das suas acgdes. O sofrimento
provocado pelo reconhecimento do seu pecado impele-o a peniténcia da alma.
E, portanto, durante a etapa psiquica que o homem ¢ assaltado pelas suas pai-
x0es e dispde-se a manter um combate pela integridade da sua alma.

O amor também ¢é uma afec¢do do homem e ha varias espécies segundo
o estado em que se encontra. Assim, 0 homem corporal ou somatico ama por
desejo e cobica. Deseja bens para o corpo, honra e louvores dos outros homens
(riqueza). O amor no homem somatico € instavel pois também sdo instaveis e
perenes os objectos que deseja. “O seu amor € determinado por uma beleza que
fenece, uma riqueza que decresce, um poder que se desvanece” (Didlogo sobre
a alma, 43).

Diferentes consequéncias tem o amor quando o homem que afecta ¢ psi-
quico. Neste a paixdo do amor ¢ quase inexistente. E quando existe ¢ dirigida
somente a alguns, aqueles que aquiescem aos seus desejos e ensinamentos.

O homem espiritual tem a caridade perfeita, ama perfeitamente Deus e os
homens. Esta caridade perfeita ¢ para Jodo causada pela ciéncia. A que tipo de
ciéncia se refere Jodo de Apameia? E a ciéncia que decorre da integridade da
alma, so esta pode ser designada propriamente de ciéncia. Poder-se-a alcancar a
caridade perfeita neste mundo? O Solitario indica que este dom sera concedido
a toda a natureza humana mas somente depois da ressurreicao.

Uma outra paix@o que o Solitario desenvolve a pedido dos seus discipulos
¢ a do zelo. O zelo do homem corporal é dominar os outros homens. Todo o seu
zelo € determinado pela inveja, porque o que o move €, como vimos anterior-
mente, 0 amor as coisas visiveis.

No desenvolvimento da explicagdo acerca da paix@o do zelo, o Solitario
introduz um matiz no estado psiquico. Assim, distingue o homem psiquico
quanto a conduta e homem psiquico quanto a ciéncia (Didlogo sobre a alma,
45). O homem psiquico (quanto a conduta) é afectado pelo zelo na erradicagao
das mas acgdes. Como de certa forma ja de libertou das mas ac¢des julga que
o estado em que se encontra ¢ ja o ulterior, onde € plena a perfeicdo. Como,
olhando a sua volta, vé que os outros sdo inferiores a ele nas ac¢des, desenvolve

13 Ib., 335.
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a convicgdo de que tem autoridade para reprova-los e comega a acumular odio.
O seu zelo ndo provém, como no homem somatico, da inveja, pois o psiquico
ja se demarcou do desejo das honras do mundo, mas decorre de uma pretensao
a justica. Esquece-se que da mesma forma que ele julga os corporais € julgado
pelos espirituais.

O homem psiquico quanto a ciéncia, uma vez que o exercicio da sua espi-
ritualidade ndo se centra tanto na virtude da ac¢do como no desenvolvimento
da sabedoria, julga que todo o homem esta abaixo dele e como ndo suspeita que
existem mistérios que estdo acima dele, imagina que conhece a verdade. Portan-
to, julga que todos aqueles que nao aderem as suas posigdes estdo perdidos no
erro (Didlogo sobre a alma, 45)

Quanto ao homem espiritual, ndo ha nele qualquer zelo pela suposta perda
dos homens, pois também Cristo culpa os seus discipulos por se inflamarem de
zelo contra os samaritanos (Lc 9, 52-56). O zelo do homem espiritual, se ¢ que
se pode dizer que no espiritual ha zelo, refere o Solitario, ¢ arder de amor por
Deus e pelos homens e conduzir os errantes a ciéncia da verdade.

Segue-se a paixdo da célera, que ¢ apenas brevemente aflorada pelo Solita-
rio. Posteriormente, temos a malevoléncia, que de uma forma geral esta presente
em todos os homens, mas de uma forma mais intensa naqueles que se dedicam a
criticar as acgoes dos outros (Dialogo sobre a alma, 48). Enquanto o homem for
afectado por esta paixdo ndo poderd amar.

A paixdo mais dificil de combater ¢, segundo o Solitario, a vangloria ou o
orgulho, que acompanha o homem durante todo o percurso do estado psiquico
e o pode fazer regressar ao estado somatico (Cfr. Dt., introd., 41). E a exterio-
ridade das suas ac¢des que fazem do homem psiquico padecer da paixdo do or-
gulho, pois desconhece que existe uma conduta oculta através da qual apreende
a sua pequenez, e, por isso tem a pretensdo de se julgar perfeito (Didlogo sobre
a alma, 83). E a esta paixdo que o Solitario dedica um estudo mais exaustivo.
Juntamente com a paixao da vangloria trata da jactancia, da vaidade, do amor a
ser louvado. Todas estas paixodes estdo relacionadas com o orgulho ou o exces-
sivo amor de si.

Depois de analisar estas paixdes (peniténcia da alma, o amor, o zelo, a cole-
ra e a malevoléncia, a vangléria), Jodo de Apameia introduz a questao da origem
das paix0es, quais sdo as que pertencem a natureza da alma e aquelas que sdao
alheias a sua natureza.

Ao corpo atribui cinco paixdes: o sono, a fome, a sede, o desejo ¢ a intem-
peranca. As oito paixdes que Jodo afirma que alguns dos seus contemporaneos
atribuem a alma: a célera, o zelo, o discernimento, a inveja, o amor ao poder, o
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orgulho, a presungdo e a compaixao (Didlogo sobre a alma, 63), na verdade ndo
fazem parte da sua natureza:

“Mas quanto a alma, essas paixdes nao lhe pertencem naturalmente, mas apenas
no momento em que as coisas pelas quais o corpo ¢ atraido pela necessidade que
tem delas, faz com que se forme entdo um lugar para essas paixdes na conscién-
cia” (Dialogo sobre a alma, 63).

A alma ndo tem necessidade das coisas, seja da riqueza, da beleza ou do
poder. Mas daqui decorre um problema: Se é o amor que o corpo tem das coisas
a causa das paixdes, como podem elas dominar sobre a alma? Como ¢ que algo
que nao tem afinidade com a alma a pode dominar? A resposta ¢ dada numa
metafora: Da mesma forma que estdo no corpo feridas e nddoas por uma causa
que lhe ¢ exterior.

O problema persiste, pois sé naturezas que se assemelhem ¢ que se poderdo
afectar mutuamente. Daqui teriamos de concluir que as paixdes sao de uma na-
tureza semelhante a alma, so desta forma ela poderia ser afectada. Jodo de Apa-
meia refere precisamente que o corpo apresenta nddoas porque € passivel de ser
afectado por algo que lhe ¢ semelhante. Porém, refere o Solitario, mesmo que te-
nha sido afectado por algo que lhe é semelhante, os ferimentos ndo sao proprios
da sua saude. Ainda outra metafora: tal como um homem que dorme comeca a
ver fantasmas diante dele, se bem que eles ndo estejam nele, contudo, porque
ele se volta para eles, o seu medo o domina; assim que o homem desperta, os
fantasmas desaparecem e ele regressa ao seu estado original, da mesma forma a
natureza da alma vira-se para o corpo, ainda que as paixdes € os movimentos do
corpo ndo pertengam a sua natureza, a sua nocividade domina a alma. Por outro
lado, quando o homem se desapega dos desejos do corpo e volta a sua alma para
si propria e para a virtude, as paixdes, pouco a pouco, vao-se desvanecendo e
fica com a sua natureza integral ordenada (Didlogo sobre a alma, 65).

Se as mas paixdes sdo da natureza da alma, elas continuardo a manifestar-se
mesmo depois de sair do corpo.

“Tal como o corpo dorme porque o sono pertence a sua natureza, € come porque
tem fome, e bebe porque tem sede por natureza e estas coisas fazem parte dele
perpetuamente, assim a alma, também ela, se inclinard durante todo o tempo
para estas paixdes, se elas fazem parte da sua natureza. Tal como o homem ndo
pode ser culpado por ter dormido, porque o sono faz parte da sua natureza; nem
por ter comido, porque a fome ¢ da sua natureza, nem por se unir em matrimonio
porque o desejo pertence a sua natureza; da mesma forma, se ele inveja ou ¢é
pretensioso, ndo sera condenado porque estas coisas estdo nele, sdo da sua natu-
reza” (Dialogo sobre a alma, 66).
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Podemos afirmar que a afectacdo da alma pelas mas paixdes da-se ndo ao ni-
vel ontologico, mas num ambito moral e psicoldgico. Pois, Deus deu ao homem
a possibilidade de com ele se configurar. O ser humano foi criado a imagem e
semelhanga de Deus, no entanto, enquanto “a imagem ¢ actual, a semelhanca ¢
virtual”', “Possuimos uma imagem de Deus pela criagdo, adquirimos a seme-
lhanga pela vontade™"*.

Assim, Jodo de Apameia distingue trés tipos de paixdes: as da natureza da
alma, as da actividade que a alma exerce através do corpo e as do corpo em si.

A Unica paixdo que faz parte da natureza da alma ¢ a “ciéncia-amor” de
Deus. As paixdes da actividade que a alma exerce através do corpo sdo as boas
accdes. Este tipo de paixdes ndo sdo proprias da natureza da alma porque, afirma
Jodo de Apameia, se fossem elas ndo cessariam na vida depois da ressurreigao.
A vida nova ¢ superior a castidade, a esmola, ao despojamento e a outras acgdes
semelhantes. Estas ac¢des sdo um requisito desta vida, mas quando o corpo se
transformar na ressurreigdo, indica o Solitario, passar-se-a da “conduta dos ac-
tos para a conduta da ciéncia” (Didlogo sobre a alma, 68).

O mais intimo da alma'®, a sua verdadeira natureza, permanece sempre um
reduto inviolavel, pois, afirma Jodo Solitario, a natureza da alma esta de alguma
forma separada do corpo, isto ¢, esta instancia profunda do intelecto (nous) é o
que mais se encontra distanciado da natureza corporal e por isso permanece in-
tangivel. O que varia na alma sdo as actividades que ela exerce através do corpo.

Num modelo tricotémico de ser humano, em que este ¢ um composto de
corpo, alma e espirito (prneuma ou nous), € pelo nous que o homem conse-
gue entender a verdade, de forma imediata ou intuitiva. E o principio de toda
a actividade intelectual, mas também a capacidade humana para se auto-de-
terminar, relacionando-se, portanto, com a vontade. E também caracterizada

14 F. Rivas, Terapia de las enfermedades espirituales en los Padres de la Iglesia, Madrid, San
Pablo, 2008, 38

15 BASILIO DE CESAREIA, Homélies sur [’origine de I’homme 1, 16, Paris, Cerf, 1970 citado por
F. Rivas, “Terapia de las enfermedades espirituales”, o. c., 38.

16 Esta ¢ uma nogdo recorrente, na psicologia racional, sobretudo de cariz cristdo: acies mentis,
percorre uma tradi¢do de Agostinho a Sao Boaventura, no Ocidente [podendo encontrar-se ainda em
autores tao inesperados como Suarez: Disputationes Metaphysicae 8]. O Serafico falara desta instancia
da alma em termos de apex mentis ou synderesis scintilla, que ¢ o mais elevado dos seis degraus das
poténcias da alma: “Em correspondéncia com os seis degraus da subida para Deus, seis sdo os degraus
das poténcias da alma, pelos quais subimos das coisas infimas as supremas, das exteriores as interiores,
e nos elevamos das temporaneas as eternas; a saber, a sensagio, a imaginagdo, a razdo, o intelecto, a
inteligéncia e o apice da mente ou centelha da sindérese”. SAO BOAVENTURA, [tinerario da Mente para
Deus, A. S. Pinheiro (trad.), Braga, Publicacdes da Faculdade de Filosofia da UCP, 1998, 67. Acerca
da questdo da scintilla animae e da sua génese veja-se M. TARDIEU, “Scintilla Animae. Histoire d’une
métaphore dans la tradition platonicienne jusqu’a Eckhart”, en I-Revues, INIST in http://irevues.inist.
fr/
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como “a inteligéncia intuitiva, a faculdade da contemplacéo e a fonte de todo o
conhecimento™”. O nous pode ainda ser entendido como razdo ¢ também como
pensamento discursivo. O nous € a parte mais intima da alma, o 6rgao da con-
templagdo, o aspecto mais “profundo do coracdo” '¥, que corresponde a parte
mais elevada da alma, aquela em que Deus se revela, pela qual se consegue
transcender, unir e tornar imagem de Deus". Esta imagem, apesar de poder estar
distorcida pelo pecado, ndo podera ser destruida. A mansiddo, o amor, a mise-
ricordia, a humildade estdo em todos os homens, ndo ha quem nao ame estas
virtudes. O que acontece € que tal como o sol se oculta da nossa vista quando
ha nuvens, assim os maus habitos e as mas inclinagdes sdo obstaculos para a
virtude da alma (Didlogo sobre a alma, 69).

O Solitario indica que os 6rgaos corporais onde a alma exerce a sua activi-
dade sdo sobretudo o coracdo e o cérebro. Se algum destes 6rgdos sofrer uma
lesdo, a natureza da alma permanece intangivel, sendo afectada somente a acti-
vidade que a alma exercia através deles:

“Quando uma corda de uma citara ou um tubo num 6rgao estdo danificados, ndo
¢ o0 dedo que os toca que esta lesionado, mas a actividade artistica do dedo fica
impedida de se manifestar através das cordas da citara ou do tubo; e porque estas
partes através das quais a arte se torna perceptivel ficaram lesadas, a actividade
da mio sobre elas fica reduzida ao siléncio, sem que a arte desapareca da mao,
nem que a mao tenha ficado afectada. Da mesma forma a ciéncia da alma ¢
preservada na sua natureza e a sua actividade serve-se dos membros” (Didlogo
sobre a alma, 68).

Para que a luz da ciéncia divina penetre a alma de modo a fazé-la perceber
as virtudes que lhe faltam ¢é necessario pedi-lo sem cessar a Deus e também
ndo negligenciar o estudo, pois “ndo tendo ciéncia, obscuro € o nosso interior”
(Dialogo sobre a alma, 69).

17 J.-C. LARCHET, “Mental Disorders and Spiritual Healing”, o. c., 28.

18 DiapocHoOs, “Acerca do conhecimento espiritual e do discernimento”, en The Philokalia I,
280, 287.

19 Como refere V. Lossky, a imagem de Deus no homem ¢ vista pelos autores da Patristica
na sua natureza espiritual, na parte de domina todo o seu ser, isto ¢, 0 nous: “Por vezes a imagem de
Deus ¢ vista na natureza espiritual do homem, na alma, ou no principio que governa parte do seu ser,
na mente (nous), nas faculdades superiores como o intelecto, a razdo (logos) ou na liberdade propria
do homem, a faculdade da auto-determinacdo (autexousia)”. V. LossKy, The Mystical Theology of the
FEastern Church, New York, St. Vladimir Seminary Press, 1975, 115.
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V. UNIAO COM DEUS E INTEGRIDADE DA ALMA

“Se um homem ¢ circuncidado em dia de Sabado para que ndo se transgrida a
Lei de Moisés, por que vos irais contra mim, por eu ter curado um homem fodo
no sabado?” (Jo 7, 23)

O escopo principal das obras de Jodo de Apameia € esclarecer quem o procu-
ra sobre questdes relacionadas com a vida espiritual, como podem desenvolver-
se nesta vida e desse modo atingir a “integridade”(chafyiito) das suas almas. R.
Lavenant, na introdugdo a obra Dialogues et Traités, da alguns elementos impor-
tantes para a compreensao da concepcdo de integridade ou pureza da alma. Em-
bora admita que nao € usado com um sentido preciso por Jodo, pode afirmar-se
que ¢ uma “purificacdo total” (Dr., 42), do homem todo, portanto nao s6 na acgao,
como também do pensamento, o que implica uma subjugagdo das mas paixdes ao
dominio da vontade, através da sua compreensao, conhecimento e mestria (CAr.
Didlogo sobre a alma, 89) que, em ultima instancia, ¢ um dom de Deus:

“Verdadeiramente, a menos que seja dado manifestamente ao homem um auxilio
divino, ele ndo pode alcancar a integridade da alma” (Didlogo sobre a alma, 92).

Nao se trata, por conseguinte, de uma apatheia enquanto extingao das pai-
x0es, como almejava Evagrio Pontico® ou Jodo Climaco, pois permanecera
sempre a paixdo que ¢ da natureza da alma, isto ¢, a ciéncia-amor de Deus e
também o gozo da alegria e caridade divinas. O mais correcto seria falar de
hesychia (tranquilidade, repouso, descanso, siléncio). Além disso, esta tranquili-
dade ndo significa, para o Solitario, a auséncia de paixdes mas ou tentacdes, que
continuardo a assolar o homem enquanto viva neste mundo, no entanto, é-lhe
dada por Deus a for¢a necessaria para lhes resistir.

O ser que potencialmente se pode unir a Deus ou ser conduzido a contem-
placdo da sua sabedoria devera ser constituido por duas actividades: a da natu-
reza sensivel do corpo que pode gozar da vista sensivel da beleza que refulge
em todos os seres; ¢ a alma que goza da sabedoria oculta nas coisas. A partir
destas duas actividades — uma de natureza sensivel e outra de natureza noéti-
ca — 0 homem pode chegar a contemplagio da sabedoria divina. E interessante
notar a importancia que Jodo de Apameia atribui a beleza'. Esta ¢ também uma
forma de Deus atrair o homem a si envolvendo o homem todo: a beleza ¢ objec-
to da natureza sensivel do homem e, a0 mesmo tempo, também o é da natureza

20 Cfr. G. BARDY, “Apatheia”, o. c., cols. 734-737. R. SoraJBIL, “Emotion and Peace of Mind”,
0. c.,386-387.

21 Veja-se o “Banquete” de Platdo, onde a beleza dos objectos atrai a alma e mediante a sua
superacdo a ejecta desde os corpos belos para o belo em si, passando pelas acgdes belas e pela ciéncia
da beleza absoluta.
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noética. A beleza ¢, para Jodo, a pastagem verdejante onde intelecto e sensibili-
dade juntamente se nutrem (Dz., 28).

O homem determina-se a purificar-se das paixdes, mas tendéncias e tam-
bém maus pensamentos, por amor de Deus. E o amor a Deus que faz os homens
obedecer aos seus mandamentos e assim viverem em paz uns com 0s outros.

No entanto, a integridade da alma ndo ¢ o cume da vida espiritual. E-o sim
neste mundo, mas existe um outro estado depois da ressurrei¢ao para além da
integridade da alma. Mas sobre esta realidade ninguém pode falar, pois ¢ um
mistério, ndo pode ser definido (Didlogo sobre a alma, 46). O verdadeiro nas-
cimento do homem ndo consiste apenas em deixar de ser escravo das suas mas
inclinagdes € maus pensamentos gragas a pureza, mas sim em sair da integridade
da alma e penetrar na ciéncia propria do outro mundo. Para além da integridade
da alma existe uma outra vida, esta ¢ o mais alto estado que ¢é possivel ao ho-
mem suportar, o da ressurrei¢do. Neste mundo houve apenas um que viveu na
estrita espiritualidade perfeita: Jesus Cristo (Didlogo sobre a alma, 78).

Para expulsar as mas paixdes é necessario que o homem nao lhes faca a
vontade e desse modo acabardo por enfraquecer completamente:

“Estas paixdes, meu irmao, se o homem ndo lhes faz a vontade, enfraquecerdo
radicalmente. Como os ledes sdo possantes por natureza, mas pela abstengdo
de comida a bilis que provoca a sua ira enfraquece, embora permanega nele; do
mesmo modo pelo ndo consentimento com a vontade das paixdes debilita-se a
forca da sua ameaga” (Didlogo sobre a alma, 93).

O homem que ainda ndo alcancou a integridade da alma nao possui a ca-
ridade perfeita nem a alegria vibra no seu espirito. Esta alegria ocorre ndo no
corpo, mas no intelecto (Didlogo sobre a alma, 73).

Jodo de Apameia indica alguns exercicios ascéticos relativos ao corpo que
visam a purificacdo de modo a proporcionar a integridade da alma e sdo eles o
jejum, a vigilancia dos olhos, o despojamento, a permanéncia num Unico sitio
e outras actividades da mesma espécie (Didlogo sobre a alma, 75)*. Este tipo
de exercicios € proprio da actividade ascética que, na tradicao oriental, pode
assumir duas formas: o Kopos Somatikos, que é uma técnica de ascese corporal,
exterior que visa garantir a interioridade e o Kopos Pneumatikos, que ¢ a ascese
espiritual de purifica¢do do nous*.

22 Cfr. PEDRO DE DAMASCO, “Sete formas de disciplina corporal e As virtudes corporais como
ferramentas para adquirir as virtudes da alma”, en The Philokalia I1I.

23 Cfr. Ditos e Feitos dos Padres do Deserto, A.S. CARVALHO (trad.), Lisboa, Assirio & Al-
vim, 2003, 244. “Hésychasme”, en Dictionnaire de Spiritualité, vol. VII, M. VILLER (org.), Gabriel
Beauchesne et ses fils, Paris 1937-1995, cols. 382-398.
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O Solitario afirma até mesmo que ainda se encontram num estado menos
perfeito aqueles que desprezam o trabalho do corpo: “Quanto aos homens que
s30 psiquicos quanto a sabedoria, desprezam o trabalho do corpo” (Didlogo
sobre a alma, 76), que através da conduta virtuosa da alma (dubboro chafiro),
ira na ressurrei¢do unir-se também a Deus®. O corpo, a dimensdo corporal do
homem, é também chamado a perfeicdo com a ressurrei¢do. No entanto, para
que isto aconteca € necessario seguir uma certa disciplina ascética para que se
torne apto a receber o espirito®.

Sdo menos perfeitos aqueles que t€ém uma mentalidade corporal e julgam
que o dominio do corpo, através do reptdio das coisas que ele ama, dos traba-
lhos ascéticos e outras coisas do género, € que os fazem justos. E pelo trabalho
do corpo sdo estimados como santos pelos outros homens (Didlogo sobre a
alma, 76). Tem de haver, portanto, afirma o Solitario, um equilibrio entre o ko-
pos somatikos e o kopos pneumatikos.

Além do amor a Deus, o que faz com que o homem enverede pelo caminho
da purificacdo ndo € a ciéncia, mas o fervor da vontade inflamada pela compre-
ensdo da esperanca futura revelada por Cristo:

“Ao ressuscitar dos mortos na gldria do Pai, ele quis mostrar-nos e revelar-nos a
nossa propria esperanga, a nossa ressurrei¢do e a nossa verdadeira vida”*.

O facto de o homem estar repleto de mas inclinagdes nao se deve, diz Jodao
de Apameia, a ignorancia das coisas, isto €, a falta de ciéncia, mas ao descuido
da compreensdo, conhecimento e dominio das mas paixdes. No entanto, o ho-
mem, em vez de se dedicar a este exercicio, dedica-se a erudi¢ado nas ciéncias, o
que de nada lhe serve. O que deve preocupar o homem, continua o Solitario, ¢
dominar as suas paixdes ¢ entdo a dedicacdo ao estudo de todas as ciéncias lhe
trard algum proveito:

“Quanto a mim, ndo encontro escrito: bem-aventurados sdo os que sdo versados
nos artificios das disputas académicas, mas sim: bem-aventurados os que sao
integros no seu caminho (Salmos 118, 1). Pois os homens sdo agitados pelos
vicios, ndo por causa da ignorancia das coisas, mas pelo seu desleixo no con-
hecimento das mas paixdes. Se todos fossem assiduos na compreensao das suas
paixdes, toda a terra habitada exultaria numa paz serena. Pois o que ¢ de provei-
to para 0 homem ¢ que acima de tudo esteja preocupado com as suas paixdes, €
de seguida quando a sua alma se estiver a purificar, segue-se a procura do estudo
de todas as artes” (Didlogo sobre a alma, 89-90).

24 Acerca da nogao de dubboro chafiro, conduta bela, veja-se a nota 2 de Dr.

25 Cfr. F. Rivas, “Terapia de las enfermedades espirituales”, o. c., 35.

26 JOAO DE APAMEIA, Resposta a Thomasius, Strothmann (ed.), 105, citado por B. BRADLEY,
“Jean le solitaire”, o. c., col. 767.
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Pois tal como um homem que tem uma doenca corporal, ndao lhe convém
que se dedique ao estudo antes de se curar, da mesma forma de nada aproveita
ao homem estudar “as heresias, se antes ndo teve a preocupacao de conhecer
as suas paixoes; depois, quando a saude da sua alma estiver forte, podera, com
proveito, dedicar-se a todo o tipo de aprendizagem” (ibidem).

VI. CURA DAS PAIXOES

Para além de desenvolver uma descricdo detalhada das paixdes e de que
forma afectam os diversos tipos de homem segundo a divisdo que foi anterior-
mente exposta, Jodo de Apameia fornece alguns métodos de cura destas enfer-
midades. Para cada uma das doengas do corpo a arte da medicina indica um
remédio especifico, do mesmo modo para cada uma das paixodes sdo indicados
pela sabedoria do entendimento pensamentos que as podem combater (Didlogo
sobre a alma, 90).

Explica ainda quais as razdes pelas quais os homens ndo se preocupam com
as doencas da alma. A maior parte dos homens vive na corporalidade, portanto,
uma vez que a natureza da alma € subtil, ndo conseguem ver a causa das doencas
que a atingem ¢ ndo se ddo conta também dos métodos para as curar. Por isso,
Deus, que conhece o homem e a causa das doencas da alma, da-lhe os manda-
mentos, que se dirigem a correcc¢ao das acgoes exteriores. Pela rectiddo da ac¢ao
exterior € possivel impelir a rectidao interior (Didlogo sobre a alma, 51).

Pode-se curar a paixdo da inveja causada pelo desejo das coisas visiveis
fomentando a esperanga pelo que ha-de vir. O orientador espiritual devera mos-
trar aos seus discipulos afectados por esta paixdo a futilidade e fugacidade das
coisas que eles tdo veemente desejam e a0 mesmo tempo deve ir desvendando o
valor da promessa que os espera (Didlogo sobre a alma, 44).

Para diminuir a paixdo da malevoléncia ¢ necessario ndo satisfazer esta
inclinagdo. Quando aquele que é afectado por esta paixdo percebe que os seus
pensamentos o inclinam para este tipo de divagagdes € necessario que ele con-
tenha a vontade de os proferir. Tal como se fecharmos a boca e taparmos as
narinas a respiracdo cessa, da mesma forma a cessagdo das palavras contra os
outros enfraquece a paixao interior (Didlogo sobre a alma, 49).

O Solitario ndo deixa os seus discipulos também sem algumas indicagdes
para combaterem a mais tenaz forma de orgulho, a do intelecto. Aconselha-os
a serem fervorosos no amor ao estudo, ndo somente acerca de um tema, mas de
varios e sob varias perspectivas, deste modo o seu intelecto percebera que nao
consegue abarcar tudo e assim permanecera humilde:
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“Sejam fervorosos no amor ao estudo, ndo somente sobre um tema, mas de mui-
tos, e pelo seu amor a paix@o do orgulho sera frustrada, gragas ao fervor com o
qual o intelecto procurara aprender muitas coisas” (Didlogo sobre a alma, 86).

CONCLUSAO

A visao holistica da condi¢do humana leva Jodo de Apameia a defender que
todo o0 homem e o homem todo tem de passar por um processo de con-versao.
Nao basta por isso fazer boas ac¢des ou, como diria Jodo de Apameia, manter
0s membros exteriores na rectiddo, mas ¢ necessario também o exercicio da
caridade dos membros interiores, isto €, a pureza da consciéncia, o afastamento
de maus pensamentos. O homem todo precisa de ser integro, numa harmonia
perfeita de todas as suas faculdades. E inconcebivel, para Jodo, que o homem
embrenhado no pecado pense bem, pois as faculdades ndo sdo compartimentos
estanques.
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RESUMEN

Existe un binomio hombre-ambiente, singular en la naturaleza, que ha marcado las
pautas de evolucion de los diferentes pueblos del planeta, de su cultura y de su civiliza-
cion. La propia evolucion de nuestra especie no se entiende sin los cambios ambientales
ocurridos en la historia reciente del planeta, que han modulado las respuestas genéticas
que marcan el camino Homo sapiens.

Sin embargo hoy, nos negamos a aceptar la existencia de estos cambios ambienta-
les naturales, que de entrada consideramos negativos y, sobre todo, fruto del desarrollo
tecnologico de la sociedad humana. Como reaccion sacralizamos la naturaleza y juz-
gamos que el hombre es un mal para la Madre Tierra. Olvidamos asi que es la propia
humanidad quién sufre las consecuencias de los cambios ambientales, y de las politicas
para el frenado de los mismos, que los convierten en verdaderos problemas antropologi-
cos: mientras el “sur” muere de miseria, de guerras, de hambre y de enfermedades hoy
curables, el “norte” muere de abandono, de soledad y de tristeza; todos de miedo, y lo
peor: de despersonalizacion.

Verdaderamente, los problemas ambientales son, ante todo, una cuestiéon antropo-
légica cuya solucion pasa, solamente, por redescubrir la verdad del hombre.

Palabras clave: extincion, crisis ambiental, desarrollo sostenible, madre-tierra,
conciencia planetaria, igualitarismo, complejidad-fragilidad, Homo sapiens, ecoética.
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SUMMARY

There exist a man - environment binomial, singular in nature, which has set the
guidelines of evolution of the different peoples in the planet, their culture and their
civilization. Furthermore, the evolution itself of our species is not understood without
considering the environmental changes happened in the recent history of the planet,
witch have modulated the genetic answers that mark the Homo sapiens way.

However today, we deny the existence of these environmental changes, conside-
ring them negative and, essentially, as a product of the technological development of
human society. As a response, we sacralise nature and believe that man is bad for Mo-
ther Earth. So, we forget that humanity herself is who suffers the consequences of the
environmental changes, and of the policies directed to slow down the same ones, turning
them into real anthropologic problems: while the “south” dies of misery, wars, hunger
and today curable diseases, the “north” dies of desolation, loneliness and sadness; all of
them of fear and, the worse thing: of depersonalization.

Indeed, the environmental problems are, above all, an anthropologic question
which solution depends, first of all, on re-discovering the truth about Man.

Key Words: extinction, environmental crisis, sustainable development, Mother Ear-
th, planetary conscience; egalitarianism; complexity-fragility; Homo sapiens; eco-ethics

I. CUESTIONES PREVIAS

Mucho antes de que naciera la ecologia como ciencia del ambiente la an-
tropologia estudiaba ya las relaciones entre los seres humanos y el medio fisico
en el que se desarrollaban, y se desarrollan, las relaciones sociales y culturales
derivadas de esas relaciones. Y la evolucion humana no se puede explicar si la
despojamos de los cambios ambientales paralelos, principalmente de tipo clima-
tico, dado que el clima regula otros muchos parametros biogeofisicos. De hecho,
la antropologia cuenta con los principios metodologicos y empiricos necesarios
para abordar la cuestion ambiental, fruto de su trayectoria a lo largo de los dos
ultimos siglos. No so6lo define el concepto de hombre en todas sus dimensiones
(bioldgica, socio-cultural y espiritual) sino que es capaz de enfocar las cuestio-
nes de tipo ético que subyacen en el fondo de todos los problemas ambientales.
Problemas que suelen intentar resolverse desde la politica, la sociologia y la
economia pero que, que sin lugar a dudas, son, sobre todo, una cuestion antro-
poldgica ya que afectan al hombre en su totalidad.

Los actuales problemas ambientales emanados del desarrollo cientifico,
tecnologico, social y cultural, de lo que solemos llamar mundo civilizado, se
contemplan como una “crisis planetaria sin precedentes”, que ha generado un
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nuevo “miedo” de caracter apocaliptico. Y las soluciones que se estan dando
para la misma son una serie de medidas drésticas que afectan fundamentalmente
al hombre, a su esencia, y en particular a ciertos pueblos: “Enfocada como ‘pro-
blema global’ ha de solucionarse también de forma global”. Asi la ONU, desde
los afios 50 del pasado siglo, a través de determinados organismos y disposicio-
nes, cumbres internacionales, etcétera, ha implantado diversos objetivos con el
fin de encarar y resolver esta supuesta “crisis”, que resumidos son:

— revitalizar el crecimiento, cambiar la calidad del mismo, satisfacer las
necesidades esenciales de trabajo, alimentos, energia, agua, higiene...

— asegurar un nivel de poblacion sostenible, conservar y acrecentar la base
de recursos, reorientar la tecnologia y controlar los riesgos

— tener en cuenta el medio-ambiente, la economia de adopcion de decisio-
nes, implantar la Carta de la Tierra, asegurar la educacion ambiental

Y una serie de estrategias, encaminadas a conseguir un nivel de desarrollo
sostenible y el cuidado de la Tierra, que generen los oportunos y necesarios
cambios actitudinales y culturales al respecto. Cambios que se conseguirdn a
través de mensajes divulgados por los diferentes medios de comunicacioén so-
cial, mediante la promulgacion de ciertas leyes mas o menos vinculantes para
los gobiernos nacionales, y por la reforma de los sistemas educativos.

Una de estas estrategias es “cuidar, e incluso reverenciar, a nuestro plane-
ta”, y a la naturaleza en general, por lo que la Asamblea General de las Naciones
Unidas proclamo, en 2009, el 22 de abril como Dia Internacional de la Madre
Tierra. Medida que, a propuesta del presidente de Bolivia, Evo Morales, obe-
dece mas a una idealizacion romantica de lo que es nuestro planeta que a su
verdadera realidad, mezclada con cierta dosis de neopaganismo. Fruto de este
neorromanticismo es la idea que subyace: sobre como el hombre primitivo se ha
relacionado desde la mas remota antigiiedad con la Tierra (en realidad con “su”
tierra, con “su” universo particular), a la que llego6 a adorar y deificar (la Pacha-
mama). Un tipo de idealizacion que parte de una cosmogonia, no cientifica, por
la que la Madre-Tierra incorpora a sus antepasados o a sus vivencias animicas,
con la que cada persona es un todo. Una especie de “conocimiento” totémico
por el que se realizan determinadas practicas y ritos, entre magicos y religiosos,
y por el que determinados animales o territorios son sagrados. Y se acepta sin
discusion que ese conocimiento sesgado de la naturaleza, sujeto al mito y no al
logos, lleno de tabues, ha permitido una existencia “pacifica” con el entorno.
Hoy, desde esta idealizacion (falsa), han nacido nuevos mitos y nuevos tabues
que denuncian “supuestamente” la indiferencia del hombre moderno hacia la
naturaleza, a la que, se dice, ve como despensa inagotable desde la que satisfa-
cer sus ansias de consumo, y se propone una nueva reverencia hacia la misma.
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Premisas por las que, desde hace décadas, se trata de imponer una nueva forma
de ver al hombre: que lleve a la salvaguarda del cosmos y al igualitarismo entre
todos los seres naturales sin excepcion. Este igualitarismo cosmologico implica
una reduccion de Homo sapiens no so6lo a nivel de poblacion sino sobre todo
desde el punto de vista ontico: la despersonalizacion del ser humano. Y lleva
asociado la repeticion hasta la saciedad de mensajes malthusianos que ponen el
acento sobre las (falsas) limitaciones del planeta, no de cara a promover la limi-
tacion del consumo sino la del propio hombre como ser vivo, y la necesidad de
controlar su reproduccion en cantidad y en calidad. Mensajes que, obviamente,
calan parcialmente porque, mas que respeto y carifio hacia la Tierra, fomentan
un egoismo atroz, una lucha del tipo “salvese el que pueda”, la existencia redu-
cida a “carpe diem”... y una eliminacion de la capacidad de pensar. El hombre
reducido a sus instintos es terriblemente egoista.

Hoy, como en los albores de la humanidad, se ha impuesto un falso mito:
la Tierra es un “organismo vivo”, nuestra madre, que, ademads, se autorregula
(Hipotesis de Gaia, Lovelock, 1993). Hemos pasado de la euforia del siglo XIX:
la naturaleza como algo externo a nosotros y a nuestro servicio, bajo nuestro
dominio mediante la ciencia y la tecnologia, a resucitar el viejo mito panteista
remozado con cierto aire de cientifismo: un “organismo” que funciona sin no-
sotros (asi ha ocurrido, se razona, durante 4.650 millones de afios), auténomo,
del que nosotros somos, por tanto, un apéndice (prescindible). Se hace creer
que la Tierra ha sido siempre un paraiso, la buena madre que cuida de todas sus
criaturas, y que, desde la aparicion del hombre, ese supuesto equilibrio se esta
rompiendo y se corre el peligro de que el planeta con todos sus seres (organicos
e inorganicos) muera. El hombre asi queda reducido al mismo tiempo tanto
al perfecto egoista, desconsiderado e intolerante ser, jun céncer!, que pone en
peligro al resto de las criaturas, como a un ente mas de los muchos que hay en
el universo, sin mayor dignidad que una piedra. Y se justifica de paso el control
de su crecimiento y desarrollo como medida de “cura”. Como es obvio, en este
razonamiento fallan al mismo tiempo la verdad de la antropologia y de la cien-
cia. ;Como pretender por este camino la ansiada “armonia planetaria” si supone
lucha y muerte?

También se habla mucho de defensa y conservacion del “medio” (el univer-
S0 y sus subsistemas), un concepto que oscila, segun el grado de conocimientos
cientificos, desde “un nivel sincrético” de concepciones egocéntricas, en el que
se define como el escenario o lugar donde nos desenvolvemos (la naturaleza a
mi alrededor), o incluso un todo indiferenciado de elementos diversos, hasta un
“nivel sistémico” de concepcion holistica caracterizado por interacciones com-
plejas que forman una malla tetradimensional en evolucion (en la que nosotros
seriamos un elemento mas), pasando por una serie de estadios intermedios de
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concepciones antropocéntricas a sociocéntricas definidas por un conjunto de re-
laciones causales lineales (como las famosas cadenas troficas). Pero jojo!, aun
bajo viso de cientificidad, ninguno de estos modelos responde a la realidad, ni
siquiera en el nivel sistémico, donde la Relatividad General de Einstein se inter-
preta como relativismo. Son ideologias que excluyen al hombre como ser libre
con entendimiento y voluntad, capaz de amar, que inciden so6lo en su animali-
dad. Son los nuevos “paradigmas” que provocan que se acepte acriticamente
la bondad o maldad de ciertas acciones y que apuntan a la necesidad de una
especie de “paternalismo” supraestatal encargado de defender a la naturaleza
del propio hombre. Nace un nuevo “objetivo global”: que Homo sapiens, la
humanidad en general, alcance una concepcion holistica, evolutiva (en sentido
darwinista) y relativista de si mismo como producto solo de los cambios que
sufre el universo, en igualdad con todos los entes que lo conforman. La adecua-
da divulgacioén de esta idea, propagada por los medios de comunicacion social
e insertada en el sistema educativo, sera el caldo de cultivo en el que nacera un
“hombre nuevo”, se supone que mas solidario con el planeta y capaz de aceptar
incluso el sufrimiento y el sacrificio de si por el bien comun de la Madre-Tierra
(incluso de los minerales).

II. COMPLEJIDAD “VERSUS” FRAGILIDAD

“El medio (ambiente)” es un sistema complejo de interaccion de la materia-
energia en el espacio-tiempo, en continua reorganizacion a medida que aumenta
la informacion, es decir, en evolucion. Esto hace que se caracterice por una
riqueza y variabilidad importante, tanto en lo infinitamente grande como en lo
infinitamente pequefio. Desde el Big Bang (el principio de la existencia del Uni-
verso segun el modelo mas aceptado), hace cerca de 14.000 millones de afios, el
grado de complejidad de la materia ha ido aumentando, pero también la fragi-
lidad de los nuevos sistemas dado que el aumento de entropia (la degeneracion
de la calidad de la energia) es algo inevitable y la mas universal de todas las
leyes conocidas. Hablar de la historia del universo es hablar de la formacion de
quarks, electrones, protones, neutrones, nucleones, atomos, moléculas... y de
galaxias, estrellas, planetas, asteroides... a través de procesos mas o menos rapi-
dos, siempre los mismos, responsables de la riqueza de estructuras que observa-
mos. A partir de los datos disponibles, sabemos que hace 3.800 millones de afios
aparecieron subsistemas vivos en el planeta Tierra, sin que sepamos ni como
ni por qué. Estos primeros organismos tuvieron un nivel de complejidad muy
sencillo, bacteriano. Las simbiosis, la cooperacion entre bacterias, dieron en el
tiempo lugar a los eucariotas (organismos formados por verdaderas células con
nucleo): primero a los protistas (unicelulares y coloniales), y posteriormente, a
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partir de éstos, a los organismos multicelulares (hongos, animales y plantas).
Sin embargo no todos los organismos han experimentado aumento de la com-
plejidad en el tiempo; por el contrario, la mayoria ha permanecido sin variacion
desde su aparicion, como las bacterias, los selaceos o los helechos; y otros lo
han hecho de forma no logica conforme a lo que se ha creido hasta ahora como
escala de complejidad: Por ejemplo, el aumento de la complejidad animal sur-
gi6 explosivamente hace 543 millones de afios, y el aumento de la complejidad
vegetal se inicid tan solo hace 150 millones de afios, es muy posterior; de la
misma manera que las aves aparecieron 100 millones de afios después que los
primeros mamiferos. También es un hecho comprobado que las bacterias son los
verdaderos representantes de la vida en la Tierra, en el Cosmos, desde su apari-
cion hasta el presente, en exclusividad durante las cuatro quintas partes prime-
ras de la historia del planeta. Por otro lado, las numerosas extinciones masivas
acaecidas por causas naturales, como demuestra el registro fosil, nos hablan de
antiguas biosferas totalmente desaparecidas, y prueban la fragilidad de la com-
plejidad. Cada periodo de la Tierra, cada edn, nos habla de una biosfera propia
y limitada en el tiempo. El hombre es tan reciente en la Tierra que reducida su
historia a un afio de nuestro calendario éste habria aparecido durante la cena de
Nochevieja. Un observador de hoy que pudiera viajar hacia atras en el tiempo
no encontraria ningtn indicio que hiciera pensar que en un momento dado apa-
receria una especie inteligente y libre. Lo que concuerda con lo aportado por el
desciframiento del genoma humano: no hay ninguna especificidad genética que
explique nuestra singularidad.

La historia de la humanidad (de Homo sapiens) no es larga (150.000 afios),
y solo desde hace aproximadamente medio siglo vivimos alarmados y preocu-
pados por el grado de extension y de incidencia sobre el planeta de las activida-
des humanas, como si la fragilidad de la biosfera terrestre y del propio planeta
solo dependiera de nosotros. Y hablamos de un impacto ambiental de origen
exclusivamente antropico, que juzgamos muy negativo: “El hombre se ha vuelto
un peligro para el planeta”, “la Tierra ha perdido su delicado equilibrio y corre
el riesgo de convertirse en un mundo hostil a consecuencia de nuestro maltra-
to”. Y, como ya he sefialado, se afiora a las primitivas civilizaciones, incluso a
un planeta desprovisto de hombres, sin recordar que el aumento de fragilidad
que apareja el aumento de complejidad en el Universo es consecuencia de la
inexorable entropia que lo define. Que todo, jtodo!, esta sin excepcion sometido
a la entropia, y que por ello llegard un momento en que no habra mas aumento
de la complejidad en el universo (posiblemente ya se ha alcanzado ese maximo
de complejidad: nuestra especie), en el que reinara soélo la degradacion de la
materia-energia durante millones y millones de afios hasta el ineludible momen-
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to de la muerte térmica. El universo tuvo un principio y tendra un final conforme
a los datos conocidos.

Vivimos idealizando un planeta que definimos como “azul”, parodiando las
palabras de los primeros astronautas que lo vieron desde el espacio. Y, efectiva-
mente, azules son las imagenes que de nuestra querida Tierra nos envian los ar-
tefactos que tenemos en orbita a su alrededor, una imagen que se ha metido por
nuestras pupilas tantas veces que se ha enraizado ya en nuestro cerebro creando
una preconcepcion dificil de erradicar. Pero no siempre fue azul nuestro mundo.
Por el contrario, mas de las cuatro quintas partes de su historia present6 un color
anaranjado, con aguas achocolatadas, mucho mas parecido a la imagen que de
Venus o de Marte nos han dado también las misiones espaciales. Hablamos de
nuestros bosques y selvas como si siempre hubieran estado ahi, y solamente han
cubierto los bordes continentales de forma muy discontinua, con alguna rara
excepcion, durante los ultimos 300 millones de afios. Creemos que el efecto
invernadero es consecuencia de la actividad industrial humana y, gracias a un
efecto invernadero mucho mayor que el presente, natural, fue posible la apari-
cion y evolucion de la vida en la Tierra primitiva, porque a la vida le gusta el
calorcito. No concebimos la Tierra sin la capa de ozono, y sin embargo también
es de aparicion reciente porque al principio no existia el necesario oxigeno libre
para su formacion. Es mas, gracias a la inicial anoxia terrestre pudo aparecer
y evolucionar la vida sin peligro de quemarse, gracias a la llegada masiva de
rayos ultravioletas hasta la superficie terrestre se pudieron producir las reac-
ciones que condujeron al inicio de la vida. Hablamos de “crisis ambiental sin
precedentes” cuando la historia del planeta ha estado jalonada de grandes crisis
ambientales que han llevado aparejadas tremendas extinciones masivas. Algu-
nas tan impresionantes como la Permo-Triasica, hace 250 millones de afios, en
la que se extinguieron mas del 95% de las especies existentes entonces; o la K/T
(cretéacico-terciaria) de hace 65 millones de afos, en la que sucumbieron mas del
75% de las especies vivas; o el llamado “Holocausto del Oxigeno”, debido a la
aparicion de las bacterias fotosintéticas capaces de excretar oxigeno libre que-
mando todo rastro de vida a su alrededor. Extinciones, por cierto, sin las que no
podriamos contar esta historia porque gracias a ellas la vida se ha diversificado
y evolucionado, han aparecido biosferas nuevas, y estamos aqui. Pero de esto
no se habla nunca.

Estas grandes crisis ambientales del pasado son consecuencia del dinamis-
mo propio del Universo. Y pueden obedecer a un Uinico agente con gran efecto
devastador, por ejemplo la caida de un gran meteorito, o a multiples causas natu-
rales susceptibles de potenciarse entre si con un inimaginable efecto destructor.
El grado de extincion que provocan es totalmente impredecible “a priori”, pero el
“estado de salud” del planeta juega un papel muy importante. Y la recuperacion
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es lenta frente a la catastrofe, del orden de 3 a 10 millones de afios, siendo los
ecosistemas tropicales los mas afectados, a veces de forma irreversible. Pero,
hasta ahora, siempre el planeta se ha recuperado, y han aparecido nuevos ecosis-
temas y nuevas especies aumentando la biodiversidad y regenerando la biosfera.
Si cada catéstrofe parece haber actuado como acelerador de la evolucion y de la
riqueza de vida que caracteriza a la Tierra: ;Como explicar la preocupacion de
hoy, en términos planetarios, ante una “posible” crisis ambiental?

Cada crisis ambiental del pasado que ha cursado con una extincion masiva
ha puesto de manifiesto el binomio fragilidad “versus” complejidad. La comple-
jidad recién alcanzada era testada y puesta a prueba con cada agente desencade-
nante de esas crisis, demostraba la fragilidad de los nuevos sistemas y, al mismo
tiempo, la estabilidad de viejos patrones morfologicos. Entonces s6lo cabe una
preocupacion a nivel humano para justificar el miedo y la amenaza que sufri-
mos: ;estamos condenados a desparecer en una nueva crisis ambiental?, ;somos
los organismos mas fragiles?, ;es la desaparicion de nuestro mundo de hoy lo
que en realidad tememos (no olvidemos que Homo sapiens aparecio en la calida
Africa y sobrevivié en el gélido ambiente glacial de Eurasia)? El hombre es un
organismo generalista, adaptado a todos los ambientes del planeta, capaz de vi-
vir, gracias a su técnica, hasta bajo el agua y en el espacio exterior, y de adaptar
a si cualquier tipo de entorno. Y estd demostrado, s6lo hay que leer la historia
de la Tierra, que durante los momentos de grandes crisis las pautas de evolucion
se invierten, tendiendo a sobrevivir los organismos mas generalistas frente a los
especialistas y mejor adaptados en ese momento crucial.

III. CRISIS AMBIENTALES E HISTORIA DE LA TIERRA

Nuestro planeta, recientemente nombrado por la ONU “madre-tierra”, es la
“gema azul” del universo porque hay vida, y vida en abundancia, no como se
nos dice: “hay vida porque es azul, y si perdemos el azul se perdera la vida”. El
matiz es muy interesante y a tener en cuenta. No nos ha hecho la Tierra, jnoso-
tros, la vida, hemos hecho a la Tierra tal como la vemos hoy!, jla vida es el ar-
tifice del cambio de color del planeta: del anaranjado inicial al intenso azul que
se observa desde el espacio exterior! Y desde esta perspectiva, el hombre, como
forma viva, también ha de modificar el planeta, consciente o inconscientemente,
esperemos que para bien. El origen de la vida sigue siendo un misterio para la
ciencia dado que la composicion original del planeta fue comun a la de Marte
y Venus, a la de mundos estériles. Al ir desentraniando los misterios del mundo,
hemos ido sabiendo que si la “madre-tierra” tiene vida se debe al lugar que ocu-
pa en el juego de fuerzas, materia-energia y espacio-tiempo que es el universo,
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porque tanto en el cosmos como en la galaxia o en el sistema solar existe un
pequetio espacio-tiempo fértil en el que, ;casualidad?, se encuentra nuestro pla-
neta. Es decir, en la Tierra hay vida porque esta, y ha estado, en el lugar y en el
tiempo adecuado para la existencia de vida, y la vida la ha transformado en la
gema azul que vemos hoy. No hay interconexiones panteistas lovelockianas en
el cosmos, hay leyes del universo en las que estan inscritas las leyes de la vida.
Por eso, tras cada extincién masiva, tras cada crisis ambiental, la vida vuelve
a expandirse en el planeta; por eso los otros mundos no mutan, son planetas
agonizantes desde el principio, no hay complejidad que altere el imperio de la
entropia: degradacion y muerte. Solo las “revoluciones de la Tierra”, como las
llam6 Cuvier, son capaces de aportar la energia necesaria para que la vida pueda
vencer a la entropia rejuveneciendo y aumentando el nivel de complejidad.

Cuando hablamos de “crisis ambiental” hoy dia, tendemos a pensar en algo
terrible, apocaliptico; y que las unicas crisis que va a suftir o ha sufrido el pla-
neta son las que le podamos estar provocando nosotros: “el hombre es el cancer
de la Tierra”. Tal es la influencia de los modernos educadores de la sociedad y
transmisores del conocimiento, de los medios de comunicacion, tal es el estado
de miedo creado. Hacemos cuentas y no paramos: en los ultimos 100.000 afios
aparecio la caza, el comercio, la tala de arboles, el uso indiscriminado del fue-
go, la joyeria y la ornamentacion, la agricultura-ganaderia, el sedentarismo y
las grandes ciudades-imperios, el pastoreo, la guerra, la esclavitud, la mineria
y la siderurgia, la industrializacion, la tecnologizacion, la urbanizacion social,
la quema de combustibles fosiles y nucleares... y a consecuencia de ello el pla-
neta se ha ido empobreciendo, contaminando, alterando, agonizando... Pero si
echamos la vista mucho mas atras, antes de que apareciera el Homo sapiens,
nos encontraremos, muchas veces, con un planeta pobre, contaminado, alte-
rado drasticamente... agonico en multiples ocasiones desde el principio de su
existencia. Evolucion es cambio en el espacio-tiempo, historia; y la Tierra tiene
una historia llena de avatares que muchas veces la han puesto al limite de su
existencia sin necesidad de intervencion humana. Es una historia poco conocida
por la mayor parte de la gente (ni siquiera por los que gobiernan el mundo), casi
solo por los verdaderos especialistas. Y no es una historia de cambio gradual en
el tiempo sino un drama lleno de extinciones masivas. Una historia que de haber
sido de otra manera no podriamos narrarla porque no estariamos aqui.

Ya el propio origen del Universo fue violento: el Big Bang. Y nuestro Sol,
nuestro planeta, el resto de los cuerpos planetarios de nuestro Sistema Solar,
devienen del material procedente de la explosion de una supernova que fue reci-
clado a través de colisiones. La recién formada Tierra acumul6 inmediatamente
tal cantidad de calor que llegd a fundir, siendo posible asi una destilacion gravi-
tatoria fraccionada que la estratifico y sin la cual no hubieran existido el campo
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magnético terrestre o la tectonica de placas. Igual de catastrofico (al menos asi
se entiende en el argot popular) resulté el impacto producido entonces por un
cuerpo del tamafo del planeta Marte, que arrastrd tras de si una parte importan-
te del recién estrenado manto terrestre hasta situarlo en orbita alrededor de la
Tierra en forma de cuerpo unico, la Luna, tan necesaria para la estabilizacion-
evolucion de la vida. La vida, si prescindimos de las hipotesis neopanspérmicas
que la hacen proceder del espacio extraterrestre sin resolver el problema de
su origen, parece que surgio en los ambientes mas toxicos que podemos ima-
ginar: carencia de oxigeno, temperaturas o presiones inconcebiblemente altas,
ausencia de capa de ozono, alto efecto invernadero, atmdsfera rica en didxi-
do de carbono... y desde el principio tuvo que soportar importantes erupciones
volcanicas, bombardeo de rayos ultravioletas, impactos meteoriticos, violentas
mareas, terremotos, maremotos... en un imparable camino hacia la complejidad.

Y en este escenario de catastrofes, la vida también ha jugado su papel como
agente de “revoluciones terrestres” en varias ocasiones, que no vamos a descri-
bir en detalle sino s6lo en algunos de los aspectos mas llamativos. Por ejemplo,
la andxica vida precambrica vio fuertemente alterada su existencia por un dra-
matico episodio de origen bioldgico: la oxigenacion del planeta debida a los pri-
meros organismos capaces de realizar la fotosintesis; que, con toda seguridad,
ha llevado aparejada una de las extinciones masivas mas radicales de la historia
de la Tierra, el “Holocausto del Oxigeno”, por el que se quemaron la mayor
parte de las especies que entonces vivian. Con idéntico origen debemos hacer
mencion a otra importante crisis ambiental: la Glaciacion Eocambrica, ocurrida
hace 650 millones de afos: Los primeros organismos con esqueleto calcareo
(esqueleto que formaban a partir del diéxido de carbono hidro-atmosférico) pro-
vocaron un efecto “anti-invernadero” tal que la temperatura global cayo en pica-
do dando lugar a la época mas fria del planeta bien registrada, jdonde los hielos
hicieron presencia hasta en las latitudes tropicales y a nivel del mar!, conocida
también como “Tierra Blanca” por entender que el planeta practicamente se
helo en su totalidad y tomé el aspecto de una gigantesca bola de nieve.

En los ultimos 600 millones de afios se contabilizan cinco “grandes” (gran-
disimas) extinciones masivas de organismos (diez y mas para otros autores) de-
bidas a causas diversas, pero todas con el comun denominador de afectar a mas
del 50% de las especies vivas existentes en ese momento; y tanto a especies ma-
rinas como continentales; de hacer desaparecer para siempre grupos completos
de organismos, como los trilobites, graptolites, dinosaurios, ammonites, rudistas
y muchos mas; de reducir enormemente el plancton; y de dejar heridos de muer-
te a los arrecifes de coral. Y el hombre atin no habia aparecido, esta fuera de
estos escenarios. Y la Tierra, como planeta dinamico y muy vivo, ha pasado por
épocas en las que el clima era radicalmente distinto al de hoy: con temperaturas
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superiores a la media actual en mas de 15°C, muy hiimedo, en el que las selvas
se extendian de polo a polo (como a finales del Paleoceno); o por el contrario,
extremadamente 4aridas (Triasico); o terriblemente frias (los periodos glaciales
de cualquier glaciacion). Las catastrofes naturales estan tan ligadas a la vida de
la Tierra que los nuevos acontecimientos incidian en nuevas respuestas.

En la actualidad nos encontramos bajo los efectos de la Glaciacion Neo-
gena, que comenz6 hace unos 25 millones de afios; y, dentro de ella, en un pe-
riodo interglacial, el Holoceno, que comenzd hace 10.000 afos tras es el ultimo
periodo glacial, el Wiirn. El préoximo periodo glacial esta previsto para den-
tro de unos 3.000 afios. El Holoceno se caracteriza por la “benignidad” dentro
de una varianza de temperaturas que permiten siempre la presencia de alguna
zona helada en el planeta, caracteristica propia de una glaciacion. Como en el
“Optimo Calido Medieval” con temperaturas més altas que las actuales, o la
“Pequeria Edad del Hielo” entre los siglos XV a XVIII, de la que empezamos
a salir al principio de la revolucion industrial. Coincide asi la recuperacion de
las temperaturas globales del planeta con el comienzo de la contaminacion, pero
también con el incremento de la actividad solar (las manchas solares despare-
cieron durante la Pequeria Edad del Hielo). En verdad no se sabe con certeza
si este reciente aumento de temperaturas registrado desde el s.XIX se debe a
causas naturales o a la actividad humana (limitada inicialmente a la Inglaterra
victoriana con el empleo industrial del carbon), lo que mantiene a la comunidad
cientifica dividida. La “certeza”, para cierto sector de la opinion publica, de un
origen antropico como motor de estos cambios, es lo que ha llevado a hablar de
“calentamiento global” (curiosamente, durante la década de los 70 del siglo XX
se temia la llegada de una glaciacion), presentado como “el mas grave problema
ambiental”, como una “crisis” sin precedentes que nos conduce a la extincion. Y
también de “cambio climatico”, como si fuese algo extraordinario que el clima
cambie, de hecho lo hace continuamente: del dia a la noche, del invierno al ve-
rano, de una época a otra. La realidad es que no conocemos el funcionamiento
del clima: la atmosfera es un fluido complejo y muy dinamico dependiente de
multiples factores (ni siquiera sospechamos algunos). Ni tampoco cual es el cli-
ma “normal” de la Tierra. Es mas, si echamos la vista atras, a la pasada historia
del planeta, dentro de los continuos cambios climaticos acaecidos, lo abundante
es el clima calido (los gedlogos llamamos “crisis climaticas” a las glaciaciones).
El estado de nuestro sol y la situacion astronomica, ligados a las condiciones
biogeofisicas del momento, son los que han mandado en el clima terrestre. Pero
lo curioso del “cambio climatico” con el que se no atemoriza, es que se supone,
sobre todo, debido a la “superpoblacion humana”, al hecho de respirar, jcémo si
los demas organismos no respirasen!
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También se habla mucho hoy dia de “pérdidas de biodiversidad”, aceptan-
dose implicitamente por los no versados en el pasado planetario que la Tierra ha
mantenido todo su potencial bioldgico desde que apareci6 la vida hasta que el
hombre empez6 a cazar. La realidad es que en la actualidad solo existe el 0.01%
de toda la vida habida, una pequefiisima representacion, y su desaparicion se
ha debido a causas totalmente naturales como se ha indicado mas arriba, a las
grandes extinciones producidas durante todas las épocas, algo ya conocido en
el siglo XVII y perfectamente documentado en el registro fosil. La verdadera
duda planteada hoy es si H.sapiens tiene potencial para ser el autor de la “sexta
gran extincion” (lo que supone que tendria que ser capaz de aniquilar mas del
50% de las especies del planeta), como algunos afirman, y si lo tiene, si tendra
la cordura de impedirlo.

IV. LA CUESTION ANTROPOLOGICA

El hombre es un ser vivo diferente, Unico, libre, caracterizado por la pre-
sencia de una conciencia reflexiva que le hace conocer que conoce; no so6lo
saber sino saber que sabe; y percatarse de la propia existencia y de que no esta
solo en el Universo; y de su ineludible finitud. A diferencia de otros seres vivos,
Homo sapiens, posee una componente espiritual que trasciende su animalidad
y le convierte en un “yo”: Por eso sabe que fuera de ¢l existe un mundo rico y
variado, externo a su mismidad, con el que permanece en continuo dialogo, y
otros “yo”. Desde el principio de su existencia vive una relacion con el entor-
no que es algo mas que mera subsistencia, independientemente de que su gran
inteligencia y sus enormes capacidades mentales le permitan explorar nuevos
nichos ecoldgicos mas alld de sus potencialidades fisicas. Para el hombre, el
uso de recursos naturales es mas que la satisfaccion de las necesidades basicas,
puede obedecer a otros fines premeditados y no necesariamente utilitaristas. Por
ello, la naturaleza es, ademas, fuente de inspiracion para el arte, objeto e incluso
sujeto religioso, parte de la familia... y también fuente y objeto de poder, de
placer, de riqueza y de extorsion de los semejantes. Una relacion en la que lo
humano y lo inhumano tiene cabida.

Cuando se observa el arbusto evolutivo de los hominidos, lo primero que
salta a la vista es que la fabricacion de herramientas liticas es tan antigua como
el género Homo: con ellas se descarnaba la carrona de la que se alimentaban y
excavaban en el suelo en busca de tubérculos o bulbos. Sin embargo nuestra es-
pecie, H.sapiens, va mas alla: desarrolla no sélo herramientas liticas (muy me-
joradas y complejas respecto a las de otros hominidos) sino elementos estéticos,
como un collar o una escultura, y religiosos, testificados en los enterramientos
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finebres y en el arte. La cuestion antropologica entra en escena por primera
vez en el universo porque H.sapiens es mas que una simple especie biologica.
Sus atributos especiales, inteligencia reflexiva, libertad y voluntad, le permiten
ensefnorearse de la naturaleza y disfrutar de recursos naturales no materiales,
como la belleza de una puesta de sol o el sosiego de una tarde primaveral; o
dar sentido a la pura materialidad, lo que ningin animal hace (por ejemplo,
al sol, a la lluvia, a la rosa, al aguila), e incluso “dotarla” de espiritu hasta sa-
cralizarla; o, en lo que podriamos llamar una antropomorfizacion positiva del
mundo, a sentimientos como la compasion y la ternura hacia otros seres vivos.
Sin embargo, obviando nuestra verdadera esencia, desde el ecologismo sélo se
dice que con nuestra especie empiezan los problemas ambientales en la Tierra
(parece que el Holocausto del Oxigeno bacteriano no lo fue), olvidando que,
sobre todo, el hombre observa a la naturaleza como fuente de inspiracion para
desarrollar lo especificamente humano, algo comun a todos los pueblos de todos
los tiempos. Humanidad e inhumanidad van de la mano, y, afortunadamente,
hay mas de positivo a lo largo de la historia de la humanidad que de negativo, y
por eso podemos hablar de civilizacion y de progreso; no podemos generalizar
los puntos negros de nuestra historia, ni hacer creer a las generaciones actuales
y futuras que “el hombre es un lobo para el hombre”, como defendia Hobbes,
o “el parasito, un cancer del planeta”, como se dice ahora, y que por ello “hay
que controlarlo”.

En esta linea de culpabilizar al hombre, también se nos repite que estos
problemas, desde el principio, tuvieron una componente puramente antropolo-
gica que propicio la aparicion de sociedades mas vulnerables y pobres. Y que,
curiosamente, €stos problemas so6lo se detectan desde hace 10.000 afios, desde
el inicio del Holoceno, frente a los 150.000 afios de existencia de nuestra espe-
cie, coincidiendo con lo se conoce como el inicio de “formas de vida neoliticas”.
Sabemos que, como respuesta al cambio natural que supuso el Holoceno (el 6p-
timo calido en el que vivimos desde la desaparicion del ultimo periodo glacial),
muchas poblaciones humanas emigraron por el desplazamiento de los cinturo-
nes vegetales, como hacen los animales detras del alimento, y que otras comen-
zaron a practicar sistematicamente la agricultura-ganaderia imitando los ciclos
naturales de la vida (actividades que ya se habian experimentado de forma ru-
dimentaria con anterioridad segiin consta en el registro fosil). Verdaderamente,
la revolucion agricola trajo nuevas pautas de conducta, que podemos resumir en
un aumento de la sedentarizacion y en el nacimiento de las ciudades-estados. Y,
posiblemente, como consecuencia, en la division del trabajo y la aparicion de
nuevos oficios, entre ellos el de soldado. Pero si nos remontamos tiempo atras,
a la vida humana durante el ultimo periodo glacial, el reparto del trabajo en
el grupo ya existia, y no solo en términos sexistas: mujer recolectora-hombre
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cazador. S6lo tenemos que observar lo que ocurre en los grupos de los diferentes
animales para saber que las conductas debian ser extraordinariamente complejas
y variadas en las primeras sociedades humanas, muy lejos de los clichés estereo-
tipados que se nos venden hoy al asimilarlas a los mal llamados “pueblos pri-
mitivos”. Actividades como el arte y el comercio aparecieron aun antes, y muy
desarrolladas y florecientes, consecuencia no s6lo del dominio de la tecnologia
litica sino del de otros materiales: cuero, lino, metales, etc. Y la guerra igual-
mente existia porque se han encontrado poblados totalmente masacrados, en un
unico asalto, desde hace mas de 30.000 anos. Es decir, lo mejor y lo peor del
hombre hizo presencia desde el primer momento de la historia de la humanidad
como demuestra el registro fosil.

(Por qué, entonces, el empefo en idealizar a las sociedades primitivas, en
la defensa de la naturaleza como una vuelta al pasado, al “paraiso terrenal” per-
dido...? ;Por qué se insiste en que este “paraiso” desaparecio con la revolucion
neolitica definitivamente, y en que ya habia comenzado a sufrir con la aparicion
del hombre sobre la Tierra?, ;Qué subyace en el fondo del eco-indigenismo? Ni
el hombre ni ningtin otro ser vivo obedecen a esa supuesta idealizacion de respe-
to cosmico. Cuando a los nifos les ensefiamos el funcionamiento de las cadenas
troficas, les decimos: el lobo se come a la oveja, la oveja se come a la hierba, la
hierba se come el diéxido de carbono, el agua y la luz solar, y a todos se los co-
men los microbios; es decir, el nifio saca la idea de que para sobrevivir hay que
comerse algo, que todos los seres vivos lo hacen, que es la ley de la naturaleza.
Si a ello anadimos que las bases del darwinismo bioldgico, elevadas a categoria
de dogma, son la lucha por la existencia y la seleccion y supervivencia del mas
fuerte, la idea dista mucho de dicho “paraiso”, con hombre o sin él. Los docu-
mentales que pasan con tanta frecuencia en television, como forma de concien-
ciarnos del maravilloso mundo que tenemos y de la maldad del hombre para con
¢l, no hacen sino abundar en la misma idea: estan plagados de escenas violentas
entre animales, de sangre. Es decir, la conclusion que se saca es la contraria de
la que se pretende. Y ya hemos visto que, aun de manera inconsciente, y como
respuesta a instintos de supervivencia, toda forma de vida es capaz de alterar el
ambiente original en el que aparecio. El hombre no es una excepcion en esto.

Sin embargo, las politicas ecologistas tratan de minimizar la accion de los
animales y, a cambio, de denostar cualquier actividad humana que provoque
variacion en los ecosistemas, por pequefia que sea. Y se habla de la revolucion
agro-ganadera como de la causa que contribuyd a una mayor fragilidad del pla-
neta en general, e incluso de las propias poblaciones humanas de la época (por
alimentacion monodieta). También se dice que se produjeron importantes cam-
bios “planetarios” (no comprobados) a consecuencia del uso del fuego, de la
caza indiscriminada, de la guerra, del desbroce de bosques y del sobrepastoreo.
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Y que esta revolucion neolitica rompe la relacion de los pueblos primitivos con
la naturaleza, de tipo etnocultural, como parte de si mismos, de sus tradiciones,
de sus antepasados, de sus cultos... Y por la misma razon, se acepta que en las
areas rurales poco desarrolladas, con agricultura tradicional, no hay conexion
entre el hombre y la tierra, a la que se ve como un enemigo, sino continua con-
frontacion. El culmen de la ruptura del binomio Hombre-naturaleza derivaria
del exceso de tecnologizacion y de industrialismo alcanzado por la sociedad
occidental, y seria la causa de la posible “crisis ambiental” actual. Asi, la al-
ternativa es la propuesta de frenar el desarrollo de los paises con economias
emergentes y potenciar para ellos una economia similar a las de las sociedades
primitivas (es decir, la que tienen desde siempre), de menor impacto ambiental,
mas “ecologica”. Esto explica la enorme propaganda que se hace de ciertas tri-
bus, en el sentido de que son los verdaderos “amigos de la tierra”, con el apoyo
de los grupos ecologistas a nivel internacional. Si hacemos un repaso a las ac-
tuales ideologias “verdes”, veremos que muchas centran su critica precisamente
en el avance de la ciencia y de la tecnologia.

En 1980, Isaac Asimov definia las amenazas de nuestro mundo en forma de
catastrofes de diferente clase, correspondiendo las tres primeras clases a fend-
menos naturales propios de la dindmica y evolucion del Universo, de la galaxia,
del sistema solar o de nuestro planeta. Entre las catastrofes de cuarta clase cita-
ba la supervivencia de la biosfera, el conflicto originado por “la aparicion de la
inteligencia”, las nuevas enfermedades y la guerra; y entre las de quinta clase
el agotamiento de recursos naturales, la superpoblacién, la educacion mal en-
focada y los problemas derivados de la tecnociencia. En esta linea, la ONU re-
comienda frenar el desarrollo de los llamados paises del tercer mundo para que
el uso de nuevas tecnologias no agrave mas la situacion del planeta, reducir la
poblacion mundial drasticamente y controlar la educacion (cfr. Conferencias de
el Cairo 1994; Pekin, 1996; Johannesburgo, 2002; Nairobi, 2009; entre otras, y
documentos emanados).

Conviene recordar que los efectos de nuestras propias acciones a veces son
tan a la larga que, aun actuando con planteamientos ecologistas, podemos estar
provocando efectos indeseables a corto o medio plazo. Asi, las politicas de pro-
teccionismo sobre determinadas especies van en detrimento, muchas veces, de
otras; incluso el exotismo de algunas exige el no dejar desarrollarse de forma
natural a ciertos ecosistemas o no ayudarles en su recuperacion. El ejemplo
mas claro lo tenemos en algunas zonas de Extremadura, donde la politica de
intervencion proteccionista sobre las avutardas impide el desarrollo y la recupe-
racion del bosque autoctono (que suavizaria el clima y bloquearia la erosion y la
pérdida de suelos). En el siglo XIX, Lucas Mallada, uno de nuestros mas emi-
nentes naturalistas, sefial6 que “en las comarcas escasas o privadas de arbolado,
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las cualidades morales de sus pobladores son menos apreciables que las de otros
cuya existencia corre venturosa entre una rica vegetacion (...) dadles agua a todo
trance, cambiad el aspecto de su pais, y habréis hecho una conquista en nombre
de la civilizacion”. Cambiemos el mundo y cambiara el hombre. El hombre
influye en el medio, pero ya antes, ahora y siempre, el medio es el que verda-
deramente influye en el hombre, y en el tipo de civilizacién y cultura que este
desarrolla. El magnifico relato de J. Giono “El hombre que plantaba drboles”,
es un claro ejemplo de como el medio influye en los habitantes de una comarca,
en el sentido de Mallada y otros muchos. Porque, como dice Brawn (2003), “lo
que nos interesa en la historia de este planeta somos nosotros mismos y nuestros
descendientes, lo que nos concierne directa o indirectamente”.

V. LA ECOLOGIA DEL MIEDO

Estamos viendo que, desde que se alertd sobre los problemas ambientales
(amediados del siglo XX), los diferentes colectivos implicados nos han vendido
un planeta amenazado de muerte. Desde una probable guerra nuclear global a
un seguro cambio climatico debido a la industrializacion. Incluso las diferencias
norte-sur se explican a corto plazo como una especie de violenta “bomba de la
miseria” de origen medio-ambiental, y hay quién apunta a algo similar por las
diferencias culturales entre oriente y occidente, de las que mucho del terrorismo
actual seria la primera manifestacion. En esta linea apocaliptica, que podriamos
llamar “el jinete de la muerte planetaria”, los problemas ambientales podrian
causar también una muerte lenta y solapada, pero inexorable, que conduciria a
la asfixia progresiva de la biosfera y a la degradacion paulatina de la Tierra, por
un “crecimiento ilimitado”, en “un mundo limitado”, de la poblacién humana,
por la explotacidn de recursos, etcétera. Es como si el sistema humano, actuante
sobre el sistema fisico de apoyo y sobre el sistema biotico, fuera una especie de
“Rey Midas” que en vez de transformar en oro todo lo que toca lo transformare
en destruccion: contaminacion, enfermedades, deterioro del paisaje... resultando
¢l mismo el maximo perjudicado como sistema receptor final. Y se nos apabulla
con cifras absolutas y estancadas que producen vértigo: 1400 millones de perso-
nas (el 28% de la poblacion mundial) carece de medidas sanitarias; 1200 millo-
nes (el 24%) carecen de agua potable limpia; 1000 millones (el 20%) padecen
enfermedades diarreicas al afno; 200 millones (el 4%) sufren esquitosomiasis
cada afio; cada 6 segundos un nifio menor de cinco afios muere de hambre en el
mundo; 1250 millones (el 25% de la poblacion mundial) estan bajo el umbral de
la pobreza y de cada 100 millones de personas que nacen, el 90% incrementaran
las bolsas de miseria en el mundo en desarrollo. Aunque esta situacion es muy
triste, y real, no es frecuente, por el contrario, oir narrar lo bueno y lo positivo
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de la humanidad desde la aparicion del hombre, que lo hay, jy mucho!, y sobre
la mejora de esta situacion, porque hay mejora.

Desde la década de los 90 los problemas ambientales estan muy controlados
positivamente, y esas cifras se pueden aminorar. ;Por qué no admitir que la si-
tuacion estd mejorando en vez de insistir con una apocaliptica crisis ambiental?,
[a quién beneficia tener amedrentada a la poblacion humana? Lomborg (2003)
ha demostrado que la realidad es muy diferente a como nos la pintan, que el fin
del mundo no esta cerca, que en los ultimos diez afios ha mejorado la situacion
ambiental y que hay recursos y alimentos de sobra como para dar de comer a
3.000 millones de habitantes mas de los que hoy hay en la Tierra. Igualmente,
que ha mejorado la salud humana y que la expectativa de vida que tenemos en
el mundo desarrollado era inimaginable en el siglo XIX. Que la calidad de vida
también ha mejorado y que la pobreza mundial ha disminuido, aunque reconoce
que todavia hay mas de 1.200 millones de pobres en el planeta. Que la atmosfera
del siglo XXI es mas limpia que la del siglo XVI (s6lo tenemos que reparar en
el cielo de Londres). Y que, aunque desaparecen grandes porciones de bosques
y selvas, la repoblacion forestal es tan superior a la de otras épocas que no po-
demos hablar de deforestacion. La situacion mundial no es tan incierta y ame-
nazante como se nos dice. Otra cosa es que los medios de comunicacion social
se encarguen de ser heraldos de malas noticias y de los accidentes ambientales,
pero no de las buenas, no de los logros ni de los retos que se van alcanzando.
Porque en realidad, por encima del cambio climatico (contra el que el hombre
nunca podra hacer nada dado que desconocemos el funcionamiento del clima)
lo mas preocupante y crucial es conseguir que los paises del Tercer Mundo al-
cancen el desarrollo necesario para acabar con la penuria y la hambruna de sus
poblaciones, con su miseria endémica, que sus habitantes tengan derecho a la
educacion, a la sanidad, a la justicia, al trabajo... y sin embargo hay una conjura
internacional solapada en contra de esto so bandera de “defender” al planeta.
(Quién sabe de la terrible “guerra del coltan™

En la letania de problemas ambientales da la sensacion de que el hombre
sobra en la Tierra, y de que eliminandolo o controlandolo conjuraremos el male-
ficio y el planeta “volvera a ser un paraiso”, que jcuantos menos seamos mejor!
El paraiso que nunca ha sido porque siempre ha habido violencia, muchas veces
a consecuencia de los dinamismos que mueven la vida para su perpetuacion o de

1 Lacodicia por el coltan , mineral clave para la industria de ultima generacion de tipo infor-
matico, de telecomunicaciones y bélico, ha desatado en la region oriental del Congo (Kivus) una deso-
lacion sangrienta sin precedentes ante la pasividad de las organizaciones internacionales y de la propia
ONU. Luchas étnicas, milicias depravadas, fronteras inexistentes entre paises limitrofes, falta de escru-
pulos, violencia sexual a todos los niveles y edades, represalias brutales, desplazados en masa... una
lista de horrores en la que cabe toda barbaridad imaginable y mas.
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los propios del Cosmos. Una violencia que se manifiesta, con frecuencia, como
lucha encarnizada y a muerte entre ciertos animales, entre animales y vegetales,
entre organismos pluricelulares y microbios, entre los propios microbios entre
si porque esto es la naturaleza: vectores de materia y energia interactuando en
el espacio-tiempo conforme a las leyes del universo. Y llegamos a definir esta
violencia, estas conductas naturales de algunos animales, a causa de nuestra
capacidad de antropomorfizacion, de “casi humana” (;0 somos nosotros los que
nos volvemos inhumanos al comportamos como mero animal?), como nos ha
narrado J. Goodall (1994) en la “guerra de los cuatro afos” entre chimpancés de
Gombe (Tanzania), donde una horda no cejo hasta que hizo desaparecer com-
pletamente a la otra, sin que se respetaran hembras o crias, en la defensa de su
territorio, jfuerte instinto el de territorialidad! La naturaleza es un sistema muy
dindmico. Nuestra humanidad, nuestra capacidad de amar, nos permite superar
estos dinamismos: somos seres libres y, aunque de verdad el territorio (el plane-
ta) estuviere saturado de hombres, que no lo estd, no hay nada que justifique la
muerte de un ser humano, ni tampoco la ecologia del miedo. S6lo un afan des-
mesurado de poder o de riquezas nos puede llevar a sacrificar a otros hombres
para que nuestro disfrute egoista sea mayor.

VI. ;CRISIS PLANETARIA O CRISIS DEL HOMBRE? HABLEMOS DE
ECOETICA

Ante la posible crisis planetaria (antropica o no), la solucion pasa siempre
por el hombre. Porque desde que aparecié Homo sapiens en el planeta ha habi-
do multiples crisis planetarias naturales, y, no s6lo no han extinguido a nuestra
especie sino que han sido un acicate para nuestro desarrollo cultural y tecnolo-
gico si las soluciones pasaban por un mayor desarrollo humano. Es conocido el
cuento sobre aquel célebre cientifico que para entretener a su hijo, mientras ¢l
investigaba los problemas del mundo, le dio una hoja de periddico troceada, a
modo de puzzle, que representaba un mapamundi que el nifio desconocia por
edad; y como el nifio lo recompuso rapidamente, admirando al padre, al darse
cuenta de que por la otra cara aparecia el rostro de un hombre, lo que le era harto
familiar. Recomponer al hombre para recomponer al mundo es la moraleja del
cuento. jRecomponer al hombre...! Y recomponer al hombre es dar una solu-
cion antropoldgica, pero ;de qué tipo de antropologia? Esta moraleja, bandera
ecologista, lleva a introducir nuevas relaciones entre la economia, la politica, la
sociologia, la educacion y la ecologia, pues todos los sectores y pueblos de la
Tierra estan implicados. Y, en este sentido, han surgido desde la ONU una serie
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de documentos y propuestas que cubren estos fines: La Carta de la Tierra®, el
Decenio para la implantacion del Desarrollo Sostenible’ o los Objetivos del
Milenio? son “herramientas” imprescindibles para la “reingenieria social” que
conduce al “hombre nuevo”. No obstante cabe preguntarse: ;y si la moraleja
del cuento citado mas arriba es que, para acabar con el hombre roto, lo que
debemos arreglar primero es el mundo?: El padre del cuento citado mas arriba,
rompe el mundo con el objeto de entretener al nifio reconstruyéndolo mientras
el trabajaba en “cosas serias”, pero al mismo tiempo estaba rompiendo al hom-
bre. Recordemos las palabras de Mallada (1890) o el relato de Giono (2000)
del apartado anterior, que si cambiamos el mundo cambiaremos al hombre, que
si mejoramos el mundo mejoraremos al hombre. Me pregunto: ;hay voluntad
real, por quienes tienen las competencias, de arreglar el mundo? Hoy, como
siempre, hay muchos hombres rotos por la enfermedad, la miseria, el abandono,
la soledad, la inmigracion, las modernas esclavitudes, la explotacion infantil en
diversos ambitos, las guerras, el terrorismo, las rupturas familiares, el aborto,
las esterilizaciones forzosas y masivas... y tantos y tantos derechos del hombre
alienados y pisoteados. Y da la sensacion de que nada de esto nos importa o nos
afecta, ini siquiera son noticia! Pero volviendo a nuestras reflexiones: ;enton-
ces, cambiando al hombre cambiaremos el mundo?, y ;/en que sentido ha de ser
ese cambio, esa “reconstruccion”?, ;cdmo?, ;por quiénes? De hecho, al hombre
se le ha estado cambiando (deconstruyendo) a lo largo del ultimo siglo, especial-
mente en el ultimo decenio (sobre todo a través de la aplicacion de la ideologia
de género), y la situacion mundial ni ha mejorado ni tiene visos de mejorar, y
la muerte (en sentido amplio) acecha a muchas personas y pueblos. No, por el
contrario, no s6lo mantenemos las lacras del pasado sino que han aparecido
nuevas formas de violencia y de miseria, especialmente entre el sector juvenil

2 Definida por sus autores como una herramienta educativa para una nueva ética global, pro-
pone una nueva espiritualidad que sacralice la naturaleza, y una antropologia autonoma e igualitarista
(el hombre en igualdad con todos los seres del universo) basada en la perspectiva de género (el hombre
se construye a si mismo independientemente de los dictados de la naturaleza). La idea de que sea la
nueva religion Gnica de la “tolerancia, del igualitarismo y de la “paz” subyace en todo el documento,
y se avala con el hecho de que, escrita en papiros, haya sido depositada en el Arca de la Esperanza
(rememoracion de la que le mand6 Dios construir a Moisés), fabricada al efecto con maderas nobles
pintadas con simbolos de todas la culturas del mundo, y procesionada y reverenciada en diferentes
partes del planeta.

3 Auspiciada por la UNESCO para la década 2005-15 con el fin de implantar la Carta de la
Tierra y alcanzar una nueva ética mundial que conduzca al progreso holista e integrado (con una alta
calidad de vida), lo que implica alcanzar un nivel de vida sostenible y transformar el mundo modifican-
do valores e ideas personales.

4 Aprobados por la Asamblea General de la ONU en 2005, pretenden, entre sus objetivos, ins-
taurar una nueva religion global tnica mediante la Carta de la Tierra (P.144), imponer la perspectiva o
ideologia de género (P.116), y alcanzar la primacia y tutela del Estado sobre las convicciones paternas
(P.131y P.142).
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del primer mundo y hacia los mas desfavorecidos. Y es que el cambio que se
ha propuesto, y que se esta realizando a través de los medios de comunicacion
y del sistema educativo, incide tanto en reducir al hombre a su animalidad que
ya hemos empezado a cosechar comportamientos animales, es mas: reptilianos’,
como la falta de respeto a la vida humana y a la familia en todos los &mbitos y
el aumento de genocidios. La antropologia propuesta, reductiva y antinatural,
no solo no ha acabado con los problemas ambientales sino que incluso los ha
agravado®. Hace ya veinte afios, el Papa JuanPablo II, con vision profética, en su
mensaje con motivo de la Jornada de la Paz del 1 de enero de 1990 (“Paz con
Dios, paz con toda la creacion™), dijo: “La gravedad de la situacion ecoldgica
demuestra cuan profunda es la crisis moral del hombre”. Un estilo de vida y una
crisis moral que es potenciada por los mismos que piden respeto para la Tierra
porque, dicen, que el planeta esta antes que el hombre.

La naturaleza estropeada, contaminada, enferma a quienes la habitan. Hoy,
cuando los problemas ambientales se van resolviendo poco a poco, las situa-
ciones mas tragicas, en sentido global, se dan en las innumerables vidas huma-
nas que no se llegan a desarrollar, y éste es el verdadero problema, y tragedia,
ambiental: ;Qué sentido tendria un universo sin hombres cuando, conforme al
principio antropico, parece que no ha hecho otra cosa que evolucionar en el sen-
tido que permitia la existencia del ser humano...? Un universo sano es el lugar
de vida indispensable para el desarrollo y la supervivencia de los hombres (de
hecho el hombre no apareci6 en cualquier momento en el cosmos sino al cabo
de 13.800 millones de afios desde su formacion, cuando alcanzé su plenitud,
pues sabemos que esta en su momento medio de evolucion y a partir de ahora se
iniciara la decrepitud a que aboca la entropia). Un mundo desequilibrado corre
el peligro de engendrar una humanidad también desequilibrada que poco a poco
se deshumaniza, como hemos apuntado en la segunda y principal moraleja del
cuento del nifio y la hoja de periddico convertida en puzzle. Y la resolucion de

5 Las investigaciones etologicas ( la etologia es la ciencia de la conducta de los animales) han
puesto de manifiesto que el altruismo es algo reciente en la naturaleza, no tiene mas de 150 millones de
afios, y ha aparecido so6lo en ciertos mamiferos, aves y peces 0seos. Es un instinto menor, en el sentido
de que esta supeditado al de conservacion, y se manifiesta, sobre todo, en los cuidados de la prole y en
el nacimiento de la afectividad familiar. La agresividad, por el contrario, es muy antigua y propia de
todos los animales, por eso se habla de conducta reptiliana, en el sentido de que los reptiles se caracte-
rizan por la ausencia de altruismo y de afectividad instintivos.

6 En 2007, en Panama, se presentd y estudio en el Senado un proyecto de ley sobre salud
sexual y reproductiva y equidad de género que promovia el bestialismo o zoosexualismo. Se considera
un derecho de los nifios, desde su mas tierna infancia, el tener relaciones sexuales con animales a falta
de pareja humana a fin de alcanzar su placer sexual en un momento determinado. Segun esta ley, la
relacion entre un humano y un animal puede ir mas alla del mero acto sexual pues los animales son
capaces de formar una relacion amorosa estable con otro animal o con un ser humano, y tal relacion no
tiene por qué ser diferente a otros tipos de relacion afectivo-sexual.
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los problemas ambientales, en cuanto resolucion de problemas humanos, ha de
pasar por tener en cuenta la realidad del hombre (unidad-totalidad relacional
de cuerpo-mente-espiritu) sin distinciones de raza, sexo, edad o estado de sa-
lud, porque todos los hombres somos esencialmente iguales: seres de la especie
Homo sapiens desde la etapa unicelular hasta la muerte natural (como demues-
tran los ultimos descubrimientos cientificos). En un mundo alterado, muchas
veces intencionadamente contra el hombre, el verdadero problema ambiental es
la consecuente crisis del propio hombre, la pérdida de su dignidad e identidad y
del sentido de la vida, el vacio existencial; una crisis que se agrava mas y mas
desde que hemos aceptado que Homo sapiens es una construccion social y que
puede modificarse incluso contra natura y que, dnticamente, no es mas que una
cucaracha (exactamente esta comparacion con dicho animal la hizo una alumna,
a principio de curso, en una de mis clases). Parad6jicamente, si buscamos asi la
posibilidad de reconstruir o deconstruir al hombre, de manipularlo a antojo, ;por
qué los demas animales no son también considerados “construcciones sociales”,
por qué ni siquiera los insectos sociales?, ;por qué insistimos tanto en politicas
de conservacion animal? Porque, incluso acpetando, jqué es mucho aceptar!,
que hay evolucion cultural, ésta no se impone sobre la evolucion bioldgica:
seguimos siendo tan hombres como el primer Homo sapiens. No es la llamada
evolucion cultural lo que hace al hombre “hombre”, es su propia realidad esen-
cial, diferente a la de los demas seres vivos, lo que le permite actuar sobre su
propia biologia superandola (Stein, 2003).

En 1987 surgio el concepto de “desarrollo sostenible”, emanado del Infor-
me Brundtland’, como “el desarrollo que satisface las necesidades de la gene-
racion presente sin comprometer la capacidad de las generaciones futuras para
satisfacer sus necesidades”, un concepto de desarrollo que propone un nuevo
modelo de economia, alternativo al modelo econdmico occidental, capaz de ha-
cer frente a los problemas ambientales erradicando la pobreza de la poblacion
para evitar el colapso ecologico y la muerte de los sectores mas débiles de la
humanidad, promoviendo la solidaridad internacional e intergeneracional. El
informe exhorta a los Gobiernos a asegurar el control ambiental y realiza una
llamada a la accion global pues ha llegado el momento de romper los patrones
del pasado. La estabilidad social y ecologica a través de esquemas anticuados
de desarrollo y proteccion ambiental aumentaran la inestabilidad y la seguri-
dad debe buscarse a través del “cambio”, de cambios en las actitudes humanas,

7  El documento “Nuestro Futuro Comun” (nombre original del Informe Brundtland), presen-
tado en 1987 por la Comision Mundial Para el Medio Ambiente y el Desarrollo de la ONU, encabezada
por la doctora noruega Gro Harlem Brundtland, se ha convertido en referencia mundial para la elabora-
cion de estrategias y politicas de desarrollo ecocompatibles. Dio pie a la Cumbre de la Tierra de Rio de
Janeiro de 1992.
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lo que implica vastas campaiias de educacion, debate, y participacion publica.
Pero en estas declaraciones no podemos olvidar que en el mundo de hoy las
palabras no dicen, muchas veces, lo que parecen decir, que el lenguaje ha sido
deconstruido también y que hay un nuevo significado de cada término y de cada
concepto que permiten el engafo y la confusion. En este documento de la ONU,
el Informe Bruntland, tras estas palabras bonitas, se esconden intenciones ocul-
tas que no favorecen, realmente, el completo desarrollo de la humanidad sino
solo el de determinados sectores puesto que esta supeditado a evitar el “colapso
ecologico” (;econémico?). De ahi que insista, como uno de los principales obje-
tivos, en el “derecho a la salud sexual y reproductiva”, o en romén paladino: an-
ticoncepcion, aborto y esterilizacion. En el término “intergeneracional” no esta
comprometida la defensa de la vida humana sino la seguridad de los recursos
naturales para un futuro (para el disfrute de ciertas élites). Asume, pues, que par-
te de la humanidad sobra, y que si se elimina esa “parte sobrante” se reduciran
los problemas ambientales. En castizo: “muerto el perro se acabd la rabia”. Pero,
(quiénes sobramos?, ;quién tiene que desparecer?, ;de qué manera? ;Por qué se
nos insiste en que la poblacién mundial ideal debe ser en torno a los 1000-2000
millones de habitantes para que el desarrollo sea sostenible cuando hay recur-
sos para todos, cuando so6lo hemos empezado a arafiar la Tierra? No extrafia,
entonces, que cuando se presentan ciertos documentos en diferentes reuniones
de la ONU, con sus lenguajes ambivalentes, no sean votados por la mayoria de
los paises miembros (especialmente por los del tercer mundo, mundo arabe y
cristianismo, que serian los primeros “sufridores” de esas politicas inhumanas
de corte ecologista). De hecho, la Carta de la Tierra todavia no ha sido aceptada
por ninguna asamblea general de la ONU a pesar de que se comenzo a proponer
en 1992, en la Cumbre de la Tierra de Rio de Janeiro®; sin embargo se va implan-
tando subrepticiamente a base de aceptaciones parciales en pequefios ambitos
(colegios, ayuntamientos, departamentos universitarios...), ya que en el propio
documento se propone como estrategia el presentarla, a través de los “Progra-
mas Accion”, a cada sector social de forma diferente, segiin sus peculiaridades,
y alcanzar asi su aval. Pero no son estos los documentos que necesitamos. Como
ya vio lucidamente Gandhi, el problema no es de cantidad de recursos sino de
gestion, de solidaridad y de reparto: ;por qué el 20% de la humanidad vive
disfrutando del 85% de sus riquezas mientras el restante 80% se encuentra en
la miseria? Son significativas las palabras de Ian Burton (1989)°: “La capacidad

8  En junio de 1992 tuvo lugar en Rio de Janeiro la Conferencia de las Naciones Unidas sobre
el Medio Ambiente y el Desarrollo (CNUMAD), veinte afios después de la Conferencia de Naciones
Unidas sobre el Medio Ambiente Humano (Estocolmo, 1972), que en cierto modo dio el pistoletazo de
salida en estos temas.

9  Aparecido en la Revista Internacional de Ciencias Sociales (RICS) n° 121: «Reconciliar
la sociosfera y la biosfera», que describe el ambicioso programa internacional de investigacion sobre
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de asumir y ejercer la responsabilidad depende tanto de los recursos morales
como de los fisicos. En la actualidad, éstos estan poniendo en peligro aquellos.
Existe desde luego una amenaza para el medio-ambiente pero sobre todo para la
seguridad internacional. Ya no es posible inicamente limitar en exclusiva estas
cuestiones ambientales a los ministros de medio-ambiente. Su importancia ha
de ir en aumento también en los ministerios de hacienda, desarrollo econémico
y comercio, e incluso en las negociaciones acerca del desarme, la paz y la segu-
ridad internacional. [...] La comprension del cambio mundial comienza por las
innumerables decisiones locales o en pequefia escala que adopten los habitantes
del planeta. La decision de cortar un arbol, de aumentar el tamafo de un rebafio,
de utilizar petroleo en lugar de gas natural o de comprar un automévil grande o
pequetio, son actos que, considerados acumulativamente, explican la necesidad
del cambio mundial”. (En qué consiste, pues, verdaderamente este cambio?,
(qué implica?, ;a quién afecta?, (no deja entrevar la necesidad de limitar la
libertad humana en aras de la seguridad, de un supuesto bien comtn o de una
supuesta amenaza planetaria?

De esta manera, se nos repite, el ideal de desarrollo sostenible debe abarcar
todos los d&mbitos que son caracteristicos de la humanidad, incluyendo el psi-
quico y el moral, cubriendo esencialmente las necesidades de los mas débiles
(impidiendo que se reproduzcan, etc.) con prioridad preponderante, y con las
“limitaciones propias de las impuestas por los propios recursos naturales, la tec-
nologia, la organizacion social y la capacidad de respuesta de la biosfera”. Un
desarrollo sostenible que implica “acelerar la mejora de la calidad de la vida hu-
mana” sobre el llamado nivel de vida; a dar preponderancia al “mas ser” sobre el
“mas tener; a mejorar los instrumentos del analisis econdmico mediante una fina
reorientacion de los indicadores de la “economia de la naturaleza”; a integrar
en los calculos econdémicos y de mercado los valores biologicos, cientificos y
estéticos de la naturaleza, valores actualmente sin titulo de propiedad, sin precio
concreto y por tanto no apreciables. Pero cabe preguntarse: ;qué poder humano
esta capacitado para arbitrar sobre la psiquis o la moral humana, sobre todos los
ambitos que son caracteristicos de la humanidad, so sospecha de totalitarismo?
Releamos de nuevo todo este parrafo y nos daremos cuenta de que jEstamos
hablando de “valores” en términos de mercado, de poner precio a lo humano!
Bajo supuestos ideales “no clasistas” se introducen parametros claramente ma-
terialistas que hacen referencia a un hombre reducido a pura animalidad y, por
tanto, despojado de su dignidad. La “calidad de vida” y el “mas ser” se imponen
a la propia vida. ;Y quién determina lo que es “mas calidad de vida humana”

«Las dimensiones sociales de los cambios en el medio ambiente planetario» (The Human Dimensions
of Global Change), coordinado por el Consejo Internacional de Ciencias Sociales (CICS), con la parti-
cipacion de la U N E S C O y la Universidad de las Naciones Unidas (UNU).
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0 “mas ser hombre” en un mundo relativista en el que el adverbio de cantidad
“mas” indica la existencia de grados?, ;qué se entiende por “prioridades de los
mas débiles” si estan condenados a desaparecer o, en el fondo, tal prioridad im-
plica precisamente eso: el “derecho” a que ellos mismos se eliminen mediante
un férreo control de la natalidad? Y jtodo supeditado a las “limitaciones propias
de las impuestas por los propios recursos naturales, la tecnologia, la organiza-
cion social y la capacidad de respuesta de la biosfera”! La crisis del hombre se
pone de manifiesto una vez mas.

Desde la aparicion de Homo sapiens, el nivel de desarrollo y civilizacién
alcanzado ha mejorado el nivel de vida de sus poblaciones, sobre todo en el
llamado mundo occidental, al garantizar el acceso a la sanidad y a la educacion
de sus habitantes. Sin embargo, muchos pueblos primitivos, en la busqueda de
este nivel de vida, adoptan costumbres occidentales que les desarraigan de sus
tradiciones milenarias y les sume en la pobreza personal, social y ambiental. Y
se prefiere mantenerlos en el atraso para evitarlo: “el desarrollo es un mal”, sin
estudiar que una incorporacion cultural de la noche a la mafiana es imposible,
que debe haber una transicion, que se alcanzara al cabo de varias generaciones
si va acompafiada de la necesaria justicia social que facilite tan magno salto. Y
esto no interesa en un mundo regido por una economia asfixiante. Es mas facil,
y mas “seguro”, predicar que el “crecimiento ilimitado” plantea problemas que
pueden abocar en una crisis planetaria de “efectos desconocidos” que pudiere
acabar con ese tipo de civilizacion, con ciertos recursos naturales y con una
biosfera rica y variada al volverse el planeta inhdspito. Surgen nuevas ideas-
fuerza: la sostenibilidad, la seguridad y la globalidad en aras de un Nuevo Orden
Econdmico-Ecologico Mundial (Cumbre de la Tierra, Rio de Janeiro, 1992).
Pero nos estamos equivocando: La utopia de un planeta armdnico y seguro no
sera alcanzada sin las suficientes dosis de verdadera humanidad, sin una vision
antropologica que defienda al hombre como ser fisico-psiquico-espiritual hecho
a imagen y semejanza de Dios. El hombre con sus propias fuerzas nunca ha
llegado a puerto feliz, pero si hay intereses bastardos de fondo la muerte y la
desolacion apareceran (ya estan, aunque solapadamente, en escena). “El futuro
es incierto, pero esta incertidumbre se puede resolver a través de la creatividad
humana”, comentd en cierta entrevista el nobel Ilya Prigogine en el afio 1993,
“la invencion del futuro es la invencion mas importante y dificil”. ;Estamos
inventando un futuro que armoniza el desarrollo de la humanidad con la na-
turaleza de forma solidaria entre todos los pueblos y culturas, sin hipotecar a
las generaciones futuras y resolviendo los problemas ambientales sin provocar
genocidios? (Es todo cuestion de creatividad humana?
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VII. HACIA UN NUEVO PARADIGMA ECOLOGICO DE CORTE VERDA-
DERAMENTE HUMANO

Ya Pitagoras, en el siglo VI a.C. sentenciaba que quien siembra las semi-
llas del asesinato y del dolor no puede cosechar gozo y amor. Desde antiguo
sabemos que el verdadero problema ambiental es una crisis de humanidad. Una
poblacién saciada, como la del primer mundo, se puede dedicar a combatir la
contaminacion o las pérdidas de biodiversidad. Una poblacion hambrienta o en-
ferma solo puede dedicarse a sobrevivir, ;como pretendemos involucrarla en las
politicas ambientalistas que pregona la ONU a través de sus multiples reuniones
y conferencias internacionales que, ademas, exigen el sacrificio de estos pobres
pueblos?, ;por qué no les ayudamos de verdad? Tratamos de cambiar concien-
cias y actitudes, anular tradiciones, pero seguimos sin reconocer que la “igual-
dad” que solicitamos para los avestruces o los rios no la pedimos para nuestros
verdaderos semejantes. Y nos sorprendemos de que los programas de educacion
ambiental y similares no dan el resultado apetecible: Un pueblo que vive en
la miseria nunca entenderd que no debe practicar la agricultura itinerante, con
las consecuentes pérdidas de superficie boscosa, o que no debe cazar tal o cual
especie porque esta en vias de extincion; nunca entendera que se declaren sus
riquisimas tierras “zonas reservadas como patrimonio natural de la humanidad”
y que no puede explotarlas cuando a ¢él se le esta negando el derecho a formar
parte de esa humanidad, el derecho a desarrollarse y el derecho a la vida. Si, el
principal problema es de caracter antropologico

Hoy dia se habla mucho de promover una “conciencia planetaria” (Carta
de la Tierra), e incluso de “derechos planetarios”, en homologacion con la De-
claracion de los Derechos Humanos. Por ello, asistimos a la reestructuracion de
los diferentes campos del saber a fin de que pensemos globalmente, ¢ incluso
de forma panteista, con la Tierra y con el Cosmos supeditando el hombre a la
naturaleza, lo que traera mas dolor. Hablar de “conciencia planetaria” so6lo tiene
sentido si significa el despertar del hombre para la la defensa de todo hombre sin
discriminacion de ningun tipo. Se trataria, entonces, en contra de lo que se esta
proponiendo, de implantar un nuevo paradigma ecologico mas alla del concep-
to de desarrollo sostenible y con clara vocacion antropologica, de defensa del
hombre y de verdadero desarrollo humano. Hace falta que cada uno de nosotros
nos preguntemos, en vez de ser espectadores pasivos de este drama: ;qué ima-
gen del mundo y de su futuro se esta configurando?, ;qué moral colectiva se esta
gestando?, y ;cudl es la naturaleza de esta conciencia planetaria, de la que cada
vez se habla mas y cuya llegada se considera urgente? No podemos olvidar que
de lo que respondamos depende la supervivencia del verdadero hombre. ; Tiene
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sentido el universo sin el hombre?, ;de qué sirve la belleza si no hay quien la
aprecie? ; Tiene sentido un hombre que no es hombre?

Tenemos la responsabilidad de acercar el mundo en desarrollo y por de-
sarrollar al mundo civilizado, no les podemos dejar en su burbuja temporal y
negarles el derecho a la educacion y a la salud creando reservas humanas como
si nuestros semejantes, por su condicion “exotica”, fuesen ejemplares de zoo-
logico. No podemos controlar su fertilidad, como si fueran animales de granja,
para evitar que crezcan y utilicen los riquisimos recursos naturales que hay en
las regiones en las que viven desde la mas remota antigiiedad. No podemos
arrebatarles sus tierras aprovechandonos de su analfabetismo y de la ausencia de
unos papeles de propiedad debidamente registrados. Si la “nueva moral plane-
taria”, de la que tanto se habla, exige abandonar comportamientos “neoliticos”
con toda su carga de agresividad y dominio, debe exigir abandonar, atin antes,
los comportamientos “paleoliticos” que mantienen a ciertas tribus en el aban-
dono y en la miseria mas absoluta, por muy en “equilibrio” que vivan con su
ambiente. Debemos exigir el respeto a todos los pueblos y a todas las culturas
primando el desarrollo de todos sin distinciones, procurando erradicar la po-
breza y la enfermedad que hoy asola a muchos de ellos, y el analfabetismo. Y
esto significa desterrar para siempre las politicas de diezmacion a las que se les
somete: bien camufladas mediante la llamada “salud sexual y reproductiva” o
los “derechos de las mujeres”, bien mediante el chantaje (aborto por alimentos),
o bien mediante la esterilizacion directa y forzosa. Es dificil entender como se
puede solidarizar el hombre de hoy con las generaciones futuras (conforme a la
definicion de “desarrollo sostenible™) si es incapaz de solidarizarse con la gene-
racién actual: Es lo que vemos en Africa, que se desangra en hambrunas, enfer-
medades y guerras sin que haya voluntad de paliar esta situacion. O en América,
donde determinados pueblos estan siendo esterilizados de forma masiva sin su
conocimiento ni consentimiento. Desgraciadamente, todo esto, que parece una
terrible pesadilla, es muy real, fue propuesto como estrategia de actuacion por
H. Kissinger (premio nobel de la paz) en 1974, cuando entregd al presidente
Nixon el National Security Study Memo 200 (NSSM 200), un extenso analisis
de la situacion demografica mundial y de las soluciones para la estabilidad de
los intereses de Estados Unidos en materia de recursos naturales, y como asunto
prioritario para la seguridad nacional; El “Informe Kissinger”, como se llama a
este documento, que ha permanecido como documento clasificado hasta 1989 y
todavia es poco conocido, fue puesto en practica inmediatamente, y asumido, a
través de la ONU y sus agencias internacionales, por multiples paises y ONGs;
establece como objetivo politico de los Estados Unidos el cambiar los preceptos
religiosos y culturales de los pueblos, y sobre todo erradicar la vision trascen-
dente del hombre, por lo que podemos decir que no sélo esta en plena vigencia
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sino que en parte ha sido recogido en otros documentos globales, como la Carta
de la Tierra, aunque camuflando soberbiamente sus intenciones e intereses por
otros mas altruistas como la “cuestion ecologica” y mediante la deconstruccion
a que esta sometido el lenguaje; de hecho las grandes conferencias internacio-
nales de caracter planetario para la “reingenieria social” (como ellas mismas
reconocen) son su consecuencia inmediata. Por otro lado, pero con la misma in-
tencion, se toleran al mismo tiempo inhumanas practicas de culturas primitivas
para preservar su idiosincrasia: castrar a nifios para elaborar pocimas con sus
penes en la creencia de que asi se curara el SIDA; o casar nifias pequefas con
perros para alejar malos espiritus.

De acuerdo, hay que asumir la fragilidad del mundo para salvaguardarlo,
pero sobre todo hay que dar nacimiento a una sociedad globalmente mas huma-
na y mas plena que de verdad se identifique con la proteccion a los mas débiles
y con el respeto incondicional a toda persona humana (indistintamente de sus
condiciones externas o internas), y, asi, el respeto a toda la naturaleza caera
como fruta madura. Esto exige acabar con todo egoismo social, individual y co-
lectivo, y reconocer la dignidad de todo hombre, no s6lo como ser de la especie
Homo sapiens, una especie singular y tnica, sino como hijos de Dios hechos
por El a Su Imagen y Semejanza. Ya Darwin (1871) lo destaco en su obra EI
origen del hombre: “No puede abrigarse la menor duda acerca de la inmensidad
que separa el espiritu del hombre mas bajo del animal mas elevado [...] con una
inteligencia semejante a la de Dios”. La verdad del hombre es la pieza clave de
los problemas ambientales, la del tnico ser dotado de entendimiento y voluntad,
libre, realidad bio-psico-espiritual trascendente en busca de sentido, de un Ab-
soluto, capaz de amar. La defensa de la naturaleza comienza por la defensa del
hombre, de su realidad. Y en esa realidad han de respetarse escrupulosamente
lo que el Papa Benedicto XVI ha llamado los “principios innegociables™: 1) el
derecho a la vida de todo hombre desde su concepcion a la muerte natural; 2) el
derecho a nacer en una familia fruto del matrimonio hombre-mujer; y 3) el de-
recho de los padres a educar a sus hijos sin interferencias de ningtn tipo, no por
capricho sino porque forman parte de la propia esencia humana, y ninguin poder
terrestre puede subvertirlos porque estan escritos en las propias leyes naturales
desde el principio del universo (Encinas, 2007a). Sélo un planteamiento antro-
poldgico basado en la verdad del hombre puede ayudar a conseguir un nuevo
comportamiento humano en el sentido de respeto, cuidado y cultivo frente a la
explotacion que sufre la Tierra, la vida y el propio hombre. Es el tnico “nue-
vo” paradigma ecologico, con él alcanzariamos la verdadera humanizacion y se
acabarian los problemas ambientales sin necesidad de legislar nada. Un plantea-
miento antropoldgico tan antiguo que se pierde en la “noche de los tiempos”,
tan viejo como el hombre.
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ALGUNAS REFERENCIAS BiBLICAS METALICAS DE LOS
ESPIRITUALES ESPANOLES DE LOS SIGLOS DE ORO

FELIPE GOMEZ SOLIS
Universidad de Cordoba

RESUMEN

Este trabajo analiza las referencias biblicas metalicas en los espirituales y misticos
espafioles durante los siglos XVI y XVII (San Juan de la Cruz, Santa Teresa de Jesus,
Fray Jerénimo Gracian de la Madre de Dios, Fray Francisco de Osuna, Fray Luis de
Ledn, Fray Pedro Malon de Chaide, Fray Luis de Alarcon, San Juan de Avila, Padre
Luis de la Puente, Luisa de Carvajal) para describir las experiencias misticas. Para ello
recurren a lugares comunes de la Biblia como las imagenes sobre los metales, el oro o
la plata.

Palabras clave: Biblia; espiritualidad y mistica espafiola de los siglos de Oro;
experiencia mistica; metales; oro; plata; San Juan de la Cruz; Santa Teresa de Jesus;
Fray Jeronimo Gracian de la Madre de Dios; Fray Francisco de Osuna; Fray Luis de
Ledn; Fray Pedro Malon de Chaide; Fray Luis de Alarcon; San Juan de Avila; Padre
Luis de la Puente; Luisa de Carvajal.

ABSTRACT

This paper analyzes several cases of metallic semantic nature found in the Bible
as well as in the Spanish mystic in the XVI and XVII Centuries (these refer to San
Juan de la Cruz, Santa Teresa de Jests, Fray Jeronimo Gracian de la Madre de Dios,
Fray Francisco de Osuna, Fray Luis de Ledn, Fray Pedro Malén de Chaide, Fray Luis
de Alarcén, San Juan de Avila, Padre Luis de la Puente, Luisa de Carvajal) in order to
describe their mystic experiences. In so doing, they make use of well- known places in
the Bible such as the images about the metals: gold and silver.
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Key words: Bible; Spanish Spirituality and Mysticism in the XVI and XVII Cen-
turies; mystic experience; metals; gold; silver; San Juan de la Cruz; Santa Teresa de
Jesus; Fray Jeronimo Gracian de la Madre de Dios; Fray Francisco de Osuna; Fray Luis
de Ledn; Fray Pedro Malon de Chaide; Fray Luis de Alarcén; San Juan de Avila; Padre
Luis de la Puente; Luisa de Carvajal.

El presente trabajo analiza las referencias biblicas del mundo de los metales
de los espirituales espafioles de los siglos de Oro'. El mundo de los metales y el
de las piedras preciosas constituye también uno de los lugares mas comunes a los
que acude el espiritual. Representa un grupo de imagenes que proporcionan una
funciodn valorativa del proceso mistico desde la iniciacion hasta la fase definitiva
de la unién del alma con Dios. Son, ademads, empleadas por nuestra literatura
hasta la saciedad —sobre todo en la poesia amatoria con valores metaforicos que
se recogen en las obras lexicograficas, como después veremos—. Pero vayamos
por partes. La mistica espafola interpreta a menudo el itinerario espiritual como
el descenso a una mina que en lo mas hondo esconde un tesoro. Por tal motivo,
profundizar en este camino equivale a cavar. He aqui algunas muestras extraidas
de Las fundaciones y del Cantico espiritual:

1 Agradezco al profesor Ricardo Senabre sus correcciones y observaciones como director
de 1a tesis doctoral fndice de metdforas y de imdgenes de la literatura espiritual espaiiola (Siglos
XVI-XVII), de la que hemos recogido y actualizado algunos materiales. La nomina de obras con sus
abreviaturas es la siguiente: 1. SAN JUAN DE LA CRUZ (carmelita, 1542-1591): Cantico espiritual (1584-
1591) = Cantico (ed. de Cristobal Cuevas Garcia, Cantico espiritual. Poesias, Madrid, Alhambra,
1983). 2. SANTA TERESA DE JEsSUs (carmelita, 1515-1582): Obras Completas, 11, Madrid, BAC, 1954,
ed. de Efrén de la Madre de Dios, como Camino de perfeccion (cddice de Toledo) = Camino, Moradas
del castillo interior = Moradas, Libro de las Fundaciones = Las Fundaciones, Meditaciones sobre los
Cantares = Meditaciones. 3. FRAY JERONIMO GRACIAN DE LA MADRE DE Dios (carmelita, 1545-1615):
Peregrinacion de Anastasio (hacia 1613) = Peregrinacion (ed. de Giovanni Maria Bertini, Barcelona,
Juan Flors, 1966). 4. FRAY FRANCISCO DE OSUNA (franciscano, 1492-1540): Tercer abecedario espi-
ritual (Toledo, 1527) = Tercer abecedario (en Escritores misticos esparioles, 1, ed. de la NBAE, 16,
1911). 5. FrAY Luis DE LEON (agustino, 1527-1591): Poesias (ed. de Oreste Macri, La poesia de Fray
Luis de Leon, Salamanca, Anaya, 1970). 6. FRAY PEDRO MALON DE CHAIDE (agustino, 1530-1589): La
conversion de la Magdalena (1588) = La Magdalena (ed. del P. Félix Garcia, Madrid, Espasa-Calpe,
1957-1959, 3 vols., col. “Clasicos Castellanos”, nims. 104, 105 y 130). 7. FRAY Luis DE ALARCON
(agustino): Camino del cielo. Y de la maldad y ceguedad del mundo (1548) = Camino del cielo (ed. del
P. A. Custodio Vega, Barcelona, Juan Flors, 1959). 8. SAN JUAN DE AviLa (mistica dominicana, 1500-
1569): Audi filia (ed. poéstuma de Toledo, 1574) = Audi filia (Obras Completas, Madrid, BAC, 1970, t.
11, ed. critica de Luis Sala Balust y Francisco Martin Hernandez). 9. PADRE LUIS DE LA PUENTE (jesuita,
1554-1624): Vida del V. P. Baltasar Alvarez = Vida del P. Baltasar (en Obras escogidas del V. P. Luis
de la Puente, BAE, 111, 1958, ed. del P. Camilo Maria Abad; se incluyen también sus cartas y el Ser-
mon del P. Rodrigo Cabredo = Sermon del P. Rodrigo). 10. Luisa DE CARVAJAL (adscrita a la mistica
jesuitica, 1566-1614): Epistolario y poesias, ed. de la BAE, 179, 1965); Escritos auobiogrdficos =
Escritos autobiogrdficos: Barcelona, Juan Flors, 1966, col. “Espirituales espaioles”.
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Pues, créanme, que para adquirir este tesoro, no hay mejor camino que cavar y
trabajar para sacarle de esta mina de la obediencia (cap. 5, 704).

Y assi ay mucho que ahondar en Christo; porque es como una abundante mina
con muchos senos de tesoros, que, por mas que ahonden, nunca les hallan fin ni
término, antes van en cada seno hallando nuevas benas de nuevas riquezas aca
y alla (cancion 37 “Y luego a las suvidas”, comentario al verso “Que estan bien
escondidas”, 312-313).

Este tesoro —Cristo para San Juan? o la union del alma con Dios para Santa
Teresa’— solo es posible, pues, si se continfla cavando. La nocion del esfuerzo
aparecera afios mas tarde en Peregrinacion de Anastasio. Jeronimo Gracian
recupera, en efecto, esta imagen con minimas variantes:

Porque luego el espiritu barrunta que, pues se detiene en aquel pensamiento, alli
han de hallar gran tesoro y rica mina si perseverase cavando, y no se contenta
con dar pocas azadonadas, sino que se estd quedo repitiéndole muchas veces
(dialogo 16, 233).

Obsérvese como junto a los términos “tesoro” y “mina”, el espiritual ha
completado el desarrollo metaforico con las azadonadas persistentes.

Aparte de la consideracion general del proceso mistico como la excavacion
de una mina, los espirituales contintian y completan tal base con la presencia
en las obras de determinados metales como el oro y la plata, que son los mas
utilizados, especialmente el primero. Con ellos, los escritores se sirven para
narrar procesos misticos completos. Pero la valoracion que los religiosos hacen
esta en funcion del recorrido espiritual que se relata. Asi, ninguno puede describir
por si solo el proceso desde el periodo purificativo hasta el unitivo. Lo que
importa es la conjuncion de todos ellos teniendo en cuenta sus propiedades. Una
muestra de lo que decimos se encuentra en el siguiente texto de La conversion
de la Magdalena, donde se escalonan por orden de importancia cuatro metales
el oro, la plata, el cobre y el hierro:

Siendo, pues, ya venida el alma del oro a la plata, y de la plata al cobre, esto es,
del hervor del amor a la tibieza de la caridad, y de ésta al cobre del pecado, si
no se vuelve luego a Dios y se descuida de la penitencia, viene a perder el senti-
miento de los tocamientos divinos, y a estar sorda a todas sus palabras, como el

2 Tal equiparacion ha sido formulada en la primera estrofa del poema. En efecto, el tesoro
equivale al ‘Esposo’, que esta dentro del campo del alma: “Como quiera, pues, que tu Esposo amado es
el thesoro escondido en el campo de tu alma” (comentario al verso “; Adonde te escondiste ...7”, 134).

3 Asiloexplica la santa carmelitana: “Esta es la unién que yo deseo y querria en todas, que no
unos embebecimientos muy regalados que hay, a quien tienen puesto nombre de union” (Las fundacio-
nes, cap. 5, 704).
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hierro, que es un metal sordo y muy terrestre, y el mas bajo y de menos valor y
estima de todos los que cria la tierra (t. I, II, cap. 11, 231).

Notese como en la gradacion el oro = ‘amor’ contrasta con los dos ultimos
metales de la escala —cobre e hierro—, que se asocian al pecado. También el hierro
ocupara el ultimo lugar en mas de una ocasion; en esta muestra, la oposicion se
establece entre el hombre (metal) y los angeles. La conversion de la Magdalena
sirve de modelo una vez mas:

Para alcanzar este fin dio Dios el cargo al amor, el cual, como gran artifice, po-
niendo las manos en la obra y mirando las criaturas que Dios habia criado, vio
entre ellas dos que eran las mas nobles y excelentes. La una era espiritual del
todo, y la otra metalada, que es el hombre (id., I, cap.1, 53)*.

A esta valoracion negativa del hierro, el agustino inserta la variante
metaforica herreria = ‘mundo’:

Creia yo, mujer perdida, que en los tratos de la ciudad, en la trulla y herreria del
mundo, alli estaba, y que por sola mi diligencia y cuidado toparia con €l (t. II,
II1, cap. 39, 250).

Aqui, la equivalencia de la herreria y el mundo se basa en el sema ‘ruido’
presente en “los tratos de la ciudad, en la trulla” y en la herreria. Ademas,
Covarrubias proporciona otra interpretacion, también negativa, del herrero:

A Vulcano fingieron los poetas ser herrero de Jupiter y labrarle los rayos; y con
ser de tan baxo oficio, y que andaria siempre tiznado, le dieron por muger a la
hermosa Venus, a la qual cogidé en adulterio con el dios Marte, presos de una
sutil red’.

De esa interpretacion se desprende como el herrero se asocia al amor
profano a través de Venus y a la mujer perdida del fragmento de La conversion
de la Magdalena.

En estos ejemplos que se han aducido de La conversion de la Magdalena,
el autor se vale de textos y personajes biblicos, como el relato de la vision

4 Laidea la toma probablemente de las Moradas. En efecto, Santa Teresa se refiere al mismo
asunto en la cuarta morada: “Y en ello mesmo se ve no ser de nuestro metal, sino de aquel purisimo oro
de la sabiduria divina” (cap. 2, 382).

5 S. COVARRUBIAS, Tesoro de la lengua castellana o espaiiola, Barcelona, Horta, 1943, 2
vols., ed. preparada por Martin de Riquer segun la impresion de 1611 con las adiciones de Benito Re-
migio Noydens publicadas en 1674, sub voce herrero. Cf. también las eds. de Madrid, Castalia, 1995;
Madrid, Turner, 1984; Madrid, Iberoamericana, Frankfurt am Main Vervuert, 2006 con CD; Barcelona,
Alta Fulla, 2003.
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de la estatua de Nabucodonosor®. Es posible que Malon de Chaide acudiera
directamente a la fuente biblica o hubiera leido una version metaforica acufiada
en el Tercer abecedario espiritual de Osuna. La utilizacion del fragmento es
totalmente distinta en los dos espirituales. Asi, la version mas tardia —la de
Malén de Chaide, 1588— es propia de una obra ascético-mistica o, el menos, esta
en funcion de un analisis sobre el alma —“Venida el alma del oro a la plata, y de
la plata al cobre”—, mientras que la mas primitiva —Osuna, 1527— se detiene en
un estudio acerca de la historia de la Iglesia desde sus comienzos (oro), pasando
por la etapa de los apdstoles (plata) y los martires (cobre), hasta llegar a la época
de la Contrarreforma (hierro):

La cabeza de oro fue el estado de la primitiva y nueva Iglesia, cuya santidad era
perfectisima, asi como el oro es perfecto metal. En los brazos y pechos de plata
se da a entender el segundo estado, que fue después de los apostoles, los cuales
siendo muy puros y limpios sonaron por la predicacion del Evangelio e abraza-
ron todo el mundo.

El tercero estado fue el de los martires, figurado en el cobre, que es metal muy
paciente que sufre muchos golpes.

El cuarto estado de hierro fueron los doctores que con gran fortaleza y ligereza
persiguieron a los herejes (trat. XVII, cap. 7, 524).

Obsérvense, ademas, las valoraciones tan diferentes que los dos escritores
poseen del cobre y el hierro. En el caso de Osuna, estas son positivas, mientras
que en el de Malon son negativas. Como también, las del plomo, metal que
igualmente se relaciona con el pecado (valor de procedencia biblica):

Por esto dice Zacarias, “que vio por el aire volar un gran cantaro de arambre, y
que le llevaban a Babilonia, ¢ iba dentro un talento de plomo, y le dijo el angel:
“Esta es la maldad”. Quisoles dar a entender la cautividad de Babilonia y que
por sus pecados los llevaban alla; y por el plomo que iba dentro, y es metal pe-
sadisimo, les mostrd la gran carga y peso de sus pecados (t. I, II, cap. 11, 223.)

La equiparacion del plomo y el pecado se establece aqui por la nocion de
la ciudad de Babilonia, prototipo del mal por excelencia, y por la presencia del
sema ‘pesado’ del término plomo’. Esta misma idea ha sido empleada por Santa

6 Dn2,31-45. La obra del agustino recuerda una y otra vez la procedencia, como en esta oca-
sion: “Tenia la estatua de Nabuco los pies de hierro mezclado con barro, y por cierto muy bien, porque
cuando llega un pecador a este punto, ya todos sus deseos, sus pensamientos, sus tratos, todo cuanto
hace, dice, piensa y halla, todo es tierra y polvo” (t. L, II, cap. 11, 231).

7  Con el término plomo se han originado formulas y expresiones de uso coloquial, que se han
recogido en los repertorios lexicograficos. Véanse el Diccionario de Autoridades, 1726-1739 (REAL
ACADEMIA EspaNoLA, Madrid, Gredos, 1990, 3 vols.); Diccionario de la Real Academia Espariola,
DRAE (Madrid, RAE, 2001, Diccionario de la lengua espaiiola, DRAE, vigésima segunda edicion,
Madrid, RAE, 2001, 2 vols.). Cf. esta edicion en Internet en la web www.rae.es y la electronica,
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Teresa en Camino de perfeccion en un contexto mistico. Asi pues, la pesadez del
plomo sirve para significar las dificultades del alma en su ascension:

Ya sabéis que no hay peor ladron para la perfeccion del alma que el amor de noso-
tras mismas. .. hay muchas cosas para quitar esta santa libertad de espiritu, con la
cual podia volar a su Hacedor sin ir cargada de tierra y de plomo (cap. 10, 104-105).

En este caso, la pesadez del metal (sentido descendente) contrasta con las
imagenes ornitologicas® por la nocion del vuelo (sentido ascendente) y con la
imagen bélica de la carcel’ (ausencia de libertad). Lo mismo sucede con estos
versos de Luisa de Carvajal:

Y viéndola ¢l afligida

y llena de desconsuelo,

la vuelve de plomo el cielo,
y su luz oscurecida,

y de metal todo el suelo
(nam. 37, 446).

O con este otro ejemplo de Escritos autobiogrdficos, donde se repite la
misma idea:

Y volviéseme el cielo de plomo y la tierra de metal (213).

Los valores negativos del hierro y el plomo estan, pues, en relacion con
los metales preciosos. Pero desgajados de estos, aportan cualidades positivas,
como la imagen del hierro moldeado en las manos del herrero, que designa el
alma purificada y apta para el vuelo espiritual. He aqui un pasaje de la Vida del
P, Baltasar Alvarez:

Porque como conoci6 el caudal del sujeto, probabale y labrabale,... con diversas
mortificaciones y penitencias, para darle ocasion de crecer mas en las virtudes,
poniéndose ¢l con mucha humildad en sus manos, como el hierro que sale de la
fragua esta en las del herrero, para que le doblegase y labrase a su voluntad, hasta
que se imprimiese en su corazon la forma de perfeccion evangélica (cap. 1, 26).

Anteriormente, FrayLuis de Leon ha puesto de relieve esta idea en la oda
“;Qué vale cuanto vee...?”, mas concretamente en estos versos:

Madrid, 2003); Diccionario de uso del espaiiol de Maria Moliner, Madrid, Gredos, 2007 (también en
CD.ROM, Madrid, Gredos, 1996). Cf. sub voce plomo. Ademas, W. BEINHAUER, E! espariol coloquial,
Madrid, Gredos, 1978, prologo de Damaso Alonso. Cf. la ed. de 1991, 310 y 404.

8 F. GOMEz SoLis, “En torno a las imagenes ornitologicas de la literatura espiritual espanola.
Implicaciones lingiiisticas”, en Alfinge, 8 (1997), 127-139.

9  Sobre la carcel en los espirtuales espafloles, véase, F. GOMEz SOLIS, Imdgenes erdticas y
bélicas de la literatura espiritual espaiola (siglos XVI y XVII), Caceres, Universidad de Extremadura,
1990, Anejo numero 6 del Anuario de Estudios Filologicos, 64-67.
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El fuego —dice— enciende;
aguza el hierro crudo, rompe y llega
(nmum. 12, 246).

Ademas de la presencia del hierro, purificado por el fuego'’, aquel equivale
la ‘fortaleza del espiritu’ por el sema ‘duro’. Osuna sefiala tal equivalencia:

Agora hay una manera de santidad que, allende de no hacer fruto en la Iglesia
ni dar ejemplo de si, junta el hierro de la fortaleza del espiritu y el barro de la
flaqueza humana (7ercer abecedario, trat. XVII, cap. 7, 524).

Y se recoge en los Escritos autobiogrdficos de Luisa de Carvajal, como se
muestra en el siguiente ejemplo:

Y los estorbos y trabajos me volvian mas de hierro; porque creciendo la dificul-
tad, a una crecia el animo (213).

La dureza del hierro estd patente también en el acero. En el texto que sigue
Malén de Chaide afiade a montafias el adjetivo de discurso “de acero”:

iOh, fuerza!, joh, poderio!

joh, valor verdadero

de tu brazo, que el bravo mar enfrena,

y quebrantas su brio,

no en montafias de acero,

sino en una menuda y floja arena

(La Magdalena, t. 1,11, cap. 3, 107, traduccion del salmo 103).

El ambiente marino y el contraste de la “menuda y floja arena” intensifican
en ese caso la nocion de la dureza.

Al igual que el hierro, otros metales como el bronce acarrean valoraciones
positivas; asi, aparece unido a la serpiente y se equipara a Cristo. La Unica
muestra pertenece a Peregrinacion de Anastasio:

No hay mejor remedio que mirar a la serpiente de metal, que es Cristo crucifica-
do (dialogo 11, 159).

Esta imagen es biblica y recuerda el relato de la serpiente de bronce (Nm
21, 8-9), que se recoge también en Jn 3, 14-15:

Y como Moisés levanto la serpiente en el desierto, asi tiene que ser levantado el

Hijo del hombre, para que todo el que crea tenga por ¢l vida eterna.

10 Helmut Hatzfeld sefiala también la presencia de esta imagen en los misticos espafioles (cf.
“El estilo nacional en los similes de los misticos espanoles y franceses”, en Estudios literarios sobre
mistica esparniola, Madrid, Gredos, 1976, 153).
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Pero dejemos tales metales y centrémonos en los preciosos, que son los mas
empleados, especialmente el oro y la plata. De este tltimo las referencias son
notablemente inferiores y su presencia se sitiia la mayoria de las veces fuera de
la descripcion del analisis mistico. Tropezamos asi con la plateada rueda = “sol’
de Fray Luis de Leon:

La Luna como mueve
la plateada rueda, y va en pos della
(oda “Cuando contempla el cielo”, niim. 8, 237).

La relacion del sol con la rueda esta muy extendida en la Antigliedad. J. E.
Cirlot afirma que “una de las formas elementales del simbolismo de la rueda
consiste en la interpretacion del sol como rueda, y de las ruedas ornamentales
como emblemas solares”''. En esta equivalencia destacan los semas ‘forma
circular’ y ‘movimiento’. Oreste Macri se refiere a esta imagen'? y Maria Isabel
Martin Ferndndez realiza unas calas en el lenguaje retorico de la dramaturgia
posromantica'® .

Por otra parte, la cuerda de plata es para Malon de Chaide ‘la columna
vertebral’ por el parecido con la cuerda y el color blanco:

Pasa adelante el predicador en su descripcion de la vejez, y dice... Acuérdate de
tu Dios mientras tienes fuerzas y vigor para servirle, antes que se rompa la cuer-
da de plata, esto es, antes que se encoja y enarque la espina que va por medio de
las espaldas y la médula que esta en su hueco; porque con la vejez se debilita y
mengua y se encoge, y asi andan los viejos encorvados. Llamala de plata, por-
que es blanca (La Magdalena, t.I11, 111. cap. 42, 25-26).

Como contrapunto, la imagen del platero que labra la plata para significar
como Dios moldea los corazones, constituye un islote de introspeccion y andlisis
mistico en Camino del cielo:

El platero, cuando esta labrando una piedra o vaso de plata o de oro, considera
que si para las mesas de los hombres se quieren tales vasos, de tan preciosos
metales, y tan bien labrados, ;cuales no deben ser ellos, y todos los que hubieren
de ser dignos de ser vasos escogidos de Dios, a donde se infunde el balsamo
del Espiritu Santo, para que después sean puestos en la mesa de Dios en aquel
convite eterno? ;Cuan preciosos metales de plata y oro deben ser sus corazones,
para ser vasos divinos? (II, cap.17, 207).

11 J. E. CrLOT, Diccionario de simbolos, Barcelona, Labor, 1979. Cf. las eds. de 1985 y Bar-
celona, Siruela, 2004, 392.

12 O. MACRI, La poesia de Fray Luis de Leén, Salamanca, Anaya, 1970.

13 M. I. MARTIN, Lenguaje dramdtico y lenguaje retorico (Echegaray, Cano, Sellés y Dicenta),
Caceres, Universidad de Extremadura, 1981, 144-145.

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 185-200, ISSN: 1886-4945



Algunas referencias biblicas metalicas de los espirituales espaiioles de los siglos de oro 193

Ademas, la plata se transforma en San Juan de la Cruz en la ‘fe’. En la
cancion 12 “jO christalina fuente...!”, del Cdntico espiritual, se ve este
comentario del verso “Si en esos tus semblantes plateados™:

Porque esa misma substancia que agora creemos vestida y cubierta con plata de
fee... De manera que la fee nos da y communica al mismo Dios, pero cubierto
con plata de fee (182).

Y mas definitivamente:

Es de saver que la fee es comparada a la plata en las proposiciones que nos en-
sefa (ib.)

En fee, que por la plata es significada (cancion 20 “A las aves ligeras”, anota-
cion, 229).

Asi pues, en la equiparacion plata = ‘fe’ se resalta el sema ‘claridad’,
que explica la expresion de uso coloquial “en plata”, ya desde el Diccionario
de Autoridades'. La base plata = ‘fe’ del Cdntico genera la metafora de tipo
adjetivo semblantes plateados = ‘proposiciones y articulos que propone la fe’
del mismo verso:

iO, si en esos tus semblantes plateados —que son los articulos ya dichos...! (183).

Pero es el oro el metal precioso que los espirituales mas utilizan, como ya
quedo dicho. Los usos son, ademas, muy diversos. Se halla asi la topica metafora
oro = ‘cabellos rubios’, que se recoge también en el Diccionario de Autoridades”,
muy del gusto de los dos agustinos Malon de Chaide y Fray Luis de Ledn, referida
a Maria Magdalena. Traigamos aqui dos muestras entre muchas posibles:

A los mortales su cabello de oro
(La Magdalena, t.11, 111, cap. 30, 133, traduccion del salmo 41)

Quién de dos claros ojos

y de un cabello de oro se enamora,
compra con mil enojos

una menguada hora,

un gozo breve que sin fin se llora
(oda num. 12, 245)"°.

14 “En plata. Modo adverb. que significa brevemente, sin rodeos ni ambages” (sub voce plata).

15 “Se toma muchas veces por el color rubio, especialmente hablando de las mugeres” (sub
voce 0ro).

16 Y mas concretamente en la oda dedicada a Maria Magdalena “Elisa, ya el preciado™: “Ca-
bello, que del oro escarnio hacia,/la nieve ha variado” (nim. 6, 230); o estos versos: “Lavaba larga en
lloro/al que su torpe mal lavando estaba;/limpiaba con el oro,/que la cabeza ornaba,/a su limpieza, y
paz a su paz daba” (232).
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Tal equivalencia es comun a la lirica de origen petrarquista y singularmente
a poetas como Herrera.

Una variante de esta es la metafora madeja de oro, que Malén de Chaide
toma de un soneto de Fray Juan Antonio Camos. En efecto, cita el verso del
poema “Magdalena, famosa pecadora”: “Con la madeja de oro desatada” (t.1,
Laudos, 45). Pero, ademas, la imagen de la madeja de oro se incrusta dentro de
un ambiente erotico, con reminiscencias del Cantar de los Cantares. He aqui
una formulacién:

Asi dice en los Cantares: “Herido me habéis el corazon, Esposa mia, herido me
le habéis con un volver de ojos vuestro. Enlazastesmele con la madeja de oro de
vuestro cabello” (t.III, IV, cap. 58,135).

La hermosura del cabello rubio se desprende también del siguiente
fragmento entresacado de los Escritos autobiogrdficos de Luisa de Carvajal,
hebras de oro = ‘cabellos’:

Era en extremo hermosa; y decian que sus cabellos parecian finisimas hebras de
oro (136).

Junto a la idea de la fugacidad de la hermosura representada por el oro
= ‘cabello rubio’, se incorporan otras valores afines (también en Fray Luis de
Leén y Malon de Chaide, sobre todo), como ‘riqueza material’. Del primero:

Que no le enturbia el pecho

de los soberbios grandes el estado,

ni del dorado techo

se admira, fabricado

del sabio Moro, en jaspes sustentado!

(oda “jQué descansada vida...!”, nim.1, 221)".

reci ro = ‘riquez u u 5t1
El desprecio del oro = ‘riqueza’ es un elemento recurrente en la poética de
Fray Luis de Leon. Francisco Salinas desconoce el oro:

Y, como se conoce,

en suerte y pensamiento se mejora;

el oro desconoce,

que el vulgo vil adora,

la belleza caduca engafiadora

(oda “El aire se serena”, nim. 3, 225).

17 Sobre el dorado techo de Fray Luis de Ledn, véase R. SENABRE, Tres estudios sobre Fray
Luis de Ledn, Salamanca, Universidad de Salamanca, 1978, 23 (cf. Estudios sobre Fray Luis de Leon,
Salamanca, Universidad de Salamanca, 1998); O. MACRI, La poesia de Fray Luis de Leon, o. ¢, 303,
donde se ve el mismo tema en otros escritores, como Garcilaso.
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Lo mismo sucede en las odas “Virtud, hija del cielo”, “Recoge ya en el
seno” y sobre todo en “jQué descansada vida...!”%,

La presencia del oro con este valor es menos habitual en el segundo.
Valga como ejemplo el siguiente fragmento, donde el oro aparece junto a otros
elementos afines, como la seda, la perla, el diamante y el rubi:

jOh, pecadora loca, sin juicio! Que por solo que aquel rico traia un vestido de
purpura le dan un garrotazo en el calabozo del infierno, ;y vas tu a la presencia
de tal juez, cargada de seda y oro, y con mucha de la perla y del diamante y del
rubi a rogarle que perdone...? (t. I, II, cap.10, 189-190).

San Juan de la Cruz ofrece también varias menciones. Las dulces visitas
son para ¢l “mas deseables sobre el oro y toda hermosura” (Cdntico, cancion
17 “Detente, cier¢o muerto”, anotacion, 216) y los juicios divinos —siguiendo
a David— “son mds deseables y codiciados que el oro y que la preciosa piedra
de grande estima” (Cantico, cancion 36 “Gozémonos, Amado”, comentario al
verso “Entremos mas adentro en la espesura”, 309). Pero lo que importa —aparte
de la topica metafora oro = ‘cabellos rubios’ y los valores afines como la riqueza
o el placer sensual encontrado en el Audi filia'’— es la presencia de este metal
en la elaboracion del analisis mistico. Al simbolizar todo lo superior®, el oro
constituye la culminacion del camino de perfeccion que se propone. Es, pues, la
representacion del alma unida a Dios. Empecemos por Santa Teresa. En efecto,
el oro con este valor es habitual en las obras de la carmelita y anade la nocion
de los ‘quilates’ en las Meditaciones sobre los Cantares, como en el fragmento
que sigue:

Paréceme a mi, que va Su Majestad esmaltando sobre este oro —que ya tiene
aparejado con sus dones, y tocado para ver de qué quilates es el amor que le tie-
ne— por mil maneras y modos que el alma que llega aqui podra decir. Esta alma
—que es el oro— estase en este tiempo sin hacer mas movimiento ni obrar mas por
si, que estaria el mesmo oro y la divina sabiduria contenta de verla ansi. Como
hay tan pocas que con esta fuerza le amen, va asentando en este oro muchas pie-
dras preciosas y esmaltes con mil labores (cap. 6, 625-626).

18 Concretamente en: “Del vulgo se descuesta,/hollando sobre el oro; firme aspira/a lo alto de
la cuesta;/ ni violencia de ira,/ni blando y dulce engafo le retira” (num. 2, 224), “No cures si el per-
dido/error admira el oro y va sediento/en pos de un bien fingido” (num. 11, 244) y “Que del oro y del
cetro pone olvido” (nim. 1, 223).

19 “Copa de oro y ponzoia de dentro es el falso deleite” (cap. 5, 562).

20 Véase J. E. CIRLOT, Diccionario de simbolos, o. c., 344. Véanse, ademas, las abundantes
expresiones de uso coloquial que se recogen en el Diccionario de uso del espariol, o. c. (sub voce oro)
y en El espaiiol coloquial de W. BEINHAUER, o. c. (241 y 324). Por ejemplo, Fray Luis de Ledn refiere
la formula “Boca de oro” (S. Juan Criséstomo) en la oda “;Qué santo o qué gloriosa...?””: “;O del que
justamente/nombraron Boca de oro entre la gente?/Coluna ardiente en fuego,/el firme y gran Basilio al
cielo toca”(nim. 19, 257).
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Ademas del oro y la mencion de los ‘quilates’ —que ha aparecido antes en la
obra de Luis de Alarcon?'—, el alma se convierte en un palacio de oro en Camino
de perfeccion (“Pues hagamos cuenta que dentro de nosotras estd un palacio
de grandisima riqueza, todo su edificio de oro”, cap. 28, 212) o en una pieza
de oro con una piedra preciosa de gran valor en Moradas del castillo interior:
“Pues miremos ahora —como os he dicho en el capitulo pasado— que esta este
Sefor, que es como si en una pieza de oro tuviésemos una piedra preciosa de
grandisimo valor y virtudes”, sextas, cap. 9, 458.

Nociones semejantes son los tesoros de Osuna, que equivalen a los santos:

Dando a entender que los varones sanctos, que son arcas del tesoro de Dios,
tanto deven ser mas humildes cuanto Dios los pusiere en mas alto estado (Zercer
abecedario, trat. XIX, cap. 1, 536).

Una imagen similar a esta es el oro = ‘pies descalzos de los carmelitas’ de
Luisa de Carvajal:

Y deciame un padre agustino, deudo nuestro, por qué no se los besaba también
a ¢él; y respondia yo que los pies de los descalzos eran de oro y los suyos no (Es-
critos autobiograficos, 132).

Otras nociones afines son los techos dorados del cielo de Maldén de Chaide,
que recuerdan el dorado techo de Fray Luis de Ledn (oda “jQué descansada
vida...!”):

iOh, bienaventurados

los que viven, Sefior, alla en tu casa,

y en tus techos dorados,

a do jamas la gloria y bien se pasa!

(La Magdalena, t. 1, 1, cap. 1, 58, traduccion del salmo 83).

O el vaso de oro, que representa los corazones justos (Osuna):

Esta sabiduria devota y muy dulce de que hablamos pone Dios en los corazones
de los justos, que son vasos de oro con que El beve nuestros buenos deseos. ..
porque asi como el vaso de oro no se puede de ligero quebrar, asi el corazén del
justo no se divide sin gran necesidad en diversos negocios (7Tercer abecedario,
trat. I, cap. 2, 326).

Esta imagen se recoge después en la cancion 4 “;O bosques y espesuras...
I”del Cantico espiritual:

21 En efecto, en Camino del cielo se halla el fragmento que sigue: “;Y qué oro deben ser de
tan finos quilates, que no desdigan, mas se afinen con el fuego de las tribulaciones de este mundo? (II,
cap.17, 207).
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Con las quales [flores] esta ordenado aquel lugar, y hermoseado, con un gracio-
so y subido esmalte en vaso de oro excelente (comentario al verso “De flores
esmaltado”, 154).

En esta tltima formulacion la imagineria metalica se entrecruza con la floral
mediante las flores. En efecto, la identificacion del oro y el alma que veiamos en
Santa Teresa y en las otras nociones subyace también a otros escritores, como
el P. Luis de la Puente. Una muestra muy clara es el fragmento que sigue de la
Vida del P. Baltasar Alvarez:

(Pues qué oro hay mas precioso que un alma? (cap.47, 219).
O este otro caso del P. Rodrigo de Cabredo:

Y esté cubierta de ldminas de oro, quiero decir, esté el alma en gracia y en amor
de Dios (Sermon del P. Rodrigo, 251).

Pero la equivalencia oro = ‘alma’ contiene, ademas, varios ejes. Entre ellos,
se destacan el del amor y el de la luz-fuego. El primero genera la metafora oro
= ‘caridad’, encontrada en el Tercer abecedario espiritual®:

Si ti quieres haver este gusto, allégate afectuosamente a los pies del Sefior, hu-
millandote a ejemplo de la Magdalena... no lo cubren con el oro de la caridad
(trat. XII, cap. 7, 460).

Aqui, aparte de la nocion de alto valor del oro y de la caridad en la mistica,
la equiparacion oro = ‘caridad’ se intensifica por la presencia de la Magdalena.
Como desarrollo, Osuna ofrece vara de oro = ‘tentacion’ que pone de relieve las
ideas del amor, el miedo y la lucha, como ha subrayado Aldo Ruffinato®:

Ni gana ni recoge méritos, siendo agora el tiempo del merecer, ca no extiende
Dios contra ¢l la vara de oro, que es la preciosa tentacion (trat. XX, cap. 1, 546).

La asociacion oro-amor sera elevada hasta lo mas alto por San Juan de la
Cruz. Del Cantico espiritual:

[Las virtudes] tienen su reclinatorio y recuesto de amor, que es el oro (cancién
24 “Nuestro lecho florido”, comentario al verso “En ptrpura tendido”, 252).

22 Como piedras de oro = ‘desprecios’: “Piedras de oro y muy preciosas son los desprecios
para enriquecer a los que saben bien sufrirlos” (Vida del P. Baltasar, cap. 40, 190) o pozo de oro =
‘obediencia’: “La obediencia es perpetua cruz..., es un pozo de oro” (id., cap. 5, 46).

23 Y que se recoge en Escritos autobiogrdficos (Luisa de Carvajal) con la misma férmula
gramatical: “Rellenando y descubriendo los primisimos lazos del encendido oro de vuestra inmensa
caridad” (306).

24 Cf. A. RUFFINATTO, “Los codigos del eros y del miedo en San Juan de la Cruz”, Dispositio,
vol. IV, nim. X, 1979, 1-25.
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Se observa aqui la incrustacion de la imagineria erdtica por la nocion
recuesto de amor.

Por otra parte, el eje luz-fuego ofrece varias metaforas. La primera, oro =
rayos divinos= ojos del Cantico:

Con que tienes cubierto el oro de los divinos rayos que son los ojos deseados
(cancidén 12, comentario al verso “Si en esos tus semblantes plateados™, 183).

En efecto, aparte de la valoracion del oro como el metal mas preciado®, esta
latente el color amarillo (oro-rayos) y, sobre todo, la asociacion oro-sol por los
rayos que desprenden luz. Notese como Fray Luis de Leon ha utilizado también
la variante carro de oro = ‘sol’, presente en otras culturas®®, como en la mitologia
griega (es el carro que condujo desdichadamente Faetonte)”. En el apéndice [V
“En el profundo del abismo estaba” se lee:

Mas que la tierra queda tenebrosa,
cuando su claro rostro el sol ausenta
y a bafar lleva al mar su carro de oro
(283).

Del mismo modo, se halla la equivalencia oro = “virtud’ por el fuego. He
aqui una formulacioén tardia de Peregrinacion de Anastasio:

Porque (como dice San Agustin) asi como el mismo fuego que refina y hace
resplandecer el oro, oscurece con humo y destruye la paja, asi son fuego las
tribulaciones, que tuvieran oro de virtud, causaran perfeccion y vida ejemplar
(prélogo, 29).

En ese ejemplo la relacion oro-virtud se debe a la presencia de la metafora
fuego = ‘tribulaciones’, donde el término metaférico actia sobre el oro y el
metaforizado, sobre la virtud. Tal elaboracion presenta también eco en el
Cantico espiritual en mas de una ocasion. En la cancion 3 “Buscando mis
amores’ escribe:

Quales los embia Dios a los que quiere levantar a alta perfection, probandolos
y esaminandolos como al oro en el fuego (comentario el verso “Ni temer¢ las
fieras”, 150).

25 Estaidea se destaca una y otra vez por el santo, como en el comentario que sigue: “Los qua-
les escudos son aqui las virtudes y dones del alma... Y dize que son de oro para denotar el valor grande
de las virtudes” (cancion 24, verso “De mil escudos de oro coronado”, 253).

26 Sobre la metafora oro = ‘sol’, cf. A. L. CILVETI, Introduccién a la mistica espariola, Madrid,
Catedra, 1974, 66; J. E. CIRLOT, Diccionario de simbolos, o. c., 344.

27 Cf. C. FALCON et al., Diccionario de la mitologia clasica, Madrid, Alianza Editorial, 1980, 2
vols., 248.
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Y mas adelante vuelve a insistir en la idea de la purificacion por el fuego:

En la qual mas facilmente se consumen estos ganados de imperfectiones del
alma, que el orin y moho de los metales en el fuego (cancion 26 “En la interior
bodega”, comentario al verso “Y el ganado perdi que antes siguia”, 267).

También, otros espirituales han usado de ella, como Luis de Alarcon.
En el texto que sigue de Camino del cielo aparecen el oro y el fuego de las
tribulaciones:

LY qué oro deben ser de tan finos quilates, que no desdigan, mas se afinen con el
fuego de las tribulaciones de este mundo? (II, cap. 17, 207).

En definitiva, el mundo de los metales presenta una funcion valorativa del
proceso mistico. En todas estas imagenes estd patente, como regla general, la
nocién ‘valor’ (San Juan de la Cruz ha hecho una exposicion en el Cdntico
espiritual: “Y dize que son de oro para denotar el valor grande de las virtudes”,
cancion 24, comentario al verso “De mil escudos de oro coronado”, 253) y una
serie de relaciones entre si.

La idea del esfuerzo, como caracteristica de la lucha que ha de acometer
el espiritual en la empresa (existe, por consiguiente, un paralelismo con las
imagenes maritimas y bélicas), se refleja en la imagen de la mina que contiene
un tesoro, el cual solo es accesible a base de teson. La metafora verbal cavar
intensifica atin mas esa lucha. Es utilizada, sobre todo, por los grandes misticos
(San Juan de la Cruz y Santa Teresa) y Jeronimo Gracian.

El recurso de los metales se encuadra dentro del analisis del proceso.
Ninguno, aisladamente, narra por si mismo el camino espiritual desde el periodo
purificativo hasta el unitivo. Se necesita, pues, la conjuncion de todos ellos. La
escala de los metales ha permitido establecer una oposicién oro-plata/hierro-
cobre-plomo; asi, frente a los valores positivos del primer miembro, contrastan
las valoraciones negativas del segundo. Pero esta norma general ofrece también
excepciones: el hierro puede aportar connotaciones positivas por la asociacion
con el fuego (imagen del hierro moldeado en las manos del herrero) y por el
sema ‘dureza’ (hierro = ‘fortaleza del espiritu’); lo mismo sucede con el plomo
(véase la equivalencia plomada y el Evangelio). Valores negativos se hallan,
ademas, en los metales del primer miembro de la oposicion; por ejemplo, el
oro es la representacion de la riqueza material (Fray Luis de Leén y Malon de
Chaide) y de la sensualidad (el beato Juan de Avila). La oposicién se define
también en términos cuantitativos. Las referencias a los metales preciosos
son mas abundantes que en los otros metales. Dentro de los preciosos, el oro
predomina sobre la plata (este ultimo casi siempre fuera del proceso, a excepcion
de la imagen del platero, usada por San Juan de la Cruz y Luis de Alarcon). El
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oro es, pues, el metal por excelencia de la mistica espafiola. Los usos que ofrece
son variados. Frente a la topica metafora oro = ‘cabellos rubios’ (Fray Luis de
Leén y Malon de Chaide) y las variantes madeja de oro y hebras de oro, que
engarzan con el tema de la rosa (carpe diem), constituye la culminacion del
camino de la perfeccion y equivale al alma unida a Dios. Este valor es habitual
en la obra de Santa Teresa (se afiaden las imagenes palacio de oro y pieza de oro)
y genera variantes, como tesoros = ‘santos” o vaso de oro = ‘justos’, (Osuna),
oro = ‘pies descalzos’ (Carvajal) o techos dorados ‘cielo’ (Malén de Chaide).
En todas estas imagenes esta latente el proceso de conversion “a lo divino”
de formas y temas profanos, que comienza con el Garcilaso a lo divino, de
Sebastian de Coérdoba, y que es frecuente en San Juan de la Cruz. En tal sentido
afirma Bruce W. Wardropper: “Las parodias a lo divino, tampoco son producto
de entendimientos infantiles, sino de vuelos atrevidos del intelecto humano y de
una familiaridad asombrosa con palabras y significados™ . Aparte de la base
oro = ‘alma’, la equivalencia desarrolla dos ejes. El primero, el amor, origina la
equiparacion del oro y la caridad (Osuna), que sera elevada hasta lo mas alto por
San Juan de la Cruz; el segundo, luz-fuego, presenta las formulas metaforicas
oro =rayos = ‘0jos’ (San Juan de la Cruz), oro = ‘virtud’, comin a varios autores
y oro = ‘sabiduria’ (Santa Teresa).

28 Bruce W. WARDROPPER, Introduccion al teatro religioso del Siglo de Oro, Salamanca, Ana-
ya, 1967, 134.
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LAS IMAGENES ZOOLOGICAS Y VEGETALES EN
EL TRATADO DE LA ORACION DE S. PEDRO DE ALCANTARA
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RESUMEN

En este articulo se recogen y analizan las imagenes zoologicas y vegetales que
aparecen en El Tratado de la Oracion y meditacion de san Pedro de Alcantara. Se trata
de una serie de palabras y conceptos relacionados semanticamente que adquieren valor
simbolico y se convierten en “lugares comunes” porque se repiten en los escritos de los
misticos y espirituales espafioles de los siglos de Oro.

Palabras clave: Literatura mistica, lenguaje mistico, lenguaje afectivo, san Pedro
de Alcantara, topicos, espiritualidad, metaforas.

ABSTRACT

The zoological and plant images that appear in The treatise on prayer and
meditaion, by San Pedro de Alcantara, will be collected and analyzed in this article.
These are a series of semantically related words and concepts that acquire symbolic
value and become “literary topics” since they are repeated in the writings of the mystic
and spiritual writers of the Spanish Golden century.

Key words: mystical Literature, mystical language, emotional language, San Pedro
de Alcantara, literary topics, spirituality, metaphors.
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Con este trabajo' se pretende contribuir al estudio del Iéxico mistico del
campo semantico de las imagenes zoologicas y vegetales que aparecen en E/
Tratado de la Oracion y meditacion de san Pedro de Alcantara.

La experiencia mistica’> es un proceso que consiste en que el alma se
despoja de todo lo material, incluso del apego?, para irse acercando mediante
una busqueda a Dios, que es el Amado, “que entienda el alma cuéan vacia la
quiere Dios de todas las cosas para que sea altar digno donde esté su Magestad™.

Esta experiencia tan dificil de referir (“y no le parezca al que esto leyere
que en lo dicho nos alargamos en palabras, porque, de verdad, si se hubiese
de explicar lo que pasa por el alma que a este dichoso estado llega, todas
palabras y tiempo faltaria y se quedaria lo mas por declarar...”””) se muestra,
pues, con un vocabulario propio de la uniéon amorosa: “En la pugna por expresar
lo inexpresable, los misticos se valen de simbolos, alegorias, metaforas y
comparaciones, aplican al amor de Dios el lenguaje mas ardiente del amor
humano, y acuden a sublimes contrasentidos: «entender no entendiendo»,
«glorioso desatinoy», «divinal locuray, «rayo de tiniebla»”® He aqui un ejemplo
de Juan de la Cruz: “Matando, muerte en vida la has trocado’’.

En la literatura mistica predomina el lenguaje afectivo o emotivo, el que
Biihler denominé expresivo al establecer las funciones lingiiisticas®, ya que la
finalidad de esta literatura es expresar estados de animo, tanto de jubilo como

1  Este texto, revisado y adaptado, esta extraido de uno de los apartados del capitulo VIII de
la Tesis doctoral Edicion critica de El Tratado de la Oracion y meditacion de san Pedro de Alcantara,
que obtuvo la calificacion de sobresaliente cum laude por unanimidad y se defendié en la Facultad de
Filosofia y Letras de la Universidad de Extremadura el dia 17 de diciembre de 2009, bajo la direccion
de los doctores D. Antonio Salvador Plans, catedratico de la Universidad de Extremadura y D. Fran-
cisco Javier Grande Quejigo, profesor titular de la Universidad de Extremadura, a quienes siempre
agradeceré sus valiosas ensefianzas.

2 V. las obras de los siguientes autores: A. L. CILVETI, Introduccion a la mistica espaiiola,
Madrid, Catedra, 1974; H. HATzFELD, “El estilo nacional en los similes de los misticos espafioles y
franceses”, en ID., Estudios literarios sobre mistica espariola, Madrid, Gredos, 19763, c. 11, 122-168;
R. RICARD, “La mistica espafiola y la tradicion cristiana”, en ID., Estudios de literatura religiosa es-
pariiola, Madrid, Gredos, 1964, 9-21; P. SAINZ RODRIGUEZ, Espiritualidad esparnola, Madrid, Editorial
Rialp, 1961.

3 “En los tres libros de La subida senala con todo rigor de qué modo el espiritual, como ¢l dice,
debera desasirse de todo lo terreno y aun de lo espiritual para llegar a la union”. J. M. BLECUA, San Juan de la
Cruz. Poesias completas y otras paginas, Zaragoza, Clasicos Ebro, 1951, 10.

4 SAN JuaN DE LA CRruz, Subida del monte Carmelo, en Obras Completas, ed. de Lucinio Ruano de
la Iglesia, Madrid, BAC, 1994, 270.

5 SANJUAN DE LA CRruUZ, Cdntico espiritual, en “Obras Completas”, o. c., 705.

6  R.LAPESA, Historia de la lengua espariola, Madrid, Gredos, 19854, 316.

7 SaN JuaN DE LA CRuUZ, “Prologo” de Llama de amor viva, en “Obras Completas”, o. c., 906.

8  Biihler habla de tres conceptos importantes en comunicacion: expresion, apelacion y representa-
cion. V. K. BUHLER, Teoria del lenguaje, Madrid, Alianza, 1979, 48-49.
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de tristeza, segun el momento del “itinerario espiritual”, proceso amoroso por
antonomasia, expresion de lo sentimental.

En palabras de Méndez Bejarano “El estilo de los misticos espafioles es todo
¢l una pura metafora’. Sainz Rodriguez ha destacado lo mismo: “El lenguaje de
los misticos va caminando de metafora en metafora”.!

Si adaptamos al lenguaje mistico el planteamiento que E. Coseriu hace del
lenguaje como «instituciony, entenderemos la sistematizacion metaforica de las
experiencias personales individuales: “ (El lenguaje) «institucion social», en el
sentido de que existe, no esporadica e incidentalmente, sino sistematicamente,
y de que cada acto lingiiistico, aunque «inédito», se realiza sobre un modelo
anterior, generalmente producido en la misma comunidad, y sirve a su vez
como modelo para actos lingiiisticos ulteriores, asegurandose de esta manera la
continuidad diacronica del sistema (lengua), es decir, del conjunto de tradiciones
que se manifiestan como actos lingiiisticos comunes (mas o menos idénticos) en
una comunidad™"'.

En el lenguaje mistico hay una serie de lo que Coseriu llama elementos
“comunes” (mas o menos semejantes) comprobables en actos lingiisticos
de varios misticos o autores espirituales porque “«el producto» (la lengua)
es actividad repetida o repetible (aunque nunca de manera perfectamente
idéntica)”'%

“La re-creacion no es sino una forma particular de creacion”?. O como
sostiene Carlos Bousofio, “todas las épocas tienen como elemento central el
sentimiento individualista en ciertas dosis”'*. O esta otra muestra: “Comprobamos
los hechos de creacion cuando ya se han constituido en «lengua» (actividad
repetida), es decir, cuando ya se han aceptado como modelos por mas de un
individuo, cuando la creacion se ha hecho en cierta medida «convencion»”®.

Que en el lenguaje mistico o lenguaje de la literatura espiritual hay topicos
es evidente. Tanto los tradicionalmente llamados misticos “mayores” como los
“menores” usan un lenguaje comun, plagado de topicos que se insertan en una
solida tradicion occidental (Mundo clasico, Padres de la Iglesia, textos biblicos,

9 M. MENDEZ BEJARANO, Cap.XIV “El siglo de Oro”, § V “El misticismo y los misticos” en Historia
de la Filosofia en Espafia hasta el s. XX (1927), Oviedo, Biblioteca de Filosofia en espafol, 2000, 187.

10 P. SAINZ RODRIGUEZ, Espiritualidad espariola, Madrid, Editorial Rialp, 1961, 302.

11 E. CoserIU, El hombre y su lenguaje, Madrid, Gredos, 1977, 69.

12 1b., 74.

13 1b.,75.

14 C. Bousoro, Epocas literarias y evoluciéon, Madrid, Gredos, 1981, 459.

15 E. CoSeRrIU, El hombre y su lenguaje, 75.
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literatura medieval, renacentista y barroca) y que constituyen el medio para
expresar la inefabilidad mistica, como sefiala Gémez Solis'®.

Gomez Solis aplica su tesis sobre el lenguaje mistico a muchas obras
espirituales espafiolas y clasifica las imagenes que encuentra en siete campos
semanticos. En este trabajo se seguira la clasificacion establecida por Gomez
Solis para analizar las imagenes zooldgicas y vegetales que aparecen en
El Tratado", obra que se adapta perfectamente a los canones de la literatura
espiritual de su época.

Gomez Solis relaciona este grupo de imagenes con la oposicion campo
/ciudad (recordemos el topico horaciano del “Beatusille” y el de “uanitas, uanitatis”
del Eclesiastés) que se recrea con fuerza en muchas obras del Renacimiento.
Anade este autor que el simbolo de la ciudad adquiere connotaciones positivas
desde la obra de San Agustin, que tiene precisamente este titulo: Ciudad de Dios.
Dos son los significados que recoge Goémez Solis para el término metaférico
ciudad: alma y cielo. En el Tratado de la Oracion y Meditacion los tres ejemplos
que encontramos tienen claramente el valor de cielo, de ciudad celestial: “en
aquella soberana ciudad...” (v.C4), “Triumphador en la ciudad soberana:” (v.H3)
(El Triunfador es Jesucristo tras su pasion y muerte), “caminar a aquella ciudad, y
poblar aquellas desiertas...” (v.H3). Nada que ver con la imagen del infierno, una
“ciudad espatable y tenebrosa que toda arde en viuas llamas” (v.C11).

Para las imagenes zooldgicas también hay una doble tradicion: clasica
y biblica. Ambas asume fray Luis de Granada, uno de los autores que mas
minuciosamente emplea estas imagenes. Destaca Gomez Solis el libro de
Aristoteles Historia de los_animales y el de Claudio Eliano, La historia de
los Animales (de 17 tomos, un autor estoico del s. I.) Este tltimo ejerce gran
influencia en la obra de Fray Luis de Granada.

Por tanto, dada la proximidad que el Tratado de la Oracion y Meditacion
de S. Pedro de Alcantara tiene con un libro del mismo titulo de fray Luis de
Granada, estamos ante una fuente muy importante para nuestra obra. La Biblia
es, una vez mas, fuente recurrente.

16 F. GOMEZ SoLis, Indice de metdforas y de imdgenes de la literatura espiritual espaiiola (Siglos
XVI-XVII), tesis doctoral de la UEX, Caceres, Facultad de Filosofia y Letras, 1988. Gomez Solis habla de “La
originalidad y las posibles fuentes en la elaboracion de las imagenes de la mistica espaiiola del siglo de Oro”
(Introduccién, pp. 3-20). V. también Imagenes erodticas y bélicas de la literatura espiritual espafiola (siglos
XVI-XVII), Caceres, Universidad de Extremadura, 1990, 14.

17 El Tratado sera la abreviatura de la obra de san Pedro de Alcantara, El Tratado de la Ora-
cion y meditacion. Para este trabajo se ha manejado la edicion de Medina del Campo de 1587 (editor:
Francisco del Canto).
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Los animales pueden ser naturales o fabulosos'®. Los misticos recurren,
sobre todo, a los primeros.

Entre los animales fabulosos encontramos las siguientes referencias:

— Eldragon: dice Gomez Solis que, dentro del proceso mistico, representa
al diablo: “Es la imagen por excelencia del diablo, que perturba el recorrido del
alma...””. Con este valor aparece ya en La Biblia y en misticos como fray Luis
de Granada o S. Juan de Avila. También en S. Pedro de Alcantara: “alli la lengua
murmuradora y blasfema, sera amargada con hiel de dragones” (r.C12). (Este
valor simbolico negativo de dragon procede de La Biblia).

— El basilisco tenia la propiedad en el mundo grecolatino de ‘matar con la
vista’. Actualmente mantiene el significado coloquial de estar airado, enfurecido
(hecho un basilisco). En el Tratado de la Oracion y Meditacion se encuentra el
siguiente empleo de la imagen de basilisco: “a la postre muerde como culebra
y derrama su pongona como basilisco” (r.C4). Se refiere al deleite sensual al
que compara con el efecto del vino. La degradacion de los efectos del deleite se
intensifica con la expresion “derrama su pongofia como basilisco”.

Los animales naturales:

— La serpiente (y derivados como la culebra, el dspid, la vibora o la
lagartija) representa los peligros y tentaciones en los primeros peldafios
del ascenso espiritual. La serpiente es ‘principio del mal inherente a todo lo
terreno”. “No son abundantes, ya que le interesa analizar las fases superiores del
proceso”™, pues “mas vale el fin de la oracion, que el principio” (r.K10).

He aqui otra formulacion: “lleuar consigo ojos de paloma senzilla, y no de
serpiente maliciosa” (r.M4). Indica claramente cual ha de ser el modo y talante
de afrontar el sacrificio de la oracion para los que quieran acercarse a Dios.

En otro ejemplo, que ya hemos citado, el término culebra aparece
relacionado con el de basilisco y ambos tienen una fuerte carga negativa, de
‘cosas mundanas’, como indica muy acertadamente Gomez Solis: “muerde
como culebra y derrama su pongofia como basilisco” (1.C4).

— Las fieras y semejantes: fiera es el término genérico y leon el especifico
para significar tentacion, la misma idea que ofrecia el campo semantico de los
reptiles. Es también el simbolo del pecado y de las bajas pasiones: “Por un
deleite de bestias...” (r.B6).

18 F. GOMEZ SoLis, “Animales fabulosos y algunos naturales de los espirituales espafioles”, en
Actas de Il Simposio de la Asociacion Andaluza de Semiotica, Granada, 1990, en microfichas.

19 F. GomEz SoLis, “Indice™, o. c. 158.

20 Ib., 169.
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“Porque el juez visto que no podia aplacar la furia de aquellas inferna-
les fieras...” (v.F5). Con “Infernales fieras” se define la ira de la muchedumbre
enardecida contra Jesus, justo antes de iniciarse el proceso de su Pasion.

“el ti€po de la nifiez, que mas es vida de bestias que de hombres...” (v.BS).
Aqui tiene el significado puntual de etapa irracional, sin razén ni cordura.

En el siguiente pasaje se establece una comparacion entre la disciplina que
exige el ejercicio de la meditacion (para apartarse de las tentaciones y bajas
inclinaciones del hombre) y la disciplina necesaria para domar a las bestias:

“De manera que assi como solemos dezir al que va sobre vna bestia maliciosa
q lleue la rienda tiessa, conuiene saber, ni muy apretada, ni muy floxa: porque
ni buelua atras ni camine con peligro, assi deuemos procurar, que vaya nuestra
atencid moderada, y no forcada, con cuydado y no con fatiga cdgoxosa. Mas
particularmente cduiene auisar que al principio de la meditacion no fatiguemos
la cabega con demasiada atencion...” (r.K3).

Palabras como rienda, cabestro o espuela expresan dominio del animal
(en este caso del que se dedica a la oracion, seglin la comparacion que se hace).

“Sacar de harona a su mala bestia” (r.L4). Con el significado de deleite
carnal.

Hay determinados animales, como /obos y perros que representan a los seres
humanos cegados por la ira y la violencia. Como prueba de estas connotaciones
encontramos las dos metaforas que vienen a continuacion:

“toda aquella manada de lobos hambrientos con aquel manso cordero” (v.E12),
“boluieronse contra el como perros rauiosos” (v.F2).

En ambos casos, se habla de la crueldad de los hombres contra Jesus en el
proceso de su pasion y muerte.

— Imagenes ornitologicas, las aves. Dice Gomez Solis que “se centran
en la ascension del alma” ' por su capacidad para volar (elevarse): “(esto es la
consolacion sensible de la deuocion) que pueden ya con el espiritu bolar a lo
alto, y estan mas seguros del peligro” (v.H1).

Pueden aparecer los términos genéricos ave o pdjaro. Encontramos una
mencidn del término ave en el Tratado de la Oracion y Meditacion: “Pues vistes
los lirios del campo y guisas de comer a las auecillas, y mantienes los gusanos”
(v.I7). El Amado, como en E/ Cantico espiritual de S. Juan de la Cruz, es el
Creador de todo el universo y de las criaturas que lo pueblan, por pequeias y

21 [b., 195. Cf. también de este autor su articulo “En torno a las imagenes ornitologicas de la
literatura espiritual espaiola. Implicaciones lingiiisticas y estilisticas”, en Alfinge, 8 (1997), 127-140.
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humildes que sean, como las que aparecen en esta enumeracion. Ademas, el
diminutivo de auec-illas aporta un matiz de mayor afectividad.

En la siguiente cita aparece la palabra ala como término metonimico que
alude al ave a través de uno de sus atributos mas representativos: “de manera
que nunca el anima ha de estar tan regalada y fauorecida de Dios que no buelua
los ojos hazia dentro, y mire su vileza, y encoja sus alas, y se humille delante tan
grande Magestad” (v.NI). Aqui el alma (que es el ave) encoge las alas (doblega
su voluntad) porque quiere quedarse amorosamente en Dios.

La paloma es un ave con gran carisma y de mucha carga simbolica. Ave con
caracter amoroso (tal y como aparecia en las tradiciones biblica y clésica). Junto
con la tortola, designa a los bien casados. También representa a la enamorada o
el concepto de amor filial, de ternura amorosa. Veamos unos cuantos ejemplos:

“;Para q veniste aqui paloma mia querida mia, y madre mia?” (r.F12). En este
caso representa el amor filial entre Cristo (en su Pasion) y su madre.

Paloma arrastra otras metaforas como nido con connotaciones eroticas,
como puede observarse en la siguiente expresion: “nido de las palomas senzillas,
y lecho florido de la esposa de Salomon!” (r.G8). Palomas senzillas equivale a
los esposos bien avenidos.

En el pasaje que viene a continuacion, el término paloma funciona como
adjetivo de discurso y esta en un contexto muy positivo, al lado de una serie
paralelistica formada por pares de adjetivos valorativos referidos al sustantivo
“0jos”. En resumidas cuentas, “ojos de paloma” quiere decir que es una mirada
que muestra un amor casto y puro: “ojos de paloma, senzillos, ojos castos y
vergongosos, ojos humildes y amorosos, ojos deuotos y llorosos, ojos atentos y
discretos...” (r.I8).

Ya conocemos, por tanto, el significado del sintagma “ojos de paloma”,
que se repite en las palabras que vienen a continuacion: “hermosa eres tus
ojos son de paloma” (v.I2), “llevar consigo ojos de paloma senzilla, y no de
serpiente maliciosa” (r.M4). La antitesis y los epitetos subrayan e intensifican el
significado de la expresion “ojos de paloma senzilla”. (En este caso el adjetivo
‘senzilla’ tiene valor de sinécdoque, ya que califica al todo paloma). Veamos el
pasaje completo: “Y por tanto el que quiere entrar en este sanctuario de las obras
divinas ha de entrar con mucha humildad y reverencia y llevar consigo ojos de
paloma senzilla y no de serpiente maliciosa...” (r.M4).

- El mundo de los insectos. Adquieren valor simbolico tanto los insectos
como sus actividades. Asi, la abeja representa el amor al projimo; el panal de
miel, a los bienaventurados y el corcho, a la celda: “para traer el anima recogida,
ocupandose dentro de si misma (como aueja dentro de su corcho) en labrar su
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panal de miel” (v.H10). En este caso, para explicar el recogimiento del alma se
recurre a la comparacion con la labor de la abeja.

Por el contrario, la mosca es un insecto hostil, que contiene una fuerte carga
negativa. Con esa connotacion aparece en este ejemplo tomado del Tratado de
la Oracion y Meditacion: “Si quieres oxear de tu anima las moscas miportunas®
de los vanos pensamientos...” (r.A11).

Un significado parecido tiene el término mosquitos: “los cuidados
demasiados: los quales son aquellos mosquitos de Egipto, que inquietan al
anima, y no la dexan dormir este suefio espiritual, que se duerme en la oracion”
(v.L9). Los mosquitos son las preocupaciones que impiden la relajacion o
concentracion para orar. Es una imagen biblica, una de las plagas de Egipto que
aparece en el Exodo.

El gusano representa un estado inferior. En el ejemplo que veiamos al
hablar de aves, aparecen lirios y gusanos junto a avecillas para representar a las
criaturas mas humildes y sencillas, creadas y protegidas por Dios. Recordémoslo:
“Pues vistes los lirios del campo y guisas de comer a las auecillas, y mantienes
los gusanos” (v.17).

Analicemos ahora casos en los que aparece la palabra gusano con otros
valores: ‘“Piensa que eres vn Lazaro de quatro dias muerto, y vn cuerpo
hediondo y abominable, lleno de gusanos...” (v.B7). La palabra gusano en esta
ocasion pone de relieve las miserias de la condicion fisica del hombre. El autor
las recuerda para que el hombre tome conciencia de su condicion de mortal y
aplaque, asi, su orgullo y soberbia.

Y en la siguiente cita, que habla del infierno (con una alusion al rio Cocito),
aparece la expresion: “gusano inmortal”, con la aposicion “hedor intolerable”. Se
le atribuye a este lugar una cualidad escatoldgica de descomposicion inherente
a la condicion humana, elevada a la categoria de pena del infierno, por tanto
inmortal: “porq como dize sant Gregorio) alli aura frio que no se pueda suffrir,
fuego q no se puede apagar, gusano inmortal, hedor intolerable...” (v.C12).

— El cordero representa a Jesucristo”. Con este valor aparece en los
siguientes ejemplos, todos ellos de la pasion de Jesucristo para resaltar su
inocencia y su falta de soberbia o de ira contra sus enemigos: “vender este
mansissimo cordero?” (v.E5), “Por aqlla hora fue entregado aquel innocétissimo
cordero...” (r.E12), “Como Pilato viesse que no bastauan las justicias que se
auian hecho en aquel sactissimo Cordero...” (v.F9).

22 [Sic], en el texto original aparece esta metatesis.
23 F. Gomez SoLis, “Indice”, o. c., 222.
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En los siguientes ejemplos contrasta el pecado de la ira y de la furia
(representados por la imagen de “lobos hambrientos™) con la inocencia y la virtud
(representadas por el simbolo cristologico del “manso o inocente Cordero”):
“toda aquella manada de lobos hambrientos con aquel manso Cordero” (v.E12),
“se dexa dessollar aquel innocétissimo cordero” (r.G1).

Relacionados con el campo semantico del cordero estan los términos: oveja,
pastor, pasto, siendo El Pastor El Salvador; las ovejas, las animas y el pasto,
el “alimento del camino espiritual”. En este ultimo caso, pasto se identifica con
la Meditacion en Tercer abecedario espiritual”*: “cuyo pasto es la meditacio”
(r.B2), “dar a su animal vn abundante pasto” (r.N2). O esta otra muestra: “y yuan
se le los ojos tras aquella oueja q se le auia perdido.” (r.F5) Aqui se parte de la
metafora oveja = alma. Esta oveja en concreto es S. Pedro (alusion al pasaje
biblico en que Pedro reniega de su maestro)®.

Hay otras imagenes relacionadas con el mundo animal ya que en ellas se
emplean palabras que tienen mucho que ver con acciones propias de animales.
Veamos: “(como animal limpio) rumiasses ahora este passo dentro de ti...”
(v.D3) El verbo rumiar es muy productivo en esta obra. Lo encontramos en otras
tres ocasiones, y siempre referido al proceso de la meditacion, que es lento y
concentrado: “rumiar y digerir” (v.K7), “las que ordinariamente rumiamos en la
meditacion” (v.B1), “Que se esperaua deste muladar, sino semejantes olores?”
(v.M2). Gémez Solis dice que muladar significa “lo que sale del cuerpo” e
incluye la expresion en el campo semantico que nos ocupa, el de los animales.

La ultima metafora de este grupo ejemplifica de manera magistral, con una
imagen del mundo pastoril, el trance de la muerte, que establece la dolorosa
separacion del cuerpo y el alma: “Si vn buey da bramidos quando lo apartan de
otro buey con quien araua, que bramido sera el de tu coragon: quando te aparten
de todos aquellos, con cuya cOpaiiia traxiste acuestas el yugo de las cargas desta
vida?” (V.C2-1.C3).

Las imagenes vegetales que aparecen son de diversa indole. Goémez Solis
habla de tres subgrupos: flores y derivados, el drbol y un tercer apartado que
denomina “otras” porque en €l se agrupan expresiones relacionadas con el
mundo vegetal que no encajan en los dos primeros subgrupos.

Flores y derivados:

La flor, segin una larga tradicion en la cultura clésica, es el simbolo mas
empleado para hablar de la fugacidad de la vida. El “Carpe diem” de Horacio;

24 Ib., 234.
25 Para ahondar mas en este tema, véase el articulo de F. GOMEZ SoLis, “En torno a las image-
nes pastoriles de la literatura espiritual espafiola del siglo XVI”, en EDUCO, Cérdoba (2004), 41-52.
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el “tempus irreparabile fugit” de Virgilio y el “Collige, uirgo, rosas” de Ausonio
no son mas que una muestra de topicos latinos relacionados con el tema de la
brevedad de la vida. Como sabemos, en las literaturas europeas renacentistas se
retomd con vigor este tema transcendente, como puede observarse en Petrarca,
Ronsard o Garcilaso de la Vega, por mencionar algunos autores significativos.

En la literatura mistica, estos lemas que advierten de la fugacidad de los
placeres terrenales y de la destruccion de todo lo existente van a constituir
una materia de constantes referencias, ya que encajan perfectamente en los
presupuestos basicos de la doctrina cristiana: la renuncia del mundo y de sus
placeres. Entresaquemos algunas muestras: “quantos se van en flor (como dizen)
o en agraz?” (v.B9); “Que es nuestra vida sino vna flor que se abre a la mafana,
y al medio dia se marchita, y a la tarde se seca? (r.B11). En el siguiente caso
aparece el adjetivo que se forma a partir del sustantivo flor: “en lo mas florido
de su edad” (r.B10).

El término genérico flor aparece en otra ocasion mas. Transcribo el pasaje
completo para que se vea bien la concepcion de la vida al mas puro estilo
senequista: “no dudara llamar a nuestra carne heno, y toda su gloria como la
flor del campo. El q agora es nifio de teta subitamente se haze muchacho, y el
muchacho mogo, y el mogo muy ayna llega ala vejez, y primero se halla viejo
q se marauille de ver como ya no es mogo. Y la muger hermosa q lleuaua tras
si las manadas de los moguelos locos, muy presto descubre la frente atada con
rugas, y la que antes era amable de ay a poco viene a ser aborrescible” (v.B11).

Es frecuente la imagen de la naturaleza como un “locus amoenus”, la obra
creada por el Amado, en el mismo sentido que aparece, por ejemplo, en La noche
oscura del alma, de san Juan de la Cruz. En esta linea se hallan los siguientes
ejemplos del Tratado de la Oracion y Meditacion: “como todas las cosas del
miido crio para tu seruicio la mar, la tierra, las aues, los peces, los animales, las
plantas, hasta los mismos angeles del cielo” (r.D9); “aquel que viste los cielos
de nubes, y los campos de flores y hermosura” (r.G2).

Los elementos vegetales son una nota mas de la perfeccion en el universo
creado por el Amado. “reuerdesce y se renueua toda la frescura de nuestra alma”
(r.A10); “Alli aura perpetuo verano que con el frescor y ayre del Espiritu santo
siempre florece” (v.D7).

Aparecen flores concretas con un significado preciso y tipificado en las
obras misticas: “rosa de ineffable hermosura” (r.G8). La rosa, en este caso, es
una imagen cristologica. Con el mismo significado encontramos /irio: “lirio de
pureza, rosa de paciencia” (r.110). Y, cdmo no, aparece margarita: “por do se
alcanga el mesmo Dios en esta vida, que es... aquella preciosa margarita” (v.15),
“para alcancar esta preciosa margarita” (r.L6).
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El adjetivo florido suele aparecer en relacion al Esposo o a su accion en el
alma: “o esposo florido” (r.16), “parayso florido de mi coragon” (r.16).

—  Arbol: es un término muy empleado y puede tener varias acepciones
contextuales. Asi, puede significar cruz, o vida (arbol de la vida), o cuerpo
humano... La imagen biblica del drbol vedado significa fracaso espiritual (tal y
como lo tiene tipificado Gomez Solis)*.

La primera aparicion de la palabra drbol en el Tratado de la Oracion y
Meditacion es para designar al ser humano, a la persona (un todo dual de cuerpo
y alma): “O arbol seco y aparejado para los tormentos eternos” (v.B4).

La siguiente expresion va referida al cuerpo humano, que se compara con
un arbol: “Y por esto assi como los arboles y los cuerpos humanos quieren sus
riegos...” (v.L10).

Y en esta muestra aparece implicita la alusién a la metafora Jesucristo =
drbol: “‘el sancto cuerpo quedo por todas partes abierto, y como descortezado™
(r.G2).

Ademas, del concepto de drbol se desprenden numerosas metonimias,
como: raiz, rama, fruto..., como en esta muestra: “rayz y principio de todo
nuestro bien...” (r.M8).

La imagen de la savia vegetal con el significado de oracion estéril nos viene
a la memoria en este caso concreto: “acabada su oracion se quedan secos y sin
xugo de deuocion” (v.I12).

Alusién a las hojas de la higuera con que se cubrieron sus vergiienzas Adan
y Eva en el Génesis: “Porque cd ellas se cubriesse mejor que con las hojas de
higuera la desnudez en q por el pecado caymos” (v.G1).

Es frecuente el empleo de fruto con varios significados puntuales. He aqui
una alusion a la manzana biblica de la discordia: “el mysterio de la santa cruz,
por cuyo fruto se reparo el dafio de aquel venenoso fruto del arbol vedado”
(r.G1).

Fruto normalmente significa buenas obras, aprovechamiento de la oracion,
cuyo valor se constata en la siguiente tanda de ejemplos que aparecen sobre todo
en titulos o principios de capitulos, lo que hace pensar que se trata de metaforas
ya lexicalizadas en la literatura mistica del s.XVI: “Del fructo que se saca de la
Oracion y Meditacion” (v.A8), “el fructo deste santo exercicio” (v.A8), “Visto
de quanto fructo sea la oracion y meditacion” (r.B1), “Del tiempo y fruto destas
meditaciones susodichas” (v.D11), “Porque la oracion que no pare luego este

26 F. GOMEz SoLis, “La imagen del arbol en algunos espirituales espafloles”, en M* J. MANCHO
(ed.), Actas de La espiritualidad espaiiola del Siglo XVI. Aspectos literarios y lingiiisticos, Salamanca-
Avila, Ed. Universidad de Salamanca-UNED, 1990, 133-142.
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fructo, muy imperfecta es, y de muy baxo valor” (r.HS), “assi tambien es aca
necesaria la abundancia deste rocio y agua celestial, para dar fructo de buenas
obras” (v.K5), “para gozar el fructo de la oracion” (r.K6); “Contemplacion sin
trabajo y con fruto...” (r.K8), “el fructo de toda la meditacion” (v.K10), “de poco
fruto” (r.L11).

Sin la intervencion de Dios en el proceso de la oracion, el fruto o resultado
puede ser negativo: zarzas o espinas: “Que se esperaua desta tierra que vos
maldixiste: sino garcas y espinas? Este es el fruto que ella puede dar; si vos
Sefior no la alimpiays” (v.M2).

— Oftras imagenes: son palabras relacionadas con el mundo vegetal
que no encajan en los apartados anteriores. Se trata de términos como: vifia,
arado, trigo, semilla, labrador, sembrador..*’ y actividades relacionadas con la
agricultura, como: plantar, sembrar, cortar, podar...

“Si quieres desarraygar de tu anima todos los vicios, y plantar en su lugar las
virtudes, seas hdbre de oracion” (v.A11).

“lo que el hombre ouiere sembrado esso cogera, yo que ninguna otra cosa he
sembrado, sino obras de carne, que espero coger de aqui, sino corrupcion?”

(v.C4)
“Mira que Sathanas andaua muy negociado para auentaros a todos como a trigo”
(r.DI11).

“Lo que haze el ortolano quando riega vna era” (r.K11).

Hemos de hablar también, en relacion con el tema de la naturaleza, de la
tierra, el cielo, las estrellas o el mar como elementos integradores de un universo
perfecto, segun la vision panteista de la naturaleza como refiejo y obra del sumo
creador: “no eres tu el criador del mundo, la hermosura del cielo, el parayso de
los Angeles...” (1.E6); “aquel a quien alaban las estrellas de la mafiana: de cuya
hermosura, el sol y la luna se marauillan?” (V.D5-1.D6); “Crio para tu seruicio
la mar, la tierra, las aues, los peces, los animales, las plantas, hasta los mismos
angeles del cielo” (v.D9).

En estos ejemplos, el paisaje celestial se emplea para mostrar armonia, paz
y alegria; pero en otros refleja dolor por lo que le ocurre a Cristo y aparece
relacionado con acciones como llorar. Se trata de la técnica, tan arraigada en
nuestra literatura, de emplear elementos de la naturaleza para expresar estados de
animo. “O Angeles de la paz llorad con esta sagrada Virgen, llorad cielos, llorad
estrellas del cielo, y todas las criaturas del mundo, acompafiad el llato de Maria”

27 Labrador, sembrador, vifiador... son simbolos cristologicos con el mismo valor que tienen
los elementos florales: lirio, rosa o margarita.
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(v.G8-1.G9); “lloraua el cielo y la tierra, y todas las criaturas acompanauan las
lagrimas de la Virgen” (v.G9).

El cielo (y todo lo que contiene) es un lugar ideal e infinito, como un reflejo
de la inmensidad de Dios, de ahi que se convierta en una referencia que pondera
la grandeza de Dios: “qualquier de las estrellas del cielo es mayor que toda la
tierra” (v.D3); “Pues sino mas de vn sol que esta en medio del cielo, basta para
dar luz y alegria a todo este mundo, que hara tantos soles y lamparas como alli
resplandecera” (v.D6).

En el cielo, que es la obra mas perfecta de Dios, hay “muchedumbre de
estrellas” (r.D4). Esta imagen nos recuerda a la inmensidad del mar.

El siguiente es un ejemplo de vision apocaliptica: “antes que venga este dia
aura sefiales en el sol y en la luna y en las estrellas, y finalmente en todas las
criaturas del cielo y de la tierra” (v.C7).

Para describir el infierno encontramos imagenes relacionadas con el agua,
pero no como elemento que genera vida sino como algo temeroso o espantable:
“vn lago escuro y tenebroso, puesto debaxo de la tierra, o como vn pozo
profundissimo lleno de fuego” (r.Cll-v.Cll), “diluuio vniuersal de fuego” (v.C8).

La tierra se define como un valle de lagrimas: “vn valle de lagrimas”
(r.B12), “este valle de lagrimas” (r.D4), “Para que no desconfiasse que se le
dara Dios en la gloria ddde viuira en espiritu, pues no se le nego en este valle de
lagrimas donde viue en carne” (v.E8).

No podemos cerrar este capitulo de las imagenes relacionadas con el
mundo vegetal sin mencionar el simbolo del agua, inspirado en su funcion de
riego para fecundar la tierra. Esta idea aparece en varias ocasiones en la obra
de San Pedro referida a la productividad de la oracion. Para ello, unas veces se
establece simil o comparacion y otras metafora: “assi como los arboles, y los
cuerpos humanos quieren sus riegos y mantenimiétos ordinarios, y en faltando
esto luego desfallecen y desmedran, assi tambien lo haze la deuocion, quando le
falta el riego y mantenimiéto de la consideracion” (v.L10).

La devocion es: “vn refresco y rocio del cielo” (v.A9), “Porque assi como
no basta para que la tierra fructifique, vn pequefio rocio de agua, que no haze
mas que matar el poluo, y mojar la tierra por defuera, sino es menester tanta
agua que cale hasta lo intimo de la tierra, y la dexe harta de agua para que
pueda fructificar, assi tambien es aca necessaria la abundancia deste rocio y
agua celestial, para dar fructo de buenas obras” (r.K5-v.K5), “assi como haze el
ortolano quando riega vna era, que despues de llena de agua, detiene el hilo de
la corriente, y dexa empapar y diffundirse por las entrafias de la tierra seca la que
ha recebido: y esto hecho torna a soltar el hilo de la fuente, para q aun reciba mas
y mas, y quede mejor regada” (r.Kll-v.KII).
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El simbolo de la fuente posee varios significados: “no eres tu... la fuente
de sabiduria de Dios en las alturas?” (r.E6) (Fuente de sabiduria = Jesucristo).
“Porque suya es la gracia de la predestinacion (que es la fuente de todas las otras
gracias)” (r.B7) (Predestinacion = origen de todo lo bueno que le pueda ocurrir
al hombre). Dios es fuente de amor y de fe, de ahi la imagen: “y tan empapados
en Dios” (r.K12).
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IMPLICACIONES EDUCATIVAS DE LA REFORMA'Y
CONTRARREFORMA EN LA EUROPA DEL RENACIMIENTO

MIGUEL A. MARTIN SANCHEZ
Universidad de Extremadura

RESUMEN

Es durante el Renacimiento cuando aparece una nueva forma de entender el mundo
y la educacion, favorecido sin duda por el cambio de ideas y de concepcion del hombre
y de Dios. Sin embargo, sera precisamente la concepcion de Dios la que cambie el mapa
politico, social, religioso y también educativo de toda Europa, y sus repercusiones y
consecuencias resultan muy importantes para la comprension de la Europa del Antiguo
Régimen y la actual. La Reforma protestante depar6 grandes cambios en el mapa po-
litico de Europa. La educacion, nunca ajena a los acontecimientos humanos, también
se convirtié en campo de batalla, siendo en ocasiones muy similar entre ambos bandos
para distanciarse abrumadoramente en otras.A lo largo de las paginas que componen
este articulo, haremos un recorrido histérico-educativo por la Europa del Renacimiento,
y las implicaciones educativas que tuvo la ruptura de Lutero.

Palabras clave: Educacion, Europa, Historia, Implicaciones, Reforma.

ABSTRACT

It was during the Renaissance when a new way of understanding the world and
education, helped, no doubt, by the exchange of ideas and conception of man and God.
However, it will be precisely the conception of God that changed the political map,
social, religious and education across Europe and their implications and consequences
are very important for the understanding of the Europe of the Modern Times and the pre-
sent. The Protestant Reformation cause of much changes on the political map of Europe.
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Education never alien to human events, it also became the battlefield, sometimes being
very similar between the two sides to distance overwhelmingly in others. Throughout
the pages that compose this article, we will make a historical-educational in Renaissance
Europe, and the educational implications that had the breakdown of Luther.

Key words: Education, Europe, Implications, History, Reform.

I. SITUACION PRELIMINAR Y ESTADO DE LA CUESTION

La Europa del siglo XVI vivi6 en una continua lucha: politica, social, eco-
ndmica... y religiosa. Si debemos destacar un acontecimiento religioso relevan-
te en la Europa del Renacimiento, ése, sin duda, es El concilio de Trento, que
significé un movimiento de reforma dentro de la Iglesia catolica determinante
para la Europa del XVI. Los te6logos, los prelados, los miembros de las 6rdenes
religiosas, los obispos y los gobernantes tuvieron un destacado papel y una fuer-
te influencia en el Concilio desde el inicio hasta el final.

Espafia también se dejo sentir, y la presencia espaifiola en el Concilio fue
muy numerosa y muchos fueron los que tuvieron actuaciones y papeles impor-
tantes en las sesiones del Concilio'.

En Espafia, la situacion religiosa marcé el reinado de Felipe II quién no
se cansé de perseguir herejes y de ajusticiarlos en los llamados autos de fe. El
ambiente vivido en la Espana de Felipe II fue determinante, no so6lo para la po-
blacion sino también para la cultura y las universidades, que sufrieron un férreo
control ideologico por parte de la Corona.

En este ambiente politico y social, y siempre con un interés politico mas
que religioso, la Inquisicion, contando con el apoyo del rey, quien veia en ella
un instrumento Util a sus propios intereses politicos, se hizo fuerte y ostentod
el control de la religiosidad y de la cultura. Este control de la cultura freno
el desarrollo humanista y choco con varias personalidades del mundo cultural,
académico y religioso, quienes sufrieron presiones y, en algunos casos, procesos
contra ellos?.

1 Cf. C. GUTIERREZ, Esparioles en Trento, Valladolid, 1951. En esta obra se presenta una lista
muy completa e interesante sobre los principales personajes espaioles que participaron en las sesiones
del concilio.

2 Muchas fueron las personalidades académicas y eclesidsticas que por diversos motivos sufrie-
ron tales procesos. Algunos fueron muy sonados en la época, como el de Bartolomé de Carranza, arzobis-
po de Toledo acusado de herejia a raiz de algunas proposiciones que contenia su famosa obra Comenta-
rios sobre el catecismo cristiano; y también sonado resulto el proceso contra el tedlogo agustino fray Luis
de Leon, catedratico renombrado de la Universidad de Salamanca que fue procesado por la Inquisicion
por haber traducido del latin el Cantar de los Cantares y tras cinco afios de cautiverio quedo absuelto.

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 215-236, ISSN: 1886-4945



Implicaciones educativas de la Reforma y Contrarreforma en la Europa del Renacimiento 217

Las discrepancias politicas, los intereses econdmicos, el poder, y como no,
la religion, marcaron una frontera bien visible entre catdlicos y protestantes,
pero no s6lo en cuestiones politicas y religiosas, sino también educativas. Las
diferentes formas de entender la educacion, sus fines y sus métodos, también
fueron motivo de disputa entre unos y otros. Utilizada como herramienta para
los intereses de la causa, tanto catdlicos como protestantes desarrollaron teorias
y herramientas educativas que, a dia de hoy, todavia pueden darnos luces, y
sombras. Partiendo de una perspectiva descriptiva, analizaremos las diferentes
formas de entender la educacion e implicaciones que trajeron las diversas refor-
mas religiosas.

II. LAREFORMA PROTESTANTE Y SUS CONSECUENCIAS EDUCATIVAS

La revolucién religiosa que sufrid el siglo XVI, conocida como Reforma
protestante y Contrarreforma, no solo depararon importantes cambios en lo re-
ligioso, politico y social, sino también en el &mbito educativo. En la Reforma
protestante se planted por primera vez, en términos concretos, la instruccion
universal. En unas ocasiones, la Reforma se acerca a posturas humanisticas,
mientras que en otras se aparta completamente de ellas.

En términos globales, la Reforma protestante constituyd un importante im-
pulso hacia la implantacion de la instruccion universal, la formacion de las es-
cuelas populares destinadas a la formacion de las clases méas pobres y el control
de la instruccion por parte de las autoridades laicas.

Las repercusiones pedagdgicas de la Reforma fueron muy importantes en
todos los niveles, tanto teorico, politico y didactico. El protestantismo elabord
nuevos esquemas mentales que supondrian nuevas visiones de la educacion,
unos marcos politico-administrativos de la ensefianza diferentes y unos objeti-
vos educativos completamente nuevos?®.

La educacion se hizo universal, puesto que todos debian saber leer e inter-
pretar la Biblia. La educacion se generalizé y popularizd, se hizo obligatoria
y secularizada, ademas de nacional (basada en la lengua y tradicion propia).
Frente al arteliberalismo humanistico se planted una educacion realista y reli-
giosa. El ideal educativo se cifraba en la “pietas literata”, es decir en la piedad
ilustrada o sabia®.

3 F. ZapratA, “Reforma y educacion”, en A. ESCOLANO BENITO (coord.), Diccionario de Cien-
cias de la Educacion. Historia de la Educacion I, Madrid: Anaya, 1983-84, 148.
4 Ib.
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A continuacién analizaremos brevemente a los principales artifices y pen-
sadores de la Reforma protestante, principalmente a Lutero y Melanchton,
centrandonos en aproximarnos a sus planteamientos educativos y tratar de com-
prender las implicaciones educativas para los hombres y mujeres que habitaban
en tierras donde el protestantismo se asento.

Hombre de gran inteligencia, férrea voluntad y caracter dificil, Martin Lu-
tero (1483-1546) paso a la historia como el gran reformador religioso que inicio
el cisma de la Iglesia occidental y que tantas consecuencias trajo para la Europa
renacentista y el pensamiento europeo. La historia de Europa no puede enten-
derse sin la tajante realidad historica que signific6 el movimiento comenzado
por Lutero. La Europa actual no se comprende sin el necesario conocimiento de
los acontecimientos, hechos y efectos del movimiento luterano.

Desde un punto de histdrico y religioso, la figura de Lutero adquiere tintes
de grandiosidad, puesto que su movimiento no fue sélo religioso, sino también
politico y social, ademés de educativo. Prueba de ello son los pensamientos
sobre temas educativos que expuso en sus obras, merecedores sin duda de ser
destacados. Ademads, fundd numerosas escuelas y aseguro la existencia de aque-
llos que debian dirigirlas.

Hijo de un minero de Eisleben, profes6 como monje de la orden de San
Agustin en 1505. A pesar de ser hombre de una instruccion no muy amplia, fue
profesor de ética y dialéctica en la Universidad de Wittenberg, y demostro estar
dotado de una gran elocuencia, ruda pero apasionada, con la que no tard6 en
conmover al pueblo.

Ordenado sacerdote en 1507, viajéo a Roma en 1510 por orden de sus supe-
riores para resolver algunos asuntos concernientes a su orden. Alli observo la
relajacion del clero y los abusos de la curia romana del papa Julio II.

A causa de los derechos de predicacion de la Bula de indulgencias, Lutero
se rebeld contra la Santa Sede. Fue excomulgado tras sus ataques al dogma Ca-
tolico. Sus famosas noventa y cinco tesis que clavo en la puerta de la catedral de
Wittenberg le valieron la excomunion. Las tesis sobre la Bula de indulgencias,
a pesar de no haber sido defendidas publicamente, se propagaron con rapidez,
dando lugar a la aparicién de numerosos polemistas con la intencion de defen-
derlas o refutarlas. Lutero replico todas ellas, cobrando de este modo gran fama
en Alemania’. Asi, pasdé Martin Lutero a la historia como la cabeza de un movi-
miento de protesta que rapidamente se extendid por diversos paises de Europa
central y septentrional.

5 B. DELGADO, La educacion en la Reforma y Contrarreforma, Madrid, Sintesis, 2002, 120.
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Ideoldgicamente se decantd por el regreso a las fuentes cristianas como el
mecanismo necesario para la auténtica y completa renovacion religiosa que tan
profunda debia ser. Nego6 la validez de la tradicion cristiana para acudir s6lo y
directamente a los Evangelios. De esta manera se negaba la funciéon mediadora
del sacerdocio y de los sacramentos de la Iglesia —reduciéndolos solamente a
dos: Bautismo y Eucaristia—. Consideraba tnicamente como valido el magiste-
rio directo de Cristo y sus apdstoles, y el inico medio de salvacion posible es la
fe en el mensaje cristiano.

Para Lutero, la justificacion por medio de la fe es el principio fundamental
de toda su reforma religiosa. Basta la fe en la verdad del mensaje de Cristo para
alcanzar la plena salvacion. Lutero consideraba la razon como enemiga de Dios,
justificandose asi su odio al intento escolastico de justificar la fe con la razon.

Lutero entendia que Dios predestinaba de manera infalible a los hombres
para la salvacion o la condena. La tnica libertad posible para el hombre es la
sujecion a Dios.

Lutero mantuvo un singular pulso intelectual con el gran humanista Eras-
mo. A pesar de sus diferencias, las relaciones entre Lutero y Erasmo fueron
amistosas hasta 1520, antes de la Dieta de Worms y las declaraciones mas duras
de Lutero. Desde entonces, Erasmo se apartd de él. La ruptura definitiva de
Lutero con el erasmismo se produjo en 1525, fecha en la que se publicé la obra
luterana Servo arbitrio®.

Desde el punto de vista educativo se ha dicho en muchas ocasiones que
Lutero tratdé de formar buenos stubditos. La pedagogia esgrimida por Martin
Lutero, al igual que sus principios religiosos, trato de realzar el concepto de co-
munidad, realizada en el orden social y estatal y no en el de la Iglesia. El Estado
adquiere la responsabilidad, como defensor de los intereses publicos, de inter-
venir activamente en la ensefianza, obligando a los nifios a acudir a las escuelas
para garantizar asi la formacion.

El Estado se compromete a la educacion de los jovenes. Con la obligatorie-
dad de la ensefianza, se suple la educacion que deberian dar los padres y que con
frecuencia olvidaban. Asi, Lutero declaraba al Estado como tutor de la juventud.
La escuela debia ser confesional, y en ella se traducirian los textos biblicos.
Exhorto a las autoridades a intervenir en la educacion, creando en todos los pue-
blos una escuela publica sostenida con fondos publicos, gratuita y obligatoria’.

Otra caracteristica importante de la pedagogia luterana es el caracter uni-
versal y democratico de la educacion. Se trataba de proporcionar una educacion

6 Ib., 122.
7 b, 127.
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elemental para todos, sin distincion de sexo ni condicion social. Habia que or-
ganizar una escuela publica y popular, siendo los municipios y el Estado los
encargados de sufragar los gastos derivados. Por lo tanto, plantea una educacién
popular, democratica, obligatoria y gratuita. Todos deben tener el mismo acceso
a los estudios superiores, pero eso si, distinguiendo claramente el tipo de estu-
dios utiles para las clases trabajadoras y para los sefiores nobles y adinerados.

A los magistrados pidi6 que estudiasen las lenguas clésicas, arte, historia,
musica, matematicas, formacion de maestros y maestras, bibliotecas, escuelas
bien instaladas, horario escolar de dos horas para los niflos y una hora para las
nifias, ademas de trabajo manual a domicilio®.

Con la supresion de las ordenes religiosas y la confiscacion de todos sus
bienes por los principes mas poderosos, una gran cantidad de escuelas de re-
ligiosos dejaron de funcionar. Con el principio de libertad de conciencia y del
sacerdocio universal, todos los creyentes debian leer e interpreta la Biblia. Era
necesaria pues una buena formacion y ensefianza que permitiera a todo el pue-
blo conocer y comprender la Biblia. La necesidad de mantener la ensefianza y
las nuevas escuelas era primordial para el sostenimiento de la nueva Iglesia.

Al contrario que la mayoria de los hombres cultos de su tiempo, y contrario
también al movimiento humanista del momento, Lutero puso los valores religio-
sos en el centro de su sistema, basandose en un sentido social y de libertad. La
escuela para Lutero debia formar esencialmente en materia religiosa inspirada
en la Reforma.

Ataco la educacion monacal y defendio la lengua materna frente al latin.
El pueblo debia leer e interpretar la Biblia, cosa harto dificil para gente que no
dominaba el latin. Lutero dio prioridad al habla del pueblo, puesto que sélo asi
podrian leer e interpretar la Biblia. Para ello tradujo la Biblia al aleman, resol-
viendo asi el problema de su difusion.

En su obra Instrucciones para los visitadores de escuelas Lutero organizo
los estudios a base de una escuela de tres grados, en la que se recomendaron los
estudios de calculo e historia, bajo la formacion religiosa, que era lo mas impor-
tante. Escribio para la formacion religiosa dos catecismos, inspirados ambos en
sus ideas reformistas.

Para Lutero la obediencia en la familia y en la escuela eran primordiales,
siendo necesarias para el sostenimiento del orden social y familiar. Contrario a
los métodos constrictivos y violentos, entendia que los nifios debian encontrar
en los estudios el mismo placer que en sus juegos.

8 V. FAUBELL ZAPATA, “Martin Lutero”, en A. EscoLaNO BENITO (coord.), Diccionario de
Ciencias de la Educacion. Historia de la Educacion I, o. c., 117-118.
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cia

]

Fue Lutero un escritor prolijo, lleno de pasion por sus ideas que defendid
hasta la muerte. En sus obras se insertan reflexiones e ideas educativas. En las
siguientes obras y cartas privadas podemos observar ciertos valores pedagdgi-
cos y escritos de caracter educativo’:

Sermon sobre el estado casado.

A la nobleza cristiana de la nacion alemana sobre la mejora de la situa-
cion de los cristianos.

Sobre la libertad del cristiano.
Sobre la autoridad civil y la obediencia que se le debe.

A los consejeros de todas las ciudades alemanas para exhortarles a
fundar y a sostener escuelas cristianas.

Ordenacion de la misa y funciones religiosas alemanas.
Pequerio catecismo.

Gran Catecismo.

Sermon acerca de que los nifios deben ser enviados a la escuela.
Instrucciones para los visitadores de escuelas.
Pensamientos sobre la musica.

Sobre la utilidad de la Historia.

Carta al Principe Federico el Blanco.

Carta al Duque Juan Federico de Sajonia.

Carta al Principe Juan.

Carta a Else von Kanitz.

Carta al Conde Jorge de Brandenburgo.

Carta a Hans Metsch.

Carta a su hijo Juan.

Carta a los traductores.

Carta al Conde Jorge de Brandenburgo.

Carta a Joaquin, Principe de Anhalt.

Prologo al primer volumen de los escritores alemanes.

En definitiva, podemos decir que Lutero fue un hombre de gran inteligen-
trabajador incansable y ferviente cristiano. Hombre apasionado, se dejaba
llevar en multitud de ocasiones por su odio, especialmente hacia los catdlicos,
monjes y el papado. Socialmente triunfante, fracasé en su intento de reformar

9

B. DELGADO, La educacion en la Reforma, o. c., 126-127.
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la Iglesia Catolica, a la que quiso retornar a la pureza de los primeros siglos.
En lugar de una reforma, provocd una division irreversible entre los que desde
entonces tomaron el nombre de catdlicos y protestantes'.

El otro gran promotor de las ideas pedagdgicas que caracterizan la Reforma
protestante es Felipe Melanchton (1497-1560). Humanista y tedlogo aleman,
este profesor de griego de la Universidad de Wittenberg fue amigo y colabo-
rador de Martin Lutero. Con un caracter mas pausado y tranquilo que Lutero,
influy6 de manera muy importante en la Reforma, escribiendo varias obras que
tuvieron gran aceptacion, especialmente sus gramaticas latina y griega.

Melanchton intervino pronto en la reforma luterana contribuyendo a la re-
daccion de las 95 tesis contra la Bula de indulgencias que redacté Lutero y se
clavaron en la puerta de la catedral de Wittenberg con la intencion de defender-
las publicamente"'.

Su aportacion a la educacion protestante fue muy significativa. Su papel
como organizador de la ensefianza en Alemania, ademds de su influencia en
la reforma de muchas universidades, denota una especial preocupacion por la
educacion.

Cre6 Melanchton los colegios secundarios de tipo humanista, salvando los
estudios clasicos, y suavizando el antihumanismo de Lutero. Puso la filosofia
al servicio de la teologia y de las polémicas religiosas. El fin de estos estu-
dios secundarios era la formacion humana general. Con su obra Reglamentos
escolares, elabord el primer plan de ensefianza. Su talento organizador y sus
consejos le hicieron imprescindible en Alemania, hasta llamarsele “Praeceptor
Germaniae™".

En algunas de sus obras, de un importante e interesante contenido pedago-
gico, ataco los procedimientos de la ensefianza usuales de su tiempo, abogando
por la practica del ideal educativo de la elocuencia romana que comprende la
expresion oral y el conocimiento real de las cosas. De esta forma, se llega a la
virtud. El fin Gltimo de la elocuencia era el religioso, pero eso no evitaba las
exigencias intelectuales, morales y estéticas.

En cuestion de métodos, se mostrd partidario de simplificar la ensefianza,
de tal modo que el maestro debia tratar que los nifios aprendieran sélo latin, sin
cargarlos con demasiados libros. De esta forma, al concentrar los esfuerzos alre-
dedor de una asignatura, se enfocarian el trabajo para aprender una sola materia,
evitando la multiplicidad de ensefianzas.

10 1b., 133.

11 Ib., 136.

12 V. FAUBELL ZAPATA, “Felipe Melanchton”, en A. EscoLANO BENITO (coord.), Diccionario de
Ciencias de la Educacion. Historia de la Educacion I, o. c., 122.
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Melanchton no hizo preceder a la escuela latina de otra primera, sino que
tomaba a los nifios directamente de la casa paterna para distribuirlos en tres
niveles: en el primero aprendian a leer, escribir y los elementos de latin; en la
segunda estudiaban la gramatica, ademas de leer a Esopo, Plauto y Terencio;
la tercera y ultima estaba destinada solamente para los mas habiles y mejor
preparados, en la que leian a Virgilio, Ovidio, Ciceron, y estudiaban Retorica,
Humanidades y Dialéctica.

Fue el primero en alojar en su casa a alumnos para prepararlos a los futu-
ros estudios universitarios en latin, griego, hebreo, matematicas, ética y fisica
aristotélica'.

Consideraba Melanchton que todas las profesiones liberales necesitaban
una cultura fundamental de tipo enciclopédico, en la cual el estudio de las letras
ocupaba un puesto de honor.

Brazo derecho de Lutero, la amistad entre ambos durd hasta la muerte del
primero. Lutero se benefici6 de los conocimientos de las lenguas antiguas que
poseia Melanchton, y éste a su vez de la profundidad teoldgica de Lutero. Casi
con toda seguridad se puede afirmar que las ideas educativas de Lutero prove-
nian de su discipulo'.

La obra educativa de Melanchton se puede resumir en unas ideas principa-
les: una profunda conviccion antropologica; la formacion de escuelas protestan-
tes para todos;saber enciclopédico, agrupando todo el conocimiento que existia
hasta el momento; y la reorganizacion de todo el sistema educativo, incluida la
educacion superior.

En definitiva, podemos decir que Melanchton fue el brazo conciliador y el
lado mas humanista de la Reforma protestante. Con su inteligencia y cultura
prestd gran importancia a la educacion protestante, encauzandola hacia el hu-
manismo y restaurandolo’”.

Otros educadores protestantes fueron Trotzendorf y Sturm. Fueron impor-
tantes figuras en el ambito educativo protestante, como demuestra el hecho de
deberse las dos escuelas humanistas protestantes mas famosas a estos personajes.

Trotzendorf (1490-1556) fund6 en Goldberg un Gimnasio, organizado de
tal forma que parecia una reptblica romana en miniatura, la cual constaba de
senadores, consules, etc. Los alumnos pertenecian a todas las clases sociales,
y se desenvolvian en un ambiente de autogobierno para el correcto manteni-
miento del orden y la disciplina. El Gimnasio llegé a contar con mil alumnos, y

13 Ib., 121.
14 B. DELGADO, La educacion en la Reforma, o. c., 136.
15 V. FAUBELL ZAPATA, “Felipe Melanchton”, o. c., 121.
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Trotzendorf ejercia las funciones de director, lo cual demuestra las buenas con-
diciones que ostentaba. Los métodos de Trotzendorf pretendieron hacer del es-
tudio algo mas atractivo y vivo que los juegos. Este educador humanista, unido
a Lutero y sobre todo a Melanchton, intentd con su pedagogia una maduracion
social y critica de los alumnos. Su pedagogia, basada en la autodisciplina y la
emulacion, persigui6 hacer el estudio atractivo y facil's.

Juan Sturm (1507-1589), amigo de Erasmo y Melanchton, fue educado en-
tre catdlicos y se hizo calvinista. En 1538 organizé un Gimnasio en Estrasburgo,
en el que pretendia como objetivo principal educativo la piedad y la elocuencia,
usando el latin como estudio principal, junto a otros conocimientos como el
griego, aleman y otras ciencias. La educacion fisica también tuvo su impor-
tancia, de modo que la gimnasia, la esgrima y el juego tuvieron su hueco en el
programa educativo de la escuela. El Gimnasio estaba organizado como una
escuela elemental y media al mismo tiempo, con lecciones de caracter obliga-
torio y continuas desde los seis a los dieciséis afos. Las clases se dividian en
decurias, con un decurion al frente que cuidaba de los trabajos escritos, tomaba
las lecciones y fomentaba la emulacion y la actividad de los alumnos. Sturm
se preocupo de la organizacion y graduacion de las clases y horarios, cuidando
mucho esta cuestion, a pesar de contar en ocasiones con 1500 alumnos, cosa
que agradaba a Sturm, puesto que queria una escuela amplia, numerosa y con-
currida. Juan Sturm se mostré profundamente convencido del posible acuerdo
entre la educacion humanistica y el cristianismo, puesto que los estudios hu-
manisticos ayudan al hombre en la sabiduria y moral, ayudandole a mostrarse
naturalmente humano'’.

Por ultimo, para acabar con esta aproximacion a los principales educadores
de la Reforma es justo hacer una pequefia referencia a los reformadores suizos.
El primero de ellos es Calvino (1509-1564), quien se preocup6 por organizar la
educacion popular y la clasico-humanistica. En la region suiza de Ginebra insta-
16 varias escuelas. En colaboracién con M. Cordier fundé el College de la Rive.
La pedagogia de Calvino se preocupd de formar buenas ciudadanos, anulando
la personalidad del individuo, atacando todo tipo de lujo, y permitiendo como
unica manifestacion del arte la musica.

El otro gran reformador suizo es Ulrich Zwinglio (1484-1531), proximo
al humanismo y de una gran sabiduria religiosa. Para Zwinglio la revelacion
de Dios no es un hecho histérico y limitado al cristianismo, sino una cuestion
mucho mas universal: todo lo verdadero que se haya dicho proviene de la boca

16 V. FAUBELL ZAPATA, “Trotzendorf, Valentin Friedland”, en A. EscoLaNO BENITO (coord.),
Diccionario de Ciencias de la Educacion. Historia de la Educacion I, o. c., 172.
17 B. DELGADO, La educacion en la Reforma, o. c., 149.
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de Dios. Zwinglio rechaza toda ceremonia o simbolo externo de la religion.En
1523 escribio 27 tesis mas radicales que las de Lutero. Negaba la existencia del
purgatorio y el culto a los santos, y en las iglesias de Zurich desaparecieron las
imagenes de los santos, se cerraron monasterios y se prohibio cualquier tipo de
culto religioso tradicional'®. Al igual que Lutero, quiso que el hombre se abriera
socialmente. Ambicionaba renovar la vida publica y social mediante el retorno a
la sociedad cristiana original. Su trabajo qued6 sin terminar debido a su muerte
en el campo de batalla, pero no por ello su influencia se vino a menos, aunque
fuera siempre inferior a la de Calvino.

En definitiva, podemos decir que la educacion protestante se distancidé un
poco del humanismo, y volvio a poner a Dios como el centro absoluto de la
formacion. Su principal logro fue la secularizacion de la institucion educativa.
Fue de gran importancia el haber fomentado y extendido la educacion popular y
media a todos los estamentos de la sociedad"”.

III. IMPLICACIONES EDUCATIVAS DE LA CONTRARREFORMA

Anteriormente a la Reforma protestante, la Iglesia Catdlica venia necesi-
tando una profunda reforma que atacara de raiz la relajacion del clero y los
problemas internos de la Iglesia. Tal y como ya habia indicado anteriormente,
la Iglesia adopt6 una serie de medidas para la defensa del dogma, la mayor
disciplina de sus miembros y la defensa contra la Reforma protestante. Este
conjunto de medidas es lo que se conoce, ya en tiempos de sus contemporaneos
como Contrarreforma. Los principales instrumentos de esta verdadera reforma
religiosa de la Iglesia Catoélica fueron el concilio de Trento y la fundacién de la
Compania de Jesus.

Ya he hablado anteriormente del concilio de Trento, pero es ahora cuando
ahondaré mas en su calado educativo. Fue el concilio de Trento el acto mas
importante de la Contrarreforma. Iniciado en 1545 por el papa Paulo III, fue
convocado para buscar soluciones a los grandes problemas que arrastraba la
Iglesia: la cuestion protestante, la definicion del dogma y la reforma moral y
disciplinaria del clero.

En el primer objetivo, fue un fracaso total, puesto que no consigui6 la re-
conciliacion con los protestantes. En las demds cuestiones, sin embargo, si que
se produjeron importantes avances, sobre todo en el campo educativo. En el

18 1b., 150.
19 V. FAUBELL ZAPATA, “Reforma y educacion”, en A. EscoLaNO BENITO (coord.), Diccionario
de Ciencias de la Educacion. Historia de la Educacion I, o. c., 149.
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aspecto doctrinal, se condenaron las posiciones protestantes, se reforzo la au-
toridad del papa y de la Inquisicion, se crearon indices de libros prohibidos. La
reforma del clero también fue significativa, cortando sus abusos y creando los
seminarios para la formacion de sacerdotes.

Desde un punto de vista filosofico, la Iglesia Catolica retorn6 al “tomismo”,
con importantes representantes como Roberto Belarmino, Francisco Sudrez o
Luis de Molina.

En materia educativa —que es realmente lo que nos interesa— la Contrarre-
forma traté de impulsar la instruccion y educacion popular para prevenir a los
catolicos contra las nuevas corrientes religiosas que predicaban los protestantes.

La educacion catolica en la época de la Contrarreforma tuvo unos actores
principales: las 6rdenes religiosas. Junto a los interesantes decretos del concilio
de Trento, las 6rdenes y congregaciones religiosas fueron quienes los llevaron a
la practica y los hicieron efectivos. Se reformaron las ya existentes, y se funda-
ron otras como los Barnabitas, fundados en 1530 por San Antonio Maria Zacca-
ria en Milén; los Oblatos fundados en Milan en 1578 por San Carlos Borromeo;
o las ursulinas, todas creadas para la educacion de las clases acomodadas. Las
clases mas pobres también tuvieron quienes velaron por ellos. Asi a la forma-
cion de nifios pobres se dedicaron los Oratorianos, fundados por un excelente
educador como fue San Felipe Neri, quien usd6 métodos pedagdgicos estimu-
lantes y vivos para la educacion de los jovenes;las Escuelas Pias de San José
de Calasanz o los Hermanos de las Escuelas Cristianas de La Salle son otros
ejemplos, aunque de ellos hablaré detenidamente mas adelante.

La educacion catolica fue planteada desde la Contrarreforma como arma
para la lucha contra los protestantes. La Iglesia se preocup6 desde el principio
por enseiar al pueblo la doctrina cristiana, es decir los fundamentos de la fe y la
moral, ademas de elevar los estudios del clero, tan necesario como preocupante,
y que tan faltos estaban de una buena y sélida formacion.

El concilio de Trento reorganizo la ensefianza en los territorios todavia ca-
tolicos. La Iglesia habia observado el poder y decisivo papel que la educacion
habia desempefiado en los territorios protestantes, y como habia servido para
calar en la poblacion las ideas de la Reforma. El Concilio elaboré un amplio
programa educativo con varias vertientes muy interesantes y elogiables: elevo
la cultura y formacion del clero mediante la creacion de seminarios; se preocu-
p6 de la educacion de la nifiez y la juventud; los sacerdotes se involucraron en
la educacion elemental, de tal forma que cada iglesia tendria un maestro cuya
mision era ensefar el catecismo y los rudimentos de las ciencias; se crearon
escuelas en las provincias que carecian de ellas.
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Para la formacion cristiana de los laicos, el concilio de Trento marco tres
lineas fundamentales para catequizar a los fieles: la predicacion, la catequesis
infantil y el uso del catecismo tridentino. La predicacion se entendié como una
gran posibilidad de educacion de los fieles. Se recomend6 hacerse no solo en
las festividades solemnes, domingos, Cuaresma y Adviento, sino también tres
veces por semana y cuando el sacerdote lo estimara oportuno. La catequesis in-
fantil contribuy6 a potenciar la ensefianza elemental o de primeras letras. Junto
a estas medidas, el Catecismo Romano sirvio de apoyo a todas estas iniciativas
educativas®.

La obra educativa del concilio de Trento fue importante y trascendente, sen-
tando las bases de una educacion totalmente gratuita y universal, bajo el amparo
de la Iglesia Catolica, que se difundi6 a lo largo y ancho del mundo. En defini-
tiva, podemos afirmar que el concilio de Trento fue una gran obra educativa que
se vio facilitada por la proteccion de las monarquias catdlicas que contribuyeron
en gran medida a extender y hacer posible la reforma tridentina®'.

El otro instrumento principal de la Contrarreforma y la educacion catdlica
fue la Compaiiia de Jesus. Su fundador, Ignacio Lopez de Loyola (1491-1556)
constituye uno de los maximos representantes de la Contrarreforma. Nacido en
la casa solariega de Loyola (Guiptizcoa), este hijo de una familia profundamen-
te catdlica fue primero militar antes de dedicarse por completo a la religion.
El 20 de mayo de 1521 fue herido durante el sitio de Pamplona por las tropas
francesas. Obligado a guardar reposo durante un tiempo, se dedico a leer libros
de tematica religiosa, lo que unido a la fuerte formacion religiosa recibida en su
casa le llevd a cambiar de vida. Al afio siguiente viajo hasta el monasterio bene-
dictino de Montserrat, donde decidid colgar en el altar de la Virgen su espada de
caballero, indicando con este gesto su conversion a caballero de Cristo?.

A las afueras de la ciudad de Manresa se instald en una cueva, donde se
entrego a una vida de oracion y penitencia. Fue alli donde escribio sus Ejercicios
espirituales, seguidos todavia hoy por multitud de cristianos. Estos Ejercicios,
componen un libro de meditaciones y consideraciones practicas para vivir la
santidad cristiana, con austeridad y alegria, basada en la doctrina evangélica
mas pura®.

20 J. VERGARA, “La aportacion del Concilio de Trento”, en B. DELGADO CRIADO (coord.), Histo-
ria de la Educacion en Espaiia y América, Madrid, Ediciones Morata, 1992-94. 3 vols., vol. 2, 47-56.

21 Ib., 56.

22 B. DELGADO, La educacion en la Reforma, o. c., 157.

23 A. CAPITAN Diaz, Historia de la educacion en Espaiia. Vol. I. De los origenes al Reglamen-
to General de Instruccion Publica (1821), Madrid, Dykinson, 1991, 333.
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Ignacio de Loyola, consciente de su poca formacion intelectual, decidio
estudiar latin con el bachiller Jeronimo Ardévol en Barcelona. De alli paso a
la Universidad de Alcala, en la que estudié durante dos afios. Continu6 sus es-
tudios después en la Universidad de Salamanca y posteriormente en Paris. En
1532 obtuvo el grado de bachiller, y 13 de marzo de 1533 el de licenciado. Por
motivos econdmicos, debido a la gran cantidad de dinero que era necesario, tuvo
que esperar un tiempo para alcanzar el grado de maestro o doctor.

Al afo siguiente de la obtencion del titulo de Maestro en Artes, San Ignacio
junto a otros compafieros hicieron sus votos religiosos en Montmartre. El 27
de septiembre de 1540, el Papa Paulo III mediante la Bula Regimini militantis
Ecclesiae aprobaba la Orden de la Compania de Jesis. Sus miembros debian
profesar los votos de obediencia, pobreza y castidad, ademés de jurar obediencia
absoluta al Papa*,

En materia educativa, los jesuitas se preocuparon por la formacion de la ju-
ventud y de los miembros de la propia orden. La accion educativa debe empezar
pronto, con el fin de que los jovenes adquieran buenos habitos, obren bien en la
tierra y alcancen asi el cielo®.

La fe de los jesuitas en la educacién era imperturbable. Fueron constantes
en abrir y sostener colegios, a pesar de mil dificultades®. Se crearon multitud de
colegios y centros educativos. Prueba de ello es el rapido crecimiento y creacion
de aquellos colegios. En 1556 poseian 39 colegios repartidos en siete naciones
europeas y la India; en 1580 el nimero habia aumentado hasta 140; 245 cole-
gios existian ya en 1600; en 1615, 372, y en 1626 tenian un total de 444 mas 56
seminarios eclesiasticos abiertos a seglares?’.

La pedagogia de los jesuitas pone en evidencia que su estilo pedagdgico es
el de su fundador. Es aqui donde radica su grandeza y dificultad. La grandeza
por el modelo prototipico y molde que tiene, y la dificultad radica en el inten-
to de hacer suyo los maestros y discipulos el modelo y ejemplo de formacion
autodidacta que siguio el propio fundador®. Ignacio de Loyola fue discipulo
antes que maestro, y pudo comprobar personalmente la dureza del aprendizaje.
Sin embargo, el duro aprendizaje de formarse a si mismo no lo hizo solo, sino

24 Ib., 330.

25 J. VARELA, Modos de educacion en la Esparia de la Contrarreforma, Madrid, La Piqueta,
1984, 157.

26 F. CHARMOT, La pedagogia de los jesuitas, Madrid, Sapientia, 1952, 35.

27 V. FAUBELL ZAPATA, “Jesuitas”, en A. ESCOLANO BENITO (coord.), Diccionario de Ciencias
de la Educacion. Historia de la Educacion I, o. c., 104.

28 C. LABRADOR HERRAIZ, “Estudio histérico-pedagogico”, en E. GIL (ed.), El sistema educa-
tivo de la Compaiiia de Jesus. La “Ratio Studiorum”, Madrid, Universidad Pontificia Comillas, 1992,
20-21.
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de la mano de maestros que le ayudaron a formarse. Loyola siempre creyd que
su esfuerzo personal era una pieza fundamental, pero bajo la guia de sus maes-
tros. Y el primero de esos maestros fue el propio Dios. Este magisterio divino
lo comenz6 en su casa solariega, intensificandose en la cueva de Manresa, y
creciendo a lo largo de su vida hasta su muerte. También supo aprender de otros
maestros humanos, y fruto de la experiencia divina y la experiencia humana es
su pedagogia®.

El 8 de enero de 1599 se promulgaba en Roma el documento titulado Ra-
tio atque Institutio Studiorum Societatis Jesu, firmada por Jacobo Dominichi,
secretario del Padre General Claudio Acquaviva, y mas conocido con el nom-
bre de Ratio Studiorum. Con esta promulgacion se termind con un proceso de
ajustes, comprobaciones y esfuerzos por lograr el modelo mas acabado del plan
de estudios®. Este documento, de innegable valor educativo, contiene el siste-
ma educativo de la Compaiiia de Jesus. Por lo tanto, esta Ratio Studiorum es
el sistema pedagogico que se siguid en los colegios creados por los jesuitas,
siguiendo las bases establecidas por San Ignacio de Loyola en la cuarta parte de
las Constituciones de su orden?'.

Hasta la Ratio de 1599, se sucedieron varios textos hasta que se llegé al
definitivo. La redaccion de la Ratio fue iniciada personalmente por Ignacio de
Loyola en 1541, tal y como se ha dicho anteriormente, al precisar cuales debian
ser las constituciones de la orden. Entre los jesuitas que han destacado en la ela-
boracion de la Ratio es preciso nombrar a Jeronimo Nadal, Diego de Ledesma,
y Polanco.

La Ratio Studiorum aporta importantes respuestas a los multiples interro-
gantes y cuestiones que abordan todo sistema educativo: principios, métodos,
grados y sujetos. Era un buen plan de estudios, con una distribucion de tiempos,
espacios y materias, que sirvié como instrumento y norma para los maestros de
la orden en sus tareas educativas™.

Se reconocen como validos y aplicables todos los principios que defienden
la dignidad humana, su derecho a la educacion, su importante y decisivo poder
en la instruccion, el valor y transferencia de las lenguas clasicas, la necesidad
de una constante preparacion de los maestros y profesores, la superacion en los
métodos de ensenanza y estudio, etc.

29 Ib.,22.

30 A. CAPITAN DiAz, Historia de la educacion en Espaiia, o. c., 333.

31 M. BatLLORI, “La pedagogia de la Ratio Studiorum”, en B. DELGADO CRIADO (coord.), His-
toria de la Educacion en Espaiia y América. Vol. 2, o. c., 64-73.

32 B. BARTOLOME, “Los colegios de jesuitas y la educacion de la juventud”, en Ip., (coord.),
Historia de la accion educadora de la Iglesia en Espaiia, Madrid, BAC, 1995, 2 vols. Vol. I. Edades
Antigua, Media y Moderna, 670.
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En cuanto a la metodologia, ya San Ignacio habia recomendado que se to-
mara ejemplo de las principales universidades europeas. De Salamanca habia
que tomar la subordinacion de todos los saberes a la Teologia; de Paris la impor-
tancia al trabajo y el ejercicio autonomo de los alumnos; y de la de Bolonia la
pomposidad de los actos académicos, en los cuales los alumnos mas aventajados
realizaban demostraciones publicas de tonos, defensas, controversias filosofi-
cas, ademas de otras cuestiones. Los profesores debian realizar una explicacion
logica y secuencial de los contenidos. A los alumnos correspondia un estudio
reflexivo, ademas de establecerse los controles necesarios para conocer el nivel
de rendimiento alcanzado por los discentes.

La Ratio es un completo plan de estudios para la formacion de los jovenes.
En el curriculum aparecen dos grandes sectores: estudios inferiores y estudios
superiores. Los inferiores se nivelan a su vez en tres clases: Gramatica, Huma-
nidades y Retorica. Los estudios superiores se dedican a la formacion filosofica
y teologica.

Durante todo el proceso educativo, el sujeto de la educacion es considera-
do un hombre compuesto de cuerpo y espiritu. La formacion recibida debera
contribuir a un completo desarrollo de ambas partes. Se concede importancia a
la higiene personal, a las condiciones materiales y ambientales de las aulas y a
la singularidad y peculiaridad de cada alumno, pidiendo a los maestros que se
adapten en la medida de lo posible a las posibilidades y caracteristicas de cada
uno de los alumnos.

La Ratio Studiorum esta inspirada en la idea capital de la formacion cris-
tiana del hombre para su santificacion y la gloria de Dios. Se pretendia hacer de
cada hombre un apdstol de Cristo que cumpliera con los preceptos del Evange-
lio y ayudara a la salvacion del projimo*.

Los jesuitas seran verdaderos forjadores de almas, y en su practica edu-
cativa cuidaran de todos los mecanismos necesarios para fortalecerlas y
desarrollarlas*.

La pedagogia de la Compania de Jests contiene el sentir de su fundador,
con un proyecto de vida concreto, cuyas claves son el conocimiento experi-
mental y el didlogo educativo. El principal objetivo es la formacion del hombre
libre, cambiante y perfectible, y aqui radica la dedicacion a la ensefianza de la
juventud, puesto que educar a la juventud es renovar el mundo*.

33 A. CAPITAN DiAz, Historia de la educacion en Espana. Vol. I, o. c., 351-352.

34 J. VARELA, Modos de educacion en la Espaiia, o. c., 127.

35 C. LABRADOR HERRAIZ, “Estudio historico-pedagdgico”, en E. GIL (ed.), El sistema educati-
vo de la Compaiiia de Jesus, o. c., 47.
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Fueron los jesuitas del siglo XVI y XVII devotos pedagogos. Su entusias-
mo por la educacion no era algo superficial, sino el resultado de una profunda
conviccion. Estaban convencidos del poder de la educacion, convencidos de que
aquel que ostentara la educacion de los jovenes tenia el porvenir de las naciones
en sus manos*.

Consiguieron los jesuitas unos niveles aceptables de educacion, como lo
demuestra el hecho de ser reconocido por ilustres personajes como Montaigne,
Descartes, Bacon o Goethe?”.

La Ratio Studiorum ha tenido en la historia numerosos detractores, defen-
sores ¢ imitadores. A pesar de los ataques, después de la supresion de la Orden
en el siglo XVIII la educacion catodlica sufrié un importante vacio que los go-
biernos no supieron llenar*.

Por ultimo, es preciso referirnos a un acontecimiento educativo de especial
incidencia y consecuencias. Cuando habldbamos de la educacion en la Reforma,
vimos como se habia planteado el principio de la universalidad de la educacion.
La Contrarreforma también lo entendi6 asi La Reforma protestante, con Lutero
al frente, formulo la universalidad y obligatoriedad de la instruccion elemental
gratuita a cargo de los municipios y el Estado. La Contrarreforma, sin apoyarse
en el Estado, promovid por su cuenta la organizacion de la ensefianza primaria
popular y gratuita.

A finales del siglo XVI y sobre todo durante el siglo XVII, numerosas 0r-
denes religiosas, impulsadas por la caridad cristiana, fundaron multitud de ins-
tituciones escolares dedicadas a la ensefianza de las clases pobres. Entre estas
ordenes religiosas, destacan las Escuelas Pias de San José de Calasanz y las
Escuelas Cristianas de San Juan Bautista de la Salle.

Desde luego que la figura de José de Calasanz (1556-1648) brilla con luz
propia dentro de la Historia de la Educacion. Llamado el “apostol de la escuela
popular”, fue el verdadero iniciador y organizador de la ensefianza primaria po-
pular. La Orden de las Escuelas Pias fundada por ¢l en 1597 tiene como mision
principal educar a los pobres y humildes, fundamentando su ideal educativo en
la caridad, fe y trabajo, para conseguir la felicidad y la virtud.

San José de Calasanz naci6 en Peralta de la Sal (Huesca) de distinguida
familia. Estudio Humanidades en Estadilla, Filosofia en Lérida, y Teologia en
Valencia y Alcala de Henares. Ordenado sacerdote en 1583 abandoné cargos
importantes para trasladarse a Roma, ciudad en la que se dedic6 a la educacion

36 F. CHARMOT, La pedagogia de los jesuitas, o. c., 34.

37 B. BARTOLOME, “Los colegios de jesuitas y la educacion de la juventud”, en B. Bartolomé
(coord.), Historia de la accion educadora de la Iglesia en Espaiia. I, 0. c., 671.

38 B. DELGADO, La educacion en la Reforma, o. c., 173.
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de los nifios pobres, fundando la Congregacion Paulina de Nuestra Sefora de las
Escuelas Pias que fue aprobada por Paulo V en 1617.

La mision de la orden fundada por Calasanz seria la de instruir asiduamente
a la juventud cristiana, especialmente a los pobres, en las artes utiles, en la doc-
trina cat6lica, en la piedad y en las buenas costumbres.

Se creyo especialmente vocacionado a la tarea de la ensefianza tras intentar
que otras organizaciones y érdenes religiosas como los jesuitas y los dominicos
llenaran el vacio existente en la ensefianza basica gratuita®.

El carisma de San José de Calasanz quedaba claramente especificado por
su definitiva dedicacion a la instruccion y educacion cristiana de toda clase de
nifios, especialmente los pobres. Por primera vez en la historia de la Iglesia na-
cia una orden dedicada a ese servicio especifico. Para atender a este ministerio
quiso el fundador que los miembros de su orden fuesen a la vez maestros, reli-
giosos y sacerdotes®.

A pesar de su inteligencia, teson y una extraordinaria concepcion de la
educacion, superior a su tiempo, no dejé ningan libro en el que explicara sus
métodos educativos. Sin embargo, nos dejo unas diez mil cartas que junto a las
constituciones de su orden ofrecen consejos, advertencias y modos de proceder
en las escuelas.

En sus escritos, San José de Calasanz asentd el derecho del pobre a la
educacion, teniendo el respaldo de la aprobacion pontificia. Hizo realidad su
propuesta tedrica proporcionando gratuitamente escuelas, maestros y material
escolar para que este derecho fuera una realidad*'.

San José de Calasanz no es un teérico de la educacién, sino un educador
que realiz6 una pedagogia cristiana, pragmatica, social y democratica. En sus
escritos encontramos una gran cantidad de enunciados, consejos pedagogicos
practicos y una vision del mundo educativo que le permitio llevar a cabo su obra
sin resquebrajamientos gracias a sus solidos fundamentos®.

Entre sus obras, conviene mencionar su Memorial al cardenal Tonti, escrito
en 1621 y en el que expone su propio concepto de la ensefianza®.

39 V. FAUBELL ZAPATA, “San José¢ de Calasanz y los escolapios”, en B. DELGADO CRIADO (co-
ord.), Historia de la Educacion en Esparia y América. Vol. 2, o. c., 439.

40 S. GINER GUERRI, San José de Calasanz. Maestro y fundador, Madrid, BAC, 1992, 601-602.

41 V. FAUBELL ZAPATA, “Los colegios de escolapios y la atencion educativa a los pobres”, en B.
BARTOLOME (coord.), Historia de la accion educadora de la Iglesia en Espaiia. Vol. I, o. c., 685.

42 V. FAUBELL ZAPATA, “San José¢ de Calasanz y los escolapios”, o. c., 440.

43  “Es en realidad, el ministerio de la ensefianza el mas digno, el mas noble, el mas meritorio,
el mas beneficioso, el mas 1til, el mas necesario, el mas natural, el mas razonable, el mas de agradecer,
el mas agradable y el de mayor gloria [...]. Es también, la ensefianza, instituto agradabilisimo para
quien se siente llamado a trabajar en esta vina y a laborar en esta tan copiosa mies. Y es gloriosisimo
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Para Calasanz, la ignorancia es la causa de los muchos estragos que afligen
al hombre. La verdad es educadora del hombre, puesto que educarle sera inspi-
rar el amor por la verdad.

La educacioén es una emancipacion hija de la verdad. Es liberar al alma de la
esclavitud del pecado, dirigir al hombre bajo la firmeza de la voluntad. Se trata
de una emancipacion de la inteligencia, del corazon, voluntad, alma, del hombre
en si y completamente. Asi, la educacion sera creacion de la propia personali-
dad, forjadora del caracter y perfeccionamiento. Esta triple emancipacion es el
resultado de la accion educadora de la verdad con sus atributos de objetividad,
inmutabilidad y trascendencia.

Aunque el fin principal del hombre sea la salvacion y la vida eterna, las
Escuelas Pias no ensefian solo para que se conozca la religion, haciendo de la
ensefianzaun instrumento Unico de su interés religioso, sino para el desarrollo
completo del propio hombre*.

La busqueda y conocimiento de la verdad no es suficiente, también es pre-
ciso practicarla y vivirla. Aqui radica la necesidad de un cooperador de la ver-
dad, que no es otro que el maestro. El educador para Calasanz debe ser activo,
pero no absorbente. Esto quiere decir que no debe hacerlo todo él, sino que
debe conjugarse y complementarse correctamente con el alumno: el educador
es cooperante solamente, pero el verdadero protagonista de la educacion es el
discipulo, que es operante.

Para San José de Calasanz, el maestro debe ser desinteresado y abnegado,
sincero y honrado. La ejemplaridad debe ser su principal baza. Su gran cualidad
sera la vocacion, la inclinacion hacia el magisterio y la ensefianza. El maestro
sentira, como verdadera sefial de vocacion, el amor incondicional hacia los ni-
flos. Segun el concepto calasancio, el maestro debe ser un apdstol, un misionero
de la verdad que difundiendo la luz disipe las tinieblas de la ignorancia, salve
a los hombres de la esclavitud intelectual y moral y les haga verdaderamente
felices y dichosos®.

San José de Calasanz fue un hombre humilde, sencillo. La humildad y sen-
cillez son un modo peculiar de imitar al Divino Maestro. Fue humilde, y asi qui-
so que lo fueran sus seguidores. Junto a la humildad y sencillez inculco también
la paciencia y la alegria. En definitiva, parece evidente que entre las virtudes

para los que lo practican y para los que lo fomentan y promueven en su autoridad y favores ”. Memorial
al Cardenal Tonti.

44 V. FAUBELL ZAPATA, “San José de Calasanz y los escolapios”, o. c., 440.

45 G. SANTHA, San José de Calasanz. Obra pedagogica, Madrid, BAC, 1984, 75.
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que quiso inculcar Calasanz a sus religiosos sobresalen estas cinco: pobreza,
humildad, sencillez, paciencia y alegria*.

El proceso educativo de Calasanz abarca tres grados: purificar, iluminar y
perfeccionar, sintetizados en el gran medio que adoptd como elemento educador
de sus escuelas: la piedad. Esta fue la nota y caracter predominante en sus escue-
las, a las que le dio el calificativo de “Pias”. Su lema A.M.P.1. (4d majus pietatis
incrementum), para mayor aumento de la piedad, asi lo reza. Para Calasanz la
piedad lo es todo, de tal modo que asocia toda felicidad que pueda lograrse en
este mundo a la piedad y a las letras. Piedad y letras, estos son los dos elementos
basicos de la obra educativa de las Escuelas Pias.

El lema Piedad y letras resume toda la filosofia y el carisma de San José de
Calasanz. Coloca en primer lugar la piedad, significando su preferencia por el
desarrollo de la virtud y de la ética humana sobre el de la pura instruccion, pero
situando ambas en un plano de igualdad. El desarrollo del hombre o es com-
pleto o el hombre no cumple con el mandamiento de “creced y multiplicaos”.
La educacién propiamente dicha, el desarrollo moral del hombre, era lo que se
encontraba en la Piedad, ademas de lo estrictamente religioso®’.

La educacion moral y religiosa de la juventud fue el objeto y el principal
ministerio de las Escuelas Pias ya desde sus origenes*. Con las Escuelas Pias
Calasanz se proponia la reforma de la sociedad. Para esta empresa se requeria la
instruccion, ademas de una buena formacion religiosa. Esto se conseguia de tres
maneras: con la praxis religiosa, el aprendizaje y la reflexion y exhortacion®.

El otro representante de la educacioén popular europea es San Juan Bautis-
ta de la Salle (1651-1719), fundador de la Congregacion de Hermanos de las
Escuelas Cristianas, fundada en 1684 y que hoy se halla extendida por todo el
mundo.

Nacido en Reims, se ordeno sacerdote y renuncio a una brillante carrera
eclesiastica para dedicarse a la educacion del pueblo. San Juan Bautista de la
Salle es la figura mas representativa de la pedagogia popular francesa en los
siglos XVII y XVIII.

Comenzd su obra educativa alojando en su propia casa a los maestros de sus
escuelas para mejor orientarles en su cometido magisterial. Nacio de esta forma
la Sociedad de los Hermanos de las Escuelas Cristianas que impartiria desde
entonces ensefianza gratuita a los nifios pobres.

46 S. GINER GUERRI, San José de Calasanz. Maestro y fundador; o. c., 605-606.
47 V. FAUBELL ZAPATA, “San José de Calasanz y los escolapios”, o. c. 444.

48 G. SANTHA, San José de Calasanz, o. c., 468.

49 V. Faubell Zapata, “San José¢ de Calasanz y los escolapios”, o. c., 455-456.
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Consciente de la necesidad de formar a los maestros para el correcto ejerci-
cio de sus funciones didacticas,establecid unos seminarios para formarlos, con
una escuela anexa en la que realizaban las practicas.

La nota mas caracteristica de la doctrina Lasaliana es precisamente ésta, la
formacion del maestro. No se improvisan docentes, sino que se forman cuida-
dosamente. Las virtudes que debian reunir los maestros eran gravedad, silencio,
humildad, prudencia, sabiduria, mansedumbre, piedad, discrecion, celo, pacien-
cia, vigilancia y generosidad, ademas del ejemplo.

Fueron varias las acciones y fundaciones educativas de La Salle. Con las
escuelas dominicales o Academias cristianas para jovenes obreros se produjo
la iniciacion profesional técnica dentro de la escuela Lasaliana, significando un
esfuerzo por una preparacion profesional y técnica con la preparacion para el
ejercicio de ciertos oficios.

Cre6 también en Paris un internado para irlandeses, hijos de emigrantes,
y otro en Saint-Yon para la formacion de los hijos de la burguesia industrial y
comerciante.

Para los nifios indisciplinados y conflictivos fund6 un reformatorio y un
correccional para reeducar a jovenes delincuentes sentenciados judicialmente,
con un régimen disciplinario muy distinto al resto de establecimientos similares
de la época.

Al igual que San José de Calasanz, La Salle tenia una confianza ciega en la
educacion, y culpaba a la ignorancia de todos los males del mundo. Habia que
combatirla con energia para erradicarla de las clases mas pobres.

Para La Salle la ensefianza debe responder a las necesidades futuras de los
alumnos. Se trata de cultivar las facultades, de ensefiar por medio de la razon. Es
preciso formar habitos morales e intelectuales en los nifios antes que transmitir
conocimientos.

Como Calasanz, La Salle entiende que la educacion debe combatir la igno-
rancia, basandose en un profundo sentido religioso. La escuela es el noviciado
de la vida, y es en ella en la que debe formarse a la vez el hombre y el cristiano.
La educacion moral en La Salle se fundamenta en la religion, que a su vez es la
base de todas las virtudes cristianas.

En materia disciplinaria, La Salle concibe la escuela como un ambiente
agradable, con una disciplina preventiva antes que represiva. Se realizard una
vigilancia constante por parte de los maestros, de modo que puedan prevenir las
faltas y los castigos.

El mérito educativo de San Juan Bautista de la Salle fue inmenso. Ade-
mas de fundar una familia religiosa dedicada a la ensefanza, su planteamiento
y organizacion de la educacion primaria popular y gratuita, y su celo por la
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formacion de maestros, su celo personal que le animaba en una obra personal y
meritoria, podemos concluir diciendo que La Salle fue uno de los pedagogos del
siglo XVII que mas influy6 en la educacion popular. Maestros y escuela fueron
los dos polos de atraccion de su vida. Es, por lo tanto, la figura mas representa-
tiva de la pedagogia popular francesa de los siglos XVII y XVIII*.

50 V. FAUBELL ZAPATA, “Jean Baptiste de la Salle”, en A. EscoLaNO BENITO (coord.), Diccio-
nario de Ciencias de la Educacion. Historia de la Educacion I, o. c., 111.
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REPERCUSION DEL PSICOANALISIS EN EL
COSTUMBRISMO SEXUALACTUAL
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RESUMEN

En el presente trabajo se trata de mostrar la influencia del psicoanalisis freudiano,
especialmente en su primera etapa a lo largo de la primera mitad del pasado siglo, para
que un cambio sin precedentes y de una gran magnitud se produjera, en los usos y
costumbres sexuales en todo el mundo civilizado occidental. Se trata de un cambio
injustificado, que confunde al hombre en sus criterios éticos, ademas de afectarle en
otros aspectos de su mentalidad. Tal influencia est4 hoy presente, aunque de forma menos
notoria, en los movimientos socio-politicos que tratan de arrastrar a la Humanidad hacia
un nuevo Orden Mundial.

Palabras clave: Freud, Nuevo costumbrismo sexual, Psicoanalisis.

ABSTRACT

The purpose of this essay is to show the influence of Freudian psychoanalysis,
especially in its first phase over the first half of last century, so that an unprecedented
change of the first order on the habits and sexual customs all over the civilized Occident
took place. This is an unwarranted change, which confuses the man in his ethical
opinions and also affects other aspects of his mentality. This influence is still active,
although less conspicuous, in the socio-political movements that seek to drag humanity
toward a new World Order

Key words: Freud, New sexual habits, Psychoanalysis.
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I. INTRODUCCION

En el nuevo costumbrismo sexual de nuestra sociedad hay dos momentos
claves o decisivos en su implantacion. Uno fue la revolucion sexual del famoso
Mayo francés del 68, y el otro, no tan bien delimitado en el tiempo, esta teniendo
lugar con la progresiva implantacion de la ideologia de género, iniciada a finales
de los afios 70 y es notoria ya en los comienzos del presente siglo XXI.

Tras la “Revolucion Sexual del Sesenta y Ocho”, se rompen las barreras
seculares que habian restringido la practica sexual a la relacion hombre-mujer
en el marco del matrimonio, para dar paso a una sexualidad promiscua, que
incluso prescinde de cualquier relacion de afecto entre dos personas del mismo
o de distinto sexo. Ello supuso diversas e importantes innovaciones cuyo
denominador comun era considerar la sexualidad en un sentido exclusivamente
ludico.

Sin embargo este cambio era tan solo el comienzo de un proceso (para unos,
avance en el progreso de la humanidad, y para otros, penosa depravacion) en el
que actualmente estamos y atin no ha concluido. En un principio, referido a los
usos sexuales, pero que tuvo mas tarde importantes derivaciones en el campo
de la bioética y en el legislativo, y que ya repercute muy negativamente en la
estabilidad de la familia natural. Se trata de un proceso, que se extiende a nivel
internacional, auspiciado por ciertas agencias de la O.N.U., que amenaza con
destruir los cimientos sobre los que se ha ido estableciendo nuestra civilizacién
occidental greco-romana, consolidada y perfeccionada con la Iuminosa
aportacion cristiana.

Para que estos cambios se hayan producido y el proceso avance de
forma aparentemente irrefrenable ha sido necesaria la existencia de una serie
de movimientos, y de circunstancias propicias que han hecho posible su
convergencia y mutua potenciacion. De tal forma, se puede sefialar la influencia
del marxismo, de filosofias nihilistas y existencialistas, del estructuralismo, de
la New Age, del capitalismo liberal radical, de los movimientos de liberacion,
del feminismo radical, etc. etc. Pues bien, el psicoanalisis freudiano en su
mejor momento, cuando ain se mantenia como doctrina sélida y sin fisuras
en sus principios basicos, en aquellas décadas de la primera mitad del pasado
siglo, influy6 en gran manera para que las costumbres sexuales cambiaran en la
sociedad cristiana occidental. Posteriormente, una vez implantados los nuevos
usos, el proceso revolucionario hacia un Orden Nuevo, el psicoanalisis desgajado
en diversas escuelas ha perdido influencia social. Pero, a pesar de todo, ciertos
principios freudianos, con frecuencia desvirtuados de su significado inicial,
persisten anclados en las mentes de muchas personas, como verdaderos dogmas
y no se atisba algun tipo de posible rectificacion en el proceso emprendido.
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El estudio de la obra de de Sigmund Freud (1870-1937), se puede realizar
desde muy distintas perspectivas. El pretendié ante todo establecer un sistema
de psicoterapia eficaz para combatir las enfermedades nerviosas, sin embargo,
llevéd a cabo una nueva concepcion del psiquismo humano con repercusiones
socio-culturales e ideologicas que, pasado un siglo, han trascendido ampliamente
el limitado 4ambito campo de la medicina. En este trabajo no pretendo entrar en
la técnica psicoanalitica, ni en las instancias de la personalidad (ello, yo, super-
yo), ni en los complejos basicos descritos en la génesis de las neurosis, ni en
cuestiones afines. Solo deseo realizar algunos apuntes para comprender de qué
forma la obra de Freud ha contribuido a la situacion actual de deterioro de la
institucion familiar, y a la practica de una sexualidad altamente degradada.

II. BOSQUEJO BIOGRAFICO

Sigmund Freud nacio el 6 de Mayo de 1856, en Friberg (Moravia, Imperio
Austro-Hungaro, ahora Reptiblica Checa). Hijo de Jacob Freud, un comerciante
de lanas judio, y de Amalie Nathanson, su tercera esposa. En el momento de
nacer contaba con dos hermanos mayores, que por la edad podian haber sido sus
padres. Se sabe que ya muy joven leyo las obras de William Shakespeare y las
de de Goethe, conoci¢ la teoria evolucionista de Charles Darwin y la filosofia
de Friedrich Nietzsche. Y aprendio el castellano en su afan por leer el Quijote
en su version original.

Estudié medicina en Viena, a donde la familia se habia trasladado en 1859
yse gradud como doctor en 1881. Enseguida realiz6 varios trabajos sobre la
meédula oblongada. En 1884 investigd sobre la cocaina, de la que desconocia
sus efectos sobre el sistema nervioso, pero resultaba util en las terapias. Su
amigo Ernst von Fleisch la utilizaba en exceso y su muerte serelaciond con
su abuso. Freud mismo usaba la cocaina por sus efectos antidepresivos, pero
nunca se le ha considerado un adicto a esta sustancia. En 1885 el Dr. Freudera
un internista desconocido en un hospital de Viena. Se interes6 en un principio
por la neurologia, y muy pronto se marchd a Paris, para seguir los cursos que
impartia Charcot en la Salpétriere.

Vuelto a Viena (1886) contrajo matrimonio con Martha Bemays, su
prometida y unica novia, desde hacia cuatro afios. Durante ese tiempo de
noviazgo se escribieron a diario, a veces mas de una carta por parte de Freud.
Ella conservo esa correspondencia, que constituye, sin duda alguna, un material
muy valioso para conocer aspectos interesantes de la vida de ambos. Su
matrimonio, hasta la muerte de ¢él, dur6 53 afios. Martha recibié una educacion
ortodoxa judia, pero en el aspecto religioso era muy independiente y a sus seis
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hijos (Matilde, Martin, Oliver, Ernst, Sophie, y Anna) les di6é una educacion
liberal, que rompia con las costumbres familiares. Freud, fue un judio laico,
descreido desde siempre, e incluso poco respetuoso con la religion. Ya casado,
suspendid temporalmente la consulta privada para marchar, una vez mas, a
Francia, para aprender en Namcy los métodos hipno-sugestivosde Bernheim. De
nuevo en Viena, practico, primero, la hipnosis tal y como se hacia en Francia, y
posteriormente, la hipnosis con catarsis junto a Breuer, del que se independizaria
unos afios después para seguir sus propios métodos y teorias.

Hacia 1890 Freud era ya un reconocido especialista en trastornos psiquicos
que empleaba el “tratamiento hablado™ en el que analizaba los recuerdos del
paciente, su significado y proyeccion en los sintomas que sufria. El mismo se
psicoanalizé para curar algunos trastornos, como el miedo a viajar, y el deseo
incestuoso por la madre y el odio al padre fueron las principales conclusiones
que obtuvo de este estudio que realizé de si mismo, que sin duda, eran ideas
impensables para su época. Psicoanaliz6 también a su propia hija Ana, en contra
de sus principios que desaconsejaban analizar a los parientes préximos. En
1900 ya habia establecido una serie de conceptos que constituian los pilares
del psicoanalisis. Por aquella época inici6 una serie de reuniones en su casa de
Viena, con un grupo de colegas con los que cambiaba impresiones acerca del
psiquismo humano. Entre ellos estaban Alfred Adlery C. G. Jung, dos discipulos
sobresalientes, que mas adelante romperian con ¢él, tachados de “herejes” por no
participar de sus teorias pansexualistas.

La primera guerra mundial, la “Gran Guerra”, fue un acontecimiento
histérico que le afectd6 hondamente y confirmé sus temores acerca del
inconsciente humano. Otro hecho que le afecté mucho ocurrié en 1923 cuando
le diagnosticaron un cancer en la boca. Cuando Hitler tomo el poder en 1933,
sus libros fueron quemados, lo que Freud juzgd como consecuencia de una
“psicosis de masas”. “Estamos progresando, afirmo, en la Edad Media, me
hubieran quemado a mi, ahora se contentan con quemar mis libros” . En 1938
Hitler anexion6 Austria a Alemania y tanto Freud como su familia vivieron de
cerca la persecucion contra los judios, no obstante se resistié a dejar Viena,
hasta que por fin cedid y el 5 de Abril de 1938 partié hacia Paris, primero, y
luego hacia Londres, donde se instalaria, en compaifiia de su esposa e hija Anna,
gracias a las gestiones de su amigo y colega Ernest Jones. Alli vivio la ultima
etapa de su vida como un refugiado mas. Sus ideas, que ya habian alcanzado una
gran difusion por todo el mundo occidental, eran motivo de polémica y en gran
parte rechazadas por la comunidad cientifica. Murid, a consecuencia del cancer
de boca, en Septiembre de 1939.
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[II. FUNDAMENTOS TEORICOS

En la Viena de finales del XIX los fendmenos histéricos (paralisis de
miembros, afonias, cegueras, caidas espectaculares al suelo, etc., ahora
catalogados como “‘trastornos de conversion” en el DSM-1V y en el CIE 10)
eran muy frecuentes. Por el método hipno-sugestivo se lograban curas que
parecian milagrosas, pero Freud reconocio pronto que no era una buena técnica:
No todas las personas eran hipnotizables y lo peor de todo es que al cabo de
cierto tiempo los enfermos recaian con similares molestias. Por todo esto, mas
tarde siguid el método de un colega mayor que él, Joseph Breuer, con el que ya
habia trabajado en 1881, que también practicaba la hipnosis, pero no para curar
por simple sugestion, sino como medio para hacer evocar recuerdos de fuerte
carga emocional, relacionados con los sintomas, era el método “catdrtico”.

En tal situacién la aparicion del libro “Estudio sobre la histeria”, (1893)
de Josef Breuer y S. Freud, causé gran sensacion pues parecia que se habia
logrado vencer la enfermedad al descubrir lo que ocultaba. Mediante la
técnica de la hipnosis-catarsis, se conseguia traer a la conciencia hechos
desagradables e intolerables, generalmente de tipo sexual, que el paciente
reprimia intencionadamente, que en su dia el paciente no habia sabido expresar
emocionalmente y provocaban una gran excitacion psiquica que se traducia
en sintomas somaticos. El primer caso de Anna O. (Bertha Pappeenheim), fue
tratado enteramente por Breuer en 1881, mientras que Freud particip6 en él como
un mero ayudante investigador. Anna era un atractiva ¢ inteligente joven judia
de veintiun aflos, que presentaba, entre otros sintomas, el no poder hablar en su
idioma aleman nativo y si en inglés, que habia aprendido y dominaba muy bien.
La sugestion en esta enferma, dada su personalidad cultivada, no era apropiada
y fue necesario usar con ella el dialogo razonado y argumentado. Mediante esta
“cura parlante” como la llamaba Anna, los sintomas desaparecieron. La teoria
expuesta por Freud-Bruer era: Los histéricos han vivido acontecimientos que
en su dia no fueron adecuadamente expresados con emociones. En la mayoria
de los casos se trataba de “cosasque el paciente deseabaolvidar y que, por
lo tantoreprimia intencionadamente”. Asi surge en el pensamiento de Freud
los conceptos de represion y de inconsciente, tan importantes en la teoria
psicoanalitica.

La joven Anna O, en el transcurso del tratamiento, mostré hacia Breuer
unos sentimientos positivos (transferencia del conflicto infantil) que
desagradaron a su médico y por consideraciones morales se apartd del caso,
que dejé exclusivamente en manos de Freud, el cual a partir de ese momento
inicio la elaboracidn de su propia teoria de las neurosis. La técnica de la hipno-
catarsis la abandond muy pronto porque no resultaba muy segurapara debilitar
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las inhibicionesy evocar los recuerdos, y la sustituyo por la técnica de la
“asociacion libre”, seglin la cual el paciente, echado en un divan, expresaba
verbalmente todo aquello que acudia a su mente, sin omitir ningun material,
aunque las ocurrencias resultasen sin importancia, vergonzosas o sin relacion
alguna con los sintomas que padecia, y que Freud interpretaba como contenidos
del subconsciente relacionados con un psicotrauma o abuso sexual del que habia
sido objeto el paciente en su infancia. Llegados a este punto (1896-97), Breuer
y Freud se separaron definitivamente.

Mas adelante Freud supo que no todos los pacientes que sometia a
tratamiento habian sufrido abusos sexuales en su infancia. Fue entonces cuando
di6 un paso adelante en sus teorias: El enfermo es posible que no hubiera sufrido
en realidad tales traumas sexuales, pero si los habia deseado, y experimentado
culpa por ellos. Por lo tanto, el conflicto psiquico relegado al inconsciente,
de naturaleza sexual, por experiencias reales, imaginadas o deseadas, seguia
siendo el nticleo de cualquier tipo de neurosis y condicionaba también el tipo de
sexualidad desplegada con posterioridad, en la edad adulta. Freud descubri6 que
tales conflictos removian energias psiquicas que se traducian no solo en sintomas
si no que ademas se expresaban de forma muy especial en los suefios, y en los
actos fallidos del paciente, por lo que la interpretacion de los suefios y la de
ciertos actos aparentemente insignificantes de la vida cotidiana, junto al método
de las asociaciones libres, se constituyeron en las tres vias principales para
alcanzar el conflicto psiquico patdogeno, sacarlo a la luz de la conciencia y con
ello curar la enfermedad. La interpretacion de la transferencia, de las defensas
y resistencias del paciente a lo largo de la cura fue considerado también muy
valiosa en el tratamiento. Freud lo escribid todo en obras, convertidas, al cabo
de los afios, en textos clasicos de la teoria psicoanalitica: “La interpretacion
de los suenios” (1900) y “Psicopatologia de la vidacotidiana” (1904). Sobre
la evolucion del impulso sexual a partir de la primera infancia trato en su libro
“Tres contribuciones a la teoria sexual” (1905), también de capital importancia
para la comprension de todo el edificio psicoanalitico.

La teoria sobre “la represion”’es un concepto basico en el psicoanalisis y
sobre ella hay que hacer algunas precisiones, puesto que su creador no siempre
la utilizé en el mismo sentido. Unas veces, Freud se refiri6 a ella para indicar
como el sujeto rechazaba y mantenia en el inconsciente representaciones
(pensamientos, imagenes, recuerdos) ligados al instinto sexual, cuya
satisfaccion produciria placer, pero, por otra parte, y debido a otras exigencias,
también tenian capacidad de provocar displacer y esto resultaba determinante
para su no aceptacion. En otras ocasiones, como han precisado Laplanche y
Pontalis (1971), Freud utilizé el concepto de “represion ’en una acepcion que
lo aproxima al de “defensa”, entendiendo como tal un recurso del psiquismo
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para evitar la angustia que surge siempre ante el conflicto. En relacion a las
pulsiones instintivas y a su satisfaccion o no, Freud establecio tres instancias en
la personalidad: ello, yo y super-yo.

Atn admitiendo estas diferentes acepciones, estudiosos del psicoanalisis han
distinguido la “represionsexual” en sentido psicoanalitico, como un mecanismo
psicoldgico que cumple un importante papel en la aparicion de los sintomas
neuroticos, de la simple y normal continencia voluntaria de los instintos. Y asi,
por ejemplo, Juan Bautista Torello' (2006) afirmo:

“la represion freudiana no tiene nada que ver con la continencia cristiana. En
la continencia cristiana hay una escala de valores y respeto de la vida sexual, en
esa escala de valores esta arriba el matrimonio; las deméas cosas son mas o me-
nos insuficiencias o desviaciones.”

Al popularizarse los conceptos psicoanaliticos, el término “represion”
vino a identificarse sin mas con todo aquello que a nivel consciente la persona
aparta de si o desaprueba. O dicho esto de otra forma, cualquier tipo de actividad
sexual apetecible pero no realizada se juzgd como represion. Por una simple
desviacion de su significado original, el término represion, del que se hizo un
uso abusivo,se convirtid para el piblico profano, a mediados del pasado siglo,
en arma arrojadiza (“‘eres un reprimido”’), bien para denigrar a todo aquel que
no se abandonaba al impuso sexual primario, bien como una forma de forzar su
voluntad.

Otro concepto fundamental sobre el que descansa toda la teoria psicoanalitica
es el de /ibido, definida por Freud como:

“aquella fuerza en que se manifiesta el instinto sexual analogamente a como en
el hombre se exterioriza el instinto de absorcion de alimentos (...) Las primeras
manifestaciones de la sexualidad aparecen en el nifio de pecho enlazadas a otras
funciones vitales (...) Averiguamos asi que el nifio de pecho realiza actos que no
sirven sino para procurarle un placer y creemos que ha comenzado a experimen-
tar este placer con ocasion de la absorcion de alimentos, pero que después ha
aprendido a separarlo de dicha condicion™.

La libido es la energia de las pulsiones sexuales, que aparece ya en el recién
nacido y va a estar presente a lo largo de toda su vida. Tal energia puede dar
lugar a la expresion abierta de las pulsiones sexuales, puede manifestarse de
forma sustitutiva en sintomas neuroticos, sera la responsable de los clasicos
complejos de Edipo y de Electra, o puede derivar y manifestarse de otras y muy

1 J.B. Torell6 es sacerdote, psiquiatra y teélogo y autor de libros como Psicologia abierta
(Rialp). Vive en Petersplatz, muy cerca de la casa donde Freud vivié largos afios.
2 “Introduccion al psicoanalisis”. Obras completas, Vol. 11, pag. 312
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diversas maneras. Si bien en un principio Freud creyo en la existencia exclusiva
de la libido, finalmente pens6 que posiblemente no era la inica fuerza instintiva:
“sospechamos que en el yo actuan instintos diferentes de los instintos libidinosos
de conservacion, mas no podemos aportar prueba ninguna que apoye nuestra
hipotesis” (“Mas alla del principio del placer”, 1920).

Freud estableci6 el concepto de “sublimacion” para indicar que parte de la
energia libidinosa puede, por un mecanismo de desplazamiento, manifestarse
en actividades diversas de valor cultural, principalmente de creacion artistica o
de investigacion intelectual y en general en todas aquellas que una determinada
sociedad valora positivamente. Considerd que la organizacion congénita de cada
individuo es la que primeramente decide qué parte del instinto es susceptible de
sublimacion, en la que también intervienen otras influencias de la vida y la accion
del intelecto sobre el aparato animico. Igualmente, afirmo6 que esta capacidad de
desplazar fuerzas instintivas hacia fines culturales elevados no era asequible
sino a una limitada minoria de personas, y ain en éstas, de forma limitada y
no sin cierta dificultad. Para el creador del psicoanalisis la sublimacién era un
fenomeno excepcional, pues la mayoria de las personas estaban condenadas
o0 a ser unos inmorales (los que se abandonaban a su instinto), o a ser unos
neurdticos (los que guardaban abstinencia). Mas bien los hombres se incluirian
en el primer grupo, segun la doble moral imperante en su época, y las mujeres
en el segundo. Asi pues, Freud no tenia un elevado concepto de la naturaleza
humana, concebida de forma mecanicista, y sin apenas libertad para dominar
sus pulsiones instintivas.

El nifio, un “perverso polimorfo”. No tenia Freud del todo claro si el nifio
nace con una sexualidad indiferenciada y sin relacidon con su cuerpo de nifio
o de nifia. La educacidn, las experiencias vividas y las seducciones serian las
determinantes de una inclinacion sexual heterosexual u homosexual. Podemos
leer en “Una teoria sexual” (1905)*:

“De particular interés son aquellos casos en los que la libido cambia de rumbo,
orientandose hacia la inversion después de una penosa experiencia con el objeto
sexual normal (...) Es muy interesante comprobar que bajo la influencia de la
seduccion puede el nifio hacerse polimoérficamente perverso; es decir, ser indu-
cido a toda clase de extralimitaciones sexuales (...) El nifio se conduce en estos
casos igual que el tipo corriente de mujer poco educada, en la cual perdura, a
través de toda la vida, dicha disposicion polimdrficamente perversa, pudiendo
conservarse normalmente sexual, pero también aceptar la direccion de un habil
seductor y hallar gusto en toda clase de perversiones, adoptandolas en su activi-
dad sexual”

3 Obras Completas de Freud. Vol 1, pags. 772 y 798.
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Estas ideas han sido recogidas por los seguidores de la ideologia de género
como fundamento de su doctrina, la cual sostiene que la orientacion sexual de
cualquier persona nada tiene que ver con los caracteres sexuales primarios y
secundarios, sino que todo es construccion cultural.

IV. FACTORES QUE PROPICIARON LA ACEPTACION SOCIAL DEL
PSICOANALISIS Y EL CAMBIO EN EL COSTUMBRISMO SEXUAL

En la revolucion sexual del 68 el psicoanalisis desempeiid un importante
papel, que nadie pondra en duda. Se trata ahora de hacer un breve analisis de los
factores que contribuyeron a ello y que, sintetizando todo lo posible, se pueden
concretar en los siguientes:

1. La teoria psicoanalitica, en si misma considerada.

2. El psicoanalisis en asociacion con el marxismo, constituido en proyecto
politico.

3. La repercusion cultural,en el mundo de las artes, de la literatura y del
cine, de la obra freudiana.

4. Posteriormente al 68, los movimientos de liberacion y la ideologia de
género perpetuan la influencia freudiana en la sociedad.

1. LA TEORIA PSICOANALITICA, EN SI MISMA CONSIDERADA

Esta teoria fue bien acogida por una gran parte de la poblacion, por dos
razones: Una, por su permisividad sexual contraria a los usos vigentes a finales
del XIX y principios del XX. Otra, por mostrar una concepcion del hombre
mecanicista-materialista, muy afin a ciertas mentalidades.

A pesar de todas las criticas adversas que Freud recibi6 en su dia, y que
no ha dejado de recibir hasta hoy del campo médico y filosofico, su obra retine
unas condiciones muy especiales para la divulgacion y para seducir a masas
de poblacion por ser muy simplista, estar expuesta con un lenguaje claro vy,
sobre todo, por plantear y reivindicar conductas éticamente incorrectas como
saludables, por razones médicas o psicologicas. Si ya las pulsiones sexuales,
por su intensidad, exigen con frecuencia un esfuerzo para no ser dominadas por
ellas, ;qué cosa mejor que encontrar una teoria que invita a su satisfaccion y
cultivo? El psicoanalisis pedia tan solo un simple respeto a las normas sociales
vigentes.

Una de las obras mas leidas por la juventud femenina a finales de los afios
sesenta, coincidiendo precisamente con la aparicion en el mercado farmacéutico
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de la “pildora” anticonceptiva, fue “El tabu de la virginidad”, de Freud, de
cuya lectura se deduce lo siguiente: Es muy sabia la costumbre de algunos
pueblos primitivos de eludir el marido el acto del desfloramiento de su esposa,
que deja en manos de otro hombre, ajeno al matrimonio, para que lo realice.
De esta forma, segiin el creador del psicoanalisis, se evitan una serie de
efectos muy negativos para la futura vida matrimonial, tales como una normal
reaccion de hostilidad de la mujer hacia el hombre, al que queda ligada en una
relacion de servidumbre y que puede traducirse en reacciones de inhibicion
sexual duraderas. Logicamente, muchas jovencitas, “persuadidas” por la prosa
brillante del referido ensayo, buscaron con loco empeio alguien que se prestara
arealizarles ese servicio, con anterioridad a cualquier compromiso de noviazgo,
y de esta forma se iniciaron en una vida sexual prematura que, en no pocas
ocasiones, di6 paso a una lamentable promiscuidad.

Aunque Freud no tuvo mas remedio que reconocer que muchas conquistas
culturales eran producto de las restricciones sexuales, y que en ciertos casos
la abstinencia “acera” el caracter, en general no se mostrd partidario de ella,
a juzgar por este discurso recogido en su obra “La moral sexual cultural y la
nerviosidad moderna” (1908):

“Tengo la impresion de que la abstinencia no contribuye a formar hombres de
accion enérgicos e independientes, ni pensadores originales o valerosos refor-
madores, sino mas bien honradas medianias (...) Este mismo método nos ha
llevado también al conocimiento de tales complejos, revelandonos que integran
en general un contenido sexual, pues nacen de las necesidades sexuales de indi-
viduos insatisfechos y representan para ellos una especie de satisfaccion sustitu-
tiva. De este modo habremos de ver en todos aquellos factores que dafan la vida
sexual, cohiben su actividad o desplazan sus fines, factores patégenos también
de las psiconeurosis (...) Parece imprescindible cierta medida de satisfaccion
sexual directa y la privacion de esta medida, individualmente variable, se paga
con fenémeno que, por su dafio funcional y su caracter subjetivo displacientes,
hemos de considerar como patologicos”.

Freud estaba convencido de la existencia de una estrecha relacion entre la
incapacidad del neur6tico para disfrutar con la practica sexual y sus trastornos
nerviosos (Anthony Storr, 2003), de ahi su gran proyecto para acabar con
las neurosis: la fornicacion masiva. Aunque, eso si, advirti6 que aquellos,
que por practicarla tuvieran multiples relaciones sexuales, podrian contraer
enfermedades venéreas si acudian a las prostitutas, pero ello se evitaria si tales
practicas se realizasen con muchachas respetables.
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Santiago Fernandez Burillo* reconoce que las ideas freudianas han logrado
introducir en nuestra cultura una serie de topicos, a modo de “residuo cultural”,
que no se limitan al campo de la actividad sexual, sino que se refieren a una
concepcion global materialista del hombre, definida por lo siguiente:

“El hombre no es mas que materia sofisticadamente evolucionada. Toda la vida
espiritual es simplemente creacion cultural, por sublimaciones. Moral, arte, reli-
gion, etc., todo tiene una explicacion facil como el hombre mismo.

No existe una libertad especificamente humana; nos hayamos determinados por
las pulsiones. El hombre es un mecanismo psiquico, gobernado por un fondo
irreprimible e incomprensible.

Los males del hombre provienen del desconocimiento de ese fondo pasional e
irracional, de las represiones introducidas por los mecanismos de censura moral
o religiosa. No es libre, pero se ha de liberar de toda instancia “paternalista”.

No existe el bien ni el mal, en sentido moral. La tinica moral seria “amar y traba-
2

jar’; si “amar” es obtener la satisfaccion de la pulsion basica (libido), todas las

variaciones imaginables son igualmente validas.

Pesimismo, porque el subconsciente no podra “mandar” nunca. La cultura, a
pesar de su origen, sigue siendo necesaria, por lo tanto, también alglin superego,
alguna teoria moral.

La liberacion no es posible y el hombre ha de resignarse a un término medio
entre inmoralismo privado y normas publicas”.

Freud, ni creia en el alma y menos aun en su inmortalidad; para ¢l la actividad
mental se producia a través de impulsos psiquicos inconscientes e instintivos.
Por esto, al concebir al hombre desprovisto de espiritualidad, habia que intentar
liberarlo de su responsabilidad moral y de sus sentimientos de culpa,’que
cuando surgen no se podran atribuir a su libre proceder, sino a causas externas,
que solicitan una explicacion natural y l6gica para hacerlos desaparecer. Queda
invalidada la necesidad del arrepentimiento, del perdon y de la reconciliacion
con Dios. Nada de censura ni de paternalismos. La idea del pecado original es
un mito, la Redencidn innecesaria, el pecado personal, como ofensa a Dios, es
impensable, al igual que todo lo referente a la dimension espiritual humana.
Es obvio el dafio que esta teoria, por si sola, ha causado a toda la cristiandad.
Obviamente, esta concepcion instintivo-biologista del hombre, reflejada en el
psicoanalisis, propicia su aceptacion por todos aquellos que son afines a dicha
mentalidad.

4 Gentileza de http://www.arvo.net/ .Para Biblioteca catolica digital.
5 J. B. FUENTES (2009) en La impostura freudiana, ha insistido en ello.
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2. ASOCIACION MARXISMO-PSICOANALISIS

Freud no era partidario de la revolucién sexual, ni deseaba una libertad
sexual que terminara con el matrimonio. Es verdad que di6 mucha importancia
a la sexualidad en la maduracion de la persona, y creyé sinceramente que su
insatisfaccion provocaba trastornos psiquicos no explicados por una patologia
organica. Muchos psiquiatras y psicélogos han seguido sus pasos y para ellos
el psicoanalisis ha sido tan solo un arma terapéutica para ser empleada en todos
aquellos individuos que en consulta médica lo han solicitado. Sin embargo, las
teorias de Freud y de Marx distintas entre si, tienen puntos comunes, tales como
una concepcion materialista del hombre y, dadas las afinidades entre estas dos
corrientes del pensamiento humano, no debe extrafiar que seguidores de uno de
estos dos sistemas hayan simpatizado con el otro, o incluso que hayan tratado de
armonizarlos forzando su confluencia.

Freud veia al hombre como un ser aislado en la sociedad, que se sirve del
otro para satisfacer sus instintos, a diferencia de los marxistas que observan al
hombre y a sus instintos como resultado del tipo de sociedad en la que viven.
La idea de cambiar la sociedad para dar paso a un hombre distinto y libre en
sus pulsiones instintivas se produjo de forma previsible; e igualmente, la idea
inversa también tuvo lugar: cambiar al hombre para dar paso a una nueva
sociedad, lo que Castilla del Pino (1984) expreso asi: “quien asume la represion
(sexual) como necesaria ha sido dominado definitivamente por el estatuto”. Y
es que el marxismo como movimiento revolucionario necesité en su momento
de la rebeldia del individuo frente al orden establecido, y un cambio radical en
la conducta sexual se prestd a las mil maravillas para alcanzar este objetivo.
Las razones que se dieron para enmascarar su fin son ya de orden secundario:
La represion es algo anacronico, e irracional. El armoénico desarrollo de la
persona exige la actividad sexual. El sexo debe culminar toda relacion afectiva.
El hombre precisa del sexo como forma de comunicacion interpersonal, que no
debe limitarse a la relacion conyugal, etc. etc. Argumentos tan falaces como de
indiscutible éxito que han calado en una gran masa de poblacion.

Psicoanalistas, como Bernfeld, Reich, Fromm, Marcuse, Fenichel y Laing,
entre otros, han utilizado la doctrina freudiana para desarrollarla con un claro
significado revolucionario social y marxista. Entre estos autores destaca con
luz propia Wilhelm Reich, filésofo psicoanalista, especialmente capacitado para
conducir a la humanidad por los peores derroteros.

Wilhelm Reich nacido en la Galitzia austriaca en 1897¢, es, sin duda alguna, el
mayor promotor de la permisividad sexual de todo el siglo XX. Entro6 en la escuela

6  Ricardo de la Cierva, (1995), nos proporciona interesantes datos de su biografia
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de psicoanalistas freudianos en 1919 y en 1927 en el partido comunista. Reich
expuso en sus escritos su conviccion de que la dominacion del capital y el trabajo
alienante exigen la represion sexual y con ello la angustia y la renuncia al placer
de vivir. La familia monogamica y patriarcal, donde la sexualidad cumplia solo
una finalidad reproductora, era la institucion responsable de formar individuos
pasivos, reprimidos y continuadores de una mentalidad capitalista. Desde
entonces se afand en conciliar el marxismo con el psicoanalisis. Su aportacion
principal, y punto central de su pensamiento, se centr6 en su teoria del orgasmo,
proclamando que la permisividad sexual completa es el remedio fundamental
contra las neurosis. En consonancia con sus ideas liberadoras cre6 toda una red de
dispensarios de higiene sexual, coordinados por una Asociacion Socialista.

En 1931 creo la Asociacion para una politica sexual proletaria. El partido
comunista advirtiendo el extremismo de Reich determiné expulsarle de su
seno en el afio 34. Mas adelante afirm6 haber descubierto una energia sexual
cosmica de color azul o gris azulado que se podia acumular, y le dio el nombre
de “orgon”. Marcho finalmente a EE.UU. donde acusado de estafador muri6 en
una carcel en 1957.

El pensamiento de Reich, aunque de una forma mas moderada, ha influido
mucho en la mentalidad del siglo XX, y fue asumido por la Internacional Socialista
para ser llevado a la practica, como parte sustancial de los programas de gobierno.
Constituye pues, W. Reich, un ejemplo de cémo la obra de Freud ha sido decisiva
para que otros autores, basdndose en la teoria psicoanalitica, hayan llevado por si
mismos, o a través de diversos movimientos, una auténtica revolucion sexual y
cultural, que tan solo una minoria de la poblacion ha sabido resistir.

3. LoS MEDIOS CULTURALES

Obviamente, todas aquellas personas que, por padecer algin tipo de
trastorno psiquico o como aprendizaje (psicoanalisis didactico), decidieron
someterse a un tratamiento psicoanalitico freudiano, en elevada proporcion
quedaron adictas a sus postulados. Sin embargo, ello solo representa un
porcentaje minimo de poblacion. En los medios universitarios, alld por las
décadas de los 60 y 70, las obras de Freud, muchas de ellas en ediciones de
bolsillo, se vendian masivamente, y no era raro encontrar en la mesilla de noche
de un estudiante una obra de Freud, por ejemplo “Totem y tabu” (1913), junto
a “El Segundo sexo” de Simone de Beauvoir (1949) y el “Libro Rojo de Mao”
(1964)". Pues atn asi, esta masa de poblacion juvenil es poco significativa

7  Se estima que desde su publicacion se han impreso mas de 900 millones de ejemplares por
lo que seria el segundo libro mas publicado de la historia, solo superado por la Biblia.
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como repercusion social de la obra de Freud. La persecucion nazi contra los
judios contribuy¢6 a la difusion del psicoanalisis en EE UU y en Inglaterra, a
donde emigraron muchos judios europeos seguidores de Freud; sobre todo en
USA influyeron mucho en el desarrollo de la psiquiatria de aquel pais (Storr,
2003). Pero lo que en realidad result6 decisivo para que la teoria psicoanalitica
tuvieras repercusion social fué la labor desarrollada por los medios de difusion
cultural. Las nuevas costumbres sexuales, el relativismo moral, y la concepcion
materialista del hombre, asi como la implantacion de un psicologismo social que
desculpabiliza al hombre de sus acciones, hay que atribuirselo al establishment
literario (medios de comunicaciéon de masas, periodismo, novelas y dramas,
reportajes, critica literaria y cinematografica, etc.), a las producciones de cine y
de television, y a la labor desarrollada en la docencia académica, sobre todo en
disciplinas relacionadas con la psicologia, psiquiatria, sociologia, antropologia,
filosofia, etc., etc. Finalmente es importantisima la labor politica que, desde
instancias gubernamentales, se lleva a cabo para censurar o subvencionar,
segun el contenido ideologico, cualquier creacion artistica o literaria, de modo
y forma que la anteriormente mencionada influencia cultural es potenciada
conscientemente, de forma sistematica e implacable. Y por si fuera poco, se
aprueban leyes permisivas y neomalthusianas, coherentes con una concepcion
materialista del hombre, en el terreno de la educacion, de la medicina, y de la
bioética.

De forma muy especial, sobre todo a mediados del pasado siglo, novelistas,
cineastas y dramaturgos encontraron motivos de inspiracion para sus argumentos
en los famosos complejos de Edipo y de Electra. Hay ejemplos innumerables de
tal influencia, e incluso libros enteros dedicados a ello. Traigamos a la memoria,
le pelicula “Psicosis”, de Alfred Hitchcock, una de las peliculas mas taquilleras
de todos los tiempos, elogiada como una obra de arte por la critica internacional
y convertida con el paso de los afios de un clasico del cine de terror. El film,
rodado en Hollywood en 1960, basado en la novela del mismo titulo de Robert
Bloch, fue interpretado por actores tan conocidos como Anthony Perkins
(Norman Bates), Janet Leigh, Jon Gavin y Vera Miles®.

José Luis Sanchez Noriega (2008), al referirse al cine negro norteamericano,
muy influenciado por el psicoandlisis, hace una acertada exposicion de este
ultimo, tal y como se refleja en muy diversas peliculas y que puede ser resumido
en estos puntos: La fuerza e importancia del sexo se impone a la racionalidad

8  La pelicula cuenta la historia de un perturbado mental, (Norman Bates), cuyos crimenes
tienen su explicacion freudiana en una infancia atormentada junto a una madre neurética, abandonada
por el marido, que neurotiza a su vez al hijo, forzando una dependencia patologica con ella y transmi-
tiéndole el deseo de no abandonarla jamas por otra mujer como hizo su padre.
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y libertad del hombre, que, bajo el principio del placer, desatiende el principio
de realidad, y actia como simple marioneta para ceder siempre ante la figura
de la mujer fatal, que utiliza el atractivo del sexo como medio para alcanzar sus
ambiciones. Recuerdos, suefios, pesadillas, desdoblamientos de personalidad,
ambivalencias afectivas...todo ello de clara evocacion freudiana, llena de
contenido gran parte de la filmografia de este género. Asi todo criminal o
delincuente, no es responsable de sus actos, ni de su comportamiento antisocial,
pues en todo ello hay, como causa, un conflicto psiquico reprimido en el
inconsciente; por lo tanto nos encontramos ante un enfermo. Cualquier tipo de
consideracion moral es desechada. El remedio para el criminal, en consecuencia,
no es la condena judicial, ni el arrepentimiento sincero, ni la gracia espiritual,
sino el competente psicoterapeuta capacitado para curar una mente enferma, al
resolver el conflicto psiquico encubierto desde la infancia.

4. POR SU CONTRIBUCION EN LA APARICION DE MOVIMIENTOS DE LIBERACION,
QUE SURGEN TRAS EL 68, Y MUY ESPECIALMENTE DE LA IDEOLOGIA DE GENERO

Los movimientos de liberacion juveniles surgen en USA en la década de
los cincuenta pero encontraran su maximo desarrollo en las dos siguientes, de
los sesenta y setenta. Sus raices se remontan a los afios inmediatos al final de la
segunda guerra mundial, en una generacion que se siente desencantada por el
recuerdo persistente de Hiroshima y la amenaza constante a otra guerra nuclear.
La publicidad dada a los casos de alta traicién o de corrupcion en la industria
y en los sindicatos; los escandalos de Broadway y Holywod; todo contribuye a
desconfiar de los principios tradicionales y de la moralidad putblica y privada
(Maffi, 1975).

Las ideas psicoanaliticas freudianas se convirtieron en alimento cotidiano
de la mente de muchos jovenes americanos que se rebelaron contra la autoridad
de sus padres y buscaron unas formas de vida muy distintas a las tradicionales.
Estaban predispuestos a dejarse fascinar por cualquier cosa, y por eso encontraron
atractivas filosofias orientales como el Zen o el budismo, o las civilizaciones
primitivas, y aceptaron los principios de un comunismo econémico y sexual.
De esta forma florecieron en USA una gran variedad de movimientos que,
disidentes del modelo convencional americano, propusieron nuevas soluciones
y modelos de vida. Ahi se incluyen los movimientos “Malcon X,” “Che
Guevara”, “Marx”, “Lenin”, “Mao”, etc. De todos estos grupos el hippy fue sin
duda el mas conocido; tanto su lema de “haz el amor y no la guerra”, como el
consumo habitual de drogas, tuvieron una amplisima repercusion en todos los
paises del area occidental.
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Surgen también en las citadas décadas del XX los movimientos de liberacion
feminista que, aunque al principio tenian muy diversas organizaciones y
tendencias, terminaran muchos de ellos confluyendo en la ideologia de género.
Aparecieron inicialmente en USA y en Inglaterra para extenderse rapidamente
por los demas paises europeos. Son movimientos distintos a los aparecidos a
finales del XIX, cuya finalidad era reivindicar derechos de la mujer reservados
al hombre. Estos otros, tienen un caracter radical que niega las diferencias
naturales entre los dos sexos, y afirma que éstas son meros productos culturales
para oprimir a la mujer. Es el feminismo propio de la ideologia de género que
trata de implantarse en todo el mundo, con el apoyo de importantes agencias
muy activas desde la sede central de la ONU. A estas asociaciones les guia la
pretension de establecer un Orden Nuevo mundial, en el que el hombre apoyado
solo y exclusivamente en las luces de su razon determine una nueva sociedad
sin clases sociales, donde Dios no signifique practicamente nada, en la que
no aparezca ni el matrimonio ni la familia segin la tradicion judeo-cristiana.
La actividad sexual hombre-mujer, odiosa, por estar basada en la relacion
psicoldgica dominio-pasividad, sera sustituida por otras formas de satisfaccion
sexual que expresen la comunicacioén entre individuos. La funcion sexual-
reproductora debera ser anulada y reemplazada por los medios de reproduccion
extrauterinos. Los nifilos no perteneceran a nadie y deberan ser cuidados y
educados por la sociedad estatal.

Los movimiento de liberacion gay se presentan con unos rasgos muy
parecidos al movimiento reivindicativos de la mujer, y en su origen hay una doble
vertiente marxista y freudiana. Los idedlogos de este movimiento consideran
que una sociedad basada en el matrimonio monogamico, la heterosexualidad
y el patriarcado, no hace sino ocultar la naturaleza econdémica de base, con la
reprobacion de todas aquellas manifestaciones que se opongan a esos sacros
principios. El homosexual se ve obligado a replegarse en un mundo cruel y
marginante con el que de ninguna manera se puede identificar. Un mundo,
denunciado por Castilla del Pino (2000), en el que solo el homosexual, a titulo
personal y gracias a sus dotes intelectuales o condiciones econdémicas, puede
integrarse y alcanzar la aceptacion social.

En resumen, como bien dijo Rabadan de Ayala (2002):

“El siglo XX no puede explicarse sin la presencia de Sigmund Freud. Revo-
luciono la manera en que nos vemos a nosotros mismos y al mundo. No cabe
duda que sus descubrimientos, sus teorias, ¢ incluso sus dilemas y desaciertos,
ayudaron a moldear la cultura de este fin de siglo, y el espiritu de su obra estara
presente en el milenio que comienza”.
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V. CRITICA A LA OBRA DE FREUD

No es el objetivo de este articulo enjuiciar la obra de Freud como
psicoterapeuta, pero, al observar la sociedad actual y los derroteros que ha
tomado, uno se pregunta por las causas de todo ello, y es entonces cuando alla
en un fondo, ya lejano, se contempla el psicoanalisis como un venero caudaloso,
cuyas aguas dispersas por distintos cauces lo han invadido todo, y la pregunta
apremiante que uno se hace es: (Pero Freud tenia razon, o sus errores nos
conducen al precipicio? ;La moral sexual imperante entonces, en aquella época
victoriana, era insana? ;Acertd Freud en sus postulados para encarrilar a la
humanidad hacia un nuevo costumbrismo sexual, mas de acuerdo con la higiene
mental? Para responder a estas cuestiones, previamente es preciso hacer algunas
aclaraciones.

1. EL PSICOANALISIS NO ES CIENTIFICO

Desde un principio las teorias de Freud se vieron envueltas en la controversia
y un siglo después la situacion parece no haber cambiado sustancialmente.
Aparecen libros que hablan de los errores cometidos por psicoanalistas o
psicoanalizados, pruebas amanadas, desvarios dogmaticos, concepcion erronea
del psiquismos humano, etc. Sin embargo el psicoanalisis ha sido capaz de
captar a legiones y a sectores muy influyentes de la sociedad que han creido en
sus teorias. A modo de religion, el psicoanalisis ha sido acogido por demasiados
psiquiatras y psicologos clinicos en detrimento de su disciplina, y le han otorgado
un caracter cientifico que en realidad no tiene.

Karl Popper (1902-1994) ha sido un filésofo de la ciencia del maximo
prestigio. Su influencia en el campo de la filosofia y de la metodologia de
la ciencia es indiscutible. Seglin sus criterios sobre lo falsable (“La ciencia;
conjeturas y refutaciones”), el psicoanalisis no es cientifico. Para Popper,
sistemas tan conocidos y universalmente aplicados como el psicoandlisis y el
materialismo dialéctico de Karl Marx, incurren en errores de concepto y método
por los que han de incluirse dentro de la categoria de pseudociencias. ;Qué es
preciso entonces para que la teoria pueda ser cientifica?: Simplemente que pueda
aportar datos que permitan contradecirla, para confirmar la verdad que propone o
desecharla como erronea. Sino hay tal posibilidad la teoria entrara en el terreno
de la filosofia, de la religion o de otras disciplinas no cientificas. Por ejemplo,
en la terapia freudiana, un paciente refuta una interpretacion del psicoanalista,
pero éste puede responder que tal negacion es una ‘“resistencia” suya a aceptar
algo que no le resulta agradable. De esta forma ninguna interpretacion sera
considerada falsa o erronea.
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Los teoricos psicoanalistas encuentran un insalvable escollo en el libro de
Adolf Griinbaum (2002)° “Validation in the clinical theory of psicoandlisis”.
Es la obra de un eminente filésofo de la ciencia y profesor de la universidad
de Pittsburgh, basado en la critica que este autor hizo en 1984 de los cimientos
del psicoanalisis, que supone una auténtica devastacion del psicoanalisis como
ciencia. La teoria de la represion (piedra angular del psicoanalisis), y otros
principios basicos, son puestos en tela de juicio. Griinbaum sostiene que ni
Freud ni ninguno de sus seguidores han demostrado nunca la existencia de una
relacion causa—efecto entre un recuerdo reprimido y una neurosis posterior,
o entre un recuerdo recuperado y una curacion consecutiva. Freud fracaso al
intentar demostrar la relacion causal entre la represion y la patologia.

2. LA SEGUNDA CONSIDERACION SE REFIERE AL ESTADO ACTUAL DEL PSICOANA-
LISIS COMO PSICOTERAPIA

Desde un principio el edificio psicoanalitico se caracterizd por las
discrepancias y divisiones entre sus seguidores. De entrada, Adler y Jung
rompieron con el maestro. Posteriormente, sobre la base de rastrear en el pasado
el origen de los trastornos psiquicos surgen las corrientes de las muy diversas
psicoterapias psicodinamicas, entre las que destacan el neopsicoanalisis de
Karen Horney, Kunkel, Fromm, etc.; el neopsicoanalisis culturalista de M. Mead,
Benedict, Kardiner, y Linton; la escuela de Chicago, de Alexander; la escuela
de Nueva York; la deriva lingiiistica-estructuralista de Lacan, etc. Y desde un
principio estas terapias se vieron obligadas a competir con el conductismo y las
terapias cognitivo-conductuales, con la logoterapia y las terapia centrada en el
paciente de Roger, mas otras de inspiracion humanistica-existencial, etc. En el
momento actual el tronco psicoanalitico freudiano no tiene un cuerpo de doctrina
uniforme que pueda ser denominado como teoria psicoanalitica contemporanea
(Eagle, 1993), pues en los ultimos afios ha habido tres grandes desarrollos tedricos
en el psicoanalisis: La psicologia del yo de Hartmann, la teoria de las relaciones
objetales de de Otto Kernberg, y la psicologia del self de Heinz Kohut, y no es
facil predecir la evolucion de cada una de estas tres derivas.

3.  FREUD ERRO AL DARLE A LA ACTIVIDAD SEXUAL UNA IMPORTANCIA QUE NO TIENE

Vivio Freud en una época victoriana muy puritana, en la que cualquier
actividad sexual desarrollada fuera del ambito matrimonial era severamente
criticada por la sociedad. En aquel ambiente el creador del psicoanalisis creyo

9  Gentileza para BIBLIOTECA CATOLICA DIGITAL. http://wwwarvo.net/.

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 237-260, ISSN: 1886-4945



Repercusion del psicoandlisis en el costumbrismo sexual actual 255

que el origen de toda neurosis se debia a una represion de la sexualidad. Su
teoria, sobre el origen psicogenético de la enfermedad mental llegd en un
momento idoneo para ser aceptada, una vez que la Psiquiatria habia quemado
cualquier esperanza de encontrar una organicidad cerebral que explicara los
trastornos mentales. En el momento actual, como ya reconocié en su dia Martin
L. Gross, (1978), cuando, merced a la revolucion sexual del 68, el costumbrismo
sexual ha cambiado profundamente en todas las capas sociales del mundo
occidental, cuando apenas quedan reductos de observancia de la continencia
de los instintos, cuando la promiscuidad se extiende entre la poblacion juvenil
y se incita a la actividad sexual a poblaciones que tradicionalmente han estado
ajenas a la practica del sexo, (tercera edad, discapacitados, enfermos, etc.), en
estos momentos, en que se puede afirmar que represion sexual, en su acepcion
popular, ya no existe, las estadisticas médicas afirman que hay tantas neurosis
como entonces. Y no solo neurosis, también depresiones, psicosis, delincuencia,
drogadicciones y suicidios, igual en jovenes, como en adultos y en ancianos.
Insistir, como se hace actualmente, con medidas gubernativas, culturales y
mediaticas en la liberacion de toda clase de impulsos sexuales es algo sin sentido
que va contracorriente con la realidad médico-social.

La simple observacion de la vida psico-sexual de las personas devalua
la teoria de la libido y el valor curativo del psicoanalisis, pues, el individuo
entregado a los placeres del sexo no cura sus trastornos psiquicos, mas bien, al
contrario, complica ain mas sus problemas en tanto ansia cada vez mas sexo
y se hace esclavo del mismo. La tendencia a la compulsion es muchas veces
consecuencia de estos desahogos, que no satisfacen y pueden conducir a la
adiccion al sexo. Aquellas otras personas que dominan sus pulsiones sexuales,
en contra de lo que podria proponer la teoria de la libido, cada vez se sienten
mas fuertes para resistirlas.

Por otra parte hoy se conoce muy bien el papel que juegan las hormonas
en el apetito sexual. Descargas de testosterona aumentan la intensidad de
las pulsiones sexuales en el hombre y los cambios ciclicos hormonales en la
mujer, entre menstruaciones y ovulaciones, influyen, de igual forma, en sus
apetencias sexuales, y nada obliga a pensar si esa supuesta energia libidinosa se
ha descargado o no. En definitiva, las leyes que rigen la fuerza de los impulsos
sexuales y su satisfaccion estan muy lejos de ajustarse a la teoria de la libido
freudiana.

Se equivoco Freud en todo lo concerniente al desfloramiento de la mujer.
Si hoy en dia la mujer compite con el hombre, no se somete a ¢él, ni elude la
confrontacion en el seno del matrimonio, no es en razén al desvirgue, sino
por otros muy diversos motivos, como pueden ser su autonomia laboral y
una legislacion penal de signo claramente feminista. Y sobre la creencia en
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los sintomas neurdticos como expresion sustitutiva de la satisfaccion sexual
habria que recordar todas las teorias conductistas y las muy diversas corrientes
psicodinamicas, existenciales y antropologicas actuales que pueden explicarlos
con mejores y muy distintos argumentos.

En relacion a la indiferenciacion sexual del nifio (“‘e/ perverso polimorfo”)
hay que referirse a varios trabajos de investigacion aparecidos en los Gltimos
afios, donde se demuestra que ya desde el primer dia, tras el nacimiento, hay
unas diferencias psicologicas muy definidas segiin el sexo anatdmico. En
este sentido son interesantes los trabajos de Gerianne Alexander (2003), de la
Universidad de Texas, junto a Melissa Hines, de la Universidad de Londres, y
la recopilacion hecha por Lawrence Cahill (2005) en un articulo publicado en
Scientific American, donde reine varios trabajos que concuerdan en apoyar la
teoria de la feminidad-masculinidad como dependiente de lo genético-bioldgico.

Freud tenia una concepcion muy pobre de la naturaleza y de la dignidad del
hombre. Carecia de verdaderos conocimientos antropologicos del hombre en
todas sus dimensiones y por eso, en ningiin momento, supo apreciar el valor de
la continencia de las pulsiones instintivas en el perfeccionamiento del hombre
como ser espiritual libre y con capacidad para amar. No podia concebir la
castidad como virtud que incrementa la capacidad de amar y despierta el interés
por todas las cosas maravillosas de este mundo. Como Karol Wojtyla, en “Amor
y responsabilidad” (1978), supo muy bien escribir:

“El argumento: «la castidad dafia el amor» no tiene en cuenta suficientemente
ni el principio de la integracion del amor, ni la posibilidad de su no-integracion
(...) Por consiguiente, puesto que los sentidos y los sentimientos pueden en-
gendrar erotismo, el cual quita al amor esa transparencia, a fin de preservar su
verdadero caracter y su aspecto objetivo una virtud especial es indispensable: la
castidad”.

Hay aspectos positivos en la obra de Freud que, sin formar parte de la
materia de este trabajo, menciono muy de pasada con las debidas matizaciones,
porque alguien podria considerar como un agravio o injusticia no hacerlo.

Nadie duda que fue un pionero de la psicoterapia, si bien investigaciones
llevadas a cabo para comprobar la eficacia del psicoanalisis, ofrecen resultados
muy dispares en relacion con un placebo activo o con otras técnicas psicoterapicas
(Peter Fonay, 2003). Por su fondo ideologico ateo, incrédulo con la religion de
sus padres y materialista, exagerd la importancia de los instintos, de los que
esperaba que un dia se encontrara la composicion quimica, y esta reduccion de
todo lo vivido por cualquier persona a lo sexual le enturbié mucho su capacidad
de conocimiento.
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Trajo a la Medicina el valor del inconsciente, y describio una serie de
psicodinamismos que se producen a este nivel, tales como fenémenos de
proyeccion, desplazamientos,identificaciones, transferencias, etc. que han sido
admitidos por la practica totalidad de las escuelas psicoldgicas. Esto no quiere
decir que Freud descubriera el inconsciente, pues, en contra de la opinion de
muchos psicologos, ya se venia hablando de ¢l desde dos mil afios antes. H.
F Ellenberger (1970) explica con toda claridad la dependencia de Freud de
escritores anteriores que lo estudiaron, y asimismo L. L. Whyte, (1962), ha
subrayado los nombres de multiples autores que a lo largo de los tltimos dos mil
aflos establecieron la importancia del inconsciente y delimitaron sus contornos.

VI. EPILOGO

La vida, el ambiente cultural que vivié Freud y su obra, al cabo de un siglo,
se nos presenta como algo coherente y comprensible. Su increencia en Dios; la
concepcion materialista y reduccionista que tenia del hombre (fue uno de los
llamados por Paul Ricoeur —1999— maestros de la sospecha, junto a Karl Marx
y Friedrich Nietzsche), por lo que desconfiaba que en cualquier hombre se diera
la virtud y la excelencia. No supo apreciar el valor de la continencia sexual y
sobrevaloro los beneficios de la satisfaccion del instinto sexual, sin percatarse
de que el abandonarse a tal instinto impide elevar la mirada hacia otros valores
de la personalidad. Dirigié su pensamiento hacia una elaboracion teorética de
los trastornos nerviosos, que hoy en dia, se puede afirmar que fue, en muchos
aspectos, equivocada. En Freud habria que aplicar aquella frase del Fausto de
Goethe, puesta en labios de Mefistofenes y que €l se aprendio tan bien: “En vano
vagueis por los dominios de la ciencia, nadie aprende sino aquello que le estd
dado aprender”.

Hay que afirmar que Freud ha tenido una influencia nefasta en la moral
sexual, pues ha sido en gran parte responsable, directa o indirectamente, del
libertinaje sexual que hoy sufrimos. Por otra parte el creador del psicoanalisis
con su extensa obra y su discurso persuasivo ha creado la confusion en grandes
sectores de la poblacion, de tal forma que educadores, moralistas y pastores,
en muchas ocasiones, no han sabido hacer frente a este desafio y han optado
por el silencio o por la permisividad, apartandose de la moral tradicional, y
temiendo crear neurdticos han facilitado conductas sexuales reprobables. Y
(por qué silenciar las consecuencias de todos estos desajustes sociales tales
como los abortos provocados y las terribles enfermedades transmitidas por la
actividad sexual? A nadie puede extrafiar que, al igual que R. La Piere (1961),
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otros muchos autores hayan han insistido en el dafio moral que la obra de Freud
ha causado a toda la civilizacion Occidental

Con la obra de Sigmund Freud y de sus continuadores (analistas dindmicos
del psiquismo humano), junto a otras corrientes psicoldgicas, se inicia una etapa
en nuestra civilizacion cristiana occidental definida por el psicologismo. Con
anterioridad, cualquier conducta del hombre era juzgada en términos de bondad o
de maldad, segiin unas coordenadas éticas preestablecidas y aceptadas por todos,
o bien, se trataba de una conducta anormal explicable por razones de enfermedad
organica cerebral. Con el psicologismo, el hombre deja en segundo plano muchos
conceptos ancestralmente presentes en nuestra civilizacion tales como pecado,
culpa, remordimiento, perdon, etc. Conceptos de una gran importancia para la
dimension espiritual del hombre, que imperiosamente habria que revitalizar.
Ahora, en el comienzo de un nuevo siglo, sentimos el riesgo de entrar en una
nueva etapa, continuacion de la anterior, y como un paso adelante en las ideas
y conductas que, durante todo un siglo antes, se han venido aceptando: Seria
la etapa del laicismo totalitario, en la que Dios pierde todo significado para el
hombre, y todo lo que con El se relaciona: No hay Creacién. El hombre no posee
naturaleza, pero si capacidad para autoconstruirse, porque no obedece a ninguna
idea preestablecida por su Creador. El hombre se atipa a la categoria de sefior y
amo de la vida y de la muerte. A nadie tiene que dar cuenta de sus actos, sino es
a la justicia, que €l mismo, a su gusto y capricho, ha establecido.
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PRIMEIRO MODERNO: A IDEIA EXEMPLAR
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RESUMEN

Francisco Suarez (1548-1617) representa, no contexto da Segunda Escolastica,
a procura incessante da modernidade ao tentar desenhar uma nova filosofia que
respondesse as exigéncias da ciéncia moderna e as solicitagdes de um novo mundo
politico e epistemoldgico. Esta determinag@o e o interesse em estudar Aristoteles e S.
Tomas de Aquino contribuiram para que fosse uma referéncia para os autores do seu
tempo e influenciasse a formagao dos filésofos da modernidade.

Francisco Suarez dedica em Disputationes Metaphysicae, a sua obra mais
emblematica, um capitulo intenso a «causa exemplar», estudando-a ndo de uma forma
linear, mas associada ao mundo natural. A matriz do seu pensamento reside na ideia de
causalidade ou acgdo livre, que € o principio de inteligibilidade, pois compreender a
causa significa compreender a organizagao interna de uma substancia qualquer. A causa
exemplar ndo ¢ considerada como um tipo de causal fundamental, mas como o primeiro
aspecto da cadeia causal.

A nogao de uma ordem causal do mundo ¢ remetida a Deus como primeira causa.
Deus, substancia eterna e imovel, identificada com o inteligivel e bem supremo, move
como causa final todas as outras coisas constituindo, por conseguinte, a causa primeira,
o principio activo do mundo.

Palabras clave: Francisco Suarez, Disputationes Metaphysicae, metafisica, causa
exemplar, causalidade, Deus.
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ABSTRACT

Francisco Suarez (1548-1617) represents, in the context of the Second Scholastic, an
incessant search of modernity to try and redesign a new philosophy that would fulfill the
demands of modern science and also the request of a new political and epistemological
world. This determination, as well as the interest in studying Aristotle and St. Tomas
Aquinas, would become a reference to the authors of their time and would education the
formation of modern philosophers.

Francisco Suarez dedicates a whole chapter to the ‘exemplary cause’ of this
Disputationes Metaphysicae, his most emblematic work, where he studies in a non
linear way, but in one associated to the natural world. The core of his way of thinking
lies on the idea of causality or free will, which is the principle of intelligibility, since
understanding a cause means comprehending the internal structure of any substance.
The exemplary cause is not considered as a sort of fundamental cause, but as the primary
aspect of a chain of causes.

The notion of a causal order in the world goes back to God as first cause. God,
eternal and immutable substance, identified as the supreme goodness and intelligibility,
moves everything else, therefore constituting the primary cause, the world’s active
principle.

Key words: Francisco Suarez, Disputationes Metaphysicae, metaphysics, exemplary
cause, causality, God.

I. INTRODUCAO!

A obra suareziana ¢ imensa’ abrangendo tratados filosoficos e teoldgicos e
surge no contexto da Segunda Escolastica Ibérica (nas universidades espanhola
e portuguesa), que tem como centro o grande movimento de renovagao intelectual
que a Escola de Salamanca® difundiu e consolidou. Assim, profundamente

1 Trabalho desenvolvido sob a orientagdo de Manuel Lazaro Pulido no Gabinete de Filosofia
Medieval do Instituto de Filosofia da Universidade do Porto no ambito de uma bolsa de Integra¢do na
Investigagdo da Fundagéo para a Ciéncia e Tecnologia.

2 Entre as suas obras mais famosas estdo De fide, Roma, 1583, Disputationes Metaphysicae,
1597, De Legibus Tractatus, Coimbra, 1601-1603, Tractatus de Legibus ac Deo Legislatore, Coimbra,
1612; Amberes, 1613; Lyon, 1613. F. Suarez, 6 vols., Paris, Vives, 1856.

3 A Universidade de Salamanca (de onde deriva o nome da Escola) esteve na génese de uma
importante tradi¢do intelectual, resultante do trabalho de um conjunto de professores de moral e teo-
logia, maioritariamente dominicanos e jesuitas, que contribuiram para os mais variados dominios do
saber humano. O trabalho destes autores € particularmente interessante porque aplica uma abordagem
escolastica em larga medida tradicional e com firmes raizes catélicas a campos que adquiriram uma
importancia renovada no seu tempo, com a descoberta do Novo Mundo. Muitos dos problemas teo-
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influenciado pela emergéncia de um novo paradigma que o chamado Novo
Mundo reclamava, Francisco Sudrez procurou formular uma nova filosofia
que respondesse as exigéncias da ciéncia moderna, as solicitagdes de um novo
mundo politico, de um novo mapa geografico e epistemoldogico. Nas palavras de
Beatriz Domingues,

“Sudrez foi a corporificacdo da forma pela qual a neo-escoldstica reagiu ante

os problemas fundamentais da época moderna ™.

Na mesma linha de pensamento, Manuel Lazaro Pulido sustenta que Suarez
se salienta como um dos espiritos mais lucidos da sua época, revolucionando
o método de aproximagdo a metafisica, sobretudo, no que diz respeito ao
comentario a filosofia primeira de Aristdteles. Como explica,

“Ao mesmo tempo que procedeu a uma revolugdo sem precedentes sobre a me-
tafisica aristotélica, dedicou um capitulo a causa mais medieval de sempre que
é a causa exemplar, convidando-nos a compreendé-la como parte integrante da
nog¢ao de causalidade ™.

Heidegger chama também a atengdo para o papel de charneira desempenhado
por Suédrez no dealbar da Modernidade, na medida em que o classifica como
o primeiro autor da escolastica a apresentar ¢ desenvolver um pensamento
verdadeiramente sistematico, designadamente no ambito da metafisica®.

4

E na sua obra mais representativa — Disputationes metaphysicae — que
Sudrez apresenta uma sistematizagdo metafisica rigorosa, aberta ao novo

ricos com que os doutores de Salamanca se confrontaram encontram, até certo ponto, paralelo nas
preocupagdes do racionalismo (Descartes) e do empirismo (especialmente em Locke), essa podera ser
(sem desprimor para a genealogia das ideias) uma das razdes pelas quais a obra deste tltimo acaba em
varios pontos por ter importantes semelhangas com a escoldstica ibérica tardia. Para aprofundar o tema
cf. M. A. PENA, La Escuela de Salamanca. De la monarquia hispanica al orbe catolico, Madrid, BAC,
2009.

4 B. H. DOMINGUES, “O Medieval e o0 Moderno no Mundo Ibérico e Ibero-Americano”, en
Revista Estudos Historicos, 10 (1997), 14.

5 De acordo com Manuel Lazaro investigador do instituto de Filosofia da Universidade do
Porto, en “Comentario a Disputatio 25”. «A Causa exemplar», 2010 (documento policopiado, base
deste estudo).

6  No texto “O Ser e Tempo” Heidegger atribui a obra metafisica de Suarez o papel de me-
diac@o entre a analogia grega e a metafisica e filosofia transcendental dos modernos. Quando Heide-
gger diz que Suarez foi o primeiro a sistematizar a ontologia esta a pensar exactamente no facto de as
Disputatio metaphisycae ndo se assumirem como comentario da Metafisica de Aristoteles e de reorde-
narem os temas da metafisica de acordo com um esquema que teria influenciado a topica metafisica
dos séculos seguintes até Hegel. Sabemos hoje que esta interpretacdo tem algumas fragilidades sob
o ponto de vista do rigor histérico. Porém, o que mais nos interessa sublinhar ¢ o facto de Heidegger
referir a ideia de que a Metafisica de Aristoteles nao tem uma estrutura sistematica. Muita da literatura
mais recente sobre Suarez estara, certamente, influenciada por este aspecto da interpretacéo heidegge-
riana da historia da filosofia ocidental.
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paradigma da ciéncia moderna, procurando explicar um mundo regido pela
apreensao realista dos fenomenos e abandonando a perspectiva universalista
das metafisicas do século XIII. E nessa obra que afirma, também, clara e
inequivocamente a autonomia da metafisica com respeito a teologia. Poder-se-a
afirmar que o filésofo assumiu a superioridade da razao aristotélica e formulou
o problema fundamental do homem moderno. Como sugere Beatriz Domingues,

“(...) ndo se tratava mais simplesmente de como ganhar o céu, ou do alcance da
liberdade humana, ou das bases da concordia, e sim da busca de um principio
ontologico do qual pudesse resultar o restante. Ao acercar-se o momento cru-
cial da crise historica e filosdfica, o homem tinha que se decidir a saber o que
era «ser», em ultima instancia (que é o problema primordial da filosofia), pois

s0 isso poderia permitir-lhe falar de um método para descobrir o que poderia

ser conhecido de cada ser’”.

A autora, seguindo os estudiosos suarezianos, sustenta ainda que Francisco
Suarez manteve a doutrina de Sdo Tomas e a sua versdo de tradicdo aristotélica®,
num esfor¢co de adaptar a filosofia tomista as novas condi¢des histdricas,
nomeadamente a polémica catolico/protestante ¢ a emergéncia dos Estados

7  De acordo com B. H. Domingues, no seu artigo “O Medieval ¢ o0 Moderno no Mundo
Ibérico e Ibero-Americano” (o. c.). Para a autora, Suarez foi a corporificacdo da forma pela qual a
neo-escolastica reagiu ante os problemas fundamentais da época moderna. Essa tentativa de revitalizar
a tradi¢ao medieval, empreendida por Suarez, Luis de Molina, Benito Pereira e outros, ndo pode ser
interpretada como uma reminiscéncia inerte do passado. O fato de ter sido um esforgo que ndo teve
pleno éxito nao nos permite concluir que tenha sido um fenémeno imutavel e solitario. Ja os matema-
ticos e fisicos espanhdis do fim do século XVII e do século XVIII iriam tentar uma nova conciliagdo
entre fisica e teologia, que culminou dando uma solugdo eclética ao desafio de assimilar a ciéncia mo-
derna sem contradizer a fé. A solugdo eclética foi talvez a unica forma possivel de sobrevivéncia para
as diferentes gradagdes de reformadores-inovadores, bem como para a propria doutrina neotomista
oficial, num mundo onde as teorias dos cientistas modernos vinham sendo crescentemente aceitas. O
ecletismo deu o tom da recepgdo ndo s6 da ciéncia como também da filosofia moderna na Espanha e
na Nova Espanha (México). No Velho Mundo podemos perceber a solugdo eclética na forma como o
movimento inovador lidou com o copernicanismo, bem como em outros aspectos da filosofia moderna.
Essa solug@o culminou em uma incorporagao dos trabalhos dos cientistas e filosofos modernos nas
universidades, mas de uma forma ndo-organica. No Novo Mundo a postura eclética assumiu feigdes
particularmente interessantes devido a sua coexisténcia com o sincretismo étnico e religioso que teve
origem desde o inicio do século XVI (Cf. B. H. DOMINGUES, “O Medieval ¢ o Moderno no Mundo
Ibérico e Ibero-Americano”, o. c., 207).

8  Foi através da delimitagdo das esferas da razdo e da fé que S. Tomas de Aquino pdde con-
ciliar o aristotelismo e dogmas cristdos que estdo nos seus antipodas (Deus criador, mundo criado,
alma distinta da matéria). A causa ¢é, para S. Tomas, aquilo ao qual algo se segue necessariamente.
Trata-se de um principio, mas de um principio de caracter positivo que afecta realmente algo. A causa
distingue-se, neste sentido, do principio geral. O principio ¢ aquilo de que algo procede de “um modo
qualquer”; a causa ¢ aquilo de que algo procede (o causado) de um modo especifico. Principio e causa
sdo ambos, de certo modo, principios, mas enquanto o primeiro o € segundo o intelecto, a segunda é-o
segundo a coisa (ou a realidade). Assim se estabelece a diferenga entre a relagdo principio-consequén-
cia e causa-efeito, de fundamental importancia no tratamento da nogao de causa.
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nacionais europeus. Nesta linha de pensamento, Manuel Augusto Rodrigues’
refere que no tomismo Sudrez vé representada a sintese perfeita entre a fé e
a razdo, circunscrevendo a realidade humana na divina; ird contudo divergir
no reconhecimento da individualidade do real, uma vez que para ele toda a
substancia singular ¢ singular por si mesma ou pela sua propria singularidade e
nao tem necessidade de outro principio de individualizagdo além da sua propria
realidade ou dos principios intrinsecos em que tal realidade consiste”.

A reflexdo de Suarez representa, pois, um esforco de sistematizagdo
de um pensamento metafisico, no qual S. Tomas de Aquino e, sobretudo,
Aristoteles constituem os autores de referéncia. O seu trabalho expressa clara
e inequivocamente uma “opg¢do pela moderniza¢do metafisica”, o que na
perspectiva de Beatriz Domingues, ndo seria “um acto isolado sem qualquer
repercussdo no estrangeiro™"’.

Para Vincent Carraud", por seu turno, a obra-prima de Suarez em metafisica,
Disputationes Metaphysicae, inicia o “século da causalidade”. De facto, a tese
principal do pensamento de Sudrez reside na ideia de causalidade ou acgdo
livre. A causa ¢ assim o principio de inteligibilidade, pois compreender a causa
significa compreender a organizagdo interna de uma substancia qualquer. Sobre
este assunto, Suarez aceita a tese de Aristoteles no que diz respeito a conexao
entre a teoria da causa e a do ente movel'%.

9 M. RODRIGUES, “Francisco Suarez (1548-1617). O Doctor Eximus, Professor da Universida-
de de Coimbra. Actualidade da sua teoria acerca do Ius Gentium”, en Estudos em Homenagem a José
Francisco Marques, Vol 1, Porto, Faculdade de Letras da Universidade do Porto, 2001, 371-380.

10 B. H. Domingues admite que as inovagdes que a Espanha produziu, quer na teoria do direi-
to de Francisco de Vitoria, quer na metafisica de Francisco Suarez, foram mesmo adaptadas noutros
paises para as necessidades de seus proprios sistemas filosoficos, “O Medieval e 0 Moderno no Mundo
Ibérico e Ibero-Americano”, o. c., 205.

11 Vicent Carraud visa inscrever a formula cartesiana numa historia do conceito de causalida-
de que teria um momento culminante na formulagdo do principio de razao suficiente (ou principium
reddendae rationis) de Leibniz. Carraud faz anteceder a sua exposi¢do da historia do problema da cau-
sa, de Suarez a Leibniz, de um util Vademecum onde sumaria os principais momentos da pré-historia
dos autores de que se ocupa. (Cf. V. CARRAUD, Causa sive ratio. La Raison de la Cause, de Suarez a
Leibniz. Paris, PUF, 2002).

12 Aristoteles admite a existéncia das quatro causas: duas internas ou compositivas — causa
material e formal — e duas externas — causa motora e final, afirmando que o fim ¢ a primeira das causas,
pois ¢ o fim que induz a causa motora. A causa material consiste naquilo de que uma coisa ¢ feita; a
causa final ¢ o objectivo com que se faz cada coisa e cada acto. Em suma, a mais célebre e influente
doutrina aristotélica a este respeito ¢ a classificagdo das causas em quatro tipos: a causa eficiente, que
¢ o processo da mudanga; a causa material, ou aquilo do qual algo surge ou mediante o qual vira a ser;
a causa formal, que ¢ a ideia ou o paradigma; a causa final ou o fim, a realidade para que algo tende
a ser. Ha, pois, na producao de algo o concurso de varias causas e nao s6 de uma. Por outro lado, as
causas podem ser reciprocas. Embora todas as causas concorram para a produgdo de algo — a produgao
do efeito —, a causa final parece ter um certo predominio, ja que ¢ o bem da coisa, e a causa final como
tal pode considerar-se como o bem por exceléncia. O que faz que uma coisa tenha a possibilidade de
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II. CONSIDERACOES GERAIS SOBRE DISPUTATIONES METAPHYSICAE

Nas Disputationes Metaphysicae” Suérez prescinde da forma tradicional
do comentario, constituindo o primeiro tratado especifico de metafisica no
Ocidente. Disputationes Metaphysicae foi, deste modo, a primeira obra
em cujo titulo apareceu a palavra “metafisica”. Até ao seu aparecimento, a
metafisica havia sido explicitamente tratada ou apenas incidentalmente, sob
a forma de Opuscula (pequenas obras) ou em comentarios sobre o texto de
Aristoteles'. Segundo Sudrez, a substituicdo do tradicional texto aristotélico
pelas disputationes permitia “(...) poderem ser postas ao alcance de todos para
utilidade publica” (Proeminum).

A intengdo e estrutura da metafisica de Sudrez respondem a um critério
muito distinto do que inspira a Filosofia Primeira de Aristoteles'. Contudo, ¢

produzir outras ndo ¢ (em tal pensamento) tanto o facto de ser causa como o facto de ser substancia.
Ser substancia significa ser principio das modificagdes, quer das proprias, quer das executadas em
outras substancias. As quatro causas aristotélicas podem considerar-se como os diversos modos como
as substancias se manifestam enquanto substancias.

13 Francisco Sudrez dividiu as Disputationes Metaphysicae em duas partes. As Disputationes
Metaphysicae compreendem varios tratados, cada um com varias seccdes e subdivisdes. Na primeira
parte explica o objecto, a dignidade e a utilidade da metafisica e prossegue para tratar do ser em geral,
suas caracteristicas e causas e da necessidade de Deus. Nas Disputas I1I a XI discute as paixdes e as
propriedades transcendentais do ser. Disputas XII a XXVII Suarez discute sobre as causas; a Disputa
XXV trata da causa exemplar. O segundo volume abre com uma contrapartida de infinito e finito. Duas
disputas para lidar com o conhecimento natural da existéncia, natureza e atributos de Deus. As Dis-
putas restantes sdo dedicadas a metafisica do ser finito, distribuidos de acordo com as categorias aris-
totélicas. Ideia retirada do texto de J. PEREIRA, Sudrez entre Escolastica e Modernidade, Milwaukee,
Marquette University Press, 2007, 27-28.

14 Uma pequena nota sobre a importancia de S. Tomas de Aquino relativamente aos comen-
tarios e (re)interpretacdes que fez sobre Aristoteles. Assim, recorremo-nos da perspectiva de Santia-
go Carvalho para afirmar que S. Tomas de Aquino foi um dos mais expressivos autores do periodo
medieval e um dos maiores responsaveis pela difusdo do pensamento aristotélico no Ocidente. De
facto, a sua filosofia assenta em principios basicos do aristotelismo, como o do acto ¢ o da poténcia,
o da matéria e o da forma, assim também como o do género e o da diferenga especifica ou a teoria da
causalidade. Na esteira de Aristoteles, S. Tomas de Aquino reconheceu que o conhecimento repousa
sobre o fundamento empirico, sendo que a tinica fonte do nosso conhecimento ¢ a realidade sensivel, e
sustentou que a ideia de que Deus esta na origem de todos os nossos conhecimentos; procurou provar
racionalmente a ideia de Deus. Nao se trata agora de partir da ideia de Deus para a sua existéncia, mas
a partir dos seres criados para o seu criador, das coisas que sao imediatamente dadas ao nosso conheci-
mento (efeitos) para aquela que nos ¢ menos imediata, a sua causa. Sdo as chamadas provas a posterio-
ri e que se explicitam em cinco vias. (Cf. S. CARVALHO, “Ler S. Tomas, Hoje?”, en Revista Filosofica
de Coimbra, 4 (1995), 103-130. Na mesma linha de pensamento, Nicola Abbagnano, refere que com
os comentarios e as reinterpretagdes de S. Tomas de Aquino, o aristotelismo se torna flexivel e docil a
todas as exigéncias da explicacdo dogmatica.

15 Para Aristoteles a metafisica é, em primeiro lugar, uma ciéncia prévia que estuda os pri-
meiros principios e as primeiras causas; em segundo lugar ¢ uma ciéncia que estuda o ser enquanto
ser — nao o que faz com que um ser seja isto ou aquilo mas o que faz com que seja um ser. A ciéncia
dos primeiros principios e das primeiras causas ¢ a Teologia, ou a ciéncia do divino, a qual ¢ um acto
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a partir do conceito aristotélico de causalidade, que Suarez se dedica a definir
um conjunto de noc¢des gerais sobre o ser, suas propriedades e causas. O ser
nao ¢ somente ser, mas também ente real e essas no¢des nao sao mais do que
uma preparagdo para as aplicar a todos os entes reais e concretos — encontra-se
aqui a grande divisdo entre ser infinito (Deus criador) e entes finitos (criados,
criaturas)'®. Ndo se trata de definir conceitos gerais, mas sim de realidades
concretas, de seres reais, entre os quais existem relacdes extrinsecas do motor
imovel, como em Aristoteles, mas também intrinsecas e essenciais.

Suarez preocupa-se com o real, com o concreto, evitando o conceptualismo
e o abstraccionismo e esforga-se, como ja afirmamos, por redesenhar uma
filosofia absolutamente realista, congruente com o paradigma emergente e cujas
consequéncias e resultados seriam de grande importancia para a constitui¢ao do
pensamento moderno. Como observou Fraile,

“Sudrez esforga-se por fazer uma filosofia realista, baseada nas coisas tal como
sdo, estudando-as em si mesmas e ndo em abstrac¢oes mentais. Por isso, insiste
em que a metafisica ndo trata so de conceitos, mas versa também sobre seres
reais. A ideia central da metafisica suareziana consiste na contraposi¢do entre
as grandes classes dos seres, o infinito e o finito, com a finalidade de estabele-
cer uma relagdo de dependéncia essencial e total das criaturas a respeito do
Criador. Deus é o ser por esséncia e as criaturas so o serdo por dependéncia do
criador”".

puro, primeiro motor do universo. Esta ciéncia teologica, dando acesso a realidade mais elevada e
mais fundamental, pode dar-se assim como a ciéncia do “ser enquanto ser” ou ontologia. A ontologia
constitui o objecto capital da metafisica. A metafisica aparece, entdo, na divisdo das ciéncias, como a
ciéncia suprema ou a filosofia primeira. Para Aristoteles existem diversas formas e diferentes niveis de
conhecimento da realidade, desde a experiéncia vulgar até ao conhecimento absoluto ou sabedoria. O
critério para a distingdo e organizagao hierarquica do conhecimento ¢ o da investigagao das causas. O
conhecimento cientifico, quer ao nivel da fisica, quer da metafisica, supde a investigagdo das causas
ou principios dos seres especificamente determinados ou do ser enquanto tal. Podemos considerar quer
principios intrinsecos (causa material e formal), quer extrinsecos (causa eficiente e final).

16 A ideia de infinito e finito ¢ uma ideia central na historia da filosofia, designadamente na
filosofia cristd. De facto, a filosofia cristd viu-se imbricada na reflexdo sobre o infinito, defendendo que
Deus ¢ o ser infinito em todos os seus atributos; fundamentou a finitude dos entes, enquanto pela causa-
lidade dependeu o finito do infinito. A finitude designa as criaturas e a condi¢do humana como criatura
por oposicao a transcendéncia e a perfeicao divina. O finito € participacdo das infinitas perfei¢oes do
acto puro do ser. Esta distingdo ¢ importante na mentalidade filosofica medieval. Assim, S. Tomas de
Aquino tinha abordado este assunto de forma a que recorreu a estrutura interna dos entes, explicando
a finitude pela composicdo de acto e poténcia, esséncia e ser. Esta teoria metafisica da razao a nitida
distingéio entre ser finito e ser infinito, vinculando-os ao mesmo tempo pelo nexo causal e pelo nexo
gnosiologico de analogia, presente na primeira escola franciscana sendo sublinhada com uma optica
mais ontologica e vincula a univocidade do ente em Duns Scoto como assinala Joél Biard: “L’infini
est a tel point au coeur de sa doctrine déterminé”. J. Biard, “Duns Scot et I’infini dans la nature”, en O.
Boulnois, E. Karger, J. —L. Solére, G. Sondag, Duns Scot a Paris, 1302- 2002. Actes du Colloque de
Paris, 2-4 September 2002, Turnhout, Brepols, 2004, 387.

17 Cf. G. FrRAILE, Historia de la Filosofia Espaiiola, Madrid, BAC, 1985, 1, 381.
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Assim se compreende a insisténcia de Suarez em por o ser real como objecto
da sua metafisica, “dicendum est ergo, ens inquantum ens real, esse obiectum
adaequam huius scientiae” instaurando, deste modo, uma perspectiva realista e
objectiva da filosofia. Com efeito, Suarez surge com um discurso ‘‘formalmente
livre, doutrinalmente «modernoy e atractivo na andlise contempordnea da
metafisica’'®. Este facto, ndo o impede de dedicar um capitulo “a causa mais
platonica e a mais medieval de todas as causas, a causa exemplar”".

Na sua reflexdo sobre a «causa exemplary, Sudrez coloca especial enfoque
na «natureza do exemplary, em sintonia com a discussdo sobre a natureza da
ideia e das ideias em Deus — como exemplares — remetendo a reflexdo sobre esta
problematica para a esfera da ciéncia divina®.

III. DISPUTATIO CAPITULO XXV - A CAUSA EXEMPLAR

Francisco Suarez inicia a disputatio XXV em consonancia com o pensamento
de Aristoteles no que diz respeito a causalidade. Suarez diz tratar-se de um
«complemento» ao tradicional quaternario aristotélico, uma vez que para muitos
autores, “multuorum sententia”, Aristoteles ndo disse nada em absoluto sobre a
causa exemplar®',

Suarez considera que a «causa exemplary ¢ um tema que merece toda

r

a sua atengdo, argumentando que nao ¢ algo distante nem temporal, nem,
conceptualmente no horizonte metafisica. Tratar esta tematica, afigura-se,
por isso, como sublinha, um “tema agradavel e util”, «iucundam et utilem
materiam»®*. E um tema util e agradavel porque supde uma revisio da forma
de entender as ideias, uma concepgdo diferente acerca da racionalidade e do
mundo e, portanto, torna-se absolutamente necessario elaborar uma nova

18 Cf. C. Esposito, “Ritorno a Suarez. Le Disputationes metaphysicae nella critica contem-
poranea”, en A. LAMACCHIA (ED.), La filosofia nel Siglo de Oro. Studi sul tardo Rinascimento spagnolo,
Bari, Levante, 1995, 465-573.

19 De acordo com o ja citado Manuel Lazaro investigador do instituto de Filosofia da Universi-
dade do Porto, en o. c.

20 Cf. J. ScamuTz, “Science divine et metaphysique chez Francisco Suarez”, en Francisco
Sudrez, éste es el hombre. Libro Homenaje al Profesor Salvador Castellote Cubells, Valencia, Facultad
de Teologia San Vicente Ferrer, 347-359.

21 FRANCISCO SUAREZ, Disputationes Metaphisicae [=DM], XXV, intr., (Ed. Vives): “Quamvis
Aristoteles, multorum sententia, nihil omnino de causa exemplari dixerit, aliis auten ad summum eam
nominasse videatur simul cum formali”.

22 Com esta argumentagao sobre a causa exemplar reabre uma «polémica» que podemos veri-
ficar, por exemplo, em Fonseca que faz referéncia a causa exemplar (Curso Conimbracense, Physica,
1II, C 7, q 3ss). Sobre este tem cf A. M. MARTINS, ““A CAUSALIDADE EM PEDRO DE FONSECA”, EN Veritas,
54/3 (2009), 112-127.
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metafisica para num tempo novo. Assinalar esta afinidade quer a «causalidade
de Aristoteles», quer aquele contexto temporal, pode querer dizer que a «causa
exemplary contém ja uma «iluminagdo» sobre o que significa realmente a causa
exemplar, ainda que seja como complemento conceptual. E deste modo singular,
mas interessante ¢ interpelativo que Suarez inaugura a reflexao sobre a «causa
exemplar.

A abordagem a respeito da existéncia e natureza da ideia exemplar ¢ feita,
por Suarez, do seguinte modo:

A causa exemplar tem uma existéncia objectiva e independente, “um modo
proprio e peculiar de causalidade”; ou se explica por uma “reducdo a algum
género de causa’™.

O exemplar ¢ uma realidade que aponta para um plano de existéncia
objectivo num mundo ideal (constituido por ideias), de causalidade platonica,
de arquétipos objectivos. Efectivamente, s6 existe uma causalidade propria que
seria a causa exemplar como causa de tudo, o mundo ideal como origem pré-
existente a toda a realidade e, no fundo, uma causa do existente. Ora, o que
esta subjacente a causa exemplar ¢ Deus, que € causa primeira e que constitui
o principio activo do mundo. De facto, a ordem causal do mundo ¢ remetida a
Deus como primeira causa. Deus, substancia eterna e imovel, identificada com
o inteligivel e bem supremos, move como causa final todas as outras coisas,
constituindo, por conseguinte, a causa primeira, o principio activo do mundo.

A questdo do «exemplarismo» esta ligado, como facilmente se depreende, a
outra tematica de fundo, a «ciéncia divina» que se desenvolve a partir da analise e
reflexdo das ideias divinas. No fundo, o que Suarez pretende anunciar desde logo
¢ o seu posicionamento sobre a ideia de Deus ¢ a ideia de homem. Numa primeira
interpelagdo, o autor propde-se responder a questdo de como entender a ideia,
o exemplar, inserida numa metafisica aristotélica em didlogo com a teologia,
sustentando que os exemplos de todas as coisas estdo na mente divina*,

Para Suarez o exemplar esta na mente, ou no entendimento e, por isso,
chama-se exemplar interno. A mente é o lugar das ideias, o mundo inteligivel,
sendo que a verdade reside nas ideias, ou no mundo inteligivel. Contudo, a ideia
¢ a inteligéncia de Deus, ou seja, o que ¢ entendido pelo divino. O exemplar
¢ a forma que imita o efeito em virtude da intengdo do agente que determina
o fim. As criaturas intelectuais ou racionais, embora possam conceber formas

23 DM, XXV, intr.: “Tum etiam quod vel probabile sit proprium et peculiarem modum causandi
habere, velnecesse sit reductionem ejus ad aliquod genus causa declarare”

24 Ib.: “Nam inter causass per intellectum agents solus Deus potest esse proprie et per se cau-
sa naturalium effectuum, praesertim substantiarum et naturalium formarum, et ideo solus ipse potest

»

habere exemplaria huiusmodi rerum”.

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 261-281, ISSN: 1886-4945



270 EvA RODRIGUES FERREIRA GUILHERME RAPOSO

intelectuais verdadeiras e propriamente representativas dos efeitos naturais, nao
tém virtude eficiente destes efeitos, ndo podendo por isso aplicar tais formas a
obra, ou ser dirigidas por elas na realizagao das coisas que representam, pois nao
se podem considerar exemplares.

Suarez defende, portanto, que o principio da causalidade ndo pode ser
estabelecido nem pela razdo, nem pela intuigdo ou demonstragao, mas por Deus.
Considera ainda que os seres ndo constituem um facto, mas apenas uma unidade
essencial ou ideal. A unidade formal, entretanto, ndo é uma criagao arbitraria
da mente, mas existe “in natura intellectus rei ante omnem operationem”.
Também, a cognoscibilidade vem da medida exacta da ligacdo com Deus,
considerado origem do ser. Em sentido ontologico existe o efeito porque existe
a causa; na ordem cognoscitiva efeito e causa sio correlativos. E importante
referir ainda que o agente inteligente ndo pode agir sem uma ideia exemplar
e que ¢ usada muitas vezes a expressdo “causa formal extrinseca”, na qual
se inclui naturalmente a “ideia exemplar”, que sintetiza o objecto formal e a
faculdade cognoscitiva.

Suarez nao corrobora a opinido dos autores que expdem as suas teorias
com base nas ideias de Platdo, mostrando que ¢ uma pretensdo separando dois
aspectos: por um lado, o material, constituido por matéria informe e cadtica nos
seus movimentos e, por outro, o que as coisas verdadeiramente sao, a sua esséncia.
A causalidade aparece também desdobrada: o criador ¢ a causa produtora (causa
eficiente ou agente, dird Aristételes), mas as ideias sdo também causa, causa nao
apenas formal, mas também exemplar dos seres naturais. O mundo ideal aparece
como a base de todo o conhecimento cientifico. Alias, Platdo insiste em que
apenas a razao ¢ capaz de chegar ao conhecimento verdadeiro.

Suérez utiliza o exemplo de Aristoteles para por em relevo a importancia
da forma que se encontra na alma como primeiro produtor do movimento e,
deste modo, considerar que Aristoteles admite a existéncia quer de principios
intrinsecos (causa material e formal), quer extrinsecos (causa eficiente ¢ final).
De acordo com Aristoteles, a causa € aquilo de que uma «coisa ¢ feita e que
permanece na coisa». Mas, ao mesmo tempo nota que hd varias espécies de
causas® e que a causa ¢ a forma ou o modelo, isto € a esséncia necessaria ou a
substancia de uma coisa. Nesse sentido, € causa do homem, a natureza racional
que o define.

25 Aristoteles tratou o problema da causa, da sua natureza e das suas espécies. A maior célebre
e influente doutrina aristotélica a esse respeito ¢ a classificagao das causas em quatro tipos: a causa
eficiente, que € o principio da mudanga; a causa material, ou aquilo do qual algo surge ou mediante o
qual vira a ser; a causa formal, que ¢ a ideia ou paradigma; e a causa final ou o fim, a realidade para que
algo tende a ser.
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Suarez situa o tema da causa exemplar como fundamental na sua reflexao
sobre a natureza do exemplar, em sintonia com a ideia de Deus como exemplar,
colocando-se na esfera do divino. Ao abordar este problema, numa época
marcada pela controvérsia, Sudrez aborda uma questio que ¢ essencial tanto para
o pensamento medieval como para a compreensao da construg¢do da filosofia
moderna. As consequéncias e resultados desta reflexdo sdo cruciais e “de grande
importancia para a constituicdo do pensamento moderno®”.

IV. IDEIA SUBJECTIVA E OBJECTIVA

Suarez procura determinar que natureza tem essa realidade que chamamos
exemplar ou ideia e diz que ha duas possibilidades: (1) ou que o exemplar tenha
uma natureza externa ao agente; (2) ou que seja interna ao mesmo. Afirmar em
todas as suas consequéncias que o exemplar ou ideia ¢ uma realidade externa
implicaria apontar que existe uma realidade superior a qualquer agente que
levaria a0 movimento das realidades. E dizer uma outra realidade objectiva que
presumiria assumir como Platdo que existem exemplares distintos de Deus®,
retomando a filosofia grega das realidades fisicas eternas.

Segundo Suaréz, Platdo acreditava que a realidade existe na medida em
que participa das “ideias”. So estas lhe dao o verdadeiro ser. O ser das ideias
e a sua verdade ndo depende das coisas sensiveis, sendo que o conhecimento
das ideias e das suas relagdes constitui o saber auténtico®. Platdo estabelece
a distingdo entre o que ¢ “em si”, idéntico e imutavel e a realidade sensivel
em constante fluir. A divisao platoénica em dois mundos tdo diferentes como o
mundo inteligivel de realidades ideais que sustentem a existéncia das coisas e
o mundo sensivel de fendmenos inconsistentes que nao cabem na metafisica
cristd. Uma coisa ¢ afirmar que na mente divina existem as ideias das coisas e

outra bem diferente que existem as ideias das coisas que pré-existem.

Para Suarez esta mudanga, evidente desde a perspectiva crista, implica sem
davida uma formalizacdo da causa exemplar, a sua racionalizacdo. A questdao
obvia e clara da eliminagdo da exposi¢do ou entendimento externo da causa
exemplar, da ideia exemplar, leva a aposta pela formalizagao do exemplar ou da
ideia e eleva a exposicdo intelectual e racional pela sua natureza. Sem divida

26 Segundo Manuel Lazaro investigador do instituto de Filosofia da Universidade do Porto, en
0. c., 8 (documento policopiado).

27 DM, XXV, 1, 13: “Platon et philosophorum sententian, ponentium exemplaria distincta a Deo”.

28 Para Aristoteles as ideias ndo existem num mundo inteligivel separado das coisas sensiveis;
as ideias sdo imanentes as coisas sensiveis. De outro modo ndo se compreenderia como as ideias po-
dem “actuar” e explicar a realidade sensivel.
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alguma o facto criador resulta de grande importancia na formulagdo da causa
exemplar quanto a natureza da sua extensdo, uma doutrina da cria¢do a qual nao
serve o esquema da realidade extra-mental e objectiva.

Nesta base situa-se a relacdo ontoldgica entre o ser transcendente ¢ a
realidade imanente, entre Deus e a criatura, de modo a que se possa explicar sem
cair numa realidade extra-mental e objectiva, que nao se pode dar explicagdo da
realidade infinita de Deus na relagdo com a precariedade ontoldgica da criagéo.
E tudo isto a partir da perspectiva aristotélica, o que provoca a insuficiéncia
da explicagdo objectiva de seres intermédios na metafisica da participagao
que exclua a propriedade ontoldgica dos seres. Nem a visdo platdnica no seu
olhar mais original, carente de uma polaridade infinito-finito como a crista,
que mediatiza as relagdes de expressdo entre Deus e as suas criaturas, nem a
metafisica aristotélica a partir do acto do movimento, podem dar explicagdo das
relagdes causais das relagdes ontoldgicas que supde a causa exemplar e nela a
doutrina da cria¢do de forma essencial.

Assim, neste aspecto a invocagdo da exemplaridade ou exemplarismo torna-
se compreensivel no sentido em que ¢ interpretavel, como atesta a formulagdo
medieval em especial a partir de S. Boaventura®, como a causalidade que tem
como protagonistas ndo tanto o ser infinito-finito como o ser entendido como
criador e criatura como demonstrou Sudrez™:

I

0 que se refere a realidade, existe uma divisdo Deus e as criaturas;, mas nao
podemos conceber os atributos proprios de Deus tal como sdo em si (...), por
isso valemo-nos de conceitos negativos a fim de separar e distinguir das outras
coisas daquele Ente excelentissimo que guarda respeito e maxima distancia dos
outros e tem sobre eles deles a minima conveniéncia”.

29 S. Boaventura, sustenta que Deus conhece mediante as ideias e que tem em si as razdes das
coisas que conhece. Para S3o Boaventura o exemplarismo é uma verdade sagrada. Na mente divina
existem as ideias exemplares, isto ¢, os modelos de todas as coisas que aprouve a Deus criar. E uma
clara adopcdo de exemplarismo platonico. A tarefa da filosofia ndo ¢ tedrica e racional, mas pratica
e religiosa, isto ¢, a filosofia deve levar a Deus, que se atinge imediatamente em todas as coisas e se
possui pela unido mistica, como ele descreve no Itinerario. A gnoseologia de Boaventura inspira-se
no iluminismo agostiniano, que lhe sugeriu a prova intuitiva da existéncia de Deus, enquanto Ele ¢
imediatamente presente ao espirito humano. A metafisica de Boaventura afirma trés principios directa-
mente opostos ao aristotelismo tomista: a existéncia de uma matéria geral sem as formas especificas; a
pluralidade das formas em um mesmo ser, tantas quantas sdo as suas propriedades essenciais; a univer-
salidade da matéria fora de Deus, porque todos os seres sao compostos de matéria e de forma, inclusive
as esséncias angélicas e as almas humanas Boaventura sustenta que a alma humana ¢ uma substancia
completa independente do corpo, auto-suficiente, composta de forma e matéria. Cf. J.-M., Bissen,
L’exemplarisme divin selon saint Bonaventure, Vrin, Paris,1929.

30 DM, XXV, 1, 1: “Quod igitur ad rem spectat, dividitur hoc ens in Deum et creaturas; quia
vero non possumus ea quea sunt Dei propria, prout in se sunt, concipere, immo nec per positives con-
ceptus simplices ac proprios Del, ideo negativis utimur, ut illud excellentissimum ens, quod maxime a
caeteris distat minusque cum illis conventi quam ipsa inter sese, ab eis separemus et distinguamus”.
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Suarez vé-se impelido a equilibrar duas forgas respeitantes a metafisica que
lutam entre si: uma posicao centripeta, que se move para o centro divino ou
atrai as coisas até ele, que € resistente, e outra que podemos chamar centrifuga,
que se vai impondo pouco a pouco e ao contrario, afasta Deus do centro ou
tende a distancid-lo. Este movimento que se abre & racionalidade sobre os
objectos naturais vai fazendo uma incursdo na metafisica e vai secundarizando
0 que resta de um esquema neoplatonico. Esta dupla perspectiva observa-se na
tensdo «exemplar-ideia» que transparece na mudanga do esquema metafisico,
afectando a discussao sobre o exemplar que acontece na Disputatio XXV. Nesta
perspectiva Suarez procura o seu proprio lugar, onde situa o exemplar na mente
— na mente divina de forma geral e na mente humana.

Segundo Sudrez as ideias de todas as coisas estdo na mente de Deus, através
da interpretacdo analédgica do ser, afirmando que “(...) 0 exemplar é a forma que
imita o efeito em virtude da inten¢do do agente que se determina a si mesmo
como o fim’3

Em definitivo, aponta-se a tradicdo classica do exemplar, pois nas
formulagdes gerais da ideia exemplar, ressoa ainda o eco da formulac¢do de
Séneca: “O exemplar a que chamo ideia é aquilo sobre o que o artifice fixou
o seu olhar para realizar a obra projectada’. Mas, Suarez vem afirmar, tal
como Tomas de Aquino®, a intencionalidade do agente que ordena a ac¢do a um
fim, procurando uma definicdo que oscila entre a forma e a imitacdo do objecto:
“A forma concebida ¢ extrinseca ao efeito, cuja imitagdo ¢é feita pela propria
inten¢do do agente™,

Assim sendo, o exemplar escapa a esfera da mera mimesis natural ou do
protagonismo objectivo do agente ¢ da objectividade das ideias, o que da espago

31 DM, XXV, 1, 3: “Solet autem in communi ita describe: exemplar est forma quam effectus
imitatur ex intentione agentis qui determinat sibi finem”:

32 Citado en L. E. LyncH, “The Doctrine of Divine Ideas and Illumination, in Robert Grosse-
teste, Bishop of Lincoln”, en Mediaeval Studies, 3 (1941), 161-173.

33 S. Tomas de Aquino afirma, na esteira de Aristoteles, que “o conhecimento repousa sobre o
fundamento empirico e que, neste sentido, diferente do intelecto divino, o intelecto humano, infimo na
ordem dos intelectos e maximamente remoto da perfeicao do intelecto divino, ¢ potencial em relagido
aos inteligiveis”, pois “(...) embora de certa maneira se conceda que a criatura ¢ semelhante a Deus,
de modo nenhum se pode admitir que Deus seja semelhante a criatura”. A tinica fonte do nosso conhe-
cimento ¢ a realidade sensivel, mas S. Tomas de Aquino sustenta a ideia de que Deus esta na origem
de todos os nossos conhecimentos, na medida em que, “(...) conhecemos ¢ julgamos todas as coisas
na luz da Verdade primeira, porque a luz, natural ou sobrenatural, da nossa inteligéncia ndo ¢ mais do
que a marca da Verdade primeira. No entanto, esta luz ndo ¢, para a nossa inteligéncia, aquilo que ela
conhece, mas aquilo por meio do qual ela conhece” (Suma Teologica).

34 DM, XXV, 1, 3: “Per formam autem intelligenda est nom intrinseca forma informans et
constituens rem, sed forma concepta et extrinseca effectui, ad cujus imitationem fit effectus ex propria
intentione agentis”:
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para situar a causalidade exemplar num terreno que permitira a Suarez reduzi-la
a «causa eficiente». Assim, situados na mente divina, os exemplares — “Deus
pode ser propriamente e por si causa dos efeitos naturais’*’ — sdo realizados
através do entendimento criado somente de forma analoga e participada.

Suarez adverte na sua interpretagdo do «De veritate» de Tomas de Aquino*
que Deus conhece efectivamente as ideias a partir do conhecimento da sua
esséncia, bem como a virtude produtiva que isso lhe confere, de modo que ¢
capaz de compreender a multiplicidade de seres, de entes, sem que por isso a sua
unidade e simplicidade se vejam comprometidas. No entanto, Sudrez preocupa-
se em sublinhar o aspecto proprio do conhecimento sobre o facto do objecto
conhecido insistindo numa interpretagdo que privilegie a accdo do agente
e a preexisténcia da ac¢do da ideia sobre o objecto concreto apontado pela
ideia mesma. A intencionalidade do agente impde-se na imitabilidade a uma
inevitabilidade de necessidades tipicas nascidas da esséncia divina, refor¢ando
o protagonismo do sujeito na expressao pratica do efeito e reorientando assim,
a similitude divina.

A precisdo suareziana pretende uma vez mais mostrar um equilibrio entre os
vestigios de uma estrutura metafisica de formagao e a pluralidade dos seres, de
orienta¢do neoplatonica e numa interpretacdo filosofica que tenha em conta os
limites e possibilidades da metafisica aristotélica, equilibrando os p6los objectivo
e subjectivo do conhecimento. Deus tem uma sabedoria que se torna causal no
exemplar-ideia sem que por isso suponha uma imposi¢cdo necessitarista. Este
pressuposto implica refor¢ar o caracter formal da ideia exemplar e, por isso,
que a mesma nao possa ser intrinseca. Sabendo que o exemplar ou ideia esta em
Deus, toda a problemaética fica encerrada, dado que ndo ¢ outra coisa sendo a
natureza da ciéncia divina.

35 DM, XXV, 1, 4 : “Deus potest esse proprie et per se causa naturalium effectuum”.

36 S. Tomas de Aquino repensa o aristotelismo integrando as doutrinas da Criagdo, da imor-
talidade pessoal e da liberdade. Explica igualmente que a unidade da alma e do corpo ¢ demonstra a
imortalidade pessoal da alma. Reafirma a liberdade do homem que ndo ¢ incompativel, segundo ele,
com a Criagdo; Deus ¢ de facto suficientemente poderoso para ter criado seres dotados de autonomia.
Para Tomas de Aquino a organizagdo finalistica dos seres naturais, em especial da accdo humana, ¢é
dificilmente compreensivel independentemente de um deus que opere como causa eficiente. Todavia,
isso ndo implica que, ao encontrar no deus aristotélico a causa eficiente do universo, Tomas tenha atri-
buido a Aristoteles a afirmacdo de que Deus ¢ também criador do mundo. Na teoria do conhecimento
defendeu a teoria aristotélica de que conhecer implica uma semelhanga entre o que conhece e o que ¢
conhecido; a natureza corpdrea dos seres humanos requer, portanto, que o conhecimento comece com a
percepgio sensorial. E possivel afirmar que S. Tomés de Aquino nos apresenta uma visdo intelectual do
mundo e do homem por sublinhar a primazia do intelecto em relagdo a vontade. Contudo, vem afirmar
que tanto o intelecto como a vontade tém um papel determinante no modo de agir dos sujeitos. As duas
entidades actuam de forma diferente, mas caminham ambas para o0 mesmo propdsito: 0 bem comum e
a felicidade, que se encontra em Deus.
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Suarez coloca a questdo nos seguintes termos: (1) Ou se trata de um “conceito
objectivo da mesma coisa, que se ha-de fazer mediante a arte enquanto existe
objectivamente na mente do artifice”; (2) Ou se trata de um “conceito formal
que o artifice forma da coisa que determina fazer™’. A questdo de fundo tem a
ver como o entendimento de Deus com sendo a causa exemplar e o fundamento
proprio das ideias. Em especial trata-se de saber se as ideias tém um fundamento
exterior ou interior ao agente que conhece, pelo que a questdo da ideia se centra
de forma essencial numa questdo de natureza epistemoldgica e, portanto, de
natureza noética. A questdo reduz-se a discernir se o exemplar ¢ um conceito
objectivo ou um conceito formal, como assinala o proprio Suarez na triade
«oiectum-tamtum-mentey.

Recordemos que o conceito objectivo € o conteudo ou objecto, o conceito
formal aponta ao objecto de conhecimento, sendo o conceito formal sem divida
o conceito da mente, o que ¢ o mesmo, aquilo que a mente cria para representar
um objecto aponta ao acto de conhecer. Enquanto que o primeiro ¢ um sinal
formal que representa de maneira natural o objecto, o conceito formal ¢ uma
realidade psicoldgica. Como afirma Sudarez, para o subjectivo do acto de conceber
reservamos a denominagdo de conceito formal, enquanto o acto apreendido é o
que designaremos com o nome de conceito objectivo. O conceito objectivo ¢
“a coisa ou razdo que propria e imediatamente se conhece ou representa por
meio do conceito formal”, pelo que o conceito formal ¢ “o acto mesmo, ou o
que ¢ igual ao verbo com que o entendimento concebe uma coisa ou uma razao
comum’™®,

Para Suarez ha uma relacdo entre os dois conceitos, ndo se podendo
conceber um sem o outro, procurando encontrar um equilibrio entre a esséncia
e a existéncia do acto proprio de conceber a ideia e sugerindo uma relagdo entre
o0 sujeito e o objecto da relagdo. Nao existe um agente e um sujeito que pensa
separadamente, sendo que a uni-los estdo as relagdes entre Deus e as criaturas.
Assim, existe algo que ¢ para todas as coisas, causa do ser e de qualquer
perfeigdo, a quem chamamos Deus. Toda a importancia ontolégica da natureza —
uma criatura — ¢ explicada com os olhos postos no Criador, verdadeiro referente
de todo o modelo de pensar. Suarez consegue unir duas concepgdes sobre a
verdade: a metafisica e a antropologia, numa hermenéutica teoldgica. Por um
lado contrapde os seres infinito e finito, com a finalidade de estabelecer uma total
dependéncia com o Criador, o que implica que a origem da ideia exemplar esteja,

37 DM, XXV, 1, 5. “Subjective dicitur esse quod inest intellectui, et informat illum sive reipsa
per veram inhaerentiam, ut in creaturis, sive nostro modo intelligendi, cum tamen in re sit per entita-
tem, ut in Deo. Objective autem dicitur esse quod cognoscitur, seu actu objicitur menti”.

38 DM, 1L, 1, 1: “Conceptus obiectivus dicitur res illa, vel ratio, quae proprie et immediate per
conceptum formalem cognoscitur seu repraesentatur”.
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naturalmente, na esséncia divina; por outro lado fica patente que se preocupa
com o ser humano, com a sua condi¢do humana, e por conseguinte, procura
conciliar os conhecimentos anteriores e de cariz essencialmente teoldgicos com
os conhecimentos actuais, marcados pelas ciéncias.

Em conclusio, relativamente a existéncia da causa exemplar e a questdo da
sua natureza, € referido que subjacente a causa exemplar esta Deus, que é causa
primeira e constitui o principio activo do mundo. Efectivamente, a ordem causal
do mundo ¢ remetida a Deus como primeira causa. Deus, substancia eterna e
imovel, identificada com o inteligivel e bem supremo, move como causa
final todas as outras coisas, constituindo, por conseguinte, a causa primeira,
o principio activo do mundo. O exemplar esta na mente, ou no entendimento
e, por isso, se chama exemplar interno. A mente ¢ o lugar das ideias, o mundo
inteligivel, sendo que a verdade reside nas ideias, ou no mundo inteligivel.
Contudo a ideia ¢ a inteligéncia de Deus, ou seja, o que ¢ entendido pelo divino
e, por consequéncia, a ideia ou exemplar esta na mente. O exemplar ¢ a forma
que imita o efeito em virtude da intengdo do agente que determina o fim. As
criaturas intelectuais ou racionais, embora possam conceber formas intelectuais
verdadeiras e propriamente representativas dos efeitos naturais, ndo tem virtude
eficiente destes efeitos, ndo podem por isso aplicar tais formas a obra ou, o que
¢ o mesmo, ser dirigidas por elas na realizacdo das coisas que representam: nao
se podem considerar exemplares.

Suaréz, como um escolastico, aceita a teoria aristotélica das quatro causas
e pde em relevo a importancia da causa exemplar. Distingue, igualmente, entre
causa exemplar e causa final. Assim, defende que causa exemplar consiste
em ser a forma determinante da accdo do agente e a causa final depende da
vontade. Defende que o principio da causalidade ndo pode ser estabelecido pela
razdo, por intuicdo ou demonstragdo, mas por Deus. Considera ainda que os
seres nao constituem um facto, mas apenas uma unidade essencial ou ideal. A
unidade formal, ndo é uma criacdo arbitraria da mente, mas existe “in natura
intellectus rei ante omnem operationem”. Também, a cognoscibilidade vem da
medida exacta da ligacdo com Deus, considerado ndo s6 enquanto origem do
ser, mas simplesmente enquanto ente. Na ordem cognoscitiva efeito e causa sdo
correlativos: existe o efeito porque existe a causa.

E de referir ainda que o agente inteligente ndo pode agir sem uma ideia
exemplar e que € usada muitas vezes a expressao “causa formal extrinseca”, na
qual se inclui naturalmente a “ideia exemplar”, que sintetiza o objecto formal
e a faculdade cognoscitiva. E a partir dos dados sensiveis que chegamos ao
conhecimento da substancia. Ela pode ser incompleta como a matéria e a forma,
que s6 se realizam quando unidas. O homem pode ser definido como substancia
incompleta, porque ele s6 se realiza no devir. Uma substancia fisicamente
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completa, como a gota de agua, por exemplo, nem por isso ¢ mais perfeita que
a ndo-completa: comparada com o homem, falta-lhe a inteligéncia. Ha, pois,
dois grupos de diferengas nas substancias: completo/incompleto e perfeito/
imperfeito.

Para Suarez a essénciareal ¢ aquela que nao implica em si contradigdo algum,
nem € uma mera invenc¢do do intelecto; ¢ o principio ou a raiz das operagdes ou
efeitos reais, recorrendo a causa extrinseca do ente como que pudesse ser produto
realmente de Deus e ser constituido num ser de um ente actual. A propria «causa
exemplar», distinta da causa final, faz-se essencialmente no conceito interno
que formalmente expressa e representa a coisa que se ha-de fazer pela arte.
Embora com a acgdo se pretenda a conformidade, com aquele conceito o que
se pretende ¢ a mesma forma na qual ha conformidade. De modo semelhante,
parece que se pode dizer com bastante probabilidade que a primeira razdo tem
causalidade exemplar propria e que enquanto tal se pretende a conformidade das
criaturas. Ao contrario neste ultimo aspecto, tem a esséncia divina razao de fim e
também assim se pretende a semelhanca das criaturas com Deus como seu fim.

V. SUAREZ E DESCARTES

Na sequéncia do estudo que temos vindo a fazer sobre a importancia
de Francisco Suarez no contexto da escolastica tardia e, sobretudo, quanto
a reflexdo feita sobre a “causa exemplar”, apresenta-se neste ultimo ponto a
influéncia da sua obra na filosofia moderna. Procurar-se-a, sobretudo, perceber
se ha pontos em comum, ou se pelo contrario ha uma descontinuidade radical
¢ absoluta entre os dois filésofos o que nos ajudara a compreender melhor o
pensamento de Suarez.

Frequentemente ¢ afirmado que Francisco Sudrez influenciou a filosofia
moderna, «aproximando-se» como nenhum outro filésofo escolastico da
modernidade. Na verdade, varios autores, como Joaquim de Carvalho, Manuel
Rodrigues, Beatriz Domingues, Constatino Esposito ou Lazaro Pulido aludem a
este facto. Joaquim de Carvalho diz

“(...) ndo se pode menosprezar o esfor¢o genial do filosofo granadino no sen-
tido de arrancar a Metafisica a tradi¢do dispersiva da glosa e de sistematizar
a respectiva problemdtica, especialmente da Ontologia, num corpo coerente e
consistente. E este um facto assente e reconhecido, como é outro facto assente,
embora ainda ndo tratado como desenvolvimento que merece, a necessidade de
se ter presente o pensamento de Sudrez, especialmente nos paises protestantes,

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 261-281, ISSN: 1886-4945



278 EvA RODRIGUES FERREIRA GUILHERME RAPOSO

para a compreensdo da filosofia moderna até Kant, sem esquecer incidéncias
ulteriores, designadamente de Schopenhauer .

Nesta linha de pensamento, também Beatriz Domingues afirma que
Francisco Suérez se aproxima da filosofia moderna e a influéncia quando adverte
que se deveria utilizar um método. Tal como escreveu a autora, “(...) 0 homem
tinha que se decidir a saber o que era “ser” pois so isso poderia permitir-lhe
falar de um método para descobrir o que poderia ser conhecido de cada ser,
(...) foi por ter tentado fazer isso que Suarez foi levado a sério pelos filosofos
do seculo XVIII™.

Alias, também Salvador Castellote, referindo-se a dimensao antropoldgica
da obra de Francisco Suarez, sustenta que a sua antropologia filosofica ao surgir
ancorada numa metafisica racional e dialogante com as outras ciéncias lhe
confere, por assim dizer, um caracter moderno, “(...) ndo lhes dando um méto-
do, certamente de forma literal o método que deveriam seguir, mas exercendo
uma fun¢do critica, adverte que todo o discurso cientifico deveria versar, em
ultima instancia, sobre a totalidade do homem ™.

Na mesma linha de pensamento, Rubén Talavan sustenta a filosofia
moderna, que comega no século XVII, tem sido apresentada com frequéncia
como uma ruptura com o mundo medieval. Mas, como acrescenta o autor, “(...)
se é certo que entre o mundo medieval e 0 mundo moderno existe um corte, essa
descontinuidade foi preparada pelo proprio pensamento medieval .

Descartes defende Rubén Talavan, viveu num tempo complexo e esteve
exposto a muitas correntes ¢ todas de alguma maneira o influenciaram e, por
isso, “no seu pensamento as reminiscéncias medievais coexistem com certas
ideias comuns a sua época e com inovagdes mais audazes™, que podera estar
evidenciada na terminologia utilizada — substancia, formas, esséncia, existéncia,
acidentes, etc. Contudo, a primeira ruptura que podemos enunciar prende-se
com a utilizacdo de um método* rigoroso.

39 Joaquim de Carvalho no texto sobre “Pedro da Fonseca, Precursor de Suarez na Renovagao
da Metafisica”, en Actas del Primier Congresso Nacional de Filosofia, Mendoza, Argentina, 1949,
Tomo 3, 1927-1930.

40 Cf. B. H. DOMINGUES, “O Medieval ¢ 0 Moderno no Mundo Ibérico e Ibero-Americano”, o.
c.,207.

41 S. CASTELLO, Introdugdo a edugdo espanhola de De Anima. Commentaria uma cum ques-
tionibus in livros Aristotelis De Anima, Madrid, Sociedad de Estudios y Publicaciones, 1978, Vol. I,
71-72.

42 Observagao de Rubem Talavan, no texto “Pensamento”, incluido na obra Grandes Pensado-
res dedicada a René Descartes: Vida, Pensamento e Obra, Lisboa, Edigoes 70, 2008, 86.

43 Ib., 87.

44  Num texto famoso do Discurso do Método, Descartes da-nos conta do método por si adop-
tado nos seguintes termos: “De ha muito tinha notado que, pelo que respeita a conduta, ¢ necessario
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Descartes pretende erguer o saber filosdfico sobre fundamentos metodologicos
totalmente novos, sendo certo que a razao sé pode desenvolver as suas capacidades
através da aplicagdo do método adequado, ancorado na matematica, capaz de
conferir aos enunciados filosoficos um auténtico estatuto cientifico. Com efeito,
a desconfianga de Descartes relativamente a filosofia do passado expressa-se na
recusa do método escoléstico, pois segundo Descartes, os autores medievais nao
tinham elegido um método seguro e firme de investigacgao.

O pensamento de Descartes reflecte, de facto, essa ruptura, que se traduz na
necessidade de constatar que a razao deve abrir caminho a uma nova formulagao
do mundo e do destino humano. A sua audacia consiste, assim, na cren¢a na
capacidade da faculdade racional para se legislar a si mesma sem apelar a uma
autoridade superior.

O projecto cartesiano partia do primeriro que a razao permitia conhecer
o mundo. Assim, o autor distinguir-se-4 claramente de Sudrez. A verdade ja
ndo ¢ medida em primeira instancia a partir da adequag@o entre o pensamento
e o conceito teologico da realidade, como sustentava a filosofia medieval.
No caminho em direcgdo a verdade, Descartes sofre profunda influéncia das
ciéncias matematicas, por versarem “um objecto tdo simples e livre de toda
a incerteza que possa provir da experiéncia e por consistirem apenas em
deduzir consequéncias da razao”¥. Estd aqui bem patente a elevada confianga
depositada na razao humana, fundamento de toda a verdade e, em contrapartida,
a desconfianca que manifesta relativamente a experiéncia sensivel.

Relativamente a Deus e ao principio da causalidade ha a salientar que, para
Descartes, embora necessarios, os principios matematicos e as leis da natureza
dependem da vontade livre de Deus. Assim, justifica-se a posi¢do da metafisica
no conjunto das ciéncias. A existéncia de Deus ¢ provada pela aplicagdo do
principio da causalidade a que Descartes atribui ndo s6 evidéncia racional mas
também alcance ontologico. Note-se o circulo cartesiano: Deus ¢ garantia da
verdade de todo o conhecimento claro e distinto, mas Descartes fundamenta a

algumas vezes seguir como indubitaveis opinides que sabemos serem muito incertas [...]. Mas, agora
que resolvera dedicar-me apenas a descoberta da verdade, pensei que era necessario proceder exacta-
mente ao contrario e rejeitar como absolutamente falso tudo aquilo em que pudesse imaginar a menor
duvida, a fim de se, ap0s isso, ndo ficaria qualquer coisa nas minhas opinides que fosse inteiramente
indubitavel. Assim, porque os nossos sentidos nos enganam algumas vezes, eu quis supor que nada
ha que seja tal como eles o fazem imaginar. E porque ha homens que se enganam ao raciocinar, até
nos mais simples temas de geometria e neles cometerem paralogismos, rejeitei como falsas, visto
estar sujeito a enganar-me como qualquer outro, todas as razdes de que até entdo me serviria nas de-
monstragdes. Finalmente, considerando que os pensamentos que temos quando acordados nos podem
ocorrer também quando dormimos, sem que neste caso nenhum seja verdadeiro, resolvi supor [...], que
nao era mais verdadeiro do que as ilusdes dos meus sonhos”.
45 DESCARTES, Discurso do Método, 11.
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prova da existéncia de Deus, no principio da causalidade. Significa isto que o
homem nao pode reconhecer-se imperfeito sem conceber a existéncia de um Ser
perfeito.

Convém salientar que sobre o principio da causalidade em Descartes
socorremo-nos de Ferdinand Alquié*, que fez uma resenha muito interessante
sobre este problema. Mas, comecemos com a no¢ao de causa segundo Descartes.
Para o autor, a causa é o que dad a razdo do efeito, demonstra ou justifica a sua
existéncia ou as suas determinagdes. E assim que Descartes a concebe, afirmando
que o método analitico que utiliza demonstra como os efeitos dependem das
causas. Isto significa que a causa ¢ o que permite deduzir o efeito.

A teoria cartesiana da causalidade reune quatro afirmacgdes aparentemente
incompativeis e contraditorias, a saber: (1) causa ¢ a razdo; (2) compreender ¢
encontrar, sob o facto, um processo mecanico; (3) os estados da alma podem
causar os do corpo e reciprocamente; (4) Deus cria 0 mundo de momento a
momento. A incompatibilidade reside na terceira e quarta destas afirmacdes que
se opdem a primeira ¢ na impossibilidade que a segunda tem em ndo conseguir
concilia-las.

Na teoria cartesiana, ha uma tendéncia clara para identificar a causa com a
razdo. De facto, a causa ¢ para Descartes a razao; a causa ¢ aquilo que engendra
o efeito e contém o principio da sua explicagdo racional. A ideia de causa
corresponde assim a ideia da propria razdo — causa sive ratio*’ — directamente
vinculada a inteligibilidade. A nogdo de causa comporta a ideia de anterioridade
logica, que permite afirmar uma proposi¢do. Assim, a causa ndo ¢ apenas aquilo
que produz o efeito, mas aquilo que fundamenta a verdade de uma proposicao,
¢ a premissa da qual podemos deduzir*.

Em termos metafisicos, Descartes considera que ndo pode haver mais
realidade no efeito do que na causa. No que diz respeito a fisica rompe
decididamente com a concepg¢ao anterior que, na sequéncia da teoria defendida
por Aristoteles, distinguia a causa formal, a causa material, a causa eficiente e
a causa final, mas mantém contudo a causa eficiente. E precisamente a nogio
de causa eficiente que vai permitir a Descartes afirmar, sob a mudanga aparente
que choca com a razao, a permanéncia que a explica. Assim, através dos estados
sucessivos do mundo, o movimento conserva-se em quantidade constante.

46 O Capitulo VII, intitulado “A Ideia de Causalidade de Descartes a Kant”, de Ferdinand Al-
quié, féz parte integrante da obra de F. CHATELET, Historia da Filosofia, Lisboa, Edi¢des D. Quixote,
171-184.

47 “Case sive ratio” — causa, ou seja razao, que indica que a relagao real de causalidade que une
dois fenomenos pode ser assimilada a uma relagdo logica de identidade.

48 Também em Espinoza e Leibniz a causa ndo ¢ apenas aquilo que produz o efeito, mas aquilo
que fundamenta a verdade de uma preposi¢ao, ¢ a premissa de que podemos deduzi-la.
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7

Nota-se que o recurso a causalidade ¢ inseparavel do esfor¢co de redugao a
unidade, de negacdo do diverso, de identificacdo, pelo espirito de termos, que
percep¢ao, pareciam inicialmente heterogéneos.

O mecanicismo cartesiano concebe o0s seres Vvivos como maquinas
complexas. De facto, no tratado Do Homem o ser humano ¢é explicado por
simples analogia com um autémato hidraulico, cuja alma néo € o seu principio
vital, uma vez que a vida resulta dum principio corporal dos movimentos.
Apos estabelecidos os principios do movimento, Descartes propde-se deduzir
deles as causas dos fendmenos. Para Descartes todas as formas de actividade
que impliquem pensamento constituem fungdes da alma, embora algumas so6
se realizem pela unido com o corpo. A interpretagdo quantitativa da realidade
material resulta de uma visdo imperfeita e confusa do espirito; uma visao clara
e distinta da matéria, na sua esséncia, revela-a como extensao.

Como sublinha Beatriz Domingues*’, Suarez expunha os mesmos problemas
que os filésofos da modernidade, como Descartes: ambos colocaram os mesmos
problemas ainda que as perspectivas e as solu¢des tenham sido diferentes; ambos
seguiram o mesmo movimento histérico moderno e foram expressoes diferentes
do mesmo. O pensamento de Descartes vai naturalmente mais além que o
pensamento de Suarez, visto ter origem no reconhecimento da autonomia de um
sujeito que reivindica a autoridade Unica da razdo em matéria de conhecimento,
iniciando o declinio dos dogmatismos ¢ a cren¢a na omnipoténcia de uma razao
consciente da sua capacidade de tornar o homem dono da natureza.

Os principios filosoficos de Suarez e Descartes estdo definitivamente
colocados em planos distintos. A filosofia de Suarez privilegiou a metafisica — a
ciéncia do ser enquanto ser — e considerou o ser como a primeira das evidéncias.
A filosofia de Descartes coloca a razdo, o pensamento, na primeira linha das
evidéncias e ¢ tentada a submeter-lhe toda a ordem do real.

49 B. H. DOMINGUES, “O Medieval e o Moderno no Mundo Ibérico e Ibero-Americano”, o. c.,
205.
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SAN BENITO, COFRADIA DE CARIDAD
EN LA VIiA DE LA PLATA

MANUEL PEDRO FLORIANO BRAVO
Caceres

RESUMEN

Uno de los elementos mas importantes para poder ocmprender la sociedad y
formas religiosas son las cofradias. En el presente estudio se presentan la espiritualidad
y funcionamiento de la cofradia de San Benito en Céceres

Palabras clave: cofradia, Caceres, religiosidad

ABSTRACT

Brotherhoods are one of the most important elements required to understand
religious societies and other religious groupings. This study presents both the spirituality
and running of Saint Benedict’s brotherhood in Céceres.

Key words: brotherhood, Caceres, religiousness.

La sede de esta cofradia se encontraba en la ermita situada en los extramuros
de la ciudad de Caceres, aunque también disponia de una segunda en la ermita
enclavada en la plaza publica de la villa cacerefia donde hoy se encuentra la
ermita de la Paz.

Su sede principal como ya comenté se encontraba en los extramuros de
la villa en uno de los llamados puntos magicos —lugares de transito por donde
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pasaban las migraciones de los pueblos primitivos y donde estos realizaban sus
ofrendas a la divinidad-. Situada en la Via Lata o Ruta de la Plata, en este lugar
tuvo su asentamiento una cohorte romana encargada de vigilar y proteger esta
importante ruta de comunicacion que ponia en comunicacion el Norte con el Sur
Peninsular enlazando los estratégicos puertos de Cadiz y Gijon.

En este mismo lugar se cree que hubo un monasterio Benedictino. Su sede
canodnica la tenia en la Parroquia de San Mateo.

Sus libros de acuerdos y elecciones abarcan desde 1621 hasta 1840,

Comienzan con las ordenanzas de 1621 y contintian con los acuerdos y
elecciones, donde se recogen toda la actividad cofradiera, dandonos una visién
fidedigna de su arraigo en la sociedad donde desenvuelve su actividad.

Da comienzo con una hoja anexa en la que se contiene un minucioso
inventario de los bienes muebles de la cofradia, siendo su mayordomo Juan
Martinez Montaiés, siendo el escribano Gonzalo Figueroa Montenegro,
realizado en 1652. Realizado en tamafo octavilla, destacan entre los objetos
relacionados:

Un caliz de plata sobredorado, un anillo de oro, un baculo de plata, las
reliquias del Santo, esta relacion abarca unos veintiocho objetos para el culto.

Sus ordenanzas estan contenidas y plasmadas en el libro de acuerdos y
elecciones.

“En la Villa de Céceres a nueve dias del mes de Agosto de mil seiscientos y
veinte y un afos. El cabildo mayordomo y alcaldes y diputados de la Cofradia
del Senor San Benito de esta Villa, conviene a saber Juan Fernandez de Prado
mayordomo, Juan Fernandez Mostazo, Domingo Fernandez y Bartolomé San-
chez Nacarino alcaldes, Francisco Bravo Barquero y Fernando de Sepulveda
diputado y en presencia de mi Francisco de Tobar, Escribano, nombrados para
los fechos de la dicha cofradia”.

Nada mas comenzar su redaccion se ve claramente la espiritualidad que
emana de ellos y del espiritu que anima a los redactores de las ordenanzas.

“Dijeron que habiendo una sana y pura intencion, considerando y tratando de las
cosas tocantes al servicio de Dios Nuestro Sefior y honra de su glorioso y bien-
aventurado San Benito. Utilidad y aumento y gobierno de su devota hermandad
y cofradia y para que la devocion de los fieles para con Dios Nuestro Sefior y
sus santos vaya en aumento con aprovechamiento espiritual y los hermanos y
cofrades de su devota cofradia, vivan en perfecta caridad, paz, amor y concor-
dia, debajo de buenas y justas ordenanzas, a que con humildad deban obedecer,

1 Archivo Diocesano, Libro 75.
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pues sin obediencia es imposible haber gobierno, paz ni caridad, ni sin humildad
virtud esta el fundamento de las demas virtudes morales y teologales™.

Continuan dando una serie de razones por las que se deben de hacer estas
nuevas ordenanzas, y entre ellas aducen que las anteriores han quedado alteradas
por los cambios habidos en la sociedad, porque los tiempos han evolucionado y
ya no cumplen con los objetivos fijados, quedando desfasadas en el tiempo por
eso se deben redactar unas nuevas ordenanzas para la buena administracion y
gobierno, apoyando el razonamiento en la mucha antigiiedad que tienen desde
que se fundod esta devota cofradia y que tanto ha evolucionado la vida que es
necesaria su reforma. Por eso ordenan y mandan lo siguiente:

“Que la devocion de esta santa cofradia sea perpetuamente en la Iglesia del
Sefior San Benito que esta en el campo a una legua de esta Villa de Caceres y la
fiesta principal de la dicha cofradia se celebre y se haga en el dia del Sefior San
Benito, el veintiuno de marzo, estando la Iglesia y sus altares compuestos y bien
aderezados y se diga una misa cantada con didconos y un sacristan y al fin su
responso por los cofrades de esta cofradia vivos y difuntos y oficiandola cuatro
clérigos y se ha de decir sermén en orden a la fiesta y se ha de hacer procesion
alrededor de la Iglesia con mucha solemnidad.

Igualmente se ha de hacer y celebrar en segundo lugar otra fiesta en la dicha
Iglesia a la traslacion del Sefior San Benito el once de julio y estando toldada
y compuestos sus altares. Han de decir la vispera de la dicha fiesta visperas
cantadas por cuatro clérigos beneficiados de la parroquial del Sefior San Mateo
y el capellan de esta cofradia y luego el dia de la dicha fiesta, cinco misas
aniversario, la una cantada por los cofrades vivos y difuntos y dos cantadas
y las otras dos razadas que la dicha cofradia tiene la obligacion de hacer decir
perpetuamente por las &nimas de quien las dejo situadas y fundadas™.

Como curiosidad marca las limosnas que se han de dar a cada uno de los
dichos clérigos sacerdotes por el trabajo, a cada uno seis Reales y al predicador
veintidos Reales, al sacristan cuatro y al beneficiado del Sefior San Mateo que
ha de decir la misa mayor de la fiesta de marzo, se le den dos Reales mas por la
limosna de ella.

En su articulo cuatro se dice que en las visperas de la fiesta de la Traslacion del
Sefior San Benito que son el diez de julio de cada afio, los oficiales que de pre-
sente son y fueron de la dicha cofradia. Juntos y congregados en la sacristia de
la dicha Iglesia por y ante el Escribano y si este faltare ante otro cofrade, secreta
y apartadamente y sin intervenir otra persona, elijan y nombren oficiales nuevos
para que sirvan y rijan y administren los bienes rentas y limosnas de dicha cofra-

2 Archivo Diocesano, Libro 75, 1.
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dia, como son mayordomo dos diputados y tres alcaldes los cuales han de servir
y sirvan un afio entero que empezara desde el doce de dicho mes de julio y cum-
plira el once de julio del afio siguiente acabada la fiesta y por este mismo orden
se han de hacer cada un afio todas las elecciones de oficiales y hechas estas el
escribano las publique y haga saber a todos los cofrades.

En el articulo quinto se marca con toda nitidez lo que han de hacer cada uno
de los oficiales. Asi el mayordomo lleva consigo el deber de la administracion
beneficio y cobranza de los bienes rentas y limosnas y al mismo se le obliga a
dar buena y verdadera cuenta y hacer enterrar a los cofrades que murieren y
hacerles decir con brevedad las misas correspondientes y asistird con su vara
insignia a los tales entierros, asistir a la procesion en la fiesta del Santo y hacer
componer y aderezar licidamente la capilla en las dichas dos fiestas de marzo
y julio.

Cada uno de los tres alcaldes deben preparar su altar echando a suerte para
ver a quien toca la compostura y adorno del altar y capilla mayor y dar a los
cofrades que alli se hallaren las velas para la procesion y también han de llevar
uno el estandarte y los otros dos hachas y componer los dos altares laterales de
la ermita de San Benito del campo y la capilla mayor en las dos fiestas.

La obligacion de los diputados es la de juntarse con el mayordomo y
alcaldes a hacer los cabildos, reciban a los que quisieran entrar por hermanos
por los precios y limosnas®.

En al articulo sexto obliga a los cofrades que por el cabildo de la cofradia
fueren elegidos para cualquier oficio de ella, estan obligados a aceptarlos sin
dilacion y si tuvieren alguna rebeldia o tardanza en aceptarlo incurran en penas
de cuatro libras de cera y si continuaren resistiéndose a aceptarlo sean excluidos
de dicha cofradia y testados sus nombres de los libros de ella y no sean ni puedan
ser admitidos por hermanos cofrades en ninguna manera.

El escribano es el encargado del archivo de la cofradia y es un oficio muy
necesario y calificado para el buen gobierno de ella y ha de ser persona de
mucha confianza y legalidad. Nunca debe estar este cargo que quede libre, se
deben reunir el mayordomo alcaldes y diputados urgentemente en cabildo y
elijan y nombren escribano que sea cofrade que convenga y sin atender a otros
fines y que sirvan y acepte y sirva a la cofradia todos los dias de su vida. Solo
se le podra remover de su cargo si es descuidado en las cosas de su obligacion
y oficio, y s6lo el cabildo lo puede remover y elegir a otro capaz de ejercer su
oficio.

3 Archivo Diocesano, Libro 75, 3.
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En el articulo décimo ordena que en la Iglesia de San Benito del campo
haya un ermitafio continuamente, conocido de buena vida y fama, el cual tenga
en su poder los ornamentos, y servicios de dicha Iglesia alhajas y las cosas de
la hospederia y todo aquello que fuese de la cofradia y estuviese en la dicha
Iglesia y hospederia. El mayordomote entregue un inventario de todas las cosas,
el cual a de devolver todo menos lo que por uso hubiere perecido sin quedarse
con cosa alguna y para ello debe dar fianzas a contento del mayordomo y tiene
la obligacion de residir continuamente en la Iglesia, para que esta esté abierta a
las personas que en romeria van a hacer oracion, tener novenas y hospedarse en
las casas y a tener siempre encendidas las lamparas de la capilla mayor o por lo
menos todas las noches y mientras se dijeren misas y hicieran oficios divinos, y
las veces que saliese a pedir limosna deje en la Iglesia a persona que haga en su
ausencia lo que el debe hacer.

Contintia asignando sus deberes entre ellos, tener limpia y aseada la Iglesia
portales y hospederias y caballerizas y proveidas de agua para beber las tinajas y
hacer y hagan recibimiento y hospedaje. Debe proveer de casas para su servicio
y finalmente haga todo lo que el mayordomo le ordenare tocante a su oficio
y por razon de su trabajo y estipendio aya y lleve de salario en cada afio tres
ducados y tenga proveido el pajar de paja y la casa con lefa para el gasto de las
personas que a la dicha Iglesia fueren.

También tendra un mufiidor para muiir las campanillas por la Villa de
Céceres cuando algun cofrade muriese y dijere a los que preguntaren el nombre
del hermano fallecido. Ird vestido con las ropas negras del Sefior San Benito
que tendra para este oficio y tiene la obligacion de ir al entierro del hermano
fallecido en compaiiia del mayordomo y alcaldes y en el muiir hasta ponerlo
en la Iglesia donde se hubiere de enterrar y de muilir también las campanillas
cuando hubiese de hacerse cabildo. Por todo eso debe tener un salario de veinte
reales cada afio.

Los bienes de la cofradia son intocables por eso el mayordomo al final de
de su mandato, debe dar cuenta de ellos a los que le sucedieren y a los oficiales
ante el Escribano y la ha de dar dentro de los dos meses que hubiere cumplido
el afio de su mayordomia, so pena de cuatro libras de cera para la dicha cofradia
y el alcance (que es la diferencia entre la data y el cargo) que se le hiciere sea
obligado a pagar y pague al mayordomo que le sucediere dentro de otros dos
meses y se escriba en los libros de los hechos de la cofradia para que el Sefior
Obispo de este obispado las pueda ver y volver a tomar los oficiales y todos las
han de firmar una vez aprobadas y cerradas.

Todos los oficios tanto el mayordomo, escribano y demas oficiales eran
remunerados por su dedicacion y los gastos que tenian que realizar en las dos
fiestas y a lo largo del afo.

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 283-294 ISSN: 1886-4945



288 MANUEL PEDRO FLORIANO BRAVO

El articulo quince antepenultimo de estas ordenanzas indica que el
mayordomo tiene la obligacion el dia de mi publicacion de la Bula de la Santa
Cruzada que se pone o hace en la ermita del Sefior San Benito en la plaza de
esta villa de acudir con dos velas y encenderlas en el altar y una toalla en la
que la Bula se lleva a la Iglesia Parroquial de Santa Maria y dos hachas para
que los alcaldes de dicha cofradia las lleven encendidas y el otro alcalde lleve
el estandarte, con el apercibimiento que las dos hachas de dicha cofradia y
mayordomo han de ir junto a la Bula hasta salir al portal de dicha ermita y luego
se hallan de pasar delante de las hachas de la Vera Cruz acompafiando la Bula
hasta la Iglesia Parroquial de Santa Maria de dicha villa.

Estas ordenanzas terminan con el articulo dieciséis donde con toda
minuciosidad se consignan las cantidades que deben pagar todos los que quieran
pertenecer a esta cofradia como hermanos.

Los cabildos de la cofradia del Patriarca Sefior San Benito se retnen
normalmente en la sacristia de la parroquia del Sefior San Mateo, en estos
cabildos se eligen a los oficiales de la misma, pero también se tratan otros
asuntos que atafien al buen gobierno y funcionamiento de la misma.

“Asi en el cabildo del once de julio de mil seiscientos ochenta y nueve los co-
frades responsables del buen gobierno los sefiores don Francisco del Valle, cura
propio de dicha Iglesia y Pedro Ventura Fresneda Mayordomo y Juan Gastador
y Pedro Jiménez Duran y Sebastian Roco alcaldes y Juan Gutiérrez Duran dipu-
tado acordaron unanimes y conformes que aunque los hermanos tienen quince
misas cuando mueren. Se les diga de ahora en adelante diez y ocho misas y se
acordo igualmente que la colgadura de tafetan de dicha cofradia se entre en un
cajon de los que estan en la sacristia de dicha ermita y la llave de dichos cajo-
nes se le entregue a los sefiores licenciados don Francisco de Valles por haber
censura para que no las pueda prestar dicho sefior cura ni mayordomo porque
incurrira como se ha dicho y asi mismo y no se abra el archivo sea el dia de la
festividad delante del cabildo y quedd que se abra la troje después que se halle
el mayordomo y el escribano y a falta se halle un alcalde de la cofradia y todo se
haga porque estan los libros y asi lo acordaron”.

No se queda nada a la improvisacion pues todo esta bajo la fiscalizacion del
obispado asi se contempla el siguiente mandato:

“Yo Andrés Garcia de Fruto, Presbitero Notario Publico y Ordinario de este
Obispado de Coria*: Testifico doi fe y testimonio verdadero a los que el presente
viera como parte de don Francisco Gomez deba ser cura propio de la Iglesia
parroquia de San Mateo y beneficiado de ella, Se present6 ante la vicaria y visi-
tador la peticion siguiente. Los licenciados dan y exigen que la cofradia de San

4 Libro 75, 11.
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Benito paguen mas por los gastos y traslado a la ermita. Dado que la Villa de
Céaceres a diez y ocho dias del mes de marzo de mil y seiscientos setenta y sicte
aflos”.

En algunas ocasiones si no se cumple lo ordenado se puede incurrir en
considerables penas asi se dice®.

El Sr. Licenciado Francisco Mostazo Paniagua Vicario Visitador de esta dicha
Villa y su Arciprestazgo por el Ilustrisimo Don Fray Francisco Sarmiento de
Luna Obispo de este Obispado del consejo de su Majestad en continuacion de
la visita que estamos haciendo. Se presentd ante Nos la peticion de uso y pro-
veyendo a ella justicia mandamos a Pedro de la Pefia Mayordomo presente y
los demas que han de ser y fueren de la cofradia del Sr- San Benito extramuros
de esta Villa. Ordeno que entregue al sefior cura y beneficiado que de presente
son y en adelante fueren de la parroquial del Sr. San Mateo cien Reales en cada
jornada por la asistencia a la festividad que en dicha ermita se hace ¢ dia de su
advocacion por cuanto nos costa la carestia de los abastos y mantenimiento y no
poder dicho cura y beneficiado asistir a dicha fiesta que se celebre con la asis-
tencia y numero de beneficiados como es decente con lo que se les da, debe ser
y sea suficiente, como seran cien ducados y lo cumpla dicho mayordomo o ma-
yordomos que en adelante fueren, pena de excomunion mayor y mas agravante
y por constar dicha cofradia esta descensada y no alcanzada como otras y asi lo
proveo y mando y por los curas y beneficiados tenemos la obligacion de decir
el dia de la festividad del Sr. San Benito cinco misas las dos cantadas con sus
responsos y las tres rezadas con procesion alrededor de la ermita, les mandamos
a dicho cura y beneficiados, digan y canten el dia del Sr. San Benito en su ermita
las misas y la procesion de visperas por cura salen las tres que tenemos y canta-
mos y mandamos les den dichos cien Reales y lo firmo el licenciado Francisco
Mostazo Paniagua: ante mi Francisco de Fruto Notario.

En mil setecientos la cofradia del Patriarca Sr. San Benito continua con la
normalidad acostumbrada y teniendo como objetivos la caridad y la misericordia
y asi con toda naturalidad se adentra en el nuevo siglo.

Sigue celebrando sus cabildos para tomar los acuerdos pertinentes y
proceder a los nombramientos de los oficiales y demas miembros que rijan la
cofradia por un afio tal y como tienen por costumbre. El primer Mayordomo y
oficiales de este siglo son Pedro Mogollén mayordomo y Manuel Rodriguez
Fuentes Diputado y a Diego Pérez Antiinez y a Juan Séanchez Ojalvo y Sebastian
Martin Helena alcaldes y unanimes y conformes nombraron por Mayordomo a
Francisco Preciado.

Los regidores de la cofradia tienen como meta inminente la conservacion
de los bienes de la cofradia.

5  Libro 75, 12.
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En el cabildo celebrado el dia 12 de enero de 1701 se juntaron como tienen
por costumbre el Mayordomo, Diputados y Alcaldes de la cofradia de San Benito.
Para conferir lo que estuviese bien a la dicha cofradia. Conviene a saber Pedro
Gonzalez Cabezon Mayordomo Presente y Sebastian Becerra Diputado. Diego
Michel Irana y Alonso Ximénez y Jacinto Pacheco Alcaldes y ordenaron que
por cuanto la campana de la ermita del Patriarca San Benito extramuros de esta
Villa se habia quebrado y vino un maestro de campanero que se llama Francisco
Manrique y se obligo a hacer dicha campana en cierta cantidad hace un afio la
cual hizo y por no quedar tan perfecta a nuestra satisfaccion la volveria a hacer y
nos ha parecido tener algin defecto en las asas y dicho campanero decir que esta
suficiente y porno ser de nuestra facultad y evitar pleitos nombramos para este
efecto a Blas Sanchez Maestro de caldereros a Maestro de alatoneros, personas
que entienden de la falta de asoldar para saber si queda firme la soldadura que
dicho campanero y conforme que nombre por la Parte personas que se junten
con los nombrados para quedar con toda seguridad y asi lo acordaron.

Los regidores siempre estan dispuestos a decidir todo lo que convenga a
la cofradia con diligencia y abierta disponibilidad. Asi el once de julio de mil
setecientos diez se juntd el cabildo formado por el Mayordomo, Diputado y
Alcaldes de dicha cofradia del Sr. San Benito y habiendo hecho la representacion
de la oferta que ha hecho Joseph Rubio vecino de esta Villa y Maestro cerero en
ella a todo el cabildo de Juan Valdés Moya, Pedro Gonzalez Diputado, Francisco
Ramos, Francisco Pastrana y Domingo Cortés Alcaldes de hacer la obligacion que
todos los dias de su vida de labrar toda la cera que hubiere menester la cofradia de
limosna y sin interés alguno, viendo lo mucho que esto beneficia a la cofradia, en
remuneracion de esta limosna acordaron se reciba por ermitafio de dicha cofradia
y a su mujer por bienhechora de ella, como con efecto se recibi6 y asi se acordo y
hecho este acuerdo a continuacién el nombramiento de Mayordomo.

Ante la falta de hermano que sirvan a la cofradia y que faltan a sus actos
por estar a la vez en otras recurren en 1723 a su Ilustrisima en los siguientes
términos para que se solucione este conflicto.

“Yo Carlos Garcia de Cortaza Notario Apostolica publico por aprobacion del
Ordinario de esta Villa de Caceres y su arciprestazgo y hermano de la cofradia
del Patriarca San Benito que se sirve en su ermita de extramuros de ella doy fe
y verdadero de como hoy dia de la fecha de este ejercicio ante mi Gabriel Flores
Mayordomo actual de dicha cofradia una peticion que dieron diferentes ma-
yordomos de algunas cofradias de estandarte de esta Villa en voz y en nombre
de todas las demas de ella al Ilustrisimo Sr. Don Sancho Antonio de Velunza y
Corchera Obispo de este obispado de Coria su Sefior, y el aflo que en su visita
propuso su Ilustrisima son del tenor siguiente: Ilustrisimo Sr. Escribano notarial
Garcia Maderuelo en nombre de: Juan Sanchez Mayordomo de la Santa Vera
Cruz; Juan Gonzalez Gomez de la Misericordia; Juan Gomez Chamizo de la
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Caridad y Francisco Gutiérrez de la Soledad y Pedro Fernandez mayordomo de
la del Dulce Nombre de Jesus, Juan de Paredes de la Concepcion, Juan Anto-
nio Bolano de la de Rosario; Benito Paredes de la Montana; Antonio Pérez de
la del Sr. San Bartolomé, todos vecinos de esta Villa y ante Vuesa Ilustrisima
comparezco y digo que al otro de mis partes, conviene para la mayor decencia
y culto de las dichas cofradias y que estén con la asistencia que es necesaria,
sea ordenado por Su Ilustrisima de dar un despacho necesario con censura para
que ninguno de los mayordomos de las cofradias expresadas como las demas de
estandarte, puedan admitir Alcaldes que estén actualmente sirviendo en las otras
cofradias sino que estos hayan de asistir a una sola para que no fallen al cumpli-
miento de su obligacion por todo lo cual a Vuesa Ilustrisima pido se sirva de dar
un despacho que llevo pedido para que se lo haga saber a todos los Mayordomos
de dichas cofradias que para todas hago el pedimento mas Util. Su Ilustrisima
Don Sancho Antonio de Velunza y Corchera concede esta peticion y Ordena que
se ponga su edicto en los libros de elecciones y ordena que el que no cumpla
tiene pena de Excomunién mayor de esta dicha sentencia y para que sea de Uti-
lidad de dichos Nombramientos que no queremos que sean Validos ni subsista
para efecto alguno y para que en todo tiempo conste y se observe y guarde este
nuestro despacho. Mandamos se ponga Copia Autorizada de el en los libros de
elecciones de oficiales de todas las cofradias de Estandarte de esta Villa por los
hermanos de dicha cofradia los cuales cumplan y se ejecuten este Mandato. Esta
sentencia la firma en la Villa de Céaceres a siete de diciembre de mil setecientos y
veinte y dos afios Sancho obispo de Coria.

Por mandato de su Ilustrisima el obispo mi Seflor Don Francisco de la Vega
Secretario”.

Este edicto tiene su contrapartida al prohibir por decreto que todas las
procesiones se tienen que celebrar de dia y recogerse antes de ponerse el Sol por
lo que perjudica a la Vera Cruz y ala de la Misericordia que no estan de acuerdo
con esta prohibicion y se inicia una época de rebeldia por estas dos cofradias.

Esta cofradia del Patriarca Sr. San Benito se reune en cabildo en la ermita
extramuros de esta Villa. Al ser informados por el escribano toman el acuerdo
de anotarlo en los libros y cumplir el mandato contenido en el Decreto y ordena
se anote en los libros de acuerdo y elecciones y asi enterados de dicho mandato
unanimes y conformes vinieron en estar y para por el como tan justo y arreglado
y estén prontos a cumplir.

En el cabildo del dos de junio de mil setecientos veinte y cinco.

“Acuerdan que porque la cofradia carece de abogado y que ha dicha cofradia
se ofreciere y que el Ldo. Don Juan de Hermosa y Torre que lo es de los Reales
Consejos y vecino de esta Villa a hecho propuesta que reuniendo por hermano y
a Dofla Maria de Campos y Becerra su mujer y dandole carta de pago servir de
Abogado en todo lo que se ofreciese a dicha cofradia para su aumento todos los
dias de su vida yen atencion a dicha propuesta y su voluntad de esta cofradia en
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tener dependencia de que se necesita ha dicho abogado, acordaron se le de carta
de pago de Hermandad para que conste y asi lo firmaron”.

Se ve claramente que la Cofradia necesita en todo momento un abogado que
la defienda y por eso con toda diligencia acogen con toda rapidez el ofrecimiento
que le hace este abogado allanando todos los escollos que puedan surgir.

En el cabildo del once de julio de mil setecientos veinte y cinco. Siendo
Mayordomo Gabriel Flores y cura propio don Gonzalo Digan Buesso. Se reunen
los oficiales del Patriarca Sr. San Benito para nombrar escribano que sirva a
dicha cofradia por muerte de Carlos Garcia de Cortazar:

“Y habiendo hablado sobre ello, confirmaron en la persona y cualidad y sufi-
ciencia en la persona de Garcia Maderuelo vecino y procurador y notario de esta
Villa y a quien dio nombramiento de dicha cofradia para que teniéndolo por her-
mano y a su mujer Mariana Ximenez Cotrina y que recibiria de limosna todos
los dias de su vida y lo nombraron por tal escribano”.

Todo esto se hace con presteza porque era un cargo fundamental para la
cofradia por lo que se cubria inmediatamente este cargo de tanta responsabilidad.

Los bienes de la cofradia son administrados con todo esmero y conservados
para que no pierdan su valor, incluso son permutados si con ello sale beneficiada,
pero nunca llegan a un acuerdo sin antes cerciorarse de la buena conservacion
del inmueble, pero antes no dudan de pedir permiso al obispado, al ser sus
rectores y s6lo meros administradores, ya que el titular ultimo es el obispado.
Todo ello se refleja con gran lujo de detalles, en el acuerdo sobre el cambio de
una casa que el Sr. San Benito tiene en el Arco del Rey por otra del Excmo. Sr.
Duque de Linares Conde de la Enjarada y Marqués de Valdefuentes en la calle
Solana junto al Salvador. y lo relata asi:

“En la Villa de Caceres a ocho de enero de mil setecientos treinta y tres. Estando
en la sacristia de la Iglesia Parroquial del Sr. San Mateo que hay en ella. En la
que esta sita la Cofradia del Patriarca Sr. San Benito extramuros de esta dicha
villa conviene a saber los Sres. D. Gonzalo Digan Muesca y Sanabria, presbitero
cura Rector de Dicha Iglesia, Pedro Gutiérrez Mayordomo actual de dicha co-
fradia, Juan Gomez Diputado de Mayordomo, Lucas Jiménez de Vita, Nicolas
Goémez y Miguel Sanchez Broncano, Alcaldes de ella y asi juntos y congregados
para efecto de tratar y conferir sobre haber propuesto el Excelentisimo Sr. Du-
que de Linares, Conde de la Enjarada y Marqués de Valdefuentes, tenia una casa
pieza del Mayorazgo que fundé D. Sancho de Sande que posee dicho Excelen-
tisimo Sr. en la calle de la Solana arrabal de esta Villa que lindaba con la Ermita
y Hospital del Salvador y con casas de los Vinculos que posee Don Miguel de
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Figueroa para si queria dicha cofradia cambiarla® con otra que gozaba la referida
cofradia en el Arco del Rey, arrabal asi mismo de ella con un corral, el lindaba
con diferentes sitios de los muros y con casa de Juan Garcia del Valle y visto y
reconocido la utilidad que dicha cofradia la tiene el entrar en dicho cambio por
haber nombrado persona para su reconocimiento y considerando el que dicha
casa que esta en el Arco del Rey se halla mal parada y antigua y que esta expues-
ta a arruinarse no teniendo el mayor cuidado con ella y la que se le ofrece por
dicho Excelentisimo Sr. Que estd encajonada y resguardada con otros edificios
y bien reparada para su permanencia y en calle publica y de comercio y que las
casas tienen mas estimacion.

Desde luego dicha cofradia y los expresados oficiales convienen el que se
haga el referido cambio por ser el diciendo la verdad y permiso de su [lustrisima
el Sr. Obispo de este obispado y que para ello se hagan las diligencias escrituras
y demas que sea para la seguridad y resguardo de ambas partes obligandose
reciprocamente a la correccion y saneamiento con los bienes y rentas de una y
otra fundacion con las clausulas fuerzas y firmezas necesarias a lo que suplicaba
a esta cofradia a dicho Senoria Ilustrisima interpusiese su autoridad y decreto
episcopal para su acuerdo y validacion y asi lo acordaron y firmaron los que
supieron de todo lo cual yo el Notario Escribano de dicha cofradia doy fe.
Cristobal Garcia Maderuelo y todos los citados anteriormente”.

Asi de esta manera detallada al maximo y buscando el bien de la Cofradia,
llevan a feliz término esta gestion con todo el pronunciamiento favorable.

Tienen al mismo tiempo un exquisito cuidado en conservar la ermita en
buenas condiciones y asi en el afio mil setecientos treinta y siete habiéndose
reunidos para elegir nuevo Mayordomo y pese a que Bernardo Antonio Barroso
actual Mayordomo propuso a otros hermano para dicho oficio, los oficiales del
cabildo acordaron prorrogar su mandato considerando esta cofradia que se ha
dado por parte de su Ilustrisima permiso para componer la Iglesia de la ermita
y echar de unos arcos de ladrillo en las columnas del cuerpo de ella y que se
guarde la resolucion para hacerla y tener prevenidos dicho mayordomo algunos
materiales y otras cosas unanimes y conformes lo volvieron a reelegir.

La cofradia tenia muy en cuenta a los que la servian con dedicacion. Asi en mil
setecientos treinta y ocho cuando Bernardo Antonio Barroso presento a diferentes
hermanos para dicho oficio y entre otros lo fue Francisco Rodriguez Tapia para
dicho empleo y unanimes lo eligieron por tal mayordomo, quedando Bernardo
Antonio Barroso como Diputado Mayordomo. Dicho Bernardo Antonio barroso
hizo proposicion a todo la cofradia como el Licenciado D. Joseph Ximénez de Vita
queria ser capellan de dicha Cofradia en el presente afio por devocion que tenia

6  Archivo Diocesano, Libro 75, 53-54.
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del Santo haciendo de mejora medio real de seis reales que se pagaban en cada
Misa anual y visto por los presentes expresados en este acuerdo. Dijeron que no
se admitia dicha mejora porque Diego de Salcedo actual capellan habia cumplido
con su empleo de tal sin haber hecho falta alguna y estar la cofradia satisfecha de
su obra y no tenia motivo para despedirle como no procediese de su voluntad y asi
seglin su voluntad, todos lo confirmaron por tal capellan para que prosiguiese en
decir las misas de los dias de fiesta de todo este afio y asi lo acordaron.

Como se ve la Cofradia sabe tratar a cada uno segun el trabajo realizado
en cada momento con dedicacion y constancia. Pero siempre hay algunos que
no saben reconocer esta constancia e insisten una y otra vez para conseguir la
defenestracion, recurriendo a su posicion privilegiada aunque saben que no es
legal pero eso no es obice para conseguir sus objetivos. Esto ocurrié una vez
mas y con los mismos protagonistas en el mes de julio de mil setecientos treinta
y ocho, cuando se produce un acuerdo sobre el capellan de la cofradia y asi esta
consignado en el libro de elecciones y acuerdos.

“En la Villa de Caceres en diez y seis dias del mes de julio del mil setecientos
y treinta y ocho afios. Habiendo precedido recado del Sr. Dn. Juan de Maya
Presbitero Cura Rector de la Iglesia del Sr. San Mateo, para que se junte la co-
fradia del Patriarca Sr. San Benito extramuros de esta Villa donde esta sita esta
cofradia, donde se juntaron en la sacristia de la dicha Iglesia Sr. Dn. Juan de
Maya, Francisco Rodriguez Tapia Mayordomo actual de ella, Bernardo Antonio
Barroso Diputado de Mayordomo, Juan Clemente Santillana Alcalde Viejo,
Juan Digan Muescas y Custodio Olalla, Alcaldes, y asi juntos y congregados, el
dicho cura propuso que para tal razén se habia despedido al capellan D. Diego
de Salcedo Presbitero sin haber precedido acuerdo de la cofradia con asistencia
suya a que respondio Francisco Rodriguez Tapia Mayordomo de la Cofradia que
porque antes se habian elegido por tal Mayordomo, tenia el gusto de que su hijo
D. Juan Francisco de Collazos Presbitero dijese las Misas de este presente afio
sin que en esto hubiese guerra el dicho D. Diego de Salcedo a que replicéd dicho
Sefior Cura que no se podia promover a el Capellan sin causa que lo requiriese
a que respondi6 dicho Mayordomo que lo habia hecho sinceramente sin que en
esto hubiese intencion alguna de quitarle las Misas a dicho Don Diego. Pero
que tenia la causa de que siendo Capellan su hijo D. Juan Francisco del Salva-
dor luego que entré por Mayordomo D. Joseph Acedo Presbitero se promovido
sin causa y nombré a D. Alonso Sanchez Amigo Presbitero y no obstante de
esas reconvenciones decretara todo unanimes y conformes se quedase dicho D.
Diego de Salcedo por tal capellan y que prosiga diciendo las Misas desde aqui
en adelante y asi lo acordaron, Dando fe Cristobal Garcia Maderuelo. Notario”.

Asi termino este incidente a base de poner todos los hechos en claro y asi se
lleg6 al acuerdo de no perjudicar a quien habia servido con buena disposicion a lo
que en su dia se comprometio con la Cofradia, prevaleciendo ante todo los acuerdos
anteriores y no removiendo al Capellan sin causa alguna que lo aconsejase.
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RESUMEN

El articulo presenta la figura de Fray Andrés de Carvajal, misionero franciscano
original de Alcantara, representa un ejemplo insigne de la naturaleza evangélica de la
Edad de Oro espafiol.
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ABSTRACT

The article brings forward the figure of Friar Andrew of Carvajal, a franciscan mis-
sionary who comes from Alcéntara. He represents a distinguished example of the nature
of evangelisation during the Spanish Golden Age

Key words: mission, Friar Andrew of Carvajal, Alcantara

I. INTRODUCCION

Para empezar a hablar de Fray Andrés de Carvajal primero hay que enmar-
carlo dentro de su situacion vital, de su contexto. Por esta razon primero vere-
mos los entornos donde nacio y su familia.
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La villa de Alcantara, en el S. XVI, en la que nace nuestro personaje, se
encuentra situada en la provincia de Caceres, bajo la influencia de la Orden Re-
ligioso-Militar del mismo nombre, de la que es su cabeza. En ella tiene su Sede
y desde alli gobierna los prioratos que la componen, junto con el Colegio que
mantienen de la ciudad universitaria de Salamanca. Esta se encuentra ya bajo
la Administracion de los reyes y esta construyendo el monumental y magnifico
monasterio de San Benito, que a la vez sera su Casa Matriz

Habia dos parroquias en la poblacion: La Encarnaciéon Antigua, o Santa
Maria de Dentro y Santa Maria de Almocdvar, que era la arciprestal. Posible-
mente a ésta perteneceria Andrés de Carvajal, ya que en ella se encuentran se-
pulturas familiares, como ya veremos.

Existia gran cantidad de cofradias que sustentaban cinco hospitales: San
Lazaro, Santa Maria, Sancti Spiritu, La Piedad, El Corpus, sin olvidar la enfer-
meria de San Anton, al igual que sostenian otras obras de beneficencia.

Se ubicaba en el extrarradio ademas el convento Franciscano de San Barto-
lomé abierto en el afio 1493, no sin muchas reticencias por parte de la Orden de
Alcéntara pero con el apoyo regio. Estos frailes atendian la enfermeria de San
Anton antes mencionada. Posiblemente influirian en la vocacion del Arzobispo.

La educacion se resumia en dos grandes centros que eran los Estudios Ge-
nerales de los Conventos citados y ademas una Preceptoria de Gramatica que
regia un clérigo Diego Durén en la que estudiaban los hijos de las familias aris-
tocraticas y potentadas. No en vano encontramos las huellas del gran Maestre
humanista que rigi6 la Orden a finales del S. XV Frey Juan de Zuiiga, y que
después fue Arzobispo de Sevilla. Sabemos ademas que Elio Antonio de Nebri-
ja, escritor de la primera gramatica de la lengua castellana, estuvo viviendo en
Alcantara a la sombra de éste que fue su amigo y mecenas'.

Es en esta ¢época en la que Juan de Sanabria, el futuro San Pedro de Alcan-
tara, nacid y crecio.

Civilmente estaba gobernada por cuatro regidores perpetuos. Estos se alter-
naban con otros cuatro, formado asi dos grande partidos o banderias.

Una de éstas era la formada por la familia Barrantes con la que estaba em-
parentada la de los Carvajal. Estos fueron una familia importante en el juego
politico tanto regional y nacional en el que ocuparon puestos de preeminencia.
Los de la Villa del Tajo no sabemos si proceden de la ciudad Plasencia o de la
villa de Céaceres.

1 J. M. GRADOS REGUERO, “La Educacion en Alcantara durante los siglos XV y XVI. XXVIII
Coloquios Historicos Extremefios”. 2009. (Revista que esta por editar).

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 295-306, ISSN: 1886-4945



Fray Andrés de Carvajal: un alcantareiio, segundo arzobispo de Santo Domingo. Primado de Indias 297

Aqui emparentaron con las familias mas nobles e hidalgas como los Cam-
pofrios, los Sanabrias, los Barrantes, los Caceres como veremos ahora.

II. LOS CARVAJAL DE ALCANTARA

El primer Carvajal del que se tiene noticia en la localidad es Pedro Gonza-
lez de Carvajal. Se trataba de un personaje principal de la villa. Casé con Inés
Zid o Cid. De este matrimonio nacieron*:

1. Maria de Carvajal que casé con Alonso de Campofrio, tercer hijo de Juan
Martinez de Campofrio y de Sancha Rodriguez de Campofrio. Sus hijos fueron
los siguientes:

* Pedro de Campofrio Carvajal. Que sigue.
* Juan de Campoftio.

* Inés de Campofrio, que casé en primeras nupcias con Francisco de Car-
vajal Ulloa, sin descendencia. Y en segundas nupcias con Juan de Ca-
brera con el que tuvo a: Francisco de Carvajal que casé con Francisca
de Carvajal, hija de Alonso de Caceres y Maria Gonzélez de Carvajal. A
Antonio de Carvajal que muri6 en Florida. A Francisca de Carvajal que
caso6 con Bernabé Soto natural de Medina. A Juan de Carvajal que murio
en las Indias. A Fray Antonio de Carvajal. Y a Ana de Carvajal, abadesa
del Sancti Spiritu de Alcantara.

* Maria de Campofrio que casé con Juan Castellanos. Muri6 sin hijos
vincul6 su herencia al hijo mayor de su hermano Pedro de Campofrio y
Carvajal.

1.1. Pedro de Campofrio y Carvajal cas6 con Teresa Sanabria, hija de Juan
de Sanabria el Viejo y de Urraca Gonzalez Maldonado. Tuvieron por hijos a:

* Francisco Campofrio.

* Alonso Campofrio el Fuerte que casé con Francisca Villalobos. Tuvie-
ron por hijo a Antonio de Campoftio, primo de Juan de Carvajal.

* Frey Juan de Campoftio.
» Teresa Sanabria que murid sin sucesion.

» Sancha Rodriguez de Campofrio que cas6 con el Licenciado Céceres,
hijo de Alonso de Caceres que casé con en segundas nupcias con la

2 Toda la genealogia esta sacada de: B.N.E. Mss.-17.996. Noticias de Alcantara escritas por
Pedro Barrantes Maldonado en 1572, recogidas y anotadas en 1722 por don Fabian de Cabrera y Ba-
rrantes. Fols.: 29-29vto; 38; 48; 82; 88vto; 94ss. Y Anonimo, Del Linage de los Rocos Campofrios de
la villa de Alcantara. Imprenta de Cristoval Lasso. Ano 1602. Fol.: 10.
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hermana de Sancha Maria Gonzalez de Carvajal, también conocida por
Maria de Carvajal. En el templo parroquial de Santa Maria de Almoco6-
var de Alcantara aparece la siguiente lauda sepulcral®:

LD° ;;, FRANC’I
CACERES OID
OR GOVERNADOR
QUE FVE DE LA PROVI
NCIA DE ALMAGRO I
OR DEL REI NR SEN°R
DONA SANCHA DE
CANPOFRIO CAR
VAIAL SV MVGER
ANO DE 1572

Posiblemente se trate de este matrimonio ya que aunque los apellidos
de ella no coinciden si son apellidos que pertenecen a su familia.De este
matrimonio nacieron: Alonso de Caceres el Sordo. Lope de Caceres.
Florinda de Sotomayor, ingresé en la rama femenina de la Orden de
Alcantara en 15914, lleg6 a ser priora de Sancti Spiritu de Alcantara. Y a
Pedro de Caceres Campofrio que caso con Elvira Gutiérrez de Ovando
que tuvieron a su vez a Sancha de Campofrio que casé con Francisco
de Taques Campoftrio, su primo de Ciudad Rodrigo. Y a Francisco de
Carvajal Sanabria que tuvo por hijos a Francisco de Carvajal, clérigo y
a otras mujeres.

Maria de Carvajal, conocida también por Maria Gonzélez de Carvajal,
cas6 con Alonso de Caceres, viudo con un hijo el licenciado Caceres,
hijo de Pedro de Caceres y nieto de Alvaro Gonzalez de Céceres, cro-
nista del rey Alonso V de Portugal. Estos hicieron su casa principal en
la calle de Alonso Barrantes. Actualmente la calle se llama de San Pedro
de Alcantara. En la portada de la vivienda podemos encontrar el escudo
de esta familia, que podemos fechar entre los siglos XV y XVI. En otro
que se encuentra en la fachada de la misma encontramos un escudon
timbrado con una Tau (signo franciscano) que posiblemente haga alu-
sidn a nuestro personaje ya que era franciscano.

Tuvieron por hijos a: La mayor es Maria de Caceres que casoé con Gar-
ci Sanchez, hijo de Garci Sanchez y Teresa Pérez y nieto de Gonzalo
Sanchez de Alcantara, contador del Maestre de la Orden de Alcantara

Se encuentra situado en el nimero 76 segun la numeracion realizada por Jaime Martin Gra-

dos Reguero de las laudas sepulcrales del templo parroquial de Santa Maria de Almocovar.

4

A.HNJ/1.1.1.12.2//0.M.RELIGIOSAS. ALCANTARA,EXP.168.
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Frey Juan de Sotomayor. A Teresa de Sanabria o Pérez, monja en el
Sancti Spiritu de Alcantara. A Antonio de Caceres que cas6 con Juana
Rodriguez, hija de Francisco Remellado. A Garcia de Caceres Carvajal.
A Alonso de Caceres. A Pedro Carvajal. A Francisca Carvajal que caso
Francisco Carvajal, hijo de Francisco Carvajal y Maria de Cabrera, nie-
to de Juan de Carvajal de Plasencia y de Inés de Campofrio. Pedro de
Campofrio. A Francisca de Carvajal que casé con Francisco de Carvajal
Ulloa. A Beatriz de Campofrio que caso con Luis de Iaques. Y a Tomas
Gonzalez Figueroa que paso a las Indias.

2. Isabel de Carvajal casé con Pedro de Argiiello que era hijo de Juan de
Argiiello y hermano de Lorenzo de Argiiello que cas6é con Leonor de Sanabria,
cofrade del Corpus Christi. Tuvieron por hijos a:

Pedro de Argiiello.

Isabel de Argiiello que casd con Hernando Perero. No tuvieron hijos
pero criaron a una sobrina, Leonor de Carvajal que casé con Hernan
Bootello Copete.

Maria de Argiiello que cas6 con Juan de Sanabria el Mozo, tuvieron por
hijos a: Frey Juan de Sanabria, Prior del Convento de Alcantara de la mis-
ma Orden, capellan del Emperador. A Pedro de Argiiello. A Francisco de
Sanabria. A Antonio de Sanabria, Corregidor de Alburquerque. Leonor
de Carvajal que casé con Herndn Bootello Copete. A Maria de Sanabria,
religiosa. Y a Inés Maldonado que cas6 con Garci Gomez de Ledesma.

3. Catalina de Carvajal casé con Juan Rol. Vendieron ambos parte de la
dehesa del Manguillo. El aparece como testigo en el testamento de Teresa Fer-
nandez Villela fechado en el afio 1449.

Posiblemente sea esta la primera referencia genealogica de esta familia en
esta poblacion.

III. VIDAY OBRA DE FRAY ANDRES DE CARVAJAL

Naci6 en torno al afio 1514. Hijo de Garcia Sanchez y de Maria de Céceres.
Este dato lo averiguamos al ver que entre el personal que se lleva consigo a
Santo Domingo van dos hermanos suyos®:

5

al’de cares carvajal y p° de caceres carvajal
hermanos suyos de gra ss. Y de m“de ca
ceres

A.G.1./1.16419//PASAJEROS.L.5,E.1883.

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 295-306, ISSN: 1886-4945



300 JAIME MARTIN GRADOS REGUERO

Ingreso en la Orden Franciscana. Fue estudiante en el Colegio de San Pedro
y San Pablo de esta misma en Alcala de Henares, a la sombra de la Universidad
creada por el Arzobispo Cardenal de Toledo Francisco Ximénez de Cisneros.

Fue guardian de los grandes conventos de San Francisco de la ciudad de
Guadalajara que en esta época estaba habitado por unos 70 frailes y del de Santa
Maria de Jests de Alcala de Henares.

Realizo el encargo de visitar los conventos que su Orden tenia en la Provin-
cia de Cantabria®.

Ocupd6 también un cargo importante en la Corte Real, fue confesor de la
reina de Isabel de Valois, esposa de Felipe II y madre de las Infantas Isabel Clara
Eugenia y Catalina Francisca hasta que murio en 1568.

El 2 de junio del afio 15687es promovido nuestro confesor por el Rey Felipe
IT al orden episcopal siendo preconizado para la Didcesis de San Juan de Puerto
Rico por el Papa Pio V y ordenado obispo.

Ese mismo afio, el 4 de noviembre, es elevado por el monarca a la sede
arzobispal del Santo Domingo y sin esperar las bulas papales se encamina a su
nuevo destino, éstas llegaran el 10 de mayo del afio 1570, concediéndosele el
palio el dia 19 de julio del mismo afio®.

Se embarca sin mucha dilacion, cumpliendo las normas preestablecidas,
para las Indias el 18 de noviembre de 1568 y desembarca en la Isla de Santo
Domingo el dia 4 de mayo de 1569.

Como se desprende del nombramiento real y de la llegada de las bulas
papales rige la sede como arzobispo electo durante varios meses, no sin ser
cuestionado por alguno de los moradores de la Isla.

Se convierte asi en el segundo Arzobispo de Santo Domingo, ya que Juan
de Salcedo no lleg6 a tomar posesion, y Primado de las Indias.

Antes de ver su labor en la porcion de la Iglesia que le toco gobernar des-
cribamos a grandes rasgos que se encontro6 al llegar.

1. LA ARCHIDIOCESIS DE SANTO DOMINGO

Los primeros que se ocupan de la evangelizacion en esta zona son los domi-
nicos, franciscanos y mercedarios, aunque éstos en menor nimero.

6  S. Garcia, “Franciscanos extremenos en Indias”, en Revista Guadalupe, 680 (1986), 9.

7  C. EUBEL — G. VAN. GULIK, (eds.), HIERARCHIA CATHOLICA MEDII ET RECENTIORIS AEVI Volu-
men 111 (1503-1592), Patavii, Il Messagero di S. Antonio, 1960, 278 (ed. original:. Miinchen, Sumpti-
bus et Typis Librariac Regensbergianae, 1935).

8 Ib., 187.
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El Licenciado Alonso de Fuenmayor se hace cargo de esta sede en 1539
dando un fuerte impulso a todas las actividades apostolicas, reanudando las edi-
ficaciones de los templo. Consagra de Catedral de Santo Domingo en 1540,
erigida ya en 1512. Obtiene la elevacion de su sede a metropolitana en 1547 por
bula de Paulo Il y con ello la independencia de la archididcesis de Sevilla de la
que dependia y era sufraganea hasta entonces. Consigue también para esta sede
la primacia de las Indias. Siendo ¢l el primer Primado.

Bajo su pontificado, por bula de Paulo III de 28 de octubre de 1538, se eri-
ge y funda la Universidad de los Dominicos. Tiene parecidos privilegios de las
de Salamanca y Alcald, aunque no tendra la sancion real y la intervencion del
Consejo de Indias por lo que en el futuro tendra salvar circunstancias dificiles.
En ella pretende que los sacerdotes se preparen de una manera adecuada para
ejercer su ministerio que no solamente se ha de dedicar a los colonos venidos de
la Peninsula, sino también a la poblacion indigena.

El arzobispo Fuenmayor muere en 1554 y con ella se inicia un largo perio-
do de vacancia en la que la didcesis estara en manos de gobernadores eclesiasti-
cos que llevara a una relajacion de la disciplina propia.

Es presentado para ocupar la vacante el doctor Covarrubias que la rechaza.
Es elegido como sucesor el Doctor Juan de Salcedo en 1562, era candnigo de
la Catedral Arzobispal de Granada, muriendo en el viaje, no llega a tomar po-
sesion de su sede. A continuacion se le ofrece al Maestro Solorzano, candnigo
de Zamora, en 1565, declinando el nombramiento. En 1566 se le propone a
Jeronimo Fray Juan de Arzoles que ante de ocupar la sede antillana recibe la de
las Canarias en 1568.

Por ultimo es propuesto fray Andrés de Carvajal.

Para desempenar esta nueva labor que le habia sido encomendada se hizo
acompanar de algun personal que le ayudase entre ellos personas consagradas a
Dios como cuatro franciscanos y un clérigo. Estos son’:

* Fray Pedro de Eza.

» Fray Francisco Patifio.

* Fray Mechor de Escamina.
* Fray Diego de Mondragon.

* Juan Cedron, clérigo, natural de Zamora. Era hijo de Bartolomé Cedron
y Maria Pérez'".

Aunque se lleva con ¢l una serie de familiares y criados para que también le
ayuden en su gestion, alguno de esto son:

9 A.G.I/1.16419/PASAJEROS.L.5,E.2006.
10 1b., 2023.
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Francisco Pacheco, natural de Alcantara, soltero, hijo de Garcia de Vi-
llalobos y de Maria Rodriguez'. Parece que es familia del Arzobispo.

Alonso de Caceres y Carvajal, hijo de Garcia Sanchez y de Maria de
Céceres, soltero, natural de Alcantara, hermano del Arzobispo'?.

Pedro de Céaceres y Carvajal, hermano del anterior, soltero, también na-
tural de Alcantara, hermano del Arzobispo'.

Enrique Dorta, natural de Arahal, hijo de Enrique Dorta y Elvira Martin,
con su mujer e hijos'.

Francisco de Reina, natural de Palma, soltero, hijo de Juan de Uruezo y
de Catalina Ruiz".

Alonso Cobo, hijo de Alonso Cobo y de Maria Mimbrefio, natural de
Torrejon',

Pedro Ortés de Velasco, soltero, hijo de Pedro Lopez de Velasco y de
Maria de Ortés, natural de Valle de Mena'’.

Baltasar de Rojas, vecino de Madrid, hijo de Juan Bautista de Caparra y
de Isabel de Rojas'®.

Bartolomé de Toledano, hijo de Francisco de Pastrana y de Elvira Galle-
go, natural de Sevilla®.

Al llegar se empefia en reestablecer la disciplina eclesidstica resentida por
la larga vacancia de la sede.

Debido al impulso que Felipe II dio al establecimiento de los mandatos del
Concilio de Trento en sus posesiones suponemos que también intentaria implan-
tarla en estos territorios que pastoreaba.

Dot6 de parrocos estables a las parroquias mas lejanas. Muchas las dio a
religiosos. Reconstruyd parroquias.

Se preocup6 también por que se administrara mejor el hospital de San An-
drés, para ello de su propio peculio mandé construir la capilla, que hasta enton-
ces era una estancia provisional®.

11
12
13
14
15
16
17
18
19
20

1b., 1882.
Ib., 1883.
1b., 1883.
1b., 2057.
Ib., 2077.
1b., 1887.
1b., 1884.
Ib., 1885.
1b., 1886.
J. L. SAEz, “El Hospital de San Andrés o primera etapa del hospital Padre Billini”, en Acta

Meédica Dominicana, 16 (1994), 95-100.
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Intentd también visitar el Hospital de San Nicolas, que aunque esta gober-
nado por un grupo de laicos, Felipe II le da facultad para realizar su Visitacion,
aunque no puede realizarla debido a que los encargados de la Institucion elevan
al Rey la suplica de revocacion de este derecho?'.

Estuvo también entre sus inquietudes el ambito de la cultural, de la que
no se despreocupd. Envio informes al rey sobre la mala administracion que se
estaba realizando con los bienes que habia dejando Hernando Gorjon para el
mantenimiento de la Universidad Dominicana®.

Sabemos que su pontificado tuvo su vertiente social resaltando la enorme
pobreza en la que se vive en la Isla ya que hay pocas personas que se dediquen
al cultivo de la tierra y reclama del monarca ayuda para que solvente esta penosa
situacion en una carta de 20 de abril de 1572, aunque ya a su ida en 1568 se le
habia concedido el permiso para llevarse seis labradores®:

Lo uno que le sirviera mandar para el remedio de la Isla que viniesen labradores
para cultivar la tierra®...

Para el mismo fin y otros menesteres pide en la misma que se envian a
indios que cultiven la tierra y negros que sirvan de braceros y jornaleros en el
cultivo y recolecta de la cafia de azlcar, gran riqueza de la Isla, y en buscar oro:

“Mandar que los muchos indios que abundan en otras partes los trajesen a esta
isla o libres o cautivos, como V M mandase y lo mejor serian libres, aunque fue-
sen caribes, para traerlos con el beneficio y amor a que fuesen buenos cristianos,
porque cultivasen la tierra.

Lo tercero mandar V M que viniesen a esta Isla negros de todas partes pagando
a V M sus derechos asi como se los pagan en Sevilla y que la mitad dellos andu-
viesen en las estancias y ingenios de azucar y la otra mitad anduviesen a sacar
oro”%,

En 1573 envid cartas al Rey Prudente anunciandole que muchas de las
mercancias que producia la Isla no podian ser exportadas debido a los pocos

21 J. L. SAez, “El Hospital de San Nicolas de Bari y sus relaciones con el primer Hospital Ro-
mano”, en Acta Médica Dominicana, 15 (1993), 147.

22 B. DELGADO CRIADO, Historia de la Educacion en Espaiia y América. La educacion en la
Espaiia moderna. Siglos XVI-XVIII, Madrid, Ediciones S.M — Fundacion Santa Maria, 1993, 385.

23 Cfr. la R.C. de Felipe II (El Escorial, 18 noviembre 1568) en AGI. Santo Domingo, 899;
citado en FR. C. DE UTRERA, Noticias Historicas de Santo Domingo V, Santo Domingo, Editora Taller,
1982, 126.

24 R. E. PErez DE LA CRUZ, Historia de las Ideas Filosoficas en Santo Domingo durante el
siglo XVIII, México, UNAM, 2000, 143-144.

25 Ib., 144.
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navios que componian la flota que partia de Santo Domingo®. Entre los dones
preciados que ofrecia el que destacaba era la cafia de azlcar, tan codiciado en el
continente europeo.

Ejercio también su labor como Metropolitano de Provincia Eclesiastica que
le toco edificar y administrar, teniendo que ejercer su autoridad firmemente con
algunos de sus obispos sufraganeos oponiéndose en algunos casos a sus decisio-
nes, como es el caso del obispo Pedro de Agreda de la Didcesis de Venezuela,
que escribe a Felipe Il quejandose de la actitud de su superior:

...y si el Arzobispo de Santo Domingo, don Fray Andrés de Carvajal, no me
hubiera ido tan a la mano en deshacer mis sentencias...?’.

En 1573 existe un pleito con el obispo de Cuba don Juan de Castillo pidien-
do que se aclare la jurisdiccion para Visitar a la Isla de Jamaica?.

Fallecio en su sede el 28 de agosto de 1577 y fue sepultado en la cripta de
los obispos, aunque se ignora su localizacion.

Segun nos informa una carta dirigida por el Cabildo Eclesidstico de Santo
Domingo al rey Felipe Il el 11 de mayo de 1577, Fray Andrés instituyo una ca-
pellania por su alma y dejo cierta cantidad para la construccion de la capilla del
sagrario de la catedral:

El arzobispo, unos dias antes que muriese, hi¢o una disposicion de sus bienes,
y mando quince mil ps. A esta santa iglesia para el edificio del sagrario que esta
comencgado, e instituyo para su anima una capellania, que doto suficientemen-
te...”

2.  EL Sinobpo

Uno de los logros mas reconocidos a Fray Andrés es la convocacion de un
Sinodo Diocesano a partir del 7 de julio de 1576. El segundo de Santo Domingo.
Intent6 asi cumplir con los mandatos emanados del santo Concilio tridentino.

26 J. L. DEL Rio MORENO — L. E. LOPEZ Y SEBASTIAN, “El comercio azucarero de la Espafola
en el S. XVI. Presion monopolisticas y alternativas locales”, en Revista Complutense de la Historia de
América, 17 (1991), 67 (39-78).

27 F. MALDONADO, Seis primeros obispos de la Iglesia Venezolana en la época hispana, 1532-
1600, Caracas, Academia Nacional de la Historia, 1973, 17.

28 A.G.I/1.16414.52.12//JUSTICIA, 982.

29 E. TEIERA, “Gobernadores de la Isla de Santo Domingo, siglos XVI-XVII”, en La Cuna de
América, 11-15 y 17-20 (1915), reimpreso en Boletin del Archivo General de la Nacion, 18 (1941),
359-375.
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Estos sinodos y concilio provinciales eran de mucho provecho para la evan-
gelizacion de los nuevos creyentes y observar las deficiencias, problemas y taras
que existian en el clero y los fieles intentandoles poner remedio al igual que
cortaban tajantemente con situaciones heterodoxas.

Nacio con la vocacion de ser un Concilio Provincial que no pudo ser por la
imposibilidad de trasladarse los obispos de la provincia eclesiastica por el con-
tinuo peligro del ataque de piratas. En €l participaron los prebendados de Santo
Domingo y de la Concepcidn de la Vega.

Sabemos de su existencia por una carta del Arzobispo a Felipe II en el que
refiere el tema de el retraso del sacramento del Bautismo a los negros bozales,
es decir, a los negros que no habian tocado tierra desde su salida del continente
africano, hasta que no recibiesen la doctrina suficiente y necesaria para poder
recibirlo.

3. SUS ESCRITOS

Solo nos han llegado cartas dirigidas al rey Felipe II. Son éstas:

1. Carta de Fr. Andrés de Carvajal a Felipe Il quejandose de su escasez de
medios y recomendando dar provecho a varios clérigos meritorios (San-
to Domingo, 25 de agosto de 1569).

2. Carta de Arzobispo Andrés de Carvajal al rey Felipe 11 sobre las acusa-
ciones de la Real Audiencia (Santo Domingo, 6 de mayo de 1570).

3. Carta del Arzobispo Andrés de Carvajal a Felipe Il proponiendo los can-
didatos a prebendas entre el clero dominicano (Santo Domingo, 21 de
julio de 1571).

4. Carta del Arzobispo Andrés de Carvajal a Felipe II sobre la moneda de
plata y la carestia de la vida en la Espafiola (Santo Domingo, 20 de abril
de 1572).

5. Carta del Arzobispo Andrés de Carvajal a Felipe 11 sobre las escasa renta
del Colegio fundado por Hernando Gorjon (Santo Domingo, 20 de abril
de 1576).

6. Carta del Arzobispo Andrés de Carvajal a Felipe 11 sobre la celebracion
de un Sinodo y los principales temas debatidos por los beneficiados de
Santo Domingo y La Vega. (Santo Domingo, 17 de julio de 1576).
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IV. CONCLUSION

Después de observar la figura del este Arzobispo podemos decir que cumple
con los requisitos exigidos que desde tiempo de los Reyes Catolico se requerian
para ser obispo en sus reinos y posesiones y que siguieron teniendo vigencia
durante los mandatos de sus sucesores.

Era natural se sus reinos, con esta medida se aseguraban la mejor compren-
sion del pueblo fiel al que iba a servir y la lealtad frente a posibles conflictos con
potencias extranjeras.

Pertenece a un linaje de reputada fama y de hidalga procedencia, aunque no
es de las mas influyentes. Bien relacionada con otras familias de su entorno. Se
puede decir que son cristianos viejos, es decir, que su sangre no se ha mezclado
con sangre de judios, moriscos o penitenciados por la Santa Inquisicion.

Es una persona docta y preparada. Posiblemente recibiera sus primeras le-
tras en su pueblo natal, ya que tenia oportunidad para ello en la Preceptoria de
Gramatica de Diego Duran. Posteriormente recibio6 clases en la Universidad de
Alcaléd de Henares dotandolo de conocimientos para después poder ocupar dig-
namente cargos de responsabilidad como el de Visitador de su Orden, Guardian
de conventos importantes, y después confesor real.

Todo esto lo puso la lanzadera de la eleccion episcopal de la época, cargos
puestos bajo la tutela de los reyes espafioles.

Su estancia en la Corte y su formacidn le ayudaron a tener un mayor contac-
to con los decretos conciliares de Trento que después aplicaria en su diocesis de
Santo Domingo. En ésta se dedica a ayudar a levantarla no solo desde el punto
de vista religioso, del que se preocup6 procurando restablecer la disciplina ecle-
sial y el adoctrinamiento de los fieles tanto de blancos como de negros e indios,
al igual que reedifico templos y mejord los ya construidos, sino también desde
el cultural, promocionando al clero antillano, agrario, promoviendo el cultivo
de la tierra.

Es decir, estamos ante un prelado que procede de una Iglesia que habia
realizado sus deberes, reformandose desde su raiz.

Vemos que no todos apetecian este puesto ya que se encontraba en las co-
lonias de ultramar. Era una Iglesia que se encontraba en construccion, requeria
de mucha paciencia y trabajo y no tenia bien definidos los ingresos que debian
sostener tanto la caridad, las infraestructuras, el culto y el clero, de aqui que
se apetecieran de mejor grado los puestos peninsulares. Fray Andrés ocupando
cargos confortables en la Corte y dentro de su Orden los abandona por servir
a la Iglesia donde se lo pide. Podemos apreciar de este gesto su gran entrega,
humildad y santidad.
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RESUMEN

El Reglamento por el que se ha de regir el Campanero en 1898, es un documento de
gran interés, puesto que nos puede mostrar una vision de lo que era el oficio del campa-
nero, sus obligaciones, las funciones, fiestas y actos religiosos en los que debia de tocar,
la forma en como debian de tafier las campanas y cuales se habian de tocar segun el acto
que se realizase en la Catedral de Coria.

Palabras Clave: Catedral, Coria, Reglamento, Estatutos, Campanero, Campanas.

ABSTRACT

The regulation that will govern the Bellringer in 1898, is a document of great in-
terest because it can show us a vision of what was the sexton’s office, their duties,
functions, festivals and religious events in which was playing, the way how the bells
were to toll and what had to play according to the act to be held in the Cathedral of
Coria.

Key words: Cathedral, Coria, Regulations, Statutes, Bellringer, Bells.
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I. INTRODUCCION

En el Archivo Capitular de la Catedral de Coria, se ha encontrado el Regla-
mento por el que ha de regirse el Campanero'. Este reglamento fue realizado
en la Sala Capitular de Coria el 1 de Junio de 1897 por Eugenio Escobar Prieto,
Serafin Lopez y Juan Pedro Robles (todos ellos Canoénigos), y aprobados por el
Cabildo el 15 de Enero de 1898, y del cual, el secretario Don Francisco Hidalgo
Guillén, dio copia al Campanero.

Dicho reglamento es un documento de gran interés, puesto que nos puede
mostrar una vision del oficio del campanero, sus obligaciones, las funciones,
fiestas y actos religiosos en los que debia de tocar, la forma en como debian de
tafier las campanas y cuales se habian de tocar segun el acto que se realizase en
la Catedral de Coria.

Otros documentos importantes hallados en el Archivo Capitular de Coria,
son los Estatutos de la Santa Iglesia Catedral de Coria® aprobados en 1893, los
cuales nos van a aportar mas informacion para poder cotejar, verificar y mostrar
la relacion de estos con el reglamento del Campanero, y poder ver en que cues-
tiones se han especificado mas sus obligaciones.

II. EL CAMPANERO

El Campanero era un dependiente de la Iglesia, nombrado por el Tesorero,
que era el encargado de pagarle su renta. Su obligacion era la de tocar las cam-
panas de la Catedral en todos los actos que en ella se llevaran a cabo.

En los Estatutos de la Santa Iglesia Catedral de Coria’, que eran los Es-
tatutos del Cabildo Capitular de la Catedral, aprobados en 1893, en el Capitulo
12 referido al Campanero, Articulo 339, vienen especificadas cuéles eran las
obligaciones del Campanero:

“Es su obligacion tocar las campanas de la Catedral en la forma recibida para
todas las funciones, actos religiosos, y demas de nuestra Yglesia, que tengan
toques de campanas.

Para la piadosa devocion de las Ave-Marias, las tocara todos los dias al romper
la aurora, al mediodia y al anochecer: Tambien hara el toque diario de Animas.

1 Archivo Capitular de Coria (A.C.Co.), Legajo 63, Reglamento por el que ha de regirse el
Campanero ario 1898.

2 A.C.Co., legajo 63, Estatutos 1893. Dentro de este legajo hay varias copias de los estatutos
fechados en diferentes épocas. Dentro de este legajo 63, hay un documento que dice “Estatutos de
Coria 19007, son una copia de los de 1893, y posiblemente sean transcripcion de Peris Mencheta.

3 Db
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Tocara el cimbalo o esquilon, que anuncia el coro, por la mafnana y por la tarde
por espacio de media hora.

La vispera de los dias, en que haya sermon, le anunciara con el acostumbrado
toque, y segunda dignidad del predicador. Para el toque de los dias, en que se al-
tere la hora de empezar el coro, asi como para los casos de alguna funcion 6 su-
ceso extraordinario, cumplira exactamente las 6rdenes que reciba del Cabildo”.

Hay otros Estatutos mas antiguos, aprobados por el Obispo Don Pedro de
Galarza en 1586, transcritos por Fatima Cotano Olivera?, en los que viene mu-
cho mas completo lo que son las obligaciones del Campanero.

Asi como en los Estatutos de 1893 solo hay un articulo referido al Campa-
nero, en los Estatutos de 1586 hay nueve articulos referentes a este. En estos se
dice como se han de tafier las campanas de la Catedral en las “Horas Canoéni-
cas”, es decir, en Maitines (oracion de la mafiana), Laudes (alabanzas), Visperas
(oficio de la tarde), Completas (oficio divino al acostarse) y en las horas meno-
res (prima, tercia, sexta y nona), todo ello dependiendo de los dias que estén
sefialados en dichos estatutos.

Al realizar una valoracion de los Estatutos de 1586 y compararlos con el
Reglamento del Campanero de 1898, podemos llegar a la conclusion de que, es
probable que se tuviese que hacer este reglamento por la necesidad de tener que
especificarse mas en los dias que tenia que tocar el Campanero, puesto que en
los Estatutos de 1893, es muy reducida dicha especificacion, ya que se limita a
indicar muy por encima sus obligaciones y pocas fiestas mas.

Otro dato interesante, es que en dichos estatutos del siglo X VI, se menciona
la pena que debe pagar el Campanero si no se cumpliesen estas obligaciones,
cosa que ni en el estatuto de 1893, ni en el reglamento de 1898, es reflejada
ninguna pena.

Para que podamos hacernos una idea y comparar los Estatutos de 1586° con
el Reglamento del Campanero de 1898%, y asi ver y comprender la similitud de
ambos, se citan a continuacion:

4 F. CotanNo, “Los Estatutos Capitulares de la Iglesia de Coria (1586)”, en Cauriensia, 4
(2009) 496-499.

5 b

6 A.C.Co., Legajo 63, Reglamento por el que ha de regirse el Campanero aiio 1898.
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ESTATUTOS DE 1586

Estatuto I. A qué horas a de taier

Se indica que el Campanero debe de tafier a maitines, desde noviembre has-
ta febrero a las cuatro de la tarde; de marzo hasta abril a las cinco; de mayo hasta
agosto a las seis; de septiembre a octubre a las cinco; todo lo dicho media hora.

Cuando hubiese sermon, acabara de tafier media hora antes, pero si el ser-
moén fuese solemne o hubiese una misa pontifical, acabara una hora antes.

El dia de Ramos y Jueves Santo, a de acabar a las seis, y el dia del Corpus
Cristi a las cinco.

A Nona y Visperas, a de tafier a las dos todo el afio, salvo desde julio hasta
San Miguel, que ha de ser a las tres.

A Prima y Visperas, tafiera media hora las campanas y media el aguijon.

En Maitines a de tocar media hora repartidas en las campanas y aguijon,
excepto si fuese dia solemne que deberia tafier una hora.

A Completas, en Cuaresma, a de tafier media hora tanto las campanas como
el aguijon, y acabard a las tres.

Estatuto II. Dias Solemnes
En los dias Solemnes y Visperas tocara todas las campanas a soga y Pascua-
lejas y dara tres dobles reposados. Si fuera Nona dos dobles reposados.

En Maitines, tanera las Pascualejas y todas las campanas a soga y dara tres
dobles reposados.

A prima, tocara dos Esquilones a soga, media hora cada uno.

A tercia, tafiera todas las campanas al principio con las Pascualejas y dara
dos dobles.

En Segundas Visperas, a de tafier en el mismo orden que en tercia.
Todo lo dicho so pena de un real si no se realizase.

Estatuto 11I. Fiestas Dobles

En las fiestas dobles, a de tocar a Prima, Visperas, Maitines, Tercia y Se-
gundas Visperas cuatro campanas a soga.

En Maitines a de dar dos dobles. A prima a de tafier la campana cuando
salga el sol, un cuarto de hora, y cuando la suelte, otro cuarto de hora, y segui-
damente tafierd el aguijon media hora. A Nona, tocara la campana a la una, un
cuarto de hora, estando en pino un rato, y luego la soltara y tafiera otro rato.
Después tocara el aguijon hasta que den las dos.
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Todo lo dicho bajo la pena de medio real si no se cumpliera.

Estatuto 1V, Dias Comunes

Los dias comunes, a de tafier con dos campanas a Maitines, Tercia y Vis-
peras. A prima y Nona al igual que en las fiestas dobles. A Laudes cada noche
como en las fiestas. Todo ello bajo la pena de medio real si no se realizara.

Estatuto V. Aniversarios

En los Aniversarios, a de tocar todos los dias con campanas cuando acabe la
Prima, mientras dicen el responsorio de Aniversario. Y cuando anochezca cada
dia, tocara a la plegaria y Ave Maria. Todo ello bajo la pena de ocho maravedies
si no se llegase a cumplir.

Estatuto VI. Procesiones

A de tocar en las Procesiones de todas las fiestas solemnes, dobles y domin-
gos. A Nuestra Seflora los Sabados y a los difuntos los lunes. También en las
procesiones que el Cabildo hiciese fuera de la iglesia. Todo esto bajo la pena de
un real si no se realizara.

Estatuto VII. Enterramientos y Dobles

En los enterramientos de los Prelados y Beneficiados, a de tocar todas las
campanas. En los enterramientos de los clérigos, legos y cualquiera que se fuese,
tafiera tres dobles con dos campanas de balde, y si el presidente se lo mandase
tafiera tres campanas. Todo lo dicho bajo la pena de dos reales si no se cumpliera.

Estatuto VIII. Posesiones y recibimientos

En las Posesiones y recibimientos de los Obispos y de los Beneficiados, se
han de tafier las campanas. También en los recibimientos y despedidas de cual-
quier cruzada o bula que el Cabildo reciba. Se tafera a Cabildo todos los viernes y
los lunes del ano; los jueves se tocaria si el viernes coincidiese con alguna fiesta.

Estatuto IX. Los otros Campaneros le siguen

En este estatuto cita como los demas Campaneros de las otras Parroquias
y Conventos han de seguir al campanero de la Catedral. Todo bajo la pena de
medio real si no se realizase.
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III. REGLAMENTO POR EL QUE HA DE REGIRSE EL CAMPANERO,
ANO 1898

Como ya hemos mencionado anteriormente, este reglamento fue realizado
en la Sala Capitular de Coria el 1 de Junio de 1897 por Eugenio Escobar Prieto,
Serafin Lopez y Juan Pedro Robles (todos ellos Candnigos), y aprobados por el
Cabildo el 15 de Enero de 1898.

Aligual que en los Estatutos de 1586, también se refleja en este reglamento,
como deben tocarse las campanas en las “Horas Canonicas”.

En los articulos 1, 2 y 3, viene a decir lo mismo que en el Estatuto del Cam-
panero aprobado en 1893, expuesto anteriormente.

Los articulos 4, 5, 6 y 7, corresponden a las primeras y segundas Visperas
de los dias solemnes, las Visperas de los dias ordinarios y el toque a Completas.
Las Visperas son el oficio divino de la tarde.

Los Maitines, que es la oracion de la manana y es la primera de las horas
canonicas, se encuentran en los articulos 8, 9 y 10, en los que se expresa como a
de tafier el campanero en las solemnidades y en los demas dias.

Los Laudes, que significa “Alabanzas”, es una de las dos horas mayores
principales junto con los maitines, estan en el articulo 10, en el que se dice que
se tocara de la misma manera que en los maitines.

Las Horas Menores (prima: primera hora después de salir el sol, aproxima-
damente a las 6 a.m.; tercia: tercera hora después de salir el sol, aproximada-
mente a las 8 a.m.; sexta: sexta hora, a las 11 a.m.; y nona: novena hora, a las 2
p.m.), estan en los articulos 11 y 12.

Los articulos 13, 14, 15 y 16, corresponden a la Misa, en los cuales se dice
como se ha de taiier en Kalenda, al Alzar, en los dias de Cabildo Ordinario y en
los Aniversarios.

Respecto a las Procesiones claustrales, ordinarias y las de fuera del templo
estan los articulos 17, 18 y 19.

Se hace referencia a los Sermones del Obispo y de los Capitulares y no
Capitulares en los articulos 20, 21 y 22.

En los articulos 23 y 24 se trata sobre la Misa Pontifical o Bendicion Papal.

Las Funciones Especiales se abordan en los articulos 25 al 38. Dentro de
estas funciones especiales, en las que se requiere el toque del Campanero son:
el dia dos de mayo; el dia de la Ascension; cuando se anuncie la entrada o salida
del Obispo a la ciudad; cuando sea el aniversario o se muera el Obispo; cuando
muera un Capitular, un Beneficiado; en Cuaresma los cuatro primeros sabados;
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el veintitrés de abril; el dia de todos los Santos; en las Visperas de la Asuncion y
San Pedro de Alcantara; y por tltimo en funciones extraordinarias.

En los articulos 39 y 40 se refieren a las horas en que debe empezar el coro
(referido al coro capitular), por la mafiana y por la tarde.

Después del anterior punto, se encuentran una serie de variaciones con res-
pecto a las mananas, tardes, visperas, maitines, laudes o procesiones Claustrales
y Ordinarias, también referentes al coro capitular, en donde se especifican los
dias y las horas en que se deben de celebrar estas horas menores y procesiones,
con los cambios que puedan haberse realizado.

A continuacidén se muestra la transcripcion de dicho documento. En esta
transcripcion se ha intentando respetar en todo momento el texto original.

REGLAMENTO

Articulo 1.°Es obligacion del Campanero tocar las campanas de la Catedral
para todas las funciones, actos religiosos y temas de Nuestra Iglesia que tengan
toques de campanas, en el modo y forma que se dira en este Reglamento.

Articulo 2.° Para la piadosa devocion de las Ave Marias tocara todos los
dias al amanecer, mediodia y anochecer, esto es veinte minutos despues de la
puesta del Sol, tres campanadas en la campana Mayor y despues la contina’ 4
medio vuelo menos al mediodia; en los dias solemnes repicara las pascualejas
durante el dicho toque. Suspendera todo toque de campanas desde el Gloria del
Jueves Santo hasta el Gloria del Sabado Santo, 4 no ser que hubiera privilegio
en contrario.

Articulo 3.° Todos los dias tocard 4 las Animas con la Sermonera y Mayor
4 badajo 4 las nueve de la noche desde el Sabado Santo hasta el dia 1.° de Sep-
tiembre y & las ocho durante el resto del Afo.

Visperas

Articulo 4.° Las primeras Visperas de los dias solemnes, que se mencionaran
despues, se anunciaran con un repique de pascualejas, una hora antes de empezar
el coro, seguira otro repique en igual forma, despues de una pausa; al cuarto toca-
ra todas las campanas a vuelo y la mayor a badajo y lo mismo hara un cuarto de
hora despues. A este toque seguira el toque del Esquilon, que durara media hora.

7  Aunque en este reglamento se cite como campana contina, actualmente es denominada cam-
pana Continua.
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Articulo 5.° Las Segundas Visperas de los dias solemnes, que se menciona-
ran, se anunciaran de igual modo que las primeras. Cuando se canten las antifo-
nas de la O se tocaran las pascualejas.

Articulo 6.° En los dias ordinarios 6 comunes se anunciaran las Visperas
tocando la contina & medio vuelo tres veces, la primera una hora antes de em-
pezar el coro, la segunda un cuarto de hora despues y la tercera antes del toque
del esquilon, que durara media hora. Los tres toques de la contina duraran tres
minutos cada uno.

Articulo 7.° El toque & Completas lo hara, todos los dias, tocando la contina
a medio vuelo, cuando se haga la sefial con el esquilon de coro.

Maitines

Articulo 8.° En las solemnidades, de que se hablara despues, se anunciaran
los maitines tocando la campana mayor 4 badajo y las demas a vuelo, durante
tres minutos y despues el esquilon durante un minuto. El toque se hard cuando
se haga sefial con el esquilon de coro.

Articulo 9.° En los demas dias tocara la contina y pequefia & medio vuelo.

Laudes

Articulo 10.° Se anunciaran en la misma forma que los maitines.

Horas menores

Articulo 11.° Todos los dias empezara el toque de campanas 4 prima una
hora antes de comenzar el coro, tocandose la contina y el esquilon en el modo y
forma, que queda dicha al hablar de las Visperas ordinarias.

Articulo 12.° A Tercia, Septa y Nona se tocara la contina 4 medio vuelo,
cuando el esquilon de coro haga sefial.

Misa

Articulo 13.° Al empezar la Kalenda se hara sefial en el coro para el toque
a tercia, ¢ inmediatamente despues se tocara 4 Misa. El toque 4 Misa en los dias
solemnes, que se diran, se hara tocando a badajo la campana mayor y las demas al
vuelo; en los demas dias se tocara & Misa con la pequefia y contina & medio vuelo.

Articulo 14.° Al Alzar se daran todos los dias tres campanadas en la mayor
y despues se tocara la contina a medio vuelo.
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Articulo 15.° En los dias de Cabildo ordinario que son el primer Lunes de
cada mes y el dia quince 6 primer dia despues no impedido, se daran, despues
del toque 4 Misa, tres campanadas continuas con la mayor.

Articulo 16.° En los dias de Aniversario se dobla 4 badajo con la Mayor,
pequefia y sermonera, durante el responso, y despues se toca 4 Misa conventual
como en los dias ordinarios.

Procesiones

Articulo 17.° Durante las procesiones claustrales se tocaran & badajo la
campana Mayor y las demas a vuelo.

Articulo 18.° Durante las procesiones ordinarias se tocaran la pequefia y
contina 4 medio vuelo.

Articulo 19.° En las procesiones que tengan lugar fuera del templo, se to-
caran las pascualejas 4 la salida de la procesion, despues la Mayor 4 badajo y
las demas & vuelo durante la procesion, con solo aquellas pausas, que sean ne-
cesarias para que descansen los campaneros, pero en la procesion del Santisimo
Corpus Christi se tocara, la del Reloj durante las pausas.

Sermones

Articulo 20.° Cuando predique el Sr. Obispo se daran veinticuatro campana-
das en la Campana Mayor, y despues se tocara 4 vuelo la sermonera y 4 badajo
la Mayor.

Articulo 21.° Cuando el sermon esté a cargo de un Capitular se tocaran doce
campanadas en la Mayor y despues la sermonera & medio vuelo, haciendo parada.

Articulo 22.° No siendo capitular el orador se tocara solo la sermonera,
como queda dicho en el articulo anterior.

En todos los casos se tocard 4 sermon despues del toque de oraciones del
dia anterior.

Misa Pontifical 6 Bendicion papal

Articulo 23.° Cuando el Sefior Obispo celebre de Pontificial 6 de la Ben-
dicion-papal, Se tocaran despues del toque de Oraciones del dia anterior ¢ del
toque de sermon, si lo hubiere, todas las campanas a vuelo y la mayor 4 badajo.

Articulo 24.° En los dias en que no pueden tocarse las campanas se anuncia-
ré4 la entrada en coro con tres toques de matraca durante la media hora anterior
al comienzo de coro, y lo mismo antes del Mandato.
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Funciones especiales

Articulo 25.° El dia 2 de Mayo Se tocaran las campanas, como en los dias
solemnes, a la puesta del Sol; continuando inmediatamente el toque del esquilon
hasta que el coro avise.

Articulo 26.° La Nona se anunciara en el dia de la Ascension tocando las
campanas como en las Visperas solemnes; esto es empezando el toque 4 las once
para terminar & las doce del dia en que empeza Nona.

Articulo 27.° El dia 23 de abril se tocara despues de Nona como a Misa en
los dias solemnes, y lo mismo se hara despues de completas mientras se canta
el Te Deum.

Articulo 28.° Cuando se toquen las campanas para anunciar la entrada 6
salida del Sefior Obispo de esta Ciudad, el toque se hard como en las Visperas
solemnes, pero omitiendo el toque de pascualejas.

Articulo 29.° Cuando se lleve el Viatico a los enfermos, capitularmente se
tocara como en la procesion del Corpus. Este acto se anunciara tocando seis
campanadas en la sermonera; despues el esquilon durante breve tiempo.

Articulo 30.° Cuando muera el Sefior Obispo Se tocara a la agonia, cualquie-
ra que sea la hora de su fallecimiento, dando seis campanadas en la campana ma-
yor, y despues tres toques con todas las demas 4 medio vuelo y la mayor 4 badajo
(pero con pausa); lo mismo se hara, mientras esté de cuerpo presente, a la Aurora,
mediodia y toque de oracion, y tambien durante los oficios hasta el Sepelio.

Articulo 31.°El Aniversario del Sefior Obispo Se anunciara con tres toques
de todas las campanas & medio vuelo al mediodia del dia anterior; durante la Vi-
gilia se tocaran de igual modo y lo mismo durante el responso Suspendiendose
todo toque mientras se canta la Misa.

Articulo 32.° Cuando muera un Capitular se tocara a la agonia, como cuan-
do fallece el Sefior Obispo, y 1o mismo se tocara al alba y durante los oficios.

Articulo 33.° Cuando muera un Beneficiado se tocaran 4 medio vuelo las
tres campanas, pero si muriese despues de la oracion, este toque se hara a la
Aurora. Durante los oficios se hara el mismo toque que 4 la agonia.

Articulo 34.° Los cuatro primeros Sabados de cuaresma se tocara la sermo-
nera 4 vuelo, tres veces, antes del esquilon de la tarde.

Articulo 35.° El dia de los Santos por la tarde se tocaran las campanas a
medio vuelo y la mayor 4 badajo durante los oficios de difuntos. Tambien se
tocara durante la noche.

Articulo 36.° Desde las nueve de la noche hasta las diez, de la vispera de la
Asuncion de Nuestra Sefiora y de San Pedro de Alcantara de ocho a nueve, se
tocaran cuatro pausas, como en los dias solemnes.
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Articulo 37.° Cuando las Visperas se canten inmediatamente despues de
Nona, se anunciaran, siendo solemnes, con el mismo toque que los Laudes; y
entonces el coro de la tarde se anunciara tocando la contina y el esquilon.

Articulo 38.° En funciones extraordinarias se tocara, como de costumbre, y
en caso de duda se preguntara al Sefor Presidente del Cabildo.

Hora en que empieza el coro

Manana

Articulo 39.° En los meses de Noviembre y siguientes hasta Ceniza epclu-
sive empieza el coro 4 las nueve desde ceniza y durante los meses de Marzo,
Abril Septiembre y Octubre 4 las ocho y media, y en los meses de Mayo, Junio,
Julio y Agosto & las ocho.

Tarde

Articulo 40.° Durante el mes de Octubre y desde el primer Sabado de Cua-
resma hasta el Sabado Santo empieza el coro a las tres. desde 1.° de Noviembre
hasta el primer Sdbado de Cuaresma epclusive 4 las dos y media. Desde Pascua
de Resurreccion hasta el tltimo dia de Abril y durante el mes de Septiembre a
las tres y media y durante los meses de Mayo, Junio y Agosto a las cuatro.

Variaciones

Manana

Articulo 41.° El Jueves, Viernes y Sabado Santos Se anticipa media hora la
entrada en coro, y los Maitines de resurreccion empezan a las seis.

Tarde

Articulo 42.° Los Maitines de Natividad de Nuestro Sefior Jesucristo em-
piezan a las diez de la noche. Los del Miercoles Santo & las cinco y media y el
Mandato y Maitines del Jueves Santo serdn 4 las dos y media y cinco y media
respectivamente.

Visperas

Articulo 43.° Son solemnes las 1. Visperas de Epifania, Resurreccion, In-
vencion de la Santa Cruz. Pentecostés, Corpus Christi, Asuncion de la Virgen,
San Pedro de Alcantara, Inmaculada, Natividad de Nuestro Sefor Jesucristo,
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San José, Ascension del Sefior, San Pedro, San Pablo, Santos, Circuncision del
Sefor, Purificacion de la Virgen, Anunciacion, Dedicacion de la Iglesia, San
Juan, Santiago y Natividad de la Virgen, Sagrado Corazon de Jesus. y lo mismo
las segundas Visperas excepto los dias de circuncision y siguientes.

Maitines, Laudes y procesiones claustrales

Articulo 44.° Son solemnes para Maitines los dias mencionados en el articu-
lo anterior hasta los Santos inclusive y para Laudes todos sin excepcion. Habra
procesion claustral en todas las festividades mencionadas en el articulo 43, &
no ser que celebre de Pontifical el Sefior Obispo, en todos estos dias se tocara a
Misa como en los solemnes.

Procesiones ordinarias

Articulo 45.° Las procesiones ordinarias tendran lugar en los dias siguien-
tes: Domingos en que no hubiese procesion claustral, segundos dias de Pascua,
San Mateo Nuestra Sefiora de Guadalupe, Viernes de Dolores, San Felipe y
Santiago, Corona de Nuestro Sefior Jesucristo, San Isidro, San Fernando, San
Antonio, Visitacion de Nuestra Sefiora, Nuestra Sefora del Carmen, Santa Ana,
Nieves, Transfiguracion del Sefior, San Lorenzo, San Bartolomé, San Agustin,
Exaltacion de la Cruz, Nuestra Sefiora de las Mercedes, San Miguel, Nuestra
Sefora del Pilar, San Simon y Judas, Presentacion de Nuestra Sefiora, Desposo-
rios, San Andres, Nuestra Sefiora de Loreto, Expectacion, Santo Tomas Apostol,
San Juan Apostol, Inocentes y San Silvestre. Cuando se traslade alguna de estas
festividades se suprime la procesion, asi como tambien en el Domingo infraoc-
tava del Corpus.

Articulo 46.° Durante la octava del Corpus se anunciara la exposicion y
reserva con repique de pascualejas (tres precisos)

Sala Capitular de Coria 1 de Junio de 1897.
Rubrica: Eugenio Escobar Prieto, Serafin Lopez y Juan Pedro Robles.

Diligencia. En el Cabildo ordinario de 15 de Enero de 1898 fué aprobado el
anterior reglamento, del que di copia al Campanero. Y para que conste estiendo
esta diligencia que firmo en Coria 4 19 de Enero de 1898

Sefior Francisco Hidalgo Guillén
Rubrica: Francisco Hidalgo Guillén
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IV. LAS CAMPANAS DE LA CATEDRAL DE CORIA

La Catedral de Coria, tiene un conjunto de campanas que se explicara a con-
tinuacion, para conocer el nombre de dichas campanas y de que forma eran toca-
das, para asi poder ubicar de esta forma al Campanero dentro de sus funciones.

En la parte alta de la torre, se encuentran las Campanas del Reloj:

— La campana de los cuartos, que es de epigrafia gotica, y que esta datada
hacia 1500.

— La campana de las horas, que fue fundida en 1758. Esta dedicada a San
Emigdio, protector contra los terremotos, esta dedicacidon se hizo como
consecuencia del terremoto de Lisboa, el cual azotd con bastante inten-
sidad a la Catedral en 1755.

— El esquilon de senales, es del afio 1759, y esta en la misma sala que las
anteriores.

En la Sala de Campanas se encuentran las siguientes:

— La campana mayor fija, llamada Gorda, es la campana central de las tres
que se observan en la fachada principal.

— Lacampana Pequeria 6 Chica, que es la campana de Santa Barbara, esta
situada al lado derecho de la Campana Gorda, mirando desde el exterior
de la Catedral.

— La Continua, que es la campana de Maria de la luz, esta situada a la iz-
quierda de la Campana Gorda si miramos desde el exterior de la Catedral.

— En el muro contiguo de la izquierda, podremos apreciar La Campana de
Maria de Nieva y las Pascualejas.

— Las Pascualejas, pequefias campanas fijas, para repiques muy rapidos,
y probablemente diarios, que en este caso son cuatro. Las fechas de
fundicion de dichas campanas son: 1752, 1862 y 1973. La mas pequena
carece tanto de fecha como de elementos que permitan identificarla®.

En el Archivo de la Catedral de Coria, se ha encontrado en el Legajo 63,
dentro del Ceremonial o Regla de Coro’®, una descripcion de las Campanas de la
Catedral del afio 1953. Esto nos hace ver como estaban dispuestas y se nombra-
ban en aquel entonces. El articulo se transcribe a continuacion.

8  DRr. FRANCESC LLOP 1 BAYO, Inventario de las Catedrales de Espaiia. Catedral de la Asun-
cion — Coria (Extremadura), http://campaners.com/php/catedral. php?numer=677 (ultima consulta
Octubre de 2010).

9 A.C.Co. Leg. 63. Ceremonial o Regla de Coro de la Santa Iglesia Catedral de Coria. Titulo
VII, Capitulo 1°: DE LAS COSAS DEL CULTO; las campanas. Coria, 1953.
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“Articulo 235. Las campanas colocadas en la torre reciben los nombres siguientes:
En la fachada norte, mirando desde el atrio de la catedral; en medio esta la campa-
na Mayor (Gorda); a su lado derecho la Pequefia (Chica) y a su lado izquierdo la
Continua. En la fachada o parte que mira al saliente; la mayor es la Sermonera, a
las otras cuatro se las llama las Pascualejas. Encima de ellas esta la Matraca para
los toques en la Semana Mayor durante el Jueves y Viernes Santo”.

Como puede observarse, en este articulo se cita la Matraca, que en la actua-
lidad no se encuentra en esta sala.

Los toques tradicionales de estas campanas se realizaban de la siguiente
manera'’:

En primer lugar, las cuatro pascualejas y la mayor estaban fijas y eran repi-
cadas, mientras que las tres intermedias eran volteadas mediante sogas. Igual-
mente, la esquila del tambor de la cupula era tocada a medio vuelo, mediante
una larga soga. Las dos campanas del reloj, finalmente, eran tocadas mediante
un mazo externo por gravedad, del que tiraban los correspondientes mecanis-
mos del reloj.

En la actualidad se han invertido los modos de tocar las campanas, sin jus-
tificacion alguna. Asi, las campanas de volteo estan fijas, y se tafien mediante
electromazo, mientras que la mayor, que jamas se movio, y era taflida mediante
el badajo, es tocada ahora a medio vuelo, a la manera francesa, con un badajo
desproporcionado.

Igualmente, la campana menor, de los toques diarios, que se tocaba solo a
medio vuelo, esta ahora fijada y se toca mediante mazo externo.

Finamente, las dos campanas del reloj, aunque conservan la instalacion his-
torica, que les confiere una sonoridad peculiar, son tocadas también mediante
sendos electromazos externos, que no solo cambian el sonido sino que pueden
afectar a la seguridad del conjunto.

A continuacion, se especifican y se muestra en fotografia cada una de las
campanas de la Catedral de Coria, que fueron tocadas por los campaneros que
sirvieron en dicha Catedral. 1. Campanario de la Catedral de Coria, vista desde
el exterior!!.

10 DRr. FRANCESC LLoP 1 BAYO, o. c.
11 Autor Fotografia: Alicia Martin Terron y David Molina Mafé
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1. Campanario de la Catedral de Coria, vista desde el exterior'

12 Autor Fotografia: Alicia Martin Terron y David Molina Mafé
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2. Campana de los cuartos"

13 Dr. Francesc Llop i Bayo: Inventario de las Catedrales de Espaiia. Catedral de la Asuncion — Co-
ria (Extremadura), http://campaners.com/php/catedral php?numer=677 (0ltima consulta Octubre de 2010)
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3. Campana de las horas"

14 Idem
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4. Campana Esquilon®

15 Idem
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5. De izquierda a derecha, campana de Santa Barbara (la chica),
La Grande (Gorda) y Maria de la Luz (Continua)'®

6. De izquierda a derecha, campana de Maria de Nieva
(Sermonera) y las cuatro Pascualejas!’

16 Autor Fotografia: Alicia Martin Terron y David Molina Mafé
17 Idem
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UN NUEVO HALLAZGO SOBRE
LAS PROCESIONES DE TRUJILLO

FraNcisco CILLAN CILLAN
Cronista Oficial de Puerto de Santa Cruz (Caceres)

RESUMEN

El hallazgo de un documento, como el Procesionario del siglo XVI, de una ciudad,
que en aquella época era de las principales de Extremadura, siempre es un hecho
g0zoso para un investigador. Pero alcanza su mayor satisfaccion cuando por fin lo ve
publicado. El haber elegido para su difusion una revista de Ciencias Eclesidsticas, como
Cauriensia, perteneciente al Instituto Teologico “San Pedro de Alcantara” de la didcesis
de Coria-Caceres, no es casual, pues pienso que pocos lugares pueden ser mejor para dar
a conocer un evento de estas caracteristicas. No obstante, soy consciente de que lo que
ahora presento es una pequefia muestra de lo que en si es el manuscrito descubierto, pero
suficiente para que en fechas proximas se pueda hacer un estudio mas amplio.

Palabras clave: procesionario, manuscrito, Trujillo

ABSTRACT

The finding of a document, as the Procesionario of the 16th century, of a city,
which in that epoch was of the principal ones of Estremadura, always is a joyful fact for
an investigator. But it reaches his major satisfaction when finally it sees it published.
The credit chosen for his diffusion a magazine of Ecclesiastic Sciences, as Cauriensia,
belonging to the Theological Institute “San Pedro of Alcantara” of the diocese of Coria-
Caceres, is not chance, since I think that few places can be better to announce an event
of these characteristics. Nevertheless, I am conscious that what now I present is a small
sample of what in yes is the disclosed, but sufficient manuscript in order that in next
dates it could do a more wide study.

Key words: procesionaro, manusscript, Trujillo.
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A mediados de octubre de 2010 sali6 a la luz El Procesionario de Trujillo.
Un documento del siglo XVIII, que habia localizado en el Archivo Parroquial
de Santa Cruz de la Sierra (Caceres), y con la colaboraciéon de mi amigo
y cronista de la ciudad, José Antonio Ramos Rubio, hicimos su estudio y lo
dimos a conocer. En ¢l se hablaba ya de acuerdos elaborados con anterioridad,
que a través de los tiempos se venian cumpliendo, lo que me hizo pensar en
escritos que recogiesen esas normativas y describiesen los actos a los que hacian
referencia. Ese nuevo documento esta en el Archivo Historico de Trujillo, al que
he tenido acceso recientemente a instancia de su archivera Maria Luisa Lopez.
Fue elaborado el 28 de noviembre de 1587, siendo obispo de Plasencia don Juan
Ochoa de Salazar, ocupando la sede papal Sixto V y el trono de Espaia, Felipe
II. Pero a nosotros nos ha llegado una copia del 4 de agosto de 1601, pedida por
las autoridades de Trujillo y realizada por Diego Calderon, notario apostolico y
ordinario de la ciudad, el cual “da fe de que el traslado se hizo bien y fielmente,
corregido y concertado con su original”. Y en testimonio de verdad lo firma y
rubrica.

Estamos ante una serie de a acuerdos o concordias a los que llegan los
cabildos eclesiasticos de capellanes y de beneficiados, y entre los cuales estan
las procesiones que se han de realizar y el orden que se ha de seguir en ellas.
Contiene, por lo tanto, un nuevo Procesionario, pero éste es del siglo XVI,
donde se recogen las manifestaciones religiosas de esta indole, divididas en tres
grupos. El primero refleja las celebraciones de caracter fijo: Procesion de los
Santos Martires, la de San Marcos, la de San Gregorio, y la de Nuestra Sefiora
de Agosto. A continuacion se han colocado las movibles, como la que se hacia a
la ermita de la Virgen de la Coronada, el tercer dia de Pascua de Resurreccion; la
del lunes después de Quasimodo, que era para pedir por los buenos temporales;
la de las Letanias Menores, que se realizaban el lunes, martes y miércoles antes
de la Ascension; y la del Corpus, que se celebraba con toda solemnidad. Las
cofradias también tenian sus propias manifestaciones, y asi vemos que la de la
Cruz, Vera Cruz o la de los Hermanos de disciplina se manifestaba la noche del
Jueves Santo; los cofrades de la Soledad sacaban su imagen el Viernes Santo
después de la puesta del sol, mientras que los hermanos de la Piedad comenzaron
a manifestarse por aquella fecha en la Pascua de Resurreccion, sin tener un dia
sefalado para ello.

Poco aportaria este documento a los conocimientos que al respecto tenemos
si el autor del manuscrito no describiera con detalle la realizacion de los citados
actos religiosos, pues la mayoria de ellos e incluso con mayor amplitud quedaron
reflejados en el Procesionario del siglo XVIII. Los detalles que aqui se reflejan
son significativos para conocer la vida religiosa, social y la situacion en que se
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encontraba Trujillo en esa época, y esto, a mi entender, es el verdadero valor de
este nuevo manuscrito.

En el aspecto paleografico estamos ante un texto realizado en letra procesal
encadenada, donde encontramos los grupos fonicos de oposicion que estuvieron
vigentes desde Alfonso X y que en aquellas fechas los hablantes comenzaban
a no distinguir con claridad. Asi aparece un fonema dental africado sordo con
grafia c ante ¢, i, 0 con ¢ ante cualquier vocal, y su correspondiente sonoro con
grafia z. Ejemplo de ello tenemos en progesion, ¢inco, etc. Pero por estas fechas
ya no hay plena distincion en el habla y los escribanos comienzan a confundir
los rasgos de sonoridad. En las paginas dos y tres del escrito que presentamos
aparece el vocablo Plaza y Plaga, respectivamente.

La misma vacilacion grafica se aprecia ante el fonema apico-alveolar
fricativo sordo, con grafia —ss- y su correspondiente sonoro, con grafia s, aunque
en este texto no se ve con tanta claridad como se aprecia en todo el conjunto.

El uso de u con valor consonantico y de v como vocal aparece con cierta
frecuencia: Nueua, uamos (pag. 2), pero también encontramos la vacilacion:
llevan, lleuan (pag. 3). Otros rasgos que podemos localizar facilmente son: el uso
de y con valor vocalico en posiciones diferentes (yglesia, pag. 1); la reduccion
de los grupos cultos en ynsinia (pag. 2), solesne (pasg. 1), etc. También se
aprecian las transformaciones graficas que estan sufriendo ciertos fonemas, con
la aparicion de grafias nuevas que sustituiran a las mas antiguas y llegaran hasta
nuestros dias. Algunos ejemplos tenemos en la ¢ y en la s.

Todo ello, aunque expuesto muy someramente, nos lleva a comprobar que
estamos ante un periodo de transicion lingiiistica, que se vera regulado cuando
la Academia con su fundacion establezca normas que fijen el idioma, pero esto
sucedera en siglos posteriores.

Ante la imposibilidad de exponer todo el trabajo, he elegido algunas paginas
de la “Procesion del Corpus Cristi”, donde se puede comprobar ampliamente lo
que con anterioridad he afirmado.

En la transcripcion he seguido las normas establecidas para este tipo de
trabajos, restituyendo las palabras a su conjunto propio, pero respetando sus
grafias originales y las lineas del texto. He puntuado y tildado segiin el uso
actual para facilitar la lectura y comprension.

Espero que estas breves paginas sirvan al lector para comprender la
importancia de un hallazgo de estas caracteristicas.
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Progesion del dia de
Corpus Cristi

El dia de Corpus Cristi hage-
mos progesion jeneral

y solesne en esta forma:
las misas mayores
conbentuales se digen

en las parroquias, lue-

go por la mafiana a las
¢inco y abiéndolas

dicho se ban luego loss
curas benefigiados y ca-
pellanes a la ygle-

sia de Santa Maria la
Mayor y alli se jun-

tan y congregan la
clerecia y las horde-

nes de relijiosos y la
¢iudad. Y estando juntos
y congregados a la ora que
el abad y cabildo paresce
conbeniente sale la pro-
¢esion con el Santisi-

mo Sacramento acon-

pafiandole delante
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todas las cofradias con
sus pendones e ynsi-

nias y las cruges de las
parroquias segun su hor-
den y antigiiedades, que
ya para esto tienen. Sa-
limos por la puerta
Nueva e uamos por

la calle que baxa a dar

a las casas de Luis de Cha-
ves de la Calgada, y de alli
se buelbe por la calle
arriba que llaman de los
Calderones a la puerta de
Santiago, y de alli por la
puerta falsa de Her-
nando de Orellana, y por
el Pesso de la Harina
baxamos a la Plaza a don-
de si ay representa-

¢ion de autos se hagen
puniendo el Santisi-

mo Sacramento en el
tablado en su altar,

que para esto esta fe-

cho, y con la degencia
que conbiene. Acabados
los autos, o no los abi-
endos, entramos de si

la progesion por la calle

de la Silleria a dar a San
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Miguel, y de alli por

la calle de los Tintore-
ros vamos a la de los Vi-
bancos, y de alli a la ca-
lle Nueva, y subimos por
hella hasta el Agoguejo,
y de alli a la calle de las
Canigerias salimos

a la Plaga, y por el Pesso
de la Harina y por la
puerta de Santiago bol-
bemos a la dicha yglesia
de Santa Maria don-

de se acaba la dicha pro-
¢esion, en la qual se lle-
van quatro capas, las
dos se encomiendan

a el tiempo de salir

la progesion de la y-
glesia a dos benefigia-
dos, los mas antiguos,

y las otras dos a dos ca-
pellanes, los que el

abad de el cabildo le
paregen, los quales
traen las dichas ca-

pas hasta la Placa

y alli el abad las enco-
mienda a otros dos
bernefigiados y a dos ca-

pellanes, y las lleuan
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LA NATURALEZA (PORTO - PORTUGAL),
LA SEGUNDA ESCOLASTICA (PORTO ALEGRE - BRASIL)
Y LA FILOSOFIA POLITICA (COVILHA - PORTUGAL)

MANUEL LAZARO PULIDO
Universidade do Porto

Los tres acontecimientos de los que vamos a hablar tienen en comun al
menos tres cosas. Una primera es de naturaleza geo-lingiiistica, la otra relativa a
la tematica y la tltima a su significacion. Con naturaleza geo-lingiiistica quiero
expresar el hecho de que nacen en el ambito lus6fono, pero con vocacion ibé-
rica e iberoamericana y relevancia internacional en los tres casos. Implican una
muestra de lo que nuestro pais vecino, Portugal y sus vinculos de referencia, en
este caso Brasil, esta realizando a pesar de una crisis que a todos afecta, pero que
no ha supuesto un olvido de las raices de nuestra construccion cultural especifi-
ca, tanto europea, como ibérica y americana especialmente. El segundo aspecto
tiene que ver con la naturaleza del estudio, un periodo que a veces es denostado
en los ambientes mas populares, cobrando, sin embargo, cada vez mas impor-
tancia en la investigacion de naturaleza histdrica en el pensamiento de las ideas
y ganando terreno en lo que supone la potencialidad real del nivel especulativo
asi como su significacion en la construccion del pensamiento moderno, espe-
cialmente filoso6fico, pero de gran trascendencia en el teoldgico y la proyeccion
en los ambitos cientifico, social y politico. En este sentido los tres congresos
o coloquios de los que aqui vamos a hablar han sabido conjugar —y esta es la
tercera caracteristica— el estudio propiamente medieval con la profundizacion,
desde este apasionante y critico periodo del pensamiento, en la construccion del
pensamiento moderno occidental.
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I. COLOQUIO INTERNACIONAL “PENSAR A NATUREZA (SECULOS
XI-XV)”

El primer acontecimiento se desarrolld en la ciudad de Oporto (Portugal)
en el mes de Junio de 2010, bajo el formato de “Coléquio Internacional” con
el titulo “Pensar a natureza (séculos XI-XV)”. El coloquio fue organizado por
el Gabinete de Filosofia Medieval-Instituto de Filosofia de la Universidad de
Oporto, coordinado por el Dr. Manuel Lazaro Pulido (investigador del Instituto
de Filosofia), y organizado junto al Prof. Doctor José P. Meirinhos, director de
la institucion.

El tema que convoco la reunion cientifica y de trabajo fue estudiar en el
ambito de la reflexion sobre la “Naturaleza y el conocimiento en la Edad Me-
dia”, las interconexiones entre la fisica, la cosmologia y la epistemologia. Espe-
cialmente los vinculos entre las cuestiones de conocimiento (teorias del alma,
sensacion, abstraccion...) y de la naturaleza (materia, vida, movimiento, luz,
cosmos). Los objetivos que se intentaron buscar (y que se consiguieron en una
gran parte) fueron (1) la discusion de las investigaciones sobre los diferentes
aspectos de la naturaleza (fisica, psicologica, bioldgica) y de su conocimiento
en la Edad Media; (2) promover el trabajo comun entre los proyectos naciona-
les e internacionales que sobre el tema existen en la actualidad; (3) planificar
y organizar el trabajo futuro, en el ambito del proyecto en el que se integrd
dicho Coloquio, titulado “A Filosofia Escolastica Ibérica nas encruzilhadas da
razdo ocidental: A recep¢do de Aristoteles e a transi¢do para a modernidade
(FEIARC)”; (4) encuadrar la tematica en las lineas y contextos principales de
la época, con el fin de realizar un estudio mas profundo de la recepcion del aris-
totelismo de los autores de la Peninsula Ibérica en la Edad Media e inicio de la
modernidad; y (5) promover la interaccion entre las diferentes areas interesadas
en el estudio de la naturaleza y el conocimiento en la Edad Media.

El Coloquio se inicid con la apertura oficial en la que intervinieron la Di-
rectora de la Faculdade de Letras de la Universidad de Oporto, Maria de Fatima
Marinho, Jos¢ P. Meirinhos, director del Instituto de Filosofia y D. Manuel La-
zaro Pulido, investigador y “Core researcher” en el area de naturaleza y conoci-
miento del proyecto ya mencionado.

Tras la presentacion e inauguracion del evento se iniciaron las ponencias
del Coloquio. La dinamica que se adopto para llevar a bien los objetivos pro-
puestos fue el de una exposicion en torno a cuarenta y cinco minutos seguidos de
un didlogo distendido y participativo sobre la ponencia-conferencia realizada,
de forma que el coloquio sirviera como lugar de trabajo compartido. Por eso se
produjeron interesantes debates, conversaciones en torno a los temas expuestos
que fue algo que todos los participantes pusieron de relieve. Debates presididos
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por las ganas de aprender en conjunto y donde reiné la absoluta concordia entre
colegas y compaiieros.

La conferencia de apertura estuvo a cargo del profesor Rafael Ramon Gue-
rrero (Universidad Complutense de Madrid), quien en “El pensamiento arabe
sobre la naturaleza: Avicena y Averroes” mostré como, junto con Aristoteles,
la filosofia arabe interes6 a los pensadores medievales latinos ya que explicaba
algunas de las dificultades del texto del filosofo griego. Las Fisicas de Avice-
na primero y de Averroes después ayudaron a los maestros latinos a la hora
de intentar comprender el naturalismo del filosofo griego. Los filosofos arabes
pensaron la realidad en términos cientifico-naturales; se proponian ofrecer una
reflexion sobre el universo, su ordenacion y su estructura, que diera cumplida
explicacion cientifica de todo cuanto acontece de manera natural. Inspirados por
las obras de los filésofos y cientificos griegos, erigieron una vision del universo
que en la que se ofrecia una explicacion cientifica y racional. Las teorias aristo-
télicas de la naturaleza despertaron en ellos un espiritu mas preocupado por la
explicacion cientifico-natural del universo que por una simple vision teologico-
religiosa del mundo. Como también recibieron en herencia doctrinas neoplato-
nicas, impregnadas de ideas religiosas, ese naturalismo apareci6 mas mitigado
en Avicena y no reaparecio con vigor hasta Averroes.

En la segunda conferencia de la primera jornada, la Dra. Vera Rodrigues
(Investigadora del Instituto de Filosofia) no pudo dar su conferencia titulada
“Natura, natureza, verdade na primeira metade do século XII”, debido a proble-
mas personales ineludibles. Se tenia previsto, y esperamos que se pueda leer en
la publicacion que se realice a partir de este encuentro, hablar sobre el descu-
brimiento de la naturaleza en el siglo XII, donde el término natura presenta una
extraordinaria polisemia. La comunicacion queria proponer la distincion de las
principales acepciones del término en algunos de los autores mas representati-
vos de la primera mitad del siglo XII. Especialmente incidir en el examen del
alcance que pudiera tener que el término naturaleza pudiera testificar sobre la
desarticulacion entre trivium y quadrivium, es decir, entre la expresion y comu-
nicacion del conocimiento de las cosas y el conocimiento de las cosas “tal como
son verdaderamente”, en un contexto en el que una perspectiva realista de los
contenidos del conocimiento se hacia cada vez mas dificil.

Sobre esta tematica fue el profesor Pedro Mantas Espafa quien realizé una
profunda y clara reflexion titulada “El conocimiento de la naturaleza en Ade-
lardo de Bath”. El profesor de la Universidad de Coérdoba realizd una aproxi-
macion muy clarificadora al significado que el concepto de natura adquiere en
Adelardo, contextualizdndolo en el ambito de lo que hoy denominamos “la fi-
sica antes de la Fisica”. Para ello, previamente, se adentrd en la hermenéutica
historica sobre el sentido de la filosofia natural en los dos siglos precedentes
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de modo que presenté el caracter distintivo del siglo doce en relacion con los
maestros del periodo anterior. Las novedades que aporta este siglo en el ambito
de la reflexion sobre la naturaleza suponen, segun el autor, una “nueva actitud
intelectual”. Una actitud implicada, basicamente, en dos tipos de hechos: por un
lado, en el llamado resurgimiento o descubrimiento de la naturaleza expresado
por medio del nuevo sentido que adquieren algunos repertorios de cuestiones
naturales; pero, también, a través de la labor de intercambio y colaboracion que
los viajes, las traducciones y la docencia proporcionaron a la labor intelectual de
maestros como Adelardo de Bath.

La cuarta ponencia de la jornada fue expuesta por el Prof. Henryk Anzulewi-
cz (Albertus-Magnus-Institut, Bonn, Alemania) con el titulo “Anthropologische
und epistemologische Aspekteim Naturverstindnis des Albertus Magnus”, que
se publicarda en portugués como “Aspectos antropologicos e epistemologicos
da no entendimento da natureza de Alberto Magno”, traducida por el profesor
brasilefio, de Porto Alegre, Roberto H. Pich. Como reconoce el propio Anzu-
lewicz, Alberto Magno O.P. destaco por sus estudios en el campo de la reflexion
cientifica, de forma especial en la filosofia de la naturaleza de la ciencia de la
naturaleza, unos esfuerzos que han trascendido su tiempo y que tuvieron que
esperar al siglo XIX para ser, en ocasiones superadas. A través del analisis de
los textos, el profesor polaco afincado en Alemania nos muestra cémo la aten-
cion dedicada por el maestro dominicano ya se puede rastrear desde las obras,
donde hace referencia a las observaciones y experiencias de la naturaleza que
hacia en su juventud. Las obras, a su vez, indican un profundo interés por la
investigacion tedrica combinada con un conocimiento empirico de la naturaleza
y en parte fundamentado a través de una apuesta metodologico donde se tiene
en cuenta la fase experimental, lo que justifica el titulo de Doctor expertus,
como también le hace justicia el de Doctor universalis, toda vez que nace de
su gran competencia cientifica, una obra vasta en extension e intensidad que
le llevo al sobrenombre de Magnus. En este contexto las palabras del profesor
pusieron de relieve el papel de la naturaleza en su pensamiento antropologico
y epistemologico para demostrar como el concepto de naturaleza, con una gran
riqueza de matices, se aparta de la concepcion post-cartesiana de la naturaleza,
siendo, también, equidistante de la posicion monistico-materialista presente en
el momento actual con gran fuerza y que realmente es inconmensurable respecto
de una actual epistemologia del cerebro, tla y como es expuesta en la filosofia de
la mente actual (philosophy of mind).

Del Centre d’Etudes Supérieures de la Renaissance, Université¢ de Tours,
el Prof. Christian Trottmann (Universidad de Tours, Francia) cerré el intenso
programa del primer dia con la conferencia titulada “Roger Bacon, de la Sa-
gesse morale ou théologique aux Sciences de la nature et retour”. El conocido

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 337-356, ISSN: 1886-4945



Tres congresos de filosofia medieval: la naturaleza (Porto-Portugal), la segunda escolastica... 341

profesor toma posicion contextualizada del pensamiento cientifico incuestiona-
ble de Roger Bacon como precursor de las ciencias experimentales pero tenien-
do en cuenta su articulacion con la teologia, pues filosofia y teologia son, ambas,
pensadas de forma original por el maestro franciscano. En esta bien estructurada
conferencia, el autor de la mano de las Communia naturalia, hace notar la arti-
culacion teologica y revela un principio de coherencia de las posiciones tomadas
desde la filosofia desde la manera original en la que Bacon piensa la articulacion
entre ciencia y sabiduria (una articulaciéon que se muestra practica y no de en-
trada especulativa). Con esta articulacion el autor revelo6 la conexion existente,
a partir de la clasificacion de las ciencias propuestas por el maestro franciscano,
con la teologia.

La segunda jornada del Coloquio comenzo con la conferencia del Prof.
Luis Alberto De Boni (PUCRS, Porto Alegre, Brasil) con el titulo “Variagcdes no
pensamento franciscano sobre a natureza em Boaventura e Escoto”. En ella el
profesor, a partir de la originalidad de la llamada Escuela franciscana y de la li-
bertad de sus miembros, mostré como el espiritu libre de Asis esta presente en la
Orden desde Alejandro de Halés (ingresa en la Orden en 1236) hasta el término
de las actividades académicas de G. De Ockham (1324). Eso provoca que exis-
ten convergencias en las diferentes obras y pensamientos, como es el caso de
la Teologia entendida como ciencia practica y divergencias, respecto de temas
como la iluminacién divina y el conocimiento humano. En teste contexto sitiia
el prof. De Boni la comparacion que realiza entre Buenaventura y Duns Escoto
en relacion a la concepcion de la naturaleza y la ley natural, utilizados por am-
bos autores en sentidos diversos. Teniendo en cuenta que ambos autores no son
interlocutores entre si, utilizan la referencia comun de la definicion del concilio
de Calcedonia, afirmando que en Cristo hay una sola persona y dos naturalezas,
para realizar sus interpretaciones de la definicion conciliar. Para Buenaventura,
nos recordo el expositor, Cristo tiene una persona y tres naturalezas (la divina,
corpdrea y animica) en un intento de unir las tradiciones de explicacion racional
que tienen como base el aristotelismo y el agustinismo. Por su parte, Duns Es-
coto realiza una explicacion desde otra perspectiva, a partir de la concepcion de
naturaleza comun como entidad capaz de volverse tanto particular como indivi-
dual, pero en si misma indiferente a ambos modos. Ello tiene consecuencias en
la Filosofia Practica y, por lo tanto, en la concepcion de naturaleza como de ley
natural que provoca un alejamiento de las posiciones, pues Buenaventura toma-
rd una concepcion mas amplia de la ley natural, mientras que el maestro escocés
restringira sus proposiciones, evidentes por si, dejando lugar a la libertad del
legislador en la vertiente practica proporcionando mas autonomia e importancia
politica al derecho positivo y a la voluntad del legislador.
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Por su parte el que suscribe (Instituto de Filosofia, Universidade do Porto,
Portugal) recordd el tema de “La cosmologia en Buenaventura de Bagnoregio”.
Buenaventura no realiz6 ninglin trabajo especifico de estudios sobre la natu-
raleza ni ninglin comentario a la obra aristotélica. Al hablar de la cosmologia
en Buenaventura hemos de tener en cuenta sus premisas vitales. Buenaventura
es un tedlogo y un franciscano, esas dos circunstancias no impiden que haga
una reflexion sobre el cosmos, pero siempre desde las posiciones teoldgicas
tradicionales y desde una lectura franciscana del mismo. Buenaventura realiza
una triple profundizacion del cosmos que es expresion de su propia forma de
entender la naturaleza. Las dos primeras provienen de la formacion propia del
maestro en teologia. La primera, la mas “cientifico-filoséfica” se trata de una
cosmologia derivada de la formacion recibida dentro del plan de formacion del
quadrivium (como fisico) y como metafisico que sirve de marco de explicacion
de la teologia de la creacion. La segunda, unida a esta, describe su significado
teologico dentro de la teologia de la creacion. La tercera es mas franciscana
y envuelve una profundizacion ontologico-simbolica, una hermenéutica en la
que el hombre puede completar in patria lo que con esfuerzo ha especulado in
via. Teniendo en cuenta estos parametros la conferencia se centrd en el primer
momento del pensamiento de Buenaventura sobre el cosmos, como un concep-
to mas englobante, pero no excluyente, al contrario de la astronomia. Después
de contextualizar brevemente el momento de conocimiento cosmoldgico de su
época y a partir, sobre todo, de los primeros capitulos de la segunda parte del
Brevilogquium, pero teniendo en cuenta lo que el Serafico dice en el /I libro del
Comentario a las Sentencias y en las Colaciones in Hexaemeron, el trabajo se
centra en la discusion que Buenaventura mantiene entre el estatuto epistemo-
logico de la astronomia mediante la comparacion con la astrologia en un doble
sentido general (que englobaria la misma astronomia) y particular, es decir el
modo en que los astros (mundo supralunar) pueden influir en la fisica del mundo
sublunar, negando que esta influencia pueda acompafar a la libertad humana.
Tras esta discusion el trabajo describe como Buenaventura expone un modelo
cosmologico clasico, pero desde las variantes que mas convienen a su forma-
cion y a su modo de pensar abriendo, a su vez, la puerta a los distintos niveles de
reflexion, logica y perspectivas sobre la naturaleza, aquellas que le pertenecen
en propiedad como tedlogo y como franciscano

A esta conferencia le sigui6 la ponencia del Prof. Andrea A. Robiglio, en
aquel momento profesor de la Rijks universiteit Groningen, Holanda y actual-
mente de la Universitdt Leuven, Bélgica, sobre “Naturaleza y vida en Tomas de
Aquino. Notas sobre el ambiente de una antropologia teoldgica”. Con brillantez,
expuso el concepto de naturaleza en Tomas de Aquino desde la no univocidad
del término en el Angélico en funcion del caracter contextual de la utilizacion
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del mismo: naturaleza en confrontacion con la persona, con la gracia, con la
libertad, el arte o técnica... en esta diversidad el profesor de origen italiano se
centrd en la exposicion de la nocion tomista de la “naturaleza humana”. Este
acercamiento supone un alejamiento de aproximaciones modernas del mismo.

A esta conferencia debia seguirle la intervencion de la Dra. Lidia Queiroz
(Gabinete de Filosofia Medieval, Universidad de Oporto, Portugal) sobre “Tho-
mas Bradwardine e a refutagdo do atomismo”, que no pudo ser conferida por
motivos personales y de fuerza mayor.

Ultima jornada terminé con el trabajo presentado por la Prof. Ann Gilet-
ti (Universidad Americana de Roma, Italia): “Maimonides, Albertus Magnus,
Thomas Aquinas and Raimon Martiagainst the Eternity of theWorld”. Hablo
sobre el andlisis y el rechazo de la teoria de Aristoteles sobre la eternidad del
mundo, desde una defensa de la Creacion, un problema expuesto en la Peninsula
Ibérica y que trascendio a lugares como Colonia y Paris, y que habria vuelto a
la Peninsula Ibérica (a Barcelona) a través del dominico Ramoén Marti, especial-
mente en el Pugio fidei que, enriquecido con traducciones latinas de fragmentos
de textos arabes, nos ayuda a comprender la presencia y la comunicacion que se
establecio entre la filosofia natural aristotélica y su presencia en los escritores
latinos de los reinos cristianos de la Peninsula Ibérica.

Termind asi un encuentro agradable en lo humano, fecundo y enriquecedor
en lo intelectual que sera culminado con la publicacion de los trabajos enrique-
cidos por otros trabajos como el del Prof. Francisco Leon Florido (Universidad
Complutense, Madrid) sobre “La condena parisina de 1277 y la «revolucion
cientifica»”, que supone su intervencion en la Universidad como lugar previo
al propio coloquio y formando parte del proyecto mencionado al principio de
la crénica. Se le suma en este sentido y también en las mismas circunstancias
la ponencia dada en el Seminario del proyecto sobre la naturaleza que efectud
el profesor Roberto H. Pich sobre la cosmologia en Duns Escoto y el traba-
jo del profesor Luca Parisoli, “La semantica della natura nella Summa fratris
Alexandri: un’agenda filosofica anti-naturalistica”, una lista que posiblemente
sea ampliada. El libro constituira el primer volumen de la nueva coleccion que
el Gabinete de Filosofia Medieval publicara sobre temas de filosofia medieval.

Las sesiones del Coloquio Internacional concluyeron con una cena de con-
fraternizacion ofrecida por el Instituto de Filosofia. Pero si hay algo que des-
tacar amén de los responsables, es a los jovenes colaboradores, estudiantes de
doctorado y becarios que hicieron un trabajo logistico impagable.

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 337-356, ISSN: 1886-4945



344 MANUEL LAzARO PULIDO

II. XVII COLOQUIO ANUAL DE LA SIEPM: “DIREITO E NATUREZA
NA PRIMEIRA E SEGUNDA ESCOLASTICA”

Dentro del mismo ambito luso, pero mas alld del continente europeo, en
Porto Alegre (Brasil se desarrolld durante los dias del 15 al 17 de septiembre
de 2010, el XVII Coloquio Anual de la SIEPM (Société Internationale pour
L’Etude de la Philosophie Médiévale), promovido por la Universidade do Vale
do Rio dos Sinos (UNISINOS) y con el patrocinio de la Coordenagao de Aper-
feicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES), la Fundagdo Estadual de
Pesquisa do Rio Grande do Sul, Banco do Estado do Rio Grande do Sul, Institu-
to de Desenvolvimento e Cultura (IDC) y Grémio Football Club Portoalegrense.
Fueron los organizadores los profesores Alfredo Culleton (UNISINOS) y Luis
Alberto De Boni (Pontificia Universidade Catolica do Rio Grande do Sul - PU-
CRS), que hicieron un trabajo de gran calidad organizativa, con actos paralelos
interesantisimos, un ejemplo anecdético lo vemos en la colaboracion del club
de futbol Grémio de Porto Alegre, quien tuvo a bien donar un palco para los
asistentes al evento y disfrutar de un partido de gran calidad. Pero volvamos a
la filosofia.

Aunque el congreso pertenecia a la SIEPM, se decidio consagrar el evento
a la extension del pensamiento medieval en los terrenos del fundamento de la
modernidad a partir de la reflexion sobre la Segunda Escolastica, reflejando lo
que se acordo en la reunion del Bureau de la SIEPM, que tuvo lugar en Notre
Dame en 2008 a propuesta del profesor Santiago Orrego (Universidad Catolica
de Chile) de organizar un Proyecto con esta tematica. De ahi la naturaleza del
evento.

Para llevar a buen término el Coloquio, se reunieron 28 conferenciantes de
12 nacionalidades, quienes durante tres dias compartieron material bibliografico
e informaciones de estudios y tematicas, asi como la presentacion de diversos
proyectos en el area. Muchas cosas se dijeron de gran interés que no podemos se-
falar en toda su extension, asi que sefialamos algunas lineas e ideas de cada una.

La conferencia de apertura estuvo a cargo del profesor Luis Alberto De
Boni, (Porto Alegre) sobre Hugo Grotius y la Escolastica. En ella examind la
relacion de Grocio con los escolasticos tanto medievales como sus contempo-
raneos, tomando como referencia las obras De iure praedae 'y De iure belli ac
pacis. Segun el profesor brasilefio, aunque las referencias directas e indirectas
de Grocio sean muy numerosas, sus principales ideas sobre el dominio y pro-
piedad parecen ser de inspiracion Ockhamista y sus influencias mas directas se
encuentran en la Escolastica espafiola.

La coordinacion de la primera sesion estuvo a cargo del profesor Rober-
to Hofmeister PICH (Universidade Catolica do Rio Grande do Sul — PUCRS)
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de Porto Alegre quien present6 al profesor Ludger Honnefelder (University of
Bonn) que disert6 sobre el tema: Aquinas’ Natural Law as Principle of Practi-
cal Reason in the second Scholasticism. El profesor Honnefelder recuerda que
la teoria de la ley natural sufre una transformacion en la Escolastica Barroca y
puede ser entendida como una respuesta a la crisis producida por la Reforma, el
descubrimiento del Nuevo Mundo y el surgimiento del pensamiento moderno. Y
aunque los autores de la época se valieron principalmente de Tomas de Aquino,
no olvidaron la contribucion original de Duns Escoto sobre la ley natural, que
jugara un papel muy importante en este nuevo contexto, destacando el particular
énfasis que el Sutil concede al papel de la voluntad y la autoridad divinas en la
manifestacion del contenido (racional) de la ley natural.

Alejandro Tellkamp (Universidad Autdbnoma Metropolitana - México) dis-
cutié el Dominium as foundational concept in Spanish Scholasticism. En lo que
se refiere al tema de la dominium iurisdictionis, los pensadores del siglo XVI se
valen de otras fuentes para el desarrollo de sus teorias mas alla de las derivadas
exclusivamente de Aristoteles y Tomas de Aquino. Entre los pensadores domi-
nicanos y jesuitas en la Peninsula Ibérica, Tellkamp destaca a Soto y a Molina
como ejemplos de aquellos que siguieron a Aristoteles en el sentido de entender
la existencia de una semilla de comunidad en la naturaleza humana.

Completando la primer sesion, Celina Lértora Mendoza (Universidad de
Buenos Aires), nos presenta El tratado de iure y sus migraciones sistemdticas
en la escolastica (siglos XIII a XX). La profesora bonaerense sefial6 en su ex-
posicion las migraciones de ideas a partir del comentario realizado a Aristoteles
tomando como punto de partida a un autor maestro de escuela del siglo XIII,
Tomas de Aquino, para analizar luego su recepcion en autores de la segunda
escolastica tomistas y en algunos tomistas neoescolasticos de la primera mitad
del siglo XX, de los varios casos que podrian ilustrar este aspecto, tomara dos,
ambos de cursos de filosofia.

La segunda sesion fue coordinada por la presidente honoraria de la SIEPM
y profesora emérita de la Université de Louvain-la-Neuve, Jacqueline Hamesse.

Inicia la sesion con la intervencion del profesor Santiago Orrego, quien
present6 el trabajo de su colega en la Universidad Catélica de Chile, Giannina
Burlando que por motivos de salud no pudo estar presente, sobre Defensas his-
toricas del poder politico: F. Suarez y J. Locke tedricos de la moralidad por el
acuerdo, un estudio acerca de la naturaleza moral del poder politico tal como
fuera propuesto en el preambulo de la modernidad por Francisco Suarez y John
Locke, en torno a la cuestion central sobre la justificacion del poder politico.

Jacob Schmutz (Université Paris-Sorbonne Abu Dhabi), Antonio Vieira
et le ‘Theologus niger clarissimus’ Sur la doctrine médiévale et moderne de
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l’ignorance invincible, tratd de las fuentes medievales en un autor fronterizo a
la Segunda escolastica como es el predicador jesuita Antonio Vieira. El autor
se propuso ilustrar la importancia del estudio de la filosofia medieval europea
para la comprension de la cultura de la América colonial moderna, utilizando
el ejemplo de la Prophetarum Clavis, la principal obra escolastica escrita por el
jesuita.

Giuseppe Tosi (Universidade Federal da Paraiba) en su conferencia Sepui/-
veda, Victoria e Las Casas. i peccati contro natura come motivo di guerra gius-
ta, presento la discusion salamantina a través especialmente de la controversia
de Las Casas con Sepulveda, sobre la posibilidad de que los indios sean o no
castigados, no en base a su infidelidad, sino en virtud de los pecados que han co-
metido contra la ley natural, tales como los sacrificios humanos, el canibalismo,
el incesto y la sodomia..

José Luis Fuertes Herreros (Universidad de Salamanca) apunt6 al quid de
la arquitectdnica escolastica en su profundo estudio £/ discurso de los saberes
en la segunda escolastica. La conferencia trato sobre el tema de los saberes en
la segunda escolastica, ciiiéndose a dos momentos en la presentacion, referidos
en concreto, al discurso de los saberes en la segunda escolastica en la Univer-
sidad de Salamanca. El primero, es representado por el discurso que a través
de su rica obra elabora Pedro Martinez de Osma (1424-1480) en la segunda
mitad del siglo XV, en Salamanca se fue centrando el pensamiento en torno a
lo que podia ser un nucleo de elementos seguros y fundamentales para servir de
guia en esa etapa del Renacimiento. El segundo momento acontece en torno a
las tres primeras décadas del siglo XVI y queda expresado en el De locis theo-
logicis (Salamanca 1563) de Melchor Cano (1509-1560). El contexto es el de
la cristiandad europea en el contexto de la Monarquia hispanica y la reforma
protestante, y la elaboracion de una nueva teoria unificadora de la historia y de
la comunidad humana que fuera capaz de integrar en ella a todas las gentes y
pueblos recién descubiertos desde la consideracion de una igual dignidad para
todos los seres humanos, al igual que se elaboraba una nueva teoria econémica
como medio de llevar una nueva gestion del planeta y administrar sus recursos
a favor de sus moradores.

Ana Irimescu (Ecole Pratique des Hautes Etudes, Paris) expuso una confe-
rencia titulada Le concept de loi divine dans le traité De vita spirituali animae
de Jean Gerson, donde muestra el fuerte arraigo teologico de Gerson, mas alla
del candnigo, como el espacio privilegiado en el que evitar la centralizacién
masiva del gobierno eclesiastico, lo que le lleva a entender que el Concilio, en
tanto que representante de la jerarquia de la Iglesia, posee el derecho de regula-
rizar y de limitar el uso que el papa hacia de la plenitud de sus poderes si esta era
indispensable para la edificacion de la Iglesia. Y en este recorrido la ley divina
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representa el concepto pivote en la construccion tedrica que jalona este recorri-
do, lo que supone, a juicio de la autora, un argumento mas a favor de la apuesta
teologica, mas que juridica, de la posicion conciliar de Gerson.

Manuel Léazaro Pulido (Universidade do Porto) en La Ley natural en Alfon-
so Castro OFM, propuso un analisis del concepto de ley previo al estudio de la
potestad civil y eclesiastica caracterizado por la determinacion llevada a cabo
por la voluntad (causa eficiente de la misma) en un contexto de sociabilidad
humana. Si bien Alfonso de Castro no realiza un comentario sensu estricto al
De legibus, sin embargo tiene en cuenta toda la reflexion sobre el tema juridico
en diversas de sus obras, toda vez que tiene que tratar temas referentes al tra-
tamiento que se han de dispensar a los elementos del Estado, en especial a los
herejes. Ello lleva implicita una reflexion sobre la obligatoriedad y cumplimien-
to de la ley y sus consecuencias, en fin, una reflexion sobre lo que llamamos
hoy derecho penal. En este encuadramiento se sefialan referencias de la obra de
Alfonso de Castro a la ley natural que pueden ser significativas y esclarecedoras
de su pensamiento, especialmente a partir de la obra De potestate legis poenalis
(1550). Si el pensamiento viene dirigido por el analisis conceptual descontex-
tualizado, en buena logica resulta dificil hablar de cualquier atisbo de ley natural
sensu stricto en la obra, pero una lectura de las primeras lineas del tratado nos
ayudan a ir situando una reflexion de fondo en el entramado conceptual de Al-
fonso de Castro, donde introduce una diferenciacion avanzada que no supone
dicotomia entre base moral y estructura juridica; un lugar donde la ley natural
cobra un sentido dentro del voluntarismo entendido este, como seflalaremos,
como el acto de la voluntad, mas que como la estructura facultativa del hombre.
Alfonso de Castro nos propone un pensamiento que contribuye de forma deci-
siva a construir las bases de lo que seré el “estado de derecho” como un estado
que se debe al imperio de la ley, que se dice como tal cuando obliga, y esto no
desde la fuerza ejecutiva sino desde la legitimidad de la ley. De este modo las
implicaciones del concepto de ley natural tienen una lectura en una teoria de la
naturaleza humana y su relacion con el derecho. Para €1, la ley natural efectiva-
mente ejercida en el mundo de los hombres desde la voluntad conlleva ciertos
requisitos antropologicos, sociales, juridicos, legislativos, y, en fin, politicos:
Alfonso de Castro reactualiza una doctrina iusnaturalista del poder a partir de la
doctrina de Duns Escoto. Alfonso de Castro quiere afirmar un a priori norma-
tivo en el hombre anterior al derecho positivo, una especie de fundamentacion
antropologica estructural que tiene una lectura interesante, puesto que siendo
inseparable de la naturaleza se distingue del “derecho divino positivo”, promul-
gado por Dios temporalmente y distinto al derecho humano que es el creado por
los hombres, es decir, las leyes realizadas sea por el poder civil o el eclesiastico.
La ley natural tiene un caracter pre-constitutivo, pedagogico, “prepolitico” de la
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constitucion politica. la ley natural, que es rigida, ejerce un papel regulador en
el hombre, indicativo, pedagogico, didactico, pero no directivo. La ley natural
se establece como elemento antropologico indispensable en la formacion de un
derecho positivo que nace, como todo derecho, de la voluntad.

La tercera sesion, coordinada por el profesor del Medieval Institute de la
Universidad de Notre Dame, Kent Emery, Jr., se inaugurd con la ponencia ‘Na-
tura communis’ em Pedro da Fonseca, a cargo de Jodo Batista Madeira (Uni-
versidade Federal do Mato Grosso do Sul). Expuso como, en su interpretacion,
Pedro da Fonseca afirma que la scientia requiere de la communis natura, o tal
vez mejor, de las naturae communes.

Timothy Noone (Catholic University of Washington) en la conferencia ti-
tulada Natura and Voluntas in Orbellis and later Scotists, examina la recepcion
desigual de la afirmacion de la voluntad, donde algunos de los primeros autores
tratan de mitigar el caracter de la distincion de Escoto, entre ellos su famo-
so discipulo Guillermo de Alnwick, pasa a la discusion entre los escotistas del
siglo XV y principios del XVI, tales como Guillemus de Vorillon, Nicolas de
Orbellis, Antonio Trombetta y Tartaretus Petrus. A partir de aqui, efectué una
seleccion de autores del siglo XVII y principios de XVIII para ver la manera
como la distincion entre naturaleza y voluntad fue o no tratada posteriormente,
y termina su exposicion con una seccion especulativa respecto a los motivos
que provocaron que la distincion metafisica pueda haber perdido el interés de
los autores tardios.

Anténio Manuel Martins (Universidade de Coimbra) en A concepgdo de
direito natural e de ius gentium em Suarez e outros autores ibéricos e sua re-
percussdo na polémica em torno do Mare Liberum de Grocio, se refiri6 a la
articulacion entre la Ley natural y el derecho de gentes en la escolastica ibérica,
en los siglos XVIy XVII.

Alfredo Culleton (UNISINOS) sostuvo en su conferencia intitulada /nter-
pretacion de la ley y mutabilidad del lus gentium en Francisco Sudrez que aun
habiendo un arduo camino recorrido por Sudrez hasta desarrollar su propia teo-
ria, es en el De legibus donde el granadino acaba elaborando una teoria mas
sistematica sobre el tema.

La cuarta sesion se desarrolld en las dependencias de la biblioteca de la
Universidade do Vale do Rio dos Sinos (UNISINOS) donde los participantes
fueron recibidos por el Rector de la Universidad, P. Marcelo Fernandes de Aqui-
no SJ, quien dio las bienvenida a los visitantes y nos honr6 con ejercer perso-
nalmente de cicerone en una visita al sector de “obras raras”, donde habia sido
organizada una exposicion de los ejemplares bibliograficos mas significativos
del acervo de la Segunda escolastica de la cual los jesuitas conservaron una rica
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coleccion. La biblioteca esta en busca de recursos para completar esta coleccion,
restaurar algunos volimenes y poder ponerlos a disposicion del publico externo,
especialmente, a los investigadores.

A continuacion se realizé la presentacion de los trabajos que fueron coordi-
nados por el profesor Alfredo Culleton (UNISINOS).

Inici6 Marco Toste (Universidade do Porto) con su exposicion: Aquinas’s
Summa Theologiae I-1I, q. 96: The Commentaries by the University of Sala-
manca (1533-1578) se centro en el analisis de dicha cuestion que se refiere a si
la ley obliga en consciencia y acerca de la relacion entre las esferas publicas y
privadas de la misma. Segln su criterio, el estudio de esta cuestion a través de
los diversos manuscritos puede iluminar la concepcion del poder politico que
tenian los miembros de la Universidad de Salamanca y esclarecer la trasmision
y el debate de ideas en esta Universidad

Laura Corso de Estrada (Universidad Catolica Argentina), incidié en su
exposicion titulada Sobre la Racionalidad de la Ley Natural. Tomds de Aquino
v la exégesis de Domingo de Soto en la relectura de la segunda escolastica, en
sefalar las posturas escolasticas sobre el ius y la lex naturae, como las de Alber-
to Magno y Tomas de Aquino, conllevan la recuperacion y la reelaboracion de
una tradicion procedente de la antigiiedad, netamente asentada en la antigiiedad
tardia, que apela metodologicamente a la naturaleza en la via de justificacion del
orden moral. Muestra también como Domingo de Soto recoge de la tradicion
escolastica precedente la afirmacion de la existencia de una /ex que tiene su
origen en la naturaleza, asi sefiala Corso como en los efectos de la racionalidad
de la ley de la naturaleza, problema que Soto se plantea en De lustitia et lure L.
I, g. 11, el dominico recorre las motivaciones de los filosofos de la antigiiedad en
relacion con la ley.

Manuel Lazaro Pulido (Universidade do Porto) leyo el trabajo de Angel
Poncela Gonzalez (Universidad de Salamanca) titulada La Escuela de Salaman-
ca y Francisco Suarez: Transito de la humanidad pura a la pura humanidad,
sobre las diversas concepciones antropoldgicas mantenidas por algunos de los
representantes de la llamada “Escuela de Salamanca”.

Santiago Orrego Sanchez (Universidad Catolica de Chile) clausuro la se-
sion con su conferencia: Naturaleza y sobrenaturaleza: proyeccion de doctrinas
medievales a los debates a la accion espaiiola en América. Segun su exposicion
una de las cuestiones mas debatidas por los filésofos y tedlogos de la Peninsula
Ibérica en relacion con la accion espafiola en América fue la de los fundamentos
de la legitimidad de la autoridad o, expresado mas ampliamente, del dominio
politico, pues la conquista implicaba deponer gobernantes e instaurar otros nue-
vos. Sin embargo, esta cuestion se retrotraia a otra mas radical: la del caracter
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“absoluto” y, en ese sentido, autonomo, del orden politico-moral natural respec-
to del sobrenatural.

El profesor Maarten J. F. M. Hoenen (Universitéit Freiburg) coordiné la
quinta sesion, de caracter mas metafisico que las otras, y que comenz6 con la pre-
sentacion del profesor Marco Forlivesi (Universita de Padova) sobre: “Paduan”
Aristotelianism and “Ontological” Scotism Confronting Patrizi’s Contentions
and Suarez s Though: Filippo Fabri (1564-1630) on the Nature of Metaphysics,
un estudio sobre el escotista de la Universidad de Padua y quien revela que le
son familiares cinco orientaciones especulativas: Escoto y la tradicion escotista,
la tradicion tomista, el nominalismo, el aristotelismo (particularmente, el aristo-
telismo universitario italiano) y el pensamiento de Francisco Suarez.

Daniel Novotny (Czech University of Life Sciences - Prague) y Jorge Gra-
cia (in absentia) (University at Buffalo) presentaron Fundamentals in Sudrez's
Metaphysics: Transcendentals and Categories. En ela confernecia se subrayd
como para Suarez, una teoria de los trascendentales, es decir, del ser y sus pro-
piedades, y una teoria de las categorias, es decir, de la division del ser, represen-
ta el nucleo de la metafisica.

Roberto Hofmeister Pich (Pontificia Univerdade Catolica do Rio Grande
do Sul) centr6 su conferencia en la ciencia juridica en Revisiting the topic of
the “law of war”: The comments on Thomas Aquinas’s ST Ilallae q. 40 by Fer-
nando Perez (16™ Century). En él se analizo el tratado de Pérez donde hace una
peculiar recepcion del pensamiento de Vitoria en la que da las razones y las
circunstancias de una guerra justa y licita, y toca algunos aspectos de la forma
en que la colonizacién y la conquista fueron comprendidas.

Pedro Roche Arnas (Universidad de Alcald), en El anonimo Quaestio in
utramque partem o sobre la autonomia del poder real in temporalibus contex-
tualiz6 la época de Bonifacio VIII y Felipe IV el Hermoso, que en los afios
1296 y 1303, mantuvieron importantes y enconados episodios centrados en dos
viejos puntos de disension: el derecho de los reyes a imponer contribuciones al
clero dentro de sus reinos (1296-97), y el asunto de la inmunidad clerical ante la
jurisdiccion de los tribunales seculares (1301-03). Confrontacion que analiza a
través del siglo XIV Quaestio in utramque partem, de autor anénimo.

Paula Oliveira e Silva (Universidade do Porto) expuso La nature et le
fondement du lus Gentium dans [’interprétation des théologiens et canonistes
de I’Ecole de Coimbra (Commentaires a la Somme de Théologie de Thomas
d’Aquin, Ila-Ilae q. 57). Presentd una primera aproximacion al concepto de ius
gentium que se expone en la coleccion de manuscritos que contienen comenta-
rios a la q. 57, a.3. de la ITa-Ilae, de las Universidades de Coimbra y Evora en
el siglo XVI en la Biblioteca Nacional de Portugal: su naturaleza, su base, su
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definicion, —asi como tratar de determinar la dependencia a la doctrina tomista y
su influencia en el movimiento iniciado por Vitoria.

La sexta y ultima sesion fue coordinada por el presidente de la SIEPM, el
profesor Josep Puig Montada (Universidad Complutense de Madrid).

La primera participacion fue del profesor Francisco Bertelloni (Universi-
dad de Buenos Aires) quien nos presentd el estudio Fundamentos naturales del
orden normativo en Marsilio de Padua y el rechazo de Suarez de la propuesta
marsiliana., una critica a las ideas de Marxilio a partir del tratado Defensio fidei
de Suarez donde alude en términos fuertemente criticos a algunas ideas politicas
que circularon en Inglaterra desde los afios del rey Enrique VIII y que siguen
circulando en los afios de Suarez, en especial durante el reinado de Jacobo 1.

Alessandro Ghisalberthi (Universita Cattolica de Milano) realiza una in-
vestigacion a los fundamentos medievales de la Segunda escolastica en Legge
naturale e recta ratio nella fondazione dell etica di Guglielmo di Ockham. Su
tesis es que las ideas de Guillermo de Ockham, en términos de ética, deben ser
entendidos en el plano de la evolucion del debate sobre las caracteristicas de la
accion moral, que se defendian en los moldes del aristotelismo censurado en
1277 por el programa de Etienne Tempier y que tenia la intencién de poner en
tela de juicio la ética determinista, leyéndola en algunos maestros del aristo-
telismo radical de la segunda mitad del siglo XIII, los seguidores del llamado
“averroismo latino”..

Alfredo Storck (Universidade Federal do Rio Grande do Sul) en su exposi-
cion O estatuto medieval da ciéncia juridica, retoma el analisis del movimiento
histérico que en el siglo XIII se propone un nuevo modelo cientifico para estu-
diar la manera como los juristas se colocan la pregunta por el subiectum de su
disciplina, y explica las diferentes materias del derecho y coloca en evidencia
el lugar de la justicia en la Idea que los glosadores se hicieron del fenomeno
juridico.

Finalmente, Roberto Pich (PUCRS) hizo una cuidadosa exposicion del pro-
yecto de investigacion para América Latina sobre Segunda Escoléstica llamada
Scholastica colonialis — a recepg¢do e o desenvolvimento da Escolastica Barroca
na América Latina, séculos XVI-XVIII. El proyecto pretende hacer una investi-
gacion duradera y exhaustiva del desarrollo de la filosofia escolastica barroca en
América Latina, durante parte significativa del periodo colonial, entre los siglos
16y 18. Los proponentes del proyecto son la Pontificia Universidad Catolica do
Rio Grande do Sul (PUCRS) y UNISINOS en Brasil, que cuentan con la colabo-
racion de la Pontificia Universidad Catolica del Peru y la Pontificia Universidad
Catolica de Chile en América Latina, y las Universidades de Porto y Salamanca
en la Peninsula Ibérica. A la hora de hacer esta cronica sabemos que el proyecto
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ha sido aprobado por la CAPES, la agencia que financia los proyectos en Brasil.
Oportunamente sera publicado el proyecto y los colaboradores, ya estd en mente
la elaboracion de una primera publicacion de estudios que seran publicados en
la Revista Cauriensia, publicada por el Instituto Teologico de Caceres (Univer-
sidad Pontificia de Salamanca) y la Universidad de Extremadura y en formato
de libro bajo el titulo Ideas sin fronteras en los limites de las ideas — Ideias sem
fronteiras nos limites das ideias. Scholastica Colonialis: Status Quaestionis,
con el apoyo del Gabinete de Filosofia Medieval (Instituto de Filosofia) de la
Universidade do Porto y en coordinacion con su proyecto 4 Filosofia Escolasti-
ca Ibérica nas encruzilhadas da razdo ocidental: A recep¢do de Aristoteles e a
transicdo para a modernidade.

Concluyo este importante evento con el agradecimiento de los organiza-
dores a la adhesion y el apoyo de las universidades que enviaron sus investiga-
dores, los apoyos financieros que fueron muchos y suficientes, y la excelente
calidad de los trabajos presentados.

III. COLOQUIO INTERNACIONAL “EMERGENCIA E AUTONOMIA DO
POLITICO NO TARDO-MEDIEVO E NA PROTOMODERNIDADE”

El Coloéquio Internacional Emergéncia e Autonomia do Politico no tardo-
medievo e na protomodernidade culmina este fecundo afio de estudios relativos
al pensamiento medieval y su significacion en la Edad Moderna. Organizado
por el IPF - Instituto de Filosofia Pratica da Universidade da Beira Interior, y en
colaboracion con el Instituto de Filosofia da Universidade do Porto, tuvo lugar
los dias 25 e 26 de noviembre de 2010, en la Sala dos Conselhos - Polo I - UBI,
encuadradas en la investigacion del IFP sobre “A Acc¢do” y “A Natureza do
Politico”.

El objetivo principal del Coloquio constituia el identificar y examinar como
una nueva concepcion de lo Politico se afirma progresivamente en la Baja Edad
Media y en la Protomodernidad. En el encuentro y la confrontacion de las diver-
sas tendencias politicas, juridicas, filosoficas y teologicas, por lo menos desde la
fundacion de la Universidad de Paris, a principios del siglo XIII, hasta el debate
publico de Florencia a mediados del siglo XV, y la caida del Imperio Romano
de Occidente, se va preparando una nueva vision del mundo, del hombre y de la
trascendencia. Se intentd en el Coloquio poder comprender los fundamentos de
las ideas generadas en este periodo y del desafia al que tendra que enfrentarse
la christianitas, 1o que supuso repensar las bases conceptuales de la naturaleza
y origen del poder, la legitimidad de la ley y la libertad y redefinir el arte de
decidir recta e adecuadamente (la virtud de la prudencia). Se trata pues de mirar
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aquellas sendas que abrieron nuevos caminos para la nocion de la secularizacion
y la sociedad moderna.

En este contexto de reflexion filosofico-politica medieval se inicio a las
14°30h. del dia 25 de noviembre la Sesion de apertura del Coloquio presidida
por el organizador del Congreso, el profesor José Rosa, el director del Instituto
de Filosofia Pratica da Universidade da Beira Interior, el prof. Jos¢é Manuel San-
tos y el director de la Faculdade de Artes e Letras, Joaquim Paulo Serra.

Tras los protocolarios y amables saludos, invitando al estudio de este apa-
sionante periodo del pensamiento, por lo que vale en si mismo y por su trascen-
dencia, se iniciaron los trabajos. Las sesiones se desarrollaron con exposiciones
en torno a la media hora de dos o tres intervinientes con un tiempo de debate,
también, de unos treinta minutos. La primera sesion moderada por el prof. Urba-
no Sidoncha dio lugar a la intervencion del organizador del evento, el profesor
José Maris Silva Rosa, docente en la Universidade da Beira Interior e investiga-
dor en la IFP, en torno al tema “De Canossa (1077) até Anagni (1303): linhas de
rumo do pensamiento politico tardo-medieval”. El profesor realiz6 un recorrido
a través de estos dos simbolos de la relacion Iglesia-Estado. Canossa representa
la sumision del poder temporal al poder de la Iglesia, en el gesto del Emperador
Enrique IV de arrodillarse ante el papa Gregorio VII: por su parte, Anagni re-
presenta el polo opuesto: se trata del atentado al papa Bonifacio VIII en la corte
de Felipe IV. El autor reflexion6 a partir de estos dos hechos teniendo en cuenta
la lectura que en este periodo, especialmente al final, se hara tanto de Aristoteles
como del derecho romano. Siguio la intervencion de Antonio Jos¢ Campelo de
Sousa Amaral, profesor de Filosofia Antigua y de Etica en la misma universi-
dad e instituto que el anterior, quien disertd en torno a la ética aristotélica en su
intervencion “A realizacao discursiva do «vivente politico por natureza» [zoon
politikon physei], a luz da filosofia pratica de Aristoteles”. Desde el analisis in-
terpretativo de lo que supone en el Estagirita la diferencia entre “por naturaleza”
y “natural”, en torno a la palabra, y la definicion de la naturaleza humana como
“viviente detentador de palabra”, se realiza una fundamentacion de la ética y
politica aristotélica, en una derivacion, aqui discutible, de la formacion del esta-
do politico. Para concluir esta primera sesion, hicimos una inmersion en el pen-
samiento musulman sobre la esfera de los politico a través de su pensador mas
ilustre y “racional” de la mano del catedratico de filosofia medieval de la Uni-
versidad Complutense de Madrid, el prof. Rafael Ramon Guerrero, en su expo-
sicion: “Averroes y el pensamiento politico en la Edad Media Latina”. Realizo6
un interesante trayecto intelectual sobre el papel que el mundo arabo-musulman
tuvo en el Occidente latino, especialmente a través de Averroes, el Comentador
de Aristételes y en ello de nuevos elementos de racionalidad sobre toda la filo-
sofiay, de especial trascendencia, sobre la filosofia practica. Una influencia que
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cobro sus particulares tintes intelectuales en el llamado “averroismo politico”,
un topico que el autor matizo en sus términos mas exagerados, pero ante los que
se pregunto si no hubo en las obras que si fueron conocidas algunos principios,
en especial los que hacen referencia a la voluntad y a la libertad humanas, que
definieron una clara linea de pensamiento politico asumida por aquellos mismos
pensadores latinos.

Tras el debate y una pausa, se retomaron las conferencias, moderadas por
el prof. Antonio Fidalgo, en este caso en torno a dos autores contemporaneos
y sefieros de la segunda mitad del siglo XIII, y que marcaran el inicio de una
divergente manera de ver la naturaleza del poder politico (y de entender el papel
del pensamiento en el hombre): Tomas de Aquino, de la Orden de Predicadores
(dominicos) y Buenaventura de Bagnoregio, de la Orden de Hermanos Meno-
res (franciscanos). El profesor associado de la Faculdade de Ciéncias Humanas
de la Universidade Catolica Portuguesa de Lisboa, realiz6 un panorama de la
ética tomasiana a partir de la Il Pars de la Summa Theologiae, senalando su
originalidad. Para el profesor de Lisboa, la incidencia de la moral en el pensa-
miento politico se refleja en la teoria de la ley y del Estado, particularmente en
la economia y la politica. Todo ello muestran, en su opinidn, una fuerte estruc-
turacion racional llena de sentido comun y equilibrio. Manuel Lazaro Pulido,
investigador en el Gabinete de Filosofia Medieval, Universidade do Porto, rea-
liz6 un intento de analisis del pensamiento politico de Buenaventura, que en las
Collationes in Hexaémeron (V, 14-22) efectua una tematizacion filosofica sobre
lo politico. Esta referencia tacita de la vinculacion politica de la moral en la obra
tardia tiene, en su opinion, unas referencias teolodgicas y juridicas que nacen del
Buenaventura tedlogo, pero especialmente de su experiencia juridica en cuanto
General de la Orden Franciscana. Esta experiencia de responsabilidad “politi-
ca” nos pueden ayudar a realizar una mejor exégesis del texto mencionado asi
como ayudarnos a leer dicho texto desde el conjunto de la obra bonaventuriana.
Tras el debate, esta primera jornada terminé con la entrega de la primera edi-
cion del premio UBI “Joven Filésofo” a al que acudi6 la alumna de ensefianza
secundaria premiada por su disertacion sobre la importancia y necesidad de la
filosofia, y el profesor de filosofia del centro de estudios que le acompafi6 en
la realizacion de dicha reflexion. Un acto lleno de esperanza y optimismo, sin
duda. Para celebrar esta primera y exitosa jornada se realizo en el hotel donde se
hospedaban los invitados, una cena de confraternizacion donde se reivindico de
corazon y de palabra la realizacion de la union cada vez mas efectiva del trabajo
desarrollado en la Peninsula Ibérica.

El segundo dia, a la postre el ultimo, inicié a las 9°00h de la mano del pro-
fesor de la Universidad de Alcala de Henares, Pedro Roche Arnas, moderado
por José Manuel Santos. El conferenciante tratd el tema “«Sub ecclesia et per
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ecclesiamy: naturaleza del poder politico en el pensamiento hierocratico medie-
val”. Una reflexion en torno a la obra de Egidio Romano, escrito considerado la
exposicion mas vigorosa y coherente de la época del imperialismo papal y del
llamado agustinismo politico. El autor reveld desde una lectura atenta del texto
de Egidio Romano las aportaciones que realiza sobre la distincion de poderes,
la afirmacion de la mayor dignidad del poder espiritual, en fin, los elementos
propios de la teoria de las dos espadas y una sola autoridad, la del poder del
Sumo Pontifice. Le siguié Miguel Morgado, miembro del Instituto de Estudios
Politicos de la Universidade Catdlica Portuguesa. Su conferencia verso sobre el
reverso de la anterior, al tener en cuenta la posicion de “Marsilio de Padua e a
Reunificag@o do Politico”. Frente a la unificacion del poder en el Papa, Marsilio
propone una mirada humana del poder alejada de la iluminacion divina, lo que
segun el expositor anticipa las quejas de Maquiavelo, Espinosa o Rousseau so-
bre el poder politico. Un intento que tiene interés pero que deja siempre la duda
sobre la contextualizacion, especialmente en el terreno de la filosofia practico-
politica. Para terminar esta primera sesion matinal, Roberto Hofmeister Pich,
profesor de la Pontificia Universidad Catolica do Rio Grande do Sul en Porto
Alegre, Brasil, realiz6 un analisis en su conferencia titulada “Scotus sobre a
legitimacdo da autoridade e a sociedade civil” sobre la fundamentacion que el
maestro franciscano realiza de la autoridad legisladora en el dmbito civil, lo
que le llevé a cuestionarse sobre la realidad juridica y su vinculacion a la ley
positiva. Logicamente conceptos tan importantes como poder ordenado y ab-
soluto de Dios, cobran una importancia suma en esta reflexion. La conferencia
muy expositiva y clara, sin embargo, se dejo llevar por un analisis que peco de
proyectivo al hablar de “contractualismo” en el pensamiento de Escoto (hubiera
sido mucho mas apropiado hablar de consensualismo) en una vinculacion a la
modernidad que, como sucediera con la anterior conferencia, siempre deja sus
reservas.

Debate, pausa para el café y segunda sesion matinal. Debido a que algunos
de los intervinientes tenian problemas de agenda, se varid el orden establecido
en el programa, de modo que algunos que tenian previsto intervenir por la tarde
lo hicieron por la mafiana y, 16gicamente, viceversa.

Asi inici6 el profesor de la Universidade do Porto José P. Meirinhos, mode-
rado por André Barata, realizando un somero recorrido temporal y comparativo
entre las lecturas medievales y modernas de lo politico en torno a dos conceptos
fundamentales de la teoria y la accion politica en su conferencia “A ideia de bem
comum e as origens do Estado moderno”, sefialando una reflexion en la que los
autores de la esfera lusa como Alvaro Pais (Speculum regnum) y Diogo Lopes
Rebelo (De republica gubernanda per regem), tomaron el protagonismo. Clau-
sura la mafiana la conferencia “Utrum ius gentium sit idem cum iure naturali.
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A natureza do direito das gentes em alguns comentarios seiscentistas a Suma de
Teologia de Tomas de Aquino q. 57, a. 37, expuesta por Paula Oliveira e Silva
y Patricia Calvario, del Gabinete de Filosofia Medieval de la Universidade do
Porto. Se trata de la presentacion de un comentario a la obra del doctor Angélico
en la esfera de la tradicion jesuitica lusa.

Por la tarde y moderados por Jos¢ Domingues intervinieron Alexandre
Antoénio de Costa Luis, Antonio Rocha Martins y Alexandre Franco de Sa. El
primero, profesor auxiliar en la Universidade da Beira Interior, pronuncio la
conferencia “O papado perante a Expansao portuguesa o significado politico da
bula ‘Romano Pontificex’ (1455)”. Una interesante reflexion nos ofrecio el pro-
fesor sobre la conocida bula conocida como “carta do imperialismo portugués”
y que seiiala el fin de la Edad Media y el inicio de la mentalidad moderna y sus
resistencias, toda vez, que se intenta en medio del siglo XV realizar una revita-
lizacion del poder papal. El segundo, del Centro de Filosofia de la Faculdade de
Letras de la Universidade de Lisboa, retomo la Escuela franciscana para hablar
sobre “O pensamento politico de Guilherme de Ockham”, con el fin de com-
prender a través de la especulacion original del franciscano, los momentos del
surgimiento de la autonomia del poder politico en Occidente, y ello, segun su
criterio a través de la negacion de la soberania papal, la legitimacion propia del
poder civil y la analogia entre propiedad y poder, todo ello desde una posicion
voluntarista. El tercero, profesor en la Universidade de Coimbra e investigador
en la Unidad Linguagem, Interpretagao e Filosofia realizé un analisis no medie-
val de las cuestiones politicas medievales a partir de una lectura de la nocion de
Teologia Politica de Hans Blumberg y su teoria de la cuestion de la seculariza-
cion, en su conferencia “Da Secularizafido a Teologia Politica... aund ziiruck”.

Con esta intervencion y el protocolario “Encerramento do Coloquio”, a sa-
ber, el acto de clausura, terminé este tercer interesante € intenso encuentro vehi-
culado por la influencia de la lengua portuguesa y su cultura.

La unificacion del espacio y el area de influencia de la cultura peninsular es
una virtud que no podemos dejar escapar dentro de los estudios del pensamiento
medieval: ganamos todos, y esta cronica ha pretendido ser una muestra de lo
que se esta haciendo y la potencialidad de unir esfuerzos en la tarea comun de
recuperacion y proyeccion del acervo intelectual de la Peninsula ibérica y sus
paises hermanos allende el territorio peninsular.
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RESENAS

REALIDAD DIOCESANA

Manuel LAZARO (ed.), Cristianismo e Islam. Génesis y actualidad, Céceres,
Instituto Teoldgico “San Pedro de Alcantara” de Caceres (Serie Estudios, n. 3),
2009, 304 pp., 17 x 24 cm. ISBN: 978-84-936987-0-6.

La fecha del 11 de septiembre de 2001 gravo definitivamente en la agenda de oc-
cidente el nombre del Islam como una realidad palpable y presente, fijando, si bien de
forma mas dramatica de lo normal, la presencia del Islam en el mundo occidental. Pero
mirar dicha realidad, por otro lado palpable a nuestro alrededor no solo lejano (a través
de los conflictos que se desarrollan en Oriente) sino cercano, en la convivencia diaria
(especialmente debido al flujo migratorio) hace que podamos rendir cuenta que hablar
del Islam es algo mas que destacar la presencia conflictiva yihadista de al-Qaida.

La realidad cotidiana impone una mirada mucho mas abierta a la historia, la re-
ligién, la cultura, la convivencia real compartida, con mas o menos acierto, entre las
diferentes culturas que nacen de la religion musulmana y cristiana. Esta circunstancia
socio-cultural de implicaciones politicas, tiene una historia mucho mas amplia y pro-
funda en el espacio geografico, temporal y religioso que lo que acontece en unas déca-
das. Como dice el editor de la obra que presentamos, el investigador de la Universidad
de Oporto, Manuel Lazaro Pulido: “El reto planteado a los ciudadanos europeos para
desarrollar la integracion no es sencillo, pues la generacion actual tiene un gran desco-
nocimiento de los que implica el hecho religiosos, que, sin embargo, sigue estando en la
base de no pocas tradiciones occidentales e impregna la vida de los musulmanes, que se
resisten a ser reducidos a una categoria sociologica... Las instituciones europeas no han
sabido comprender que favorecer el encuentro con el mundo musulman es mas sencillo
desde el fomento de nuestra identidad religiosas que desde el olvido de la religion...
Es mas facil establecer un dialogo interreligiosos donde se habla el mismo idioma” (p.
294).” A este reto intenta responder, si bien no de una forma sistematica, aunque si arti-
culada en estudios diferenciados, la presente obra, siempre desde una mirada religiosa
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y teologica, teniendo en el horizonte el espiritu de reconciliacion, amor, y respetuoso
dialogo interreligioso.

La etiologia de esta obra descansa en la realizacion de un Curso de Perfecciona-
miento de manera conjunta entre el Instituto Superior de Ciencias Religiosas (ISCR)
“Sta. Maria de Guadalupe” de la Provincia Eclesiastica de Mérida-Badajoz y la Uni-
versidad de Extremadura. El Curso cont6 con profesores de ambas instituciones, lo que
se refleja en la autoria del presente libro, a los que se les sumaron, como puede verse,
otros estudiosos (cf. la “Presentacion”, pp. 15-17 a cargo de uno de los coordinadores
del curso por lo que aparecen también en el libro, y las pp. 299-300).

La obra esté precedida de un breve y sustancioso “Prdélogo” (pp. 11-13) escrito por
el Cardenal emérito de Sevilla, Mons. Carlos Amigo Vallejo, quien refleja en las pocas
lineas toda su experiencia acumulada en los afios en los que fue Arzobispo de Tanger,
de 1973 a 1982, y su trabajo como delegado de la Santa Sede para le didlogo Islamo-
cristiano, la afirmacion de su “convencimiento de que el didlogo interreligioso forma
parte del compromiso de la Iglesia al servicio de la humanidad” (p. 13) es algo mas que
una suma de palabras puestas para un prologo.

La obra se divide en tres partes. La primera se centra en la génesis, historia y
cultura; la segunda analiza algunos aspectos de la actualidad; culmina la obra con unas
conclusiones. Veamos brevemente las partes.

La “Parte 1: Génesis, historia y cultura” (pp. 21-224) es la mas amplia, compuesta
por seis estudios que abordan diferentes perspectivas de los fundamentos, literatura,
filosofia y arte del mundo musulman en conexién con el contexto cristiano.

El primer estudio, cuya autoria es el profesor de Teologia dogmatica del I. T. de
Céceres Ramoén Pifiero Marifio (aparece una presentacion de los autores en la pagina
303) trata el tema del profetismo y la revelacion de Mahoma desde los criterios de la
Teologia Fundamental, tal como aparece en su titulo “La revelacion en el Islam y en el
Cristianismo. Estudio desde la perspectiva de la teologia fundamental” (pp. 21-80). El
estudio no profundiza en todos los aspectos de la experiencia religiosa de Mahoma, no
en otras cuestiones muy importantes, como el profetismo del fundador del Islam o la
de la verdadera religion, peor nos ofrece una mirada, desde la libertad del pensamiento
del autor, sobre la sinceridad de la mirada de Mahoma y su experiencia de revelacion
natural, mirados desde una dptica cristiana.

A este trabajo le siguen otros estudios de corte mas filosoficos, el segundo, terce-
ro, cuarto y sexto de esta seccion, pues el quinto se centra en el arte, y lo resefiamos al
final. El segundo estudio escrito por el editor del libro, Manuel Lazaro Pulido, analiza
desde la experiencia medieval (experiencia genética en el Islam) los diferentes espacios
de encuentro y desencuentro entre cristianos y musulmanes, con frecuencia relativos
a experiencias ajenas al mismo hecho religioso positivo, aunque estuvieran envueltas,
que se generaron en esta época. Unos de corte filoséfico, relativos a la aceptacion de la
filosofia de Aristoteles (y que tiene en el Syllabus de 1277 su eje central) de modo que
la aceptacion en este caso de la filosofia arabe —Averroes— no era sino el sintoma de
otro problema distinto relativo a la diatriba razén y fe, por lo que fueron comunes en
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el cristianismo y el islamismo. Otros enfrentamientos también tuvieron protagonistas
de diferentes religiones pero un fondo filoséfico como desencadenante, es el caso de la
aceptacion de la filosofia 16gica frente a la gramatica (expuestos en la controversia de
Bagada). Junto a controversias filosoficas, otras si tuvieron como escenario la disputa
dogmatica, relativa a la diferente vision de la Revelacion, el profetismo y la divinidad: la
controversia de Zaragoza o las polémicas del siglo XIII, por poner ejemplos. Por ultimo
el autor analiza un paradigma de experiencia religiosas y vital, que sirve de motivo a
la caratula del libro, del encuentro interreligioso con sus dificultades y sus resultados
salvificos en la visita de san Francisco de Asis al sultan de Damieta como contraposicion
a la cruzada. En sintonia con este estudio “Cristianismo e Islam en el pensamiento me-
dieval. Encuentros y desencuentros” (pp. 81-139), el catedratico de filosofia medieval
de la U. Complutense de Madrid y reconocido especialista en pensamiento musulman,
el profesor Rafael Ramon Guerrero, nos presenta la obra de un magnifico escritor arabo-
cristiano, excelente polemista y gran tedlogo y filésofo, muestra eminente, aunque mu-
chas veces desconocido en el mundo hispano, de la riqueza y la libertad de pensamiento
de esta época. Un estudio de gran interés que lleva por titulo Aproximacion a la litera-
tura cristiana oriental en darabe. Yahya Ibn ‘Adi, tedlogo y filosofo cristiano (pp. 141-
163). En este recorrido por los aspectos filosdficos y literarios del Islam, el estudio de la
profesora de la Universidad de Extremadura, Myriam Libran Moreno, titulado Tdpicos
amatorios de origen grecolatino en Ibn Hazm de Cordoba (pp. 165-189) recuerda una
vez mas y con profundidad, a partir de un estudio sobre la famosa obra El collar de la
paloma (Tawq al-hamama), la herencia comun grecolatina de todo el mundo occidental,
compartido por musulmanes y latinos (en cierta manera en gran dependencia en ocasio-
nes unos de los otros). de recuerdos de las fuentes controversiales. El Gltimo estudio de
corte filosofico plantea una pregunta sobre la vigencia de la filosofia islamica y la valia
de una aproximacion filosofica que tenga en cuenta el hecho de la revelacion, y pone
en evidencia un punto en comun en occidente que ha supuesto un “plus” en la inteli-
gencia del hombre en la profundizacién de la racionalidad. Interesante trabajo, pues, el
que nos propone el filésofo y critico literario francés Omar Merzoug en su estudio “Le
probléme de la philosophie islamique” (pp. 215-224). La seccion cuenta como hemos
sefialado con un articulo de gran interés sobre el arte cristiano y musulman, un recorrido
que pone en evidencia que la belleza y la expresion geografica puede ser un lugar de
encuentro también como fuente de riqueza estética, religiosa y patrimonial. Se trata pues
del estudio de la profesora de Historia del Arte de la Universidad de Extremadura, M?
del Carmen Diez Gonzalez: Aproximacion a la arquitectura de los templos cristianos
y musulmanes desde sus origenes hasta finales del siglo XV. Semejanzas, diferencias y
evolucion (pp. 191-213).

La segunda parte es menos extensa y estd compuesta de cuatro estudios que inten-
tan hacer justicia al titulo de la misma: “Parte 2: Actualidad” (pp. 227-290). Y es actual,
sin duda reflexionar hoy sobre el papel de la mujer en el mundo actual, y mas aun en el
Islam. De ahi que “El Islam en la vida de la mujer a través de los tiempos” (pp. 227-247)
de las profesoras de Lengua, Literatura y Cultura arabes en la Facultad de Filosofia y
Letras de la Universidad de Extremadura: M* Angeles Pérez Alvarez y M* José Rebollo
Avalos. En el trabajo “Construyendo El Dorado: una nueva civilizacién es posible” (pp.
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249-271), el profesor Domingo Barbolla Camarero, (Dpto. de Antropologia Social de la
Educacion Facultad de Formacion del Profesorado de la Universidad de Extremadura)
realiza una reflexion a partir de la experiencia concreta “antropoldgica” de Talayuela, un
pueblo extremefio paradigmatico en la inmersion de la migracion magrebi. Se trata de
un nuevo analisis de la sociedad actual en la que los paradigmas encontrados de “lucha
y alianza de civilizaciones” no responden a la realidad, porque no buscan el sentido
de la misma sino una interpretacion interesada ¢ ideologizada de la misma. Le sigue
un estudio titulado “El Islam en la actualidad: Espafa y Extremadura” (pp. 273-290),
en el que el autor, profesor de Antropologia en el ISCR “Sta. M* de Guadalupe”, José
Ignacio Urquijo Valdivielso, realiza siguiendo sus palabras: “un breve acercamiento a
esta realidad de la nueva presencia musulmana en Espafia” acercamiento que esta lleno
de interrogantes y retos como ¢l mismo contintia expresando en lo que son las Gltimas
palabras del estudio: “Coémo discurrira en el futuro depende de muchisimos factores, por
ello tenemos que concluir, diciendo simplemente, que el fenomeno de la inmigracion
musulmana en Espafia es ain joven pero con una fuerza muy relevante, y que, con segu-
ridad, irda en aumento porque el flujo de inmigrantes afio tras afio contintia; y no cesara
mientras se den las condiciones econdmicas, politicas y sociales que imperan en los
paises emisores, y mientras existan, claro estd, las condiciones de riqueza econémica y
oferta de trabajo de la sociedad espafiola” (p. 286). Termina la segunda parte con unas
pinceladas pastorales, nacidas del Evangelio vertidas por Mons. Francisco Cerro Cha-
ves, obispo de la didcesis de Coria-Caceres, en las que el prelado subraya en “El Islam
y el cristianismo. Notas para el dialogo” (pp. 287-290) los puntos de unioén que nacen en
un didlogo nacido del amor evangélico.

Este es el tercer volumen de la Serie Estudios que se publica en intima conexion
con Cauriensia. Revista anual de Ciencias Eclesiasticas, dirigida también por el editor
y publicada con la colaboracion del Instituto Teoldgico de Caceres y la Universidad de
Extremadura. La publicacion, si bien carece en esta ocasion de un indice de nombres,
sin embargo es cuidada en la presentacion y formato, cuidando la homogeneidad de la
misma. Felicitamos al editor y, especialmente, a la didcesis de Coria-Caceres por este
empelo editorial, que dignifica el trabajo de una didcesis y que denota un aprecio por el
estudio y el cuidado de su Centro de Estudios Teoldgicos, también merece una felicita-
cion el Instituto Superior de Ciencias Religiosas “Sta. Maria de Guadalupe”, dirigido
también por el editor, que apoya siempre iniciativas de formacion para el laicado y
cuyos frutos se han hecho evidentes en el libro que hemos resefiado.

Dionisio Castillo Caballero
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Manuel LAZARO — Jesus MORENO (Eds.), Mons. Juan Alvarez de Castro y
Murioz, Obispo de Coria (1790-1809). Estudios en el bicentenario de su muerte
en la Guerra de la Independencia, Caceres, Instituto Teologico “San Pedro de
Alcantara” de Caceres (Serie Estudios, n. 4), 2009, 201 pp., 17 x 24 cm. ISBN:
978-84-936987-2-0

La historia de la humanidad, en todas sus épocas, la realizan los hombres y mujeres
que forman parte de ella, asumiendo las virtudes y defectos de la sociedad que les ha
tocado vivir. En una de esas épocas, la denominada por los Historiadores como Edad
Contemporanea —abarca desde la Revolucion Francesa hasta nuestros dias—, nacid, vi-
vi6 y dejo su huella patriota —entendido dicho término en el contexto socio-cultural de
la sociedad espafiola de principios del siglo XIX—: Juan Alvarez de Castro y Muiioz,
hombre y sacerdote que supo asumir e implicarse en las cuestiones sociales y politicas
que rodeaban a sus feligreses como Cabeza de la Iglesia Local de la Didcesis de Coria,
actual Diocesis de Coria-Caceres (a partir del 9 de Abril de 1957, por Bula de S.S. Pio
XII, pasa a denominarse Diocesis de Coria-Caceres).

Estamos en una época influenciada por las Ideas de la Ilustracion, la razon se an-
tepone al pensamiento cristiano y, sobre todo, al estamento eclesial como freno al desa-
rrollo de la misma. Lo que comenz6 siendo una guerra de tinte politico se convirtié en
una guerra de tinte religioso, al menos asi lo entendieron muchos historiadores, desde el
momento en que el clero también participd, activamente, en ella.

Dentro de la conmemoracion del Bicentenario de la Guerra de la Independencia
que, en el ambito nacional y regional, se viene celebrando con las diversas Exposicio-
nes, Conferencias y publicacion de numerosos libros recordando, como lo haria Benito
Pérez Galdds en sus Episodios Nacionales, y otros muchos autores en la actualidad,
dicho acontecimiento; la Didcesis de Coria-Caceres, junto con los Ayuntamientos de
Coria y de Hoyos, ha querido sumarse y recordar la importancia que tuvo en el desarro-
llo de la Guerra en la Region Extremedia la figura del Obispo que rigio la Didcesis de
Coria a finales del siglo XVIII y principios del siglo XX. Pretende revalorizar, desde el
punto de vista historico y eclesial, la figura de Alvarez de Castro; su figura humana e
historica, haciendo llegar ese conocimiento a las personas que habitan en las dos pobla-
ciones —Coria, como Cabeza de la Diocesis— Hoyos, lugar donde muri6 y para que todos
los Diocesanos —adultos y nifios— tengan una vision objetiva de lo que significo la figura
del Obispo Cauriense, del clero de su Didcesis y del clero extremefo en el desarrollo del
conflicto contra los franceses.

En este sentido es en el que van a ahondar los autores de este Libro sobre la Conme-
moracion del Bicentenario en nuestra Diocesis. Paso a enumerar los distintos capitulos.

Manuel Lazaro Pulido, director del Servicio de Publicaciones de la Didcesis de
Coria-Céceres y, junto con Jesiis Moreno Ramos, editores de la edicion, nos recuerda
en “A modo de Introducién”, la importancia —en el sentido histdrico y filosofico— que
tiene para las generaciones presentes y futuras el aniversario del nacimiento o defun-
cion de personas que, con su actitud y aptitud, ante la vida y en la sociedad que les ha
tocado vivir, marcan con su e¢jemplo unas pautas en el comportamiento socio-cultural y
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econdémico del que hoy, nosotros, somos herederos. Resumido, referido al Obispo y en
el contexto de aquella época, con la frase: “Un pensamiento expresado diocesanamente,
vivido hispanamente y de significado universal”.

Gregorio Carrasco Montero, Canénigo Archivero de la Concatedral de Santa Maria
la Mayor de Céceres. “Don Juan Alvarez de Castro y Mufioz, Obispo de Coria, (1790-
1809). De la revolucion francesa a la Guerra de la Independencia”.

Nacido en Mohedas de la Jara, Toledo, el 29 de Enero de 1724 y asesinado en
Hoyos, Caceres, el 29 de Agosto de 1809; fue nombrado Obispo de Coria en Diciem-
bre del afio 1789, siendo su consagracion el 9 de Mayo de 1790 en el Convento de
Santo Tomas de Madrid; a principios de julio de 1790 hizo su entrada en la Catedral
de Coria. Gregorio Carrasco, a través de nueve capitulos, hace un analisis biografico
de la figura del Obispo, centrandose en los aspectos socio-caritativos, litirgicos y de
caracter patridtico que distinguieron al Prelado Cauriense. Para comprender su vida y
su compromiso cristiano con aquella sociedad, hace un estudio de los motivos que lle-
varon a su comportamiento en la Guerra de la Independencia en Extremadura teniendo
como punto de union las ideas ilustradas y las consecuencias de la Revolucion Francesa,
plasmado en sus Pastorales y las consecuencias que tuvieron en su muerte, como via o
instrumento de ensefianza a sus feligreses de los tres pilares basicos de la Nacion: Rey-
Patria-Religion, contrapuestos a los valores de la Ilustracion y Revolucion: Libertad-
Igualdad-Fraternidad; reflexionando sobre la muerte del Obispo Alvarez de Castro, su
soledad y su olvido.

“Sierra de Gata. Eclesiasticos en la Guerra de la Independencia”. Gregorio Ca-
rrasco, en su segundo texto trata la situacion de la Sierra de Gata durante el conflicto,
haciendo un paralelismo con la situacion vivida en la Didcesis Limitrofe de Ciudad
Rodrigo y la importancia que tuvieron sus eclesiasticos en ¢l. Como buen conocedor de
la Sierra de Gata, ¢l es natural de Villamiel y gran conocedor del clero mirobrigense,
realizd sus estudios eclesiasticos en el Seminario de Ciudad Rodrigo', da uniformidad
al tema con la firmeza de dos Obispos, el Cauriense —Alvarez de Castro— y el mirobri-
gense —Uria y Valdés—. La defensa, a través de sus Pastorales y de sus Catequesis, de sus
Diodcesis y el apoyo al ejército espaiiol; las consecuencias de la entrada por la zona norte
de Extremadura, dada la situacion de la orografia del terreno con sus valles cerrados, y,
la importancia que tuvieron los Cabildos Catedrales de una y otra Didcesis, centrandose
en la Familia Xérez, descendientes de Villamiel: Canonigo Andrés Xérez y Dean José
Xérez, en la Didcesis de Ciudad Rodrigo. Hace una semblanza biografica de los dos
Obispos y nos ofrece una vision general de los miembros del clero que se destacaron por
participar activamente en las luchas por toda Espafia contra el enemigo francés: el Cura
Luis Merino; Fray Armengol...

Jesus Galavis Reyes. L.E.S. Coria. “Alvarez de Castro: Las pastorales patridticas”.

1 Villamiel pertenecio a la Diocesis de Ciudad Rodrigo hasta el ano 1957-1958. A partir de
esta fecha pasa a pertenecer a la Diocesis de Coria-Caceres.
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Profesor, Columnista e Historiador, hace un analisis exhaustivo de las Pastorales
de Alvarez de Castro desde la perspectiva de apoyo ideoldgico, realizando una division
entre las primeras Pastorales y las Pastorales que publicd durante el conflicto bélico.
Las Primeras, escritas en 1805, cuando Francia era aliada y amigo y se luchaba con-
tra Inglaterra; solicitando esfuerzo y apoyo de sus feligreses y exhortando a parrocos,
eclesiasticos y laicos a aunar esfuerzo y apoyo al Rey. Las pastorales escritas en los
afios 1807-1809, seran de un claro apoyo ideoldgico, de un compromiso con los acon-
tecimientos politicos. Se ve a Francia y al Francés como enemigo de la Patria y de los
valores cristianos, estas pastorales van a recoger, en opinién del autor, su pensamiento
politico y religioso y la defensa a ultranza de la triada: Rey, Patria, Religion. Hace un re-
corrido histérico de las siete pastorales mas conocidas de Alvarez de Castro situandolas
en el contexto de la época y lo que ha supuesto en el terreno general de la Guerra de la
Independencia y del Antiguo Régimen: Identificacion de la religion con patria; defensa
del Rey y obligacion de participar civil y religiosamente en la lucha contra el enemigo.

Otro aspecto que tratard el autor serd el aporte econdmico; a través de sus pastora-
les indica la necesidad de la Iglesia en dar apoyo material al ejército entendiendo este
apoyo como defensa de la religion, defensa del tradicionalismo y rechazo a las ideas
revolucionarias del invasor.

El aspecto caritativo y benefactor del Obispo también lo tratard, centrado en el
cuidado de los nifios expdsitos de su diocesis y en los pobres, a los que dedicaria parte
de sus rentas.

José Pablo Blanco Carrasco, Profesor de la Universidad de Extremadura. “Extre-
madura en los tiempos del obispo Juan Alvarez de Castro.

El Profesor Blanco Carrasco, situa su estudio sobre la situacion politica y socioeco-
némica de Extremadura en los diecinueve afios del episcopado de Juan Alvarez de Cas-
tro —1790-1809—, finales del Siglo XVIII y principios del Siglo XIX. La influencia de la
Guerra de la Independencia en nuestra Region por su caracter fronterizo; el nacimiento
del concepto geografico de Extremadura, sus limites geopoliticos y sus aspectos cultu-
rales, sociales y econdmicos que nos llevaran hacia una identidad regional que encontra-
remos descrita en las notas recogidas por viajeros espafioles y extranjeros. En el aspecto
de la labor desarrollada por el Obispo Alvarez de Castro, sefiala la instauracion en toda
la Didcesis de las Juntas de Caridad que canalizan la ayuda asistencial a los pobres y
enfermos que carecen de medios para valerse por si mismos. En este sentido, importante
la ayuda que Juan Alvarez de Castro realizo con los nifios expdsitos, a los que ayudéd
con sus rentas y bienes personales en la acogida de los mismos en dicha Institucion de
Caridad.

Angel David Martin Rubio, Canénigo Archivero de la Catedral de Coria e Historia-
dor. “La Iglesia Extremafia en la Epoca del obispo Alvarez de Castro”.

Estudio realizado de la actuacion del clero extremeno durante la Guerra de la In-
dependencia y la situacion eclesidstica-social y econdémica de los afos posteriores a la
Constitucion de las Cortes de Cadiz en 1812. Su estudio comprende desde el ano 1790
—llegada de Alvarez de Castro a Coria—, hasta 1868, centrandose en tres momentos
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historicos sucesivos: 1/La Guerra de la Independencia y su contexto historico (1790-
1815) —entendida como una guerra de religion contra las ideas napolednicas y en este
contexto sitiia la actuacion del Obispo de Coria para alentar y sostener el esfuerzo bélico
desarrollado por sus diocesanos—. Ese aliento lo transmitird a través de sus Cartas Pas-
torales y Circulares al clero de su Didcesis; 2/ Primeras luchas con el Liberalismo y el
Trienio Liberal —1815-1824—, y la importancia del episcopado de Juan Jacobo Beltran.
Obispo de la Diocesis durante los afios 1815-1821. 3/Exclaustraciones y desamortiza-
cion —1833-1868—. Ley de Desamortizacion de Mendizabal en 1836, durante el episco-
pado de Ramon Montero —1840-1847—; Ley General de Desamortizacion de Madoz en
1855, con la venta en publica subasta de los bienes desamortizados procedentes, en su
mayor parte de los Centros de Beneficencia-Hospitales, Hospicios, Casas Cunas...- y de
los Centros dedicados a la Ensefianza.

Teniendo en cuenta la labor desarrollada por la Iglesia en todos los ambitos des-
critos anteriormente y el empefio de los distintos Gobiernos en destruir dicha labor, la
fe de aquel episcopado, clero y feligreses, como nosotros en la sociedad actual, queda
patente en la frase con la que el autor resume la fidelidad de Alvarez de Castro a la fe
de Jesucristo: EL MUNDO NO DEJA DE GIRAR, PERO LA CRUZ PERMANECE.

Jesus Moreno Ramos, Instituto Teologico de Caceres. “Los pueblos del norte de la
Diocesis de Coria en 1804. El informe dle teniente coronel de ingenieros Don antonio
Benavides”.

Estudio de la persona de Antonio Benavides, dando unas pinceladas biograficas y
estudio, con detenimiento, de su magnifico informe, Reconocimiento, sobre los Pueblos
del Norte de la Didcesis de Coria, con la trascripcion completa del mismo. Informe en el
que ofrece datos detallados de 32 pueblos, —excepto Villamiel, San Martin de Trevejo y
Eljas, que en esos afios pertenecian a la Didcesis de Ciudad Rodrigo—, mas Pefiaparda en
Salamanca y la Ciudad de Plasencia. En ¢l se informa sobre: Ubicacion, vecindario, vias
de comunicacion, edificios publicos, recursos para el abastecimiento de carnes, granos,
aceite, condiciones higiénicas y sanitarias, importancia estratégica teniendo en cuenta
la cercania de la frontera. En este sentido, Antonio Benavides, hace una mencion en los
pueblos en los que puede ser conveniente o no el establecimiento de tropas, hospitales
y almacenes.

Jesus Moreno Ramos. “Perales del Puerto, lugar estratégico en la Guerra de la
Independencia”.

En este segundo texto, Jesiis Moreno Ramos, natural de Perales del Puerto, trata la
importancia de Perales en la Guerra de la Independencia por su situacion estratégica. Si-
tuado en un cruce de caminos que discurre desde el antiguo reino de Ledn a Extremadu-
ray el camino que unia Alcantara y Zarza con Ciudad Rodrigo. Esta circunstancia hace
que, a lo largo de su historia, el pueblo y sus gentes, se haya visto involucrado en las
sucesivas guerras: Portugal-1640-1668/1742/1804; Guerra de la Independencia-1808.

Hace un estudio de la entrada de las tropas francesas por el pueblo, los destrozos
realizados por ella como consta en los Libros Sacramentales conservados en el Archi-
vo Diocesano, donde, gracias a los parrocos, queda reflejada la quema de archivos,
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ornamentos, ermitas,.... La importancia de Perales también se contempla, en relacion a
la figura del Obispo Alvarez de Castro, por el matrimonio de su sobrina con un miembro
de la importante familia Valencia, Tomas de Valencia y Rico. Diputado por el Partido
de Plasencia en las Cortes de Cadiz entre 1810-1812, y, Alonso de Valencia, vecino y
Alcalde del Pueblo.

El libro recoge en “Anexos”, los Actos organizados con motivo de la Celebracion
del Bicentenario de la Muerte del Obispo: Preparacion del Bicentenario con la Creacion
de la Comision Organizadora. Materiales didacticos-Unidad Didactica y Comic-como
instrumentos de difusion para nifios y adultos, dando a conocer la figura y obra de Juan
Alvarez de Castro y Mufioz. Y visitas a los lugares donde naci6, vivié y desarrollé su
labor pastoral-Mohedas de la Jara, su pueblo natal; Coria, su Ciudad Episcopal y Hoyos,
lugar donde vivi6 los ltimos meses, murid y esta enterrado.

Maria del Carmen Fuentes Nogales

Maria del Rosario ENCINAS — Manuel LAZARO, 150 aiios con Darwin:
Perspectivas desde el didlogo Ciencia-Filosofia, Murcia, Instituto Teoldgico de
Murcia OFM — Ed. Espigas — Universidad de Murcia (Cuadernos de Teologia
Fundamental, n. 5), 2009, 136 pp., 13,5 x 21 cm. ISBN: 978-84-86042-84-4.

La publicacion que resefiamos pertenece a la coleccion Cuadernos de Teologia
Fundamental, un fruto editorial con naturaleza de divulgacion de temas relativos a la
actualidad intelectual realizados por diversos especialistas de diferentes campos cien-
tificos, humanisticos y sociales, que supone el reflejo de la actividad académica y de
compromiso con la sociedad a la cual responde el Instituto Teologico de Murcia OFM,
institucion académica perteneciente a la Facultad de Teologia de la Pontificia Universi-
dad Antonianum de Roma donde se imparte la licenciatura en Teologia Fundamental de
dicha Universidad.

El presente cuaderno es el quinto, el mas extenso de los publicados, y supone ya
la constatacion y confirmacion de este proyecto. A los temas ya publicados sobre 7ole-
rancia y pluralismo (n.1, Rafael Sanz Valdivieso), Apuntes de bioética (n. 2, José Luis
Parada Navas), La familia cristiana: misterio humano y divino (n. 3, J. Silvio Botero
Giraldo,) y El yihad: concepto, evolucion y actualidad (n. 4, Cesareo Gutiérrez Espada),
el cuaderno n. 5 se adentra en la relacion ciencia-filosofia a partir de las efemérides de
los 200 afios del nacimiento de Darwin, el 12 de febrero de 1809, la publicacion de Phi-
losopfie zoologique, ou exposition des considerations relatives a [’histoire naturelle des
animaux, de Jean Baptiste de Lamarck, también en el afio de 1809, y la publicacion en
1859 del famoso libro “On the Origin of Species by Means of Natural Selection, or the
Preservation of Favoured Races in the Struggle for Life”, inmediatamente agotado tras
su publicacion por la expectacion que levantaba (p. 7.).

La obra se divide en dos partes centrales, precedidas de un prélogo y concluida
con una recapitulacion. Ambas partes centrales se dedican a realizar una lectura critica,
es decir, analizada, problematizada, sobre temas darwinianos desde dos areas del saber
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humano distintas como son la ciencia y la filosofia. Tras el Prologo (pp. 7-9), la profe-
sora del departamento de Ciencias Experimentales de la Facultad del profesorado de la
Universidad de Extremadura, Maria del Rosario Encinas Guzman, expone y profundiza
la teoria darwiniana, de forma sencilla, clara, concisa y comentada en I. Qué nos dijo
Darwin, y qué nos dice, todavia hoy: La evolucion de las especies (pp. 11-70). En este
apartado se realiza una revision a la herencia de Darwin, repasando sus antecedentes
historicos, sefialando las precisiones de Lamarck y Darwin, y Nueva Sintesis. La autora
siempre intenta mantener un tono acorde a la literatura cientifica, por eso cuando sefala
los limites del darwinismo y el neodarwinismo, huye de cualquier consideracion, al me-
nos explicita, de referencias ideologicas. Su propdsito estriba en cefiirse a los hechos y
los datos y analizar las extrapolaciones, esta vez si henchidas de ideologia, que se reali-
zan. En este sentido expone ciertos factores como el de las catastrofes naturales que po-
nen limites reales a la teoria de la seleccion natural en alguno de sus postulados como el
de la supervivencia de los mas fuertes, al menos en versiones restringidas. Propone que
existe mayor coherencia argumental si se siguen los datos en observar la cooperacion y
la simbiosis frente al postulado de la “lucha por la existencia”. En fin, el darwinismo es
una buena teoria “incompleta” en el que ciertos “hechos” ejercen de barrera a una libre
disposicion de sus corolarios. En la conclusion sefiala los elementos excepcionales del
homo sapiens que le dotan de un caracter unico “para el que no hay explicacion cienti-
fica que abarque su totalidad (cuerpo-mente-espiritu)” (p. 63). En fin, el analisis de la
autora al sefialar estos limites abre la puerta a otras consideraciones, no se trata de que la
filosofia o la teologia hagan ciencia, sino de que existen ciertas cuestiones que la ciencia
no puede tratar y eso no significa que por ello tengan que negarse. El capitulo concluye
con una bibliografia en la que se sefalan las obras utilizadas (pp. 65-70).

Por su parte, el capitulo /1. Reflexiones desde la Filosofia en torno a Darwin y el
darwinismo (pp. 71-109) intenta responder a la contextualizacion filoséfica de la teoria
de Darwin. En primer lugar, el autor -Manuel Lazaro Pulido, investigador en el Instituto
de Filosofia de la Universidad de Oporto (Portugal)- sefiala los presupuestos filosofi-
cos inherentes a la teoria cientifica de Darwin, toda vez que esta teoria ha alimentado
un cierto animo antifiloséfico en analisis posteriores que eran teorizaciones llenas de
escepticismo. Ante la ciencia darwiniana sobre el hombre, la filosofia nada tiene que
hacer. Pero el autor se pregunta si la teoria de Darwin estaba tan alejada de la filoso-
fia. Presenta pues elementos del contexto externo de la propia teoria, sus presupuestos
filosoficos. Después, tomando la division kantiana sobre el conocimiento y la moral,
realiza una revision critica de los limites objetivos de la ciencia realizada por sujetos
humanos a partir del analisis del modelo de ciencia, la busqueda d ela ciencia unificada
y la extension conceptual y semantica del darwinismo a objetos no biologicos como la
astronomia, y de forma especial la moral (neodarwinismo y darwinismo social) y socio-
logico: la sociedad bonsai (111, 3.). En fin los limites expuestos son aquellos que revelan
los propios limites tedricos y contextuales del saber cientifico, y en ello de Darwin y el
darwinismo. También aqui aparece una bibliografia (pp. 105-109).

Por ultimo, el Gltimo capitulo /1. Recapitulacion supone un ejercicio de sano dia-
logo entre ambas esferas con animo constructivo, en la que se sefialan las implicaciones
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mutuas a la hora de explicar un fendémenos tan complejo como el del ser humano, por lo
que se plantean algunas lineas sobre ese hombre para concluir con una reflexion, 1dgica
en el contexto de la publicacidn, sobre la novedad franciscana en la reflexion, no tanto
del hombre, ya conocidas, como de la naturaleza, en su contexto de no injerencia entre
ciencias y la lectura simbolica de la misma. De ahi que toda la obra se inicie con una
cita al Cantico de las Criaturas (2, 14) de San Francisco de Asis: “Loado seas, mi Sefior,
con todas tus criaturas...”.

No cabe sino felicitar al Instituto Teologico de Murcia por este gran servicio a la
comunidad cristiana, intelectual, en fin a la sociedad, por generar recursos de didlogo
fructifero y abierto entre la razon y la fe, la sabiduria y la ciencia, las ciencias (naturales,
sociales y humanas) y al teologia. Y en especial a los autores por su contribucion clara,
analizada, critica, expositiva y abierta a cuestiones, en este quinto Cuaderno de Teologia
Fundamental.

Dionisio Castillo Caballero

FiLosoria Y HUMANIDADES

Manuel de GOIS, Tratado da Felicidade. Disputa Il do Comentdrio aos Livros
das Eticas de Aristételes a Nicémaco, trad. y not. Filipa Medeiros, intro. y est.
Mario Santiago de CARVALHO, Lisboa, Silabo (Sophia 9), 2009, 119 pp.;
ISBN: 978-972-618-562-8.

Esta nueva traduccion intenta enfatizar la extraordinaria contribucion de Manuel
Gois en lo que conocemos como Curso Filosofico Conimbracense, no solo porque ¢l
fue responsable de casi todos los Commentarii (que formaron parte de dicho curso),
sino también porque, apoyandose en el pensamiento de Tomas de Aquino, construyd un
nuevo modo de presentacién de la Etica, destacandose el cambio operado en el estatuto
del libre arbitrio (que pasa a entenderse como un poder que el hombre tiene y que no se
le puede ser retirado).

La necesidad de esta segunda traduccion portuguesa aparece claramente expuesta
en las primeras paginas de la “Introduccion”, donde su autor recuerda como el tema
de la felicidad es uno de los mas tratados de la Historia de la Filosofia, siendo en el
momento presente incluso estudiado de forma mas incesante, especialmente en la bus-
queda de la respuesta a la pregunta “;Como puedo ser feliz?”. Pero de hecho, como se
seflala posteriormente, esta obra se pregunta por una cuestion mas amplia. Lo que se
pretende comprender no se reduce a la pregunta “;qué me hace feliz?”, sino “;cual es
la esencia de la felicidad?”. A esta pregunta, mas amplia y universal, Manuel de Gois
responde con cuatro “Cuestiones”, divididas, cada una, por un conjunto de “Articulos”.
La metodologia escogida por Gdis, nos permite, segun Mario de Carvalho, a entrever la
estructura interna de la obra. Siendo asi, debemos esperar encontrar en cada una de las
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cuatro Cuestiones una respuesta a la cuestion colocada, que sera coincidente con la tesis
defendida por los autores.

A lo largo de toda la “Introducdo (Introduccion)” (pp. 9-22), Mario Santiago de
Carvalho pretende, no solo abrir camino a una lectura mas accesible de la presente obra,
sino ampliar, igualmente, los limites de la misma, explorando, brevemente, algunos
puntos histdricos donde el tema de la felicidad fue objeto de especulacion y que servirdn
de apoyo para la realizacion del Tratado. Este esfuerzo de andlisis y de interpretacion,
que contribuye de forma esencial en la riqueza de la presente traduccion, se completa en
el “Estudo Complementar (Estudio complementario)” con el que se concluye la obra.
En ¢l, Mario Santiago de Carvalho, profesor catedratico en la Universidad de Coimbra
y uno de los mayores especialistas actuales del pensamiento Medieval y en especial de
los Comentarios Conimbricenses, ofrece una pequeila muestra da su vastisimo bagaje
intelectual en este apéndice compuesto por siete puntos esenciales que, debiendo ser
leidos a la luz de la obra traducida, nos presenta un esfuerzo muy clarificador donde se
encuadra la obra en el ambito de la ética filosofica.

El “Estudo Complementar (Estudio complementario)” se inicia con “Uma teoria
geral da ética (Una teoria general de la ética)” (pp. 65-66), donde pasando por alto la
generalidad del titulo, se trata de sefialar algunos puntos esenciales de la Etica a Nico-
maco (claro esta que el autor sefiala claramente que esta es la obra clave que el lector
tiene que tener en cuenta respecto a la obra que se esta abordando). Le sigue una “Uma
breve histdria (Una breve historia)” (pp. 66-72), donde se analiza de un modo general la
recepcion, divulgacion y estudio de la Etica de Aristoteles en el Occidente latino. A con-
tinuacion le siguen los epigrafes “O lugar da ética (El lugar de la ética)” (pp. 73-76) y
“Felicidade, Bem e Fim (Felicidad, Bien y Fin”) (pp. 79-89). En las paginas 90 a 102 se
tratan los “Actos humanos. Vontade, Intelecto e Paixdes (Actos humanos, Voluntad, In-
telecto y Pasiones)”, y finalmente, el autor presenta un epigrafe del «Tratado das Virtu-
des (Tratado de las Virtudes)”, seguido del ultimo sub-capitulo, titulado “Concluindo...
(Concluyendo...)” (p. 112), donde se esclarece que «(...) as Disputas sobre os Livros
da Etica a Nicomaco’ do Curso de Coimbra da Companhia de Jesus visam reconstruir
uma teoria geral da ética, de factura tomasina, na exacta medida em que, sumariamente,
sistematizam bastantes passos da Suma Teologica» (ibid.).

A lo largo de todo el Tratado, Filipa Maderiros presenta concisas e indispensables
notas marginales, que permitiendo al lector una mayor comprension y encuadramiento
de la obra, no desvian la atencion de la misma. Para completar el trabajo critico e inter-
pretativo, la traductora desarrolla otras anotaciones mas completas y detalladas que el
lector encontrara al final de la traduccién.

Siendo el Tratado da Felicidade una obra escrita con un fin académico, su autor no
podia ignorar las preocupaciones pedagogicas de su tiempo que contextualizaban la sis-
tematizacion del saber. Aunque esta obra sea una produccion de reducidas dimensiones,
ello no empobrece su valor, muy al contrario, la extensa sabiduria de Manuel de Gois
posibilito la creacion de una obra que, como Mario de Carvalho sostiene en la “Intro-
ducdo (Introduccion)”, se mantiene indudablemente actual (cf. pp. 15-16).
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En la primera Cuestion, Gois comienza por mostrar que existen grandes diver-
gencias de opinion sobre la felicidad, pero concluye que todas presentan un punto en
comun: la felicidad es un bien. A partir de aqui se procede al analisis de los tres tipos
de bienes que el autor considera que existen, a saber, los bienes exteriores, los bienes
del alma, con el fin de verificar con cual de estas coincide la felicidad. En cuanto a los
bienes exteriores (riquezas, autoridad, honor y gloria), que constituyen el objeto de es-
tudio de esta primera Cuestion, el autor concluye que de hecho la felicidad no se reduce
a este tipo de bienes.

La Cuestion II, que contiene el mayor nimero de articulos (un total de cuatro),
aborda los bienes corporales que, de un modo general, son tres: la salud, la belleza y
la robustez. Gois parte de argumentos de varios pensadores (Platon, Agustin, etc.) para
refutarlos al final del articulo IV.

Como analizar la felicidad consiste, segun el autor, en una actividad del espiritu
(Cuestion I11), Gois hace uso de tres articulos, siendo posible entrever que serd aqui don-
de el autor encontrara la respuesta a la cuestion principal de la obra —“Qual a esséncia
da felicidade? (;Cual es la esencia de la felicidad?)” —. En el primer articulo se presen-
tan argumentos a favor de esta Cuestion junto con tres objeciones para afirmar que la
felicidad es una actividad (del espiritu). En el segundo articulo se revela en qué tipo de
actividad podemos clasificar la “felicidad suprema”, que sera la actividad mas perfecta
de todas, es decir: “(...) a contemplagdo intuitiva da esséncia divina (...)” (p. 39); y se es-
clarecen los diversos tipos de felicidad existentes. Segun el autor podemos nombrar dos
tipos (principales) de felicidad: el sobrenatural y el natural. El sobrenatural puede divi-
didirse, a su vez en dos —la felicidad que trata de esta vida y la que lo hace de la otra—.
La felicidad natural, por su parte, contiene también dos ramificaciones: la especulativa
y la préctica. En el tercer articulo el autor pretende exponer la definicion de la felicidad
que habia sido ya avanzada por Aristoteles, a partir de las consideraciones de la época.

Finalmente, en la cuarta Cuestion, surge una especie de retorno hasta el inicio de
la obra, motivada por la oposicion entre estoicos y peripatéticos, en el sentido en que se
cuestiona que la felicidad requiere de bienes exteriores.

A pesar de la erudita traduccion de Banha de Andrade (1 1982), esta nueva traduccion
viene a completar un problema que existia para conseguir la divulgacion del pensamiento
de Manuel de Gois, esencialmente porque, como se recuerda en la “Introduc@o (Introduc-
cion)”, el volumen editado por Antdnio Alberto Banha de Andrade se encontraba agotado.

Queremos terminar con unas palabras de agradecimiento a la editorial Silabo por
la contribuciéon que hacen en la labor divulgativa de un pensador fundamental para la
filosofia y por la cualidad que adorna la obra. En este sentido también es necesario poner
en valor la eleccion metodoldgica que permite que una obra de elevado valor cientifico
sea tratada de forma critica, con una traduccion realizada a partir del texto latino original
y de una edicion que tiene el privilegio de recibir la contribucion del profesor Mario de
Carvalho, y ello sin abandonar la vocacion divulgativa y por lo tanto de hacerse accesi-
ble a un ptblico amplio, gracias a las notas del “Estudo Complementar (Estudio Com-
plementario)”, que aclara los términos y apunta a la profundizacion para el especialista.

Patricia Daniela Moreira Texeira
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Alejandro LLANO, Olor a yerba seca. Memorias, Madrid, Ediciones Encuen-
tro (Ensayos n. 355), 2008. 527 pp., 15 x 23 cm. ISBN: 978-84-7490-939-5.

En este libro de memorias, el profesor Alejandro Llano narra sus recuerdos persona-
les desde la perspectiva de toda una vida ligada al mundo universitario. En el prologo del
libro el autor retoma unas palabras que Ludwig Wittgenstein dirigi6 a su discipula Elisa-
beth Anscombe pocos dias antes de morir: «Beth, he buscado la verdad». Y a renglon
seguido, el autor nos desvela el propdsito de estas paginas: “Lo que sobre todo quisiera
mostrar [...] es mi torpe intento de unir existencialmente la indagacion de las verdades
filosoficas y la busqueda de quien es Camino, Verdad y Vida. Los antiguos cristianos
llamaban filosofia a la vida cristiana. Yo no confundo la una con la otra, pero estoy con-
vencido como ellos de que el cristianismo es la verdadera philosophia” (p. 14).

El libro se divide en breves capitulos en donde se repasan —a la luz de la edad
madura- los recuerdos de la infancia en una familia numerosa, sus lecturas y primeros
estudios que fueron cuajando paulatinamente en su vocacion humanistica. Se narran
también con tonos vivos los comienzos de sus estudios universitarios en la Facultad
de Filosofia de la Universidad Complutense, donde las ensefianzas de su maestro D.
Antonio Millan-Puelles dejaron en ¢l un sello indeleble. Se relatan después sus afios
de Valencia donde culminé los estudios de Filosofia y comenz6 su labor docente e in-
vestigadora en los agitados afios de la transicion politica. Las estancias de estudio en
Alemania terminaron de forjar su personalidad universitaria, especialmente de la mano
del profesor Fernando Inciarte que le marco decisivamente durante toda su trayectoria
intelectual. El relato de las oposiciones a titular y a catedra refleja bien el ambiente de
la vida académica de esos afios. Y finalmente, su estancia en la Universidad de Navarra,
donde fue Rector en unos afos dificiles de la vida social y politica.

Al hilo de las anécdotas y sucesos que se desgranan a lo largo de estas paginas se
perfila una personalidad de un intelectual poco avenido a las modas culturales y a lo
correccion politica. En ocasiones se alza clara y penetrante la critica a las ideologias del
momento (ya sea la franquista, la post-franquista o la actual). Y sobre todo se dibuja la
figura del pensador que busca la verdad, con una solida formacion filosofica arraigada
en la tradicion aristotélica en didlogo permanente con la modernidad (principalmente
con Kant, como lo demuestra su primera gran obra Fenomeno y trascendencia en Kant),
junto a una incesante llamada a la toma de conciencia social y politica del ciudadano (tal
como se propone abiertamente en Humanismo civico). Y todo ello desde un irrenuncia-
ble y siempre presente compromiso cristiano.

Al terminar la lectura de este conjunto de recuerdos se pregunta el autor por la
idea que anuda todas estas experiencias; y ¢l mismo se responde con estas palabras: “Si
hubiera de elegir un concepto que caracterizara la variedad y variacion de actividades
que han ocupado mi trabajo profesional hasta ahora, no dudaria en calificarme ante todo
como un universitario. He vivido con apasionamiento en la universidad y para la uni-
versidad” (p. 511). En efecto, mas alla de las determinadas opciones filosoficas, socia-
les, politicas o religiosas este libro de memorias constituye un ejemplo de universitario
comprometido con su tiempo, consciente de que el mejor servicio que la Universidad
puede prestar a la sociedad es impregnar de un verdadero humanismo todo saber. En ese
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contexto, las ultimas paginas reflejan bien sus inquictudes acerca del momento presente
de la vida universitaria que languidece bajo una estructura burocratizada, mas atenta al
aprendizaje de habilidades meramente técnicas que a la busqueda de la verdad.

Los interrogantes que plantea al final del libro no dejan indiferente al lector res-
ponsable: “Qué fue del amor desinteresado a la verdad?;Qué se hizo de la investigacion
pausada y rigurosa, que no busca un impacto inmediato y cuantificable sino la calidad
intrinseca de lo que se descubre? ;Cudles serian los sentimientos que, por ejemplo,
suscitaria hoy la lectura de un libro como Idea de la Universidad de Newman en un pro-
fesor o en un estudiante? ;Cuantos estan dispuestos a servir a la universidad sin servirse
de ella? Y, en definitiva, ;quién conoce y aprecia los principios y valores propios de la
institucion universitaria?” (p. 513).

Escrito con un estilo agil y ameno, este libro es un buen testimonio de primera
mano del ambiente universitario y de una sociedad agitada politica y socialmente, asi
como una llamada a la responsabilidad del intelectual en la coyuntura actual. Dirigida
a un publico muy amplio, resulta especialmente aconsejable a estudiantes y profesores
universitarios.

José Angel Garcia Cuadrado

Ramon LLULL, Libro de los Correlativos. Liber Correlativorum Innatorum,
trad., intro. y not. de Jos¢ G. HIGUERA RUBIO, pref, Esteve JAULENT,
(Clasicos de la Cultura), Madrid, Trotta, 2008, 93 pp. 15 x 23 cm. ISBN: 978-
84-8164-970-3.

El libro que presentamos constituye una nueva e interesante llamada al estudio del
pensamiento de Lulio que, en virtud de su vasta produccion intelectual, ha despertado
un interés cada vez mas creciente y consolidado, no sé6lo en medievalistas, sino también
en otros estudiosos.

En este sentido, la contribucién del Instituto Brasileiro de Filosofia e Ciéncia Rai-
mundo Lulio, a quien pertenece J. G. Higuera Rubio, especialista en el pensamiento
luliano y responsable de la traduccion, introduccion y notas de la obra que presentamos,
representa un claro ejemplo del mencionado creciente interés en torno al pensador ma-
llorquin y una apuesta en la divulgacion de su pensamiento, en especial en la traduccion
de sus obras, tarea en el que este Instituto estd empefiado. En esta ocasion Higuera a con-
tado con la colaboracion de otro especialista del pensamiento de Lulio —Esteve Jaulent—,
fundador del Instituto y autor del prefacio de la obra (pp. 9-15), de hecho se trata de un
abordaje muy accesible y, a la par, detallado, en el que destaca un breve resumen de los
principales puntos en el que se asienta la teoria correlativa de Lulio.

La introduccion se divide en cuatro momentos centrales, permitiendo un abordaje
sistematico e estructurado de la obra. La necesidad, mas o menos implicita, de Higuera
Rubio por comenzar por una breve biografia de Lulio indica la inseparabilidad entre su
pensamiento y su recorrido espiritual, lo que podriamos describir del siguiente modo:
Ramoén Lulio (Raimundo Llull) pretenderia a través de su Arte, segiin se expone en la
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introduccion, explicar todo lo real por la uniéon del conocimiento. Por su filosofia, y es-
pecialmente mediante la explicacion del misterio Trinitario que se obtiene de ella, Lulio
ambicionaba convertir a los infieles al inico Dios —el Dios cristiano—. La dificil tarea de
sistematizacion de lo real emprendida por Lulio sirve para sustentar la tesis (defendida
por ¢l mismo) de que “(...) toda realidad, (...), se constituye por una mezcla de unos
Principios Reales, Universalisimos y Activos” (p. 9).

Higuera se empefa en un esfuerzo didactico, sin el cual no seria posible a un pu-
blico no especializado alcanzar la total comprension de la teoria de los correlativos,
recordando, en la introduccion, que el fin del pensamiento luliano seria la creacion de
una técnica capaz de encontrar los primeros principios y unir los saberes. A esta técnica,
en su forma mas completa, es a lo que llamé Ars Magna.

Tras exponer las consideraciones sobre el Arte luliano, la introduccion continta,
en el punto tercero (pp. 34-41), con un examen mas atento de la tematica tratada efec-
tivamente en esta obra, a saber, los correlativos. Segun la interpretacion de Higuera el
lenguaje de los correlativos es aquello que permite al mallorquin explicar lo que en
Aristoteles seria el paso de la potencia al acto.

En el punto cuarto, el autor nos senala dos posibles temas medievales que habrian
contribuido de algiin modo (aunque no se puedan identificar como causas) en la apari-
cion del lenguaje correlativo de Lulio, a saber, (1) la utilizacion de los términos denota-
tivos en la interpretacion de las relaciones entre los atributos del Ser y los entes, y que
segun la interpretacion que Higuera nos ofrece al final del punto 4.1., podrian ser vistas
(entiéndase, que nos referimos a las relaciones entre los atributos divinos) como una via
de explicacion de los correlativos lulianos; y (2) el debate de “Salisbury” con la escuela
de “Chartres” en torno al significado denotativo de las formas primeras.

Finalmente el autor presenta algunas consideraciones sobre la traduccion en las que
aparece el compromiso de Higura, a la postre también traductor de la obra, a respetar la
terminologia, tipica de las proposiciones argumentativas de la época. Esta preocupacion
terminologica, en cierto modo, es central en el propio Lulio ya que este, insatisfecho
con la insuficiencia de las lenguas de su época, siente la necesidad de “construir” nue-
vos términos para que estos correspondan de forma inequivoca con aquello que queria
denotar al utilizarlos.

Termina la introduccién con una concisa, pero no por ello menos notable, biblio-
grafia (pp. 58-62) donde aparece una seleccion de los respectivos repertorios bibliogra-
ficos, los glosarios, las ediciones lulianas traducidas, obras del “comentador” Thomas
Myésier, estudos sobre Lulio y otros textos de filosofos medievales y antiguos e algunos
articulos/obras de estudios medievales.

El Libro de los Correlativos se divide en once partes o distinciones e incluye
también una breve introduciiéon donde el autor presenta los nueve principios absolutos
(Bondad, Grandeza, Duracion o Eternidad, Poder, Intelecto o Sabiduria, Voluntad y Vir-
tud) y sus definiciones.

En la primera distincion Lulio expone la naturaleza de los principios, comproban-
dose que esta es primitiva, verdadera y necesaria.
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En la segunda distincion se presentan los correlativos a partir de cada uno de los
principios expuestos. Tomando como ejemplo la Bondad, esta solo puede ser causa o
razon de la Bondad a partir de los tres correlativos, y lo mismo sucede para la Grandeza,
la Duracion o cualquier otro de los nueve principios. Asi, en cualquier accion de uno de
los nueve principios. De esta forma, en cualquier accion de uno de los nueve principios
esta presente un principio activo (-tivo(s)), una accion (-ar(es)), y la posibilidad del acto
(-ble(s)), quedando asi también clarificada la estructura correlativa de los actos de los
entes.

La tercera distincion revela que el universo corporal estd compuesto por los nueve
principios y que esta constituido por tres partes principales. Una superior (o cielo), una
parte media/intermedia (los cuatro elementos) y una inferior (los cuerpos compuestos
por elementos como por ejemplo las piedras o las flores). Y se comprueba que aquello
que se pretende investigar aqui — la forma primera (o primeros principios)— de hecho
existen.

En la cuarta distincion se demuestra la divina trinidad, esto es, como podemos
conocer las tres personas divinas y sus propiedades, a partir de los correlativos.

Lulio continia dando a conocer, tal como senala Higuera en la introduccion, “la
dinamica de las razones necesarias en la naturaleza creada” (p. 25): en la quinta demos-
tracion los angeles, en la sexta el cielo, después los hombres (7), la potencia imaginativa
(8), la sensitiva (9), la vegetativa (10) y en la Gltima distincion, por lo tanto, en la undé-
cima, la potencia elementativa.

Al final del libro disponemos de un apéndice compuesto por tres figuras demos-
trativas del Ars luliana y una tabla que debera permitir una mejor comprension de las
anteriores figuras.

El Libro de los Correlativos es una obra de gran envergadura intelectual y el es-
fuerzo de traduccion y edicion de la obra por parte de la editorial Trotta es, sin duda,
un hecho a resaltar, atin asi, es de lamentar que no sea esta una edicion bilingiie, ya que
hubiera sido sustancialmente mas interesante y hubiera proporcionado una informacion
apreciada para los especialistas del pensamiento luliano y util para aquellos pretenden
iniciarse en su estudio.

Patricia Daniela Moreira Teixeira

Enrique R. MOROS, La vida humana como trascendencia: metafisica y antro-
pologia en la Fides et Ratio, Pamplona, Eunsa, 2008, 413 pp., 17 x 24 cm.
ISBN: 978-84-313-2592-3.

Llega a nosotros una obra filoséfica, cuyo trabajo exploratorio a través de la natura-
leza humana, nos permite observar la totalidad del ser desde una perspectiva antropol6-
gica. El libro “La vida humana como trascendencia” de Enrique R. Moros, es un mapa
del hombre, trazado en coordenadas metafisicas: verdad y libertad, fruto de una labor de
confrontacion con diferentes perspectivas filosoficas que, en la metafora con la que nos
conduce el autor, son aquellos mapas trazados por antiguos exploradores que, de alguna
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manera, dejaron indicado el norte adecuado para continuar esa labor. Otros mapas, sin
embargo, no plasmaron la totalidad de la realidad, tal vez porque se contentaron en redu-
cir sus objetivos, destacando solo aquellas caracteristicas que veian a través de su pobre
metodologia. Es asi que podemos decir, que el libro comentado es la realizacion de una
obra de exploracion con la brajula adecuada: la Enciclica Fides et Ratio de Juan Pablo II.

“La vida humana como trascendencia” presenta una estructura que penetra en la na-
turaleza del hombre y destaca su distincion sobre los demas seres existentes, precisamente
en el mismo ambito natural: la razon y, a partir de ella, descubre la alteridad que le rodea,
su ser y el de los otros que debe ser otorgado por un Otro, que alimenta su deseo de saber
y conocer, y le atrae a si. Finalmente el descubrimiento de su razon y su deseo de saber le
lleva a preguntarse por el sentido total de su vida. Estos tres movimientos se identifican
con los tres capitulos del libro: el primero 1llamado “El Corazén del Hombre”, que es el
terreno explorado; luego “El Deseo de Saber”, que es el ansia de alcanzar la verdad; y por
ultimo “;Quién soy yo?”, la pregunta que revela el sentido de la vida.

Pero esta penetracion en la naturaleza del hombre es realizada, por nuestro autor, en
correspondencia a un soporte epistemologico, marcado por el deseo de seguir las pautas
de la Fides et Ratio, para la filosofia: “establecer y mantener el realismo epistemolo-
gico”, tnica metodologia que posibilita abarcar la totalidad del ser humano y explorar
su corazon; “alcanzar un rango genuinamente metafisico”, condicion de posibilidad de
una aproximacion realista al mundo y de evitar la caida en un monismo materialista que
obstruya la alteridad y aniquile la verdad; y “redescubrir la dimension sapiencial de esta
disciplina”, una dimension sapiencial que concluye en la contemplacion de la Verdad,
aquella contemplacion a la que esta llamada la naturaleza humana y que, sin embargo,
aunque es natural, no puede alcanzar por sus propias fuerzas, sino solamente con la ayu-
da de la Verdad, que es Dios, Ser Personal que otorga la gracia. Por eso, como indica el
autor, la ltima pregunta siempre sera teologica. La satisfaccion de las ansias humanas
naturales solo tiene una respuesta sobrenatural.

En el capitulo final encontramos la clave de la unidad de la Verdad desde la pers-
pectiva de la antropologia: la fe y la razén no se encuentran en contraposicion. La na-
turaleza humana puede alcanzar la verdad pero no puede llegar a poseerla totalmente,
a menos que la Verdad conceda su ayuda. Y aun asi, esto no es para el hombre la ca-
pacidad de abarcar lo infinito por su finitud, es mas bien contemplar la grandeza de la
Infinitud, de la Belleza, y del Bien, contenidos en la Verdad. Tampoco significa una
reduccion de la humanidad y su razén, es una ampliacion del horizonte de la misma,
para que alcance su plenitud.

La exploracion llega a su fin. Se ha trazado el mapa antropologico realista con la
guia de la Enciclica, y hemos descubierto el panorama que solo se puede observar desde
lo alto del vuelo. Ya podemos decir, con la misma frase con la que se inicia esta obra,
que: “La fe y la razon son como las dos alas con las cuales el espiritu humano se eleva
hacia la contemplacion de la verdad”, reflexion del Prologo de la Fides et Ratio que
impulsa a la apasionante lectura de la misma y del libro del profesor Enrique Moros.

Martin Montoya Camacho
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Pedro ORTEGA, La educacion para la convivencia en una sociedad plural,
Murcia, Instituto Teoldgico de Murcia OFM — Ed. Espigas — Universidad de
Murcia (Cuadernos de Teologia Fundamental, n. 6), 2010, 78 pp., 13,5 x 21 cm.

Ha salido a la luz el sexto nimero de la coleccion “Cuadernos de Teologia Funda-
mental”, del Instituto Teologico Franciscano de Murcia, centro agregado de teologia fun-
damental de la Pontificia Universidad Antonianum de Roma. Siguiendo la linea editorial
de la coleccion se trata en libertad y con profundidad temas que afectan al ser humano
que constituye el Pueblo de Dios. En este caso desde la cultura y mas concretamente la
educacion como instrumento de convivencia en la cultura plural (7-8) que caracteriza
el mundo actual. Nueve apartados tras la “Introduccion” se dedican a ese fin. Los tres
primeros reparan en el contexto de las sociedades occidentales que el autor caracteriza
como plurales: el escenario de la inmigracion; la integracion, ¢en qué sociedad?; cultura
e identidad cultural. Los cinco siguientes —La orientacion “culturalista en la educacion
intercultural; educar en y desde la experiencia; otra educacion; narracion y experiencia
en la educacidon intercultural; y propuestas educativas— profundizan en aspectos mas
especificamente educativos y se clausura el texto con una consideraciones finales y las
“Referencias bibliograficas” (69-78). El caracter educativo del texto no puede extrafiar,
pues su autor es Catedratico de Teoria e Historia de la Educacion en la Facultad de Edu-
cacion de la Universidad de Murcia; y que en esta busqueda a las respuestas educativas
no falten pensamientos filoséfico-sociologicos tampoco extrafia cuando se conoce su
propia bibliografia no exenta de estudios sobre el contexto social de la educacion y la
reflexion de conceptos de la moral y las emociones en algunos filésofos como Adorno
o Levinas por citar algunos. El tema elegido tampoco es novedad, publicé un trabajo
junto a otros autores (J. A. Jordan y R. Minguez) titulado “Educacion intercultural y
sociedad plural” en la Revista Teoria de la Educacion. Revista Interuniversitaria [14
(2002) 93-119]. En ¢l ya aparecian ciertos aspectos tratados en este escrito logicamente
actualizados con el paso del tiempo pero no de una forma revolucionaria. Los temas son
tratados desde el enfoque de la interculturalidad como lugar de aproximacion, laborato-
rio humano de aprendizaje desde un analisis socioldgico con base a una antropologia de
la alteridad (por otra parte y como hemos dicho conocida por ¢l). Una antropologia que
no aparece del todo tratada.

En fin nos encontramos con un buen libro, critico con ciertas posiciones decimo-
noénicas respecto a la interculturalidad, con modernos planteamientos desde la inter-
culturalidad... util, si la interculturalidad fuera un modelo hermenéutico plausible para
explicar las sociedades contemporaneas del siglo XXI, lo que es mas comprometido.
Eso supondria dar un “giro copernicano” respecto al tema de la cultura que es dificil
asumir, y que esta por hacer.

Asien “1. El escenario de la inmigracion”, ya se nos ubica en una situaciéon que no
por ser de facto deja de ser dicotomica, el autor lo ve asi cuando afirma que “En nuestro
escenario social coexisten dos realidades enfrentadas: por un lado, es una maquina infer-
nal que devora a los hombres y a las culturas en un proceso homogeneizador imparable.
Por otro, ha elaborado la utopia de una sociedad de iguales, de seres humanos libres y
diferentes” (8). Pero ;como podia ser de otra manera si para hablar de la sociedad plural
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se empieza hablando de inmigracion? En algunos casos no es dificil ver mas similitudes
entre personas de lo que se define “otras culturas” pero de la misma generacion, que
entre los “de la misma cultura”, pero de otra generacion. Este analisis conforma todo el
discurso, en el que se propone un nuevo modelo de educacion intercultural muy intere-
sante para finales del siglo XX o para los que piensan en el siglo XXI, ahora bien ;para
los hombres del siglo XXI?

Ciertamente el autor aborda como contexto intelectual el abordaje sociologico del
problema espinoso de la identidad. Su aproximacion tiene la ventaja de no caer en la
complacencia y en la simpleza excesivamente maniquea, pero quizas ain se deba a las
perspectivas propias del siglo XX. Esto no es criticable en el sentido de que estos para-
metros son los propios de la 6ptica predominante desde un sentido que siendo “clasico”
en su trasfondo se quiere proponer como henchido de contemporaneidad. Pero quizas
se trata de la contemporaneidad del andlisis intelectual que siempre va tras la realidad y
adolece, por lo tanto, de la audacia de la proposicion de nuevos paradigmas hermenéu-
ticos respecto de la complejidad de la sociedad del siglo XXI y sus entresijos culturales.
Este, sin duda es un debate filosofico, antropologico y sociologico complejo que en
cierto sentido es logico que desde la pedagogia no se pueda abordar (aunque el autor
tenga solvencia de sobra para hacerlo), en el sentido en el que las propuestas educativas
han de construirse desde los paradigmas contrastados. Aunque también podria decirse,
desde las propias propuestas educativas vertidas en el libro, que si existe un campo de
informacion sobre la realidad —o una parte muy significativa de la misma— en el que
poder aventurar y proponer es en la experiencia educativa. Ahora bien, todo lo que he
dicho sélo es reflejo de lo que sugiere esta preciosa obra, que merece la reflexion, que
esta bien documentada y que creo que es imprescindible en la orbita de lo que mas se es-
cucha en cualquier circulo de catedraticos de antropologia y sociologia, y por lo tanto lo
que un excelente profesional e intelectual de la Teoria de la educacion ha de mencionar.

Felicitar de nuevo al Instituto Teoldgico de Murcia por esta coleccion, al autor por
sus reflexiones y por permitirme pensar a partir de él en esta breve resefia, sefial inequi-
voca de que es imprescindible su lectura para quien guste de pensar la sociedad actual y
pensar en como educar a una sociedad tan compleja como la nuestra.

Manuel Lazaro Pulido

Antonio PINTOR-RAMOS (Coord.), Zubiri desde el siglo XXI, Salamanca,
Publicaciones Universidad Pontificia de Salamanca (Bibliotheca Salmanticen-
sis, Estudios 321), 2009, 550 pp., 17 x 24 cm. ISBN: 978-84-7299-843-8.

Presentamos una obra colectiva que con ocasion de una efeméride, como son los
25 anos de la muerte de Xavier Zubiri, ha sido concebida como la suma de muchos
en la revitalizacion de un pensamiento concebido de forma universal. La Presentacion
(pp- 7-12) a este voluminoso libro, realizada por el profesor de la Universidad Ponti-
ficia de Salamanca, Antonio Pintor-Ramos —auténtico especialista en el pensamiento
del filosofo espafiol—, nos pone en antecedentes de la etiologia, objetivos y concepcion
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de esta empresa. El esfuerzo conjunto de varios elementos de la universidad pontificia
salmantina (la facultad de filosofia, la revista Cuadernos salmantinos de Filosofia y el
Instituto de Pensamiento Iberoamericano) y la “Fundacion X. Zubiri” de Madrid estan
detras del volumen que ahora presentamos, cuya base descansa en la realizacion del
IV Simposio Internacional del Instituto de Pensamiento Iberoamericano, “Un filésofo
Iberoamericano: Zubiri desde el siglo XXI, Salamanca, 16-18 octubre 2008”. Este es-
fuerzo compartido también se deja ver en la autoria en la que intervienen 22 personas,
intelectuales, que reflexionan sobre distintos aspectos de Xavier Zubiri, su filosofia y el
alcance de la misma. Mas alla del juicio que nos merezca la filosofia de X. Zubiri nadie
pone en duda el valor que ha tenido en la revitalizacion de la metafisica en Espaia, pos-
tulandose con justicia como un valor intelectual que he mantenido una gran raigambre
en el area de influencia ibérica. Se trata, sin duda, de un autor que enraizdndose en la
tradicion filosofica occidental, aborda con lucidez y valentia el tema de la realidad desde
la plena conciencia de la actitud antimetafisica de su tiempo, y ello hace que no rehuse
hacer frente a los hechos desde otra forma no reductible a la aproximacion dependiente
de la mirada cientifica, investigando y ahondando el intento husserliano de afrontar los
hechos filosoficamente. En un siglo XXI, filosoficamente escindido entre postmetafi-
sicos y buscadores del fundamento metafisico de la realidad, el filésofo donostiarra ha
de ser oido, pues atn pasados 25 afios de su muerte, su obra sigue vigente y estd aun
por descubrir y redimensionar. En este sentido el coordinador de la obra nos recuerda
la especificidad del caso de Zubiri que es un ejemplo de lo que acabamos de sefalar:
“El caso de Zubiri es un tanto peculiar; en el momento de su muerte sus publicaciones,
muy densas, eran escasas; en el momento actual, sin merma apreciable de la densidad,
comprenden 21 volimenes, todos ellos en el catalogo de una editorial comercial que no
ha descatalogado ninguno y, en cambio, si ha necesitado varias ediciones o reimpresio-
nes de muchos de ellos, algo que es facil comprobar que no pasa con casi ninguno de
los coetaneos de Zubiri y ciertamente no es la regla en la literatura filosofica en lengua
espafiola”, pero esto como reconoce A. Pintor-Ramos no supone que atn se tenga un co-
nocimiento suficiente de su filosofia. El presente volumen queda ya de por si justificado.

El primer estudio, amplio (pp. 15-101), escrito conjuntamente por Joan Albert Vi-
cens (U. Ramon Llul) y Jordi Corominas, tiene como titulo Xavier Zubiri, amigo de la
luz, maestro en la penumbra, un recorrido por el despertar y el desarrollo de su vocacion
intelectual, un camino marcado por el desvelamiento de su auténtica vocacion nacida
del interior, arropada por sus maestros proximos, como Ortega y Gasset, y la lectura de
autores fundamentales como Bergson, y la cercania a la profundidad de Husserl y la
radicalidad de Heidegger, que desemboca en un proyecto de vida intelectual marcado
por “la existencia teorética” del maestro universitario, un proyecto filoséfico y pedago-
gico marcado por la problematizacion, la sensibilizacion y el deslumbramiento. Tras la
formacion y el encuentro con el proyecto personal, los autores del estudio sefialan un
tercer momento o proyecto de vida intelectual que denominan “retraccion” y que va des-
de los inicios de la guerra civil espafiola hasta 1942, marcada por un cierto desengaio
que lo resitua, y el encuentro con la mision socratica del quehacer filosofico, tal y como
sefialara en la introduccion de Inteligencia sentiente: “Hoy estamos innegablemente en-
vueltos en todo el mundo por una gran oleada de sofistica. Como en tiempos de Platon
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y Aristoteles, también hoy nos arrastran inundatoriamente el discurso y la propaganda
(IRE 15)” (p. 69). Jordi Corominas y Joan Albert Vicens muestran, conscientemente o
no, en este recorrido histoérico como Zubiri no puede sustraerse al gran reto metafisico
que suponen los hechos de sinsentido acaecidos a mediados del siglo XX, y que han
obligado a los grandes intelectuales a reformular las bases del estudio sobre la profa-
nidad de la realidad. Termina el recorrido intelectual y vital de Zubiri con una tltima
etapa centrada en la década de los 70, una época de profundizacion y penetracion de las
consecuencias filosoficas que tambalean la metafisica espafiola a partir de su obra /nte-
legencia sentiente. Termina el trabajo con una reflexion sobre el magisterio del filésofo
espafiol desde la coordenada ya apuntada de revitalizacion del impulso socratico, un
recorrido que va de lo intimo al exterior.

Este amplio estudio es un marco ideal en la que poder ya realizar las siguientes
lecturas, analisis e interpretaciones sobre la figura, pensamiento y repercusion de Zubiri
(“Zubiri en el siglo XX”, en palabras de D. Gracia), y ponerlas sobre la mesa a princi-
pios (no llevamos ni una década) de este siglo XXI como pensamiento a proyectar. Se-
falamos a continuacién los estudios: autores, titulos y paginas, y en ocasiones algunas
referencias.

El profesor extremefio (I. T. de Badajoz ¢ ISCR “Sta. M* de Guadalupe” de Mérida-
Badajoz) Fermin Muiloz Atalaya escribe Realidad y verdad: base metafisica y base noo-
logica del inconformismo epistemologico de un investigador (pp. 103-109) para mostrar
que en Zubiri la investigacion es lugar de despliegue de una inteligencia sentiente. Si in-
vestigar es lugar propicio de conocimiento y paso previo para la busqueda de la verdad,
el profesor de la Universidad Complutense de Madrid y director de la Fundacion “Xa-
vier Zubiri” nos muestra en Zubiri en los retos actuales de la antropologia (pp. 111-158)
un pensamiento sobre el hombre lleno de posibilidades en los tiempos de negacion del
estatuto humano fundante en el hombre, una conceptualizacion que viene determinada
en el contexto de descubrimiento que realiza Zubiri, en el sentido en el que su trayecto-
ria intelectual-vital nos muestra que es preciso la reformulacion continua a partir de los
acontecimientos y el contexto en el que el hombre piensa, o como expresa el autor ello
nos lleva —y sirve de corolario de todo lo que supone esta obra— “que el pensamiento
de Zubiri en general, y su Antropologia en particular, son sistemas abiertos, y que no
vale su mera repeticion; es necesaria su recreacion” (p. 158). Profundizando en lo que
el hombre es, todo €I, le siguen al estudio anterior los de Valentina Bulo Vargas de la
U. Austral de Chile quien presenta La restitucion zubiriana del cuerpo en el escenario
actual de la ontologia y la fenomenologia (pp. 159-168); el estudio Muerte y metafisica
en Xavier Zubiri, del profesor de la UPSA Francisco Javier Herrero Herndndez quien
realiza una aproximacion fenomenologica al objeto de la metafisica desde la frontera
vital del hombre; y el estupendo trabajo (desde el esquema zubiriano) del profesor del
Instituto Superior de Filosofia “San Juan Bosco”, Jesus Saéz Cruz titulado Estatuto
noologico de la causalidad intramundana (pp. 193-217).

Con Facticidad, inteleccion, noergia (pp. 219-235), Jests Conill (U. de Valencia)
pretende desde su mirada hermenéutica y seglin sus propias palabras “situar el pensa-
miento de Zubiri en la linea de quienes han cultivado una filosofia de la facticidad frente
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al idealismo y al positivismo, que han sido las dos grandes lineas de fuerza del siglo
XIX y estan en el trasfondo del siglo XX a través de diversas manifestaciones” (p. 219).
Una serie de trabajos se suceden sobre el estatuto de la realidad y su aprehension, la
ciencia... La doble vertiente noologico-real del criticismo zubiriano (pp. 237-250) del
profesor Juan Antonio Nicolas de la U. de Granada; La congeneridad entre inteligencia
y realidad: los significados de esta tesis zubiriana (pp. 251-259) por Joathas Soares
Bello (CAPES — Brasil); Impresion de realidad y comprension de sentido (pp. 261-280),
donde el profesor de la U. Complutense, Ramén Rodriguez contrapone la filosofia zubi-
riana con la posicion fenomenologica de Husserl y la propia de Heidegger, ayudandonos
a comprender mejor la evolucion hacia el salto metafisico del filésofo espanol; Intelec-
cion, sentimiento, valor (pp. 281-292) escrita por el profesor del C. T. Compostelano
Carloa A. Pose; La critica zubiriana al sensualismo moderno (pp. 295-313) a cargo de
Carolina Rodriguez de la U. de La Salle de Bogota; y La concepcion del conocimiento
cientifico en Naturaleza, historia, Dios: la interpretacion ontologica del principio de
indeterminacion de Heisenberg (pp. 315-321), Mario Losada Labraiia.

La profesora de la UPSA, Ana M* Andaluz Romanillos, realiza, ya mirando desde
otra perspectiva, un amplio estudio de tipo mas histoérico, no en el sentido de la historia
de la filosofia, sino de comprension historica de la metafisica zubiriana. Interesante
estudio, Zubiri en (frente a) la historia de la metafisica (pp. 323-369), en el que se mues-
tran las fuentes declaradas de Zubiri y la conciencia de las deudas y en ellas del intento
de superacion en el sentido de relectura de la tradicion metafisica desde el ambiente
epistemologico y cientificista de su época (y de la nuestra). Frente a esa vision apegada
al hecho en si y la mirada omnicompresiva y en cierto modo exclusiva y reduccionista
de la ciencia, German Marquinez Argote de la U. Santo Tomas de Bogota nos presenta
otra forma de interpelarse por los hechos, en una extension semantica de los mismos, asi
se describe en jExiste una razon poética de lo real? (pp. 371-377). El siguiente estudio
O estructuralismo dindmico de Xavier Zubiri e o problema da conciencia (pp. 379-393)
del profesor brasilefio Everaldo Cescon (U. de Caixas do Sul) profundiza criticamente
en la conciencia como principio de emergencia en al constitucion de la vida humana,
arduo problema y quizas de lo no mas felices en su propuesta (posiblemente por estar
muy dependiente de modelos antropoldgicos de caracter cientifico) del filosofo espaiiol,
segun nuestro criterio. En este desvelamiento de las diversas tematicas zubirianas que
entroncan con los problemas universales del ser humano y pisan los pies en el suelo del
tiempo historico, el tema de la relacion filosofia-teologica, se presenta como uno de los
clasicos problemas que constituyen la filosofia occidental, en la construccion de su for-
mulacion en Occidente y en la vertebracion de la filosofia moderna, un problema aun no
resuelto (quizas porque siempre se mira retrospectivamente desde la ideologia) y al que
Zubiri no se sustrajo tal como muestra el especialista, profesor de la U. de Santiago de
Compostela, Andrés Torres Queiruga en Xavier Zubiri y la relacion Filosofia-Teologia
(pp- 395-408 ). Tematica donde en el fondo late la relacion del hombre y Dios, una pre-
ocupacion que no sélo ocupd a X. Zubiri, obviamente, y que estudia en relacion a otra
gran intelectual de nuestro tiempo M®* Aranzazu Serantes en Dios y el horizonte de lo
humano (pp. 409-417), también de la U. gallega. El tltimo de los trabajos mas especi-
ficos es el de Antonio Gonzalez Fernandez de la Fundacion “Xavier Zubiri” de Madrid,
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quien nos muestra en La prolongacion de Xavier Zubiri en Latinoamérica (pp. 419-
425), prolongacion que camina en diversos senderos del de la propia filosofia del espa-
fol, mostrando su potencialidad intelectual y su capacidad generadora de pensamiento.

Si la obra iniciaba el recorrido de Zubiri en sus caracteristicas mostradas diacro-
nicamente, el estudio termina (aparte del interesante Apéndice en el que se presenta el
escrito de juventud de X. Zubiri —“Madrid, curso 1919-1920"— La filosofia del pragma-
tismo, pp. 499-548) con una mirada sincronica, sistematica a la filosofia de Zubiri por
quien es uno de sus mas validos y valeroso activos y estandartes, el profesor Antonio
Pintor-Ramos. El amplio estudio (pp. 427-495) nos presenta en profundidad la filosofia
de Zubiri, pues hablar de La concepcion zubiriana de la filosofia es hablar de su pro-
puesta. Y eso estd muy bien hecho en este estudio, compartirla ya pertenece al terreno
de la opinion y de la decision y conviccion personal desde una apuesta racional. Finaliza
el libro con un /ndice General (pp. 459-450) en el que aparece el titulo de cada estudio
y su autor.

Iniciamos esta resefa sefialando, siguiendo las palabras del coordinador de la pre-
sente obra, que existe una demanda de conocimiento del pensamiento de Zubiri a pesar
de la vigencia del mismo tal como trasluce la actividad editorial en torno a sus obras. El
gran problema de la filosofia de Zubiri, mas alla de lo que diga, algo que nos tememos es
muy ignoto por muchos, reside precisamente en ello: en su desconocimiento por efecto
de una difusion escasa en buena parte de las instituciones que se dedican a la ensefianza
de la filosofia. Es verdad que el hombre actual estd muy alejado de una racionalidad
pensada y clarificadora de su vida, y que como sefialan J. A. Vicens y J. Corominas en
su estudio, “Si como piensa Zubiri es verdad que «la ceguera del hombre de la caverna
es mas radical ain hoy en dia» resulta explicable la incomprension de la que ha sido
objeto su filosofia y su persona” (p. 101), pero no es menos cierto que “la penumbra
espafiola” (p. 101) no puede ser s6lo justificadora de la situacion de un pensamiento no
comprendido y/o conocido como debiera. A ello contribuye no poco la forma de escribir
del filosofo espafiol (y sus presentes y “cargantes” neologismos), no tanto por el hecho
en si en sus aspectos formales y de contenido, como por el tipo de lector actual, incluso
de filosofia, muy alejado (penosamente) de estas profundidades. Pero como la penetra-
cion, el ejercicio de la razon, busqueda del desvelamiento de la realidad es algo que ha
de ser irrenunciable, se tendra que realizar una fuerte apuesta por mejorar la difusion,
digamos aumentar las vocaciones no arraigadas a la lectura de Zubiri, pues X. Zubiri es
muy leido y conocido... entre los zubirianos. El lector de Zubiri es una persona avida de
su conocimiento, de pensar con ¢l, un hombre fiel a su pensamiento, lo que justifica la
validez de sus escritos, pero esto no tiene reflejo en la extension a la comunidad filosofi-
ca, sobre todo fuera del &mbito hispano, la mayor de las veces a causa de factores exdge-
nos. Este es un reto al que obras de este tipo en el siglo XXI han de atender: ser capaces
de traspasar del circulo de entendidos y entusiastas de Zubiri, salir hacia fuera, y para
ello es preciso dar a conocer su pensamiento, clarificandolo, actualizdndolo, haciéndolo
atractivo sin renunciar a su intrinsecas virtudes y especificidades, de modo que se creen
instrumentos eficaces de difusion. No es facil, obras de este tipo lo pretenden en cierta
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manera, ;lo consiguen? Eso es algo que ha de juzgar el lector al que le recomendamos
encarecidamente esta lectura.

No podemos sino felicitar al Servicio de publicaciones de la Universidad Pontifica
de Salamanca por esta obra y a su coordinador (aunque seria bueno que en una revision
del texto se depuren las numerosas erratas, sobre todo, en los nombres y titulos), porque
sea como fuere, y como se indicaba en la publicidad del Congreso que el Instituto de
Pensamiento Americano organizé y que constituye la base de esta volumen: “Un buen
conocimiento de nuestra historia comin o compartida nos puede ayudar a organizar con
mayor garantia de éxito la colaboracion de los pueblos de América y de la peninsula
Ibérica. Y a lo mejor de ese pasado pertenecen nuestros poetas, novelistas, cientificos,
tedlogos y fildésofos. Uno de ellos, que nos ha dejado una rica herencia de reflexion y
analisis filosoficos, es Xavier Zubiri. Con motivo del 25° aniversario de su muerte que-
remos dedicar el IV Simposio Internacional del Instituto de Pensamiento Iberoamerica-
no a juzgar su obra y proyectarla hacia el futuro” y el libro que hemos presentado es la
primera realizacion de ese impulso.

Consejo de Redaccion

José Antonio de C. R. de SOUZA, As relagoes de poder na Idade Média Tar-
dia; Marsilio de Padua, Alvaro Pais O. Min. e Guilherme de Ockham O. Min.,
Porto Alegre - Porto, EST Edi¢des — Faculdade de Letras da Universidade do
Porto 2010, , 360 pp., 16 x 23 cm. ISBN: 978-85-7517-143-1 (EST Edi¢des) —
978-972-8932-47-3.

El tema de la politica en la Edad Media cada dia cobra un mayor protagonismo y
los estudios se multiplican en calidad y cantidad. No siendo facil decir cosas nuevas, sin
embargo resulta muy motivador poder leer obras que redimensionan las circunstancias
basicas del nacimiento y formacion de la época moderna. El libro que presentamos pre-
senta de fondo una de las posiciones mas interesantes en el pensamiento politico, y por
lo tanto, la reflexion sobre el poder en el siglo XIV, que no es otra que la reaccion que
Alvaro Pelagio (Alvaro Pais) realiza frente a Marsilio de Padua (Marsilio de Padua) y
Guillermo de Ockham (Guilherme de Ockham). Para ello el autor va a ir exponiendo en
relacion las diferentes posiciones sobre el poder en los protagonistas mas sefialados de
esta época tardia de la Edad Media.

El autor de la obra no se aventura a realizar un estudio comparativo de forma
fortuita. Se trata de alguien que ha traducido al portugués toda la obra de Marsilio de
Padua, una parte amplia de la obra de Ockham y otros escritos menores de Alvaro Pais
de quien es gran conocedor también. Este conocimiento se deja ver en la obra como se-
fala Luis Alberto de Boni en la “Apresentagdo” (Presentacion) de la obra y la intencion
de la exposicion en relacion con los autores juzga el autor de la presentacion hace de la
obra “um livro sem similar no mercado mundial” (8). Por su parte, el autor en la “Intro-
dugdo” (9-10) senala claramente el problema de fondo que es la quiebra de las relacio-
nes de poder ejercidas en la Edad Media de forma ya tensa entre el Papado y el Imperio.
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Circunstancias que son tratadas en el primer capitulo: “O contexto historico” (11-63).
Este amplio capitulo desarrolla el conflicto desarrollado en dos frentes, a saber, el del
Papado y diversos reinos (Francia, Napoles...) con los giielfos de una parte, y Alemania
con los Gibelinos de otra. A su vez se tratan las tensas relaciones que tuvieron que so-
portar la Orden franciscana respecto del papado, y que se encarna de forma especial en
el que serd ya el clasico tema de la pobreza. Un capitulo histdrico bien hilvanado entre
las circunstancias del juego de poder y el papel de fundamentacion teoldgica realizado
en la perspectiva de la intrahistoria del desarrollo del devenir de la Orden franciscana,
circunstancia que contextualiza perfectamente el debate sobre el poder politico que tiene
lugar entre los protagonistas primordiales de esta tematica en el siglo XIV y a la postre
de los del libro.

Efectivamente, en buena ldgica expositiva, el segundo capitulo “Os protagonistas”
(64-105) presenta a los principales actores de este conflicto de debate politico, a la pos-
tre los protagonistas del libro, en orden: Marsilio de Padua (64-73); y los franciscanos
Alvaro Pelagio (73-94) y Guillermo de Ockham (95-105). La breve pero precisa nota
biografica-intelectual culmina una estrategia expositiva que va en gradacion descenden-
te desde el contexto mas amplio hasta el foco de atencion de la obra y que desemboca
en los capitulos tercero: “As ideias sobre o poder espiritual” (106-196) y cuarto: “As
ideias sobre o poder temporal e imperial” (197-354), en las que se analizan las ideas de
los autores siempre en el orden de aparicion tal y como han sido expuestos.

Ciertamente el diferente tratamiento que se hace de los dos poderes fundamentales
y en juego en este tiempo pasan por la diferente hermenéutica realizada de lo que cons-
tituyen en este tiempo historico-doctrinal las fuentes fundamentales, a saber, la Sagrada
Escritura y los textos aristotélicos: Etica y Politica. Las diferentes formulaciones con-
ceptuales y los puntos de vista desarrollados por los protagonistas respecto a la relacion
entre el poder espiritual y el poder secular, desarrollandose los argumentos sobre la
subordinacién y dependencia y la colaboracion que las respectivas instituciones han de
mantener. El libro va exponiendo con rigor y gran conocimiento, con un manejo muy
importante de las fuentes secundarias las doctrinas de los diferentes autores. Respecto
del poder espiritual analiza en Marsilio de Padua su exposicion de las causas eficiente
y final del sacerdocio catolico explicadas en la segunda parte (Dictio 1) de su Defensor
pacis, en el que se conjuga la exposicion tedrico-politica de la parte precedente con la
eclesiologia dispuesta en la segunda. El analisis siguiendo el texto concluye con las tesis
fundamentales tocantes al sistema o modo de eleccion de los dirigentes, por parte de los
miembros, sea en el plano civil (tocados de poder coercitivo) o en el plano eclesiastico,
en el que sea como fuere la autoridad sacerdotal no sufre un cambio esencial. Contra
las doctrinas eclesioldgicas de Marsilio, Alvaro Pelagio reacciona desde presupuestos
canonistas. El autor va desgranando los puntos y tesis fundamentales a partir del analisis
primero de la causa eficiente del poder espiritual y después de su causa final tal como
se desarrollan en el De statu et planctu ecclesiae. Por su parte de Guillermo de Ockham
se expone su doctrina sobre el origen del poder papal, las finalidades o atribuciones del
poder papal y espiritual (con algunas comparaciones con los textos de san Bernardo de
sumo interés) y la afirmacion ockhamiana de la no interferencia regular del papa en la
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esfera temporal. En lo que respecta en el capitulo cuarto al poder temporal (un craso
error tipografico en el titulo del capitulo ha mudado la palabra “imperial” por la de “es-
piritual”), sigue un esquema andlogo al del anterior exponiéndose la causa eficiente del
poder imperial y secular en Marsilio de Padua, y la causa final del poder del principans,
conceptos anunciados en el capitulo anterior a la hora de hablar de la eclesiologia, toda
vez que la obra de Marsilio lleva un orden inverso al que utiliza el autor en su exposi-
cion, realizandose ahora un analisis de la Dictio I. En cuanto al franciscano gallego Al-
varo Pelagio, analiza siguiendo lo expuesto en el capitulo precedente las causas eficiente
y final del poder secular e imperial a partir del libro primero del De statu... repetido mas
tarde en el Speculum Regum,y donde se muestra de nuevo el caracter marcadamente
canonista de sus consideraciones sobre las consideraciones propias del poder, reflexion
que se ve acrecentado en Guillermo de Ockham, a quien el autor del libro dedica sus
reflexiones también sobre el origen del poder —en este caso imperial y secular— sus
finalidades, culminando con una pregunta: el emperador, ;es juez regular del papa? Y
concluyendo en un juicio favorable a un Ockham conciliador que “nas relagdes de poder
entre o imperador e o papa, Ockham propos e defendeu um dualismo politico e (...) ele
também sustentou uma equilibrada relagdo de reciprocidade entre ambos” (353).

En el desarrollo de las exposiciones y argumentaciones, el autor desarrolla uno de
los puntos que es interesante y de justicia destacar, sobre todo para los lectores de lengua
portuguesa. Se trata de la utilizacion mas amplia posible de las fuentes en lengua por-
tuguesa, incluyéndose pasajes de la tercera parte del Didlogo de Guillermo de Ockham,
vertidas por primera vez en lengua portuguesa.

Creemos que se trata de una obra excelente para quien quiera conocer de forma
didactica y profunda el pensamiento sobre el poder y sus relaciones en esta época y es-
tos tres autores, y aunque en la exposicion se van poniendo en discusion el pensamiento
de los mismos echamos de menos un capitulo conclusivo en el que se pueda distinguir
mejor el conflicto entre la posiciéon de Alvaro Pelagio respecto de Marsilio de Padua
y Guillermo de Ockham. Hubiera sido interesante también poder establecer si en el
trasfondo de las posiciones, amén de las propias circunstancias historico-politicas, la
posicion u optica intelectual y formativa hubiera tenido influencia, es decir, si la pers-
pectiva divergente desde una logica politica-secular en el primero y filosofico-politica
en el tercero habia de concluir por el propio dinamismo del pensamiento a la elaboracion
que sobre el poder pudiera hacer una autor en una logica candnica, es decir, propia de
un jurista. También hubiera sido interesante en esa conclusion (o en la introduccion) un
analisis historiografico que pudiera despejar mejor las diferentes posiciones que si se
van exponiendo en la obra aunque ello hubiera exigido al autor tomar partido de manera
explicita de forma argumental, por ejemplo en las ultimas paginas porque decidirse por
McGrade frene a la posicion adoptada por Ghisalberti. Nos hubiera gustado también,
conociendo la competencia del autor, que nos hubiera sefialado o proyectado aunque
fuera brevemente la importancia de este debate en el planteamiento politico que se es-
taba construyendo animando a su profundizacion. También hubiera sido 1til para com-
pletar el trabajo una bibliografia sobre las fuentes utilizadas y la literatura secundaria,
por otra parte de sobre conocida por el autor como se deja ver en las ricas notas a pie
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de pagina. Estos detalle junto a algunos errores de edicion puntuales ya mencionados y
otros de disefo propios de la coleccion y que hacen que la lectura no sea tan agradable,
no impiden, ni mucho menos el recomendar esta obra como un libro de referencia sobre
el tema del que se trata. Al contrario nos lleva a felicitar a su autor y especialmente a la
Facultad de Letras de la Universidad de Oporto por apoyar esta literatura medieval tan
importante para poder comprender los entresijos que han ido confeccionando la socie-
dad occidental en la Edad Moderna

Manuel Lazaro Pulido

TEOLOGIA

Isidoro GUZMAN MANZANO +, Fe y razén en Juan Duns Escoto. Prélogo al
Libro de las Sentencias de P. Lombardo, Edicion bilingiie y version espafiola del
Prologo Juan ORTIN GARCIA y Francisco Martinez Fresneda (ed.), Murcia, Publi-
caciones del Instituto Teoldgico de Murcia OFM — Editorial Espigas — Editum
(Serie Mayor n° 50), 2009, 284 pp., 17 x 24 cm. ISBN: 978-84-86042-71-4

La obra que presentamos es el ultimo libro, postumo, del eminente pensador es-
cotista, Isidoro Guzman Manzano de quien ya dimos noticias en Naturaleza y Gra-
cia (“Querer desde la libertad en Duns Escoto: dos contribuciones. In Memoriam”, 56
(2009) 105-158”). Toda su vida la dedicé a la filosofia y la teologia, cuidando su equi-
libro auténomo y realizado en y desde el pensamiento de Escoto. No solo era un cono-
cedor de Escoto, sino que era un escotista convencido. Es normal que el Gltimo fruto
que vemos de su actividad investigadora, reflexiva, en fin, filoséfico-teologica, sea un
trabajo que verse sobre el problema de la fe y la razén en el Sutil.

El punto de partida de la obra es el Prologo al Libro de las Sentencias de Pedro
Lombardo, la primera parte sobre la necesidad de la doctrina revelada. De este texto se
ofrece una edicion bilingiie (latin-espaiiol) preparada por Juan Ortin Garcia,

Envueltos en la determinacién de poder discernir lo que significa la teologia, como
saber, en tiempos de Duns Escoto se establece una reflexion en torno al papel de la
revelacion y de la filosofia en la elaboracion de lo que habria de ser, en un contexto
universitario y de metodologias determinadas, una ciencia teoldgica: sus elementos, sus
entresijos, sus finalidades. Ello supuso una discusion de gran calado sobre elementos
de tipo hermenéutico —una revision de las lecturas que se hacen del texto sagrado—, de
corte practico-moral, es decir, respecto ala finalidad de la teologia o bien encerrada en
un saber teoérico-especulativo como ciencia del Misterio de Dios, o bien abierta a la
practicidad propia de su vinculacion con el Dios creador de los hombres. Esta reflexion
nace del desarrollo propio del saber filosofico y de la dialéctica como metodologia es-
colasticas que toma forma independiente institucionalizada en la Facultad de artes. En
términos globales se trata de un cambio de perspectiva: la teologia es una sabiduria o
una ciencia sobre Dios. En términos culturales la diatriba presentada, su dificultad es la
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de congeniar, de nuevo, la teologia que nace de la revelacion con la razéon humana en su
expresion griega, en su “nueva” forma aristotélica. De forma mas concreta este choque
se expresa en la relacion que la fe y la razon tienen que tener, es decir, en como conju-
gar, sus dos ciencias, como han de relacionarse, si es que tienen que hacerlo: filosofia
y teologia.

En este momento constitutivo del pensamiento occidental, cuyos resultados marca-
ran el devenir del saber y constituyen desde ese momento quizas el punto de inflexion
con la especulacion en tierras musulmanas, es la época en la que Escoto ha de presen-
tar sus orientaciones. En una obra académica como es el Comentario al Libro de las
Sentencias de Pedro Lombardo que todo profesor debia hacer y en la que se exponian
las opiniones particulares, fundamentadas, de las cuestiones teologicas mas relevantes
bajo una metodologia cientifica, el maestro Escocés tenia que plantearse la “cuestion”
fundamental sobre el trabajo que iba a seguir, en fin, su finalidad, su articulacién con la
filosofia. No en vano lo que continua en la obra es el ejercicio racional de comprension
y extension sobre lo que nos ha sido dado a los hombres de forma sobrenatural, no
racional, pero razonable. Este cuestionamiento se vuelve todo un tratado, pues como
sefala el autor, una de las caracteristicas del Comentario de Escoto, su novedad, estriba
en que “El Sutil, sin cortar con el método tradicional del comentario parece seleccionar
cuestiones especiales dentro del texto general y que le parece que han de ser discutidas
en profundidad para hacer, de estas cuestiones especiales y seleccionadas, un verdade-
ro tratado independiente hasta un cierto punto” (p. 16). Aqui se sitian las palabras de
Escoto, y este es el tema apasionante que Manzano va desgranando en su comentario.

Ante este tema tan interesante el libro resulta de gran valor especulativo, aun para
el dia de hoy y, sobre todo, de gran valor para la historia de la filosofia, pues recordemos
que fiel al método teoldgico, pero aun con mas profundidad y sutileza, Escoto presenta
los argumentos de su tiempo con profundidad y los analiza en sus tltimas consecuen-
cias. De forma que leer a Escoto nos lleva, una vez iluminados en el esquema de argu-
mentos y contra-argumentos, a imaginar el momento temporal de la discusion, como si
estuviéramos contemplando una discusion en el aula universitaria. Y precisamente de
este ambiente trata el primer capitulo del libro, tras la Introduccion (pp. 9-13), titula-
do Ambiente en el que Escoto se plantea la cuestion de la relacion entre razon y fe y
sentido de la misma (pp. 15-31). El contexto estd condicionado por las posiciones de
Buenaventura, Tomas de Aquino y sus lecturas postreras tras las condenas de Esteban
Tempier, momento en el que el debate cambia de tonalidad. Tras explicar las diferentes
posiciones, el autor realiza una presentacion comentada del Esquema de la cuestion.

Seguidamente Isidoro Guzméan Manzano analiza en los siguientes capitulos las
cuestiones presentadas en el Prologo, es decir, la posicion de ambas opticas respecto
de la reflexion, a saber, la de los filosofos y la de los tedlogos, tal y como hace Juan
Duns Escoto en el desarrollo del texto: /1. La posicion de los filosofos con respecto a la
revelacion (pp. 33-54), Ill. La posicion de los teologos en su didlogo con los fildsofos
(pp. 55-106), en fin la IV. Idea de sobrenatural y de revelacion (pp. 107-147) y la V.
Retractacion de lo dicho en torno a la relacion de filosofia y revelacion (pp. 149-169).
Un recorrido que precisa de la lectura atenta del lector. Nos paramos un poco en el V1.
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Capitulo conclusivo (pp. 171-204) para rescatar algunas de las afirmaciones que el autor
realiza haciendo sintesis de todo lo expuesto, que no es mas ni menos que el empefio de
Escoto por presentar una ciencia teologica revelada como oferta de profundizaciéon en
los limites de la filosofia. Se trata de un dialogo que es fructifero siempre que podamos
establecer los limites del saber filosdfico, limites de extension, que no impiden, ni mu-
cho menos, las virtudes de la penetracion de la mirada y la ventajosa racionabilidad que
ofrecen al tedlogo. Si la teologia es la Ginica capaz de mostrar al hombre la naturaleza
divina, la metafisica rinde presente Dios a la razén, rindiendo asi razonable el objeto de
la Revelacion y rindiéndose ella misma también razonable. Esta discusion la piensa 1.
Manzano como una oportunidad, en el fondo, de atacar la cuestion a la que se reduce
el sistema kantiano, a saber, la de poder responder a la pregunta radical de naturaleza
antropologica: ;quiénes somos? Para responder con solvencia, en su contexto, esta in-
quietud del ser humano, Escoto asume en sus consecuencias la filosofia de Aristoteles,
el caracter empirista del conocimiento, en el sentido del olvido de un caracter a priori
del mismo, pero, sin mucho menos, caer en las redes de un empirismo sensualista, se
trata de un “empirismo ‘intelectivo’ y no sensitivo” (p. 179), reforzando asi el caracter
intencional del sujeto cognoscente ante los datos que se le van presentando como rea-
les. Esta epistemologia condiciona la estructura del saber metafisico, en cuanto que es
una primera aproximacion de una “critica de las ciencias” que establezca los limites de
cualquier saber racional y sitie la metafisica como saber trascendental “no porque apele
a reglas trascendentales aprioricas de nuestro entendimiento cono en Kant, sino que es
tal porque considera o tiene como objeto el desenvolvimiento de la razon real y objeti-
va de ‘ente’ que se realiza concretamente y, esto no obstante, se trasciende mas alla de
todo género y de toda especie, o es trascendental con respecto al modo concreto de su
realizacion segun los predicamentos aristotélicos” (p. 182). Manzano va desgranando
en la conclusion la ilacidon de esta metafisica trascendental con Dios Trascendente y su
desembocadura en uno de los temas en los que se juega tanto la intencion propia de la
racionalidad enfrentado a la metafisica, como posteriormente en el plano del origen de
la idea: la ciencia divina, la finalidad ultima del discurso metafisico. Este quehacer es
completado por la necesidad de la Revelacion (el discurso de Baruc) donde la Palabra
desborda el analisis del lenguaje y el concepto, de ahi que el autor termine considerando
la relacion entre un monoteismo metafisico y un monoteismo ‘abrahamico’ como ex-
presion que condense la lectura de la naturaleza divina a la que la consideracion basica,
fundamental, del Ente Infinito no puede llegar, pues como sefala el autor en sus ultimas
lineas: “lo que se nos revela es que, lo que ahora comprendemos abstractamente, se
realizara en vision de Dios como El es en Si. Debido a esto, la revelaciéon es memoria y,
al mismo tiempo, es promesa y anuncio. Y lo que se nos promete y anuncia es la mani-
festacion y realizacion de una dimension superior del hombre o una condicion (estado)
del hombre, la puesta en obra en el acto visivo de Dios” (p. 204).

En fin lo que el libro aborda, desde el ingenio del Sutil es, por lo tanto, uno de los
problemas mas complejos no sélo en Escoto sino en lo que va a ir desenvolviéndose la
historia del pensamiento occidental. La pugna entre fe y razén no es una cuestion me-
ramente religiosa, un camino hacia el ateismo ni nada que se le parezca vistos desde los
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ojos de la historia. Es mas bien el camino de la maduracion intelectual en torno a la idea
de razoén y su contrapunto en los limites de la misma.

Como sefialamos termina el libro tras la Bibliografia general (pp. 205-211), una
cuidada traduccion de Juan Ortin Garcia quien ya tradujera con I. G. Manzano las Cues-
tiones cuodlibetales (q. XIII y XV) y la Ordinatio I, d. 3, p. 1, qq. 1-2; p. 3, qq. 2-3, en su
obra anterior Estudios sobre el conocimiento en Juan Duns Escoto (Murcia 2000), buen
latinista y espléndido traductor del Instituto Teoldgico de Murcia, un valor seguro, sin
duda. Felicitamos desde aqui su impagable trabajo. También felicitamos al editor de esta
obra que recibié como un diamante en bruto el profesor Francisco Martinez Fresneda
y cuya labor de pulir imaginamos ha sido laboriosa, porque los que conocemos las vir-
tudes especulativas de Isidoro Guzman Manzano, también conocemos sus enrevesadas
formas de exposicion y su particular estructura mental. En fin, nos congratulamos de un
tal trabajo, de la introduccion al escrito de Escoto, de la traduccion, es decir, de que la
editorial Espigas, y el Servicio de publicaciones del Instituto Teoldgico de Murcia, en
colaboracion con el de la Universidad de Murcia (Editum) tengan la vision de presentar
obras de tanta valia, tanto por el autor tratado como por el introductor a su pensamiento.

Manuel Lazaro Pulido

Miguel Anxo PENA, La Escuela de Salamanca. De la Monarquia hispanica al
Orbe catolico. Madrid, BAC (Maior, 90), 2009, LXVIII + 737 pp., 17 x 24 cm.
ISBN: 978-84-220-1401-0.

La obra monumental de pensamiento que supone la llamada “Escuela de Sala-
manca” es un tema inagotable por la extension de su tiempo, la profundidad de las
propuestas, la raiz de sus fuentes, ramificacion de sus propuestas, la dilatacion de su
constitucion, el enorme patrimonio filosofico-teologico y el amplio panorama socio-
politico, juridico y religioso que implica. Un concepto tan cargado de historia y vida, tan
lleno de problemas historiograficos... ha supuesto y supone un rico caudal de estudios
de las mas diversos 6rdenes. Testimonio de ello ya fue la obra precedente que el mismo
autor, Miguel Anxo Pena, publicara en la Coleccion Fuentes Documentales (n° 2) de la
Universidad Pontificia de Salamanca, universidad en la que ejerce la docencia, titulada
Aproximacion bibliografica a la(s) «Escuela(s) de Salamanca» (Salamanca 2009) en la
que el autor sefialaba tras una cuidada introduccion, germen en parte de las tesis soste-
nidas y desarrolladas plenamente en el libro que presentamos, 6101 notas bibliograficas
en torno a este topico. La portada del libro no podia ser mas premonitoria, si es que algo
de eso puede encontrarse en un autor tan metddico, se trataba del cuadro (siglo XVII)
que podemos encontrar en la escalera de honor del Real Colegio del Espiritu Santo en
Salamanca que lleva por titulo La Escuela de Salamanca. De la Monarquia Hispanica
al Orbe Catdlico.

Una empresa tan rica de pensamiento no desmerece un libro que recoge las vir-
tudes de la formacion de un autor (OFMCap.) doctor en Teologia Dogmatica (Univer-
sidad Pontificia de Salamanca) y en Historia Moderna (Universidad de Salamanca),
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formacion (y vinculacion afectiva de un gallego a la ciudad del Tormes) de la que la
obra es deudora. La base, pues, de este libro lo consituye la tesis doctoral defendida en
el departamento de Historia medieval, moderna y contemporanea de la Universidad de
Salamanca titulada La “Escuela de Salamanca”: proyecciones y contextos historicos.
Este amplio y profundo trasfondo se deja ver en esta obra, grande en su volumen (LX-
VIII + 737 paginas), que creemos honestamente es también y, sobre todo, grande por la
propuesta y por el modo de proponerla, mas alla de la conformidad o no —d eforma posi-
tiva a grandes rasgos en nuestro caso— con la tesis central que encierra la obra. Veamos.

El libro se divide en cinco capitulos precedidos por un amplio apartado introducto-
rio (68 pp.) donde van desfilando el Prologo, el Preambulo, 1a Introduccion, las Fuentes
y bibliografia, y, por ultimo, las Siglas y abreviaturas. El prologo (pp. XIII-XIV) es de
Jests Maria Garcia Afoveros, director de la Coleccion “Corpus Hispanorum de Pace”
del CSIC, quien situa desde el inicio la problematica que se va a tratar en el libro cuando
en sus ultimas lineas sostiene, reafirmando las tesis que el autor va a sostener en la obra
que prologa, que su “la reflexion final” es “muy acertada” (p. XIV). La reflexion final
apuntada es la que el autor hace en la p. 496, al final de la conclusion y que supone,
en cierta manera, la tesis central de la obra: “Que lo mas apropiado no seria hablar de
Escuela de Salamanca, sino de Pensamiento hispanico, entendiendo por tal aquel que
tiene su dependencia de origen en Salamanca”. En fin, lo que el prologuista nos advierte
es que el objeto de la obra no se reduce a una mera exposicion de motivos y reconstruc-
cion historica de la Escuela de Salamanca, sino a una revision documentada, una suerte
de “deconstruccion” historica e historiografica de dicho fopos, o como senala el autor
del preambulo (pp. XV-XVIII), el director del Centro de Historia Universitaria Alfonso
IX de la Universidad de Salamanca, Luis Enrique Rodriguez-San Pedro Bezares, desde
el conocimiento del tema y de la base de la obra, pues fue el director de la tesis doctoral
de Miguel Anxo Pena: “se pretende estudiar el concepto y la trayectoria de la llamada
Escuela de Salamanca, pero no principalmente desde el punto de vista de los contenidos,
sino de la sucesion de contextos histdricos que la conforman, condicionan, recrean y
reinterpretan, desde el siglo XVI al XX (p. XV). El mismo autor del preambulo, mas
alla de abundar en las virtudes intrinsecas de la obra, que ya estamos viendo, advierte al-
gunos limites de la perspectiva de la misma cuando escribe en el ultimo parrafo que “las
conclusiones aportadas pudieran ser polémicas, y asimismo abiertas y susceptibles de
posteriores ampliaciones y matizaciones; pero alguien ya dijo que permanecer siempre
inconcluso pertenece a la esencia del conocimiento auténtico” (p. XVIII). Sitta el re-
ciente catedratico de la universidad salmantina, la obra en sus aspectos positivos —rigor
historico, uso de fuentes, creacion de propuestas e innovacion de hipdtesis, extension
semantica del concepto estudiado—, y evidencia, a su vez, sus flaquezas, pues, aun-
que pudiera parecer extraiio que en una obra de tal extension pudieran existir posibles
ampliaciones, lo que creo se esta sefialando es la pertinencia de afiadir a esta revision
conceptual un enfoque sincronico, tedrico-doctrinal que pudiera sustentarlo desde el
analisis del contenido y desarrollo de los conceptos subyacentes en los autores y la
formacion de las ideas, las metodologias... ello, empero, en un estudio contextual de la
historia de las ideas que senala tanto el papel de la Escuela de Salamanca en la transicién
de la Edad Media a la Edad Moderna, y el papel que tiene en si mismo con su propio
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contenido y valor, en este aspecto puede ser de utilidad al menos metodologica el tra-
bajo doctoral en régimen de co-tutela de Jacob Schmutz, co-dirigido por los profesores
Jean-Luc Solére (Université Libre de Bruxelles) y Olivier Boulnois (Ecole Pratique des
Hautes Etudes), titulado La quérelle des possibles. Recherches philosophiques et textue-
lles sur la métaphysique espagnole, 1540-1767 (theése dactyl. Paris : EPHE; Bruxelles :
Université Libre de Bruxelles, 2003) en los que en sus tres volimenes se aprecia un tra-
bajo sistematico-doctrinal (primer vol.: L histoire d 'un probleme); histérico-diacroénico
(segundo vol.: Les auteurs et les textes); y, por ultimo, documental (tercer vol.).

Loégicamente no se le puede, ni se le debe, pedir al autor del libro una mirada om-
nicomprensiva en un objeto de estudio tan extenso y de tanta complejidad, me temo que
es una tarea demasiado vasta, incluso, para un equipo interdisciplinar en una generacion,
pero supone un reto que es necesario afrontar y, a su vez, provoca que la tesis sostenida
en el libro quede s6lo fundamentada de forma parcial. No por las carencias del estudio
en si, sino por la complejidad del objeto abordado, del que esta obra es un primer, fun-
damental y basico pilar. Claro esta que el autor es consciente de parte de las limitaciones
tal y como expresa en su introduccion (pp. XIX-XIII): “La presente obra nos deja un
reto y cuestionamiento abierto, que queremos afrontar en el futuro, pensando en trabajos
posteriores, ya que, una vez superado lo descriptivo y presentadas algunas de las aporta-
ciones de la Escuela de Salamanca, se impone la necesidad de vincular esos valores con
el presente” (p. XXII). Todo lo que sigue refrenda lo dicho hasta ahora. Asi las Fuentes
(manuscritas, impresas) y bibliografia (de referencia; contextos —historico, filosofico-
teoldgico, humanistico—; Escuela de Salamanca; marco universitario, 6rdenes religio-
sas —agustinos, benedictinos, carmelitas descalzos, dominicos, observancia franciscana,
jesuitas—; autores vinculados; practica de la escuela —aspectos juridicos, pensamiento
social, pensamiento econdmico, independencias americanas—) que van de la p. XXV a
la p. LXV son una herramienta 1til y bien construida. Termina esta parte introductoria
las Siglas y abreviaturas (pp. LXVII-LXVIII).

Con el primer capitulo se inaugura la exposicion del concepto de la Escuela de Sa-
lamanca que el autor quiere examinar de una forma diferente, en la extension espacial y
temporal del analisis, que, sin duda, condicionara la conclusion a la que se quiere llegar.
Una forma diferente de mirar la Escuela de Salamanca no supone olvidar los elementos
caracteristicos del mismo, lo que entrafa, y el autor consigue, es relacionar los contex-
tos temporales en la interrelacion de las instituciones y sus proyectos, todo ello desde
la propia proyeccion del mismo, la irradiacién de sus resultados, es decir, en aquellos
elementos que serviran y se usaran en la formaciéon de dicho concepto. Y el punto de
partida descansa en lo que trata este primer capitulo E/ método teologico (pp. 3-130),
un episodio en el que diversos elementos han de considerarse: la solidez universitaria
de Salamanca, junto a universidades como la de Paris, la importancia de las ordenes
religiosas, la lucha por las interpretaciones teologicas que se encarnaban en las diversas
catedras, en especial entre tomistas, escotistas y nominales, por ultimo, y no menos im-
portante, la controversia al respecto como elemento definitorio de transicion a una épo-
ca moderna donde la problematicidad del objeto teoldgico abre lugar a otros aspectos
importantes de la vida intelectual. El autor tiene en cuenta estos elementos, y recuerda
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como la defensa del tomismo, y la atenta e innovadora mirada de Vitoria inauguran una
metodologia que haran de Salamanca una divisa especial, recordando, con mucho acier-
to, las palabras del gran especialista Melquiades Andrés Martin: “La Facultad de Teolo-
gia veld cuidadosamente, en el siglo X VI, por ofrecer a los alumnos una vision integra
de los principales sistemas teoldgicos. Ello confirié gran capacidad de dialogo y subida
seguridad doctrinal para distinguir el dogma revelado de las explicaciones escolares. A
la vez que ofrecia al alumno la posibilidad de completar el arco teologico del pasado y
de sopesar las visiones cientificas presentes. Incluso llegd a ponerse de moda escribir
obras segun la triple via de los reales (tomismo y escotismo) y de los nominales, en los
profesores de Artes y de Teologia” (p. 5). Esta preciosa cita, tan brillantemente escogida
por Miguel Anxo Pena sirve de obertura y motivo de todo el capitulo dividido en cinco
secciones: 1. El contexto teologico de transicion: del s. XV al XVI (pp. 5-24), en el que
se van revisando en forma de presentacion los diversos temas teoldgicos que se van ela-
borando en la época en la teologia del siglo XV, dominada en parte por el ambiente de la
Reforma y la disputa anti judia, y desgranandose los marcos ofrecidos por la universidad
salmantina, a saber, el humanismo “hispanico”, el uso de la escolastica, la entrada del
nominalismo (una evidencia que hacen de las afirmaciones de Beltran de Heredia de
una presencia nominal “accidentada y efimera” un criterio traspasado), el nacimiento
de un pensar teoldgico positivo, en fin herramientas intelectuales configuradores de un
pensamiento teoldgico cuyos protagonistas son presentados en /1. Los autores (pp. 25-
86), a saber, el recreador del modo de pensar, Francisco Vitoria, al que le dedica mas
paginas repasando su vida, su oficio de tedlogo o las relecciones teoldgicas; Domingo
de Soto, a quien el autor le confiere el papel de relacionador , trasmisor eficaz y atento
de la nueva forma de hacer teologia a partir de Tomas de Aquino y en el que el dominico
es “un punto algido de capacidad de sintesis y de propuesta teoldgica concreta” (p. 64);
en fin, Melchor Cano, formulador, sistematizador en la implantacion del método teolo-
gico; por ultimo, otros coetancos dignos de tenerse en cuenta y ser citados y recordados
en la orbita de los grandes maestros dominicos, si bien desde la libertad de su propio
quehacer y Optica, como Martin de Azpilcueta, sosteniendo el autor una interpretacion
diferentes al del profesor Barrientos, una divergencia que es una sefial de la diferente
optica que nos presenta Miguel Anxo Pena respecto de una mirada cléasica o tradicional,
mas conservadora de los limites del concepto de Escuela de Salamanca que ha manteni-
do y mantiene el profesor de la Universidad de Salamanca, y cuya divergencia aparece
siempre de forma tan sutil como inequivoca en toda la obra que estamos presentando,
hasta que desborda de forma evidente en la conclusion. La tercera seccion titulada 711
Esbozo de instituciones vinculadas (pp. 86-120), explica la variacion de tono teoldgico
que provoca el espacio mental que la Escuela de Salamanca va creando y originando en
torno suyo, ademas, de una forma de atender a las necesidades teoldgicas del momento,
desde el contrapunto de los ermitafios de San Agustin, donde destaca al figura incon-
testable de Fray Luis de Leon, como contrapunto y referencia, a la Orden de san Benito
y su influencia en la Universidad de Santiago de Compostela, provocando una entrada
mas de caudal humano e intelectual en la salmantina. Resulta de gran interés la revision
que el autor hace en este punto del enfrentamiento por las catedras que recorre de forma
trasversal buena parte de la obra y que resulta de gran importancia para el desarrollo

CAURIENSIA, Vol. V; 2010 — 357-396, ISSN: 1886-4945



Bibliografia 391

de la filosofia y la teologia en las universidades, no solo de la Peninsula Ibérica. Este
desarrollo de los acontecimientos lleva al historiador M. A. Pena a presentar una cota y
sustanciosa cuarta seccion, por la importancia que tiene en el trasfondo de la tesis que
se estéd sosteniendo, es IV, El cambio generacional (pp. 120-122), dos paginas que su-
ponen, creo, el punto de diferenciacion en la dptica del concepto de la Escuela de Sala-
manca, como una realidad coextensible a ciertos pardmetros de tiempo, institucionales y
doctrinales demasiados encerrados en un momento y que encorsetan y limitan la propia
importancia de dicha Escuela. Aunque siempre quedara la duda, o quedara el reto, de
ver si Escuela de Salamanca es punto de inicio, inflexién o catalizador de la Segunda
Escolastica peninsular. Por ultimo V. La proyeccion impresa (pp. 122-130), es un estudio
de naturaleza estadistica sobre las fuentes documentales que surgen de la época.

Nos hemos detenido en este primer capitulo como muestra de la labor ingente de
esta obra y para poder mostrar el perfil de la tesis sostenida en esta obra y la apoyatura
argumental que la va sustentando. No podemos en una resefla como estd seguir expo-
niendo con esta extension lo que aqui se va exponiendo, pero si enunciaremos los con-
tenidos del resto de los capitulos, haciendo en su caso algiin comentario.

El segundo capitulo intitulado /I: Nuevo paradigma difusor (pp. 131-233) supone
la puesta de largo de la mirada amplia del autor quien afirma que “En lo que a noso-
tros se refiere, parece que la Escuela de Salamanca se ha convertido ya en un gran bu-
que insignia, con un amplio y magnifico velamen, pero que comienza a navegar hacia
distintos puertos, en razon de corrientes e intereses diversos, del que todos se sienten
especialmente dependientes, al tiempo que lo consideran como propio y, lo que es mas
significativo, de su uso exclusivo” (p. 130). Un movimiento centrifugo que afecta a lo
institucional y a lo doctrinal: ;podra mantenerse el término “Escuela” a lo realizado en
y a partir de la Universidad de Salamanca?, he aqui el nudo gordiano sobre el cual gira
toda la cuestion. En el capitulo se revisan estos nuevos aires, paradigmas difusores.
Comienza el autor por resefiar I. La Compaiiia de Jesus (pp. 132-157), que diera autores
tan importantes, en especial para lo que supone la historia de la filosofia como Francis-
co Suarez, autor revitalizado, quizas el primer gran sistematizador de la metafisica, de
actualidad siempre, revitalizado en el pensamiento ontoldgico continental y siempre
revitalizado en los estudios juridicos de historia y filosofia del derecho. Junto a él se pre-
senta a Luis de Molina, como autor sefiero de la época, no son los Gnicos, en la actuali-
dad otros estan siendo revitalizados, como el “alter ego” al decir de J. Schmutz: Gabriel
Vazquez. Por su parte, la Orden de Predicadores se aferra a su forma de interpretar el
comentario teologico (¢ la novedad se convierte en tradicién?), esta tarea llevada a cabo
por los dominicos es estudiada en II. La Orden de Predicadores y la vision oficialista
de la «Summay (pp. 158-169): Bartolomé de Medina, Domingo Bafiez, son los autores
sobresalientes. La tension que se acumula en los protagonistas de los dos puntos prece-
dentes se deja ver en lo estudiado en el siguiente punto: /1. El conflicto de las lecturas
(pp- 169-180). Un conflicto que se extendera a lo que se conoce como IV, Las catedras
de ordenes (pp. 180-207): el autor estudia las vinculadas s los dominicos, las de propie-
dad para los jesuitas, las que nacen del retorno al estudio de la Observancia franciscana,
y aquellas que eran de la orden benedictina. Termina el capitulo con un apartado sobre
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V. Proyecciones europeas (pp. 208-227), que resulta muy interesante pues de interés es
siempre extender las miradas a los flancos en este caso en Europa; la Sapienza, Nicolas
Antonio y su “Bibliotheca Hispana nova”, Hugo Grocio o el “Flos sanctorum” de Pedro
de Ribanedeira. Como en el capitulo anterior, se concluye haciendo un analisis de V1. La
proyeccion impresa (pp. 227-233).

Continuando con el devenir del tiempo, el capitulo tercero acomete la /1. Reuni-
ficacion ilustrada del tomismo (pp. 235-332). La ilustracion, con mas o menos vigor y
presencia, es un movimiento que afecta a la vida universitaria de Europa, y también a
la salmantina, no tanto en sus resultados finales como en la formacion de necesidades
constantes que suponen el cambio de una época. El capitulo aborda esta apasionante
época, no tanto en los resultados académicos, cuanto lo que supone para la historia del
pensamiento y sus instituciones, en especial el cambio de perspectiva en las catedras
de teologia. Una época también marcada por la expulsion de los jesuitas. De esta épo-
ca destaca también la realizaciéon de uno de los proyectos tridentinos que en muchos
lugares supuso un florecimiento intelectual importante, al convertirse en la institucion
académica de Estudios superiores mas antigua alli donde se instaur6 y no existia univer-
sidad, no es el caso, entonces de Salamanca contando como contaba con una universi-
dad. Se trata de la instauracion del Seminario Conciliar Diocesano. Todos estos temas
se van desgranando en el capitulo: I. Primeros intentos de reforma (pp. 235-244). IL.
Nuevas cdtedras en la Facultad de Teologia, entre ellas las de Suarez y la Observan-
cia franciscana (pp. 245-253). I1I. Algunas propuestas reunificadoras, pensemos en los
Salmanticenses, por ejemplo, (pp. 253-268). IV. La reforma de Carlos III (pp. 269-290)
donde podemos destacar, entre otras cosas como la catedras de “Lugares teoldgicos”, la
expulsion de la Compaiiia. V. Los Seminarios y la Universidad (pp. 290-301). VL. Las
proyecciones de la teologia espariola, los juicios vertidos sobre su doctrina en lugares
propios y allende sus fronteras, asi como la lectura que de la escolastica ibérica (Sala-
manca, Alcala, Coimbra y Evora) se hace en otros lugares europeos y de ultramar (pp.
301-324).Y, por tltimo y como es norma en la publicacion, VII. La proyeccion impresa
(pp- 325-332).

El cuarto capitulo dedicado a IV: Restauracion teologica (pp. 333-413) relata la
reaccion al interior de la teologia de su decreciente papel, operado en la época en torno
a la ilustracion. Miguel Anxo Pena va revisando las respuestas ligadas al proceso de
institucionalizacion que se va desarrollando a la par que se realiza un alejamiento de
la estructura universitaria, llamese Seminario Conciliar o Colegios misionales y sus
ecos en los territorios americanos: I. Del general de teologia al Seminario conciliar
(pp- 333-364). 1. Los Colegios de misioneros para Oriente de agustinos y dominicos,
principalmente (pp. 364-383). III. El proceso restaurador (pp. 383-390) y IV. Las inde-
pendencias hispanoamericanas (pp. 390-410), para terminar, en la logica de la obra con
V. La proyeccion impresa (pp. 410-413).

Nos encontramos a las puertas del siglo XX con una Escuela de Salamanca que
desborda su realidad institucional e historica, pero que, sin embargo se constituye en un
“momento sin parangdn en la proyeccion y configuracion de la Escuela de Salamanca”
(p. 415). Este capitulo nace de la constatacion de un hecho histdrico para irse recreando
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como un capitulo de historiografia en torno a la configuracion del concepto discutido
en la obra y a cuyo fin a ido tejiéndose toda la obra y los capitulos precedentes, tesis e
hipotesis de las que ya hemos hablado. Este capitulo ya habia sido trabajado en estudios
anteriores y podemos ver un germen en la obra sobre la bibliografia al respecto a la que
hicimos alusion la principio de la resefia, en especial en lo que es la introduccion titulada
“Aproximacion histdrica al concepto «Escuela de Salamanca»” (pp. 17-66, Salamanca
2008). Asi en V. Variaciones de un concepto (pp. 415-484), se analizan /. La fragmen-
tacion definitiva (pp. 416-425; la II. Restauracion en dos momentos (pp. 425-453), en
torno a la conceptualizacion anterior a la Guerra civil y posterior, hasta la década de
los cincuenta; le sigue /II. Consolidacion y abuso de un término: 1951-1980 (pp. 454-
479), época de esplendor en los estudios a partir de la actividad de algunas instituciones
como la Asociacion Francisco de Vitoria o el impulso de investigadores no hispanos
como Grice-Hutchinson, o Alan Guy, desde el empefio de caracterizar la filosofia es-
paiiola. Por ultimo en V. Delimitacion del concepto: 1981-2004 (pp. 479-484), se hace
referencia a autores que discutiran sobre la acotacion conceptual de la llamada Escuela
de Salamanca, el ya mencionado Melquiades Andrés, o Belda Plans y José Barrientos,
quienes han creado, a juicio del autor, una barrera defensiva en torno al criterio minimo
de expresion de tal expresion acotandose a la Facultad de Teologia. M. A. Pena deja
ver en estas palabras, justo lo que supone la tesis de toda su obra, en el argumento “ad
oppositum”: “De los trabajos de Barrientos y Belda, vemos con claridad algo que ha de
ser afrontado con seriedad y rigor por los historiadores en los proximos lustros, después
de haber delimitado qué entendemos por Escuela de Salamanca. Se trataria de demarcar
las etapas y discipulos de la Escuela, evitando lecturas tan encorsetadas como las que
tenemos hasta el presente” (p. 483). Las Conclusiones (pp. 485-496) que se desprenden
son logicas y ya las hemos enunciado y que resume el autor en el altimo parrafo cuando
sefiala: “cabe decir que la Escuela de Salamanca es un concepto sometido, como tal,
a un proceso evolutivo que, con el paso del tiempo, atenta y matiza la construccion
originaria, hecha en el entorno dominicano salmantino del siglo XVI, dando asi paso a
reinterpretaciones histdricas en dependencia directa de contextos concretos” (p. 496).

El trabajo se completa con un Apéndice de textos (pp. 496-685), con los que el
autor recoge 78 documentos escritos para reforzar su argumentacion y los que se van
haciendo referencia y otro Apéndice de impresos (pp. 487-717), donde se recoge un sig-
nificativo numero de impresos de dificil localizacion, que van mostrando aquello que se
afirma. Por Gltimo un, necesario en una obra como estas, /ndice onomdstico (721-737).

En fin, nos encontramos con una obra que no solo es un tratado historico, sino todo
un proyecto de reconstruccion conceptual, de investigacion del origen y formacion de
un lugar tan importante para la construccion del pensamiento occidental y especialmen-
te ibérico, como es la Escuela de Salamanca. La extension de sus horizontes, propuesta
por el autor, es sugerente, interesante y supone un reto para futuras investigaciones. Un
acicate también supone una obra de esta envergadura en una mayor profundizacion de
las raices del pensar occidental y la importancia debida a la elaboracion filoséfica. Una
obra, creo, imprescindible, que supone un acierto mas de la Editora Biblioteca de Au-
tores Cristianos, y que es reflejo del buen hacer que su director, Jorge Juan Fernandez
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Sangrador, muestra obra tras obra y por la que merece también ser felicitado. Concluya-
mos con la frase con la que se inicia el libro: Flandria musarum genitrix, Germia juris;
Gallia Aristotelem, dat Salmantica Deum.

Consejo de Redaccion

Bernardo PEREZ, La verdadera religion. El intento de Hume de naturalizar la
fe, Murcia, Publicaciones del Instituto Teologico de Murcia OFM — Editorial
Espigas — Editum (Serie Mayor n° 51), 2009, 198 pp., 17 x 24 cm. ISBN: 978-
84-86042-79-0

Nos acercamos de la mano de Bernardo Pérez Andreo a uno de los autores mas
apasionantes del movimiento ilustrado: David Hume. Este autor es siempre motivo de
lectura, sin la critica del escocés es dificil poder comprender no sélo lo que supone el
pensamiento empirico para la construccion de la modernidad y el giro filosofico que se
ird culminando en los siglos XIX y XX, sino que también sus tesis llevan a término todo
un movimiento critico de la razon, es por asi decirlo un exponente de los giros y suti-
lezas que desde la baja Edad Media fueron volviendo critica la filosofia escolastica en
confrontacion con el nacimiento de la ciencia moderna. Con Hume explotan, hacia una
direccion, todas las diatribas, discusiones y términos dialécticos: se acaban las discu-
siones filosofico-metafisicas; ahora bien, se inauguran los problemas 16gico-cientificos
en una nueva orbita. Y si la contingencia natural nos lleva a una ciencia provisoria, sino
quiere ser vacia, apegada a los hechos captados empiricamente desde la sensualidad, la
sensibilidad, el universo de los deberes nos lleva a una razon inoperante en la esfera del
sentimiento. Claro esta la religion positiva se mueve en la esfera de la necesidad 16gica
y de la teologia practica, una moral nacida del ser, o sea, en las antipodas de las pro-
puestas de Hume. Toda vez que s6lo podemos hablar de la naturaleza, dénde podremos
encerrar un discurso sobre la religion en David Hume. Ante esta tesitura, el autor sitiia
su respuesta.

Bernardo Pérez Andreo, profesor del I. T. de Murcia OFM y de formacion especial-
mente teoldgica (licenciatura y doctorado en Teologia en la Facultad de Teologia San
Vicente Ferrer de Valencia) tiene también formacion filosofica (DEA en Filosofia en la
Universidad de Murcia), ambas disciplinas estan presentes en la obra que resefiamos.
El autor va enumerando en la Introduccion (pp. 15-21) lo que va a desplegar a lo largo
de los cinco capitulos del libro. En primer lugar expone con brevedad el 1. Contexto
historico de Hume (pp. 23-29). Después se desarrolla la tesis fundamental que, como se
indica en el titulo, trata de sefialar el intento humeano de “naturalizar” la religién: “una
vez concluida la exposicion de la epistemologia humeana [lo que realiza a su modo en el
capitulo II: Hacia una nueva metafisica (pp. 31-74)], pasamos a su critica a la religion,
teniendo en cuanta que la critica de la metafisica no es sino la primera fase de la ver-
dadera intencion de Hume, lo que le llevo mas afios y la que le reportd mas sinsabores:
la critica de la religion. Una vez allanado el camino epistemoldgico queda por rebajar
los montes de la religion revelada y elevar los valles de la religion natural para que el
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hombre pueda pasar a pie firme por los senderos trazados por la ciencia de la naturaleza
humana. Este sera el proposito de su critica religiosa” (p. 19), de este tema se habla en
1II. La critica de la religion en David Hume, pp. 31-142. Sobre le capitulo segundo rea-
lizaremos al final una breve consideracion. Seguimos exponiendo el texto.

El cuarto capitulo /V. Hume ante el “Evangelio” de Jesus (pp.)143-161 es un ¢jer-
cicio de confrontacion entre la filosofia humeana y el Evangelio. Este corto capitulo es
un interesante ejercicio de facticidad en el ejercicio de exposicion de la religion. Frente
a la acusacion ilustrada con el ejercicio del deismo de una positivacion de la religion,
las palabras concretas vertidas en el Evangelio, muestran que la religion es un ejercicio
empirico demostracion de Dios. Ese intento, me parece de interés hermenéutico, algu-
nas veces se desvanece por la utilizacion de un vocabulario un tanto “especial”, y un
discurso “moralizante” que de vez en cuando hace que el juicio “britanico” de Hume
termine ganando el pulso. Estas dos caracteristicas, irrenunciables para el autor, pues las
utiliza en numerosas ocasiones no sélo en este libro, es una opcion personal e intelectual
que es lo que estimo precisamente puede provocar un mayor rechazo a un lector que no
sea partidario de ser “fan” de las ideas, ni se sienta en la necesidad de que orienten su
conciencia, sino que quiere leer de forma inteligente cosas dichas de forma inteligente.
Y Bernardo Pérez Andreo muestra siempre en sus escritos, y especialmente en este, una
gran inteligencia, que no debe desaprovechar y desperdiciar dispersandose. Lo que ex-
preso en este capitulo sirve para le conjunto de la obra, en lo bueno y en lo menos bueno,
que no deja de ser un juicio de un lector.

El capitulo V. Hacia la verdadera religion: naturalizar la fe (pp. 163-180) resuelve
el enigma de la diatriba que nos ha planteado la filosofia de Hume, como en fin toda re-
flexion ilustrada, sobre todo naciente del empirismo. Desenmascara el intento organiza-
dor y articulador que se le quiere dar por parte de Hume a una religion “neutra” desde la
utilizacion de una razon practica en la naturaleza y en lo social. Como resume el autor:
“la religion queda rigidamente encorsetada en los limites que marcan la utilidad publica
y la naturaleza humana para no pervertir a la humanidad sino para elevarla al Olimpo
humeano de la concordia y la paz burguesas” (p. 180). La Conclusion (pp. 181-186) de
todo este interesante estudio que hemos solo esbozado en unas lineas el autor la resume
la final en boca del propio Hume: “Ser escéptico filoséfico es, en un hombre de letras, el
primer paso, y le mas esencial, para llegar a ser un auténtico cristiano creyente” (p. 186).
Termina la obra con la Bibliografia (pp. 187-93).

Sin duda alguna estamos ante una obra pensada, estudiada, interesante, arriesgada
(¢?7) v esas opciones dejan huella. En lo referente la capitulo segundo, nosotros no nos
atrevemos a decir que Hume hiciera una filosofia antimetafisica, eso es una cuestion
mas contemporanea, pero tampoco terminamos de ver que la filosofia de la creencia
tal y como caracteriza la filosofia de Hume fuera (partiera de) una nueva metafisica.
Creemos que seria mas adecuado decir que si tuviéramos que caracterizarla, alo sumo
podriamos etiquetarla de ser una filosofia a-metafisica. Toda vez que la historia de la
metafisica nos lleva a la consideracion de la ontologia y, desde Suarez, con seguridad
al sujeto divino dentro del sistema de referencias ontoldgicas y, en este sentido a una
filosofia donde la metafisica general da lugar a una metafisica especial y a una ontologia
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regional. Ciertamente que la cuestion sobre la naturaleza humana es en Hume una cues-
tion esencial y que se aparta de los debates en torno a la relacién razon-conocimiento,
toda vez que su proyecto fundamental descansa en la extension del empirismo. Esta
tarea intelectual lleva a realizar una mirada a las cuestiones centrales de la metafisica,
ya historiadas en su época en torno al problema ontologico, y territorializadas en el Yo,
el Mundo (las cosas) y el Otro (Dios). Y en ello sectorializando el propio discurso filo-
sofico haciendo del Yo-Mundo el centro de la cuestion epistemoldgica, por un lado, y el
conocimiento de si mismo a partir de las teorias de las pasiones, por otro, y dejando la
filosofia en su expresion practica (teoria moral y de la justicia) al Otro (esquema que se
hace clasico y sistematico en Kant). El objeto de la metafisica clasica se ejerce a partir
de la logica, la fisica y la ética. Llegados a este momento, desde el escepticismo de la
razon, efectivamente, las pasiones se muestran como el maximo de racionalismo, al
cual el empirismo puede llegar sin traicionar sus premisas (M. Meyer, La philosophie
anglo-saxone, Puf, Paris 1994, p. 17). Olvidados los anhelos de absoluto (que no ya
certezas o puntos fijos), la metafisica no es posible (mas alla de que el anhelo sea el
punto de partida o de llegada, quizas ese es el gran acierto de Duns Escoto, ver que sin
experiencia no se puede pensar, pero que ella no puede obviar el absoluto en cuanto
intento metafisico, a lo que cualquier empirismo sensitivo terminaria conduciendo). Eso
no podemos olvidarlo.

Felicitamos al autor por ofrecernos vias de pensamiento desde la filosofia, apuntan-
do hacia la reflexion teologica. No conformarse con la historia de la filosofia y filosofar
desde ella es un riesgo que es necesario correr y hay que ser valiente para hacerlo y eso
el autor lo hace y muy bien. Logicamente no hay filosofia sin el ejercicio socratico del
dialogo y eso creo que también lo provoca. Felicitamos, de nuevo, al Instituto Teologico
de Murcia OFM, que con estas obras abunda aun mas en el ejercicio de su responsabi-
lidad de ofrecer cauces que fomenten de manera efectiva el didlogo fe-cultura; razén y
fe; ejercicio libre, inteligente de la religion... En fin, todo aquello que supone ejercer la
docencia de la Teologia Fundamental en una sociedad del siglo XXI. Libros como estos
hacen mucho bien en este empefio. Esperamos nuevas reflexiones del profesor Bernardo
Pérez Andreo como lectores avidos de buenos libros.

Consejo de redaccion
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SERVICIO DE PUBLICACIONES

El Servicio de Publicaciones del Instituto Teologico “San Pedro de Alcantara”
del Seminario de la diocesis de Coria-Caceres y del Obispado de la diocesis de Coria-
Céceres es un proyecto editorial diocesano en el que canalizar el rico caudal intelectual
y de experiencia espiritual, pastoral, artistica y docente de la institucion a la que perte-
nece y del conjunto de la Didcesis a quien sirve. Aparecen aqui las nuevas publicacio-
nes en una nueva etapa del Servicio de Publicaciones.

REVISTA CAURIENSIA

SERIE ESTUDIOS

Cauriensia. Revista anual de Ciencias Eclesiasticas. Coeditada con
la Universidad de Extremadura. Periodicidad anual. Director: Manuel
Lazaro Pulido. Vol. I (2006, 306 pp.) y Vol. 11 (2007, 614 pp.). Vol. 111
(2008, 600 pp.), Vol. IV (2009, 605 pp.), 17 x 24 cm.

ISSN: 1886-4945
P.V.P.: Suscripcion: 18 €; Ejemplar individual: 24 € (Vols. Iy I1 10 €)

Trabajos de investigacion y/o docentes que desarrollan tematicas propias de las
Ciencias Eclesiasticas

——

1. M. LAzaro PuLipo (Ed.), EI Amor de Dios que es Amor. Reflexio-
nes en torno a la enciclica de Benedicto XVI Deus caritas est, 2007,
415 pp.; 17 x 24 cm

PVP.:15€

ISBN (13): 978-84-611-6367-0

2. M. LAzARO PULIDO y R. DE LA T. PINERO MARINO (Eds.), Jestiis de
Nazaret. Pensando desde Joseph Ratzinger — Benedicto XVI, 2008,
332 pp.; 17 x 24 cm.

PVP:15€

ISBN: 978-84-923489-3-0
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Servicio de Publicaciones

3. MANUEL LAzARO PuLIDO (Ed.), JOSE MORENO LOSADA Y PEDRO
MaARiA GRUALBO PEREZ (Coords.), Cristianismo e Islam.Génesis y
actualidad, 2009, 17 x 24 cm; 290 pp.

PVP:15€
ISBN: 978-84-936987-0-6

4; MANUEL LAZARO — JESUS MORENO Ramos (Eds.), Mons. Juan
Alvarez de Castro y Muiioz, Obispo de Coria (1790-1809). Estudios
en el bicentenario de su muerte en la Guerra de la Independencia,
2010, 17 x 24 cm, 201 pp.

PVP:15€

ISBN: 978-84-936987-2-0

6. ANGEL ZAz0 GONZALEZ, IGNACIO URQUIIO VALDIVIELSO (Introd.),
La espiritualidad de la cruz en D. Leocadio dentro del carisma
formacionista, 2010, 17 x 24 cm, 148 pp.

PVP.:10€

ISBN: 978-84-936987- 3-7

SERIE PERSONA, FAMILIA Y VIDA

Cuadernillos de estudios sobre el desarrollo integral de la persona, que combinan
profundizacion y divulgacion.

-
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i
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1. CENTRO DE ORIENTACION FAMILIAR (COF), Centro de Orientacion
Familiar (COF). Memoria de actividades. Primer aiio de funciona-
miento, 2008, 15,5 x 21,5 cm, 36 pp.

PVP:15€

ISBN (13): 978-84-923489-5-4

2. JosE MARiA MONTES, Retos para una educacion afectivo-sexual
personalista, 2009, 15 x 21,5 cm, 49 pp.

PVP.3€

ISBN: 978-84-923489-8-5
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Servicio de Publicaciones 407

SERIE PASTORAL

Trabajos de investigacion orientados a la divulgacion, y no reducidos a la lectura
especializada. Trabajos propios de la actividad pastoral diocesana: anuarios, guias dio-
cesanas, materiales. ..

______ 1. FLORENTINO MUNOZ MuNOz, Una vida entregada al servicio del
Reino de Dios. Aproximacion al Ministerio Episcopal de Monsernior
D. Ciriaco Benavente Mateos en la diocesis de Coria-Caceres (22 de
marzo de 1992 a 16 de octubre de 2006),2007, 15,5 x 21,5 cm, 474 pp.
PVP:15€

ISBN: 978-84-923489-9-2

et [

2. TEODORO FERNANDEZ SANCHEZ, “jQué bien! jqué bien!. Biografia
de D. Honorio, 2008, 15 x 21 cm, 151 pp.

PVP.:10€

ISBN: 978-84-923489-2-3

3. MANUEL VAz-ROMERO NIETO, Colegio Diocesano José Luis Cota-
llo de Caceres. Una trayectoria viva, 2008, 15,5 x 21,5 cm, 474 pp.
PVP.:.6€

ISBN: 978-84-923489-6-1

4. JESUS MORENOS RAMOS, Estadistica y Guia de la Diocesis de Coria-
Caceres 2008-2009. Ario de san Pablo, 2008. 15,5 x 21,5 cm, 212 pp.
PVP.:5€

ISBN: 978-84-923489-4-7

5. MANUEL VAZ-ROMERO NIETO, Manuel Llopis Ivorra. La huella lu-
minosa de un obispo, 2008, 15,5 x 21,5 cm, 324 pp.

PVP:15€

ISBN: 978-84-923489-7-8
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6. JOoSt PoLo CORDERO, El extremario santo, 2010. 15,5 x 21,5 cm,161 pp.
PV.P.:10€
ISBN: 978-84-936987-1-3

SERIE PATRIMONIO

El rico caudal artistico y patrimonial de la Iglesia de Coria-Céceres es una de
las expresiones que mejor recoge la profunda raiz cristiana del pueblo extremeflo. La
serie dirigida por el profesor de Historia del Arte de la Universidad de Extremadura
D. Florencio-Javier Garcia Mogollén y la colaboracion de la Delegacion Episcopal de
Patrimonio Cultural quiere ser un cauce de difusion de esta riqueza a partir de estudios
sobre el mismo, catalogos de exposiciones...

seviinin 1. FLORENCIO-JAVIER GARCiA MOGOLLON, Viaje artistico por los pueblos

et de la Sierra de Gata (Caceres), 2009, 17 x 24 cm, 587 pp.
PVP.:20€
ISBN: 978-84-611-5384-8

SERVICIO DE PUBLICACIONES
Instituto Teoldgico “San Pedro de Alcantara” de Caceres
Seminario Mayor Diocesano - Avda. de la Universidad, 3. E-10004
Caceres —Espafia—
Teléf.: 927 245 4000. Fax: 927 245 440

e-mail: servpublicaciones@gmail.com (usar preferentemente).

Puede adquirir sus publicaciones en Caceres en las librerias

Libreria Diocesana Renacer
Palacio Episcopal ¢/ Clavellina, 2
Plza. de Sta. Maria, 1
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CAURIENSIA.

Revista anual de Ciencias Eclesiasticas. Publicado por el Instituto Teolégico “San Pedro de
Alcantara” del Seminario de la didcesis de Coria-Caceres (Centro Afiliado a la Facultad de Teo-
logia de la Universidad Pontificia de Salamanca) y la Universidad de Extremadura

“INSTRUCCIONES PARA LA ENTREGA DE ORIGINALES”
“INSTRUCTIONS FOR THE SUBMISSION OF MANUSCRIPTS”

Como se sefiala en la pagina de créditos de la Revista, CAURIENSIA es una revista de perio-
dicidad anual de estudios e investigacion en el area de las Ciencias Eclesiasticas (humanidades,
filosofia y teologia) impartidas en el Instituto Teoldgico “San Pedro de Alcantara” de la didcesis
de Coria-Céceres, Centro Afiliado a la Facultad de Teologia de la Universidad Pontificia de Sala-
manca y que cuenta con la colaboracion de la Universidad de Extremadura. De este modo, a los
temas eclesiasticos de caracter universal se le suman aquellos propios de la realidad religiosa de
la region extremeiia, la vida diocesana y del propio Instituto al ser la revista su 6rgano de expre-
sion cultural y cientifica.

La publicacion se compone de diversas secciones que son las siguientes: Estudios: Articulos
de investigacion de alto rigor cientifico dotados de un s6lido aparato conceptual y critico. Notas y
Comentarios: Articulos que sin detrimento del rigor cientifico de los estudios expresan opiniones,
experiencias, analisis de caracter mas personal o estudios breves. Documentos: Presentacion de
documentos escritos o ediciones criticas. Acontecimiento e In Memoriam: En este apartado se
realizaran las cronicas de acontecimientos importantes en la vida intelectual de la Institucion
(por ejemplo, Inauguracion del curso o la Semana de Encuentro Teoldgico), acontecimientos de
interés en alguna de nuestras secciones que haya organizado la Didcesis (Centenarios, Semana
fe-cultura...), seminarios y cursos organizados por la Universidad de Extremadura o en los que
hayan participado los profesores del Instituto... Del mismo modo es un lugar para dedicar algunas
palabras por la desaparicion de aquellas personas que por su cercania o notoriedad sean dignos de
ello, en articulos que lleven por nombre “In memoriam”. Bibliografia: En esta seccion aparecen
reseflas y la lista de libros recibidos en la Biblioteca que no hayan sido analizados. La resefia o
recension consiste en el examen critico de una obra y tendrd una extension variable dependiendo
de la importancia de los escritos y de los libros a resefiar.

La revista no asume necesariamente las opiniones expresadas en los trabajos publicados.

Los articulos deberan tener en cuenta las siguientes normas a la hora de ser presentados para
su posible publicacion en la revista:

I. Presentacion y envio de articulos

1. Los articulos y escritos presentados deben ser originales e inéditos.

La Revista del Instituto Teologico se reserva los derechos sobre los articulos que recibe.
Por lo tanto, no pueden ser publicados parcial o totalmente en ninguna otra publicacion
sin la autorizacion expresa de la Revista. Si la Revista comunicara la no publicacion de
los originales, el autor recuperaria sus derechos.

3. Los originales se enviaran en soporte informatico (diskette, Cd, Dvd o por e-mail), en
formato Word, acompafiado de dos originales en copia impresa.

4. Los articulos tendran una extension nunca menor de 6.000 palabras (15 paginas) ni
mayor de 12.000 palabras (30 paginas), excepto en algunos casos requeridos por la
direccion de la revista. Las notas y comentarios tendran una extension entre 2000 y 6000
palabras (de 5 a 15 paginas). Los documentos no tendran un numero fijo, pero pudiera
ser, si la extension es muy grande, que pudieran dividirse. La bibliografia y las cronicas
de acontecimientos no tendran mas de 2000 palabras.

5. En todos los originales deben aparecer el nombre, los apellidos y la filiacion institucional
de cada autor (universidad, instituto, etc...). Los articulos, comentarios y documentos
tendran que tener un titulo e ir acompanados de un resumen de unas 6 o 7 lineas en espa-
fiol y en inglés, exceptuando los comentarios. A su vez, se incluiran conceptos claves en
espaiol e inglés.



6. También se enviara un breve curriculo personal en el que conste ademas del nombre y

apellidos del autor, lugar y fecha de nacimiento, su titulacion académica, su actividad

docente y/o laboral, direccion de correo postal y electronico, nimero de teléfono.

Las normas de estilo seran como sigue, buscando la identificacion y la sencillez:

a. Las notas bibliograficas deben incluirse a pie de pagina (sin sangrado) y empleando
nimeros arabigos sobrescritos para indicar las notas automaticas y redactarse como
sigue:

b. Libro: F. Martinez y J. L. Parada, Introduccion a la Teologia y Moral Franciscanas,
Murcia, Publicaciones del Instituto Teoldgico de Murcia, 2002.

c. Capitulo de libro: E. Cousins, “Francis of Assisi: Christian Mysticism at the Cros-
sroads”, en S. T. Katz (ed.), Mysticism and Religious Traditions, Oxford, Oxford
University Press, 1983, 163-190.

d. Articulo: W. Eborowicz, “La contemplation selon Plotin”, en Giornale di Metafisica,
12 (1957), 472-518.

e. Las referencias bibliograficas al final, en su caso, deben comenzar por el apellido
del autor en mayusculas, para ordenarlas alfabéticamente (p. ¢j.: MARTINEZ, F. y
PARADA, J. L., Introduccion a la Teologia y Moral Franciscanas, Murcia, Publica-
ciones del Instituto Teoldgico de Murcia, 2002).

f.  Siglas y abreviaturas: en las fuentes las convencionales y en las de caracter general
la mas simple, sefialamos algunas: c. (capitulo), cf. (confer, comparese, véase), col.
(columna y coleccidn), ed. (edicion, editor), et al. (et alii, “y otros’), ib. (ibidem, ‘en
el mismo lugar’), id. (idem ‘el mismo, lo mismo’), L. ¢. (lugar citado), N. del T. (nota
del traductor), num. (nimero), o. c. (obra citada). Mirar también segin aparece en el
“Apéndice 1” de la Ortografia de la Lengua Espariola de la RAE.

g. Citas biblicas: Las citas de los libros biblicos seguiran el modelo de abreviaturas de
la Biblia de Jerusalén.

h. Si el estudio no pertenece a las humanidades y teologia, y pertenece a una ciencia
que tiene una forma propia de citar, se podra utilizar su forma estandar. Por ejemplo,
las normas Vancouver para estudios biomédicos; lo dispuesto en el Manual de estilo
de publicaciones de la American Psychological Asociation (A.P.A.) para trabajos de
Psicologia, o las normas del The Chicago Manual of Style 14th ed. rev. (University
of Chicago Press, 1993), para articulos de ciencias naturales y sociales... En todo
caso las notas bibliograficas buscaran la identificacion, la sencillez y la coherencia
siguiendo en todo momento el estilo elegido.

Colocar la puntuacion (comas, puntos, etc.) detras de las comillas y de los numeros

sobrescritos.

Los encabezamientos y epigrafes se escribiran en cursiva y no en negrita. En general se

evitara el uso de la negrita y de las mayusculas, y en su lugar se adoptara la cursiva y la

versal.

10. Los originales se enviaran a:

Cauriensia
Revista del Instituto Teologico “San Pedro de Alcantara”
Seminario Diocesano de Coria-Caceres
“San Pedro de Apdstol y Maria Inmaculada”
Avda., de la Universidad, 3
10004 — Caceres

e-mail: mlazarop@buenaventura.jazztel.es

II. Proceso Editorial

1.

Recepcion de los trabajos. Los originales no seran devueltos en ningun caso. Se comu-
nicara via correo electronico, en el plazo mas breve posible, su recepcion. En esta fase
se realizard una primera valoracion editorial en la que se comprobara: a) la adecuacion
al ambito tematico y el interés del articulo en funcion de los criterios editoriales de la
Revista, y b) cumplimiento de los requisitos de presentacion formal exigidos en las nor-
mas de publicacion. La recepcion del articulo no supone su aceptacion. Tras esta primera
fase, y en cuanto sea posible, se comunicara al autor bien su recepcion, bien su correc-
cion, su no publicacion o el pase de su articulo a la siguiente fase.



2. La segunda fase es el Sistema de revision por pares (prer review). Los articulos seran
enviados de forma confidencial y andnima para su analisis a dos revisores expertos exter-
nos a la entidad que edita la revista y a su consejo editorial. Podran pertenecer al Consejo
Asesor, siempre y cuando no pertenezcan ni a la entidad editora de la revista ni al con-
sejo editorial. Estos emitiran un informe sobre la conveniencia o no de su publicacion,
que sera tomado en consideracion por la Secretaria del Consejo Editorial. En el caso de
juicios dispares entre los dos evaluadores, el trabajo serd remitido a un tercer evaluador.
El trabajo revisado que se considere puede ser publicado condicionado a la inclusion de
modificaciones, debera ser corregido y devuelto por los autores a la Revista en el plazo
maximo de un mes, tanto si se solicitan correcciones menores como mayores. De ser
necesario, la nueva version sera enviada de nuevo a los revisores externos, procedimiento
que se seguird hasta su definitiva aceptacion por la Revista. Los autores recibiran los
informes de evaluacion de los revisores, de forma anonima, para que éstos puedan rea-
lizar (en su caso) las correcciones oportunas. En caso de que pudieran publicarse, pero
tuvieran algun aspecto a cambiar: si es minimo sera realizado por el Consejo de Redac-
cion consultado el autor; pero también puede remitirse al autor para que cambie aquellos
aspectos que el Consejo de Redaccion considere oportuno.

3. La Revista cuenta con revisores especialistas para contrastar los procedimientos meto-
dolégicos empleados en los trabajos. La seleccion de revisores es competencia de los
editores de la revista, quienes tienen en cuenta sus méritos académicos, cientificos y la
experiencia profesional, incluyendo especialistas tanto de origen nacional como interna-
cional. Como hemos mencionado en el punto anterior, entre los revisores podran figurar
ocasionalmente miembros del Comité Asesor siempre y cuando no pertenezcan ni a la
entidad editora de la revista ni al consejo editorial.

4. La decision sobre la aceptacion o rechazo de los trabajos por parte de los editores de la
Revista tendra en cuenta al menos dos circunstancias. Unos criterios excluyentes y otros
favorecedores.

5. Son criterios excluyentes para la admision de los trabajos:

a. No incidir en el ambito cientifico cultivado por la revista: adecuacion de los Conteni-
dos a las Ciencias Eclesiasticas y al respeto, en la libertad, al Magisterio de la Iglesia.

b. No utilizar los sistemas de citas propuestos en la manera indicada,

c. No enviar el trabajo en el soporte requerido.

6. Son criterios favorecedores y evaluados por los expertos revisores los siguientes:

a. Los articulos han de cumplir con el objetivo de la seccion a la que son presentados.

b. Los articulos han de ser originales o que, al menos, proporcionen un analisis de cali-
dad cualitativa que aporten informacion valiosa.

c. Se valorara positivamente su actualidad y novedad y el avance en las Ciencias Ecle-
siasticas.

d. En todo caso se exigira la coherencia en los métodos y la logica del estudio presen-
tado.

e. Se exigird una buena presentacion formal, es decir, la buena redaccion y organizacion
del texto: coherencia logica y presentacion material.

7. Los autores que publiquen estudios y comentarios en la revista recibiran 20 separatas y
un ejemplar de la revista.








