


DIRECTORA
LYDIA JIMENEZ

SECRETARIO
RAMIRO FLOREZ

CONSEJO EDITORIAL
JOSE. T. RAGA
RAUL VAZQUEZ
CONSOLACION MORALES
AMANCIO LABANDEIRA
JOSE LUIS CANAS
ANDRES JIMENEZ ABAD
JOSE JAVIER RUIZ SERRADILLA



Cuadernos de
Pensamiento 13

PUBLICACION DEL SEMINARIO “ANGEL GONZALEZ ALVAREZ” DE LA
FUNDACION UNIVERSITARIA ESPANOLA

SUMARIO

ESPECIAL DEDICADO A EDITH STEIN

Presentacion por Lydia Jiménez

.................................................................................................. 7
I. EDITH STEIN
I, 1. Esquema de una biografia, por Feliciana Merimo ...........ccccovvevinicininienrnieniire e 11
I, 2. Cronologia de la vida y obras en castellano de Edith Stein, por J. Javier Ruiz Serradilla.. 25
1, 3. Edith Stein y la Fenomenologia: El Circulo de Gotinga, por Mariano Crespo .................. 29
I, 4. La renovacion del tomismo en Edith Stein, por Eudaldo Forment .............ccccooevveeinnennn, 43
L, 5. Edith Stein y Martin Heidegger, por Ramiro FIOrez ..........cccocviinniiiininnicicncicnene 69
I, 6. La vocacion de la mujer y el feminismo de Edith Stein, por Feliciana Merino.................... 93
1, 7. Edith Stein y la experiencia mistica, por Ezequiel Garcia Rojo, O.C.D. .......cccocoeiieieinn. 111
1, 8. Edith Stein. Eminente hija de Israel e hija fiel de la Iglesia, por Félix Ochayta Pifieiro .... 125

1, 9. Edith Stein, de peregrinacion hacia Dios Verdad, por Michael Schulz ..o 147



II. EL LIBRO EN LA EPOCA DE FELIPE 11

I, 1. La importacion de libros de Europa a Espaiia, por Vicente Bécares ...
I, 2. Libros y manuscritos sobre el Nuevo Mundo en el siglo XVII espariol, por Frascisco
Javier Campos y Fernandez de Sevilla

I, 3. Un libro significativo: los “Humanae salutis monumenta” de Arias Montano, por Ramiro
Flérez

11, 4. Tres exposiciones para un centenario, por Ana Martinez Arancén

III. COLABORACIONES

I, 1. El Dios de la cultura. En torno a la pretension de superioridad de toda religién, por
José Luis Cancelo

11, 2. Retrato filosofico del pensamiento dialogico, por José Luis Cafias

111, 3. Simone Weil: amor y amargura, por Miguela Domingo

IMI, 4. De la soledad al encuentro, por Antonio Portillo Garcia

COLABORADORES DE ESTE NUMERO (orden alfabético):

BECARES BOTAS, Vicente
CAMPOS Y FDZ. DE SEVILLA, Fco. Javier
CANCELO, José Luis

CANAS, José Luis

CRESPO, Mariano

DOMINGO, Miguela

FLOREZ, Ramiro

FORMENT, Eudaldo

GARCIA ROJO, Ezequiel
JIMENEZ, Lydia

MARTINEZ ARANCON, Ana
MERINO, Feliciana

OCHAYTA PINEIRO, Félix
PORTILLO GARCIA, Antonio
RUIZ SERRADILLA, José Javier
SCHULZ, Michael

SECRETARIA:
Alcald, 93. 28009 Madrid. Teléfono 91 431 11 93

ISSN: 0214-0284
DEPOSITO LEGAL: M-37.362- 1987

159

181

205

229

233

261

267

277



RETRATO DE EDITH STEIN ANTES DE ENTRAR EN EL CONVENTO DE CARMELITAS






PRESENTACION

Por Lydia Jiménez

El dia 11 de octubre de 1999 se celebraba en Roma el solemne Acto de canonizacién de
Sor Benedicta Teresa de la Cruz, carmelita, mds conocida en el mundo por su propio y ante-
rior nombre Edith Stein.

El Seminario de Pensamiento de la Fundacién Universitaria Espafiola, quiso sumarse a la
conmemoracién de tan grata efemérides organizando un Ciclo de Conferencias, en el 4mbito
que le corresponde, bajo el titulo general de Tradicion y actualidad en el pensamiento de Edith
Stein. En €l participaron expertos conocedores de la obra escrita de Edith Stein asi como de las
relaciones con su entorno de personas y circulos intelectuales en los que ella se desarrollé y
convivio.

Obviamente estas Conferencias no pretendfan agotar la temdtica doctrinal filoséfico —
teologica de Edith Stein. Ella misma se sentia [lamada por una vocacién de biisqueda irrenun-
ciable de la verdad que diera sentido a los anhelos de plenitud y certidumbres a los que le
empujaba la experiencia de su propia trayectoria vital. Esa trayectoria iba desde el vacio del
atefsmo hasta el hallazgo de una fe que, asumiendo todo su pasado, la proyectaba hacia metas
de una profunda religiosidad cristiana, nimbada por el atractivo y el gozo de la vivencia mis-
tica. Pero habfan de precederla la Noche obscura y el patético temblor del sufrimiento que le
acompafiara hasta el martirio.

El Ciclo de las Conferencias ocupan la primera seccion de este niimero de Cuadernos de
Pensamiento. Hemos antepuesto a las mismas una sucinta Cronologia de los hechos mds des-
tacados de su vida, as{ como una breve lista de las Obras mds accesibles traducidas al caste-
llano. También anteponemos un esquema o esbozo de su biografia para que el lector pueda
enmarcar y esclarecer mejor el amplio circulo de sus preocupaciones tedricas y pedagégicas,
que emergian de su peculiar concepto de lo que debfa ser una filosoffa cristiana. A su condi-
ci6n personal y de judia y cristiana va dedicado otro estudio que sigue a lo expuesto en el
Ciclo, redactado pro un buen conocedor del cardcter abierto y ecuménico de la mentalidad de
Edith Stein.

En el segundo apartado recogemos algunas de las Conferencias y estudios realizados en
el mismo Seminario de Pensamiento con motivo de la programacion para el IV Centenario de
la muerte de Felipe II, y que no pudieron tener cabida en el nimero anterior de Cuadernos por
haber sido un nidmero monogréfico dedicado exclusivamente a Arias Montano, también en
conmemoracién de su IV centenario. Pedimos disculpas a sus autores por el retraso en su
publicacién, debido tnicamente a la razén aludida.

Finalmente, se cierra este nimero con el apartado de las Colaboraciones personales de
entre las que generosamente nos han mandado varios autores. Vaya para todos ellos nuestro
agradecimiento, asi como para todos los que han hecho posible la confeccién de este nimero
de Cuadernos.
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ESQUEMA DE UNA BIOGRAFIA

Feliciana Merino Escalera
CEU San Pablo, Valencia

I. La Muser, EL EiEMPLO: SU MADRE

Edith Stein nace en Breslau (Silesia), actualmente Wroclaw (Polonia), el 12 de octubre de
1891, dia del Yom-Kippur! en el seno de una familia judfa, hecho éste que la va a situar duran-
te toda su vida unida a la suerte de su pueblo. No en vano su autobiografia® pretende aproxi-
mar a sus conciudadanos a la realidad humana judia, dando a conocer la normalidad de una
familia y la fuerza de la fe de su religién, para convertirse en testimonio de una tradicién fren-
te a actitudes antisemitas que ya estaban impregnando el espiritu del pueblo alemdn; actitudes,
por otra parte, basadas en una 1magen caricaturesca y distorsionada de! concepto de persona
defendido por Edith Stein en su largo recorrido hacia la verdad.

La realidad familiar prefigura toda su vida. Procede de una larga tradicidon de comerciantes
con una fuerte conciencia religiosa y comunitaria: su bisabuelo, Joseph Burchard, durante
muchos afios cantor y monitor. Su bisabuela, Ernestina Prager, mujer fuerte, fisicamente enve-

El Yom-Kippur o dia de la Reconciliacion es la fiesta judia mds importante, junto a las fiestas de Afio Nuevo y la
Pascua. La propia Edith Stein explica el significado de esta celebracién: «La fiesta judia més solemne es la de la Reconciliacién:
el dia en que una vez al afio el Sumo Sacerdote entraba en el Sancta Sanctorum 'y ofrecfa el sacrificio de reconciliacién por €l
y por todo el pueblo, después de que el «Siindenbock» (chivo expiatorio) sobre el que se habian cargado todos los pecados det
pueblo hubiese sido retirado al desierto», en Ausdefeben emer jiidischer Familie, en Edith Steins Wecke, V11, Herder, Freiburg-
Basel-Wien 1985, pag 46. En castellano, Estrellas amarillas, Ed. Espiritualidad, Madrid 1973, pag 59. (En adelante citaremos
el original por las siglas ADL y la traduccién castellana por ES). El hecho de que Edith Stein hubiera nacido el dia de la
Reconciliacién tuvo para ella y para su madre —para quien la menor de sus hijas habia sido el tltimo legado de su esposo—
un significado especial, que habré de unir sus destinos con un carifio especial. Cfr. ADL, pag. 47; EA, pig. 60.

2 Debe sefialarse la intencién apologética de dicha obra que la autora comienza a escribir en 1933, después de su
conversion al catolicismo, y que terminard durante su estancia en el Carmelo de Colonia. La propia Edith Stein da a cono-
cer en el prologo cudl es su intencién al escribir esta autobiografia, que abarca solamente hasta agosto de 1916, es decir, su
mfancia -muy unida a los recuerdos de su madre-, Juventud y estudios universitarios hasta la presentacion de su tesis doc-
toral. Sobre el valor de testimonio que pretende la autora con esta obra, vid. el prélogo, EA, pags. 17-18; ADL, péags. 1-2.
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Jecida por el trabajo, pero activa y entusiasta hasta el final de sus difas; sumida siempre en una
gran pobreza y sin embargo, capaz de la generosidad mds desnuda con los todavia més pobres?;
una mujer «profundamente piadosa» en palabras de su hija Auguste, capaz de rezar con la
mayor concentracién e intertoridad. Siguiendo esta tradicién de mujeres, su abuela, Adetheid
Burchard, de casada Courant, también debi6 acostumbrarse al trabajo desde muy joven. Al con-
traer matrimonio abre con su esposo, Salomon Courant, una tienda de ultramarinos. «Gracias a
la habilidad y diligencia de ambos, al poco tiempo, el negocio iba muy bien. Todas las opera-
ciones se decidian entre los dos, los libros los llevaba siempre la abuela. Sin preguntarle a ella
no hubiese hecho el abuelo nunca nada»*. El matrimonio educé a sus hijos en la veneracién y
el respeto a los padres, valor transmitido por toda la cultura judia. La abuela Adelheid acos-
tumbré a todas sus hijas al trabajo, para que ayudaran en la tienda y en la casa, de manera que
entre todos pudieran hacer progresar el negocio sin dejar de atender a las necesidades familia-
res. Por su parte, el abuelo Salomon fue un hombre de una hospitalidad sin lfimates. Carifioso
con los nifios, siempre tenfa para sus nietos una tableta de chocolate cuando iba a visitarlos. Era
divertido y ocurrente contando chistes, y a pesar de haber educado quince hijos, todavia se pre-
ocupaba por los demds, especialmente por los més necesitados.

En esta comunidad familiar la madre ocupaba un papel preeminente que era respetado por
el padre y por los hijos, por lo que la influencia mas notable la ejerce la madre sobre su propia
hija. A decir de Waltraud Herbstrith, la sefiora Auguste Stein, «mujer inteligente y enérgica, legd
profundas huellas de su cardcter a la menor de sus hijas. Ella fue el elemento fundamental que
configuro el desarrollo de Edith Stein, el centro neurdlgico que le proporcioné fuerza y calor en
su crecimiento»’. La sefiora Auguste, quinta entre los dieciséis hijos del matrimonio Courant,
habria de sufrir en sus propias carnes la fatiga de una vida cotidiana resignada y llena de sacrifi-
cio para poder alimentar a su familia. Aprendié pronto el papel de la madre como transmisora de
valores, educadora y servicial para con sus hijos. Apremiada en el trabajo infatigable desde tem-
prana edad, era activa e incansable. Cuando no tenfa algo urgente en el negocio o en la casa, hacfa
calceta leyendo al mismo tiempo. Sus padres confiaban tanto en ella, que con ocho afios la envia-
ban como ayuda a casa de los parientes cuando €stos pasaban por momentos de necesidad.

Tuvo que dejar la escuela a los doce afios para ayudar en el hogar, aunque recibia clases
particulares de alemdn y francés y también sobre religién, junto con sus hermanos, impartidas
por un maestro judio. Aprendfan los mandamientos, lefan parte de la Sagrada Escritura y reci-
taban de memoria los Salmos en alemdn. Ademds, siempre fueron clases en las que se les
inculco un sano respeto por todas las religiones’.

Era aplicada y aprendfa con facilidad, aunque también obstinada con lo que se proponia:
«Cuando las sirvientas hacian la gran colada, se levantaban muy de madrugada. A la edad de diez
afios m1 madre quiso aprender a lavar. Aunque se refan de ella, se levantaba con las chicas de
madrugada y se iba con ellas al trabajo. Como todavia no sabfa lavar, se frotaba los dedos
desolldndoselos y los jabones de lejia le producfan fuertes dolores. Ella apretaba los dientes y lo
soportaba, y la préxima vez volvia a ir con ellas»®. Este fuerte temperamento lo emulaba tam-
bién Edith Stem, aunque pronto lo transformaria en autodominio y flexibilidad.

La propia Edith recuerda c6mo cuando la bisabuela hacfa café, que era un lujo por aquellos tiempos, solfa
apartar unos granos que iba juntando durante toda la semana para entregarios los viernes a una pobre muger, que los
recibia como obsequio. Vid. EA, pdg. 20; ADL, pég. 4.

4+ EA, pag. 21; ADL, pag. 5.
> Waltraud Herbstrith, El verdadero rostro de Edith Stein, Encuentro, Madrid 1990, pag. 25.
En su autobiograffa, Edith Stein cuenta que el matrimonio tuvo dieciséis hijos, el primero de los cuales murié
siendo un bebé. Por ello sitiia a su madre en el cuarto fugar de los restantes quince hijos. Vid. EA, pdg. 21; ADL, pag. 5.
7 Cfr. EA, pag. 22; ADL, pag. 6.
®  EA, pag. 28; ADL, pag. 12.

6
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A pesar de ser una mujer que bromeaba, refa y cantaba, que era feliz en los trabajos caseros
y cuidando de los nifios, que disfrutaba cuando los hermanos y los primos la visitaban en vaca-
ciones y que era capaz de divertirse en las grandes fiestas familiares, cumpleafios y bodas, tuvo
que vencer muchas dificultades, entre ellas la pérdida de cuatro de sus once hijos en sus prime-
ros afios de matrimonio. Después de pasar unos afios en Gleiwitz, donde su marido se encontra-
ba empleado en un almacén de madera —propiedad de su madre ya viuda, Johanna Stein—, se
trasladaron a Lublinitz donde, con un poco de ayuda por parte de los padres de Auguste, pudie-
ron abrir un negocio propio. Ello supuso nuevas preocupaciones relativas a la lucha constante
con que se enfrentaban a la escasez. Las dificultades econémicas llevaron a la familia a trasla-
darse a Breslau en la Pascua de 1890, aunque también fue una decisién tomada por el bien de los
hijos: porque si no lo hacfan, los nifios habrfan tenido que abandonar la casa para ir a la Escuela
Superior, y uno de los hijos, Paul, ya tenfa la experiencia del sufrimiento que supone salir del
hogar familiar y alojarse con los parientes para poder continuar los estudios’.

Frau Stein quedd viuda en 1893. Su marido Siegfried muri repentinamente, victima de
una insolacién en medio del bosque, cuando realizaba un viaje de negocios. Tenia 50 afios y
dejaba tras de si a siete hijos, -el mas pequefio de los cuales era Edith Stein, con poco menos
de dos afios-, y todo un negocio cargado de deudas. Contra las nuevas dificultades la sefiora
Stein no se amedrenta y, a pesar de los consejos bienintencionados de los parientes para que
venda el negocio y subarriende parte de la casa, asume enérgicamente la direccién de la made-
rerfa y comienza a trabajar con la confianza puesta en Dios: «A la mafiana siguiente se encon-
traba metida en el negocio de la madera, discutia con los carpinteros, con los arquitectos, con
los suministradores, media tablas, se subfa a los carros de transporte, ayudaba a los obreros a
descargar los tablones pesados. La hija del comerciante demostré un fabuloso talento comer-
cial (...). Los colegas de Breslau pronto la llamaron, llenos de admiracién, «la comerciante
mas habil de todo el sector». Tanto en invierno como en verano, ella se levantaba muy tem-
prano de la cama, atendia a sus hijos y marchaba presurosa al lugar de la madera. Tras algu-
nos afios marcados por las privaciones, el negocio se vefa, por fin, libre de deudas»'®.

El inmenso amor de Edith Stein hacia su madre marc6é profundamente su pensamiento
equilibrado en torno al tema de la mujer. Cuando Edith Stein afirma «no existe profesién algu-
na que no pueda ser desempefiada por una mujer»!!, antictpando la conviccién de que la mujer
es capaz de realizar todas las profesiones imaginables, aunque siempre de una manera especi-
ficamente femenina, parece estar pensando en el ejemplo vivo de su madre'?. Christian Feld-
mann destaca acertadamente que «esta mujer era sumamente consciente de su responsabilidad,
pero no serfa justo calificarla de animal de trabajo sordo y mudo. Tenfa talento para los nego-
c10s, pero su corazon era bueno y sumamente sensible» 3. En efecto, la sefiora Auguste Stein
era capaz de condonar el pago de las deudas cuando los clientes pasaban por una situacién apu-
rada y no podian satisfacerlas, ayuddndoles incluso en la necesidad con algin obsequio. Su
espiritu de «osadfa», «destreza» y «decisién» no hizo de ella una mujer insensible y apartada
de las preocupaciones de sus hijos, sino que siempre estuvo presente en todas sus decisiones,
aunque intentando desde la tolerancia y el respeto que ellos las tomaran por si mismos.

9 Cfr. EA, pag. 31; ADL, pag. 15.
Christian Feldmann, Edith Stein: judia, filésofa y carmelita, Herder, Barcelona 1992, pdg. 11.
«Es gibt keinen Beruf, der nicht von emner Frau ausgeiibt werden kénnte», DF, pag. 7; LM, pdg. 31.
2 Asi lo ha evidenciado, destacando la gran influencia materna en Edith Stein, Félix Ochayta: «Edith Stein amé
y admiré siempre a su madre, como madre y como mujer trabajadora o profesional. Sabia bien lo que escribia, cuando
defendia, por una parte, la capacidad de la mujer para cualquier profesién, pero, por otra, la mayor adecuacién de cier-
tas profesiones al talante femenino, «al genio» de la mujer, en frase de Juan Pablo II (...). Edith lo vivié en la vida y
actividad profesional de su madre», Félix Ochayta, «Maria y la mujer, en el pensamiento de Edith Stein y en la
«Mulieris dignitatem», en Estudios marianos, vol. 62, Sigiienza 1996, pdg. 416. Cfr. especialmente pags. 415-419.
También en Edith Stein, nuestra hermana, Monte Carmelo, Burgos 1991, pags. 22-24.

3 Christian Feldmann, Edith Stein: judia,..., op. cit., pag. 11.
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Segin Ezequel Garcia, «Edith hereddé de su madre valores y virtudes, educacién y com-
portamiento, amor a los suyos y respeto por el préjimo, amor a la verdad y horror al pecado,
la existencia de Dios y la guarda de sus preceptos(...)»'*. La joven Edith va a sufrir mucho por
este respeto y amor con que venerard a su madre, especialmente en los grandes acontecimien-
tos que marcardn a su vida un rumbo muy diferente, si bien es cierto que la unién con su madre
constituye el vinculo con su pueblo, con el «nosotros» comunitario, con su origen.

La infancia de toda la familia Stein se desarrolla en un ambiente de abnegacidn, modes-
tia y laboriosidad, testimoniado en la madre. La propia Edith Stein explica que no era facil ali-
mentar y vestir a siete hijos y que, aunque nunca pasaron hambre, la familia vivié acostum-
brada a una gran sencillez y economial>. Un ambiente religioso ejemplificado por el judaismo
ortodoxo de su madre, pero en un mundo dominado por el espiritu liberal y burgués que, aun-
que rechazado por nuestra autora, va a ser causa suficiente para mantenerla en una relacion de
increencia o indiferencia respecto de la religion.

El desarrollo del cardcter de Edith Stein tuvo sus peculiaridades: nifia orgullosa y dificil
de domefiar, no soportaba que la contradijeran y demostrd siempre tener una fuerte seguridad
en sf misma, poco frecuente en los nifios de su edad; individualista y solitaria, de una obstina-
cién muy temperamental, rompifa a llorar si no se le concedfa uno solo de sus deseos y esta-
llaba en fuertes ataques de 1ra cuando no se le daba la razén'®. Su inteligencia precoz y su
capacidad para memorizar la convierten en una especie de nifia prodigio. Una amiga de la
ifancia cuenta: «El que fuera precoz, siendo la mds pequefia de un montén de hermanos no
era de extrafiar; el que leyera mucho y recibiera de sus hermanos estimulos para ello, era muy
deseable; pero el que desarrollara un orgullo tan indomable, cuya tensién podia estallar en
ldgrimas de rabia cuando no conseguia lo que queria, eso era menos adorable»'”.

Sin embargo, a los siete afios, se produjo en ella un cambio sin causa aparente: su obsti-
nacidn y su viveza se transformaron en un mundo interior silencioso y sosegado, sofiador pero
también critico. Aprendié a domar su temperamento para hacerlo ddcil precisamente por la
observacidn en los demds de una actitud que consideraba intolerable: «No sé cémo sucedié
esto, pero creo que me curaron de mi defecto el horror y la vergiienza que experimentaba al
ver las explosiones coléricas de otros y el vivisimo sentimiento de una falta de dignidad que
trae ese «dejarse llevar»»'®. Captacion de autodominio que se muestra como claro sintoma de
superactén moral para consigo misma.

En 1897 comienza a estudiar en la Viktoriaschule de Breslau, destacando pronto entre las
mejores alumnas. Devoradora de libros y con gran capacidad para el aprendizage, la escuela se
convierte en su segundo hogar, donde puede expresar su mundo interior y donde puede ser
tomada en serio.

No obstante, con poco menos de quince afios de edad sufre una especie de crisis. Es en el
afio 1906, cuando declara que desea dejar los estudios. Habia terminado como una alumna bri-
llante que tenia ante ella un futuro prometedor, por lo que su decision fue tanto mas sorpren-
dente. «Quizés su delicada constitucién y el agotamiento animico-espiritual que de ello se
derivaba, tuvieron que ver con esta inesperada decisién; quiza también el desmoronamiento de

4 Ezequiel Garcfa, «La conversién de Edith Stein. La bisqueda de la verdad, fundamento de una fe», Dissertatio
ad Licentiam, Pontificia Facultas Theologica, Institutum Spintualis, Teresianum Romae 1978 (inédita), pag. 13.

5 Cfr. EA, pdg. 33; ADL, pag. 17.

10 «Aguella nifiita de cuatro aos anotaba todo en su fenomenal memoria, y protestaba airadamente cuando algu-
na de sus tias pretendia hacerle creer que Goethe habifa escrito Maria Estuardo (...). Todavia demostré peores modos
cuando su madre fa apunté al jardin de infancia. «Lo consideraba indigno para mi», recordaria mds tarde», Christian
Feldmann, Edith Stein: judia, ..., op. cit., pag. 9.

17 Teresia Renata Posselt, Edith Stein. Eine grosse Frau unseres Jahrhunderts, Herder, Freiburg-Basel, Wien,
1963, pag. 10, cit. por Waltraud Herbstrith, El verdadero rostro..., op. cit., pag. 27.

' EA, pag. 63; ADL, pdg. 50.
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la fe judia de su infancia»'®. Es demasiado arriesgado sostener que se produjo un desmorona-
muento de la fe judia en una adolescente de 15 afios, pues como afirma Félix Ochayta «este
periodo méas que de ateismo estd marcado de indiferencia y vacio religioso»?. Lo cierto es que
la joven Edith Stein decide dejar los estudios y marchar a Hamburgo con su hermana Elsa, para
ayudarla con las tareas domésticas y con sus tres nifios pequefios. Su madre se muestra de
acuerdo con esta decisi6n?!. Allf permanecerd diez meses??, que serdn para ella como una
«etapa de juego de mufiecas» hasta que decide volver a Breslau y retomar sus estudios. Su
madre supone un gran apoyo para ella: «me preguntd si no tenia ninguna ilusién por nada. Yo
le dije que sentfa el no haber ido al gimnasium. Y ella me repuso que esto no debia ser ningtin
motivo de disgusto. Hay quienes empiezan cuando tienen treinta afios, dijo. Con dieciséis no
habria de ser excesivamente tarde»?. Después de pedir consejo para su hija a un pariente,
Edith Stein comienza a recuperar el tiempo perdido, ocupandose al maximo en clases de latin
v de matemdticas. Inicia el Bachillerato a los dieciséis afios en Breslau, y gracias a su cons-
tancia en el trabajo realiza con éxito el Abizur** el 3 de marzo de 1911, a los 19 aiios de edad.

2. La MuIJER, LA EXPERIENCIA: LA FILOSOFIA Y La DOCENCIA UNIVERSITARIA

En abril del mismo afio Edith Stein se matricula en la universidad de su ciudad natal, y elige
como especialidades historia, germanistica, psicologia y filosofia. A pesar de que era la psico-
logfa la asignatura que con mas ilusién esperaba, fue también la que mds le defraudé. «Edith
buscaba en ella la respuesta a una pregunta que le preocupaba con intensidad creciente: ;qué es
el hombre? ;En qué se fundamenta la dignidad de su persona? Pero, en lugar de la esperada
mformacién sobre el alma humana como nticleo del hombre, encontré aquf una aburrida meca-
nica cientifico-natural: una filosofia que desterraba el alma, el espiritu y el sentido al cuarto tras-
tero de los mitos y de las fabulas, y que derivaba todas las vivencias y mociones interiores de
la percepcién sensorial»?. Perdido el escaso interés por una materia limitada a estudios de esti-
mulo-respuesta, descubre a Edmund Husserl y sus Investigaciones l6gicas. Su lectura durante
las vacaciones de Navidad del semestre de invierno de 1912-13 le deja totalmente decidida a 1r
a Gottingen .para estudiar con el fildsofo el método fenomenoldégico. A partir de entonces
empieza un camino ascendente en busca del «ser» de las cosas. El nuevo método suponia, segiin
manifiesta la propia Edith Stein?, un profundo cambio en la filosofia reinante bafiada de neo-
kantismo, un abandono del 1dealismo critico y una vuelta al realismo, a la «cosa en si» frente a
«la cosa en relaci6n a nosotros», recuperando con ello el caduco concepto de Ontologia que
habia sido olvidado por empiristas, escépticos y relativistas. Husserl parecia dispuesto a reini-

19 ‘Waitraud Herbstrith, El verdadero rostro..., op. cit., pags. 32-33.

2 Félix Ochayta, Edith Stein, nuestra hermana, op. cit., pdg. 24. Son relevantes también las palabras de Christian
Feldmann: «la posterior conversién de Edith al catolicismo no supuso la huida de una fe con la que estuviera verdade-
ramente familiarizada, sino que fue el paso desde una cierta increencia a la religién», Christian Feldmann, Edith Stein:
Jjudia...,op. cit., pdg. 14. Existen sin embargo otros autores que si hablan de ateismo, como Waltraud Herbstrith, El ver-
dadero rostro..., op. cit., pags. 32-33; Francisco Javier Sancho, Edith Stein: modelo y maestra de espiritualidad, Monte
Carmelo, Burgos 1997, pag. 129; Teresia Renata Posselt, Edith Stein. Una gran mujer de nuestro siglo, Dinor, San
Sebastidn 1960, pag. 26.

2 Cfr. EA, pag. 105; ADL, pags. 111-112.

22 Tomamos el dato de su Autobiografia, a pesar de que algunos bidgrafos hablan de ocho meses (por ejemplo,
Waltraud Herbstrith, El verdadero rostro..., op. cit., pag. 33, también Christian Feldmann, Edith Stein: judia,..., op. cit.,
pag. 15). Vid. EA, pédg. 112; ADL, pag. 120.

z EA, pag. 116; ADL, pag. 125.

Es el examen de Bachillerato o revélida, equivalente al aqui conocido como examen de selectividad.
2 Christian Feldmann, Edith Stein: judia, ..., op. cit., pag. 17.
% Cfr. EA, pag. 201; ADL, pdgs. 219-220.
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ciar de nuevo el discurso sobre la verdad objetiva y sobre la posibilidad de conocimiento del ser
de las cosas: «el conocimiento parecia ser de nuevo un recibir, que obtenia su ley de las cosas
y 1o —como en el criticismo— un determinar, que imponia a las cosas su ley»?’.

Embebida de todo el segundo volumen de las Investigaciones logicas, llega a Gottingen
en 1913 y consigue ganarse la stmpatia del profesor, que la admite en su famoso seminario
sobre fenomenologia. En él se encuentran los seguidores de Husserl, que luego mtegraran la
llamada «escuela de Gottingen»?8, formada originariamente por discipulos de Theodor Lipps
en Miinchen que comienzan a comentar las Investigaciones logicas con él. Entre sus miem-
bros cabe destacar a Adolf Reinach, Hans Theodor Conrad, su futura esposa Hedwig Martius,
Moritz Geyger, Roman Ingarden, Johannes Hering, Alexander Koyré, Dietrich von Hildebrand
y algunos otros. Este grupo se reunird en torno a Husserl con objeto de profundizar mas en esta
nueva ciencia considerada como una «nueva escoldstica». De ellos, Reinach es el primer habi-
litado para explicar lo que Husser] no es capaz de comunicar a sus alumnos?. La propia Edith
Stein afirma de €l con vehemencia que «tenfa un gran don de gentes en contraste con Husserl,
que en este punto era cast una nulidad»?.

Adolf Reinach (1883-1917) era Privatdozent de Filosofia y, para nuestra filésofa, persona de
una bondad de corazén de pureza inigualable, con quien mantendria una auténtica amistad hasta
que la muerte lo sorprendiera en el frente de Flandes, en 1917, con tan s6lo 32 afios de edad. A
través de Reinach y de su esposa recibid nuestra fenomendloga un gran impulso vital y espiritual.

En este periodo Edith Stein es capaz de estudiar con absoluta sobriedad y sin por ello dejar
de disfrutar de la diversién propia de una juventud sana. Su aficién a los bailes, las excursio-
nes de fin de semana a la montafia y las veladas musicales en compafifa de sus amigas com-
pletaron esta época universitaria® en la que, por otra parte, eran frecuentes las luchas internas:
«Por aquella época mi salud no iba muy bien a causa del combate espiritual que sufria en total
secreto y sin ninguna ayuda humana»32.

7 ADL, pdg. 220; EA, pédg. 201 (la traduccidn, no obstante, no parece muy acertada, por lo que se ha traducido
pag pag P p

directamente del original).

2% El espiritu filoséfico comiin que dominaba a la escuela de Gotinga hacian de ella una comunidad fraterna que
la filésofa recuerda con especial carifio. Ello se refleja en la amistad trabada con la mayoria de sus miembros con quie-
nes mantendrd correspondencia durante mucho tiempo. A este espiritu comunitario parece referirse Husserl cuando en
su conferencia Die Krisis der europdischen Menschentums und die Philosophie afirma: «Se forma una comunidad
nueva e 1nterior, una comunidad —podriamos decir— de intereses puramente ideales, entre los hombres que sirven a la
filosofia y viven para ella, unidos en la entrega a las ideas, que no son sélo itiles para todos, sino que de todos son pro-
pias en 1gual medida. Se forma necesariamente un trabajo comunitario de tipo singular, un trabajo en el que los unos
cooperan con los otros y todos trabajan para todos; se practica una critica reciproca enriquecedora y positiva, de la que
nace y es asumida como un bien comiin la pura e incondicionada validez de la verdad», Husserl, «La crisis de la huma-
nidad europea Y la filosofia», apéndice de la obra La crisis de las ciencias europeas y la fenomenologia trascendental.
Una introduccion a la filosofia fenomenoldgica, Critica, Barcelona 1991, pag. 344. Titulo oniginal: Die Krisis der
europdischen Wissenschaften und die transzendentale Phdnomenologie, Martmus Nijhoff, La Haya 1976. Traduccién
castellana: Jacobo Mufioz y Salvador Mas.

»  Destaca, por su claridad, su obra Introduccidn a la fenomenologia, Encuentro, Madrid 1986. Titulo origmal:
«Uber Phiinomenologie», en Gesammelie Schriften, Max Niemeyer, Halle 1921.

0 EA, pag. 199; ADL, pag. 217.

31 Sabemos inciuso que durante su época de estudiante universitaria, Edith Stein pensaba en el amor y en el
matrimonio: «En medio y junto a toda la entrega al trabajo yo mantenia la esperanza en lo inumo del corazén, de un
gran amor y un matrimomo feliz. Sin tener la menor idea de la fe y de la moral catélica, vivia penetrada del ideal de
matrimonio catdlico. Tenfa la sensacion de que entre los jévenes con los que trataba habfa uno que me atrafa y que él
por su parte pensaba en mi como futura compafiera de vida. Pero de esto apenas nadie se pudo dar cuenta y yo preferia
dar la impresién de fria ¢ inaccesible. También me agradaba mucho Hans Biberstein, pero desde el principio vi con toda
seguridad que no era una posibilidad para mi, porque percibf con toda claridad Ja mclinacién de Erna hacia él.», en EA,
pag. 178; ADL, pags. 196-197.

2 EA, pdg. 188; ADL, pag. 207.
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En su largo camino por dar respuesta a la pregunta radical sobre el nicleo de la persona huma-
na, y con ello, al fundamento de todo ser, comienza a percibir la importancia de la problemadtica
religiosa dentro del 4mbito del conocimiento, si bien el mundo de 1a fe cristiana le es todavia muy
extrafio. El encuentro con el filésofo Max Scheler (1874-1928) en el semestre de 1913 y durante
unas conferencias realizadas en Gottingen, le desvelard un nuevo camino de apertura al fenéme-
no de la religién que poco a poco la ird transformando’®. La apertura al mundo de los valores y su
radicacidn en la persona fue lo que cautivé a Edith Stein del filésofo. En palabras del profesor
Alfonso Lépez Quintés, este «mundo rebosante de valores es el que constituye a la persona.
Scheler puso gran empefio en destacar la vertiente personal del ser humano, e interpreté la perso-
na como una realidad que se constituye dindmicamente mediante actos de entrega a los valores,
sobre todo a los més altos, en cuya cima campea, sobrevoldndolos y fundamentdndolos a todos,
el maximo valor que es el Ser Absoluto (...) Este Scheler que hablaba vivazmente de lo eterno en
el hombre, del sentido del sacrificio, de la revalorizacion de la virtud, de la alegria, de la esperan-
za, del arrepentimiento, del pudor, de la libertad, del amor, de la admiracién, del temor de Dios;
este hombre del que manaban las ideas mds sugestivas como de un surtidor llené el espiritu de la
joven Edith Stein de profunda emocién y lo orient6 hacia la realidad en toda su riqueza (...)»*

El semestre de imvierno de 1913-14 resulta una etapa de intenso trabajo, entre grandes
revueltas interiores. «El taladro perforante de la duda, paralizantes sentimientos del absurdo,
pero también en ocasiones una feroz lucha contra la realidad de la trascendencia que amena-
zaba con 1nvadirlo todo; tales son los sentimientos y las realidades encontradas que dejaron su
impronta en el camino recorrido por Edith Stein»*®. Su buisqueda de claridad parecia topar con
dudas cada vez mayores que le mostraban su incapacidad para ablandar los muros de la racio-
nalidad. Ella misma lo cuenta con una fuerza vital: «Por vez primera en mi vida me encontra-
ba ante algo que no podia domefiar con mi fuerza de voluntad (...). Frecuentemente me habia
vanagloriado de que mi cabeza era mds dura que las mas gruesas paredes, y ahora me sangra-
ba la frente y el inflexible muro no queria ceder».

En este abandono interno, Reinach constituye un punto de apoyo, pues no sélo animard su
iniciativa de proyecto de investigacidn sobre la Einfiihlung (empatia), sino que le ofrece un
punto de mira mds alto en medio de todas sus dudas. «Aun no habia alcanzado aquel grado de
claridad en el que el espiritu puede descansar en una merecida visidn, desde la cual ve abrirse
nuevos caminos y avanza con seguridad. Andaba a tientas, como en la niebla»™.

En enero de 1915 realiza el examen de Estado de licenciatura en historia, propedéutica
filos6fica y alemdn, examen que la habilita para ser profesora. Pero tras el estallido de la pri-
mera guerra mundial, 1a joven fil6ésofa va a dirigir todos sus objetivos hacia un fin muy dis-
tinto. Su espiritu patriota desplaza todo lo demds, y después de realizar en Breslau un curso de
enfermeria para universitarias, es admitida como voluntaria en el hospital de Todos los Santos
de su ciudad natal, en la planta de tuberculosos. Poco tiempo después fue aceptada en el hos-
pital Mihrisch-Weisskirchen donde eran atendidos los soldados afectados de tifus, célera y
disenteria. Fue la dnica decisién tomada contra la voluntad expresa de su madre, que fracaso
en todos sus intentos por impedir este servicio desinteresado de su hija. Durante todo este
tiempo, el valor de la persona, y de la persona concreta’®, cobré para ella un sentido que nunca

3 «Este fue mi primer contacto con este mundo hasta entonces para mi completamente desconocido», EA, pdg.
211; ADL, pag. 230.

3 Alfonso Lépez Quuntds, Cuatro filésofos en busca de Dios, Rialp, Madrid 1989, pag. 135.

3 Chnstian Feldmann, Edith Stein: judia,..., op. cit., pag. 25.

36 EA, pag. 226; ADL, péag. 246.
Waltraud Herbstrith, El verdadero rostro..., op. cit., pag. 60.
«Era el hombre concreto el destinatario de sus esfuerzos humanos y delicadezas, asi como la persona huma-
na lo era de sus investigaciones filoséficas. La comcidencia entre pensar y obrar es manifiesta», Ezequiel Garcia, «La
conversién de Edith Stein...», op. cit., pag. 43.
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mas olvidaria. A partir de esta experiencia, «ya no le preocupa tanto el descubrir a través de
silogismos una verdad puramente conceptual que siempre la deja insatisfecha; el hombre, y el
mundo que lo aloja, necesitan una explicacién, pero una explicacion totalitaria»®.

De vuelta a Breslau, comienza a preparar con ahinco su tesis doctoral sobre el tema de la
Einfiihlung®, que defenderd el 3 de agosto de 1916 obteniendo Ia calificacion de summa cum
laude. En ella se puede observar ya su interés por la antropologia desde la dimensién de los
valores, a través de los cuales el Otro se nos presenta, més que por la simple percepcién exter-
na, a través del espinitu, de modo que «todo avance en el reino de los valores es simultdnea-
mente una conquista en €l reino de la propia persona»*!.

Tras la defensa de su tesis doctoral Husserl, que fue lamado a ocupar una cétedra en 1916
en la universidad de Freiburg (Friburgo), le propuso trabajar como asistente suya. Su principal
tarea durante poco mds de dos afios fue la de revisar todos sus manuscritos, ordenandolos y
prepardndolos para la imprenta. Ordenar los argumentos y las ideas estenografiadas del maes-
tro no era un trabajo sencillo. «Segun el profesor Ingarden, sin esta ayudante que congeniaba
de tal manera con las ideas del profesor, habria sido completamente impensable»*2. Junto a esta
labor también debia realizar unos seminarios de introduccién al método fenomenolégico para
alumnos que todavia no se habfan familiarizado con él. Durante dos afios fue miembro activo
en la escuela fenomenolégica y en la Sociedad de Fenomenologia.

La primera experiencia de la profesora Stein en su intento de acceder a una citedra univer-
sitaria es el rechazo de su habilitacién docente en 1919, por estar este dmbito todavia vedado para
las mujeres. Sin embargo, siguiendo el ejemplo de su madre que no se dejaba amedrentar por
nada, a las pocas semanas presento una interpelacion al ministro competente de Berlin indicén-
dole que la pertenencia al género femenino no debfa ser impedimento para desarrollar una carre-
ra cientffica. Este planteamiento fue aceptado por el ministro, que decidié aprobar un decreto
mas moderno al respecto. Sin embargo, la filésofa Stein no recibié otra alternativa que la de
empezar por su propia cuenta a dar clases de introduccién a la filosoffa en su casa de Breslau®.

3. La MuIgr, LA Gracia: CAMINO Y CONVERSION

El camino que lleva a Edith Stein a su conversién al catolicismo estd plagado de contras-
tes y de un profundo ecumenismo, de encuentro entre distintas religiones y confesiones. Por una

¥ Ezequiel Garcfa, «La conversién de Edith Stein...», op. cit., pag. 41.

40 Edith Stein, Zum Problem der Einfiihlung (Dissertation), Kaffke, Miinchen 1985. Tesis doctoral publicada por
primera vez en Halle, Waisenhauses 1917. Existe traduccién al castellano: Sobre el problema de la empatia,
Universidad Iberoamericana, México 1995.

4 Edith Stein, Zum Problem der Einfiihlung..., op. cit., pag. 113.

%2 Chnistian Feldmann, Edith Stein: judia,..., op. cit., pag. 37.

4 A este alejamuento del mundo untversitario habia contribuido, no sélo el rechazo de su habilitacién docente,
sino una relacién con Husserl que poco a poco se deterioraba en lo profesional. Por una parte, la negativa de su maes-
tro a que su discipula recorriera un camino independiente. Por otra, su viraje al idealismo trascendental: «Husser} coto-
caba nuevamente al centro de la mvestigacion filoséfica ei sujeto humano, su conciencia, del que pretende originar el
criterio de toda verdad. Es el problema de la asi llamada «Constitucion», segin el cual el mundo (las cosas), asi como
su verdad, dependen de la conciencia del hombre; también se entiende por «Constitucién» el modo con que la con-
ciencia llega a aprehender el objeto (...) Con estas premisas las sombras del idealismo no tardan en aparecer, y la caida
en el relativismo es nevitable: cada pensador tiene su conciencia y su modo de acercarse a las cosas; la verdad se sub-
Jettviza, dejando de serlo, al poner el mundo en refacién al sujeto», Ezequiel Garcia, «La conversién de Edith Stein...»,
op. cit., pag. 30. Este cambio operado en la fenomenologia contribuy¢ a la separacién de sus respectivos caminos filoso-
ficos, que no personales. Vid. Edith Stein, Estrellas amarillas..., op cit., pags. 202-203. El cambio operado en la filo-
soffa de Edmund Husserl, supuso no solo el distanciamiento de Edith Stein, sino en general de los componentes de la
escuela de Gotinga. Vid. Ezequiel Garcia, «La conversién de Edith Stein...», op. cit., pags. 29-30; también Alfonso
Ldépez Quintds, Cuatro filésofos..., op. cit., pag. 123.
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parte, el gran respeto a su tradicién judaica la llevan a mantener ciertos ritos como el ayuno, o
el seguir acompafiando a su madre a la sinagoga. Por otra, fue el hecho de que muchas de sus
amistades se hubieran convertido al protestantismo, como Hedwig Conrad-Martius —a quien
no obstante eligié como madrina de bautismo—, lo que le llevé a frecuentar ambientes protes-
tantes, que finalmente abandond por la excesiva influencia de la politica en las comunidades de
esta confesion en la Alemania de principios de siglo*.

Son figuras importantes en su vida las que amplfan sus horizontes. Como dice Abelardo
Lobato, «por influjo de Scheler se abrié al problema religioso, y con la cooperacién de los
matrimonios fenomendlogos Reinach y Conrad-Martius se acercé a Cristo»®. De ese gran
influjo se deriva la vivencia de diversas experiencias religiosas que la acercan al catolicismo®.

Sin duda la experiencia més dolorosa la sufre con la muerte de su amigo Reinach, en 1917,
en el frente de Flandes. «Es el misterio de la muerte y resurreccién de Cristo, misterio de cruz
y de esperanza, la ocasién casi definitiva que lleva a Edith a adentrarse, sin més miedos, en el
camino de la fe, en la bisqueda definitiva de Cristo»*’. Ante la peticiéon de ayuda por parte de
la viuda de Reinach a fin de preparar la publicacién de los manuscritos de su difunto esposo,
tiene miedo de encontrarse con una mujer absolutamente destrozada por el dolor. Sin embar-
go, contemplard con asombro una realidad bien distinta: una mujer que, a pesar de su dolor,
rebosa esperanza y paz, plena de una fe vivida desde el misterio de la cruz, un misterio que va
a romper con todas las barreras racionales de la fil6sofa. Ella misma explica esta experiencia
que aliment6 su deseo de creer: «ese fue m1 primer encuentro con la cruz y con la fuerza divi-
na que transmite a los que la llevan. Vi por primera vez la Iglesia nacida de la Pasidn del
Salvador, venciendo palmariamente ante mi sobre el aguijén de la muerte. Fue el momento en
que mi increencia se rompid y resplandecid Cristo. Cristo en el misterio de la cruz»*.

A partir de entonces comienza a percibir la importancia de un mundo que habia descui-
dado por escapar al estudio y a la investigaci6n filos6fica®®. Durante su permanencia en
Freiburg va a captar el valioso sentido de la vida, con plena consciencia de nuestra limitacién
al «pedazo de vida» que aparece en la superficie®, pero desde la contemplacién de las cate-
gorias de finitud y de trascendencia que desvelaran sus obras posteriores®'.

4 EA, pag. 260; ADL, pag. 283.

4 Abelardo Lobato, La pregunta por la mujer, Sigueme, Salamanca 1976, pag. 178.

4 En su Autobiografia Edith relata algunas de ellas: En 1916, en un viaje a Freiburg, entra con una amiga a
una catedral y queda sorprendida ante la contemplacién de una mujer arrodillada en un banco haciendo oracién ante
el altar. Esta imagen es nueva para Edith, que lo expresa asi: «A las sinagogas y a las iglesias protestantes, que yo
habia visitado, se iba solamente para los oficios religiosos. Pero aqui algwien acudia en medio de sus ocupaciones
diarias a una iglesia vacia, como para un didlogo confidencial. Esto no lo he podido olvidar nunca», EA, pag. 318;
ADL, pag. 362. Otra experiencia de oracion durante su estancia en Freiburg la acercan a una vivencia de la religion
catlica muy distinta: <A veces pasdbamos la noche en la montafia. Una vez nos hospedamos en casa de un campesi-
no en el Feldberg. Nos causé una profunda impresién el hecho de que el padre de familia, catélico, hacia por la
mafiana una plegaria en unién de sus criados y daba la mano a todos antes de que marcharan al campo», Edith Stein,
Edith Steins Werke, X: Heil im Unheil. Das leben Edith Steins: Reife und vollendung, Herder, Freiburg-Basel-Wien
1983, pdg. 36, cit. por Félix Ochayta, Edith Stein,..., op. cit. pAg. 37. También en Heidelberg le impresiona el gesto de
comunién en una iglesia compartida «que dividida por una pared, se utilizaba en una de sus mitades para el oficio
protestante y en la otra para ¢l catélico», EA, pag. 319; ADL, pag. 363.

47 Francisco Javier Sancho, Edith Stein: modelo..., op. cit., pag. 137.

Teresia Renata Posselt, Edith Stein, una gran mujer..., op. cit., pag. 49.
Waltraud Herbstrith, El verdadero rostro..., op. cit., pag. 66.
50 Waltraud Herbstrith, El verdadero rostro..., op. cit., pag. 67.

51

48

49

La inmersidn en el conocimiento de Dios se produce tanto desde un plano intelectual como vivencial. Asi lo sefia-
la Francisco Javier Sancho, que hace una relacion de los escritos steinianos que durante el periodo de 1918 a 1921 mcluyen
el tema religloso, entre ellos «Psychiche Kausalitéit» y «Individuum und Gemeinschaft», en Beitrdge zur philosophischen
Begriindung der Psychologie und der Geisteswissenschaften, Max Niemeyer, Tiibingen 1970 y Eine Untersuchung iiber den
Staat, Max Niemeyer, Tiibingen 1970. Vid. Francisco Javier Sancho, Edith Stein: modelo...,op. cit., pags. 139-141.
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El paso a la conversién no lo hara hasta 1921. Francisco Javier Sancho explica esa resis-
tencia en base a, entre otros motivos, «la ruptura que supondria tal paso frente a su familia judfa.
Con todo, la duda mayor consistia en dar el paso hacia el protestantismo o el catolicismo»32.
Baste sefialar, como lo hace el citado autor, que muchos de sus grandes amigos, Husserl, el
matrimonio Conrad-Martius, etc., eran protestantes, y esto podia suponer una mayor proximi-
dad hacia el protestantismo. Sin embargo, sus lecturas van a ser decisivas. A partir de entonces
comienza a leer el Nuevo Testamento, las Confesiones De San Agustin —con las que se habfa
familiarizado antes de la muerte de Reinach—, los Ejercicios espirituales de San Ignacio de
Loyola. Relevante es también la lectura de Johann Adam Mohler®3, que le clarifica en torno a
las diferencias entre catolicismo y protestantismo, y del filésofo danés Soren Kierkegaard en su
Ejercitacion del cristianismo. Sin embargo, a decir de Waltraud Herbstrith, «la insistencia de
Kierkegaard en el hombre solo ante Dios, su visién de la fe contemplada solo como audacia,
como salto a lo desconocido, no la satisfacia»>.

La culminacién de este proceso de bisqueda que le lleva a dar el paso definitivo al catoli-
cismo se produce con la lectura de santa Teresa de Jests. Fue durante una visita a su gran amiga
Hedwig Conrad-Martius, en Bergzabern. Una tarde de verano, en julio de 1921, y en ausencia
del matrimonto Conrad-Martius, Edith Stein escoge de la libreria la vida de santa Teresa de
Jesiis*, y la lee de un tir6n durante toda la noche. En ella descubre una verdad no cientifica, la
Verdad del amor, de la entrega, de la umién con Dios. Tras este descubrimiento, en donde
encuentra el modelo a seguir y en donde comienza su vocacién religiosa por la Orden del
Carmelo descalzo femenino, se prepara tanto para recibir el bautismo como para comunicar a
su madre su conversién®®. Finalmente, es bautizada el 1 de enero de 1922 en la iglesia de San
Martin de Bad-Bergzabern, adoptando como nombre de bautismo el de Edith Teresa Hedwig en
honor a santa Teresa y a su amiga Hedwig, que serd su madrina por expreso deseo de Edith.

4. LA MUJER, EL PROBLEMA:
CONFERENCIANTE, PROFESORA Y PORTAVOZ DE LOS DERECHOS DE LA MUJER

Los dias que siguen a su bautismo constituyen un afianzamiento de su fe y un abandono
de su actividad 1ntelectual. Durante su estancia en Bergzabern, su vocacién y su entrega a la

52 Francisco Javier Sancho, Edith Stein: modelo..., op. cit., pag. 144,

Johann Adam Mohler, Symbolik oder Darstellung der dogmatischen Gegensiitze der Katholiken und
Protestanten nach ihren Offentlichen Bekenntnisschriften, Wissenschaftliche Buchgesselschaft, Darmstadt 1954 (pri-
mera edicién de 1832), cit. por Francisco Javier Sancho, Edith Stein: modelo..., op. cit., pag. 145.

3 Waltraud Herbstrith, El verdadero rostro..., op. cit., pdg. 74

% Algunos autores advierten que existen dudas sobre si Edith Stein ley6 la autobiografia de santa Teresa de Jesiis
o una simple biografia sobre su vida. Parece ser que su amiga Hedwig Conrad-Martius no recuerda haber poseido la
Vida de santa Teresa, sino una obra escrita por M. de Villefore en 1848, en Ia edicién de Tournai. En este sentido, vid.
Ezequel Garcia, «La conversion de Edith Stein...», op. cit., pags. 74-75. También E. Miribel, Edith Stein, Plon, Paris
1984, pdg. 60.

% Esto altimo debié costarle mucho a Edith Stein, que tuvo que pedir aynda a su hermana Erna, quien comenta
al respecto: «En septiembre de 1921 naci6 nuestro primer hijo, Susan, y Edith, que se encontraba en casa, me atendié
con tacto exquisito. Ciertamente una fuerte sombra sobrevino en este tiempo, por lo demds tan feliz. Edith me confié
su decisién de convertirse al catolicismo y me pidié que preparara el 4nimo de nuestra madre. Yo sabia que se trataba
de una de las mds dificiles tareas, con las que debia enfrentarme. Bien que mi madre se habia mostrado siempre muy
comprensiva para todo y nos habfa dejado a sus hijos libertad en todas las cuestiones, sin embargo, una decisién de este
tipo significaba para ella un goipe durisimo. Era, en efecto, una judia verdaderamente creyente y consideraba como una
apostasia el hecho de que Edith abrazara otra religién. También a nosotros nos costé mucho, pero teniamos tal confianza
en la conviceién interior de Edith que, aunque con dolor, aceptamos el paso dado, una vez que hubimos intentado 1ni-
tilmente disuadiria de €1, en atencién a nuestra madre». Félix Ochayta, Edith Stein,...,op. cit., pdg. 43.
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oracion se convierten en el centro de su vida. Tan totalizante es el abandono en Dios de la neo-

conversa. SOlo gracias a quien se convertird en su director espiritual, Joseph Schwind, podrd
de nuevo dirigir sus fuerzas al mundo:

«Progresivamente aprendi a reconocer que algo més se nos pide en este mundo y que
incluso en la vida contemplativa, el legamen con el mundo no se debe romper. Creo incluso,
que cuanto mds profunda es la atraccién que nos conduce a Dios, mayor es el deber de «salir

de si», en este sentido también, es decir, en direccién al mundo para llevar alli la vida divi-
na»>’.

En Pascua de 1923, en respuesta al ofrecimiento por parte de Joseph Schwind, accede a
un puesto de profesora en el colegio de las dominicas de santa Magdalena, en Speyer (Espira),
donde permanecera hasta el 26 de marzo de 1931. A través de sus confesores, Joseph Schwind
v posteriormente el abad de Beuron, Rafael Walzer, 1a neoconversa reanuda la actividad cienti-
fica a la que acompaiia de un gran esfuerzo de formacién y profundizacién en la teologia cris-
tiana. En 1925 conoce al te6logo Erich Przywara por indicacién de otro fenomendlogo, amigo
de la filésofa y convertido al cristianismo antes que ella, Dietrich von Hildebrand, y con él va
a mantener un intenso intercambio espiritual. Fruto de su relacion con Przywara va a ser la tra-
duccién de las cartas y el diario intimo de John Henry Newman®®, asi como de las Quaestiones
disputatae de veritate, de santo Tomds®. Su inmersién en el pensamiento tomista la vuelve a

poner en contacto con la intelectualidad de su tiempo, impulsdndola a mantener un didlogo
abierto con la filosoffa moderna®.

En este periodo de su vida se inserta su actividad como conferenciante y portavoz de la
cuestion femenina, por la que ya habia mostrado un fervoroso interés en sus afios de juventud
como estudiante universitaria: «Por entonces todos nosotros estdbamos cdlidamente interesa-
dos por la cuestién femenina (...). Con frecuencia habldbamos sobre el problema de la doble
vocacion femenina»©!. Este claro interés se reflejé en su participacion, a los 22 afios de edad,
como miembro en la asociacién prusiana en favor del voto de la mujer, durante su etapa de
estudiante universitaria en Breslau. Todo ello, unido al hecho de haber sido educada en un
ambiente liberal, donde la igualdad hombre-mujer era un valor creciente, y a su experiencia en
problemas de educacién de las chicas, nos permite afirmar que cuando retoma la problemdti-
ca de la mujer, de 1928 a 1932, lo hace desde una perspectiva que da pleno sentido a sus rei-
vindicaciones juveniles. Como dice Abelardo Lobato, Edith Stein «trata de lograr para la
mujer la categoria humana, al igual que el hombre, y plantear en su justa medida la correla-
cién al hombre (...). No es antifeminista, es profundamente femenina, defensora de la femi-
neidad no sélo como condicién corporal, sino mas profundamente como estructura animica
que conforma todo el ser y el obrar. Ella lucha denodadamente por la defensa de la mujer»®.

Durante esta nueva etapa como miembro de la Unién Cat6lica de Profesoras de Baviera,
acomete el problema de la mujer con una gran altura intelectual. Abogaba por el desarrollo de

57 Edith Stein, Brief 12.2.1928, en Edith Steins Werke, VIIL: Selbstbildnis in Briefen, 1. Teil: 1916-1934, pag. 54,
cit. por Francisco Javier Sancho, Edith Stein: modelo..., op. cit., pag. 154.

8 Fueron publicadas en 1928: Briefe und Tagebiicher 1801-1845, Theatinerverlag, Miinchen 1928.

% La traduccidn, publicada por primera vez en 1932, se encuentra recogida en los tomos Il y IV de las Edith
Steins Werke, de 1952 y 1955 respectivamente.

%  Producto de este didlogo va a ser la publicacién en 1929, durante el 70 aniversario de Husserl, de un articu-
lo que intenta conciliar la filosofia tomista con la fenomenologia, «Husserls Phinomenologie und die Philosophie des
heiligen Thomas von Aquino. Versuch emer Gegeniiberstellung aus der Festschrift», en Jahrbuch fiir Philosophie und
phiinomenologische Forschung (Husserl-Festschrift) Niemeyer, Tiibingen 1974, pdgs. 315-338. Recogido también en
las obras completas de Edith Stein: «Was 1st Philosophie? ~Ein Gesprich zswischen Edmund Hussert und Thomas
von Aqumno», en Edith Steins Werke, XV: Erkenninis und Glaube, Herder, Freiburg-Basel-Wien 1993.

6 EA, pag. 91; ADL, pag. 96.

8 Abelardo Lobato, La pregunta por la mujer, op. cit., pag. 177.
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las capacidades individuales de la mujer en el mundo de la cultura, por el reconocimiento de su
1gualdad con respecto al hombre sin renunciar por ello a su «peculiaridad especificamente
femenina». Con su talante consigui$ dar una respuesta equilibrada a la entrada de la mujer en
el mundo de las profestones modernas. Rechazé una tipologfa de sexos limitada solamente al
respectivo sexo, y considerd imprescindibles tres categorias fundamentales para enfocar correc-
tamente el problema de la educacién femenina: «ser humano», «ser femenino» y «ser mndivi-
dual». Su propuesta permite descubrir un modelo que concilia 1gualdad, diferencia y comple-
mentariedad desde una perspectiva que en aquel momento «sonaba todavia a musica futurista
y avanzada»5*. Su atencién al mundo de los valores femeninos no es tanto una exaltacién de la
femineidad cuanto una critica a las acufiaciones de un mundo objetivante: «donde se corre el
riesgo de convertirse un poco en maquina y perder algo de humanidad, el despliegue de 1a pecu-
liaridad femenina puede resultar un contrapeso altamente beneficioso»®. El sefialar como feme-
ninos los valores del cuidado, la asistencia, la proteccion, la atencién a lo “Lebendig-
Personlichen” (vivo y personal) no significa una reserva de valores a la mujer, sino una critica
a una visién mecanicista y alienante del mundo laboral que precisa la incorporacién de valores
hasta ahora vedados al mundo de lo piiblico, desde un trabajo en comin de hombres y mujeres
y para un fin compartido. En un contexto marcado por la catdstrofe que supuso la Primera
Guerra Mundial y por la necesidad de reconstruccidn socio-politica, es de extrafiar que Edith
Stein no adopte, dadas las circunstancias histéricas, una posicién mas visceral de feminismo
radical. No aprovechd la coyuntura que da ocasién para revitalizar el papel de la mujer desde
un igualitarismo extremo. Por el contrario, abogé por una igualdad que salve las diferencias, y
ello desde una vis16n de total complementariedad con el varén en la construccién del mundo.

Todo esto es lo que mntent6 transmitir Edith Stemn durante las conferencias que le organizé
el tedlogo Erich Przywara a partir de 1928, ofrecidas en Alemania y también en otros paises
europeos, desde una «maternidad» universal no reducida al estrecho circulo de los parientes
de sangre o de las amistades personales®.

Tras abandonar su actividad en Speyer, el Instituto alemdn de pedagogfa cientifica de
Miinster le ofrece un puesto de docencia sobre cuestiones relacionadas con la formacién de la
muyer. Edith habfa solicitado nuevamente la habilitacion docente en la Universidad de Freiburg
y en Breslau entre 1930-31, y nuevamente habia sido rechazada, no sélo por su condicién de
mujer, sino también por ser judia, siendo el ambiente antisemita cada vez de mayor mtensidad y
envergadura. Decide, pues, aceptar el puesto en Miinster, que habfa sido considerado como pro-
yecto piloto de pedagogia catélica, continuando asi con su trabajo acerca de la cuestion femeni-
na, lo cual le permitié elaborar planes de reforma sobre la formacién de las mujeres desde la
defensa de una pedagogia que incluyera los aspectos fundamentales de la 1dea newmaniana de
universidad, a saber: la dimensidn integral, la dimension comunitaria y la orientacién religiosa
ultima®. Sin embargo, este nuevo plan de actividades se verd truncado en febrero de 1933 cuan-
do, con el trianfo del nactonalsocialismo, el gobierno dicta una ley por la que se prohibe a los
Judios ocupar cargos piblicos, viéndose obligada a renunciar a su puesto de trabajo..

6 Christian Feldmann, Edith Stein:..., cit., pig. 66.

«wo jeder in Gefahr ist, ein Stiick Maschine zu werden und sein Menschentum zu verlieren, kann die
Entfaitung der Weiblichen Eigenart zum segensreichen Gegengewicht werden», DF, pag. 8; LM, pag. 33. DF= Die Frau
There Aufgabenach Natur und Grade, en Edith Steins Werke, v, Nauwelaerts-Herder, Louvain-Freiburg 1959. CM= La
mujer. Su papel segiin la naturaleza y la gracia, Palabra, Madrid 1998.
’ %5 DF, pdg. 217; LM, pags. 331-332.

¢ Aspectos analizados detenidamente por el profesor August Monzon en «La idea d’universitat de John Henry
Newman», en Newman. Idees - documents — estudis 21 (1997), pags. 11-19. El articulo de Newman, The Idea of a
University, habia sido traducido por Edith Stein en el Instituto de Pedagogia en Miinster, encontrdndose actualmente en
el Archivum Carmelitanum Edith Stein. Asi lo hace constar Lucy Gelber en la «Introduccién» a la edicién de Die
Frau..., op. cit., pag. VL
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5. LA MUJER, PLENITUD: UNIDAD DE RAZON Y FE. CARMELITA Y MARTIR

La vocacién carmelita que habfa manifestado desde el momento de su conversién, comien-
za a adquirir consistencia. Edith Stein prepara su entrada en el Carmelo, y el anhelo tan larga-
mente esperado frenado en su momento por el consejo de su gufa espiritual, se hace realidad
ante sus 0jos, ante la resignada paciencia de sus familiares y el terrible dolor de su madre®”.

Su entrada en el Carmelo de Colonia tiene lugar el 14 de octubre de 1933 y se prolonga
hasta el 31 de diciembre de 1938, fecha en que la cruda realidad del nacionalsocialismo y la
persecucién nazi la llevan a desplazarse al Carmelo de Echt, en Holanda. Alli permanecerd
hasta que, el 2 de agosto de 1942, Edith Stein y su hermana Rosa, recientemente conversa, son
arrebatadas de la clausura y trasladadas por las SS a Auschwitz donde mueren en la cdmara de
gas el 9 de agosto 1942, junto con otros muchos judios conversos. Con €llo, el nacionalsocia-
lismo tomaba represalias contra la actitud mantenida por las autoridades eclesidsticas holan-
desas. Ante la invasion de las tropas alemanas en Holanda y la masiva persecucion de la pobla-
cién judia holandesa, los obispos de Holanda dirigieron al comisario del Reich una protesta
undnime contra la deportacién de los judios. Ante el silencio de las autoridades alemanas, la
carta pastoral, enviada por telegrama el 11 de julio de 1942, es leida el 26 de julio en todas las
parroquias holandesas. De esta manera, y como afirma Emilia Bea, la «represalia no es faria
esperar 1, «ja que els bisbes s’han clavat on ningi no els cridava», tots el jueus catolics serien
també deportats»®8.

Su entrada en el Carmelo no supone, aunque pudiera parecerlo, una ruptura respecto a su
etapa anterior®® En total convivencia dentro de la comunidad, mantiene sus preocupaciones
filoséficas en torno al tema de la persona, que compatibilizard con las actividades litirgicas y
domésticas y con sus deberes como novicia.

Teresa Benedicta de la Cruz, que asi es como se hace llamar en la toma de héabito en abril
de 1934, «es un ejemplo visible de c6mo se puede unir integralmente ciencia y fe, cuando el
unico objetivo de la existencia es la bisqueda de la verdad»™. La unidad de fe y cultura, de
inteligencia natural y sobrenatural, es para ella nada mas que la fidelidad a la verdad, confir-
ma la capacidad de bisqueda ya sea a través de la razon, ya sea trascendiendo los limites de
la inteligencia natural para aventurarse en el camino de la fe. Edith Stein da plenitud de senti-
do a una vocacién personal que comprende el alcance de la dignidad humana desde la pers-
pectiva del Amor, del Amor a Cristo.

Precisamente es ¢l valor de la dignidad personal, el valor de toda vida humana, lo que va
a conducir a Edith Stein al martirio por el pueblo de Israel, al que se sentfa méas unida que
nunca desde su conversién al cristianismo y no por sincretismo, sino por el «reconocimiento
de que en Cristo se cumplen las promesas hechas al pueblo elegido por Dios»™!.

Declarada madrtir, beatificada por el Papa Juan Pablo 11 el 1 de mayo de 1987 y canoniza-
da el 11 de octubre de 1998, Edith Stein es un ejemplo de vivir la solidaridad hasta la muer-

¢ El dltimo dia que pasa Edith en casa es el dia de su cumpleafios, y acompafia a su madre a la sinagoga.

Después, vuelven a casa paseando y dialogando: «Aquella noche ninguna de las dos encontré descanso», Waltraud
Herbstrith, El verdadero rostro..., op. cit., pag. 140, citando a Teresia Renata Posselt, Edith Stein. Una gran mujer..,op.
cit., pag. 108.

68 Emilia Bea, «Edith Stein», en Sad 68 (1997) pag. 16; vid. también Waltraud Herbstrith, El verdadero rostro...,
op. cit., pg. 16.

8  Un analisis en profundidad de la evolucién espiritual de Edith Stein y de su significacién la encontramos en
Francisco Javier Sancho, Edith Stein: modelo..., op. cit., pags. 175-216. Asimismo, esta obra recoge la tradicion litera-
ria del Carmelo, su recepcién en Alemania en tiempos de Edith Stein y un profundo andlisis pormenorizado de la espi-
ntualidad del Carmelo Teresiano en cuyo contexto se msertan las aportaciones steinianas.

70 Félix Ochayta, Edith Stemn,..., op. cit., pag. 91.

7 Félix Ochayta, Edith Stein,..., op. cit., pag. 87.
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te’, compartiendo con su pueblo judio el amargo final de una comunién entre cristianos y
Judios, siendo éste el sentido de su 1dea de expiacidn, la 1dea de un sufrimiento redentor por el
que «el siervo doliente de Dios lleva a cuestas la culpa del mundo»"*. Ello la convierte en una
nueva Ester’, en una «sintesis dramdtica de nuestro siglo», como el Papa la caracter1z6é duran-
te la homilia celebrada con ocasién de su beatificacion. Su muerte constituye «un signo de
reconciliacidn entre el pueblo judio y el nuevo pueblo de Dios»™, ofrecido como testimonio

de salvacién no sélo del pueblo al que estuvo unida, sino de todos los hombres y por la paz
verdadera’®.

2 Baste sefialar que Edith mostré su solidaridad haciendo todo cuanto estuvo en sus manos por sus hermanos de

raza, entre otras cosas, en 1933 envié por escrito al Papa Pio XI una peticién para que promoviera un proyecto de enci-
clica contra el racismo y el antisemitismo. La muerte del Papa en 1939 1impidié que se llevara a cabo. Vid. Félix
Ochayta, Edith Stemn,..., cit., pag. 87.

7% Christian Feldmann, Edith Stein:..., cit., pdg. 124. También Emilia Bea, para quien la «idea jueva de repre-
sentacid vicaria €s entesa per Stein en el context de la Creu de Crist com la seua expressié definitiva», op. cit., pag. 16.

Sin embargo, el debate sobre el sentido de la expiacién y del martirio en una muerte que tuvo Jugar por moti-

vos raciales y no religiosos sigue planteando muchos interrogantes. Vid. Kenneth L. Woodward, «Edith Stein y fa trans-
formacién de una santa», en La fabricacion de los santos, Ediciones B, 1991, pags. 163-174; también Félix Ochayta,
Edith Stein, ...,op. cit., pags. 86-89.

7+ En una de sus cartas, escribe: «Y es por eso que el Sefior ha tomado mu vida por todos. Tengo que pensar con-
tinuamente en la reina Ester que fue arrancada de su pueblo para interceder ante el rey por su pueblo. Yo soy una pobre
e impotente pequeiia Ester, pero el rey que me ha escogido es infimtamente grande y misericordioso. Esto es un gran
consuelo», Edith Stein, Briefe 31.10.1938, en Edith Steins Werke 1X: Selbstbildnis in Briefen, 2. Teil: 1934-1942, pég.
121, cit. por Francisco Javier Sancho, Edith Stein: modelo..., op. cit., pdg. 215. Se trata de Ester, figura biblica del
Antiguo Testamento, a quien Edith Stein dedicé una representacién teatral con el nombre Didlogo nocturno, en la que
relata su historia de una manera sencilla. Vid. Edith Stein, Obras selectas, Monte Carmelo, Burgos 1997, pags. 573-
581. Traduccién a cargo de Francisco Javier Sancho.

5 Félix Ochayta, Edith Stein, ...,op. cit., pag. 89.

76 Recogido en su testamento espiritual (Carta 23-3-39), en Edith Steins Werke, X11: Ganzheitliches Leben,
Herder, Freiburg-Basel-Wien 1990. Traduccidn castellana: «Testamento», en Edith Stein, Obras selectas, Monte
Carmelo, Burgos 1997, pag. 217.



CRONOLOGIA DE LA VIDA
Y OBRAS EN CASTELLANO DE EDITH STEIN

José Javier Ruiz Serradilla
Fundacién Universitaria Espaifiola

1. CRONOLOGIA DE LA VIDA™

1891 Nace el 12 de Octubre en Breslau en el seno de una familia judia. Es la
menor de once hijos de los cuales cuatro murieron prematuramente. Su
padre, Siegfried Stein, se dedicaba al comercio de maderas. Su madre se
llamaba Auguste Courant.

1893 Muere su padre. La sefiora Stein se hace cargo del negocio familiar.

1897 El 12 de Octubre es inscrita en la Viktoriaschule de Breslau e inicia sus
estudios primarios. Viktoriaschule -sita en el viejo palacio Schaffgot de la
Ritterplatz- es una escuela protestante de 1deologia liberal, marcada por el
nacionalismo neo-kantiano.

1906 Edith atraviesa una crisis personal en plena adolescencia. Decide dejar la
escuela y deja de creer en la existencia de un Dios personal. Es enviada a
Hamburgo a casa de su hermana Elsa donde permanece ocho meses.

1908 Supera las pruebas de acceso para la Obersekunda e inicia sus estudios
secundarios en el Gymnasium de la Viktoriaschule de Breslau.

Para elaborar esta breve Cronologia de la vida de Edith Stein se han utilizado las siguientes fuentes:

BEJAS, Andrés y SPITZLEI, Sabine. “Datos de la vida de Edith Stein”. En STEIN, Edith. Los caminos
del silencio interior. Editorial de Espiritualidad. Madrid 1988. P4dgs. 191-193.

HERBSTRITH, Waltraud. El verdadero rostro de Edith Stein. Ediciones Encuentro. Madrid 1999.

SANCHO FERMIN, Francisco Javier. Edith Stein modelo y maestra de espiritualidad. Monte Carmelo.
Burgos 1998.

STEIN, Edith. Estrellas amarillas. Autobiografia: infancia y juveniud. Editorial de Espiritualidad. Madrid 1992.

STEIN, Edith. Como legué al Carmelo. (Con aclaraciones y complementos de M® Amata Meyer).
Editorial de Espiritualidad. Madrid 1998.
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1918

1919

1921

1922

1923
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CUADERNOS DE PENSAMIENTO

Supera el Abuur e ingresa en la universidad de su ciudad natal donde reali-
za estudios de historia, psicologia y germanistica.

Durante este tiempo entra a formar parte de diversos grupos con caracter
reformista en el campo pedagdgico. También en la lucha por los derechos
de la muyjer afilidndose a la Liga Prusiana para el Derecho al Voto de la
Muger.

Crisis intelectual con los estudios de psicologia en torno al problema del
alma. Lee las Investigaciones Logicas de Husserl y decide 1rse a estudiar
con €L

ContingGa sus estudios universitarios en Gottingen junto a Husserl.

La fenomenologia rompe sus prejuicios racionalistas.

Conoce al fenomen6logo Adolf Remnach, Privatdozent con Husserl, y a su
gran amiga Hedwig Conrad-Martius.

Encuentro con Max Scheler, recién convertido al catolicismo, que le abre
los ojos al mundo de la fe y de las realidades espirituales aunque todavia no
acoge la fe.

Realiza en enero el examen de Estado en historia, filosoffa y germanistica.
Voluntaria como asistente de enfermera de la Cruz Roja en el hospital
austriaco de Mihrisch-Weikirchen.

Breve actividad como maestra en Breslau.

Asistente de Husserl en Friburgo.

Defiende su tesis doctoral titulada Zum Problem der Einfiihlung' (Sobre el
Problema de la Empatia) obteniendo la calificacion de Summa cum laude.
Conocimiento de Heidegger y contactos con é1.

Muere en el frente Adolf Reinach. Es encargada de ordenar su legado v,
como consecuencia, contacta con su viuda. Le impresiona su serenidad y su
fe ante la muerte de su marido. Edith comienza a leer el Nuevo Testamento.
Deja voluntariamente de ser asistente de Husserl. A partir de entonces
intenta habilitarse como profesora universitaria. No lo consigue por estar
cerrado su acceso a las mujeres.

Se traslada a Breslau. All{ imparte clases particulares de fenomenologia y se dedi-
ca a elaborar varios trabajos cientificos: Individuum und Gemeinschaft (Individuo
y Comumnidad) y Eine Untersuchung iiber den Staat (Una Investigaci6n sobre el
Estado).

Prosigue su proceso de bisqueda mterior de la fe.

En el verano, mientras estaba en casa de su amiga Hedwig Conrad-Martius
en Bad-Bergzabern ley0 el Libro de la Vida de Sta. Teresa de Jesis y se
decidi6 a acoger la fe catélica.

El 1 de Enero se bautiza en la 1glesia de San Martin de Bad-Bergzabern. El
2 de Febrero recibe el sacramento de la confirmacién. Escoge Teresa como
nombre de pila.

A partir del mes de Abril se convierte en profesora de literatura y alemdn
en el liceo femenino y en la escuela para la formacién de maestras de las
dominicas en Espira.

El P. Erich Przywara le encarga la traduccién al alemdan de las Cartas y el
Diario del cardenal John Henry Newman.

Las obras mds importantes de Edith Stein han sido citadas por su titulo original alemén recogiendo entre

paréntests el titulo con el que han sido publicadas en castellano o, en caso de no haber sido publicadas en nuestra len-
gua, traduciendo su titulo literalmente.
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Tras esta traduccion le recomienda que estudie el pensamiento de Sto. Tomas
de Aquino y le sugiere que traduzca las Quaestiones disputatae de veritate.
1928 Primer contacto con la abadia de Beuron y con el P. Walzer que serd su
director espiritual.
A partir de este afio inicia una serie de conferencias sobre la cuestion feme-
nina y sobre la educacién catélica que la llevardn por diversas ciudades de
Alemania, Suiza y Austria.
1931 El 27 de Marzo abandona su labor docente en Espira para dedicarse a ter-
minar la traduccién de las Quaestiones disputatae de veritate de Sto. Tomds
y para intentar habilitarse en la Universidad. Lo intenta sin conseguirlo en
las universidades de Friburgo y Breslau con las presentaciones de los pro-
fesores Fink, Heidegger y Honecker.

1932 Es llamada como profesora de antropologia y pedagogia al Instituto aleman
de pedagogia cientifica de Miinster.

1933 La subida de Hitler al poder pone fin a su actividad docente.
El 14 de Octubre ingresa en el carmelo de Colonia.

1934 El 15 de abril toma el habito con el nombre de Teresia Benedicta a Cruce

(Teresa Benedicta de la Cruz).
El P. Provincial le encomienda que continde su actividad cientifica en el

convento.
1935 El 21 de abril hace la primera profesién por tres afios.
1936 Concluye su obra magna: Endliches und Fwiges Sein. Versuch eines

Aufstiegs zum Sinn des Seins. (Ser finito y ser eterno. Ensayo de una ascen-
si6n al sentido del ser).

1938 Hace la profesion perpetua el 21 de Abril.

Ante la hostilidad creciente hacia los judios en Alemania se marcha el 31
de Diciembre al Carmelo de Echt en Holanda.

1941 Escribe Wege der Gotteserkenntnis. Dionysius der Areopagit und seine
symbolische Theologie. (Caminos del conocimiento de Dios. La “teologia
simbdlica” del Areopagita y sus supuestos practicos).

Inicia su Gltima e inacabada obra Kreuzeswissenschaft. Studie iiber Joannes
a Cruce. (Ciencia de la Cruz. Estudio sobre S. Juan de la Cruz).

1942 El 2 de Agosto es sacada del convento junto a su hermana Rosa por las SS
y llevada al campo de concentracién de Westerbork.

El 7 de Agosto es trasladada a Auschwitz-Birkenau.
El 9 de Agosto es ejecutada en la cdmara de gas.

1962 Apertura del proceso de beatificacién y canonizacion.
1987 El 1 de Mayo es beatificada por Juan Pablo II en Colonia.
1998 El 11 de Octubre es canonizada en Roma.

2. OBRAS DE EDITH STEIN PUBLICADAS EN CASTELLANO.
A. Escritos filosdficos, teoldgicos 'y de espiritualidad.

Sobre el problema de la empatia. Universidad iberoamericana. México 1995.

La condicidn de la mujer. Monte Carmelo. Burgos 1998.

La mujer: Su papel segiin la naturaleza y la gracia. Palabra. Madrid 1998.

La estructura de la persona humana. B.A.C. Madrid 1998.

Ser finito y ser eterno. Ensayo de una ascension al sentido del ser. Fondo de Cultura
Econdémica. México 1994.
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Ciencia de la cruz. Estudio sobre San Juan de la Cruz. Monte Carmelo. Burgos 1994.

Los caminos del silencio interior. Editorial de Espiritualidad. Madrid 1988. (Incluye los
siguientes escritos: “El misterio de la nochebuena”, “La oracién de la Iglesia”, “Los caminos
del silencio mterior”, “Sancta Discretio o el don del discernimiento”, “Amor por la Cruz”,
“Ave Crux - Spes unica”, “Las bodas del Cordero”, “La exaltacién de la Cruz”, “Epifania”,
“En torno al pesebre de Belén”, “Una ofrenda de amor (reflexién con motivo de la profesion
de la Hermana Miriam)”, “La conduccién de la vida segin el espiritu de Santa Isabel”, “Sobre
la histona y el espintu del Carmelo” y “Testamento™).

Obras selectas. Monte Carmelo. Burgos 1997. (Incluye los siguientes escritos: “Amor con
amor: vida y obra de Teresa de Jests”, “La oracién de la Iglesia”, “Sobre la historia y el espi-
ritu del Carmelo”, “Una maestra en la educacidn y en la formacién: Teresa de Jesus” y
“Caminos del conocimiento de Dios. La ‘teologia simbélica’ del Areopagita y sus supuestos
précticos”).

El mensaje de la Navidad. Monte Carmelo. Burgos 1998.

B. Escritos autobiogrdficos.

Estrellas amarillas. Autobiografia: infancia y juventud. Editorial de Espiritualidad.
Madrid 1992.

Como llegué al Carmelo. (Con aclaraciones y complementos de M® Amata Meyer).
Editorial de Espiritualidad. Madrid 1998.

Como llegué al Carmelo de Colonia. Monte Carmelo. Burgos 1999.

Autorretrato epistolar (1916-1942). Editorial de Espiritualidad. Madrid 1997.

Cartas a Roman Ingarden (1917-1938). Editorial de Espiritualidad. Madrid 1998.

C. Escritos de pronta publicacion.

Obras completas. Monte Carmelo. Burgos. (Anunciada en catdlogo su pronta publicacién).



EDITH STEIN Y LA FENOMENOLOGTIA: El circulo de Gotinga!

Por Mariano Crespo
Internationale Akademie fiir Philosophie. Liechtenstein

Desde hace algunos afios la figura de Edith Stein ha cobrado una relevancia especial. Su
trayectoria filoséfica, su conversién al catolicismo, su posterior ingreso en la orden carmelita-
na, su muerte en las cdmaras de gas de Ausschwitz y su reciente canonizacién han hecho que
el interés por esta notable mujer, testigo de uno de los momentos mds tristes de 1a historia de
la humanidad, haya crecido. Este interés por la vida y obras de Edith Stein se refleja, por ejem-
plo, en la creciente aparicién en nuestro idioma de sus escritos espirituales y filoséficos. En lo
que se refiere a su pensamiento filosofico, Juan Pablo II en su enciclica “Fides et Ratio” ha
puesto a nuestra autora como ejemplo, entre otros pensadores, de la “fecunda relacién entre
filosofia y palabra de Dios™.

En este trabajo no es mi intencién hacer un resumen de los momentos mas importantes de
la vida de nuestra autora. Tampoco pretendo ofrecer una presentacién exhaustiva de las diver-
sas tesis que se encuentran en sus diferentes escritos espirituales y filoséficos ni tampoco esta-
blecer una comparacién entre las obras filoséficas anteriores a su conversion y las posteriores
a ésta. Mi propdsito consiste mas bien en explicar la “impronta” fenomenolégica del pensa-
miento de Edith Stein fijandome sobre todo en los dos rasgos que, a mi juicio, estdn presentes
en su modo de concebir el método fenomenolégico, a saber, la direccién a los objetos y la con-
sideracién del carédcter de investigacién esencial de la filosoffa.

' Conferencia impartida en la Fundacién Universitaria Espafiola (Madrid) el 3 de Febrero de 1999 dentro del

Ciclo dedicado al pensamiento de Edith Stein.

,La fecunda relacién entre filosoffa y palabra de Dios se manifiesta también en la decidida bisqueda realiza-
da por pensadores mds recientes, entre los cuales deseo mencionar, por lo que se refiere al dmbito occidental, a perso-
nalidades como John Henry Newman, Antonto Rosmini, Jacques Maritain, Etienne Gilson, Edith Stein y, por lo que

atafie al oriental, a estudiosos de la categoria de Vladimir S. Soloviov, Pavel A. Florenskij, Petr J. Caadaev, Vladimir
N. Losskij*. Fides et ratio, nr. 74
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Asimismo y a pesar de no querer entrar en cuestiones interpretativas, permitaseme decir
que pienso que algunas de las interpretaciones al uso que afirman, por ejemplo, que es posible
distinguir estrictamente entre una época realista del pensamiento de Husserl —a la cual per-
manecerian fieles los integrantes del circulo de Gotinga— y un repentino e mexplicable cam-
bio de éste hacia posiciones 1dealistas a partir de 1905 no son del todo correctas y requieren
una justificacion mds detallada.

Esta tarea que me propongo no tiene solamente como fin la explicacién de la adscripcion
de Edith Stemn al movimiento fenomenolégico —una de las corrientes filoséficas mds influ-
yentes de nuestro siglo—, sino que al mismo tiempo pretende plantear algunos problemas
filos6ficos que considero interesantes. Estoy convencido de que ésta es la forma adecuada de
“hacer” historia de la filosoffa, a saber, intentar “ver” lo que fil6sofos anteriores han visto, ana-
lizar con su ayuda los “fenémenos” que tenfan ante si. Esto supone concebir la labor de la filo-
sofia como un trabajo de aclaracién que, como Adolf Retnach, el miembro mds importante del
circulo de Gotinga, escribid, “deja de ser cosa de una persona aislada y pasa a manos de las
generaciones que se suceden trabajando incesantemente’

I

Como es de sobra conocido, Edith Stein pertenece a una generacidn de pensadores que
constituye lo que se ha vemdo denominando “fenomenologia realista”, “realismo fenome-
nolégico” o incluso mdas recientemente “filosoffa credntica™. El origen de esta corriente
filosdfica se cifra en un grupo de pensadores que se reunteron en torno al fundador de la feno-
menologfa, Edmund Husserl, cuando éste era profesor en la Universidad de Gotinga. A esta
ciudad habia llegado Husserl en 1901 después de haber pasado 14 afios enseflando en la
Universidad de Halle. En 1891 habia aparecido su Filosofia de la Aritmética y poco antes de
llegar a Gotinga vio la luz la primera edicién de la obra que mas influyé en los integrantes del
llamado “circulo de Gotinga”, a saber, las Investigaciones Légicas. Fue justamente la lectura
de este libro lo que impulso a Edith Stein a trasladarse de su Breslau natal a dicha ciudad ale-
mana. El ambiente filoséfico de esta ciudad atrajo a muchos pensadores que vieron en la feno-
menologfa primigenia y en su creador el micio de una auténtica renovacién filoséfica®. Entre
estos autores podemos citar a Adolf Reinach, Theodor Conrad, Johannes Daubert, Alexander
Pfander, Moritz Geiger, Dietrich von Hildebrand, Roman Ingarden, Hans Lipps y Edith Stein,
entre otros. Max Scheler ejercié también una influencia notable en el circulo de fenomendlo-
gos de Gotinga aunque él siempre insistié en que habia llegado a la fenomenologia por él

“En el momento en que, en lugar de las ocurrencias stibitas, se implanta el improbo trabajo de aclaracién, el
trabajo filoséfico deja de ser cosa de una persona aislada y pasa a las manos de las generaciones que se suceden traba-
Jando incesantemente. Las generaciones posteriores no entenderan que una persona aislada pueda idear filosofias, al
igual que hoy no se entiende que una persona aislada idee la ciencia de la naturaleza. Si se Ilega a una continuidad den-
tro del trabajo filoséfico, tendrd lugar, ahora también en la filosofia misma, el proceso evolutivo de la historia univer-
sal en el que una ciencia tras otra se desprendid de Ia filosofia. Ella llegard a ser ciencia rigurosa, no en la medida en
que 1mite a otras cienclas rigurosas, sino cuando se dé cuenta de que sus problemas exigen un proceder propio que
requiere para su realizacion un trabajo de sigios”. Adolf Retnach, «Uber Phinomenologie» (1914) en : Samtliche Werke.
Textkritische Ausgabe m 2 Bénden. Hrsg. von K. Schuhman und B. Smith. Philosophia Verlag. Miinchen, Hamden,

Wien 1989, pdg. 550 (Introduccidn a la Fenomenologia, Traduccién de Rogelio Rovira, Ediciones Encuentro, Madrid
1986, pags. 68-69)

4 Cf Fritz Wenisch, Die Philosophie und ihre Methode, 2.Kap., Universititsveriag Anton Pustet, Salzburg 1976
(La filosofia y su mérodo. Trad. De M. Garcia-Bard, R. Rovira y J.J. Garcia Norro, F.C.E., Madrid 1987).

5 Acerca del ambiénte filos6fico que en estos afios se respiraba en Gotinga, cf. Edith Stein, Aus dem Leben emer
Jiidischen Familie, Nanwelaerts, Louvain-Freiburg 1965. Hay traduccién al castellano de esta autobiografia de Edith

Sten a cargo de Carlos Castro con el titulo Estrellas amarillas, 2. Edicién, Editonal de Espiritualidad, Madrid 1992.
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mismo y no a través de Husserl®. Estos autores pensaban que el espiritu fenomenoldgico de
atencion a las cosas mismas prometia superar el callején sin sélida en el que parecia haberse
introducido el pensamiento europeo dominado en aquella época por el neokantismo por un
lado, y por ciertas formas de fenomenismo empirista, por otro.

Husserl era un matematico que después de asistir a una serie de lecciones de Franz
Brentano en la Universidad de Viena decidié dedicarse por entero al cultivo de la filosofia. Lo
que a Husserl le interes6 de Brentano e influy6 decisivamente en su filosofia y, posteriormen-
te, en el modo de trabajo de los primeros fenomenodlogos (entre ellos Edith Stein) fue la posi-
bilidad de considerar la filosofia como una «ciencia estricta», esto es, como una disciplina que
puede proceder metédicamente estudiando con rigor todo lo relativo a los primeros principios
del ser y del conocer. Aqui no hay que pensar en ninguna analogfa con las ciencias empiricas.
Lo que se quiere indicar es que la filosoffa no es cosa del sentimiento o de la fantasia o una
cuestion de gustos, sino que es objeto de una razén seria e imparcial

Es este el modo de considerar la filosoffa que anima las Investigaciones Légicas. El pri-
mer volumen de esta obra (los Prolegomenos a una légica pura) habia puesto de relieve la
necesidad de completar las ciencias particulares con andlisis 16gicos, epistemolégicos y
metafisicos. El punto de partida de estos andlisis es mostrar la objetividad de lo ideal
mediante la reduccién al absurdo del psicologismo. Podemos caracterizar brevemente el psi-
cologismo como aquella teoria que considera que las regularidades psiquicas consituyen la
raiz dltima de la realidad reduciendo de este modo las leyes del ser a leyes del pensamien-
to’. Asi podemos hablar de una interpretacién psicologista en la estética, en la filosofia del
derecho, en la ética, en la metafisica, en la 16gica, etc. Los anélisis husserlianos se centran
en la critica de la consideracién de las leyes l6gicas como leyes psicoldgicas. El método
fenomenoldgico surge justamente como reaccion al psicologismo naturalista en su interpre-
tacién de la 16gica. El resultado de esta critica es la caracterizacion del dmbito 16gico como
consistente en una serte de verdades que existen objetivamente. Las leyes 16gicas no son
leyes para hechos reales de la vida psiquica ni poseen el contenido existencial propio de las
probabilidades ni tienen su fundamento justificativo en la induccién. En el segundo volumen
de las Investigaciones Logicas Husserl descubre que este método no es aplicable exclusiva-
mente a la Iégica, sino también al resto de las cuestiones filosoficas fundamentales®. La
fenomenologia nace como un método de investigacién opuesto a todo reduccionismo, cuyo
incentivo no debe provenir de “las filosoffas”, sino de las “cosas” y de los problemas. Se

6 “El gran mérito de Scheler reside en los dmbitos de la érica, la filosofia de la religion y la sociologia filosdfi-

ca en los que, desde una actitud objetiva, ha realizado investigaciones fundamentales. Estas han sido llevadas a cabo
confiando en el poder de la mtuicién esencial. Someter a ésta a un andlis critico es algo que quedaba lejos de él. Scheler
ha sido de entre los fenémenolos el que mas decidamente se ha opuesto a la actitud critica como actitud intelectual fun-
damental. Esto tuvo que ver con su concepcidn religiosa, la cual exigia — también al filésofo - frente al mundo de lo
divino una murada recta, infantilmente abierta. Pero también dependia ello de que no era un ivestigador tan estricto y
sobrio como Husserl, cuya concepcién de la filosoffa como ciencia estricta rechazaba. Asi, es perfectamente compren-
sible que Scheler rechazara no solamente el idealismo trascendental, sino tambien que no comprendiera toda la pro-
blematica de la constitucién®. Edith Stein, ,,Die weltanschauliche Bedeutung der Phanomenologie™ en Edith Steins
Werke V1, Hrsg. V. L. Gelber und R. Leuven, E. Nauwelaerts, Louvain, 1962, S.11 (La traduccién es mia).

7 Cf. Josef Seifert, Erkenntnis objektiver Wahrheit. Die Transzendenz des Menschen i der Erkenntnis, 2. Auflage,
Universititsverlag Anton Pustet, Salzburg 1976, pag. 54. Sobre la histonia det concepto de psicologismo, cf. J. Ritter/K.
Griinder (eds.), Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 7. Schwabe & Co. AG Verlag, Basel 1992, pags. 1675-1678.

8 “En el segundo volumen (de las Investigaciones Logicas) se analizan algunos problemas individuales funda-
mentales. Durante la investigacién misma se va desarrollando el método para el tratamiento de estos problemas. Asi,
(Husserl) descubre que este método es adecuado no sélo a las cuestiones légicas, sino a todas las cuestiones filésoficas
en general. Al mismo tiempo, se afianzaba cada vez mas en €l la conviccidn de que era el éinico método adecuado a una
consideracién cientifica de la filosofia®. Edith Stem, ,,Die weltanschauliche Bedeutung der Phianomenologie® en Edith
Steins Werke, Bd. VI, ed.cit., pags. 6-7. (La traduccién es mia)
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trata, por consiguiente, de establecer sobre una base segura los conceptos fundamentales con
los cuales trabajan tanto la experiencia prefiloséfica como las ciencias positivas, de esclare-
cer aquello que normalmente se da por supuesto.® A ello me referire de nuevo mas adelante
cuando analice el concepto de “fenémeno” que estd en la base de la filosoffa fenomenol6-
gicall.

En 1907 Theodor Conrad funda una sociedad filoséfica a la cual pertenecen los colabora-
dores mas estrechos de Husserl, a saber, Adolf Reinach'!, Dietrich von Hildebrand, Alexander
Koyre y Jean Hering, a la cual se afiaden posteriormente Hedwig Conrad-Martius, Roman
Ingarden y Edith Stein, entre otros. Gran parte de estos autores habfan sido estudiantes de
Theodor Lipps en Munich que, atraidos por la lectura de la primera edicion de las Investigaciones
l6gicas de Husserl, habfan decidido seguir a éste en Gotinga. Cuando Edith Stein llega a esta ciu-
dad en 1913 la mayor parte de los miembros fundadores de esta sociedad, a excepcién de
Reinach, ya no estaban alli. No obstante, Stein participé practicamente desde su llegada en las
discusiones filoséficas organizadas por dicha sociedad. Pero ;cudles son los aspectos fundamen-
tales de la fenomenologfa husserliana que atrayeron a estos autores y en torno a los cuales desa-
rrollaron su labor filoséfica? Creo que éstos son principalmente dos.

En primer lugar, la fenomenologia se caracteriza por su direccion a los objetos. A dife-
rencta de otras filosofias que 1nician su labor, por ejemplo, con el andlisis de los métodos de
las ciencias particulares, la fenomenologia se dirige a las “cosas mismas” a las cuales los méto-
dos han de adaptarse. Asf, a todo tipo de objetividad le corresponde un determinado modo de
conocimiento. Objeto e mtencidén estdn relacionados esencialmente el uno con el otro y no se
pueden analizar aisladamente'?. Las investigaciones filos6ficas constituyen por tanto investi-
gaciones de la estructura de los objetos que se dan a la conciencia. Esta acentuacién de la
direcci6n al objeto constituye precisamente uno de los resultados mds importantes de la criti-

9 «Su tarea (de la fenomenologia) consiste en fundamenta todo aquello que es llevado a cabo por el proceder

cientifico, por las ciencias positivas, asi como la experlencia pre-cientifica en la que se base el proceder cientifico, en
defimitiva, toda actividad intelectual racional. La experiencia pre-cientifica y las ciencias positivas trabajan con ciertos
conceptos y proposiciones fundamentales que suponen sin examinar. La filosofia tiene que investigar todo lo que en
otro lugar es supuesto como evidente”. Edith Stein. «Die weltanschauliche Bedeutung der Phanomenologie en Edith
Steins Werke, Bd. V1, ed.cit., pdg. 7. (La traduccién es mia).

10 Cf. Edmund Husserl, «Philosophie als strenge Wissenschaft.» Logos 1. Tiibingen. (1910-11), (La filosofia
como ctencia estricta. Trad. E. Taberning, Editorial Nova, Buenos Aires 1952, pag. 7.)

1 Adolf Reinach era docente privado de filosoffa. El y sus amigos Theodor Conrad, Moritz Geiger y algunos
otros eran originariamente discipulos de Theodor Lipps en Munich. Tras la aparicion de las Investigaciones Légicas msis-
tieron en que Lipps comentara con ellos en su seminario esta obra. Después de que Husserl fuera llamado a Gotinga, fue-
ron juntos en 1905 a esta ciudad para dejarse introducir por el maestro en los musterios de ia nueva ciencia. Este fue el
comienzo de la escuela de Gotinga. Reinach fue el primero del circulo de Gotinga que se habilité y era la mano derecha
de Husserl, sobre todo el vinculo de unién entre él y los estudiantes, ya que se entendfa ficilmente con las personas, para
io cual Husseri era dificil de ayudar. En aquel entonces tenia 33 afios” (E. Stein, Aus dem Leben einer jiidischen Familie
en Edith Steins Werke, Bd. VII, Editions Nauwelaerts, Louvain 1965, pag. 172. La traduccién es mia).

12 ”Ya sabemos que entre el ‘lado de la conciencia” del juicio y la objetividad a la que se refiere existen cone-
x1ones esenciales, conexiones de tal tipo que implican que no todo acto intencional es apropiado a todo objeto, sino que
existen relaciones necesarias de coordinacién entre ambos ‘lados’. A. Remach, "Zur Theorie des negativen Urteils”,
ed.cit.,, S. 111. (A. Remach, Teoria del Juicio Negativo. Trad. de M. Crespo, Excerpta Philosophica. Facultad de
Filosofia. Untversidad Compiutense. Madrid 1998, pag. 34) En este orden de cosas, estoy de acuerdo con Barry Smith
cuando se refiere al error de contraponer la ,.fenomenologia del objeto* del circulo de Gotinga-Miinich con la ,,feno-
menologia del acto* de Husserl. «Desde este punto de vista, la concepcién comiin de la fenomenologia de Munich como
una ‘fenomenologia del objeto” en contraste con la ‘fenomenologfa del acto’ de Husserl parece errénea. Reinach y
Daubert, y también Pfander, se ocuparon de los objetos no por ellos mismos, sino mds bien del modo en el que actos y
estructuras objetivas estan relacionados” Barry Smith, «On the cognition of States of Affairs», n: K. Mulligan (ed.),
Speech Act and Sachverhalt. Reinach and the Foundations o Realist Phenomenology. Martinus Nijhoff. Dordrecht
1987, S. 192. (La traduccién es mia)
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ca husserliana al psicologismo, esto es, la puesta de relieve de la intencionalidad de la con-
ciencia, de la necesidad de distinguir, por ejemplo, entre la vivencia de juzgar y lo juzgado'?.
Edith Stein pone de relieve este punto insistiendo en la insuficiencia de todo andlisis filos6fi-
co de la conciencia que describa ésta prescindiendo de sus objetos, de aquello a lo que “apun-
ta”!*. Seglin nuestra autora, la fenomenologia es un método cuyo principio rector es el «ser
mismo de las cosas»!>. Asi, por ejemplo, toda percepcién quedaria insuficientemente analiza-
da si no se tuviera en cuenta lo percibido.

Esta “vuelta” a lo “dado” fue vivida por Edith Stein y sus colegas como un alejamiento
radical del idealismo kantiano y una renovacién de la idea del conocimiento como un “reci-
bir”. Las “cosas” se constituyen en norma del conocimiento y no —como en la filosoffa kan-
tiana— el conocimiento en norma determinadora de las “cosas”. Ello supuso que los feno-
mendlogos de Gotinga fueran decididamente realistas y vieran en la primera edicién de las
Investigaciones I6gicas una cierta vuelta a la tradicién de la philosophia perennis's. La deci-
dida critica husserliana al relativismo y al escepticismo y la acentuacién de la necesidad de
guiarse por las “cosas mismas” hicieron que los fenomenodlogos de Gotinga vieran en las
investigaciones ontoldgicas su tarea especifica. En este sentido, Adolf Reinach, por ejemplo,
desarrollo, a partir de la teoria husserliana del juicio, toda una teorfa acerca de los estados de
cosas como correlatos objetivos de los juicios, que su temprana muerte durante la primera gue-
rra mundial le impidio completar.

En segundo lugar, y estrechamente relacionado con lo anterior, la fenomenologfa primi-
genia se caracteriza por ser una ciencia de esencia (Wesenswissenschaft) a diferencia de las
ciencias de hechos (Tatsachenwissenschaften). Edith Stein insiste en que a la filosofia no le
interesa la constitucion particular del objeto, sino su esencia, las caracteristicas que le corres-

13 En la concepidn originaria de las ,ideas of sensation® de Locke o mds tarde de la experiencia “pura” en el

sentido de Avenarius o de las “sensaciones” o elementos en Ernst Mach fue completamente pasado por aito y desaten-
dido en la investigacion un momento de la percepcidn. Me refiero a lo que Brentano introdujo de nuevo en la filosofia
moderna después de que la filosoffa medieval se ocupara de ello. Me refiero al hecho de que a toda objetividad le corres-
ponde un acto en el cual estd esencialmente la asi lamada ‘intencién’” Roman Ingarden, Einfiihrung in die
Phénomenologie Edmund Husserls. Osloer Vorlesungen en Gesammelte Werke, Bd. 4. Max Niemeyer Verlag, Tiibingen
1992, p. 90.(La traduccién es mia)

14 “E] cardcter de la intencién como tal y cada una de sus notas individuales muestra que la vivencia no es des-
crita plenamente, si se describe tinicamente el ‘lado subjetivo”. En efecto, no puede describirse el ‘lado subjetivo’ s1 se
pierde de vista su polo opuesto, a saber, lo objetivo a lo cual la vivencia apunta. En toda percepcion es percibido aigo
y este algo percicibido ha de ser descrito como tal (no como existente objetivamente), si hemos de describir la percep-
cién. Con otras palabras, co-pertenece al fendmeno de la percepcion. Pero no se olvide que cuando en la actitud dirigs-
da a la vivencia, esto es, la actitud fenomenoldgica, describo al pajaro que vuela no estoy describiendo ninguna cosa de
la naturaleza ni ninguna experiencia natural, sino que tan sélo reflejo fielmente lo que me es dado en la experiencia de
percepcién, La percepcidn es percepcion de un objeto que se nos da de tal o cual modo. Esto es asi — y sigue siendo
verdad mientras dure Ia vivencia de percepcién - ain cuando se pruebe que ia percepcion era un engafio y que el obje-
to en cuestién no existe o existe de otro modo a como se mentd”. Edith Stein, Einfiihrung in die Philosophie en Edith
Steins Werke, Bd. XIII, Herder, Freiburg 1991, pags. 32-33; “Del mismo modo que la conciencia y el mundo son corre-
latos, no es pensable una teoria de Ia esencia de la conciencia que no incluya en si una teorfa de la esencia de los obje-
tos 1ntendidos por ésta en sus multiples y posibles formas”. E. Stem, op.cit., S. 126. (La traduccion es mia).

15 Edith Stein, op.cit., pdg. 23.

16 «Cuando apareci6 la primera edicién de las Investigaciones légicas de Husserl (1900/1901) (2° edicién: 1914)
se tenia la impresién de que aqui tenia lugar un desplazamiento del modo critico de pensar de la filosoffa moderna a la
gran tradicion de la philosophia perennis. Se liquidaba con el escepticismo en sus diversas formas (psicologismo, his-
toricismo) y se desarrollaba la idea de una ontologia formal. Los estudios concretos del segundo vofumen podian valer
como una muestra ejemplar de las investigaciones ontoldgico-formales y materiales. La escuela de Gotinga, que vio en
esta obra de Husserl, una obra modelo, consider que su tarea en sentido propio consistia en investigaciones ontolégi-
cas”.E. Stein, «Husserls transzendentale Phdnomenologie» (1932), in: Edith Steins Werke V1, Hrsg. V. L. Gelber und
R. Leuven, E. Nauwelaerts, Louvain, 1962, pag.. 33 (La traduccién es mia)
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ponden necesariamente y sin las cuales no podrfa ser lo que es'”. Ello hace que la filosoffa sea

fundamentalmente —no exclusivamente— ontologia, esto es, imvestigacién de esencias.
g

Como Husserl sefiala:

al sentido de todo lo contingente es inherente tener precisamente una esencia 'y por tanto
un exdos que hay que aprehender en su pureza, y este eidos se halla sujeto a verdades
esenciales de diverso grado de universalidad'®

A la filosofia corresponde estudiar estas diversas esencias intentando esclarecer cudles son
las verdades necesarias fundadas en ellas. La actitud filoséfica consiste precisamente en poner
la mirada en aquellas esencias con las que nos manejamos habitualmente, pero de las cuales,
por as{ decir, estamos lejos. La filosoffa se interesa, segin Edith Stein, por estas esencias, el ser
en sentido propio de los objetos. Este interés se traduce en una doble tarea para la filosofia: por
un lado, el estudio de las diversas «regiones» del ser y, por otro, la elaboracién de una «teoria
general de la esencia» 0 «teorfa a priori del objeto». Ejemplos de lo primero son las investiga-
ciones de Hildebrand acerca de la esencia del valor moral, los andlisis de Remach acerca de los
actos sociales, las consideraciones de la propia Edith Stein sobre la estructura ontolégica de la
persona, del estado, del ser finito, de vivencias como la empatfa, etc; el estudio de Ingarden
sobre la esencia de la responsabilidad, etc. Por otro lado, la filosoffa se ocupa de una «teorfa de
la esencia» (Wesenslehre) valida para todas las regiones ontol6gicas. Dicha teorfa, cuyo origen
se remonta a la 1dea husserliana de ontologfa formal, tiene como fin primordial el esclareci-
miento de los diversos tipos de esencias asi como la explicitacién de sus caracteristicas.

Esta insistencia en las relaciones esenciales entre el «Jado de la conciencia» y el «lado del
objeto» asf como en el cardcter de ciencia de esencia de la filosofia constituyen, a mi1 modo de
ver, las caracteristicas fundamentales de la fenomenologia husserliana que estdn presentes de
una manera especial en la filosoffa de Edith Stein y del resto de sus compafleros de Gotinga.
Sin embargo, no son por ello las Gnicas.

2.1 La fenomenologia es un método y no un sistema cerrado de proposiciones

Con la fenomenologia Husserl pretende ofrecer un método de andlisis filoséfico y no un
sistema de proposiciones que ha de ser asumido por todo aquel que se llame “fenomendlo-
20”9, El objetivo fundamental de este método es volver a las fuentes originanas de la intui-
ci6n de esencias. En palabras de Adolf Reinach,

La fenomenologia no es un sistema de proposiciones y verdades filoséficas —un
sistema de proposiciones en las que deberfan creer todos los que se denominan feno-
mendlogos (...)—, sino que es un método del filosofar que viene exigido por los proble-
mas de la filosofia, y que se aparta mucho del modo en que nos desenvolvemos y orien-
tamos en la vida y, todavia més del modo en que trabajamos y tenemos que trabajar en
la mayoria de las ciencias®

7 Edith Sten, Einfiihrung in die Philosophie, ed.cit., pag. 24.

'8 Edmund Husserl, Ideen zu einer reinen Phinomenologie und phanomenologischen Forschung. Erstes Buch:
Allgemeine Einfithrung in die reine Phdnomenologie. Husserliana. 11T, 1, Martinus Nijhoff, Den Haag 1976, § 2, pag.
12 (Ideas relativas a una Fenomenologia pura y a una Filosofia fenomenologica. Traduccion de José Gaos. Fondo de
Cultura Econémuca, México 19622, pag. 19).

19 «Desde el principio no se trataba para Husser} de construir un sistema filoséfico, como la mayoria de sus gran-
des predecesores ha hecho, es decir, un sistema de pensamientos cerrado en el cual se puede encontrar una respuesta
para toda pregunta filoséfica”. Edith Stein, «Die weltanschauliche Bedeutung der Phdnomenologie», ed.cit., pag. 6

20 Retnach, Introduccion a la fenomenologia, ed.cit., p. 21-22
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2.2 Elfin de la fenomenologia es el esclarecimiento y la fundacion dltima
de todo conocimiento

Al inicio de las Investigaciones Légicas Husserl muestra cémo las ciencias particulares
operan con una serie de supuestos que no han sido esclarecidos suficientemente. Las ciencias
naturales utilizan, por ejemplo, el concepto de causalidad o el de «vida» sin analizarlos direc-
tamente. Lo mismo sucede en las matemadticas con el concepto de niimero. En este orden de
cosas, la metafisica y la teorfa del conoctmiento aparecen como disciplinas que pueden ayu-
dar a esta labor de esclarecimiento; un esclarecimiento que comienza con el estudio de las con-
diciones de posibilidad de toda ciencia, es decir, de aquellas condiciones que hacen que una
teoria sea algo mas que un sistema de actos de conocimiento llevados a cabo por diversos suje-
tos a lo largo del tiempo. El objetivo dltimo es la elaboracion de una teoria de la ciencia. A su
vez, esta teoria de la ciencia seria insuficiente si no es completada con una serie de investiga-
ciones que hagan referencia a conceptos tan bdsicos como «expresion», «significacién»,
«todo», «parte», «vivencia»,»representacion», «juicio», etc.

El marco general en el que se encuadran estas investigaciones es el del esfuerzo por el
esclarecimiento y la fundacién dltima de todo conocimiento. Como Husserl sefiala en su arti-
culo La filosofia como ciencia estricta, la filosofia es la

ciencia de los verdaderos principios, de los origenes, de los primeros principios de todo.
(...) Ante todo, no debemos parar hasta haber llegado a principios absolutamente claros,
es decir, a problemas totalmente claros, hasta haber adquirido métodos trazados en el
sentido propio de esos problemas y al campo iltimo de trabajo en que se dan las cosas
con claridad absoluta?!

En su tesis doctoral sobre el problema de la empatia, Edith Stein insiste en este punto. Es
necesario dejar de lado todo aquello que de algiin modo es dudoso, subjetivo, transmitido indi-
rectamente por otras personas o por la tradicién. El objetivo es la “purificacién” de la mirada
fenomenolégica a fin de concentrarse en lo dado y eliminar lo inesencial?2.

2.3 La fenomenologia no es diferente de la filosofia en general

En nuestro examen de los rasgos fundamentales del método fenomenoldgico puede plan-
tedrsenos una pregunta. ;Hasta qué punto existe una diferencia entre la filosoffa en general y
la fenomenologfa en particular? Si la fenomenologia es el método filoséfico que intenta «vol-
ver a las cosas mismas», atenerse a aquello que se nos da desde una actitud libre de prejuicios,
(ho consiste en esto precisamente la actitud filoséfica que estd presente en los grandes pensa-
dores desde Sécrates hasta nuestros dias?

Tanto Edmund Husserl como Edith Stein?? asi como el resto de los fenomendlogos de la
primera hora consideran que la fenomenologfa no es diferente de la filosofia en general. La
razén de ello estriba, segdn Edith Stein, en que la fenomenologia ofrece la posibilidad de con-
siderar todas las cuestiones filoséficas desde un punto de vista en el cual no cabe arbitrariedad
alguna. La tarea fundamental de la fenomenologia consiste, como hemos mencionado con

21 Edmund Husserl, La filosofia como ciencia estricta. Ed.cit., pag. 7.

2 Cf. Edith Stein, Zum Problem der Einfiihlung, Buchdruckerei des Waisenhauses, Halle 1917. Reimpreso por
Verlagsgesellschaft Gerhard Kafke, Regensburg 1980, p. 1.

2 1.a fenomenologia ofrece la posibilidad de «considerar todas las preguntas filos6ficas. En el &mbito de la mves-
tigaci6n estrictamente cientifica, en el cual no cabe arbitrariedad subjetiva alguna, la fenomenologia constituye un infi-
nito campo de mvestigacion, de modo que un investigador a otro, una generacion a otra, tiene que tender la mano para
que el trabajo necesario progrese» (E. Stemn, “Die weltanschauliche Bedeutung der Phinomenologie”, ed.cit., pag. 7).
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anterioridad, en esclarecer los supuestos no sélo de las ciencias particulares sino de la propia
experiencia prefiloséfica. En este sentido, el método fenomenolégico nace con la pretension
de responder a la aspiracion de ciencia radical de la filosoffa. Se trata, pues, de reflexionar
ahondando el misterio del ser, plegdndose a los datos de la expertencia, haciendo justicia a su
naturaleza y renunciando para ello a todo mtento de sistematizacion prematura. Esto significa,
al mismo tiempo, que el método fenomenoldgico es radicalmente opuesto a cualquier reduc-
cionismo, a cualquier intento de explicar un fendmeno afirmando que no es sino otro fendme-
no totalmente distinto.

2.4 ;Qué es un fenomeno?

Todo lo dicho anteriormente sobre la fenomenologia supone un modo determinado de
concebir el «fenémeno». «Fendmeno» en el lenguaje de Husserl y sus discipulos hace refe-
rencia a todo aquello que esti ante la conciencia, que aparece ante ella. La mirada fenome-
noldgica ntenta, pues, centrarse en aquello que aparece ante ella. Sin embargo, como Edith
Stein afirma en su tesis doctoral, la fenomenologia no se reduce a un andlisis de los fendme-
nos individuales, sino que intenta penetrar en la esencia de cada uno de ellos. Asf la fenome-
nologfa de la percepcidn o la fenomenologia de las vivencias de la empatia no se limitan a ana-
lizar las vivencias perceptivas individuales o las vivencias individuales de empatfa, respecti-
vamente, sino que quieren penetrar, a partir de estas vivencias individuales, en la esencia de la
percepcidn, en la esencia de la empatia®.

En este orden de cosas creo que es importante notar que la nocién de fendmeno que Edith
Stein y sus compaifieros del circulo de Gotinga manejan adquiere un sentido especial. No se
trata de la «mera apariencia»?. Una «mera apariencia» es algo cuyo ser se agota en su «ser
percibido». Este es el caso, por ejemplo, de los espejismos, las ficciones, etc. Frente a estos
«fenémenos» hay ciertos «datos» que se nos aparecen como revestidos de una necesidad
estricta y de una inteligibilidad plena. Me refiero a «fenémenos» como la justicia, el amor, el
tiempo, el espacio, etc. cuya consistencia intrinseca les hace esencialmente incompatibles con
el cardcter contingente de toda invencién y producto de la fantasia.

No tendria ningtin sentido, por ejemplo, decir que la justicia es s6lo una apariencia y que,
en realidad, se trata del resentimiento de los débiles contra los fuertes o decir que el perdén no
es sino el 6lvido del agravio causado o que el amor no es sino el acallamiento de un senti-
miento de «separatidad» con respecto a la naturaleza. Tampoco tendria sentido introducir aqui
la distinci6n que encontramos en los objetos de las ciencias naturales entre su apariencia y su
naturaleza consititutiva®. Asi una ballena tiene toda la apariencia de ser un pez cuando las
ciencias nos dicen que en realidad, segin su naturaleza constitutiva, se trata de un mamifero.
Por el contrario, entidades como la justicia, el amor, etc, son tan inteligibles que no pueden ser
mterpretadas como «meros aspectos de algo que en realidad es diferente del supuesto fend-
meno»?’. Més adelante me referiré a este especial tipo de entidades a cuyo andlisis se dedica-
ron especialmente Edith Stein y el resto de los miembros del circulo de Gotinga.

2+ “No se trata solamente de concebir los fenomenos individuaimente y de explicar todo lo en ellos implicito,

investigando las tendencias incluidas en el simpie tener los fendmenos, sino de penetrar en su esencia. Todo fenémeno
es base de una consideracién esencial. La fenomenologia de la percepcion no se contenta con describir la percepcidn
individual, sino que quiere fundamentar la “percepcién en general”, su esencia. Este conocimiento se obtiene en el caso
individual mediante abstraccion ideatoria” .E. Stein, Zum Problem der Einfiihlung, ed.cit., p. 2.

% Cf. Dietrich von Hildebrand, Ethik. Gesammelte Werke Bd. TI, Josef Habbel, Regensburg 1976. (Etica.
Traduccién de J.J. Garcia Norro, Ediciones Encuentro, Madrid 1983), pdg. 18

% Cf. Dietrich von Hildebrand, Efica, ed.cit., p.19 y What is Philosophy? 3rd. edn., with a new mtroductory
essay by J. Seifert, (London/York: Routledge, 1991).(; Qué es filosofia? Traduccién de F. Riaza, Madrid, 1965, cap. IV)

27 D.v. Hildebrand, Etica, pag. 18.
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2.5 La llamada fenomenolégica de atenerse a lo dado no quiere decir que la filosofia
deba convertirse en una mera descripcion de la experiencia ingenua.

Ahora bien, esta llamada fenomenoldgica de atencidén a lo dado no quiere decir que la
filosofia deba convertirse en una mera descripcién de la experiencia ingenua. Es necesario
«purificar» nuestro conocimiento prefiloséfico de todo aquello que es asumido acriticamen-
te constituyendo «una cortina o una niebla entre nuestra mente y la voz del ser en nuestro
contacto vivo con él»?* . Hemos de renunciar a todo prejuicio, a todo intento de sistemati-
zacidn o clasificacion prematuras y, al mismo tiempo, no admitir ninguna tesis que no se nos
imponga por los datos y abstenernos de presupuestos tdcitos que no son ni evidentes ni estan
probados.

Podria pensarse que esta llamada de atencion o fidelidad a lo dado esconde, en dltima ins-
tancia, una nueva forma de empirismo o positivismo. El primer principio del método fenome-
noldgico, al que Husserl denomina en Ideas “principio de todos los principios”, insiste preci-
samente en la necesidad de fundar todo conocimiento en la experiencia. Sin embargo, equipa-
rar el concepto empirista de experiencia con el husserliano constituiria un malentendido radi-
cal. Scheler muestra las diferencias entre positivismo y fenomenologia en lo que se refiere al
concepto de experiencia?.

En primer lugar, el empirismo y el positivismo utilizan un concepto muy limitado de expe-
riencia. Reducen ésta a lo experimentado sensiblemente pasando por alto que el concepto de
experiencia es mucho mds amplio que el de «sensacién» 0 «impresion» sensible. En segundo
lugar, una gran diferencia entre empirismo y fenomenologia se refiere a lo que podriamos
denominar «apriorismo». Mientras que en la fenomenologia el principio radical de la expe-
riencia conduce a la justificacidn de una serie de entidades a priori, necesarias e inteligibles,
el empirismo y el positivismo no aceptan la existencia de tales entidades.

2.6 Entidades (“Wesenheiten”) necesarias e inteligibles

Como decia anteriormente, un examen libre de prejuicios nos muestra la existencia de enti-
dades necesarias e inteligibles que Edith Stein y los fenomendlogos de Gotinga denominan “esen-
cialidades” (Wesenheiten). Podemos considerar, por ejemplo, una vivencia de alegria o de triste-
za. Mi alegrfa particular surge en un momento determinado del tiempo, dura y cesa de existir. Sin
embargo, la alegrfa “en s{” ni tiene origen en el tiempo ni deja de existir en un momento determi-
nado de éste. La alegria “en s es una realidad que no construimos, sino que encontramos.

De esta forma, estamos ante una serie de entidades que Platén llamaba Ideas y Jean Hering,
Roman Ingarden, Edith Stein y otros fenomendlogos “esencialidades” (Wesenheiten). Hay
muchas vivencias de alegria con diferentes caracteristicas, pero la esencia “alegria” es una. No

% D.v. Hildebrand, Etica, pig. 20

2% Max Scheler, «Phéinomenologie und Erkenntnistheorie», en Gesammelte Werke, Bd. 1, Schriften aus dem
Nachla$}, Francke Verlag, Bern 1957, pag. 383 (“Fenomenologia y gnoseologia”, en La esencia de la filosofia y la con-
dicion moral del conocimiento filosdfico, Editorial Nova, Buenos Aires 1980, pp. 59-137); Cf. Mariano Crespo, «Der
phénomenologisch-ontologische Hintergrund des Personalismus von Max Scheler» en Manano Crespo (Hrsg.)
Menschenwiirde: Metaphysik und Ethik, Carl Winter Verlag, Heidelberg 1998, S. 249-255.

3 Soy consciente de que ef térmmo ,esencialidad” no es del todo feliz en castellano. Sin embargo, resulta difi-
cil buscar un término que traduzea fielmente lo que Edith Stein y el resto de fenomen6logos realistas querian indicar
con Wesenheit. La opcién de traducir este término por ,.esencia” no es aceptable, puesto que esta palabra traduciria
Wesen que, a su vez, indica, segtin Edith Stein, algo diferente de lo que indica Wesenheir. Cf. Edith Stein, Endliches und
ewiges Semn. Versuch eines Aufstieges zum Sinn des Seines. Zweite, unverdnderte Auflage in: Edith Steins Werke, hrsg.
von L. Gelber und R. Leuven, Herder. Freiburg 1962, Kp. 3. (Ser finito y ser eterno. Ensayo de una ascension al sen-
tido del ser. Trad. de R. Xirau, F.C.E. 1994)
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existe ni en el espacio ni en el tiempo y tiene una prioridad ontolégica con respecto a la alegria
vivida. Esto significa que las esencialidades son auténomas con respecto al mundo.

En estas entidades no tenemos un «ser asf» contingente, sino un «tener que ser asi y no
poder ser de otro modo». Una de las tareas mas importantes de la filosoffa consiste precisa-
mente en el andlisis de la leyes que rigen respecto de estas esencias necesarias. Ello no quiere
decir que lo «dado» en este sentido se caracterice por el hecho de que sea fécilmente apre-
hensible. Los andlisis de estas entidades necesarias requieren de un esfuerzo metddico y sis-
tematico. Pienso que los dos rasgos fundamentales de la fenomenologfa de Gotinga a los que
me referia al inicio de este trabajo, a saber, la direccién a los objetos y el cardcter de investi-
gacidn esencial con el que es concebida la filosofia, se ejemplifican claramente en las nume-
rosas investigaciones de las diversas entidades necesarias e inteligibles emprendidas por Edith
Stein y sus compaiieros. Como nuestra autora sefiala, ellos vieron en las investigaciones
ontolégicas la tarea fundamental de la filosofia.

Permitaseme penetrar un poco mas en este ambito de entidades necesarias e inteligibles
cuya exploracion constituye uno de las caracteristicas fundamentales del trabajo filoséfico de
los miembros del cfrculo de Gotinga. Para ello me valdré de nuevo de un ejemplo:

Si alguien que dijera desconocer en qué consiste el amor nos pidiera que le explicdramos
qué es, podriamos indicarle que:

a) Se trata de una relacidn que se da exclusivamente entre personas puesto que supone la fibertad.

b) Supone la captacién de la unidad e irrepetibilidad de la persona amada.

c) Es una respuesta afectiva —en la que también interviene la voluntad— no solamente
a la unidad e 1rrepetibilidad de la persona amada, sino también al valor captado en ella.

d) La persona que ama tiene un interés especial en la promocién del bien y de la felici-

dad de la persona amada (intentio benevolentiae).

e) La persona que ama aspira a unirse con la persona amada (intentio unionis).

No es éste el lugar para llevar a cabo un anélisis detallado de qué es el amor®!. Sin embar-
g0, los rasgos que acabamos de mencionar se nos muestran como evidentes. Nadie pensaria
sertamente que un animal —un ser no libre— puede amar en sentido propio a su dueflo o que
una persona puede amar con un amor personal a un ser no personal. También nos pareceria
absurdo que una persona amara sinceramente a otra y no tuviera ningtn nterés en buscar la
felicidad de ésta. La inteligibilidad con que a), b), ¢), d) y ) se nos presentan es muy diferen-
te de la que posee una unidad accidental como, por ejemplo, un conjunto de escombros. Esta
mayor inteligibilidad que encontramos en el caso del amor es, por as{ decir, la «cara episte-
moldgica» de la necesidad estricta de ese gué denominado amor: dado que la esencia del amor
es necesaria, entendemos por qué su estructura esencial comprende a), b), ¢), d) y e).

Los fenomendlogos de Gotinga y el resto de los fenomendlogos realistas utilizan el tér-
mino «esenclas necesarias» para referirse a una serie de entidades que presentan unidad en
sentido estricto, que son objetivamente necesarias, que tienen un modo de existencia ideal, que
constituyen las condiciones de la posibilidad de todo mundo real, que poseen una inteligibili-
dad incomparable y cuyo conocimiento es absolutamente cierto.

31 Desde una perspectiva fenomenolégico-realista se ha llevado a cabo este andlisis en obras tan significativas

como las de D.v. Hildebrand, Das Wesen der Liebe, en Gesammelte Werke. Herausgegeben von Dietrich von Hildebrand
Geselischaft, Bd. I, Verlag Josef Habbel, Regensburg 1971 (La esencia del amor. Trad. De J. Cruz cruz y J.L. del
Barco, Eunsa, Pamplona 1998); del mismo autor, Uber das Herz. Zur menschlichen und gottmenschlichen Affektivitit,
Josef Habbel Regensburg 1967 (La afectividad cristiana, Ediciones Palabra, Madrid 1997); K. Woijtyla, Amor y res-
ponsabilidad. Traduccioén de J.A. Segarra, Razén y Fe. Madrid 1978. cap. ii) y J. Seifert. Was ist und was motiviert eine
sittliche Handlung. Anton Pustet Verlag, Salzburg 1975 (Qué es y qué motiva una accion moral. Editoriai del Centro
Universitario Francisco de Vitoria. Madrid 1995.)
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Estas esencias necesarias existen idealmente en el sentido de que su necesidad intrinseca
les separa de cualquier ficcion o ilusién y no en el sentido de incompatibilidad con la existen-
cia real. Con el término «ideal» tampoco se alude a las resonancias que este vocablo tiene en
la filosoffa idealista trascendental®?. Se trata, pues, de un tipo especial de perfeccién que hace
referencia a:

a) por un lado, la independencia que estas esencias guardan con respecto a la subjetivi-
dad humana. Las esencias necesarias son descubiertas por el ser humano y no son, en
modo alguno, creaciones ni de un sujeto empirico ni de un sujeto trascendental. Con
otras palabras, el comportamiento cognoscitivo - permitaseme la expresion - del suje-
to respecto a estas esencias necesarias es receptivo y no activo®.

b) Por otro lado, con «existencia» ideal de las esencias necesarias nos referimos a su exis-
tir independiente de y transcendente a las cosas que existen concretamente. Asf, por
ejemplo, el modo de existencia de un acto real de humildad es diferente del de la esen-
cia necesaria «<humildad»3. Las esencias necesarias son inmutables y atemporales.

Sin embargo, el hecho de que las esencias necesarias sean trascendentes a las cosas rea-
les, de que tengan un modo de existir diferente de éstas, no significa que no guarden con ellas

ningin tipo de relacién. La explicacién platénica de esta relacién afirma que los objetos par-
ticipan en la ideas

Las esencias necesarias estdn ordenadas fundamentalmente al mundo real, son esencias
necesarias de entes realmente existentes?. Aunque, en virtud de su modo de ser, éstas no pue-
den darse nunca en el mundo realmente existente, éste es de alguna manera «segtin» éstas. Esto
es lo que Hering, otro fenomendlogo de Gotinga, quiere indicar cuando afirma que las esen-
cias necesarias son las condiciones iltimas de la posibilidad de los objetos. Son la fuente ori-
ginaria del sentido y de la comprensibilidad de las cosas.

Esta ordenacidn de las esencias necesarias al mundo real les hace diferentes de otros obje-
tos ideales necesarios como, por ejemplo, los ndmeros o las entidades 16gicas —conceptos y
proposiciones—, los cuales nunca pueden darse en entes reales.

Esta ordenacién de las esencias necesarias, se muestra claramente en el caso de los valo-
res morales. Valores tales como la sinceridad, la humildad, la lealtad, la generosidad se

encarnan siempre en el mundo realmente existente de las acciones humanas personales con-
cretas.

32 (Cf.]. Seifert, «<Essence and Existence», en Aletheia, An International Yearbook of Philosophy, Dailas 1977, nota 118.

En cuanto posicién realista el acto de conocimiento es interpretado en el seno de la fenomenologia realista
como un acto fundamentalmente pasivo. Son muchos los textos que se podrian citar en este sentido. Aqui reproduciré
tan sélo uno de los més claros al respecto y que habitualmente no es tenido en cuenta: «De acuerdo con su esencia, ¢l
acto de conocimiento es un acto pasivo. El momento de actividad, que en él esta indudablemente incluido, no tiene nada
que ver con un “crear” de aquello a lo que se refiere el acto.” (...) “La relacién entre aquello que crea algo y el objeto
creado pertenece a als relaciones reales y es una modificacién de la relacién causal. Lo que caracteriza especiaimente
a los actos de conocimiento es precisamente el ser actos de mencidn objetiva de algo. A la esencia de esta mencién diri-
gida al objeto le es ajena cualquier realcién causal. El mentar dirigido al objeto, inciuso cuando se edifica sobre obje-
tividades intuidas, no ejerce mfluencia real alguna sobre el objeto mentado y mucho menos esté en condiciones de cre-
arlo ex nihilo” (R. Ingarden, «Essentiale Fragen», en Jahrbuch fiir Philosophie und phinomenologische Forschung, 7,
Halle a.S. 1924, pags. 267-268).

3 «Prescindiendo de la pregunta por su existencia concreta aqui y ahora, (las esencias necesarias) son algo ple-
namente auténomo y objetivo, independiente de su ser objeto de nuestra conciencia” (D.v. Hildebrand, Erica, ed.cit.,
pag. 18). A este cardcter ideal de las esencias necesarias se referia Conrad-Martius cuando afirmaba que estas esencias
tienen una existencia real sino un reines Sinnsein. Cf. Das Sein, Kosel, Miinchen 1960, pags. 76-87. Por su parte, Edith

Stein hablaba de un remn wesenhaftes Sein. Cf. Endliches und ewiges Sein, ed.cit., pdg. 90.
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Esta es 1a razén por la que Seifert denomina a estas esenclas «planes esenciales» en lugar de esencias, reser-
vando este término a la quididad en y de los seres realmente existentes. Cf. «Essence and Existence», ed.cit., p.86.
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Al mismo tiempo, estas esencias necesarias constituyen el «fundamento dltimo de toda
razén y sentido en el mundo y en la realidad en general»*. Sin ellas nada podria existir. Con
su necesidad absoluta constituyen el «trasfondo» que permite comprender el mundo de las rea-
lidades contingentes. Dicho de otra forma, todo ente contingente presupone ciertas esencias
necesarias a las cuales se adecua o de las cuales «participar. Si no existiera la esencia necesa-
ria de la «duda» segiin la cual toda duda presupone —entre otras notas—en €l sujeto el deseo
de salir de esa situacién, no habria ninglin acto «real» de dudar.

Cuando conocemos una esencia necesaria como, por ejemplo, el amor, la justicia, el cono-
cimiento, etc. comprendemos no solamente gue es asi, sino por qué es asi y no puede ser de otro
modo. Esta necesidad de las esencias necesarias tiene su «cara» epistemolégica en su inteligi-
bilidad incomparable. Esta inteligibilidad no es una especie de «facilidad» que tiene nuestro
conocimiento para acceder a estas esencias. Al contrario, la inteligibilidad de las esencias nece-
sarias es tal que su validez objetiva no depende del acto en el cual captamos la esencia necesa-
ria. Asi, aunque una esencia de este tipo sea percibida, por ejemplo, en un suefio, no por ello
perderia su necesidad intrinseca. Cuando comprendo lo que es la justicia, el amor, una propost-
c16n, etc. me doy cuenta al mismo tiempo que no se puede tratar n1 de meras ficciones ni de
entes de razén. Sin embargo, esto no quiere decir que haya penetrado totalmente en la esencia
en cuestion.

La «calidad» de la certeza que obtengo al mtuir una esencia necesaria y sus cOnexiones
con otras esencias que se despliegan en los estados cosas, la certeza de que estas conexiones
se dan en todo mundo posible y en todo ente concretamente existente radica en la esencia
misma y estd conectada con su inteligibilidad incomparable. Ademds, esta certeza no es una
suerte de sentimiento particular de seguridad limitado a un momento del tiempo, ni es fruto de

la introspeccidn, sino que puede suscitarse en m{ cada vez que considero la esencia necesaria
en cuestidn.

Una de las aportaciones mds interesantes de Edith Stein en el anélisis de las esencias
necesarias tiene que ver con el dificil problema de la relacién que estas esencias guardan con
Dios. Después de haber insistido en el ser inmutable y atemporal de las esencias, Stein se pre-
gunta si este ser es el del Ser eterno. En este sentido, nuestra autora fija la atencién sobre el
hecho de que Platén describe el ser de las 1deas con los mismos términos que los filésofos
cristianos utilizaron posteriormente para describir el ser divino. En Arist6teles tampoco
habria una clara distincién entre el ser divino y el ser de las esencias inmutables. Fueron los
primeros pensadores cristianos quienes se esforzaron por primera vez en separar ambos tipos
de seres y en esclarecer las relaciones entre ambos. La diferencia fundamental entre estos dos
tipos de seres estriba en que el ser del ser primero es mucho mas que inmutable. Es “com-
pleto” (vollendet). Esto significa no sélo lo inmutable, lo que no cambia, sino «el ser infini-
to que incluye en si toda plenitud y vida»?. El ser de las esencias no es “completo” en este
sentido, sino que es «muerto y rigido». En virtud de este ser «muerto y rigido» la esencias no
pueden «ponerse a s{ mismas en movimiento». No pueden, s1 cabe hablar asi, «activarse» a
s{ mismas

% Cf. J. Seifert, «Essence and Existence», ed.cit., pag. 85; Erkenntnis objektiver Wahrheut, ed.cit., pag. 261.

Sobre Ias rejaciones entre ia filosofia platénica y la fenomenotogia realista cf. P. Donohue-White, «Objections to the
Eide in Plato’s Parmenides. A Phenomenological Realist Response», Aletheia VI, 1993/1994, pp.340-369 y J.Seifert,
»Platén y la fenomenologia realista. Para una reforma critica del Platonismo* en Anales del Seminario de Metafisica
29, Unmiversidad Complutense, 1995, pags. 149-170.

7 Edith Sten, Endliches und ewiges Sein, ed.cit., pig. 66
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En su articulo sobre el significado de la fenomenologia como cosmovisién®, Edith Stein
pone de manifiesto el afdn de Husserl, semejante al de San Agustin y Descartes, por estable-
cer un punto de partida del filosofar absolutamente seguro, libre de cualquier género de duda.
Lo que pienso no necesita ser verdadero, 1o que percibo puede no existir en la realidad. Sin
embargo, no puedo dudar del hecho de que pienso, percibo, etc. La novedad de Husserl con
respecto a Descartes es el no haber permanecido en el hecho de un “cogito” individual, sino
en haber descubierto el dominio de la conciencia como una “regién” de certeza indubitable que
constituye el dmbito fundamental de la investigacién fenomenolégica. En este dominio de la
conciencia existen toda una serie de leyes necesarias que rigen las relaciones entre los actos de
ésta. En tales relaciones se «construye» o «forma» un mundo objetivo para la conciencia. Esta
«construccién» o «formacién» del mundo para la conciencia, para el yo, es lo que Husserl
denomina constitucion. En la investigacion de este dmbito indubitable, de lo que denomina
conciencia trascendental, ve Husserl la tarea de la fenomenologia trascendental.

Lo que separ6 a Edith Stein y al resto de los fenomendlogos de Gotinga de la fenomenologia
husserliana no fue el descubrimiento de la regién de la conciencia ni de la problemdtica de la
constitucién, sino la consecuencia que Husserl sacé de este hecho, a saber la identificacién del
ser de los objetos con su ser dado para una conciencia intersubjetiva®. El ser de los objetos se
agotaria en su ser dado a la conciencia. Es esta interpretacion de la problemadtica de la constitu-
cién —y no su descubrimiento— lo que hizo que los discipulos de Gotinga percibieran en su
maestro una vuelta al kantianismo (tan criticado en el volumen primero de las Investigaciones
légicas) y un desvio de la direccidn a los objetos en la cual ellos habfan visto el gran mérito de
la filosofia de Husserl®. Si el ser de los objetos de la conciencia es reducido a su aparecer ante
ésta, es claro que gran parte de lo que hemos expuesto, por ejemplo, acerca de la existencia de
entidades objetivas, necesarias ¢ inteligibles queda radicalmente cuestionado.

Esta «separacién» del modo en el que Husserl interpreta Ia problematica de la constitucién
ha Hevado a algunos autores a hacer una estricta divisién entre un Husserl supuestamente realis-
ta y un Husserl idealista que, repentinamente, a partir de 1905, con la publicacién de las leccio-
nes tituladas La idea de la fenomenologia se orienta a posiciones cercanas al idealismo kantia-
no. Como decia al inicio de mi trabajo, creo que esta mterpretacion no hace del todo justicia a la
realidad. No quiero negar que los fenomendlogos de Gotinga percibieron el modo husserliano de
mnterpretar la constitucién en las obras posteriores de Husserl como orientado al idealismo. Mi
critica se dirige mas bien a la consideracién de un cambio repentino en el pensamiento del fil6-
sofo germano. Creo, mds bien, que ya en.la primera edicién de las Investigaciones ldgicas, es

3 Edith Stemn, “Die weltanschauliche Bedeutung der Phanomenologie”, ed.cit., pag. 10.

“Por otra parte, el realismo que vemos como posible resultado de esta investigacién, no seria un realismo
‘ingénuo’ que acepta el mundo tal como los sentidos muestran. Podria muy bien concebir el mundo tal y como nos
aparece como condicionado por la estructura de la subejtividad. Lo decisivo aqui es la conviceidn de que existencia
real es algo diferente de la existencia de procesos de la conciencia que siguen una regla objetiva”. (Edith Stein,
Einfiihrung in die Philosophie, ed.cit., pag. 118)
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«Las Investigaciones I6gicas causaron sobre todo la impresién de que constituian un desvio radical del idea-
lismo critico de inspiracién kantiana y neokantiana. En ellas se vio una ‘nueva escoldstica” dado que el punto de vista
se orientaba del sujeto a las cosas. El conocimiento aparecia de nuevo como un recibir, que obtenia sus leyes de las
cosas y no, como sucedia en el criticismo, como una determinacién, que imponia a las cosas su ley. Todos los jévenes
fenomendlogos eran realistas decididos. Sin embargo, Ideas contenian algunas expresiones gue sonaban como si el
maestro se orientara al idealsmo. Era el comienzo de la orientacién que condujo a Husserl cada vez mds a considerar
lo que él llamaba ‘idealismo transcendental’ (€ste no equivale al idealismo transcendental de la escuela kantiana) como
el nicleo propio de su filosofia y a aplicar toda su energia a su fundamentacién. Un camino este en el cual sus antiguos
discipulos, para su dolor y para el de Husserl, no le pudieron seguir”. (Edith Stein, Aus dem Leben einer jiidischen
Familie , ed.cit., pag. 174. La traduccién es mia)
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decir, en la obra que ejercié mayor atraccién en los fenomendlogos de Gotinga, se encuentran
tanto elementos que permiten un desarrollo realista como elementos susceptibles de ser desarro-
llados desde una perspectiva idealista. La propia Edith Stein fue consciente de esta «apertura» de
las Investigaciones ldgicas cuando escribe en su recension de las Meditaciones cartesianas que:

En aquella obra (en las Investigaciones Idgicas) estaba preparada otra linea de investi-
gacion en la que finalmente Husserl vi6 la tarea de su vida*!

Quisiera concluir este trabajo refiriéndome a dos aspectos que estin presentes a lo largo
de la labor fenomenoldgica de Edith Stein y que, a mi juicio, representan un desafio para la
filosofia actual. El primero de estos aspectos tiene que ver con lo que de alguna forma consti-
tuye el ndcleo de la fenomenologia de Gotinga y que nuestra autora, en su recensién de las
Meditaciones cartesianas formula en forma de pregunta:

(Existe alguna posibilidad de que la philosophia perennis haga suya la problematica de
la constitucién fenomenoldégica sin adoptar al mismo tiempo lo que se ha denominado
1dealismo transcendental de la fenomenologia?4?

Dicho con otras palabras, ;jes posible elaborar una teorfa realista de la constitucién feno-
menoldgica, esto es, una filosofia que atienda a los diversos modos en los que los objetos apa-
recen ante la conciencia y en la que éstos se convierten en “norma’ del conocimiento; en defi-
nitiva una “filosoffa realista de la conciencia”? Los trabajos fenomenolégicos de Edith Stein
constituyen, a m1 parecer, un intento de desarrollar una filosoffa semejante que su temprana
muerte en la cdmara de gas de Ausschwitz truncé tragicamente. Proseguir en esta linea de inves-
tigacién constituye en mi opinién uno de los retos m4s interesantes para la filosoffa actual.

El segundo aspecto al que quiero referirme estd intimamente relacionado con el anterior y
alude al espiritu con el que Stein se enfrenta a la filosoffa moderna. Este espiritu se refleja en un
conocido versiculo de la primera carta de San Pablo a los Tesalonicenses que Edith Stemn gustaba
citar: «Examinadlo todo y quedaos con lo bueno» (1 Tes. 5, 21). En este sentido, la filosoffa de
Edith Stein muestra lo equivocado de aquellas posturas que dan por supuesto una mncompatibili-
dad esencial entre la filosoffa moderna y la filosoffa inspirada en el cristianismo. No se trata de
refutar de antemano el pensamiento moderno, sino de mtentar buscar en los pensadores lo que de
verdadero existe. Esta actitud de apertura no es solamente la filos6ficamente adecuada, sino al
mismo tiempo la que estd en consonancia con la actitud caracterfstica del cristiano que filosofa®.

Prestar atencién al itinerario filosé6fico y espiritual de Edith Stein ayudard —como Juan
Pablo II afirma de un grupo de pensadores de nuestro siglo en los que incluye a nuestra auto-

ra— “al progreso en la bisqueda de la verdad y en la aplicacién de los resultados alcanzados
al servicio del hombre”*

4 E. Stein, «Husserls transzendentale Phanomenologie» (1932), en Edith Steins Werke V1, Hrsg. V. L. Gelber

und R. Leuven, E. Nauwelaerts, Louvain, 1962, pag. 33

42 Edith Stewn, op.cit., pdg. 35. (La traduccién es mia)
En su reciente enciclica Fides et Ratio Juan Pablo 11 se refiere a esta actitud de apertura del cristiano que filo-
sofa: “Ante las filosoffas, los Padres no tuvieron miedo, sin embargo, de reconocer tanto los elementos comunes como
las diferencias que presentaban con Ia Revelacion. Ser conscientes de las convergencias no ofuscaba en ellos el reco-
nocimiento de las diferencias.” (Nr. 41); “Es cierto que, s1 se observa atentamente, incluso en la reflexién filoséfica de
aquellos que han contribuido a aumentar la distancia entre fe y razén aparecen a veces gérmenes preciosos de pensa-
miento que, profundizados y desarrollados con rectitud de mente y corazén, pueden ayudar a descubrir el camino de la
verdad. Estos gérmenes de pensamiento se encuentran, por ejemplo, en Jos anélisis profundos sobre la percepcion y la
experiencia, lo 1maginario y el inconsciente, la personalidad y la intersubjetividad, la libertad y los valores, el tiempo y
ia historia; incluso el tema de la muerte puede llegar a ser para todo pensador una seria llamada a buscar dentro de si
mismo ef sentido auténtico de la propia existencia.” (Nr. 48)

4 Fides et Ratio, Nr. 74
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LA RENOVACION DEL TOMISMO EN EDITH STEIN

Por Eudaldo Forment
Umniversidad de Barcelona

1. FENOMENOLOGIA Y TOMISMO

De Edith Stein, “judia, filésofa, religiosa, mdrtir”, tal como la caracterizé Juan Pablo II al
beatificarla, en Colonia, el 1 de mayo de 1987, puede afirmarse que fue una “hija del pueblo
de Israel, rica en sabiduria y arrojo”', como igualmente dijo en esta ocasién. También el pasa-
do dia 11 de octubre 1998, en San Pedro del Vaticano, al canonizarla, la presenté como “emi-
nente hija de Israel e hija fiel de la Iglesia”?. Su saber y su valentia se manifiestan efectiva-
mente en toda su vida y obra, incluida la filoséfica.

Un poco antes de la canonizacion, Juan Pablo 1, en la enciclica Fides et ratio, habia cita-
do a Edith Stemn —ademds de John Henry Newman, Antonio Rosmini, Jacques Maritain y
Etienne Gilson— entre los pensadores del mundo occidental, que, en su “decidia bisqueda”,
se manifiesta: “la fecunda relacién entre filosoffa y palabra de Dios™.

También en este mismo documento, después de recordar que la “renovacién de la filosoffa
tomista” del siglo XX se debe a la enciclica Aeterni Patris del Papa Leén X111, indica que: “La
renovacién tomista y neotomista no ha sido el dinico signo de restablecimiento del pensamiento
filoséfico en la cultura de inspiracién cristiana”. Afiade, aludiendo a Stein y a otros fenome-
nolégos discipulos de Husserl en Gottinga, que hubo: “Quienes, ademads, crearon una filosoffa
que, partiendo del analisis de la inmanencia, abria el camino hacia la trascendencia™.

Es muy util para la comprensién de todo el pensamiento de Stein distinguir, con Abelardo
Lobato, tres etapas en su vida intelectual. La primera, la fenomenoldgica, es como: “El sub-

' JUAN PABLO 11, Homilia de la beatificacion, Colonia, 1-V-1987, 1.

IDEM, Homilia de la canonizacion, Roma, 11-X-1998, 2.

[DEM, Enciclica Fides et ratio, 14-1X-1998, V, 74.

Ibid., V, 59. Se lee a continuacién: “En definitiva, desde diversas perspectivas se han seguido elaborando for-

mas de especulacion que han buscado mantener viva la gran tradicién del pensamiento cristiano en la unidad de [a fe y
fa razén” (Ibid.).

w0
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suelo o la tierra en la cual hunden sus raices las diversas obras de Edith Stein”. La segunda es
“La etapa del encuentro con la obra de Tomas de Aquino. Es verdad que por su conversion al
catolicismo no ha roto con el circulo de amigos fenomendlogos, pero ya no se siente total-
mente a gusto con su estilo de pensar”>. Por dltimo: “Una mayor identificacién con la expe-
riencia mistica de Santa Teresa y San Juan de la Cruz, y una asimilacidén de la tradicién cris-
tiana le abren el horizonte a un nuevo estadio, el tercero, el de la filosofia cristiana™®.

La segunda etapa se iniciarfa, por tanto, a partir de su conversién a mediados de 1921, a sus
treinta aflos de edad, y su consiguiente dedicacién a la actividad docente. Hasta 1931, en el Liceo
y en la Escuela de Maestras de las Hermanas Dominicas de Espira, que no le impedird dar nume-
rosas conferencias por Alemania y otras paises. Después de intentar conseguir una citedra, entre-
vistandose para ello con Heidegger, Finke y Honecker, pero encontrando siempre el obstéculo de
ser judfa, imparte el curso 1932-33 en el Instituto Aleman de Pedagogfa Cientifica de Miinster,
pero al finalizar el curso, por el mismo motivo, se le prohibe la actividad docente.

Como explicé Juan Pablo II: “Ya en esa época vive como una religiosa, hace los tres votos
privadamente y se convierte en una gran mujer de oracién’’. Las vacaciones de Navidad y
Semana Santa las pasaba en la abadia benedictina de Beuron. En octubre de 1933, a los cua-
renta y dos afios, entra en el convento del Carmelo de Santa Maria de la Paz de Colonia. Al
afio siguiente tomo el hdbito de las Carmelitas Descalzas con el nombre de Teresa Benedicta
de la Cruz. El 21 de abril 1935 hizo la profesién temporal y el mismo dia de 1938 la profesién
perpetua de los votos®.

Como ha sefialado Lobato, en esta etapa: “Necesita un terreno firme para asentar su vida
mtelectual. El retiro de Speyer, entre las religiosas dominicas, Ie ha sido propicio para dar el
paso nuevo. Dos consejeros le ayudan a entrar con pie firme en esta nueva etapa, el vicario de
la catedral de Bratislava Giinther Shulemann, y el jesuita Eric Pryzwara. De ambos oye el
mismo consejo: vade ad Thomam!™.

Primero, Pryzwara le pide que traduzca las cartas del converso Cardenal Newman, y después
que traduzca al alemdn el De Veritate de Santo Tomads, que se public6 con un prélogo de Martin
Grabmann. “Estudiando intensamente a Santo Tomds de Aquino llega a la conclusién de que es
posible ‘practicar la ciencia como una liturgia... S6lo en virtud de este convencimiento pude tomar
la decision de volver a acercarme seriamente (tras la conversién) a trabajos cientificos™.

Para la comprension de este encuentro con el Aquinate, debe tenerse en cuenta que: “En
ese momento dos 1ineas de tomismo se disputaban la primacfa en Alemania, y Edith Stemn tenfa
contacto con las dos. Por un lado, a través de Walzer, el abate de Beuron, que era un discipu-
lo de Gredt en el Anselmianum, le llegaba la linea del tomismo de las 24 tesis, preciso,
esquematico, tradicional, afirmado por la obra de Manser, La esencia del tomismo. Pero por
otro, al lado de Przywara se le presentaba la linea del tomismo trascendental, iniciado por
Maréchal y seguido por un grupo de jeswitas, acentuando la afinidad con la linea moderna del
sujeto y tratando de incorporar la herencia kantiana™!'.

5 ABELARDO LOBATO, “Fenomenologia y metafisica. La ‘filosoffa cristiana’ de Edith Stein y el encuentro

entre Husserl y Tomds de Aquino”, en Aguinas (Roma), XXXVII/2 (1994), pp. 335-352, p. 338. Véase: ABELARDO
LOBATO, “Struttura personale ed esperinza di Dio”, en AA. VV., Edith Stein: nustica e martire, Citta del Vaticano,
Libreria Editrice Vatican, 1992, pp. 135-170; ¢ [DEM, Vida y pensamiento teoldgico de Edith Stein, en Asprenas, 30
(1981), pp. 257-377.

¢ IDEM, “Fenomenologia y metaffsica”, op. cit., p. 340.

7 JUAN PABLO II, Homilia de ta beatificacion, op. cit., 7.

8 CF. THERESIA A MATRE DEIl, En busca de Dios, Trad. R. Velasco Beteta, Pamplona, Editorial Verbo
Divino, 1988, 6% ed..

® ABELARDO LOBATO, “Fenomenologia y metafisica”, op. cit., pp. 338-339.

10 JUAN PABLO I, Homilia de la beatificacién, op. cit., 7.

" ABELARDO LOBATO, “Fenomenotogia y metafisica”, op. cit., p. 339.
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Como primer fruto de su estudio del Aquinate, seglin esta segunda linea, en 1929 escri-
bi6: “La fenomenologia de Husserl y la filosoffa de Santo Tomds de Aquino. Intento de con-
frontacién”!2. Indica que ambos coinciden en considerar la filosofia como una ciencia riguro-
sa, pero no estdn de acuerdo en el punto de partida ni en los limites del conocimiento.

Nuestra autora, como ha explicado Lobato, criticé siempre a su maestro el permanecer en
la inmanencia de la conciencia. “El punto de partida para el filosofar fenomenolégico esta
dado en la conciencia, en la cual se da la intuicién de la esencias. Hay que partir de la con-
ciencia pura. Y, por tanto, prescindir de la misma existencia, dejandola de momento en sus-
pension, entre paréntesis, para poder recuperarla mds tarde. El punto de partida es egoldgico”.
Sin embargo: “El problema era cémo salir de esa inmanencia, cémo pasar de la conciencia
subjetiva, por mds que sea trascendental, a la realidad de las cosas en si mismas. Y es aqui
donde Husserl se fue quedando solo. Los mejores discipulos vieron el peligro del idealismo,
del solipsismo y del subjetivismo en esta teoria. Edith Stein lo indica como los deméas”"3.

En El pensamiento de Edith Stein, Michel Esparza ha seflalado que este escrito es sor-
prendente sobre todo porque revela: “Las rapidez con que Stein asimil6 el pensamiento tomis-
ta”. También, porque: “Respecto a la importancia del problema critico, Stein se ha dado cuen-
ta de su justo relieve”'*. Indica, por dltimo, que asimismo estaria de acuerdo con estas pala-
bras de Juan Pablo II en la enciclica Fides et ratio: “La filosofia moderna, dejando de orien-
tar su investigacion sobre el ser, ha concentrado la propia biisqueda sobre el conocimiento
humano. En lugar de apoyarse sobre la capacidad que tiene el hombre para conocer la verdad,
ha preferido destacar sus limites y condicionamientos”.

Reconoce que: “La filosoffa moderna tiene el gran mérito de haber concentrado su aten-
cién en el hombre”. Sin embargo: “Los resultados positivos alcanzados no deben llevar a des-
cuidar el hecho de que la razén misma, movida a indagar de forma unilateral sobre el hombre
como sujeto, parece haber olvidado que éste estd también llamado a orientarse hacia una ver-
dad que lo trasciende”.

Las consecuencias de este olvido de la misién de la razén son muy graves. “En lugar de
expresar mejor la tendencia hacia la verdad, bajo tanto peso la razén de saber se ha doblega-
do sobre si misma haciéndose, dia tras dia, incapaz de levantar la mirada hacia lo alto para atre-
verse a alcanzar la verdad del ser”?s.

Es posible dentro del ambito de la fenomenologia un camino distinto. Como explica Lobato:
“En vez de poner entre paréntesis la existencia del sujeto concreto hay que tomarla como el dato
emergente, base de todos los demds” Precisamente, afiade: “Esta misma posicién adoptard en
sus trabajos un ilustre discipulo de Roman Ingarden (condiscipulo y amigo de Edith Stein), que
entrd en el horizonte de la fenomenologia, después de haber conocido el pensamiento de Tomas
de Aquino, Karol Wojtyla, quien realiza un intento de fusién de las dos lineas més potentes de la
filosoffa contempordanea, la filosoffa de la conciencia y la filosofia del ser”.

Refiriéndose también a otros escritos de esta etapa, la mayor parte inéditos, y a su obra
fundamental Ser finito y ser eterno, afirma Lobato que: “Edith Stein coincide con esta posi-
ci6n en su penetrante critica a la teorfa del ser de Heidegger, y en la genial comparacién de los
estilos de pensar de Husserl y de Tomds, que a juicio de Fabro nada semejante ha producido
la cultura europea y nada tan original ha escrito ella”!7.

12

EDITH STEIN, “La fenomenologia de Husserl y la filosofia de Santo Tomds de Aquino. Intento de confron-
tacién”, trad. cast., en Didlogo filosdfico (Madrid), 6 (1990), pp. 148-169.

13 ABELARDO LOBATO, “Fenomenologia y metafisica”, op. cit., pp. 346-347.

14 MICHEL ESPARZA, El pensamiento de Edith Stein, Col. Astrolabio, Filosofia, n* 249, Pamplona, EUNSA,
1998, pp. 98-99.

15 JUAN PABLO II, Fides et ratio, 5

16 ABELARDO LOBATO, “Fenomenologia y metafisica”, op. cit., p. 347.

17 Tbid. Cf. CORNELIO FABRO, Presentazione, en E. MIRBELL, Edith Stein, Roma, EP 1987; e [IDEM, “Edith
sten e Martin Heidegger”, en Humanitas (Brescia), 33 (1979), pp. 485-517.
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A Santo Tomds, al 1gual que Edith Stein, le habfa preocupado muchisimo el problema de
la verdad'®. Ambos confirman las dos afirmaciones con las que Juan Pablo II comienza su
enciclica sobre la filosoffa. Una, que: “Dios ha puesto en el corazén del hombre el deseo de
conocer la verdad”. Otra, que tiene ademds dos medios que le capacitan para alcanzar la ver-
dad: la via de la razdén y la via de la fe. “La fe y la razén son como dos alas con las cuales el
espiritu humano se eleva hacia la contemplacion de la verdad”'.

Es un hecho de experiencia, como se indica en este importante documento que: “Nadie
puede permanecer sinceramente indiferente a la verdad de su saber. Si descubre que es falso,
lo rechaza; en cambio, s1 puede confirmar su verdad, se siente satisfecho. Es la leccién de san
Agustin cuando escribe: ‘He encontrado muchos que querfan engafiar, pero ninguno que qui-
siera dejarse engafiar’ (Confesiones, 23, 33). Con razén se considera que una persona ha alcan-
zado la edad adulta cuando puede discernir, con los propios medios, entre 1o que es verdade-
ro y lo que es falso, formandose un juicio propio sobre la realidad objetiva de las cosas™?.

Incluso se pregunta Lobato s1 la misma Stein, al traducir el De Veritate?!, que comenzé en
1925 y termind en 1931: “No habfa topado en Toméas de Aquino con algunas indicaciones de este
método agustiniano y moderno, que podria ser asumido en el tomismo esencial y dialogante”.

Confiesa el eminente tomista que: “Estimo que sf habfa percibido algo que ncitaba a pro-
seguir en ese camino, porque era una via de aproximacion a la fenomenologfa como método y
a la metafisica como término. Sin salir de las mismas cuestiones disputadas De Veritate que

ella conoci6 a fondo mientras traducia y glosaba, tenemos algunos pasos dectsivos de este iti-
nerario que va del sujeto a la realidad”?2.

Uno de los pasajes que sefiala a continuacién es el siguiente: “Si uno y otro entendimien-
to (el divino y el humano), lo que no es posible, se suprimieran, de ninguna manera permane-
ceria el concepto de verdad”?.

En este texto de la cuestion primera del De Veritate, Santo Tomds sostiene que s1 se nega-
se —lo que es imposible— la naturaleza propia del entendimiento, el conocimiento de lo que
algo es, y, por tanto, la existencia del entendimiento; y s1, a la vez se afirmase -aunque con la
anterior negacidn se harfa de un modo inconsistente- que ¢l ente es; no se podria sostener
entonces que el ente es verdadero.

Un poco antes Santo Tomds habia advertido “La entidad de la cosa precede al concepto
de verdad. Pero el conocimiento es como un efecto de la verdad”?. El conocimiento queda
definido, por tanto, como efecto de la verdad trascendental. Por la aptitud del ente a ser enten-
dido, se constituye esencialmente el conocimiento intelectual. De manera que si el ente no
fuese adecuado al entendimiento, no seria posible el mismo entendimiento. De tal modo lo ver-
dadero se dice del ente por su referencia al entendimiento, que no es posible negar este Gltimo
sin remover la verdad entitativa.

Otro pasaje es todo el articulo octavo de la cuestién décima del De Veritaze dedicada al
“doble conocimiento” del alma de s{ misma®. Sostiene en el mismo que: “Nuestro entendi-
miento no puede conocer nada en acto con anterioridad a la abstraccién de las imdgenes ni

'8 Cf. ANGELA ALES BELLO, “A proposito della ‘Philosophia perenmis’. Tommasso d’Aquino ¢ Husserl

nell’interpretazione di E. Stem”, en Sapienza (Roma), 27 (1974), pp. 441-451.
9 JUAN PABLO 11, Fides et ratio, Preamb.
20 Tbid., 25.
2t Quaestiones disputatae de veritate, Ubesetzung, Borgmeyer, Breslau, 1931-1935, 2* ed.; y Edith Steins
Werkw, vols. Il y IV, Nauwelaerts-Herder, Louvain-Freiburg, 1952 y 1955.
2 ABELARDO LOBATO, “Fenomenologia y metafisica”, op. cit., p. 348.
SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatate. De Veritate, q. 1, a. 2, n ¢,
Ibid., q. 1, a. I, mnc.
Véase: FRANCISCO CANALS VIDAL, Sobre la esencia del conocimiento, Barcelona, PPU, 1987, pp. 508 y ss.

23
2

25
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puede tampoco poseer un conocimiento habitual de las cosas distintas de si misma, a saber, de
las que no existen en él, antes de tal abstraccion, pero su esencia le es presente e innata, de modo
que no necesita recibirla de las imdgenes (...) y asi la mente, antes de que abstraiga de las ima-
genes, tiene conocimiento habitual de si misma, por el que puede percibir que existe”?. En el
alma humana hay una disposicién para conocerse conscientemente, para poseer intelectual-
mente su ser, a modo de un habito. Este conocimiento habitual no se refiere al concepto del
alma, no pertenece a la linea de la esencia, sino a su existencia y singularidad.

Indicard més adelante que esta disposicidn se actualiza en el acto de pensar. “Nadie puede
pensar que €l no existe, asintiendo a este juicio, pues en el acto mismo de pensar algo, perci-
be que existe™?”. En todo pensamiento en acto estd implicada la percepcidn intelectual inme-
diata de la existencia del yo pensante, de la mente misma, la conciencia intelectual no objeti-
va de su propio ser. El juicio en que se afirma la existencia propia, aunque su negacién no
resulta algo mcompatible con el principio de no contradiccidn, proporciona una evidencia pri-
vilegiada, porque constituye a la propia conciencia en acto.

El alma humana, por ser una substancia inmaterial, por subsistir en s misma y, por tanto, por
tener un ser propto, no compartido con la materia, posee este ser de modo consciente, estd presen-
te a sf misma. Por su emplazamiento limite en las substancias inmateriales, al igual que su intelec-
tualidad, su inteligibilidad propia es imperfecta. No se manifiesta de un modo puramente espiritual.

El entendimiento humano es potencial con respecto a los inteligibles, pero conserva cier-
ta actualidad, la inteligibilidad en habito. Por ello, afirma en otro articulo de esta cuestién dis-
putada: “La mente misma es inteligible en acto, y segiin esto le compete el entendimiento
agente que hace los inteligibles en acto”?8. Para Santo Tomds la intelectualidad se fundamen-
ta en la propia inteligibilidad.

Concluye, por ello, Lobato: “Hay por tanto un punto de partida del conocer el ente en su
fuerza existencial, presente al sujeto en su misma interioridad. La metafisica aqui estd dada en
la misma presencia del yo y del otro, de la inmanencia y la trascendencia. Tomds de Aquino
no esté tan lejos de las exigencias del método riguroso de Husserl, supera el solipsismo, el 1de-
alismo y el subjetivismo desde €]l mismo punto de partida”?.

2. TomisMO FENOMENOLOGICO

En su obra cumbre Ser finito y Ser Eterno, que escribi6 en el Carmelo de Colonia entre
1935 y 1936, Edith Stein da un paso més e intenta realizar una sintesis entre el tomismo y la
fenomenologia®. Tiene también una gran importancia, por una parte, porque es la obra de “una
personalidad que redne en su rica vida una sintesis dramdtica de nuestro siglo™¥!. Como se dice
en una de sus biograffas: “En la vida de Edith Stein el hombre moderno ve reflejado su propio
destino, con sus revoluciones ideoldgicas, con su alejamiento de Dios, su ansia de verdad y
amor redentor de Dios. Ve en ella una persona que ha conllevado sus mismas miserias™3?

2% SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatate. De Veritate, q. 10. a. 8, ad 1.

2 1bid, q. 10, a. 12, ad 7. Véase: E. FORMENT, Historia de la filosofia tomista en la Espafia contempordnea,
Madrid, Ediciones Encuentro, 1998, pp. 442 y ss.

8 SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatate. De Veritate, q. 10. a. 6, in c. Cf. E. FORMENT, I/d a Tomds.
Principios fundamentales del pensamento de Santo Tomds, Pamplona, Fundacién Gratis Date, 1998, pp. 96 y ss.

»  ABELARDO LOBATO, “Fenomenologia y metafisica”, op. cit., p. 350.

30 EDITH STEIN, Ser finito y ser eterno. Ensayo de una ascension al sentido del ser, Trad. A. Pérez Monroy,
México, Fondo de Cultura Econdmica, 1996, 1° reimp.

31 JUAN PABLO 11, Homilia de la beatificacion, op. cit., 9.

32 THERESIA A MATRE DEL, En busca de Dios, op. cit., p. 11. Cf. ANGELA ALES BELLO, “La filosofia di
Edith Stemn”, en Aquinas (Roma), 34 (1991), pp. 575-579.
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Por otra, porque, como ha indicado Michel Esparza, su autora es “una de las dltimas per-
sonas que han sido capaces de ofrecer una visidn unitaria y coherente del mundo, remontan-
dose desde el ente finito hasta las misteriosas profundidades del Ser eterno”*.

En el Prélogo de la obra, cuenta que su origen estd en su ensayo Acto y potencia y que:
“Cuando la autora fue admitida en la Orden de los Carmelitas Descalzos, después de terminar
su afio de noviciado, recibié de sus superiores la orden de preparar su antiguo ensayo para
imprimirlo, pero redactd una versién completamente nueva (...) La obra se centré en el pro-
blema del ser. La comparacion entre el pensamiento tomista y el pensamiento fenomenoldgi-
co fue el resultado del andlisis de este problema™*.

La obra, tal como la sintetiza Michel Esparza: “Estudia el ser temporal y finito, como
medio de ascender hasta Dios; a veces, Stein recorre el camino inverso, partiendo de datos de
la Revelacion. El libro consta de ocho capitulos. Después de una breve introduccién, Stein pre-
cisa su concepcidn de la filosoffa cristiana. A continuacién aborda el problema del ser desde las
siguientes perspectivas: la vida del yo, que le permite dar una solucion a la temdtica propuesta
por Heidegger en Sein und Zeit; mvestigaciones fenomenoldgicas sobre la esencia, que le dan
pie para formular las lineas fundamentales de su concepcién ontolégica, basada en la relacion
entre el ser esencial y el ser real; intento de aclarar los conceptos de esencia, sustancia, materia
y forma en Aristételes; los trascendentales; el sentido pleno de ser y la analogia entis; el ser de
la persona y el espiritu, que podemos considerar como la aplicacién de su ontologfa a cuestio-
nes antropoldgicas, y que incluye un estudio sobre la imagen de la Trinidad en las criaturas; la
obra termina con un capitulo dedicado al ser del singular y el principio de individualizacién™.

La obra es tomista, pero sin que se abandone la fenomenologia®*. Su misma autora con-
fiesa en el Prologo: “Santo Tomds encontr$ en ella a una alumna llena de respeto y de buena
voluntad, pero no podia hacer tabla rasa del entendimiento de esta alumna pues éste estaba ya
marcado con una fuerte impronta indeleble”.

De ahi que, como ha advertido Esparza: “El caracter esencialista de la ontologia steiniana no
aparecerd como algo del todo casual, si se tiene en cuenta esta “marca indeleble” (de la fenomeno-
logfa); fiel a la mentalidad fenomenolégica de quien —ante todo— indaga esencias. Stein suele
enfocar los diversos problemas metafisicos desde una perspectiva eminentemente formal, que le
dificulta—empleando una terminologia tipicamente steintana— captar el ‘sentido pleno’ del ser”.

Sin embargo, se aparta de Husserl. Su concepcién de la esencia no es idéntica a la de su
maestro, porque Stein vefa en las esencias 1deales una conexién intrinseca con la esencias facti-
cas. En una nota de pie de pagina, de Ser finito y ser eterno, escribe: “Para Husserl, la generali-
dad forma por tanto parte de la esencia en cuanto tal, a pesar de los grados de generalidad den-
tro del campo de la esencia indicado 1gualmente por él. La posibilidad de tal concepcién descansa
decididamente sobre la doble esencia de la esencia que nos ha sido tmpuesta. No considera mas
que un solo lado, a saber, el ser esencial y rompe al mismo tiempo el lazo de la esencia con la
realidad que, sin embargo, no se adhiere a ella exteriormente sino que le es inherente”.

También, como indica Esparza, se aparta de Santo Tomds: “En algunas tests referentes a
la materia prima, composicién hilemorfica de los dngeles, principio de individuacién, estatu-
to ontolégico de las esencialidades y algunos aspectos de los trascendentales” 0.

¥ MICHEL ESPARZA, El pensamuento de Edith Stewn, op. cit., p. 16.

3 EDITH STEIN, Ser finito y ser eterno. op. cit., p. 14

3 MICHEL ESPARZA, El pensanuento de Edith Stein,op. cit., 138-139.

3 Cf. FLORENT GABORIAU, Edith Stein philosophe, Paris, FAC-Editions, 1989.
3 EDITH STEIN, Ser finito y ser eterno. op. cit., p. 13.

*  MICHEL ESPARZA, El pensamiento de Edith Stein,op. cit. p. 205.

¥ EDITH STEIN, Ser finito y ser eterno. op. cit., p. 101, n. 43.

4 MICHEL ESPARZA, El pensamiento de Edith Stein, op. cit. p . 210
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Confiesa ella misma: “Tal vez, frente a ciertas conclusiones de esta obra, surgird la pre-
gunta de por qué la autora no se ha apoyado en Platén, Agustin y Duns Scoto en lugar de
Aristételes y Santo Tomds. La respuesta que conviene es una sola: la autora efectivamente
toma como punto de partida a Santo Tomds y a Aristételes, pero la investigacién objetiva la
condujo a clertos resultados que habrian sido tal vez alcanzados de una manera més rdpida y
mads fécil partiendo de otro punto; sin embargo, ésa no fue razén para apartarse inmediata-
mente del camino seguido™!.

Confiesa también Esparza que: “No sabemos con certeza en qué medida Stein fue cons-
ciente de la influencia husserliana en los resultados concretos de su ontologia, puesto que ella
misma parece asombrarse ante el hecho de que sus investigaciones la llevan a asumir posicio-
nes metafisicas mds afines al pensamiento de Duns Escoto que la de Tomas de Aquino™#?2.
Afirma incluso que: “A grandes rasgos, la ontologia de Stein presenta gran afinidad con la de
Duns Escoto, y puede ser inscrita en la linea de las grandes sintesis esencialistas surgidas del
platonismo bajo la inspiracion cristiana’™.

Podria pensarse que todas sus discrepancias con Santo Tomds son fruto de la imposibili-
dad de conocer y comprender todo el pensamiento tomista. Ella misma declara: “Llegada ape-
nas a la escoldstica, no puede pretender, més que progresivamente y de manera fragmentaria,
asimilar los conocimientos que le hacen falta™*. Sin embargo, segin Esparza: “No parece que
el breve tiempo 1o explique todo y debemos buscar més lejos; de hecho, Stein nunca escatimé
esfuerzos para remitirse a las fuentes originales y la mayor parte de las obras de Tomds de
Aquino aparecen citadas en Endliches und Ewiges Sein”®.

Respecto a la doctrina de Stein sobre el ser esencial, que constituye el verdadero micleo
de la obra, considera que. “Los resultados de las diversas investigaciones steinianas, asi como
sus msuficiencias y divergencias respecto a Tomds de Aquino, estdn relacionadas con una
determinada concepcion del ser real (esse). Stein no concibe el ser como ‘acto de ser’, esto es,
como fundamento Gltimo de toda perfeccién dentro del ente y en Gltima instancia causalmen-
te dependiente del Ser divino™s.

Afirma Santo Tomds que el ente es el primer conocido del entendimiento, lo que éste pri-
meramente concibe, por ser el objeto formal propio del mismo, o el aspecto bajo el cual alcan-
za lo que conoce. De ahf que sea lo Gltimo que se encuentra en todo andlisis conceptual. No se
le puede, por tanto, afiadir nada que no sea también ente.

El concepto de ente no posee unidad, propia de las nociones univocas, sino una unidad
analdgica o proporcional. Sus analogados estan contenidos de modo actual e implicito en esta
unidad proporcional. El ente estd fuera de todo género y, por ello, no hay otro superior que per-
mita situarle, determinando su sentido. No puede ser definido, es un concepto, que, por ello,
se denomina trascendental.

El Aquinate va m4s alld de Anstételes describiendo su significado y analizando sus con-
tenido. Caracteriza el ente como “lo que tiene ser”, la esencia que tiene ser. El ser propiamen-
te significa el “acto de la esencia”, el acto de los actos esenciales, un acto que sin ser esencial
es poseido por los que constituyen a la esencia.

Tan radical es la actualidad del ser, que incluso, la misma existencia deriva de €l como uno
de sus efectos. No es, por tanto, la mera existencia, el simple hecho de estar fuera de las cau-

41 EDITH STEIN, Ser finito y ser eterno. op. cit., pp. 16-17.

42 MICHEL ESPARZA, El pensamiento de Edith Stein,op. cit. pp. 205-206. Cf. M.J. DUBOIS, “L’itinériare phi-
losophique et spirituet d’Edith Stein”, en Reviee Thomiste (Toulouse), 73 (1973), pp. 181-210.

“  MICHEL ESPARZA, El pensamuento de Edith Stein,op. cit. p. 246.

4 EDITH STEIN, Ser finito y ser eterno. op. cit., p. 14.

45 MICHEL ESPARZA, El pensamiento de Edith Stein,op. cit., pp. 210-211.

4 TIbid. p. 259
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sas o presente en la realidad extramental, algo constatable por los sentidos. No es un mero esta-
do, sino su causa.

Ademads de esta funcién realizadora o existencial, ejerce otra segunda mds bésica, porque
otra funcidn del ser consiste en convertir a la misma esencia en ente. El ser no es la mera actua-
lidad féctica, sino acto y perfeccidn, y lo es de la misma forma o esencia. Es aquello que cons-
tituye su actualidad y perfeccion. La esencia se constituye en su misma esencialidad por el ser
que la entifica.

Esta caracterizacion de Santo Tomds del ser como acto es completamente inédita. Cierta-
mente se basa en la doctrina del acto de Aristételes, pero implica una profunda modificacion
de la misma. Se comprende a la esencia no sélo como acto esencial, sino también como poten-
cia o capacidad con respecto al ser, el cual es as{ su acto, un acto no constitutivo de la esencia
sino del ente. Esta relacién potencial-actual entre la esencia y el ser no tiene un significado
1déntico a la potencia y acto aristotélica, porque se toma no con un sentido unfvoco sino ané-
logo.

El ser, acto del ente, es la actualidad de todos los actos esenciales. Es el acto de los actos.
Por esta raz6n, el ser no puede advenir al ente como un “acto Ultimo” o como la “Gltima actua-
lidad”, que completaria a los actos esenciales ya perfectamente constituidos como tales. El ser
es la primera actualidad, que fundamenta y constituye a todos los demds actos. El ser es la
forma de las formas.

Por ser acto, el ser es perfeccién. Asimismo, de que sea acto primero y fundamental, se
sigue que no es una mera perfeccién, sino la maxima, constitutiva de todas las del ente. El ser
no es una perfeccién mds que se afiada a otras, que, por tanto, surgirian de la esencia, sino que
es la perfeccién suprema, y, como tal, no puede perfeccionarse. No es posible que el ser sea
completado o perfeccionado por algo, que de este modo serfa recibido por él, y, por consi-
guiente, estarfa en potencia con respecto al mismo. Por el contrario, el ser siempre es recibi-
do, y siempre completa o perfecciona al recipiente, que es asi su sujeto o potencia.

La esencia, en el ente, realiza una doble funcion. Los dos oficios estdn indicadas en esta
definici6n de esencia: “por ella y en ella el ente tiene ser”, del capitulo primero del De ente et
essentia. El primero es meramente condicional, porque la esencia es la condicién para que el
ente pueda tener el ser. “Por ella”, o gracias a ella, el ente puede estar constituido por el acto
de ser. La esencia es lo que hara posible que el ser pueda ser recibido.

La esencia ejerce una segunda funcién que es la de sustentar el ser. La esencia es el suje-
to o “recipiente” del acto de ser. De ahf que en esta definicidn se dice que “en ella” el ente
posee su ser. sin embargo, no hay que entender el que esta esencia reciba o sustente el ser, en
el sentido de que sea su sujeto, como si fuese una realidad receptora de otra realidad. La esen-
cia, desde el orden entitativo, no es absolutamente nada, es unicamente el grado, o medida, de
limitacin del ser.

Si los entes difieren entre si es porque el ser propio de cada uno esta limitado en distintos
grados. La esencia expresa este nivel de imperfeccion. La menor o mayor perfeccion de un
ente, por consiguiente, no tendrd su origen en una determinacién esencial, sino en que su ser
se encuentre menos limitado o imperfeccionado por el otro constitutivo entitativo, tal como
ocurre en las criaturas; o bien en que no tenga limitaci6n alguna, porque su esencia no sea limi-
tante, ni, por tanto, receptora, por identificarse completamente con el ser. Esta tiitima posibili-
dad se da unicamente en Dios, el “mismo Ser Subsistente”.

Los entes no difieren por consiguiente, por el ser en absoluto, s1no por su ser propio o rect-
bido de un peculiar modo. El ser proporcionado a su esencia, es el principio tltumo diferen-
ciador. El ente creado no es totalmente el ser, precisamente por su esencia, que lo ha limitado
o lo ha recibido de un modo particular, y, por ello, el ente no tiene sus perfecciones en un grado
supremo, n1 las tiene todas. Unicamente Dios, que es el ser —a diferencia de los demaés entes,
que no lo son, sino que lo tienen—, es todas las perfecciones en un grado supremo, sin l{mite,
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y desconocido para la razén humana. Dios es ser por esencia. En cambio, las criaturas tienen
el ser, o son entes por participacién®’.

La ontologia steiniana, que no alcanza al ser tomista, indica Esparza: “Confirma asi la
capital importancia de ‘ser como actus essendi’, con la que Stein habria podido fundamentar
aquello que constituye el objeto principal de sus investigaciones ontoldgicas: mostrar la unién
y dependencia de todo ser finito respecto del Ser eterno, asf como presentar una visin integra
y coherente del universo”.

Afade que: “No es de extraiiar que el planteamiento fenomenolégico haya llevado a Stein
a una concepcion esencialista de la metafisica, puesto que la metafisica no se entiende, s1 se
examina la realidad desde una 6ptica predominantemente formal. Para poder captar el ser en
toda su plenitud, hay que razonar en términos de acto, y no tanto en términos de idea™

Reconoce la tesis de “una gran defensora de Stein”, Angela Ales Bello*, de que no se
limita a describir el significado de las esencias sino que analiza la existencia de las esencias:
De manera que: “Mientras Husserl acaba limitdndose a hablar de esencias, el pensamiento
steiniano supone un importante paso adelante en la direccién realista™!, ya que para ella la
esencias tienen existencias concretas, se despliegan en la realidad.

Sin embargo, Esparza —asumiendo parte de la critica de Mondin, que por ello no consi-
dera tomista a nuestra autora’>-— nota que este importante paso: “Se queda corto: Stein no ha
Hegado al final del camino (...) hay que saber dejar de lado el enfoque eidético para poder des-
cubrir la sencilla y profunda originalidad del acto de ser en cuanto tal (...) Ciertamente el ‘pro-
fundo contacto’ de Stein con su primer maestro le impidié comprender a fondo a su segundo
maestro. Ya decfa Gilson que el virus del esencialismo, muy presente en el pensamiento post-
escotista, es dificil de curar. Si un filésofo se contagia y no lo advierte, el virus viene a deter-
minar su pensamiento’>3.

La obra de Stein muestra como: “El planteamiento eidético de la fenomenologia dificulta la
comprension de algunas realidades metafisicas (...) si no se deja a iempo el método eidético, no se
entiende bien la metafisica aristotélicotomista” Sin embargo: “El planteamiento fenomenolégico
resulta (...) muy interesante, si se es consciente de sus limitaciones y se sabe combinar con los ana-
lisis de tipo estrictamente metafisico; en la medida en que permite describir bien lo que se presenta
ante la experiencia, proporciona un material muy ttil sobre el que aplicar el método metafisico”>*.

En definitiva, ante el audaz intento de Stein de confrontar y hasta de sintetizar la fenome-
nologia y el tomismo, algunos, como Battista Mondin consideran que por desconocer la doc-
trina del acto de ser y quedarse en el plano de la esencia, se ha salido del campo de Santo
Tomads de Aquino®. En cambio, para otros, como Angela Ales Bello, alegan en su defensa que
su instalacién en el momento esencial para buscar el sentido del ser no le ha llevado a olvi-
darse del “momento de la existencia”® En la reciente interpretacién de Esparza de un modo
mas equilibrado se considera que, por una parte, Stein: “Se ha acercado al verdadero proble-
ma de fondo, pero no lo ha resuelto del todo”. Por otra que: “La metafisica tomista se ha enri-

47 Véase: E. FORMENT, Lecciones de metafisica, Madrid, Rialp, 1992, pp. 240 y ss.

4 MICHEL ESPARZA, El pensamiento de Edith Stein,op. cit. p. 291.

# Ibid., pp. 293-294.

%  ANGELA ALES BELLO, “Edmund Husserl ed Edith Stem. La questiones del metodo fenomenologico”, en
Acta Philosophica (Roma), 1/2 (1992), pp. 166-170.

51 MICHEL ESPARZA, El pensanuento de Edith Stein,0p. cit. p. 294.

52 BATTISTA MONDIN, Scienze umane e teologia, Roma, Pontificia Universita Urbanina, 1988, p. 279.

33 MICHEL ESPARZA, El pensamiento de Edith Stein,op. cit. pp. 294-295.

5+ Ibid., pp. 297-298.
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56  ANGELA ALES BELLO, “Edmund Husserl ed Edith Stein”, op. cit., p. 174. Véase: IDEM, “Edith Stein: esis-
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quecido notablemente gracias a las aportaciones de nuestra autora sobre el mundo de la esen-
cia”®.

Quiza podria concluirse, frente a estas tres importantes interpretaciones, con estas palabras
de Lobato: “La filosofia tiene una dimensién personal, que implica, como la vida, acogida de
una herencia y realizacién en modo distinto, tradicién y ruptura para hacer posible el proceso
ascendente hacia la verdad. Platén designa como ‘parricidio’ esta separacién con lo que él ha
recibido de Parménides. A su vez Aristételes 1o hizo con Platén por ser fiel a la verdad, y pare-
ce ser la condicién de todo filésofo, en una cierta analogia con todo hombre que necesita cor-
tar el cord6n umbilical para caminar en la vida con su propio perfil de personalidad lograda”.

Ello permite comprender que: “Edith Stein en sus etapas de biisqueda de la verdad ha sen-
tido el deber de ser fiel a si misma. Ha caminado con pie ligero al lado de Husserl, luego al
lado de Tomds, y ha sentido que debia recorrer su camino hacia la verdad total siendo ella
misma. Esto es lo que expresa su obra mds densa, El ser finito y el ser eterno, en la cual se
pueden descubrir tanto la herencia de los maestros cuanto las huellas borradas del ‘parricidio’
con Husserl y Tomds, o el ‘fratricidio’ con Heidegger, para seguir su propio camino de voca-
ci6n y respuesta integral a Dios, y asi pasaba de la fenomenologia hacia la metafisica en el
horizonte de la filosofia cristiana, por la cual se accede a la vida oculta en Dios cuando se entra
en la mistica. En Edith Stein se produce una cierta confluencia de fenomenologia y metaffsi-
ca. Es todavia un primer paso vacilante de un camino que apenas fue iniciado”.

3. LA FiLOSOFiA CRISTIANA

Un méds claro punto de contacto del pensamiento steiniano con el tomismo es su concep-
cidn de la filosoffa cristiana. Ha escrito también Abelardo Lobato: “La ‘filosoffa cristiana es
bisqueda y encuentro con la verdad, y tiene que ser lugar de cita de los grandes fildsofos,
punto de encuentro de los genios del pensamiento que habitan en montafias vecinas y hablan
de lo mismo con lenguajes diferentes. Fenomenologia y metafisica pueden proceder por vias
diversas, pero estdn destinadas a una mutua compenetracién como etapas del mismo camino,
tanto del filosofo cuanto de la filosoffa”.

Como experta conocedora del pensamiento moderno, afirmaba Edith Stein: “Para que
haya un entendimiento entre la filosofia de la Edad Media y la de los tiempos modernos exis-
te una dificultad mucho mas grande que la diversidad de la lengua: las actitudes diferentes
frente a la relacidn entre saber y creer, entre filosoffa y teologia™®!.

Con el Aquinate, piensa que se distinguen netamente. Son distintos sus principios y hasta
sus métodos. Se da ademds una primacia objetiva de la fe sobre la razén. Ello no implica, en
primer lugar, el conflicto entre ambas. Si se presenta una contradiccion, es unicamente apa-
rente, por ser Dios autor y origen de toda verdad. Puede que Ia fe no haya sido entendida, o
bien que una opinién se haya tomado como verdad racional

En segundo lugar, debe admitirse que la fe y la razon se ayudan mutuamente. De ahi que
la Iglesia, por una parte, haya ayudado y fomentado todas las ciencias. Ha sido consciente que
no sélo pueden ser ventajosas para la vida humana, sino que también desde ellas es posible 1le-
gar a Dios. Siempre, por ello, ha velado por la justa libertad de las ciencias, vigilando que no
traspasen sus limites.

57 MICHEL ESPARZA, El pensamiento de Edith Stein,op. cit., p.296.
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Es preciso, por ello, como ha indicado Juan Pablo II en la enciclica Fides et ratio, dedi-
cada a esta cuestion: “Afirmar contra toda forma de racionalismo, 1a distincion entre los mis-
terios de la fe y los hallazgos filoséficos, asi como la trascendencia y precedencia de aquellos
respecto a éstos; por otra parte, frente a las tentaciones fideistas (...) recalcar la unidad de la
verdad, y, por consiguiente también, la aportacién positiva que el conocimiento racional puede
y debe dar al conocimiento de la fes2,

Concluye, por ello, nuestra autora: “Si existe, pues, segin la conviccién de Santo Tomas,
un camino y un campo de trabajo comunes para todos los buscadores de la verdad, es eviden-
te también que para él la ciencia natural y la fe, la filosoffa y la teologia no estdn separadas la
una de la otra como si no hubiera nada en comtin entre ellas”®?.

Comenta Abelardo Lobato: “Si desde el aredpago ya alguna mujer como Déamaris sigue a
Pablo en la doctrina, la tradicién cristiana conserva memoria de otras mujeres, y los medieva-
les han dado culto a Catalina de Alejandria, decapitada en el afio 305, porque ha sido capaz
mediante el didlogo y el anuncio de Cristo, de convertir a varios fildsofos, mereciendo ser teni-
da como patrona de la Facultddide Artes de Paris. Toda la tradicién del pensamiento se ha for-
jado desde una cierta conjuncién de la razén y de la fe”s*.

Esta péculiar unién posibilita la filosoffa cristiana. Confiesa Stein: “A nuestro parecer, la
filosoffa cristiana no es solamente el nombre para designar la ideologia de los filgsofos cris-
tianos ni s6lo la designacién del conjunto de doctrinas de los pensadores cristianos, sino que
significa mds bien el ideal de una perfectum opus rationis que habria logrado abrazar en una
unidad el conjunto de lo que nos ofrecen la razén natural y la revelacion”®.

Como explica Lobato: “La cohabitacion tiene que ser de mutua compenetracion: por un
lado la mente tiene apertura infinita, por otro las verdades de la fe son inteligibles. De la unién
de ambos horizontes, el de la razén y el de la fe, desde la experiencia del sujeto que da acogi-
da a los dos, surge la filosofia cristiana, como un ideal que tiende a la plenitud de la posesién
de la verdad, al perfectum opus rationis. Este itinerario apunta a la meta Gltima, a la verdad
total que estd, en Dios, pero ya se encuentra en camino hacia su bisqueda™s®.

Precisa seguidamente Edith Stein que: “La perfeccién completa del ideal hacia el cual
tiende la filosoffa en cuanto bisqueda de la sabiduria, es tnicamente la sabiduria divina
misma, la visién simple por la cual Dios se comprende a sf mismo y a todo lo creado. La rea-
lizacién suprema que puede ser alcanzada por un espiritu creado -seguramente no por si
mismo- es la visién gloriosa que Dios le da al unirse a él: el ser adquiere la participacidn del
conocimiento divino, viviendo la vida divina. El mayor acercamiento a este fin supremo
durante la vida terrestre es la visién mistica. Pero existe también un grado anterior en el cual
no es necesario este grado supremo de gracia, es decir, la fe viva y auténtica”s’.

De este modo, como explica Lobato: “Esta filosofia se convierte en el camino para parti-
cipar de algiin modo de la vida de Dios. Es una filosoffa que no sélo especula, sino que expe-
rimenta. Por ello es una filosofia que culmina en al mistica’®.

La solucién de Edith Stein como ha advertido Lobato tiene asf una afinidad con Maritain®®,
y, por tanto, con la tomista. En 12 de septiembre de 1932, particip6 en las Journées d’Etudes de
la Societé Thomiste, en torno al tomismo y la fenomenologfa, cuyo vicepresidente era Maritain.
Pudo tener asi contacto directo con los mejores tomistas de su época, que pertenecian a la Socie-

63 EDITH STEIN, Ser finito y ser eterno, op. cit., p. 31

ABELARDO LOBATO, “Fenomenologia y metafisica”, op. cit., pp. 342-343.
6 EDITH STEIN, Ser finito y ser eterno, op. cit., p. 44.
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dad Tomista, que habia sucedido a la Sociéré de saint- Thomas d’Aquin en 1924, y cuya funcion
ha sido asumida en al actualidad por la SITA, Sociedad Internacional Tomds de Aquino™.

Como ha indicado Esparza que: “En la concepcidn stemniana, sin embargo, observamos
una gran dificultad en distinguir la filosofia de la teologfa (...} De hecho, las obras de Stein
contienen bastantes pasajes de cardcter estrictamente teoldgico™!

La fe y la razén no quedan bien diferenciadas, a pesar de que: “Stein no pone en duda la
capacidad de la razén, ssmplemente propone ampliar su campo de aplicacion (....) En el proce-
der filoséfico, Stein propone comenzar siempre con los ‘datos naturales’; en una segunda ns-
tancia, cuando la luz natural no dé mas de si, serfa necesario acudir a los datos revelados para
poder seguir profundizando en el conocimiento del ente. De este modo se podria superar las limi-
taciones inherentes al conocimiento natural. Serfa perfectamente legitimo utilizar los datos reve-
lados no alcanzables con la sola razén, ya que -si bien nos superan- no son irracionales™ .

En Ser finito y ser eterno, presenta esta utilizacién como una exigencia: “El filésofo que
no quiere legar a ser infiel a su finalidad de comprender el ente hasta sus ultimas causas, se
ve obligado a extender sus reflexiones, en el campo de la fe, mas alld de 1o que es accesible
naturalmente. Existe el ente inaccesible a la experiencia natural y a la razdén, pero que nos es
conocido por la revelacion, ésta pone tareas nuevas para el espiritu, que la acepta”.

Seguidamente cita el sigwente pasaje de La filosoffa cristiana, de Maritain: “Si la filosof{a
se informa de lo sensible en las ciencias de la naturaleza, ;Cémo no se informaria ella de lo
divino en la fe y en la teologfa? Los hechos de 1a religion o los dogmas definidos son mis expe-
riencias..., decia Malebranche, ‘después de haberlos reconocido yo hago de mi espiritu el
mismo uso que los que estudian la fisica’. Comenta a continuacién. “La razén se convertirfa
en sin razon st se obstinara en detenerse ante las cosas que no puede ella descubrir por su pro-
p1a luz y s1 cerrara los ojos delante de lo que una luz superior le hace visible”.

Segtn Esparza: “A pesar de que el pensamiento de Stein presenta muchas afinidades con
el de Escoto, en la cuestién que nos ocupa, Stein se encuentra mds cercana al Aquinate, aun-
que no consiga distinguir claramente filosoffa cristiana y teologia (...) su posicion esta més cer-
cana a la de Tomds, pues no pone en duda la capacidad de la razén natural”?

Sobre las relaciones entre la fe y la razoén, la Filosoffa y 1a Teologia, Duns Escoto, por una
parte, constata que, como explica Canals: “La filosofia de los ‘filésofos’ se realiza en el esta-
do de separacién respecto a la luz sobrenatural”. Por otra, sin embargo, no separa lo cognos-
cible racionalmente y lo crefble, tal como a veces se ha dicho. “Duns Escoto no propugna esta
separacidn, sino que la constata, y en nombre de ella cancelé como cristiano los errores de los
“filosofantes’. Pero su mismo concepto de la naturaleza humana, que si en el presente estado
es naturalmente incapaz de conocer su fin, y aun su ordenacién natural al mismo, es no obs-
tante ‘ordenada naturalmente’ al fin alcanzable sobrenaturalmente, da razén de que para Duns
Escoto la fe dé al hombre la posibilidad, y s6lo ella se la dé, de un conocimiento racional ver-
dadero y armonico con ella. De aqui que por encima de la filosoffa de los ‘fildsofos’ esté la
‘metafisica’, el saber racional del creyente te6logo. Conexa intrinsecamente, pero todavia dis-
tinta de la teologfa de lo sobrenatural revelado™?.
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Concluye Esparza indicando que: “Tomds de Aquino (...) no estaria de acuerdo con la tesis
central steiniana, seguin la cual se podrian utilizar verdades que trascienden la razén con moti-
vos puramente filoséficos. En este sentido, el Aquinate distinguié mas nitidamente que Stein
el dmbito propio de la filosofia y de la teologia™7s.

Las dificultades de esta posicién steniana ante el problema de la filosofia cristiana, as{
como de las otras interpretaciones de Santo Tomds, que intervinieron en las famosas discusio-
nes sobre la posibilidad de la filosoffa cristiana de los afios treinta, han quedado resueltas con
la clarificacién de la cuestion en la enciclica Fides et ratio.

Se dice en este importante escrito dedicado a la filosoffa que: “La Iglesia no propone una
filosoffa propia ni canoniza una filosofia en particular con menoscabo de otras™”. La fe tras-
ciende la filosoffa. El mensaje cristiano no es un elemento filoséfico ni parte de ninguna filo-
soffa. “La fe, que se funda en el testimonio de Dios y cuenta con la ayuda sobrenatural de la
gracia, pertenece efectivamente a un orden diverso del conocimiento filoséfico™78.

La fe no se puede transformar en filosofia, ni se puede convertir en un ingrediente cultu-
ral. Nunca la fe se reduce a algo cultural. La Iglesia, al anunciar su mensaje al mundo, no la
convierte en un elemento cultural, porque nada divino se confunde con lo humano. Sin embar-
g0, entra en comunidn con todas las diversas realidades humanas, resultando un enriqueci-
miento mutuo’. Asi lo confirma la llamada “Filosofia cristiana”. Para Juan Pablo II: “La deno-
minacién es en s{ misma legitima, pero no debe ser mal interpretada: con ella no se pretende
aludir a una filosofia oficial de la Iglesia, puesto que la fe como tal no es una filosoffa”.

En primer lugar, sefiala que en el significado de “Filosofia cristiana” se encuentran dos
aspectos. Uno subjetivo, porque significa: “una especulacién filoséfica concebida en union
vital con la fe. No hace referencia simplemente, pues, a una filosofia hecha por filésofos cris-
tianos, que en su investigacién no han querido contradecir su fe”.

La filosofia cristiana implica una mayor exigencia que la de ser una filosofia elaborada
por un cristiano, aunque sea un buen cristiano. Debe incluir: “La purificacion de la razén por
parte de la fe”. Asf, por ejemplo: “Como virtud teologal, la fe libera la razén de la presuncion,
tentacidn tipica a la que los fil6sofos estdn ficilmente sometidos” Gracias a la fe: “Con la
humildad, el fil6sofo adquiere también el valor de afrontar algunas cuestiones que dificilmen-
te podria resolver sin considerar los datos recibidos de la Revelacién”. Como son los proble-
ma del mal y del sufrimiento, la cuestién de la naturaleza de Dios y “la pregunta metafisica
radical: ;Por qué existe algo?”.

Hay otro aspecto, en el significado de “Filosofia cristiana”, de cardcter objetivo, porque:
“Hablando de filosofia cristiana se pretende abarcar todos los progresos importantes del pen-
samiento filos6fico que no se hubieran realizado sin la aportacién, directa o indirecta, de la fe
cristiana”.

Este aspecto es objetivo, esta referido a contenidos, ya que: “La Revelacién propone cla-
ramente algunas verdades que, aun no siendo por naturaleza inaccesibles a la razén, tal vez no
hubieran sido nunca descubiertas por ella, si se la hubiera dejado sola”. Son un ejemplo de
ellas: la nocién de Dios personal, libre y creador; la filosoffa del ser; la realidad del pecado; la
concepcién de la persona como ser espiritual; la dignidad, la igualdad y libertad de todos los
hombres; y otros temas. “Se puede afirmar que, sin este influjo estimulante de la Palabra de
Dios, buena parte de la filosofia moderna y contemporinea no existiria”.

Debe advertirse también que: “Al especular sobre estos contenidos, los fildsofos no se han
convertido en tedlogos, ya que no han buscado comprender e ilustrar la verdad de la fe a par-

76 MICHEL ESPARZA, El pensamiento de Edith Stein,op. cit. p. 219.
77 JUAN PABLO I, Fides et ratio, V, 49.

7 Ibid., I, 9.
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tir de la Revelacién. Han trabajado en su propio campo y con su propia metodologfa puramente
racional, pero ampliando su investigacién a nuevos dmbitos de la verdad”®0.

Santo Tomds afirmé la necesidad de la revelacion divina para el conocimiento de verda-
des sobrenaturales, aquellas que por s{ mismas trascienden el entendimiento humano, y tam-
bién la conveniencia de la Revelacion para conocer verdades naturales, que sf podrfa por su
sola razén. Esta dltima necesidad relativa se explica, porque en su estado actual de naturaleza
cafda, el hombre conserva las fuerzas necesarias para poder conocer con certeza las verdades
naturales, pero no puede decirse lo mismo respecto de aquellas verdades dificiles cuyo cono-
cimiento le es al hombre urgente intelectual y moralmente.

Para el Aquinate la raz6n humana ha quedado debilitada y obscurecida por el pecado, pero
no es impotente para conocer. Conserva fuerzas naturales suficientes para hacerlo con certeza,
sin necesidad de la revelacion, puesto que toda la verdad natural es el objeto adecuado de la
inteligencia, su propio bien. Si su naturaleza no estuviera afectada por el mal, dispondria de
capacidad intelectiva suficiente y no encontraria obstaculos para conocer perfecta y facilmen-
te todas las verdades naturales, incluidas las dificiles. Sin embargo, tras el debilitamiento de Ia
mteligencia por el pecado ha sido conveniente que algunas verdades, como las citadas por Juan
Pablo 11, fuesen divinamente reveladas, para que fuesen conocidas en conjunto, a tiempo y con
seguridad, ya que son necesarias para la orientacién de la vida personal®'. Puede decirse, por
consiguiente, que la necesidad moral de la revelacidn, para conseguir la facilidad, la prontitud
y la universalidad del conocimiento de estas verdades racionales, explican la existencia de la
“filosoffa cristiana”.

También la filosoffa cristiana incluirfa contenidos, sefialados por Edith Stein e incluso por
Duns Escoto, porque: “Entre los elementos objetivos de la filosoffa cristiana estd también la
necesidad de explorar el cardcter racional de algunas verdades expresadas por la Sagrada
Escritura, como la posibilidad de una vocacion sobrenatural del hombre e incluso el mismo
pecado original. Son tareas que llevan a la razén a reconocer que lo verdadero racional supe-
ra los estrechos confines dentro de los que ella tenderia a encerrarse. Estos temas amplian de
hecho el ambito de lo racional”#?

En segundo lugar, se advierte, en la enciclica, que la significaci6én de la filosofia cristiana
no es estrictamente 1déntica, —porque la incluye sobrepasandola— a la “filosoffa” de la Biblia.
Juan Pablo I, en la Fides et ratio, ha indicado que en la Sagrada Escritura hay contenidos expli-
citos e implicitos, que proporcionan una “visioén filoséfica”. En la enciclica Fides et ratio se pre-
sentan estas verdades contenidas en la Sagrada Escritura, sintetizadas en dos principios.

Primero: “La realidad que experimentamos no es el absoluto, no es increada ni se ha auto-
engendrado. Sélo Dios es el Absoluto”. De ahi que: “De la lectura del texto sagrado (...) sobre-
sale el rechazo de toda forma de relativismo, de materialismo y de panteismo”.

Segundo: “La dependencia esencial de Dios de toda criatura -incluido el hombre”. En la
Escritura, se da una visi6n del hombre “como imago Dei, que contiene 1ndicaciones precisas
sobre su ser, su libertad y la inmortalidad de su espiritu”. Ademd4s, se deduce que: “Puesto que
el mundo creado no es autosuficiente, toda ilusién de autonomia que ignore la dependencia
esencial de Dios de toda criatura —incluido el hombre— lleva a situaciones draméticas que
destruyen la bisqueda racional de la armonfa y del sentido de la existencia humana. Incluso el
problema del mal moral —la forma mds tridgica de mal— es afrontado en al Biblia, la cual nos
ensefia que éste no se puede reducir a una cierta deficiencia debida a la materia, sino que es
una herida causada por una manifestacién desordenada de la libertad humana”®3.

80 JUAN PABLO 1, Fides et ratio, VI, 76.
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.

Los contenidos de esta “filosofia” biblica, por una parte, son verdades conexas a la fe. Con
la reciente carta apost6lica Ad tuendam fidem, publicada el 19 de junio de 1998, se pueden dis-
tinguir tres tipos de verdades, que asumen los creyentes.

Primero: verdades propuestas como divinas y formalmente reveladas, y, por ello, infali-
bles, tanto por medio de un juicio solemne de la Iglesia, como por su magisterio ordinario y
universal. Al que niega alguna, cae en la herejia.

Segundo: verdades necesarias para defender y exponer el contenido de la fe. También son
propuestas como definitivas, aunque no sean ensefiadas como divinas y formalmente revela-
das. Son verdades conexas a la revelacién por necesidad légica o por necesidad histérica. El
que rechaza una de estas verdades, que pertenecen a la doctrina catélica, no estd en plena
comunién con la Iglesia.

Igual que las anteriores requieren el mismo asentimiento pleno e irrevocable, unicamente
es distinto en cuanto su fundamento. Unas se fundamentan directamente en la Palabra de Dios
y deben por ello ser creidas, y otras en las doctrinas de la asistencia del Espiritu Santo al
magisterio de la Iglesia y en su infalibilidad, que deben asf ser sostenidas.

Tercero: Las verdades -en materia de fe y moral- presentadas como seguras. Verdades
presentadas como tales, pero que no han sido propuestas ni como reveladas ni como necesa-
rias, ni, por tanto, como definitivas. Quien las niega estd en el error 0 en una posicién temera-
ria o peligrosa.

En este caso el magisterio no propone lo ensefiado como infalible, sino solamente como
auténtico, y no se exige, por ello, un asentimiento absoluto, ya que no queda excluida la posi-
bilidad de error, ni, por tanto, que la Iglesia pueda ensefiar una cosa distinta. Requieren, sin
embargo, un “asentimiento religioso”.

Debe advertirse que, gracias a que la conciencia de la Iglesia puede progresar con el tiem-
po, las verdades seguras podrian pasar a ser ensefiadas como necesarias. Igualmente, las ver-
dades necesarias podrian pasar a ser definidas como divinamente reveladas. Ninguna verdad
es superada por el tiempo, por el contrario, es conservada como un patrimonio que se intenta
profundizar para conocer mejor.

Por otra parte, estas verdades filoséficas conexas a la fe, que propone la Iglesia como defi-
nitivas, pero que también la razén humana podria descubrir por s{ misma, precisamente por
ello, pueden ser aceptadas por toda filosoffa. Segiin la enciclica, estas verdades que deben ser
“exigencias irrenunciables” de toda filosofia. Ademds, puede presentarlas de este modo por-
que: “En la base de toda reflexion que la Iglesia lleva a cabo est4 la conciencia de ser deposi-
taria de un mensaje que tiene su origen en Dios mismo. El conocimiento que ella propone al
hombre no proviene de su propia especulacion, aunque fuese la mds alta, sino del hecho de
haber acogido en la fe la palabra de Dios”%.

Juan Pablo II indica que:”Debe respetarse la exigencia de la correcta autonomia del pen-
samiento. En efecto, la argumentacién elaborada siguiendo rigurosos criterios racionales es
garantia para lograr resultados universalmente validos”.

Reconoce asimismo la existencia de una: “Filosofia totalmente independiente de la reve-
lacién evangélica. Es la posicidn de la filosoffa tal como se ha desarrollado histéricamente en
las épocas precedentes al nacimiento del Redentor y, después en las regiones donde ain no se
conoce ¢l Evangelio”. En esta situacién: “La filosoffa manifiesta su legitima aspiracién a ser
un proyecto auténomo, que procede de acuerdo con sus propias leyes, sirviéndose de la séla
fuerza de la razén”. Dados, sin embargo: “Los limites debidos a la debilidad congénita de la
razén humana, esta aspiracion ha de ser sostenida y reforzada”. De ah{ que: “El empefio filos6-

8 Cf. JUAN PABLO II, Motu proprio Ad tuendam fidem, 18-V-1998; y Congregacion para la Doctrina de la Fe,
Nota doctrinal ilustrativa de la formula conclusiva de la profesion de fe, 19-V1-1998.
85 JUAN PABLO Il, Fides et ratio, 1, n. 7.
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fico, como busqueda de la verdad en el ambito natural, permanece al menos implicitamente
abierto a lo sobrenatural”.

En cambio, nota Juan Pablo II: “La teorfa de la llamada filosofia ‘separada’. seguida por
numerosos filésofos modernos, estd muy lejos de esta correcta exigencia. Mds que afirmar la
justa autonomia del filosofar, dicha filosofia retvindica una autosuficiencia del pensamiento
que se demuestra claramente ilegitima. En efecto, rechazar las aportaciones de verdad que
derivan de la revelacién divina significa cerrar el paso a un conocimiento mds profundo de la
verdad, dafiando la misma filosoffa™se.

Ademds de este contenido central de la filosofia cristiana, al que ha podido llegar de hecho
la filosoffa, cualquier filosofia tiene un mismo punto de partida extrinseco, un conjunto de con-
tenidos intelectuales, sobre los que se posee una completa certeza, que preceden a toda refle-
X16n critica y que son comunes a todos los hombre de todo lugar y época. Se trata de un saber
fruto de la inteligencia natural en su funcionamiento espontdneo, que se denomina recta razon
natural o sentido comun. Puede decirse, por tanto, que: “el hombre es naturalmente filésofo”¥’.

Después la filosofia lo desarrolla. “La capacidad especulativa, que es propia de la inteli-
gencia humana, lleva a elaborar, através de la actividad filoséfica, una forma de pensamiento
riguroso y a construir asf, con la coherencia l6gica de las afirmaciones y el caricter orgénico
de los contenidos, un saber sistemdtico”. Por ello: “Todo sistema filosdfico, aun con respeto
siempre de su imtegridad sin instrumentalizaciones, debe reconocer la prioridad del pensar
filosdfico, en el cual tiene su origen y al cual debe servir de forma coherente”.

La filosofia, saber profundo y desarrollado, debe tener su origen y su finalidad en ¢l recto
conocimiento espontdneo. “En este sentido, es posible reconocer, a pesar del cambio de los
tiempos y de los progresos del saber, un nicleo de conocimientos filoséficos cuya presencia
es constante en la historia del pensamiento”. Pueden citarse, entre ellos: “Los principios de no
contradiccidn, de finalidad, de causalidad (...) la concepcién de la persona como sujeto libre e
mteligente y en su capacidad de conocer a Dios, la verdad y el bien (...) algunas normas mora-
les fundamentales, que son comiinmente aceptadas”.

De manera que: “Estos y otros temas indican que, prescindiendo de las corrientes de pen-
samiento, existe un conjunto de conocimientos en los cuales es posible reconocer una especie
de patrimonio espiritual de la humanidad. Es como si nos encontradsemos ante una filosofia
implicita por la cual cada uno cree conocer estos principios, aunque de forma genérica y no
refleja. Estos conocimientos, precisamente porque son compartidos en cierto modo por todos,
deberfan ser como un punto de referencia para las diversas escuelas filoséficas™s®.

Por dltimo, en tercer lugar, como indica Sdith Stein en Ser finito y ser eterno: “Una filo-
soffa cristiana considerard como su mds noble tarea preparar el camino de la fe. Por esta razén
santo Tomds ponfa tanto empefio en construir una filosoffa pura fundada en la razén natural;
s6lo de esta manera se da un trayecto del camino comdn con los incrédulos, si ellos aceptan
caminar con nosotros este trayecto del camino, quizd se dejardn guar més lejos de lo que
tenfan pensado al principio”.

Igualmente ha indicado Juan Pablo II que: “El pensamiento filoséfico es a menudo el
unico dmbito de entendimiento y de didlogo con quienes no comparten nuestra fe”. Asimismo,
ha notado que: “El fil6sofo cristiano, al argumentar a la luz de la razén y segin sus reglas, aun-
que guiado siempre por la inteligencia que le viene de la palabra de Dios, puede desarrollar

8 Ibid., VI, 75.
8 Ibid., VI, 64.
% Ibid., Introd., 4. “Cuando la razén logra intuir y formular Jos principios primeros y universales del ser y sacar
correctamente de ellos.conclusiones coherentes de orden Iégico y deontoldgico, entonces puede considerarse una razén
recta o, como Ia llamaban los antiguos, orthos logos, recta ratio” (Ibid.).

8 EDITH STEIN, Ser finito y ser eterno, op. cit., p. 46.
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una reflexién que serd comprensible y sensata incluso para quien no percibe aun la verdad
plena que manifiesta la divina Revelaci6n™°.

4. FILOSOFIA DE LA VERDAD Y DEL AMOR

La mejor contribucién de Edith Stein a la renovacién del tomismo, o a permitirle que
desarrolle una mayor fuerza, descubriendo algo que los tomistas parecian no ver en su maes-
tro, mds que en su pensamiento esencial estd en su vertiente existencial. Parece que hasta el
momento los estudiosos de su obra, al examinar su tomismo, s6lo han atendido a sus textos.
No se ha prestado la suficiente atencién a su trasfondo vital.

En Stein, su misma vida es su mensaje mds profundo, porque, como ha notado Lobato: “Su
vida es un itinerario hacia la verdad. En su caminar la verdad encontrada refluye en la vida,
que termina siendo un testimonio por la verdad, un martirio. Ese itinerario tiene asi una cierta
semejanza con la tragedia, en la cual el héroe muere, y esa muerte es la que produce la kat-
harsis del espectador™'. En su vida hay una enseflanza, que expresa existencialmente el pen-
samiento de Santo Tomds.

No es extrafio que Juan Pablo II, en el dia de su canonizacién la haya propuesto a los caté-
licos como: “Un ejemplo en nuestro compromiso al servicio de la libertad y en nuestra biisque-
da de la verdad”®2. Palabras que tienen un gran valor, porque, a pesar de la importancia del pen-
samiento y del testimonio vital de Edith Stein, no es abundante la literatura sobre su filosofia®.

La pensadora alemana pudo participar en la hermosa y til tarea de dar mayor vigor al
tomismo, al vivir su esencial vertiente cordial o humanistica. “A pesar de su gran aprecio por
la ciencia Edith Stein va percibiendo con mayor claridad cada dia que el corazén del ser cris-
tiano no es la ciencia, sino el amor™. Desde las frias tinieblas de atefsmo, habia llegado, en
su itinerario personal hacia la verdad, al luminoso calor del amor.

Segtin relata Juan Pablo II: “Como Edith misma confiesa, cuando tenia quince afios e iba
atin a la escuela en su ciudad natal, Breslau, aquella muchacha, nacida en una familia judia,
decidié ‘dejar de rezar’. A pesar de que siempre le habia impresionado profundamente la fe
fuerte de su madre, durante sus afios juveniles y de estudios cae, en el mundo espiritual del
atefsmo. Considera inadmisible la existencia de un Dios personal”.

Edith Stein, nacida el 12 de octubre 1891, en Breslau, la menor de cinco hermanas y dos
hermanos, ¢ hija de la matrimonio judio Siegfrid Stein —que tenfa un negocio de madera y
murié cuando ella era nifla— y Augusta Courant, que hizo del mismo una compaiifa flore-
ciente, a pesar de las deudas que habia dejado su marido, habia vivido en una ambiente de pro-
funda religiosidad. Se consideré atea en su época de estudiante universitaria también en
Breslau (1911-1913), donde estudi6 Filologia germénica, Historia y Psicologia; en la etapa de
la Umversidad de Gotinga, en la que conoce a Husserl, supera el examen de licenciatura
(1915), comienza su actividad docente e ingresa en el voluntariado de la Cruz Roja alemana,
en el hospital de prevencién de epidemias de Méhrisch-Weisskirchen, y en la que con con-
ciencia de responsabilidad social, se compromete en la lucha por la igualdad de los derechos
de la mujer; y en sus aflos de ayudante de Huserl en Friburgo de Brisgovia, donde presenta, en

% JUAN PABLO I, Fides et ratio, Concl., 104,

91 ABELARDO LOBATO, “Fenomenologia y metafisica”, op. cit., pp. 336-337. En Edith Stein se antepone “la
experiencia de vida a la reflexién” (ABELARDO LOBATO, “Struttura personale ed esperinza di Dio”, op. cit., p. 135).

92 JUAN PABLO II, Homilia de la beatificacion, 8.

9 Cf. DANIEL GAMARRA, “Bibliografia su Edith Sten”, en Acta Philosophica (Roma), I/2 (1993), pp. 141-
160. Véase: MIGUEL MANSURK (Ed.), Homenaje a Edith Stein, México, Umversidad Iberoamericana, 1992,

%4 JUAN PABLO I, Homilia de la beatificacion, 7.
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2

1917, la tesis doctoral “Sobre el problema de la empatia” e intenta sin éxito la habilitacion para
una cdtedra universitaria.

De manera que: “En los afios de sus estudios de psicologia y filosofia, historia y filologia
germdnica en Breslau, Gottinga y Friburgo, Dios no ocupaba ningtn lugar en su vida. Con
todo, profesaba entonces un ‘idealismo ético muy tenso’. De acuerdo con su alta capacidad
intelectual, no querfa aceptar nada, n1 siquiera la fe de sus padres, sin antes analizarlo. Desea
1r al fundamento de las cosas por sf misma. Por ello busca incansablemente la verdad™?. Ni la
conocia ni habfa advertido que la verdad tiene diversas formas, como ha indicado claramente
Juan Pablo II.

En un primer nivel, las verdades propias de la vida diaria y de la mvestigacién cientifica.
Son verdades: “que se apoyan sobre evidencias mmmediatas o confirmadas experimentalmen-
te”. Son ademds las mas numerosas.

En un segundo nivel se encuentran: “Las verdades de cardcter filos6fico, a las que el hom-
bre llega mediante la capacidad especulativa de su intelecto”. No las poseen s6lo algunos hom-
bres, porque “Las verdades filosdficas (...) no se limitan a las meras doctrinas, algunas veces
efimeras, de los filésofos de profesién. Cada hombre (...) es, en cierto modo, fildsofo y posee
concepciones filoséficas propias con las cuales orienta su vida. De un modo u otro se forma
una vision global y una respuesta sobre el sentido de la propia existencia. Con esta luz mnter-
preta sus vicisitudes personales y regula su comportamiento”.

En un tercer nivel se sitdan: “Las verdades religiosas, que en cierta medida hunden sus
rafces también en la filosoffa. Estas estdn contenidas en las respuestas que las diversas reli-
giones ofrecen en sus tradiciones a las cuestiones tiltimas”?%.

En un cuarto y tltimo nivel, estdn: las “verdades simplemente creidas”. El hombre:
“Desde el nacimiento, (...) estd inmerso en varias tradiciones de las cuales recibe no sélo el
lenguaje y la formacidn cultural, smo también muchas verdades en las que, casi instintiva-
mente, cree. De todos modos el crecimiento y la maduracion personal implican que estas mis-
mas verdades puedan ser puestas en duda y discutidas por medio de la peculiar actividad cri-
tica del pensamiento. Esto no quita que, tras este paso, 1las mismas verdades sean ‘recupera-
das’ sobre la base de la experiencia llevada que se ha tenido o en virtud de un razonamiento
sucesivo”.

Hay que advertir, por un lado, que: “En la vida de un hombre, las verdades simplemente
creidas son mucho mds numerosas que las adquiridas mediante la constatacién personal. En
efecto, ;quién serfa capaz de discutir criticamente los innumerables resultados de las ciencias
sobre las que se basa la vida moderna? ;quién podria controlar por su cuenta el flujo de infor-
maciones que dia a dfa se reciben de todas las partes del mundo y que se aceptan en linea de
maxima como verdaderas? Finalmente, ;quién podria reconstruir los procesos de experiencia
y de pensamiento por los cuales se han acumulado los tesoros de la sabiduria y de religiosidad
de la humanidad?”.

También, por otro lado, que este tipo de verdad, que, por no poseer ninguna evidencia
inmediata o mediata, como las anteriores: “Parece una forma imperfecta de conocimiento, que
debe perfeccionarse progresivamente mediante la evidencia lograda personalmente”. Sin
embargo: “La creencia con frecuencia resulta mas rica desde el punto de vista humano que la
simple evidencia, porque incluye una relacion interpersonal y pone en juego no sélo las posi-
bilidades cognoscitivas, sino también la capacidad mds radical de confiar en otras personas,
entrando asf en una relacién mds estable e intima con ellas”.

La confianza es fruto del amor de donacidn, del amor de entrega a alguien. Como ensefia
Santo Tomads, al igual que el conocimiento, €l amor es perfeccionante de la persona, le pro-

% Ibid., 6.
%  JUAN PABLO I, Fides et ratio, 11, 30.
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porciona la felicidad. Permite la unién afectiva con la otra persona en su individualidad y con-
crecion®’. “La perfeccion del hombre no estd en la mera adquisicién del conocimiento abs-
tracto de la verdad, sino que consiste también en una relacidn viva de entrega y fidelidad hacia
el otro. En esta fidelidad que sabe darse, el hombre encuentra plena certeza y seguridad’™®s.

El camino de la verdad incluye también el del amor. “No se ha de olvidar que también la
razon necesita ser sostenida en su busqueda por un didlogo confiado y una amistad sincera. El
clima de sospecha y de desconfianza, que a veces rodea la investigacién especulativa, olvida
la ensefianza de los filésofos antiguos, quienes consideraban la amistad como uno los contex-
tos més adecuados para el buen filosofar”.

Ciertamente la verdad sobre el sentido de la vida llega por el camino de la razén. “Gracias
a la capacidad del pensamiento, €l hombre puede encontrar y reconocer esta verdad”. Sin
embargo: “En cuanto vital y esencial para su existencia, esta verdad se logra no sélo por via
racional, sino también mediante el abandono confiado en otras personas, que pueden garanti-
zar la certeza y la autenticidad de la verdad misma”.

En el cristianismo, Edith Stein descubri6 estas verdades que se apoyan en la relacién inter-
personal. Pudo, con ello, advertir que con respecto a la verdad: “El hombre se encuentra en un
camino de bisqueda, humanamente interminable: biisqueda de verdad y bisqueda de una per-
sona de quien fiarse”.

También que: “La fe cristiana le ayuda ofreciéndole la posibilidad concreta de ver reali-
zado el objetivo de esta biisqueda. En efecto, superando el estadio de la simple creencia la fe
cristiana coloca al hombre en ese orden de gracia que le permite participar en el misterio de
Cristo, en el cual se le ofrece el conocimiento verdadero y coherente de Dios Uno y Trino. Asi,
en Jesucristo, que es la Verdad, la fe reconoce la llamada dltima dirigida a la humanidad para
que pueda llevar a cabo lo que experimenta como deseo y nostalgia™®.

La misma Edith Stein, como también refiere Juan Pablo II: “Mas tarde, mirando retros-
pectivamente esa época de inquietud espiritual reconoce, con todo, en ella un peldafio impor-
tante en su proceso de maduracidn interior, y afirma: ‘Mi biisqueda de la verdad era una ora-
cion’, una hermosa frase de consuelo para todos aquellos a quienes les resulta dificil creer en
Dios. La biisqueda de la verdad es ya en lo més profundo una biisqueda de Dios”.

En su camino hacia la verdad, se encontré primero con la fenomenologia. “Bajo la fuerte
influencia de su maestro Husserl (...) aprendié paulatinamente ‘a enfrentarse con todas las
cosas sin ningidn-tipo de prejuicios y a rechazar las ‘anteojeras’”.

Después se sinti6 deslumbrada por otro fenomenoélogo, el judio converso Max Scheler. “Fl
encuentro con Max Scheler en Gottinga supuso al fin para Edith Stein el primer contacto con
las 1deas cat6licas. Ella misma escribe sobre ello: ‘Las barreras de los prejuicios racionalistas,
en que habia crecido sin saberlo, cayeron, y €l mundo de la fe aparecié de repente ante mi.
Personas con las que me relacionaba diariamente y a las que miraba con admiracion, vivian en
él”l()():

Después de leer a Kierkegaard, que no le satisface!?!, termina su largo camino de bisque-
da, en 1921, a sus treinta afios de edad: “Cuando comenz6 a leer en casa de una amiga la ‘Vida
de Santa Teresa de Avila’, escrita por la misma Santa. Quedé prendada inmediatamente por la
lectura y no la dejé hasta que la hubo terminado. ‘Cuando concluf el libro, me dije: Esta es la

97 Cf. EUDALDO FORMENT, La persona humana, en ABELARDO LOBATO (Dir.), El pensamiento de Santo
Tomds de Aquino para el hombre de hoy, Tom. I: El hombre en cuerpo y alma, Valencia, Edicep, 1994, pp. 685-954,
pp. 843 y ss.

% JUAN PABLO 11, Fides et ratio, 111, 32.

9% Ibid., I, 33.

10 JUAN PABLO II, Homilia de la beatificacion, 6.

10 THERESIA A MATRE DEI, En busca de Dios, op. cit., p. 71.
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verdad. Habia estado leyendo durante toda la noche hasta la salida del sol. Aquella noche
encontrd la verdad; no la verdad de la filosofia, sino la Verdad en Persona, el Td amoroso de
Dios. Edith Stein habia buscado la verdad y encontré a Dios”1%2.

El encuentro con la verdad en casa de su amiga Hedwig Conrad-Martius, del circulo feno-
menolégico de Gotinga, le lleva enseguida a comprar y leer un catecismo catélico y a entrar
en la iglesia parroquial de Bergzabern para asistir a Misa y pedir el bautismo. Lo recibié el 1
de enero de 1922, junto con la confirmacién y la primera comunidn.

Como comenta Juan Pablo II: “Durante mucho tiempo Edith Stein vivi6 la experiencia de
la bisqueda. Su mente no se cansé de investigar, ni su corazén de esperar. Recorri6 el camino
ardio de la filosofia con ardor apasionado y, al final, fue premiada: conquisto la verdad; mas
bien, la Verdad la conquistd. En efecto, descubrié que la Verdad tenia un nombre: Jesucristo,
y desde ese momento el Verbo encarnado fue todo para ella. al contemplar, como carmelita,
ese periodo de su vida, escribidé a una benedictina: ‘Quien busca la verdad, consclente o
inconscientemente, busca a Dios’ (...} Querfa contar sélo con sus propias fuerzas preocupada
por afirmar su libertad en las opciones de la vida. Al final de un largo camino, pudo Hegar a
una constatacién sorprendente: s6lo el que se une al amor de Cristo Ilega a ser verdaderamen-
te libre”!03.

En adelante, Stein vivié en un clima de completa libertad. Como ha sefialado Isabel
Orellana:, en nuestra autora: “Los escritos de espiritualidad reflejan (...) la extremada finura y
delicadeza con la que debe dirigirse la vida espiritual de las personas (...) A la luz de sus escri-
tos no podemos por menos que preguntarnos: Si Dios no fuerza a la persona, respetando su
libertad, ;por qué entonces nos mortificamos entre nosotros mismos? (...) ‘La auténtica direc-
cién espiritual le compete solamente a Dios’ -decfa Edith-. En efecto, el educador tiene que
eliminar los obstdculos: no ponerlos. La alegria, abnegacion, la generosidad y complacencia
surgen de forma natural del amor confiado y agradecido™!%4.

El amor a la libertad es una de las caracteristicas de todo seguidor de Santo Tomds.
Escribi6 Gilson: “La felicidad del tomismo es la alegria de la libertad, que se siente al acoger
toda verdad venga de donde venga. La palabra suprema sobre esta libertad del hombre cristia-
no es la de San Agustin Dilige, et quod vis fac, ama y haz lo que quieras. Exactamente, idén-
ticamente en el mismo espiritu y con el mismo sentido profundo, pero con ningin otro, el
discipulo de Santo Tomds puede decir a su vez: ‘Cree y piensa lo que quieras’ Como la cari-
dad, la fe es liberadora” En consecuencia: “Un tomista es un espiritu libre. Esta libertad no
consiste con seguridad en no tener Dios n1 maestro, sino m4s bien en no tener otro maestro que
Dios, que libra de todos los otros. Pues Dios es la tinica proteccién del hombre contra las
tiranfas del hombre™!%.

Sin embargo, también, desde el principio de su vida cristiana de Stein, a la alegria le
acompafio el dolor. “Sufrié enormemente por el dolor que su conversion causé a su querida
madre. Pero sigue acompafidndola en la liturgia de la sinagoga y reza con ella los Salmos. A
la afirmacién de su madre de que también se podia ser piadosa siendo judfa, respondi6 ella:
‘Cierto; pero cuando no se ha conocido otra cosa’”.

Debe notarse que: “La recepcién del bautismo no significé para Edith Stein de ningin
modo el rompimiento con su pueblo judfo. Todo lo contrario, ella misma afirma: ‘Yo habia

12 JUAN PABLO II, Homilia de la beatificacion, 6. Véase: ALFONSO LOPEZ QUINTAS, Cuatro fildsafos en
busca de Dios, Madrid, Riaip, 1989.

13 JUAN PABLO I, Homilia de la canonizacidn, 5. “La experiencia de esta mujer, que afrontd los desafios de
un siglo atormentado como el nuestro, es un ejemplo para nosotros: el mundo moderno muestra la puerta atractiva del
permistvismo, ignorando la puerta estrecha del discernimiento y de la renuncia” (Ibid.).

164 TSABEL ORELLANA VILCHES, “La “infancia espinitual’ de Teresa de Lisieux y Edith Stein: convergencias
y contrastes”, en Monte Carmeto (Burgos), 106 (1998), pp. 571-604, pp. 596-597.
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dejado de practicar mi religion judia cuando era una jovencita de 14 afios y s6lo después de mi1
vuelta a Dios volvi a sentirme judia’. siempre tuvo conciencia de que ‘pertenecia a Cristo no
s6lo espiritualmente, sino incluso por vinculos de sangre’”10¢

En definitiva: “Santa Teresa Benedicta de la Cruz llegé a comprender que el amor de
Cristo y la libertad del hombre se entrecruzan, porque €l amor y la verdad tienen una relacion
intrinseca. La bisqueda de la /ibertad y su traduccién al amor no le parecieron opuestos; al
contrario, comprendié que guardaban una relacién directa”.

Como ha advertido Juan Pablo II: “Santa Teresa Benedicta de la Cruz nos dice a todos:
“No aceptéis como verdad nada que carezca de amor. Y no aceptéis como amor nada que
carezca de verdad. El uno sin la otra se convierte en una mentira destructora”'?’. Este profun-
do mensaje, que implica ir a las cosas mismas, pero sin quedarse en al superficie, sino ir a su
fondo, es el que aporté verdaderamente a la renovacién del tomismo, junto con su filosoffa del
dolor, conexionada intimamente con la del amor.

5. FILOSOFIA DEL SUFRIMIENTO

Ha indicado Juan Pablo II que: “Toda la vida de Edith Stein se caracteriza por una bus-
queda incansable de la verdad y estd iluminada con la bendicién de la cruz de Cristo” Explica
que: “Encontré la cruz por primera vez en la viuda de un compaiiero de estudios, mujer fuer-
te en la fe, para quien la trigica muerte de su marido no fue ocasién de duda, sino que, en esa
circunstancia, sacé fuerza y consuelo de la Cruz de Cristo’1%8.

Se refiere a la serena reaccién de su amiga, esposa del joven profesor Adolfo Reinach -
mano derecha de Husserl, que como ella habfia recibido el bautismo-, ante la muerte de su
esposo, en los campos de batalla de Flandes. Sobre esta experiencia, escribe Jutta Burgraft:
“Su amigo Reinach habfa muerto en la guerra, y le encargaron a ella ordenar su herencia cienti-
fica. Le gusté mucho, pero temia visitar a la mujer de Reinach, que era catdlica, ya que, sien-
do atea, no sabia como consolarle. Sin embargo, en vez de ver a una persona triste y desespe-
rada, se encontré con una mujer llena de paz, dispuesta a aceptar su dolor como voluntad de
Dios. La joven viuda dejé muy pensativa a Edith cuando le explicé que sacaba fuerzas de la
fe en Jesucristo crucificado que resucit6”!1%.

Juan Pablo II cita seguidamente estas palabras que escribi6 sobre ello: “Fue mi primer
encuentro con la cruz y la fuerza que Dios da a quienes la llevan... En ese momento, mi incre-
dulidad cayé por tierra... y resplandecié Cristo: Cristo en el misterio de la Cruz”!

Con su pensamiento y muy especialmente con su vida de Stein presentd una filosofia y
una teologia del sufrimiento, muy concorde con el tomismo. Como también ha destacado Juan
Pablo IT: “En su dltima obra teoldgica Ciencia de la cruz, que comenzd en el Carmelo de Echt
como hermana Teresia Benedicta a Cruce, pero que no pudo concluir porque tuvo que empren-

15 ETIENNE GILSON, E! fildsofo y la teologia,Trad. G. Torrente Ballester, Madrid, Guadarrama, 1962, p. 249,

106 JUAN PABLO 11, Homilia de la beatificacién, 7.

107 YDEM, Homilia de la canonizacién, 6. “En nuestro tiempo, la verdad se confunde a menudo con la opinidn de
la mayorfa. Ademds, estd difundida la conviccién de que hay que servir a la verdad incluso contra el amor, o vicever-
sa. Pero la verdad y el amor se necesitan reciprocamente. Sor Teresa Benedicta es testigo de ello” (Ibid.).

108 JUAN PABLO H, Homilia de la beatificacion, 5. Cf. ILDEFONSO DE LA INMACULADA, “Libertad y per-
sonalidad en Edith Stein”, en Revista de Espiritualidad (Madrid), 31 (1972), pp. 231-241.

109 JUTTA BURGGRAF, Introduccion, en EDITH STEIN, La mujer. Su papel segiin la naturaleza y la gracia,
Col. Biblioteca Palabra, Madrid, Palabra, 1998, pp. 7-22, pp. 11-12.

10 JUAN PABLO I, Homilia de la beatificacién, 5. Cf. EDITH STEIN, Heil im Unheil. Das Leben Edith Steins,
ed. R. Leuven, Druten, Friburg, 1983, wrke X, p. 39.
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der su propio via crucis, observa: ‘Cuando hablamos de ciencia de la cruz no hacemos... pura
teorfa, sino que expresamos una verdad viva, real y efectiva”!'!.

Eliltimo dia del afio 1938, habia tenido que emigrar a Holanda al Convento de Echt, dado
el antijudaismo del gobierno, aunque después, en 1940, los Pafses Bajos fueron ocupados por
los nazis. Ya en 1937, presagiaba el peligro. “A mediados de 1937 escribe sor Benedicta a una
dominica, amiga suya: ‘Lo ocurrido a nuestras hermanas religiosas espafiolas nos demuestra
ciertamente a lo que hemos de estar preparadas. El hecho de que en un pafs tan cercano ten-
gan lugar tan terribles revoluciones debe ser para nosotras una saludable advertencia’ No se
hace, pues, ilusiones. con firmeza y valentia recorre, con sus humillados hermanos judios, el
camino de la cruz”"2.

A principios de siglo habia escrito un pensador espafiol, fiel discipulo de Santo Tomés,
José Torras y Bages: “El padecer pone en evidencia muchas cosas, aclarece la vista del enten-
dimiento (...) El sufrimiento ha hecho mds sabios que la filosoffa”!13.

Ademés le dignifica, porque Santo Tomds ya habia afirmado que Jesucristo con su pasion,
realza enormemente: “la digmidad del hombre, de suerte que, como un hombre fue vencido y
engafiado por el diablo, asi también fue otro hombre quien venciera al diablo; y como un hom-
bre mereci6 la muerte, asi otro hombre, muriendo super6 la muerte, como se dice en I Cor (15,
57): ‘Gracias a Dios, que nos dio la victoria por Jesucristo’ !4

Es central, en el cristianismo, como ha recordado Juan Pablo 11, el “sentido salvifico del
sufrimiento”, porque: “La redencién se ha realizado mediante la cruz de Cristo, o sea, median-
te su sufrimiento”. Edith Stein volvié a recordar que el misterio del hombre se esclarece en el
misterio del sufrimiento. Ante el sufrimiento el hombre no puede dar una respuesta en uno u
otro sentido, porque se encuentra ante un misterio. Es innegable que: “El hombre en su sufti-
miento, es un misterio intangible”!'S. Como santo Tomds descubrié que unicamente puede des-
velarlo en parte acudiendo a otros misterios mds profundos, el de Dios y el de Cristo.

Edith Stein redescubri6 no sélo el valor sapiencial del sufrimiento, sino también un nuevo
y definitivo significado del mismo, el del amor. Desde la sublimidad del amor divino, se puede
penetrar en el sentido del sufrimiento. El amor estd en la esencia del mensaje del cristianismo,
de su anuncio de la liberacion del mal, del sufrimiento.

La salvacién por Cristo se realiza por su sufrimiento por amor. Por una parte, salva del
sufrimiento de la muerte definitiva, es decir, de la pérdida de la vida eterna, de la condenacién
o el ser rechazados por Dios. También, por otra, salva del dolor, del sufrimiento y de la muer-
te temporales. La salvacién es liberacion del mal. Aunque el sufrimiento temporal y la muer-
te histdrica no quedan suprimidos, s{ son vistos y sentidos de otro modo. Se viven con espe-
ranza. porque se ha descubierto que €l amor ha vencido a todo sufrimiento.

Dios ha asumido el dolor en su Hijo Jesucristo, que es as{ un Cristo o Mesfas sufriente y
asf el sufrimiento se ha convertido en camino e instrumento de la salvacién del hombre. La
Encarnacién ha sido la encarnacion del dolor. Como decia Santo Tomés, refiriéndose a la
pasion de Cristo: “Por este medio conoce el hombre cudnto es 1o que Dios le ama, y con esto
se mueve a amarle, en lo que consiste Ia perfeccién de la salud humana. Por donde dice el
ap6stol a los Romanos. ‘Prueba Dios su amor hacia nosotros en que, siendo pecadores, Cristo
murié por nosotros’ (Rom 5, 8-9)”.

M JUAN PABLO I, Homilia de ia beatificacion, 8. Véase: EZEQUIEL GARCIA ROJO, “Edith Stem o el gozo
de la Cruz”, en Revista de Espiritualidad (Madrid), 42 (1983), pp. 219-242.

2. THERESIA A MATRE DEI, En busca de Dios, op. cit., p. 242.

113 JOSE TORRAS Y BAGES, “La ciéncia del patir”, en Obres completes, Barcelona, Editonal Ibérica, 8 vols.,
1913- 1916, y vol. VIII y IX, Barcelona, Foment de Pietat, 1925-1927, vol IX, pp. 203- 230, p. 212.

114 SANTO TOMAS, Summa Theologiae, 111, q. 46, a. 3, m c.

5 JUAN PABLO I1, Salvifici dolorns, 1.
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Cristo quita el pecado del mundo por su amor. Su singular sufrimiento fue el de un hom-
bre inocente y querido de modo voluntario. Fue el de un hombre que es Dios, y asf su suffi-
miento fue de una mayor intensidad y profundidad. Por ello, podia reparar todo el mal de la
humanidad entera. Sufrié asi por todos y cada uno de los hombres. Por la pasién de Jesucristo,
como advertia Santo Tomas: “Se impone al hombre mayor necesidad de conservarse inmune
de pecado, segiin lo que dice el apéstol: ‘A gran precio habéis sido comprados, glorificad y
llevad a Dios en vuestro cuerpo’ (I Cor 6, 20)”.

Stein descubrié que la respuesta cristiana al sufrimiento es la doctrina del sufrimiento
unido al amor, doctrina que tiene una fuerza salvadora. Por ello, Cristo mnvitaba a seguirle, en
el sufrimiento. Escribe Santo Tomés que Cristo: “Nos dio ejemplo de obediencia, humildad,
constancia, justicia y demds virtudes manifestadas en la pasion, que son necesarias para la
salud humana. Por esto dice San Pedro: ‘Cristo padeci6 por nosotros y nos dejé ejemplo para
que sigamos sus pisadas’ (I Petr 2, 21)7!16

El mismo hombre, por el sufrimiento de Cristo, puede participar de este mismo sufri-
miento. Cristo participé de los sufrimientos humanos. Si sufrié por el hombre en su lugar, éste
participé en la redencion. y ahora es posible que el mismo hombre se haga participe de sus
sufrimientos. Como ha dicho Juan Pablo II, refiriéndose al encuentro de Sdith Stein con el mis-
terio de la cruz. “Cuando se cerni sobre ella como nube espesa la amenaza mortal que pesa-
ba sobre su pueblo, estaba dispuesta a hacer realidad en su propia vida lo que habfa compren-
dido anteriormente: ‘Hay una vocacién a padecer con Cristo y, en consecuencia, a colaborar
en su obra salvadora... Cristo sigue viviendo en sus miembros y en ellos continua padeciendo;
el sufrimiento soportado en unién con el Sefior es Su sufrimiento; es insertado en la obra subli-
me de la salvacién y hecho fecundo mediante ella™!?’.

También aludiendo a sus ensefianzas afirma: “La nueva santa nos enseiia (...) que el amor
a Cristo pasa por el dolor. El que ama de verdad no se detiene ante la perspectiva del sufri-
miento: acepta la comunién en el dolor con la persona amada”!!®.

El sufrimiento permite la unién a la pasién redentora de Cristo, de ahi que con la partici-
pacidn en los sufrimientos de Cristo con el propio sufrimiento se puede tomar parte en la glo-
na. Indica Santo Tom4s, al enumerar los beneficios de la redencién que: “Con su pasién Cristo
no sdlo nos libré del pecado, sino que también nos merecié la gracia justificante y la gloria de
la bienaventuranza”''?.

Juan Pablo II en la Homilia de la Misa de canonizacion de Santa Teresa Benedicta de la
Cruz indic6 que: “El verdadero mensaje del dolor es una leccion de amor. El amor hace fecun-
do el dolor y el dolor hace profundo el amor”. Su amor de donacién fue sumo, porque: “El mis-
terio de la cruz envolvid poco a poco toda su vida, hasta impulsarla a la entrega suprema”!?

Explica Santo Tomds que: “El martirio es, entre todos los actos virtuosos, el que mas
demuestra la perfeccién de la caridad, ya que tanto mayor amor se demuestra hacia una cosa
cuanto més amada es la que se desprecia por ella y mds odiosa lo que se elige. Y es evidente
que el hombre ama su propia vida sobre todos los bienes de la vida presente, y, por el contra-
rio, experimenta ¢l odio mayor hacia su muerte, sobre todo si es con dolores y tormentos cor-
porales (...) Segtin esto, aparece manifiesto que el martirio es, entre los demds actos humanos,
el més perfecto en su género, como signo de mayor caridad, pues segtin San Juan: ‘Nadie tiene
mayor amor que este de dar uno la vida por sus amigos’ (Io 15, 13)”121.

16 SANTO TOMAS, Summa Theologiae, 111, q. 46, a. 3, 1n c.

7 JUAN PABLO 11, Homilia de la beatificacion, 8.

18 IDEM, Homilia de canonizacion, 7.

119 SANTO TOMAS, Summa Theologiae, H11, q. 46, a. 3, m c.

20 JUAN PABLO I, Homilia de canonizacion, 7.

1 SANTO TOMAS, Summa Theologiae, II-11, q. 124, a. 3, in c.
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Indica el Aquinate que: “‘Martires’ significa ‘testigos’, puesto que con sus tormentos dan
testimonio de la verdad hasta morir por ella; no de cualquier verdad, sio ‘de la verdad que se
ajusta a la predad’ (Tit. 1,1), la cual nos ha sido dada a conocer por Cristo. De ahf les viene
también el nombre de ‘mdrtires de Cristo’, como testigos suyos”?2. Por consiguiente: “No se
dice martir al que da testimonio de cualquier verdad, sino sélo de la verdad divina, ya que de
lo contrario, serfa martir el que muriese por una verdad de geometria o de cualquier otra cien-
cia especulativa”!?.

Precisa que, sin embargo, si se sufre la muerte en defensa de una virtud cristiana hay ver-
dadero martirio. “A la verdad de fe pertenece no sélo la creencia del corazon, sino la mani-
festaci6n externa, que se hace tanto con palabras por las cuales se confiesa esa fe, cuanto por
hechos por los que uno muestra sus creencias (...) Por esto, todas las obras virtuosas en cuan-
to referidas a Dios, son manifestaciones de la fe, en la cual se nos hace saber que Dios las exige
de nosotros y nos apremia por ellas. Por tanto, pueden ser causa del martirio. Asi, celebra la
1glesia el martirio de san Juan Bautista, que no sufrié la muerte por defender la fe, sino por
haber reprendido un adulter10”1%4.

Todo acto virtuoso, hecho por Dios es una profesién de fe. El dar la vida por €] es a su vez
hacerlo por la fe cristiana. Argumenta Santo Tomds: “Se llama cristiano al que es de Cristo, y
decimos que es de Cristo no sélo por practicar su fe, sino porque realiza las obras de virtud
movido por el espiritu de Cristo (...) Por consiguiente, padece como cristiano no sélo el que
padece por la confesién verbal de la fe, sino todo el que padece por hacer un bien y evitar un
mal por Cristo, porque todo ello cae en la confesién de la fe”!1%5.

Asfi lo fue el generoso ofrecimiento de su vida, que realizé Edith Stein en sacrificio por su
pueblo, el pueblo judfo. Después de la ocupacion nazi de los Pafses Bajos, en 1940, comenzé
la deportaci6n de los judios. Las comunidades cristianas se pusieron de acuerdo para hacer una
protesta publica por ello. Ante la amenaza de la Gestapo de que st hacfan la declaracion la per-
secucion afectarfa también a los judios bautizados, Unicamente la hizo la Iglesia Catélica. Como
venganza fueron deportados inmediatamente los judios catdlicos. El domingo, 2 de agosto,
1942, por la tarde mientras Sor Teresa Bendicta de la Cruz lee en alta voz en el Coro, la detie-
nen los oficiales de las SS, junto con la portera del convento, su hermana mayor Rosa Stein.

Afirma Juan Pablo II que: “Asf comenz6 el camino hacia el martirio de la hermana Teresa
Benedicta de la Cruz, junto con su hermana de sangre Rosa, que también se habia refugiado
en el Carmelo de Echt. Cuando llegé 1a hora de abandonar el Carmelo. Edith se limit6 a tomar
a su hermana de la mano, diciéndole: ‘Ven, vamos a ofrecernos por nuestro pueblo’. En virtud
de su seguimiento a Cristo, y dispuesta por ello al sacrificio, vio incluso en su aparente impo-
tencia un modo de prestar un tltimo servicio a su pueblo”.

Se recuerda en este mismo lugar que: “Ya algunos afios antes se habia comparado a si
misma con la rema Ester en el palacio persa durante el exilio. En una de sus cartas leemos lo
siguiente: ‘Conffo en que el Sefior haya aceptado mi vida por todos (los judios). Pienso con-
tinuamente en la reina Ester, que fue tomada de su pueblo precisamente para presentarse ante
el rey por su pueblo. Yo soy una pobre y pequefia Ester impotente, pero el Rey que me ha ele-
gido es infinitamente grande y misericordioso’”126.

A finales del siglo V a. C., en la época del destierro de Babilomia del pueblo judfo, Ester,
que habfa sido escogida por €l rey persa Asuero, entre todas las jovenes, para ser su esposa,
aunque desconociendo su origen judio, se present6 ante su esposo para impedir la orden de

B

2 Ibid., II-H], q. 124, a. 5, in c.

% Ibid., II-11, g. 124, a. 5, ob. 2.

2 Ibid., II-I1, q. 124, a. 5, m c.

% Ibid., -1, q. 124, a. 5, ad 1.

126 JUAN PABLO 11, Homilia de la beatificacion, 4.
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matar a todos los judios, jévenes y viejos, nifios y mujeres, y de confiscar todos sus bienes.
dada por las intrigas de Amdn, la mds alta dignidad del reino, que les odiaba.

Comentando las palabras de la oracién de la joven israelita, educada por su piadoso tio
Mardoqueo, antes de echarse a los pies del rey, sin haber sido llamada -lo que segiin las cos-
tumbres persas, estaba penado con la muerte-: “Sefior date a conocer en el dia de nuestra tri-
bulacién y fortaléceme”, escribe Juan Pablo II: “Las palabras de esta suplica (...) las pronun-
cia Ester, una hija de Israel, en tiempos del exilio en Babilonia. Su oracién, dirigida a Dios, el
Sefior, en un momento de peligro mortal para todo su pueblo, nos conmueve profundamente:
‘Sefior mio, ti que eres nuestro Unico rey, socorreme a mi, desolada, que no tengo ayuda sino
en ti; porque se acerca el peligro... Tu, Sefior, escogiste a Israel entre todas las naciones, y a
nuestros padres entre todos sus progenitores, por heredad perpetua... Acuérdate de nosotros,
Sefior... y sdlvanos con tu poder’ (Est 4, 17 I-t) (...) Con la ayuda de Dios y la entrega de su
propia vida, Ester contribuy6 entonces de manera decisiva a la salvacidn de su pueblo™?’.

También en Edith Stein, “una hija de Israel de nuestro siglo”'?, como se afiade seguida-
mente en este escrito: “Su propia vida y su cruz estdn intimamente unidas al destino del pue-
blo judio. En una oracién, confiesa al Sefior que ella sabe ‘que es su cruz (la cruz de Jests) la
que ha sido cargada ahora sobre los hombros del pueblo judio’; todos los que comprendieran
esto ‘tendrian que tomarla voluntariamente sobre sus propios hombros. yo querria hacerlo, si
el me mostrara cémo’. Al mismo tiempo recibe la certeza interior de que Dios ha escuchado
su oracién. cuantas més cruces gamadas se veian por la calle, mds alta se elevaba la cruz de
Cristo en su propia vida. Cuando entr6 en el Carmelo de Colonia como hermana Teresa
Benedicta de la Cruz, para participar atin mas profundamente en la cruz de Cristo, sabia que
habia sido ‘desposada con el Sefior en el signo de la Cruz’. El dia de su primera profesién se
encontraba, segiin sus propias palabras, ‘como la esposa del Cordero’. Estaba convencida de
que su Esposo celestial queria introducirla profundamente en el misterio de la cruz”'?.

Después de estar cinco dfas en el campo de prisioneros de Westerbork, de Holanda, el dfa
7 de agosto, junto con todos los demds judios catélicos, fue deportada al campo de exterminio
de Auschwitz. “Teresa, la bendecida por la cruz, éste es el nombre en religion de aquella mujer,
que habfa comenzado su camino espiritual convencida de que no habia Dios”!*. E1 9 de agos-
to de 1942 fue asesinada en una cdmara de gas, a los cincuenta y un afios, junto con su her-
mana Rosa y otros judios.

Los testigos de estos ultimos dias, en los que ejercié como superiora de los quince religio-
sos, por acuerdo entre ellos, por su temperamento, su cultura y su santidad, destacan su “des-
preocupacidn y casi jovialidad”. Por su silenciosos recogimiento interior y por su compasion
para todos, decfan que parecia una “piedad sin Cristo”. Notaban que. “sentia afliccién en su
interior, pero no miedo” '3 En su fortaleza, que imploraba a Dios, se asemeja también a Ester.

Explica Santo Tomds que el martirio es el acto principal de la fortaleza, porque si lo pri-
mordial en esta virtud es la resistencia ante el mal, la mayor que pueda darse es el llegar a
entregar la propia vida, siguiendo el bien. “Asi como la fortaleza natural afirma al hombre en
la justicia humana, por cuya conservacién tolera los peligros de muerte, asi la fortaleza infusa
le afirma en el bien ‘de la justicia de Dios por la fe en Cristo’ (Rom 3, 22), como dice san
Pablo. Por eso la fe es, respecto del martirio, el fin en el cual se fortifica el justo; y la fortale-
za como el héabito productor del mismo”!%2.

27 Ibid., 2.

2% TIbid., 3.

29 Ibid., 5.

13¢ bid., 6.

31 THERESIA A MATRE DEI, En busca de Dios, op. cit., pp. 286-288.
32 SANTO TOMAS, Summa Theologiae, 11-11, q. 124, a. 2, in c.



68 CUADERNOS DE PENSAMIENTO

Edith Stein: “En el campo de exterminio murid como hija de Israel ‘para gloria del
Nombre Santisimo (de Dios)’ y, al mismo tiempo, como hermana Teresa de la Cruz, es decrr,
bendecida por la cruz”'*. Cuenta también Juan Pablo II que: “Pocos dias antes de su deporta-
c16n la religiosa, a quienes se ofrecian para salvarle la vida, les respondi6: ‘No hagdis nada’
(Por qué deberia ser excluida? No es justo que me beneficie de mi bautismo. Si no puedo com-
partir el destino de mis hermanos y hermanas, mi vida, en cierto sentido, queda destruida”!3.

La eminente filésofa: “Recorrié el camino hacia el exterminio, unida a su pueblo y ‘en
favor de su pueblo’. con todo no acepto pasivamente el sufrimiento y la muerte, sino que los
unié conscientemente al sacrificio expiatorio de nuestro Salvador Jesucristo. Unos afios habia
escrito en su testamento espiritual: “Ya ahora asumo con gozo la muerte que Dios me tiene
reservada, en sometimiento total a su voluntad santisima’. ‘Pido al Sefior que se digne aceptar
mi sufrimiento y mi muerte para alabanza y gloria suyas, por todas las necesidades... de la
Santa Iglesta’”.

Siempre se sint1é hija de Israel. “Ella estaba convencida de que, a quien entra en el
Carmelo, ‘Los suyos no la pierden, sino que la ganan; pues nuestra vocacién es precisamente
estar ante Dios por todos’ (...) Como ‘Benedicta a Cruce, Bendecida por la cruz’, deseaba lle-
var con Cristo la cruz por la salvacién de su pueblo, su Iglesia, el mundo entero. Se ofrecid a
Dios como ‘sacrificio expiatorio por la paz verdadera’ y sobre todo, por su pueblo oprimido y
humillado. Cuando se dio cuenta de que Dios habfa vuelto a cargar pesadamente su mano
sobre su pueblo, se convenci6 ‘de que el destino de ese pueblo era también el mio™”!35.

Vivié asi el misterio de la cruz, que conexioné con el misterio del pueblo judio:
“Consciente de lo que implicaba su origen judio, dijo al respecto palabras elocuentes: ‘Bajo la
cruz he comprendido el destino del pueblo de Dios (...) En efecto, hoy conozco mucho mejor
lo que significa ser la esposa del Sefior con el signo de la cruz. Pero, puesto que es un miste-
rio, no se comprenderd jamds con la sola razén”!%. De ahf que las dltimas palabras que ha
dicho Juan Pablo II sobre Edith Stein hayan sido: “Que su testimonio sirva para hacer cada vez
mds sélido el puente de comprensién reciproca entre los judios y los cristianos™!?7.

3 JUAN PABLO 11, Homilia de la beatificacion, 5.
1% IDEM, Homilia de canonizacion, 4.

% {DEM, Homilia de beatificacion, 8.

3 {DEM, Homilia de canonizacién, 7.

¥ Ibid., 8.



EDITH STEIN Y MARTIN HEIDEGGER

Por Ramiro Florez
Universidad Auténoma, Madrid

So trigt jedes Ding seinem Wesen
Sein Geheimnis in sich und veist
Gerade iiber sich selbst hinaus.

E. STEIN: Werke, 11, 229.

(Asi cada cosa lleva en si, con su esencia su misterio
y remite directamente a lo que estd mas alld de si misma).

Quisiera subrayar desde un principio que no se trata de una comparacion del pensamien-
to de Edith Stein (1891-1942) con el pensamiento de Martin Heidegger (1889-1976). Aparte
de que todas las comparaciones son odiosas, serfa cometer una injusticia con Edith Stein quien
apenas pudo escribir una obra filos6fico-teoldgica en condiciones precarias de comunicacién
intelectual, siendo ya monja de clausura y por obediencia, en una vida corta y patética'; mien-
tras Heidegger tuvo el privilegio de gozar de una larga vida y poder elaborar una serie exten-
sa de escritos que conforman una produccién revulsiva sobre todo el pensamiento occidental

'

Para conocer el estado actual de las biografias de Edith Stemn, véase Francisco Javier SANCHO FERMIN:
Edith Stein. Modelo y Maestra de espiritualidad. Monte Carmelo, Burgos, 1998, pp. 19-22. La obra a que ahi nos refe-
rimos es Endliches und ewiges Sein (Werke, 11, Nauwelaerts, Louvain y Verlag Herder, Freiburg, 1950) de la que luego
hablaremos. Desde el punto de vista filoséfico es preciso tener en cuenta su tesis doctoral: Zum Problem der Einfiihlung.
Halle, 1917; y también: Uberdas Wesen der Bewegung, en A. REINACH, Gesammeite Schriften. Niemeyer, Halle, 1921
(pp. 406-461); Psychische Kausalitdt, en Jarhbuch fiir Philosophie und phdnomenologische Forschung, 5 (1922), 2-
116; Individuum und Gemeinschaft en Ibid., 5 (1922), 116-283; Eine Untersuchung iiber den Staat en Ibid., 7 (1925);
Husserls Phinomenologie und die Philosophie des heiligen Thomas von Aquino, en Ibid. (Husserls Festschrotf, 1929,
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y sobre las precisiones, matizaciones y extension a que daba lugar el ahondamiento de su pro-
p1o camino del pensar. Se trata s6lo de describir las relaciones, contactos y discrepancias entre
estas dos filosofias, dos trayectorias vitales distintas y hasta opuestas y cuyo punto de entre-
cruzamiento explicitado estd en el hecho de las criticas que Edith Stein hard en su momento
a algunas de las obras de Heidegger que pudo conocer. Aqui vamos a limitarnos, por ello, a
narrar ese suceso histérico-filoséfico. Como valoracién del mismo tendremos que referirnos al
posible contrapunto de respuesta que la obra posterior de Heidegger podria ofrecer a esas cri-
ticas. En el planteamiento del estado de la cuestién tendremos que aludir previamente al con-
texto y presupuestos biogrdficos de los que emerge ese hecho concreto y, finalmente, dejar

abierta la reflexidn a la tarea que vigorice, y sirva de acicate a nuestro debilitado modo de pen-
samiento actual.

La frase que hemos escogido como lema, tomada de Edith Stein, y que también subscri-
biria Martin Heidegger, podria servirnos como hito o meta de lo que pretendemos desarrollar
en estas paginas: “Cada cosa lleva en si, con su esencia, su misterio y remite directamente a lo
que estd mds alld de sf misma”.

1. CONTEXTO Y PRESUPUESTO BIOGRAFICOS

En el Prélogo a “Ser finito y ser eterno”* nos da Edith Stein una declaracién de intencio-
nes para escribir su libro. Merece la pena comenzar ateniéndonos a sus textos, para no dejarnos
enredar en los atractivos y draméticos episodios de su zarandeada existencia, reduciéndolos a
las minimas e inexcusables connotaciones intelectuales. Edith Stein comienza por el acto de
humildad de considerarse una aprendiz para con los aprendices (Lernenden... fiir Mitlernenden).
Lo tnico que considera importante es su intento y la finalidad del mismo. Mostrar que es posi-
ble actualizar o repristinar viejos conceptos olvidados de la Edad Media y en especial de Santo
Tomads, poniéndolos a la altura de validez y lenguaje de la filosoffa de su tiempo, asumiéndola
y completdndola para que la Filosoffa pudiera seguir ostentando el solemne titulo de Filosofia
perenne. Por tratarse de un intento filoséfico serio, no podria centrarse mds que en el asunto de
la pregunta por el ser (In Mittelpunkt steht die Frage nach dem Sein). Para ella, el resultado del
estudio y andlisis de este problema le viene impuesto por “la comparacién entre el pensamien-
to tomista y el pensamiento fenomenoldgico”. Pero de hecho, los deseos de fusionar “el pensa-
miento vivo contemporaneo,... no constituye solamente la meta personal de la Autora...”, sino
que, unido a las investigaciones sobre el ser, “dominan también la vida filoséfica (actual) y son
constderados por muchos filésofos como absolutamente necesarios”. Y ello, precisamente,

pp. 415-338) y Das Ethos der Frauenberufe, Haas —Grabher. Augsburg, 1931. La edicién de las Obras Completas
(Werke), que en la actualidad consta de XVII voliimenes, aunque digna de encomio, es bastante cadtica y para mane-
Jjarla es preciso asegurarse, en cada caso, de la fecha y circunstancias histéricas en que el trabajo fue escrito. La tra-
duccién de las Quaestiones De Veritate de Santo Tomds, fue publicada en 1932. El primer volumen de las Obras reco-
ge la redaccién incompleta dei estudio sobre S. Juan de la Cruz: Kreuzeswissenschaft. Studie iiber Joannes a Cruce, en
su 3" edicién. Para la traduccién de biografias y Obras en espafiol, véase el autor citado, Sancho Fermin, pp. 453-479.
Mientras no se conozca suficientemente el Edith Stein Archiv de Colonia, no se podrd tener una edicién completa de
los escritos de Edith Stein, y en especial de la correspondencia, decisiva en muchos casos para una biografia verdade-
ramente histdrica y para conocer los pasos de su trayectoria mntelectual, incluso ya dentro del Convento, donde las alu-
siones pias ahogan como leyenda su verdadera actividad de mconformista y de autenticidad espiritual.

?  Eltitulo compieto en alemédn es: Endliches und Ewiges Semn. Versuch eines Aufstiegs zum Sinn des Seins. Adernds
de la francesa, hay una traduccién espafiola: Ser finito y ser eterno. Ensayo de una ascension al sentido del Ser: Fondo de
Cultura Econémica. México, 1996. Ordinariamente las citas las haré por esta edicién espafiola, excepto en los casos en que
estime més clarificador recurrir al origmal alemén. Aunque mds adelante me referiré a los avatares de su publicacion, ade-
lanto aqui que su redaccion fue terminada en 1936 y, sin embargo, la primera edicién no vi6 la luz hasta 1950.
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“porque a pesar del tiempo y de las barreras constituidas por las naciones y las escuelas, todos
los que buscan lealmente la verdad tienen algo en comiin”?. En suma, lo que pretende la Autora
no es elaborar un sistema filos6fico, sino “esbozar una doctrina del ser (Seinslehre)”.

En este planteamiento, cualquier lector enterado, podfa ver un paralelismo con la pro-
blemadtica que, desde las primeras pdginas, se planteaba Heidegger en su ya entonces famoso
libro de “Ser y Tiempo” (1927), por el que habia entrado, con grandes resonancias y casi
estruendo en el mundo intelectual, ademds de la conmocién en el estricto gremio filoséfico.
Edith Stein, todavia en el bullicio mundano y debatiéndose entre sus dudas de eleccién de una
forma religiosa de vida, no pudo permanecer ajena a ese oleaje y al halo fulgurante de valora-
ciones criticas, laudatorias y recriminatorias que suscitd el libro. Era ademds, para ella, el libro
de un compaiiero o colega en el circulo fenomenolégico de su Maestro Husserl. Y natural-
mente, lo leyé.

Ahora, después de nueve y azarosos afios, no puede menos de hacer mencién del hecho y
de su impacto.

“Finalmente debemos decir todavia una palabra sobre la relacién que existe en esta obra
y las tentativas mas importantes (bedeutsammsten) realizadas en nuestro tiempo para funda-
mentar la metafisica: la filosofia de la existencia de Martin Heidegger, y su opuesto modelo,
la doctrina del ser (Seinslehre) tal como se nos ofrece en los escritos de Hedwige Conrad-
Martius. En el tiempo en que la Autora era asistente de Husserl en Friburgo, Heidegger se acer-
caba hacia la fenomenologia, lo que llevé a la Autora a tener un conocimiento personal de
Heidegger y un primer contacto objetivo, que pronto se vieron interrumpidos a causa de una
separacién en el espacio y porque sus caminos de vida eran diferentes. La Autora ley6 la obra
de Heidegger, Ser y tiempo, poco después de su aparicion y recibié una fuerte impresion (ein
starken Eindruck) de su lectura. Por el momento no pudo entregarse a una discusién objetiva.
En el trabajo de elaboracion de la presente obra han surgido cierta y eventualmente algunos de
aquellos recuerdos que se remontan a los afios transcurridos desde esa mi primera ocupacion
(Beschdiftigung) con la gran obra (grossen Werk) de Heidegger. Pero s6lo cuando mi libro
quedd terminado surgid la necesidad (Bediirfnis) de contraponer estas tentativas tan diferentes
relativas al sentido del ser (zum den Sinn des Seins). Asi se realizé el Apéndice sobre la
Filosofia de la existencia de Heidegger™.

Como puede verse a una simple lectura, son muchas las pistas que aqui se nos dan para
esclarecer las relaciones entre Edith Stein y Martin Heidegger. Pero antes de entrar en ellas es
preciso aludir a los enredos y laboriosos desplazamientos a que, lamentablemente, se vieron
sometidos los escritos de Edith Stein, para su publicacién.

Ahf se afirma expresamente que el estudio de la Filosofia de la existencia de Heidegger iba
como Apéndice de Endliches und Ewiges Sein. Edith Stein escribié esta obra entre los afios
1935 y 1936, cuando habia terminado su afio de Noviciado. Se pensé en publicarla inmediata-
mente y con este propdsito se le envié al editor Bormayer, de Breslau, que ya habfa publicado
anteriormente la traduccién de Edith Stein de las Quaestiones disputatae De Veritate de Santo
Tomas en dos volimenes: Des hl. Thomas de Aquino Untersuchungen iiber die Wahrheit’. De
hecho llegd a iniciarse la impresion. Pero las molestias represivas del nazismo contra las obras
de los autores no-arios hizo que se paralizara. Después de largos avatares por los que tiene que
pasar el manuscrito, la publicacion de la obra, tal como hoy la poseemos, no aparecerd por
primera vez hasta 1950 en la editorial Herder.

Edith Stein habia pensado que se editara en dos voliimenes, para los que tenia prepara-
dos dos Apéndices. Uno sobre “el Castillo del alma” (die Seelenburg) y el otro referente a

> Edic. esp., p. 14; edic, alemana, p. X.
¢ Ibid., esp., 17. La titulacién literal alemana es: Anhang iiber Heideggers Exiztenzphilosophie, (. ¢. P. XIL

5 En la edicién alemana de las Obras ocupa los volimenes III y IV.
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Heidegger, con el titulo de Heidegger Existenzphilosophie. Al determinar los editores ofrecer
la obra en un solo volumen, adquiria una extensién desusada, perdiendo en unidad temdtica
y quizéa también en ventas. Por ello, optaron por desplazar los Apéndices anexiondndolos a
otros escritos similares que, de hecho, aparecerdn en el volumen VI de las Obras bajo titulo:
Welt und Person. Beitrag zum christlichen Wahrheitsstrebe, (1962). Es, pues, en ese lugar
donde se encuentra el estudio anunctado sobre Heidegger que ocupa, nada menos que 66
apretadas paginas®.

Con todo, acaso por reforzar esa unidad tematica a que antes aludimos, optaron por colo-
car a pie de pdgina algunas notas entresacadas del Apéndice sobre Heidegger, cuando juzga-
ron que la cuestién tratada lo requerfa o quedaba mds completo y atractivo el volumen de
Endliches und Ewiges Sein. De hecho estas notas estdn muy bien seleccionadas y aplicadas a
las cuestiones pertinentes. Sin embargo no pueden suplir el estudio directo sobre Heidegger
redactado por la misma Edith Stein.

En el pdrrafo transcrito del Prélogo, Edith Stein se muestra muy concisa, cauta y sintetiza-
dora, como convenfa a la ubicacién de la referencia, y sobre todo anunciando que se ocuparia de
la cuestion mads tarde, con mds holgura y nuevas reflexiones. No obstante hay adelantos que ya,
desde ahi, conviene subrayar. En primer lugar, el hecho de colocar “Ser y Tiempo” de Heidegger
entre las tentativas mds importantes para fundamentar la metafisica. Después, la fuerte impresion
que le habia causado la lectura directa de la “gran” obra. Pero ademads, y sobre todo, que resume,
en apretada comba, su conocimiento personal de Heidegger y el primer contacto objetivo con él,
cuando ella era asistente de Husserl y Heidegger se “acercaba” a la fenomenologia. Por tltimo,
la cautela se estiliza al decirnos que esos contactos se vieron interrumpidos “a causa de una sepa-

racion en el espacio” y porque “sus camunos de vida eran diferentes (Verschiedenheit der
Lebenswege)”.

Los hechos ahi aludidos eran, en realidad, bastante enrevesados y complejos. Heidegger
no se “acercaba” entonces a la fenomenologia. La llevaba ya conocida por €l estudio detalla-
do de los escritos ya publicados de Husserl y muy reflexionados en su deseada dimensién fun-
damentadora.” Precisamente porque conocfa la importancia real y la atribuida a la fenomeno-
logia, lo que le interesaba era oir directamente al Maestro. Lo que le interesaba era “acercar-
se” precisamente a Husserl y dialogar con él. Edith Stein ya estaba instalada como Asistente,
con el encargo ademds de médxima confianza, como era la transcripcion de los manuscritos de
Husserl, con el fin de pulirlos y prepararlos para su publicacion. El acercamiento de Heidegger
a Husserl fue lento y penoso®. Pero €l lema adoptado por la fenomenologia de “ir a las cosas
mismas” (Zurtick zu den Sachen selbst) le fascinaba porque podia aplicarse literalmente a lo
que ya presentfa como su propio proyecto personal, aunque hubiera de trastocarlo en sus obje-
tivos estrictamente fenomenol6gicos. Y no estaba dispuesto a cejar en el empefio. La estrata-

S Martin Heidegger Existentialphilosophie, Werke, VI, pp. 69-135. Nétese la variacion del titulo.

Recuérdese que ya en 1901 estaban publicadas sus Investigaciones logicas. La Filosofia como ciencia estric-
ta es de 1910y las Ideas para una fenomenologia pura y una filosofia fenomenoldgica aparecen en 1913. Téngase en
cuenta ademds el magisterio de Franz Brentano sobre Husseri, por el que se ha podido llamar a Bretano como uno de
fos fundadores de la Fenomenologia. Y que el libro Sobre la miiltiple significacion del ente en Aristételes de Franz
Bretano fue el primer libro filoséfico que leyé Heidegger, a sus 18 afios. Del efecto que le produjo la lectura de las
Investigaciones légicas de Husserl nos habla Heidegger, cincuenta afios mds tarde en estos términos: “Quedé tan impre-
stonado por la obra de Husserl, que los afios siguientes volvia siempre de nuevo a leer en elfa... La fascinacién que ema-
naba de la obra se extendia hasta lo externo de la composicién y la cubierta”. (En Zur Sache des Denkens, 1969, p. 81).
Sobre el estado de dmmo y el clima cultural en que Heidegger llega a Husser! a través de Brentano, véase Riidiger
SAFRANSKI: Un maestro de Alemania. Heidegger y su tiempo. Tusquets editores, Barcelona, 1997, pp. 50-54.

§ R. SAFRANSCKI, o. c. p. 114: “Desde que Husser! estaba en Friburgo, Heidegger habia buscado la cercania
del maestro, el cual sin embargo, inicialmente se mostré esquivo. Sin duda Husserl consideraba a Heidegger como un
filésofo con vinculos confesionales, y esa valoracién disminuia su interés por é1”.

7
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gema de las solicitudes duré casi un afio. Husserl seguia reacio. Finalmente el 24 de septiem-
bre de 1817 le responde a una de sus peticiones diciendo que “con gusto promocionaré sus
estudios, en tanto esté en mis manos”. Pocas entrevistas bastaron para que Husserl descubrie-
ra a Heidegger y terminara acogiéndole, protegiéndolo y promociondndolo®.

Entretanto la “separacidn en el espacio” de que habla Edith Stein se hizo también a través
de muchas luchas internas y sufrimiento para ella. Por la correspondencia con su amigo el
Prof. Roman Ingarten conocemos cudl era el problema y el sentimiento dolorido que la afligia:
el agobio y cansancio experimentados en “servir” a la fenomenologfa, en la medida en que esa
labor se limitaba a servir al Maestro Husserl. Estaba cansada de leer y transcribir sus manus-
critos, mientras €ste no prestaba mayor atencién a los requerimientos de comunicacién que
dicha labor le exigia. Husserl parecia cada vez més distante, preocupdndose siempre de sus
nuevos comienzos, hallazgos o intuiciones mas que de los problemas que Edith Stein le anun-
ciaba sobre sus manuscritos. Tampoco se aclaraba sobre su promocidn, ayuddndola en el tra-
bajo de Habilitacién que deseaba terminar. Su dedicacién como asistente, implicaba también
la elaboraci6n del Jahrbuch.'® Finalmente, Husserl no se amoldaba a tratarla como colabora-
dora (Mitarbeiterin). Edith Stein estaba al limite de no poder soportar esa situacién. En una
carta llega a expresarse en estos términos: “...estar al servicio de cualquiera es algo que no
puedo soportar. Puedo ponerme al servicio de algo, y puedo hacer infinidad de cosas por amor,
pero estar al servicio de un hombre, en suma, obedecer, esto me es imposible™!!. En estas cir-
cunstancias toma la decision, en ese mismo afio de 1917, de renunciar a seguir de asistente per-
sonal de Husserl y dedicarse a sus estudios y buscar la manera de acceder a una Cétedra uni-
versitaria. (Tuvo esto algo que ver con la entrada de Heidegger en el circulo de los preferidos
por Husserl o a ser estrictamente el preferido? No parece probable, al menos de parte de
Heidegger. Un dato muy posterior parece indicar que Heidegger no estaba en modo alguno
predispuesto para hacer nada en contra de esta interrelacién Edith Stein-Husserl. Siendo ya
Stein profesora del Colegio de dominicas de Spira (desde 1923) confiesa que “le gustaria
mucho volver a Friburgo”. Y en otofio de 1931 se presenta alli para hacer las gestiones opor-
tunas para su regreso a la Universidad. Desde 1928, Heidegger era ya el Catedritico sucesor
de Husserl y los bidgrafos de Edith Stein nos atestiguan que “Martin Heidegger se mostro
amable con ella, prometiéndole que no opondria ninguna reserva a su nombramiento, ni en
cuanto a su persona ni en cuanto a la naturaleza de su ensefianza”, mientras que “otros profe-
sores se mostraron mds reticentes”!2. Edith Stein terminard desistiendo de ese intento, al ser
nombrada Profesora del Instituto de Pedagogia de la Facultad de Teologia de Miinster.

Respecto a la divergencia de “los caminos de vida”, no sélo afectaba al futuro y al pre-
sente, sino y principalmente hacfa la procedencia del pasado.

9 Ibid., pp. 115y ss.

10 Tdith Stein se doctora con el trabajo citado Zum Problem der Einfiihlung en 1917 y seguira colaborando en el
Jahrbuch fiir Philosophie und Phanomenologische Forschung hasta 1922.

1 Cornelio FABRO: Edith Stein, Husserl e Martin Heidegger, en “Humanitas”, 4 (1978), pp. 485-517. Fabro
analiza en este estudio el trabajo de Edith Stein en la transcripcién de los manuscritos de Husserl y demuestra que esta-
ba autorizada por el mismo Husserl hasta poder “reelaborar” sus manuscritos. Fra dificil la colaboracién con Husserl.
Pero se rechaza la opinién de que llegara Edith Stemn a manipularlos. La preparacién de ia segunda Parte de Ideen zu
einer reinen Phinomenologie und phdnomenologischen Philosophie fue preparada por Edith Stein y después publica-
da “por el mismo Heidegger” en el vol. IX (pp. 367-496) del Jahrbuch. “Heidegger reconoce ampliamente el trabajo
de Edith Stein, tanto en la divisién de los capitulos y pdrrafos como en la transcripcién del texto estenografico, en par-
cial colaboracién con las indicaciones marginales del Autor”. Esta labor penosa de Edith Stein nos es conocida por el
estudio de Roman INGARDEN: Edith Stein. On her Activity of Edmund Husserl, en “Philosophy and
Phaenomenological Research” (1962), pp. 155-175- Ademds de la correspondencia con Ingarden, Fabro alude también
a la habida por Edith Stemn con su otro amigo Fritz Kaufmann a quien expone las mismas quejas (p. 492). La carta a
Ingarden estd fechada el 19 de febrero de 1918. Y puede verse en Werke, vol. VI, Briefe, p. 30 y ss.

2 E. De MIRIBEL.: Edith Stein. Taurus, Madrid, 1956, p. 120.
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Edith Stein procedia de una familia judia, piadosa y devota en la prictica de su religién,
especialmente la madre. A los trece afios nos confiesa Edith Stein que habfa perdido la fe en
su religién paterna y ya se consideraba atea. Inicia sus estudios universitarios en Breslau, su
ciudad natal. Los seguird en Gottinga, donde ensefiaba Husserl, con quien iniciard una fiel,
amistosa y devota colaboracién. Es alli donde trabard contactos y amistades con Hedwige
Conrad- Martius, Alejandro Kyré, el matrimonio Reinach y Max Scheler. Y fue precisamente
ahi y especialmente al escuchar la palabra calida y entusiasmada de Max Scheler, hablando de
temadtica religiosa, donde la sedicente atea, comienza a problematizar su posicién y a abrirse
al mundo de lo sagrado. Estando ya en Friburgo, y justamente en el afio en que llega Heidegger
(1917) recibe el impacto de lo que es una vivencia de la fe, al comprobar el dolor y la espe-
ranza y la valentia de la sefiora Reinach, cuyo marido Adolf, acababa de fallecer. Ahi comenzé
con fuerza el proceso de su conversacion, cuya culminacidon se dard con la lectura de la Vida
de Santa Teresa, en 1927, el afio de la publicacion de “Ser y tiempo”.

Heidegger, en cambio, de una familia catblica, practicante y fervorosa, habia estudiado
siempre con Becas procedentes de la Jerarquia eclesidstica y de catdlicos pudientes y conser-
vadores. En muchas ocasiones Heidegger tuvo que mendigar esas ayudas a sus estudios. Y
hasta 1918 fue Profesor de Filosofia en la Facultad de Teologfa catélica de Friburgo. Y a los
dos afios de ser recibido por Husserl, decide separarse del “sistema del catolicismo™.

Aunque conocida la carta dirigida a su amigo, sacerdote y te6logo, Dr. Engelbert Krebs,
es conveniente reproducir el trozo decisivo porque revela que esa decision se venfa gestando
desde tiempo atrds, al menos dos afios, coincidiendo con el tiempo mismo en que entraba en
contacto con Husserl y Edith Stein.

“Los tltimos dos afios, en los que me he esforzado por aclarar desde la base mi pos-
tura filoséfica, dejando a un lado toda tarea cientifica particular, me han llevado a unos
resultados que, dado que estoy ligado por un vinculo ajeno a la filosofia, no podria
ensefiar libremente ni con la suficiente conviceién.

El estudio de la teorfa del conocimiento, llegando hasta la teorfa del conocimiento
histérico, han hecho que, ahora, el sistema del catolicismo me resulte problemadtico e na-
ceptable, aunque no asf el cristianismo ni la metafisica, entendiendo esta Gltima en una
nueva acepcidn.

Es dificil vivir como fil6sofo: la intima sinceridad con uno mismo y con aquellos a
los que se quiera ensefiar exige un sacrificio, una renuncia y una lucha que siempre per-
manecerdn ajenos a un obrero de las ciencias.

Creo poseer una interna vocacién por la filosoffa y al cumplirla en la investigacidn
y la docencia, creo llevar a cabo aquello de que son capaces mis fuerzas, justificando mi
existencia y mi actuacién ante Dios™'3.

La carta lleva la fecha de 9 de enero de 1919. Es dificil precisar lo que abarca en Heidegger
esa expresion del “sistema del catolicismo”, que para €l le resultaba “inaceptable”. Pero en cual-
quier caso, basta para mostrar que la divergencia posterior de los caminos de vida estaba ya mar-
cada por la procedencia y por los dos giros radicales y opuestos de sus trayectorias personales.

Hay todavia otro presupuesto que se 1rd madurando y perfilando a través de esa divergen-
c1a de caminos. A partir de su decisién religiosa por el catolicismo, Edith Stein se apresurard a
estudiar los clasicos del pensamiento cat6lico, especialmente Santo Tomds, San Agustin, Duns
Scoto, Dionisio Areopagita, unidos a la vez a los maestros de la mistica. Estos estudios, reali-
zados a una con los andlisis de sus propias vivencias personales de la fe, la llevardn a elaborar

13

Véase Hugo OTT: Martin Heidegger. En camuno hacia su biografia. Alianza Universidad. Madrid, 1992,
pp. 117-118. Es muy esclarecedor el apartado entero dedicado a “La ruptura con el sistema del catolicismo” (pp. 117-132).
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un concepto propio de la Filosoffa cristiana. Edith Stein conoce pormenorizamente las encen-
didas discusiones que, por el afio de 1933, se alzaban y se entrecruzaban en torno a la posibili-
dad, realidad e incluso conveniencia o desacierto de utilizar esa denominacion. Durante las
Jornadas de Estudios de Juvisy (12, Sept., 1933) tuvo ocasién de oirlas y contrapesarlas. Ahi
estaban presentes las opiniones de Maritain, P. Modonnet, Daniel Feuling, Przywara y otros
estudiosos del tema. Después de reflexionarlas, Edith Stein toma su posicién personal sobre la
cuestién, que elaborard detenidamente en Ser infinito y ser eterno. Para ella existe esa “Filosoffa
cristiana” y se la puede describir y caracterizar y nombrar como el Opus perfectum rationis.
Para razonar su toma de postura personal se apoya precisamente en Santo Tomds y en la nocién
de Filosoffa como ciencia, de Husserl, es decir, como auténtica forma del saber. Se parte de la
constatacién de que la razén humana es limitada, pero puede reconocer esos limites y buscar
los agarraderos que se le ofrecen para superarlos y dar asi razén de s{ misma como razon inqui-
sitiva. Es aceptar coherentemente el suplemento de contenido por el que trasciende y perfec-
ciona su labor. No podemos entrar aqui en los distintos modos de enlace con la tradicién por
los que Edith Stein apoya su postura personal. Pero entresacamos un largo parrafo de su razo-

namiento en el que se puede ver resumido lo singular y propio de su discurso intelectual sobre
la cuestién:

“... la dltima sentencia a proposito de la verdad cuando se trata de proposiciones
teoldgicas o filosoficas, corresponde a la teologia, en su mds alta significacion, en cuanto
es la palabra de Dios interpretada por el magisterio de la Iglesia. Pero precisamente porque
la filosoffa (y no la teologfa) es quien tiene la necesidad de un suplemento complementa-
rio de contenido, le incumbe establecer una doctrina que englobaria la totalidad. Asi, a
nuestro parecer, la filosofia cristiana no es solamente el nombre para designar la ideologia
de los filésofos cristianos, ni sélo el conjunto de doctrinas de los pensadores cristianos, sino
que significa mds bien el ideal de un opus perfectum rationis que habria logrado abrazar en
una unidad el conjunto de lo que nos ofrecen la razon natural y la revelacion.

La filosoffa pura en cuanto ciencia del ente y del ser en sus ultimas causas, cual-
quiera que sea el alcance de la razén natural del hombre, es esencialmente incompleto
ncluso en la perfeccidon mds completa que se pueda imaginar. En primer lugar estd abier-
ta a la teologia y por ello puede ser perfeccionada. Pero en cuanto a la teologia, no es
tampoco una doctrina cetrrada ni falta de perfeccionamientos. Se desarrolla histérica-
mente como una apropiacién y como una penetracién intelectual y progresiva de la tra-
dicién de la revelacion. M4s aun, es necesario todavia considerar que la revelacién es la
plenitud infinita de la verdad divina. Dios se comunica al espititu humano en la medida
y en la forma que dicta su sabidurfa.

La perfeccién completa del ideal hacia el cual tiende la filosoffa en cuanto biisque-
da de la sabiduria, es Gnicamente la sabiduria divina misma, la visién stmple por la cual
Dios se comprende a si mismo y a todo lo creado. La realizacién suprema que puede ser
alcanzada por un espintu creado —seguramente no por si mismo— es la vision gloriosa
que Dios le da al unirse a €l: el ser adquiere la participacién del conocinuento divino
viviendo la vida divina. El mayor acercamiento a este fin supremo durante la vida terres-
tre es la visidn mistica. Pero existe también un grado anterior en el cual es necesarto este
acto supremo de gracia, es decir, la fe viva y auténtica’™'*.

Como se ve, la Filosoffa cristiana para Edith Stein, abarca desde el ejercicio de la razén
natural, hasta la aceptacién de los contenidos de la fe y tiende a buscar la perfecci6n total que
se alcanza en la visién mistica. Obviamente, ella sabe que ésta no es la filosofia que pueda pro-

14 Ser infintto y ser eterno, trad. esp. P. 43-45. Es de advertir que la frase acuiiada por Edith Stein para la Filosofia

cristiana como Opus perfectum rationts procede de Santo Tomds, Summa theologica, II*, 11 ae, q. 45, a. 2, de donde
Edith Stemn la traspone.
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fesar un incrédulo. Sabe también que “el camino de la fe es un camino obscuro™'3. Por eso con-
cluird este largo discursos con estas palabras:

“El mncrédulo... es libre de emplear el marco de la raz6én con todo rigor y rehusar
todo lo que no le sea suficiente... No aceptard las verdades de la fe empleadas como fests,
contrariamente a lo que hace el creyente, sino s6lo como punto de partida (hipdtesis).

...Podréd tranquilamente esperar para ver st es capaz de llegar enseguida a la vision
comun que, para ¢l filésofo creyente, es la consecuencia de la razén natural y de la reve-
laci6n, y para ver si puede adquirir asi conocimiento més profundo y mas amplio del
ente. Si no tiene prejuicios, como debe ser el fildsofo, seglin su conviceidn, ciertamente
no retrocederd delante de esta experiencia”'s.

Si miramos, ahora, a Heidegger, ademés de aludir a la jerarquia mstitucional y dogmética
en el terreno doctrinal, posiblemente fuera también esta conjuncién de razén y fe en una posi-
ble filosofia, lo que mentaba interiormente en su rechazo del “sistema del catolicismo”. Visto
desde la conferencia sobre Fenomenologia y teologia, habida en Tubinga en 19277, la fe
puede ser para el creyente una forma de vida; pero en modo alguno puede mezclarse con la
pregunta filoséfica. La teologfa es ciencia de la fe y se funda en la fe. Los contenidos de esa
vienen dados por la palabra biblica. La filosofia estricta es un asunto griego, que se ha colado
subrepticiamente en el pensar teolégico occidental. Por eso, hablar de filosofia cristiana es una
contradiccion, es como decir un hierro de madera (hélzernes Eisen)'®.

En esta inversion de las trayectorias es necesario, con todo, advertir el punto de partida
comin que es el problema del ser. Edith Stein insiste en que este problema no es sélo un pro-
blema de los antiguos maestros, y especialmente de los medievales, sino que es un problema de
la actualidad filoséfica en que ella escribe. Hay un camino de retorno a la cuestién fundamental.

“Este proceso se justifica verdaderamente porque }os filésofos en los que el proble-
ma del ser se ha manifestado de nuevo por una necesidad interna, y no gutados por una
tradicién metédica, viven muy cercanos a la antigiiedad y pueden ayudarnos a compren-
der 1mpulsos origmnales de los antiguos maestros™?.

Edith Stein se considera a sf misma en esa circunstancia por su discipulado con Husserl.
No se debe olvidar que ese discipulado es largo e intenso. Dura desde 1913 hasta 1918, sin
contar las lecturas previas de Husserl antes de trasladarse Edith Stein a Gottingen. Podemos
contar casi con exactitud unos 6 afios, leyendo, escuchando a Husserl y ademaés transcribien-
do sus manuscritos. Seis afios que son los mds plasticos y recepticos en esa edad de formacién
universitaria: entre los 21 y 27 de su juventud. Por eso Edith Stein puede afirmar con toda ver-
dad y conviccion que la escuela de Husserl es mi patria filosdfica y el lenguaje fenomenolo-
gico es mi lengua filosdfica materna”®. Esa patria y ese lenguaje interiorizados, de la Feno-
melogia, no los abandonard nunca. Y significardn una riqueza y riesgos de malentendidos. Son
los azares que acompafian frecuentemente a los convertidos y que suelen ser compensados por
un alto frescor en la lectura del pasado, y por su contagioso entusiasmo y por su impetu inno-
vador y sincero.

5 Ibid., 17.
16 Ibid., 47.
7 Phénomenologie und Theologie, en Wegmarken (G. A. Vol. IX). (Afio 1927).
Ibid., 66. Esa afirmacién de Heidegger permanecerd mvariable a lo largo de toda la produccién posterior que
conocemnos. Lo que ahi citamos es una cifra muy simplificada de sus razonamientos.

19 Ser infinito y ser eterno, edic. esp., p.29.

20 “Es 1st aber insbesondere der gebotene Weg fiir die Verfasserin, die in der Schule Edmund Husserls iare phi-
losophische Heimat und 1n der Sprache der Phinomenologen ihre philosophische Muttersprache hat” (Edic. alemana,
p. 12. Subrayado, R.F)



EDITH STEIN Y MARTIN HEIDEGGER 77

Heidegger pasa por la fenomenologia, la asume € inicia su propio camino personal. Y es
sobre los primeros escritos de ese cambio, sobre los que recaerdn las reflexiones y palabras cri-
ticas de Edith Stein.

1. LA CRITICA DE EDITH STEIN A LAS PRIMERAS PUBLICACIONES DE HEIDEGGER

Los escritos de Heidegger sobre los que Edith Stein se pronuncia y de los que hace una
recension larga y critica son los siguientes: 1°. “Ser y Tiempo” (Sein und Zeit, 1927); 2°. “Kant
y el problema de la metafisica” (Kant und das Problem der Metaphysik, 1929); 3°. “Sobre la
esencia del fundamental” (Vom Wesen des Grundes, tal como aparecié en el Husserl-
Festschirift, 1929, pp. 71 y s8.); y 4°. (Qué es Metafisica? (Was ist Metaphysik), publicada
en1930 como leccién inaugural de su Cdtedra de Friburgo.

Es necesario precisar estos datos cronolégicos, dado que algunos de esos escritos recibie-
ron modificaciones posteriores que Edith Stein no pudo llegar a conocer..

Todos estos escritos vienen publicados en la edicién posterior de su obras, bajo el epigrafe
genérico de Martin Heideggers Existenzphilosophie, que era el titulo literal que iba a llevar el
Apéndice sobre Heidegger, segin dijimos antes, en “Ser finito y ser eterno”. Ahf se refiere
expresa y solamente a la obra de Heidegger de “Ser y Tiempo”. Y tuvo que ser escrito antes del
1 de septiembre de 1936. Con ello nos quedamos sin referencias concretas a las fechas en que
se hicieron las recensiones criticas de los demds escritos, aunque todo parece suponer que se
redactaran por el mismo tiempo y al hilo de intentar esclarecer mejor la intencionalidad tedrica
de la gran primera obra de Heidegger, es decir, también en torno a 1936.

Frente a esta limitacién temporal y cronolégica, es necesario superponer el conocimiento que
Edith Stein tenia del curriculum personal y de docencia de Heidegger, anterior a su gran obra. La
“fuente impresi6n” que le produjo venia justamente propiciada por la novedad que aportaba sobre
su trayectoria anterior, incluyendo su profesorado en Magburgo, al que Edith Stein hace alusién
en una de sus valoraciones. Todo parece apuntar a que ya desde el acercamiento personal de
Heidegger a Husserl brot6 en ella un especial interés por Heidegger y que desde ese momento
(1917) Heidegger entra en su horizonte mental del que ya nunca va a salir. De hecho la presencia
de Heidegger no sélo se deja sentir en “Ser finito y ser eterno” sino también en escritos anterio-
res de la misma Edith Stein. El P. Przywara cree constatar esa presencia hasta en la traduccién de
Edith Stein las Quaestines De Veritate de Santo Tomas (1931): “parece —dice Przywara— como
si Husserl, Scheler y Heidegger estuvieran aqui presentes, llamados a confrontar sus doctrinas con
la de Santo Tomds de Aquino, venido a la arena de la filosofia contempordnea™!. A su vez, Edith
Stein sigui6 interesandose por la trayectoria politico-personal y posterior de Heidegger. El mismo
afio en que Edith Stein entra en el Convento de Colonia-Lindenthal, pronuncia Heidegger su
famoso “Discurso del Rectorado” por el que todos lo consideran adherido al movimiento nazi. En
el Convento recibe visitas de amigos y compafieros de la Universidad y puede estar todavia al dia
por algiin tiempo. Sobre cinco afios después de esa fecha, en 1938, muere Husserl cast solitario y
como olvidado. Es incinerado el 21 de abril. Edith Stein conoce la noticia escueta, con retraso y
sin més datos. Estd todavia en Colonia. Y el 10 de mayo, perpleja, escribe a Sor Adelgundis, tam-
bién discipula de Husserl y ahora benedictina en el convento de Lioba, en Friburgo-Giinterstal:
“No sé nada sobre el entierro. La nota no decia nada al respeto. {Qué actitud habrd tomado la
Universidad? ;Y Heidegger?’?. Esa pregunta incisiva nos retrotrae a las “experiencias desagra-
dables” que Husserl habia recibido de Heidegger y al dolor que Edith Stein habia compartido por
su Maestro, al que atn después de su separacién material, sigui6 siempre fiel y devota. No pode-

2 En Summen der Zeit, 61 (1931), 385-386.
2 Citada en H. Ott, 0. c., pp.200.
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mos entrar aqui en esa época obscura y lamentable de la trayectoria de Heidegger. Edith Stein la
conocfa, aunque en sus acotaciones escritas no aparezca ni la mas leve alusion, Son, con todo,
hechos y acontecimientos vividos. Son condicionamientos personales, aunque una exquisita deli-
cadeza los soslaye o ponga al margen, manteniéndose en un fino y exclusivo tratamiento teérico.

El método utilizado por Edith Stein en la elaboracién y valoracién criticas de esos escri-
tos de Heidegger es siempre el mismo: se parte de un resumen o sintesis de su contenido. En
ese resumen Edith Stein se preocupa por atenerse, 1o més posible, al mismo lenguaje utiliza-
do por Heidegger, aun en los casos en que, por su intento innovador, implique obscuridades
expositivas (mir allen Dunkelheiten); le sigue una toma general de posicién de Edith Stein; y,
finalmente, se formulan las criticas sobre puntos o cuestiones concretas. Este esquema meto-
doldgico se explicita claramente en el andlisis de “Ser y Tiempo”, pero es seguido, de hecho,
en los demds escritos. Es de resaltar que aunque guiada por una finalidad critica, en ningin
momento se escatiman los elogios pertinentes a Heidegger, a su talento innovador, a su pro-
fundidad y sutileza de analisis, en suma, a su genio filoséfico. Ello conduce, segin Edith Stein,
a dos dificultades inmediatas: la impronta novedosa del lenguaje nos deja la impresion de que
se abusa del mismo y ademds que queda sin perfilarse adecuadamente su significacién con-
creta, frente al lenguaje filoséfico comiin o usual.

Con esa constelacion de hitos y matices, ya se comprenderd que no es posible trasponer y
recopilar en un espacio limitado la variedad de cuestiones que Edith Stein expone y critica en
Heidegger. Con todo, quisiéramos poder presentar el hilo conductor esencial de la critica que

de cada uno de esos escritos se nos ofrece. Sobre ese hilo conductor, podrén elaborarse otros
estudios posteriores.

1.° “Sery Tiempo”

Edith Stein comienza reconociendo que “no es posible dar en pocas pdginas una imagen
de la riqueza y de la fuerza de las investigaciones, con frecuencia verdaderamente fulgurantes
o iluminadores (erleuchtenden) que Heidegger nos ofrece en ese gran Torso (sic) de Ser y
Tiempo. “Tal vez no se encuentre ninguna otra obra que haya ejercido mayor influencia en el
pensamiento filoséfico durante los dltimos diez afios”2.

El resumen ocupa més de 26 paginas y se inicia copiando literalmente lo que es el fin o
meta (Ziel) de la obra: plantear de nuevo la pregunta por el sentido del Ser (die Frage nach
Sinn von Sein erneut zu stellen). “Toda ontologia... permanecera ciega (blind) en su funda-
mento, mientras no haya esclarecido previamente el sentido del Ser (den Sinn von Sein), y no
haya captado que este esclarecimiento es su tarea fundamental (Fundamentalaufgabe)”. A
Edith Stein le interesa hacer asi, expresamente, este planteamiento con las palabras mismas de
Heidegger, copiadas del Prélogo de su obra, porque coincide con el que ella ha propuesto en
su libro “Ser finito y ser eterno”, es decir, el sentido del ser y no s6lo la “comprensién” o pre-
comprension del ser. Los puntos principales a que cifie el resumen, podriamos reducirlos a
estos: a) El ente (Seiende) tinico al que cabe plantear la cuestién del ser es el hombre, porque
es el que posee una comprension pre-ontoldgica (vor-ontologisches) del ser. Ese ente, que
“somos nosotros mismos”, lo denomina Heidegger Dasein. De ahf que una ontologia funda-
mental deba comenzar por elaborar una analitica existencial de Dasein. by A la previa expli-
citacidén del Dasein se dedica la primera seccion de la obra; la segunda se aplica a mostrar que
“el sentido del ente que nosotros llamamos Dasein es la temporalidad (die Zeitlichkeit). “El
tiempo es el horizonte de la compresion del ser, a partir de la temporalidad como ser del Dasein
ontocomprensivo (seinsverstehenden Daseins)’. (Edith Stein precisa que una tercera seccion

2 Werke, VI, p. 69.



EDITH STEIN Y MARTIN HEIDEGGER 79

de la obra, y que se titulaba “Tiempo y ser” iba elabordndose en consonancia con estas dos pri-
meras, dadas las referencias que a ella remiten. Es decir, que no solamente el Dasein habria de
comprenderse como temporal (als zeitlich zu verstehen) sino que también el Ser en cuanto tal
debia ser comprendido desde el tiempo (“aus der Zeit Begriffen werden” sollte). Finalmente,
esta seccion de “Tiempo y Ser” no fue publicada.

El estudio-sintesis que, seguidamente, elabora Edith Stein se aplica a analizar los temas
que cree mas importantes y decisivos en cada una de las dos secciones publicadas. De la pri-
mera resalta que en el Dasein su esencia es su existencia, su ser-en-el mundo, la preocupacion
o cura, que implica el ser-con (Miz-sein), que su cotidianidad le lleva al “se” anénimo (Man),
que le es esencial la apertura (Erschlossensein), que se encuentra siempre en su estado de tona-
lidad afectiva (Stimmung) y que ésta le revela su condicidén de “arrojado” o yecto en el mundo
(Geworfenheit). En esas cualificaciones, ¢l ser-ahi en su experiencia fundamental de hallarse
asi y ahi (Befindlichkeir), descubre que le es esencial la compresion (Verstehen), y que pri-
mordialmente es un-ser-posible. Es proyecto y siempre es ya lo que no es todavia. De la situa-
ci6n fundamental (Grundbefindlichkeir) brota el miedo y sobre todo la angustia de encontrar-
se s6lo en el mundo, de poder caer de la autenticidad al degradamiento del “se”. Verdad equi-
vale a ser verdadero y significa ser-descubrimiento, es decir, la verdad como desvelamiento
(Wahrheit ist gleichbedeutend mit Wahrsein, und das heisst entdeckend sein A-létheia =
Unverbongenheit). No hay, por tanto verdad, mds que en cuanto (sofern) hay Dasein. No habra
verdades eternas més que en el caso en que se diera un Dasein eterno. Hay verdad porque
forma parte insuprimible del Dasein y hemos de “presuponerla (voraussetzen) siempre que nos
preencontramos yectos ya en el Dasein” %

Toda esta terminologi{a, en aquel tiempo atrayente y llamativa como acufiacién de nuevas
conceptualizaciones y contemplada como recién nacida, nos suena hoy a cencerro de lugares
comunes, después de haber pasado sobre ella la calificacién despectiva de “jerga” del existen-
cialismo. Es preciso, con todo, retrotraernos al tiempo mismo en que escribe Edith Stein para
apreciar su cuidado y meticulosidad (y dificultad) por ofrecer los hallazgos y andlisis de
Heidegger con sus mismas palabras. No se olvide tampoco que este es un resumen de otro
resumen, y que no estamos seguros de haber acertado en la seleccion de alusiones que hubie-
ra deseado la misma Edith Stein.

La secci6n segunda, la Autora la titula Dasein y temporalidad. Aunque la seccién prime-
ra tenia por finalidad abrirnos al sentido del ser, es preciso todavia determinar algunos aspec-
tos esenciales del Dasein. Cuando se dice que le es esencial el poder-ser, se constata que no es
todavfa. Para poder ser como un todo es preciso que capte y aprehenda su fin, a saber, su ser-
para-la muerte. Como fin del Dasein, 1la muerte es también un existencial, es un modo de ser
del mismo Dasein. El ser-para-la muerte venia ya prefigurado en el cuidado o preocupacion y
originariamente estd ya en la condicién de “arrojado” o “yecto”, manifestindose mas nitida-
mente en la angustia.

El ser-para-la muerte es el encarar el no-poder-ser como pura posibilidad. La unidad del
anélisis implica conjuntamente a la muerte, la conciencia, la temporalidad y la historicidad. Si
o cuando el Dasein estd caido en el “se” es la conciencia la que le llama. La llamada de la con-
ciencia es real, opera sobre el “se” y en silencio. El que llama es el Dasein, encontrdndose en
falta (Schuld). También esto es un existencial: ser fundamento de un no-ser. La llamada es para
que sea libre. En los tres éxtasis del tiempo, lo primordial es el porvenir, aunque los tres sean
constitutivos del Dasein. La temporalidad, en la que van conexionados nacimiento y muerte,
indican que el ser del Dasein es duracién y acontecimiento. No cabe ordenarla o verla orien-
tada por los éxtasis del tiempo, sino que es originaria, y es la condicién previa para que exis-

% Ibid., 71-77.
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ta la historia. Todas las clasificaciones, decisiones y definiciones del tiempo son inadecuadas,
pues s6lo el Dasein es temporal, mientras otros objetos y cosas se vean en el mterior (inner-
zeitig) del tiempo.

Y Edith Stein concluye este tramo del resumen: “todo ha sido planificado para demostrar
que la temporalidad era la definicién o captacién fundamental (Grundverfassung) del Dasein.
(Pero) la investigacién termina asi: ;”Hay un camino que conduzca del tiempo originario al
sentido del ser? ;Se abre el tiempo mismo como el horizonte del ser?”2,

Se dirfa que al repetir estas palabras finales de Heidegger, literalmente, queda apuntdndo-
se a que el mismo Heidegger hace una confesién de duda sobre la viabilidad del camino tan
agudamente explorado. Los andlisis han sido rigurosos, precisos, lentos, reiterativos, impasi-
bles e implacables. Los ternas incisivos, reales, a veces, acongojantes por su carga de espesor
y temblor humanos. Sin embargo Heidegger mismo se pregunta: ;Se abre aqui el camino o
siquiera un camino...? Acaso debamos vislumbrar, ya aqui, una lejana evocacién hacia la
Kehre, el viraje que con tanta lentitud, rodeos y reelaboraciones, se llegara a hacer y formular.

Después de esos restimenes, Edith Stein nos expone su toma de posicién personal y sus
valoraciones criticas. También aquf tenemos que comprimir al maximo nuestra seleccion de
apuntes. El espacio de enjuiciamiento que Edith Stein dedica a “Ser y Tiempo” ocupa, como
dijimos, mds de 26 péginas. El espacio requerido para que ese enjuiciamiento fuera apropiado
serfa el de otro nuevo gran libro (ein neues grosses Buch niting 6.

A Edith Stein le parece que no es posible mantenerse en la terminologia de Heidegger para
poder aclarar el alcance a que conducen sus andlisis. La palabra Dasein implica la unidad de esen-
ciay existencia. La “esencia” del Dasein es su “existencia”. En el entramado terminolégico tomis-
ta, la unién de esencia y existencia solo se puede aplicar a Dios. En ese contexto el Dasein vendria
a apropiarse un modo de ser que sélo puede aplicarse a Dios. Queda as{ planteado como si fuera
un pequefio Dios (als ein kleinen Gott aufgefast). (Porqué no decir sencillamente sombre? Los
andlisis de los existenciales fundamentales: el “encontrarse en el mundo con un temple determi-
nado (die Befindlichkeit), el estado de arrojado o dereliccion (die Geworfenheit) y la comprehen-
s16n (Verstehen), unidos a las descripciones de la existencia auténtica e inauténtica, estdn hechos,
por Heidegger, segtin Edith Stein, de forma magistral (meisterhaft). Radica en ellos la influencia
profunda y duradera del libro. Pero quedan sin 1levarse hasta el final; quedan mancos ¢ insufi-
cientemente aclarados. Si la Geworfenheit se lleva hasta su final se verd c6mo encierra en sf el
ocultamuento explicito de la creacion (die Geworfenheit als Geschopflichkeit). El ser-arrojado
exige a alguien que arroje lo “arrojado”. Y eso serfa lo verdaderamente originario y originante. De
1gual modo, el ser auténtico ha de salir del vivir en las formas trasmitidas para afirmarse como el
si mismo. También hay formas de vivir en el “se” (Man) que pueden ser auténticas, como el vivir
en una comunidad segun las prescripciones dadas, recibidas, siempre que se hayan aceptado con
libertad y se cumplan con responsabilidad. El énfasis que en esta critica pone Edith Stein se adi-
vina el temor de que alguien pueda interpretar el ser-con, el ser en sociedad y sobre todo en comu-
midad (religiosa) como un ser-inauténtico. De por si el ser-con no tiene por qué ser nauténtico
(Das Mitsein als solches ist nicht unecht)¥. Y a esta precision afiade Edith Stein, en nota, una refe-
rencia personal al propio Heidegger: “En muchos lugares se detecta que el mismo Heidegger
conoce un auténtico ser-con y que le concede un gran valor. La distincién entre el “se” y el si
mismo auténtico no estd precisada adecuadamente’.

% La frase literal de Heidegger es “Fiihrt em Weg von der ursrpriinglichen Zeut zum Sinn des Seins? Offenbart

sich die Zest selbst als Horizont des Seins?” (Ibid., 89).
% Werke, VI, p. 90.
7 Ibid., 97.

% Jbid., Edith Stein remite aqui a publicaciones anteriores suyas: Individuum und Gemeinschaft (Husserl

Jabrbuch f. Phil. u. phdnomenolog. Forschung. Bd. V), p. 252 y ss. Y Eine Untersuchung iiber den Staat (Ibid., Band
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En la critica de “la caida” y de la llamada, que se dan en el Dasein, segin Heidegger, Edith
Stein utiliza un razonamiento paralelo. Para ser originaria, la caida no puede ser otra que el
suceso histérico de que nos habla la Revelacién, es decir la caida original. Heidegger nos deja
en el enigma (Ritsel). Y respecto a la llamada del s{ mismo con respecto al “se”, ;cémo es posi-
ble que venga del mismo Dasein? ;Cémo el que llama va a ser el mismo que el llamado??.

Pero donde la critica de Edith Stein adquiere sus mejores acentos expresivos y casi dramati-
cos es al rebelarse ante el hecho de que el ser del Dasein venga a ser encerrado en la temporali-
dad. Al hablar del ser-para-la-muerte, se dirfa que estd presagiando su modo personal de encarar-
se a la muerte que le iba a venir pronto a si misma. Tenfa adelantada la experiencia personal de la
muerte. Las precisiones de Heidegger las encuentra rebuscadas, teéricamente refinadas, pero tam-
bién algo retdricas. En lo mds recondito del Dasetn, late el deseo y como el signo imborrable de
que la muerte debe ser s6lo un transito. “El Dasein de Heidegger es un ir de la Nada a la Nada™.
Pero 1o que es posibilidad no implica que sea necesidad. Es ahf, en los limites tensos y Gltimos de
la razén, donde se hace “razonable” admitir que es la fe la que tiene una respuesta’'.

En resumen, es preciso replantear la cuestion de la temporalidad del Dasein, si se quiere
pasar de la simple “compresién” del ser, que es lo que Heidegger realiza, hacia un estadio o
grado superior de la reflexién para entrar en el tema sefialado como punto de partida, es decir,
el sentido del ser. Y s6lo podré captarse ese sentido cuando iluminemos que el ser finito remi-
te necesariamente al ser eterno.

2.° Kant y el problema de la Metafisica

Edith Stein dedica unas 12 pédginas a la exposicién y critica del libro de Heidegger Kant
y el problema de la metafisica. En realidad a Edith Stein no le interesa que Heidegger se pro-
ponga buscar “lo que Kant querfa decir” y si para eso violenta o falsea el texto de Kant. Le
interesa Unicamente la linea seguida por Heidegger para buscar una respuesta a la pregunta
esencial que se planteaba al acabar “Ser y Tiempo”. ;Hay aqui un camino que nos conduzca
del tiempo originario al sentido del ser? ;Es el tiempo el horizonte del ser?

El centro del problema se sitda en el concepto de frascendencia. En la compresion pre-
ontolégica del ser y en su ser-en-el mundo, se revela la transcendencia del Dasein. Por ambos
lados se revela la finitud del hombre. La preocupacion o “cura” (Sorge) del Dasein muestra la
unidad estructural de su trascendencia.

Por lo tanto, para Edith Stein el meollo de todo el estudio de Heidegger podria cifrarse en
estos tres enunciados: Trascendencia, compresion del ser y finitud. Son el meollo (Kern) de

VII, p. 20 y ss.).- Sorprende aqui la coincidencia de Edith Stein con la amiga de Heidegger Hannah Arendt en la repul-
sa de los andlisis del existencial “se” o lo inauténtico. Aungue se conceda que ambas no captaron el alcance o las pre-
cisiones de Heidegger, revela que Heidegger nunca se manifesté con claridad sobre las relaciones del Dasein con la
comunidad, la sociedad y ...la politica. Heidegger insistia en Ser y Tiempo en que “la esfera piblica lo obscurece todo
y hace pasar asi lo encubierto por lo conocido y accesible a todos”. Parece que el Mit-sein fuera ahf ahogado por lo
inauténuico. Hanna Arendt rehabilita lo auténtico para una conciencia de la pluralidad. El ser-en-el-mundo “significa
poder compartir y configurar un mundo junto con “muchos”. La posicién de Heidegger constituiria “una traicién de la
filosofia politica” “Podria decirse que Hanna Arendt rehabilita Ia “habladuria” de Heidegger. Mas que contradecir a
Heidegger daria “un paso mas” en su direccidn, afiadiendo 2 la autenticidad “la habilidad de actuar junto con el otro”
(Véase R. SAFRANSKI, o. c., pp. 438-442, con las referencias a obras de Hanna Arendt).

% “Der Rufende soll nach Heideggers Deutung wiederum das Dasein sein. Wenn der Ruf so anmutet, als kiime
er iiber much, nmicht von mur, so wird das damit erklart, dass eigentliche Selbst dem 1m Man verloren das Fremdeste sei.
Welches Zeugnis haben wir aber dafiir, dass entgegen dem Anschein der Angerufene selbst zugleich der Rufende sei?”
(Werke, VI, p. 100).

30« emn Laufen aus dem Nichts ins Nichts” (Ibid., p. 110).

3t “Das Claube weiss eine Antowort...” (/bid., 106).
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“la filosofia de la existencia” de Heidegger®?. Una vez analizados esos temas se pone de mani-
fiesto que trascendencia equivale y funda a el ser-en-el-mundo. Hay coincidencia entre tras-
cendencia y comprensién del ser. Igualmente debe coincidir con ellos el concepto de finitud
definido por la temporalidad.

Es en este dltimo modo de coincidencia donde va a estribar la critica de Edith Stein.
Heidegger declara que atin en el caso en que lo imposible fuera posible (das Unmégliche moglich
wiire), la designacion del hombre como ens creatum, no dejarfa de designar més que el hecho de
su finitud. Y Edith Stein replica: “Nosotros, con toda la tradicién, albergamos el convencimien-
to de que ese “imposible” es posible, es decir, que el ser creado (Geschaffensein) es racional-
mente (verstandesmassig) demostrable (beweisbar). No se trata ciertamente de la manera especi-
fica de creacién de que nos habla el relato del Génesis: en ese caso hablamos del misterio
(Geheimnis) de la creacién. Aqui hablamos de la necesidad de no ser per se y a se, sino de ser
ab alio. Por tanto, de que el hombre es algo, pero no es todo. ;O es que no es €50 exactamente
el sentido de la finitud? Heidegger roza el tema, cuando finalmente lanza la pregunta: “Se
puede... desarrollar (entwickeln) la finitud en el Dasein, aunque sea solamente como problema,
sin una supuesta infinitud (vorausgesetzte Unendlichkeif)?” Y tiene que afiadir inmediatamente
estas otras preguntas: “;De que especie es esta presuposicion en el Dasein? ;Qué significa la asi
puesta infimtud?”. Con estos interrogantes, dice Edith Stein, se nos pone ante los 0jos justamente
lo que ha dado en cuanto compresicn preontolégica del ser, su meta y orientacidén en el acceso
hacfa el sentido del ser. La finitud solamente se puede captar por la oposicién a la infinitud, es
decir, la plenitud (Fiille) eterna del ser del ser. La comprension del ser de un espiritu es, en cuan-
to tal y siempre, ya una apertura (Durchbruch) de lo finito hacia lo eterno®.

Con este razonamiento dirfamos que Edith Stein ha llegado ya a la conclusién que busca-
ba y que, como vemos, es la misma anunciada al final del enjuiciamiento de “Ser y Tiempo™.
Todo lo que sigue, en su exposicidn, se puede ver como consecuencia. Heidegger se limita a
si mismo al querer arrancar el sentido del ser, de la comprensién-del-ser del hombre. Es vali-
do partir de esta compresidn, pero advirtiendo que la compresién ahf alcanzada no es el senti-
do del ser. En la medida en que el libro sobre Kant trata de alcanzar el camino deseado —del
tiempo originario al sentido del ser——, ese libro es un libro fallido.

3.° De la esencia del fundamento.

Este nuevo escrito de Heidegger lo mira Edith Stein dnicamente como un intento mas de
esclarecer “Ser y Tiempo” y, a la vez, deshacer los malentendidos que habfa generado. Para
ello Heidegger se ocupa de nuevo con los temas de la trascendencia y de la libertad.

La transcendencia del ser-hi (Dasein) conduce a la pregunta sobre el fundamento. Lo
transcendido es el ente, todos los entes, incluso el ente Dasein; v el hacia dénde va esa tras-
cendencia es hacia un ser en su totalidad (Sein im Ganzen). Ese trascender es, pues, hacia el
mundo, referido al Dasein, es decir, a su ser-en-el mundo.

Edith Stein parece congratularse por el hecho de que, para esclarecer el concepto de mundo,
Heidegger recurra al lenguaje de la Escritura (Epfstolas de San Pablo y Evangelio de San Juan), a
San Agustin y a Santo Tomds, de suerte que podria despertar la impresion de que se habian supe-
rado los acentos sensiblemente anticristianos (antichristliche) de “Ser y Tiempo”. En nota, atri-
buye Edith Stein como posible razén de ese cambio al hecho de que el escrito fuera concebido por
Heidegger durante su docencia en Magburgo, donde influy6 en los te6logos protestantes y de los
que, a su vez, recibié impulsos en esa direccién. Sea como fuere, ahf se dice expresamente que la
interpretacién del Dasein como ser-en-el mundo, “no decide nada, m positiva ni negativamente,
sobre un posible ser para Dios (Sein zu Gott)”.

32 Werke, V1. p. 121.
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Sin embargo esa concesién parece quebrarse ante la pregunta de Heidegger concerniente
a la libertad como trascendencia: ;“Se anuncia ahf la esencial finirud de la libertad”? “Aunque
la pregunta sea retérica —dice Edith Stein— se viene a concluir de nuevo que el ser del Dasein
cubre o se extiende a todo ser. Y Dios es negado (und Gott ist geleugnet). No sélo el Dios de
la fe cristiana, sino también el Dios de otras religiones monoteistas”.

No deja de sorprender que a las afirmaciones de Heidegger sobre la libertad como funda-
mento y como abismo (Grund-Abgrund) no se le preste, en esta revisidn critica ni la méds mini-
ma atencién®. El tema del fundamento es el titular del escrito. Edith Stein no alude a la pala-
bra fundamento, ni a los refinados meandros por los que Heidegger la lleva. Parece, pues, que
Edith Stein no quiere desviarse del cauce expresamente elegido como linea de enjuiciamien-
to. El texto se toma en las partes de su literalidad que le sirven como pretexto para reincidir y
remachar la oposicién radical de su critica. Por eso concluye: “Tampoco puede servirnos,
como punto de partida, ese concepto de libertad, para empujarnos hacia un ser no arrojado que
arroja (nich geworfenen Werfenden), hacia un ser mfinitamente Libre.

4.° “;Qué es metafisica?”

Esa condicion de ir concentrada, y casi obsesa, en la problemaética que pudiera incidir nega-
tivamente en su propia obra filoséfica-teoldgica, se pone mds de manifiesto, si cabe, en la lec-
tura que Edith Stein hace de la novedosa y extraiia leccion inaugural del Curso de Heidegger en
Friburgo, titulada ; Qué es Metafisica?. Heidegger inaugura ahi no sélo un Curso, sino un nuevo
punto de partida para el pensamiento metafisico. Edith Stein ve claro que se trata, como siem-
pre, del horizonte que nos pueda explicar el acceso del Dasein al ser. Ese horizonte, que se lla-
maba temporalidad, se va a plantear ahora como el horizonte de la nada. Y como el horizonte
de la nada estaba sin clarificar, ella se apresta a seguir los “nuevos pasos del pensamiento” (den
neuen Gedankengdngen) que Heidegger va a hacer ver o explicitar aqui.

“La ciencia no quiere saber nada de la nada... Pero al hacerse cargo del ente mismo, que
es su propia labor, recurre a la nada. {Qué pasa, pues, con la nada?. No basta con equipararla
con la negacion. La nada es mds originaria que la negacion misma. La experiencia de la nada
se nos da en la angustia; el aburrimiento nos revela el ente en su totalidad. La angustia radical
esta siempre al acecho y puede sobrevenirnos en cualquier momento. El estar sosteniéndonos
en la existencia dentro de la nada, hace que el hombre ocupe el sitio de la nada o sea el lugar-
teniente de la Nada (Platzhalter des Nichts). Pero tan finitos somos que no podemos, por nues-
tra decisién y voluntad, colocarnos originariamente ante la nada. Tan insondablemente ahon-
da la finitud en la existencia, que la profunda y genuina finitud escapa a nuestra libertad.

Este estar sosteniéndose la existencia en la nada, apoyada en la recéndita angustia, es un
sobrepasar el ente en total: es la trascendencia... La metafisica es una trans-interrogacion
allende el ente (das Hinausfragen tiber das Seiende), para reconquistarlo después, concep-
tualmente (das Begreifen zuriickzuerhalten), en cuanto tal y en total... Nuestro interrogante
acerca de la nada tiene que poner ante nuestros 0jos la metgfisica misma... El ser y la nada van
juntos... porque el ser mismo es, por esencia, finito (das Sein selbst im Wesen, endlich ist), y

3 bid., 122.

3 Ibid., 129.

3% Afddase que esas afirmaciones de Heidegger vienen a ser en su escrito como punto de llegada o conclusivas:
“Die Freiheit ist der Grund des Grundes... Als dieser Grund aber 1st die Freiheit der Ab-grund des Daseins... —~Aber das
Dasein muss in weltenwerfenden Uberstieg des Seienden sich selbst iibersteigen, um sich aus dieser Erhhung allererst
als Abgrund verstehen zu konnen... ~Wird jedoch die Transzendenz 1m Sinne der Freiheit zum Grunde erstlich und letz-
tlich als Abgrund verstanden, dan verschirft sich damit auch das Wesen dessen, was die Eingenommenheit des Daseins
im und vom Selenden genannt wurde... —Das Wesen der Endlichkeit des Dasens enthiillt sich in der Transzendenz als
der Freiheit zum Grunde (Edic. de 1955, pp. 53-54).
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solamente se patentiza en la trascendencia de la existencia (Daseins) que sobrenada en la
nada”?.

Edith Stein ha conjuntado algunos de los pérrafos transcritos, sin duda para mostrar el
énfasis que Heidegger pone en sus afirmaciones?’.

En la referencia histérica que hace Heidegger para mostrar su novedad del planteamiento
y conceptualizacidn, Edith Stein, aunque resume, sigue ateniéndose a dicha literalidad. Como
en esa referencia histérica es donde va a estribar la critica de Edith Stein, pongo completa la
exposicién sintetizada de Heidegger:

“Acerca de la nada la metafisica se expresa, desde antiguo, en una frase ciertamente
equivoca: ex nihilo nihil fit, de 1a nada nada adviene. A pesar de que en la explicacién de este
principto, nunca llega la nada misma a ser proptamente cuestion, sin embargo, este principio,
por su peculiar referencia a la nada, delata la concepcién fundamental que se tiene del ente.

La merafisica antigua entiende la nada en el sentido de lo que no es, es decir, de la
matena sin figura que por si misma no puede plasmarse en ente con figura, y, por tanto,
aspecto (eidos) propios. El origen, la justificacion y los limites de esta concepcidn del ser
quedan tan faltos de esclarecimiento como la nada misma.

La dogmdtica cristiana, por el contrario, niega (leugnet) la verdad de la proposi-
cién: ex nihilo nihil fit, y da con ella a la nada una nueva significacién, como la mera
ausencia de todo ente extradivino: ex nihilo fit ens creatuwm. La nada se convierte ahora,
en contraconcepto del ente propiamente dicho, de summum ens, Dios, como ens increa-
tum. También aqui la interpretacién que se da de la nada nos delata la concepcidn del
ente. Pero la explicacién metafisica del ente se mueve en el mismo plano que la pregun-
ta acerca de la nada. Las cuestiones acerca del ser y acerca de la nada quedan, ambas,
preteridas. Por esto no es cuestién la dificultad que st Dios crea de la nada, tiene que
habérselas con la nada. Pero, st Dios es Dios, nada puede saber de la nada, puesto que lo
“absoluto” excluye de sf toda nihilidad (Nichtigkeit)s.

La toma de posici6n personal la inicia Edith Stein repitiendo lo que podriamos llamar la
“solucién” o “respuesta” de Heidegger: “La vieja frase: ex nihilo nihil fit, adquiere entonces un
nuevo sentido, que afecta al problema mismo del ser. S6lo en la nada de la existencia (Daseirn)
viene el ente en total a sf mismo, pero segin su posibilidad mds propia, es decir, de un modo
finito (in endlicher Weise)®*. Y la metafisica es “el acontecimiento radical de la existencia
misma y como tal existencia’. Para esta postura es decisivo: hacer sitio al ente en total..., sol-
tar amarras abandondndonos a la nada y... finalmente quedar suspensos para que resuene cons-
tantemente la cuestién fundamental (Grundfrage) de la metafisica, a que nos 1mpele la nada
misma: jPor qué hay ente y no mds bien nada?”.

Saltdndose tnicamente leves incisos, el enfoque que Edith Stemn nos adelanta, para su
parte critica, viene propuesto por la copia de las mismas palabras de Heidegger. Esta meticu-
losa fidelidad contrasta llamativamente con la calificacién que da sobre el ptiblico o los oyen-
tes de esta famosa leccidn. Sin embargo, ambas cosas se unen para desenmascarar el hechizo
o fascinacién que produjo, achacdndolo a la obscura vaguedad de muchos de sus enunciados.
Con mas ahinco que en De la esencia del fundamento, Edith Stein parece estar decidida a leer
la cartilla a este indiscutible genio verbal que es Heidegger.

* Werke V1, pp. 131-132.

¥ En ta transcripcién de los parrafos citados y a los que se refiere Edith Stein, he tomado la traduccidn espafio-
la hecha por X. Zubiri, de ;Qué es Metafisica?. Buenos Aires, 1955, pp. 51-61, poniendo en algiin caso la palabra ale-
mana, como en “existencia” (Dasein), y en otras expresiones, como se ve en el texto.

3# Werke VI, p. 132. Traduccién de Zubiri . ¢. pp. 61-62.

¥ Ibid.

4 Ibid., “...das Grundgeschehen 1m und als Dasein selbst”.
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“Esta claro” comienza diciendo Edith Stein. “Esta conferencia habfa sido calculada para
un publico profesionalmente no especializado. Mds que instruir, queria provocar. Se renuncia
al rigor de un tratamiento cientifico. Se deja llevar por el deslumbramiento fulgurante, sin bus-
car en nada la serena claridad (keine ruhige Klarheir). Por ello, es dificil entresacar algo con-
ceptualmente. El estilo resuena en varios lugares a estrictamente mitolégico: se habla de la
Nada como si fuera un personaje al que se le deben restituir sus, desde siempre, conculcados
derechos. Se nos evoca la “Nada, la Nada, que, en alguna remota vez, lo era Todo”. Pero no
sacariamos provecho alguno deteniéndonos en estas obscuras pendulaciones”™!.

“Acaso podamos sacar, mds facilmente, alguna claridad si nos atenemos a las diferentes
mterpretaciones dadas a la proposicion: ex nihilo nihil fir”.

El tema de la angustia y la nada lo habfa tratado Edith Stein en su libro Ser finito y ser eter-
no, dentro de la cuestién general del Acto y la potencia. Alli se citan expresamente las palabras
de Heidegger, al decir que la angustia que experimenta el hombre ante su propio no-ser, “lo
coloca delante de la nada”. Los editores de la obra han sintetizado la posicion de Edith Stein,
que elabora en estas paginas, poniendo una nota que, por su exactitud y concrecién, me parece
oportuno trasladar aqui, para ahorrarnos espacio y tiempo. Unicamente modific algunas expre-
siones y refrendo la traduccién con la literalidad expresa original del alemén. Dice asi la nota:

“La antigua metafisica jentendio realmente bajo el nombre de Nada la materia informe?
Si asi fuera, no hubiera podido establecer esta proposicion porque, segtn ella, toda “cosa for-
mada” fue “formada” de una materia no formada. Dicha metafisica distingue el simplemente
no-ente (el ouk-on, la nada) del no-ente (e on) que, sin embargo en cierta manera es: €s posi-
bilidad y la materia de que estd formado todo ente en el sentido propiamente dicho”.

“Y ;en qué sentido se debe comprender la proposicidn exnihilo fit ens creatum? Esta pro-
posicién s6lo puede ser entendida asi: El creador, al crear, no es condicionado por ningtin otro
ente y no existe en absoluto ningtin ente fuera del creador y la creacion. jEs entonces exacto
afirmar con Heidegger que la Dogmaética cristiana no se pregunta ni acerca del ser ni acerca de
la nada? Es exacto, en cuanto la dogmadtica en cuanto tal, no pregunta, sino que ensefia. (La
dogmatica puede preguntar si una cosa es un articulo de fe o no; pero lo que estd establecido
como dogma, no es problemdtico a sus 0jos).

“Esto no significa, sin embargo, que no se preocupe del ser y de la nada. Habla del ser al
hablar de Dios (Sie spricht vom Sein, indem sie von Gott spricht). Y trata de la nada en muchos
contextos, por ejemplo, al hablar de la creacién y al entender por lo creado un ente cuyo ser
incluye un no-ser. Puesto que “somos tan finifos... que no podemos... colocarnos originaria-
mente ante la nada por nuestra propia decisién ni por nuestra voluntad”, la revelacién hecha
acerca de la nada en nuestra propia vida significa al mismo tiempo la apertura de este nuestro
ser propio ser finito y vano (nichtigen), hacia el ser infinito, puro y eterno”.*

Segun estos razonamientos, la recension de ;Qué es metafisica? concluye formulando el
cambio que se debe dar a la pregunta de “;por qué hay ser y no mds bien nada? “La pregunta
en la que se expresa en si el ser del hombre debe transformarse en la pregunta acerca del fun-
damento eterno del ser finito™*.

Como se ve, Edith Stein se mantiene fria y distante ante ese fulgante temblor y estremeci-
miento por el que intentaba Heidegger provocar la resurreccion de la Nada. Estaba prendida y
pendiente de la linea fenomonolégica-escoldstica desarrollada en su obra. Y ello le hace pasar
por alto la posible aportacién de ese inicio heideggeriano a una nueva fundamentacion de la
filosoffa cristiana, como pensamiento que surge de la consideracién del ser finito inserto en la
pura nihilidad. Es ahi donde el pensar cristiano produce una inflexion radical y especifica fren-
te al pensamiento griego. Todo ello, al margen de las intencionalidades del propio Heidegger.

4 Ibid, 133.

42 Endliches und ewiges Sein, edic. c., pp. 55-56.n. 45. Werke, VI, 134.
3 Werke, VI, 135.
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Todavia hemos de aludir a una nota que Edith Stein afade a su recensién, como posible
viabilidad de la finitud del ser, tan reiterada por Heidegger. Edith Stein habia asistido a las
Jornadas de estudios de la sociedad tomista, habidas en Juvisy, en 1932. En ellas el Profesor
Daniel Feuling habfa sugerido verbalmente que la finitud de que hablaba Heidegger habia de
referirse a la nocion de ser. Dios no filosofa. Y toda nocién que reside en y maneja el ser huma-
no ha de ser por definici6n temporal y finita. Edith Stein comprende que debe dejar constan-
cia de una interpretacién tan matizada y sugerente. Podria cambiar toda la argumentacién de
su critica. Pero deja constancia de que no hay indicio alguno en los escritos de Heidegger que
pueda apoyar esa opinién. Sin embargo, cree oportuno, que por la posibilidad de apertura, asi,
al ser eterno no la debia silenciar, al menos, como cuestion abierta™.

III. EL CONTRAPUNTO DEL VIRAIE (DIE KHERE) DE HEIDEGGER.

En general las criticas que Edith Stein dirige contra Heidegger eran compartidas por la
mayoria de los pensadores de la filosoffa tradicional. Habria que exceptuar Gnicamente a algu-
nos discipulos directos del Maestro de Friburgo que, aunque provenientes de, o instalados en,
esa filosoffa vefan en Heidegger un estimulo y una fuerza dinamizadora para la renovacién y
ahondamiento de la temdtica de la misma tradicidn, incluso dentro del campo catdlico. Karl
Rahner, jesuita, afirmaba que el pensamiento ontolégico de Heidegger “puede tener y tendrd
siempre una importancia fascinante para el tedlogo catélico que considera que Dios es y serd
stempre el misterio inefable*. Max Miiller piensa que en la parte anunciada y no publicada de
“Ser y Tiempo”, es decir, en Tiempo y Ser Heidegger pensaba distinguir, ademds de la dife-
rencia ontoldgica (ente y ser), la diferencia teoldgica (Dios, ser y ente). Intentando explicitar
lo que el Maestro no realizé, piensa que la Lichtung o iluminacién ontoldgica trascendental del
ser, puede dirigirse al ser transcendente (Dios), retomando la reoria agustiniana de la ilumi-
nacidn, segin la cual Dios serfa “la condicién trascendente de posibilidad de aquella fuz tras-
cendental, que posibilitaba el “despejamiento” del ser”#5.

4“4 Ibid.: “hier 1st die scharfe Scheidung zwischen Sein und Seinsverstdndnis gemacht, die wir in den Schriften
vermissten, und damit die Mdglichkeit eines ewiges Sein offen gelassen”... “Andererseits stammt sie aus emem
Gesprich, das bestimmt war, fiir einen Offentlichen Bericht tiber Heideggers Phdnomenologie vorzubereiten. Und
darum erscheint sie zu gewichtig, als dass sie verschwiegen werden diirfte”

45 Kari Rahner Gesprich mit Meinsold Kraus. Freiburg B., 1984, p. 47. Recojo esa cita por la consonancia que
puede ddrsele con las aspiraciones y expresiones de la nusma Edith Stem. El verdadero influjo y presencia de Heidegger
en Karl Rahner es preciso constatarlos ya, de hecho, en Geist in Welt, Insbruck, 1939 (trad. esp. Espiritu en el mundo.
Barcelona, 1963), su tesis doctoral de Filosofia. Rahner fue discipulo de Heidegger los afios 1934-1936. M. Honocker,
director de su Tesis doctoral, no le quiso dar su aceptacién precisamente por verla demasiado fluenciada por
Heidegger. La fuerza virtual de esta influencia culminard, en la Teologia, en lo que Rahner denominard “giro antro-
poldgico” (antroprologische Wende). Sin embargo, hay en él un cuerpo de pensamiento que no dudaria en aprobar Edith
Stein; el que no puede darse verdadera teologia sin filosofia, si la teologia no se resigna a flotar en el vacio. Esa “filo-
soffa” deberd ofrecer la base rigurosa de la apertura constitutiva y estructural del hombre hacia Dios. (Para una intro-
duccién seria y rigurosa en el pensamiento de K. Rahner, véase: H. VORGRIMLER: Kar! Rahner verstehen. Eine
Einfiihrung in sein Leben und Denken. Freiburg, 1985).

4 Existenzphilosophie im geistigen Leben der Gegenwart. Heidelberg, 1949, p. 114. Hay traduccién espafiola
con el titulo de Crisis de la Metafisica. Sur. Buenos Aires, 1961. Est4 hecha sobre la segunda edicién alemana (1957)
y, para el tema, puede verse el Epilogo: ;Un didlogo con Heidegger?, pp. 151-171. Segtin Max Miiller, “la teorfa agus-
timana de la luz... estd mds cerca de la intencionalidad del ser, que acabamos de caracterizar, que una fenomenologia
de la conciencia intencional... La luz no es Dios, mas es inmediatamente de Dios en cuanto apelacion por parte de Dios,
en tanto Logos” (Edic. esp. p. 143). Max Miiller remite a la exégesis agustiniana de la Epistola ad Romanos, I, 18, ss.
y al comienzo del libro X de las Confesiones). Pienso que, como primordialidad gnoseoldgica se deberia remitir inde-
fectiblemente a la obscura noticia, a la “nescio qua notitia” de Confesiones, X, 20, 29.
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Resumiendo estas y otras interpretaciones, J. B. Lotz, también jesuita, considera que,
compenetrados indisolublemente ambos momentos, se puede pasar del ser presente en el hom-
bre, al ser que supera al hombre, es decir, Dios. Ese seria el camino que “de Heidegger lleva
mas alld de Heidegger™7.

Pero ninguna de estas lecturas pudo ya conocer Edith Stein. Pero habia presentido que en
Heidegger “se abria una puerta”, aunque después parecia cerrarse a cal y canto, como decfa su
amiga Hedwige Conrad-Matius. De ahi que en sus criticas a Heidegger apunte siempre un tem-
blor de titubeo, un sinfin de interrogantes, algo de dubitacién, a la vez que reiteraba su propia
postura de oposicién a lo que pudiera dafiar a mentes no tan preparadas para leer a Heidegger.
Aparte de esa actitud de prevencion y cautela, ahora podria comprobar también que su negati-
va a aceptar la direccién y el primer tramo del planteamiento de Heidegger, habia tenido algo
de presagio profético sobre la necesidad de una cambio, de un reenderezamiento. En los tiem-
pos de su redaccién de “Ser finito y ser eterno” (terminado en 1936) lo dltimo que pudo ver
publicado de Heidegger fue ;Qué es metafisica?. Después de esta publicacién Heidegger man-
tiene, al menos cara al ptiblico, ocho afios de silencio. La aparicién de Holderlin y la esencia de
la poesia es de 1937. Por esas fechas Edith Stein esta ya bloqueada para poder recibir informa-
ciones culturales del exterior. Todas las preocupaciones y alertas debe concentrarlas en c6mo
salvar su vida y la de su hermana Rosa. En 1938 se tramita su traslado de Colonia, para huir de
los nazis. Todos los intentos de pasar desapercibida y oculta fracasan, y desde el Convento de
Echt, en Holanda, es llevada en 1942 al horno crematorio de Auschwitz.

Serfa mnsensato pedir que Edith Stein se adelantara o adivinara la “sendas perdidas” por
las que iba a transitar el pensamiento originario de Heidegger. Para sus recenciones, elabora-
das al hilo de la redaccién de “Ser finito y Ser eterno” se sirvié principalmente de las noticias
y escritos de su amiga Hedwige Conrad-Martius. Esta habfa escrito sobre “Ser y Tiempo” que
Heidegger prometia ahi de modo genial y sugerente abrir una puerta al pensamiento metafisi-
co, cuando después volvia a cerrarla a cal y canto. Edith Stein hard nuevas calas para reafir-
mar esa expresion de la amiga y salvar, a la vez, su visién del problema metafisico presentada
en su propia obra. De ahi la objecién bédsica de que la “compresién del ser” expuesta por
Heidegger no alcanzaba a dar con “el sentido del ser”. La temporalidad y la finitud absoluti-
zadas del ser de Heidegger obturaban automaticamente ese sentido. Sentido significaba reali-
zacibén de la esencia. Y en la esencia del ser finito residia la tensién hacia la plenitud del ser
infinito. Por ello la “dereliccidon” (Geworfenheit), la existencia y el proyecto inherente al ser-
en-el-mundo del Dasein de Heidegger, encerraban y delataban en sus refinados andlisis de los
existenciales, una contradiccién y una actitud anticristiana. La contradiccion se daba al insta-
lar el Dasein como “arrojado” sin poner un quién le arrojara. Y en la animosidad anticristiana,
Edith Stein presentfa ver que “tal vez el autor continda en lucha contra su propio fondo cris-
tiano que en modo alguno ha muerto”*.

Ampliando el alcance de esta postura de Edith Stein puede verse que todas sus criticas se
reducen a moduiaciones de la formulada ahi. El continuar su critica hasta afirmar que el Dasein
se podria ver como “un pequefio Dios”, era mirar a consecuencia tedricas posibles, pero que,
en realidad no funcionaban, como tales, en la Analitica existencial de Heidegger. Al decir que
el hombre era necesariamente existencia no significaba otra cosa que su radical finitud. Y, por

47

J. B. LOTZ: Mensch-Sein-Zeit en “Gregorianum” 55 (1974), 250 ss. Véase E. COLOMER: El pensamiento
alemdn de Kant a Heidegger, Herder, vol. III (1990) (Heidegger), pp. 586-591, n. 102.

4 Ser finito y ser eterno, 0. c., p. 155, n. 42. En la recensién directa de Edith Stein, el contexto viene dado por
el hecho de que Heidegger niegue las “verdades eternas”, como “restos de teologia cristiana, no extirpados todavia y
que siguen dentro de la problematica filoséfica”. Es ahi donde Edith Stein dice literalmente: “Es bricht hier ein antich-
ristlicher Affekt durch, der im allgemeinen beherrscht 1st, vielleicht e Kampt gegen das eigene, keineswegs erstorbe-
ne christliche Sein” (Werke, VI, p. 114). Edith Stein extiende seguidamente esa misma actitud de Heidegger ante algu-
nos tratamientos que hace de la Filosofia medieval.
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otro lado, con la dereliccidn, intentaba Heidegger mostrar fenomenolégicamente que el hom-
bre se halla incapacitado para constatar la experiencia de su propio origen. Nunca se podrd,
por ello, hablar de absoluta posesién de si mismo, ni de captar nuestra situacién originaria en
un imagmario mas alld de la misma derelicc16n.

En el contexto de la “fuerte impresion” que le causo la lectura de “Ser y Tiempo”, se puede
constatar, en primer término algo de agrado y hasta alborozo. Ah{ estaba recibido y subsumido
(en el sentido hegeliano de aufgehoben) todo su maestro Husserl e incluso parte de la trayecto-
ria final que ella no habia podido conocer directamente. Sus criticas al Maestro apuntaban siem-
pre al riesgo de 1dealismo, poniendo fin al realismo profesado y ensefiado en Gottinga, que tanto
habfa entustasmado lo mismo a ella que a sus condiscipulos y profesores. A muchos les habfa
conducido a revalorizar la Edad Media y empujado hacia su estudio. Aqui quedaba reinstalado
un nuevo, 1nequivoco y radical realismo en la base misma de] cfrculo hermenéutico que arran-
caba de la precompresion del ser. Se podia constatar que Heidegger cumplia el “coger al
Maestro por su palabra”, por la palabra de su consigna de ir a las cosas mismas™.

Ademas se trataba ya de ontologfa y, para ella, de Metafisica. Estaba en la linea de fervor
y entusiasmo que habia despertado el movimiento fenomenolégico, después de perdida defi-
nitivamente la fe en el imperialismo mental del materialismo y del positivismo. Ahf parecia
culminar lo que durante sus afios de formacién intelectual estaba viviéndose como perspecti-
va ilusionada. Era lo que nuestro Ortega y Gasset habfa bautizado dos afios antes del libro de
Heidegger como “pleamar filosofica”!. Era evidente que la ciencia (la fisica) “sélo podia
resolver cuestiones peniltimas” sin poder hablar de “resolver las Gltimas”. La misma Edith
Stein, con el discurso trascendente y trascendental de su obra podia considerarse al dia y
envuelta en la misma onda. Su maestro Husserl habia definido la filosoffa como “ciencia del
comienzo” (Wissenschaft des Anfangs). La leccién habfa sido aprendida. En Heidegger apa-
recfa una forma radical del comienzo, y ella habia ya elaborado su obra que era manifestacién
del verdadero comienzo y del verdadero fin.

“  A. De WAEHLENS: Heidegger. Buenos Aires, 1955, puntualiza a ese respecto: “Estamos ahora en condicio-

nes de comprender una de las tesis mds “escandalosas” de la filosoffa de Heidegger... Estas férmulas no significan en
modo alguno que Heidegger entienda aplicar al ente hurano las expresiones que en la filosofia tradicional sirven para
caracterizar a Dios... La filosofia de Heidegger... define al hombre por la finitud misma, pero, al hacerlo, no ntenta
Jamds, como se lo reprocha quizé erréneamente a fa filosofia tradicional, comprender lo finito por lo infinito” (p. 55).

%0 Es obvio que Edith Stemn siguié interesdndose por el itinerario de su Maestro, atin después de separarse de €l
materialmente. Pero de las tres “epojés” (la gnoseolégica, la eidética y la trascendental), Edith Stemn quedé mds impac-
tada por la eidética, por el momento fascinador de ia Wesenschau. La filosoffa tradicional podia facilitarle la verdad de
lo transcendental, es decir, el de la fusién de la néesis con el noema. (Recordemos el axioma escoldstico de “intellec-
tus m actu est intellectum in actu; et sunt unus et idem actus™). Con todo, en las etapas (eidética, trascendental y exis-
tencial) de Ia evolucién de Husserl hubo de conocer muy débilmente la etapa “existencial”, por la que diriamos
“comienza” Heidegger. Otra cuestion es s1 este momento del nuevo y dltimo “principiar” de Husser! es exclusivo del
mismo o hay que atribuirio al didlogo con Heidegger, siendo aiin su disciputo. Esta heterodoxia para los husserlianos,
es posible que no pueda ser nunca dilucidada. En cualquier caso, Edith Stein pudo percibir abiertamente que Heidegger
iba més alld de o que ella habia recibido de su Maestro.

510, C., HI, 344-349. “Puede decirse que en el horizonte universal se hincha una pleamar filoséfica” (p. 344).
“Entretanto, la velocidad de los acontecimientos espirituales es tal al presente, que dentro de un afio la pleamar filosé-
fica batird ya los mas adustos promontortos” (p. 349). (Fecha 10 de marzo, 1925). Tres afios mas tarde (1928) muere
Max Scheler, el pensador que mayor entusiasmo, atraccién y fervor produjo en Edith Stemn. Al escribir Ortega “Max
Scheter. Un embriagado de esencias, a propdsito de su muerte, nos describe los logros ilusionados de esa «“‘pleamar...»..
“La gigantesca innovacidn entre ese tiempo (el del positivismo) y el nuestro ha sido Ia fenomenologia de Husserl. De
pronto, el mundo se cuajé y empezd a rezumar sentido por todos los poros... El fin sempiterno de la filosofia —la apre-
hensién de las esencias- se lograba por fin, en la fenomenologia de la manera mds sencilla. Facil es comprender la
embriaguez del primero que usé esa nueva optica... El primer hombre de genio, Adén del nuevo Paraiso y, como Adén,
hebreo, fue Max Scheler. Por lo mismo ha sido de nuestra época el pensador por excelencia. Ahora, con su muerte, esa
época se cierra —la época del descubrimiento de las esencias” (O. C., TV, pp. 507-511).
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Era, pues, el momento de sefalar las diferencias. Una recensién critica de Heidegger era
ineludible e inaplazable.

Lamentablemente la muerte le arrebaté la posibilidad de conocer el pensamiento de
Heidegger mds alld de las obras citadas. No pudo entrar en roturacién posterior del camino
emprendido en “Ser y tiempo”, donde s6lo terminaba con un interrogante. Para Heidegger no
se trataba ahi de un callején sin salida®, sino de una necesidad de deshacer el aparente impas-
se y acentuar los linderos aludidos para que el mismo camino siguiera abriéndose a la vez que
enderezdndose. Heidegger, en ese transitar penoso de enderezamiento, tampoco pudo conocer
las réplicas de Edith Stein. Pero habia otras que decfan lo mismo. La negacién de Dios que le
reprochaba Edith Stein, le vino catapultada nada menos que por el propio Sartre, al clasificarle
entre los ateos como €l (El existencialismo es un humanismo, 1946). A pesar de las dificulta-
des, incluyendo entre ellas las politicas, llegd un momento en que Heidegger tuvo la necesidad
de mover hilos y agilizar trAmites para contestar. La riqueza y pluridimensionalidad de su pen-
samiento se presentaban ya como confusién. En las muchas cosas dichas se olvidaba que €l per-
seguia y segufa su camino. Se habfa visto obligado a mostrar una parte no explicitada, al menos,
de su recorrido. Y ademds un cambio de orientacién. Ese cambio estaba ya aludido en el
Nachtwort (Apéndice) a su cuarta edicion de ;Qué es metafisica?, en 1934, Después del inusi-
tado énfasis por el que se exaltaba la “clara noche” de la Nada, se hacfa hincapié en que “sola-
mente el hombre entre los otros entes experimenta, llamado por la voz del Ser, la maravilla de
todas las maravillas: que el ente es>™. Ademds se iniciaba el discurso del posible reenvio desde
la esencia del ser hacia estas tres palabras: Pensar, poetizar y agradecer (Denken, Dichten,
Danken), aunque la cuestién quede ahi abierta™.

Sin duda la cuestién exigia, para ser entendida, mayores precisiones y mas claridad. Es lo
que Heidegger realiza en su Carta sobre el Humanismo de 1947. Ahi se nombra, explicita y
anuncia el cambio o viraje (die Kehre) urbi et orbi. Y c6mo ademds ese cambio sigue reci-
biendo la analitica de “Ser y Tiempo” y el como se iniciarfa el “Tiempo y Ser”.

“Serfa el tltimo yerro, por tanto, si se quisiera aclarar la frase sobre la esencia del
ec-xistente del hombre como s1 éste fuera un traslado secularizado de un pensamiento
sobre Dios, aseverado por la teologia cristiana (Deus est sunm esse) al hombre, pues la
ec-sistencia no es la actualizacién de una esencia...”-

El pensamiento a que apuntaba “Ser y Tiempo” era a un nuevo modo de pensar por el que,
superada la subjetividad, apareciera el ser-en-el-mundo en la relacién ec-stdtica a la ilumina-
cién (zur Lichtung) del ser.

“La suficiente post- y coejecucion de este otro pensar que abandona la subjetividad
se dificulta ciertamente por el hecho de que en la publicacion de Ser y Tiempo se retuvo
la tercera seccidn de la primera parte, Tiempo y Ser. Aqui se vuelve el todo (Hier kehrt
sich das Ganze um). La cuestionable seccion fue retenida porque el pensar rehusé en el

52 En Espaiia, también Ortega pronosticaba que, con “Ser y Tiempo”, Heidegger habia entrado en una “via muer-

ta” (0. C. VIII, 72).

53 “Einzig der Mensch unter allem Seienden erfahrt, angerufen von der Stumme des Seins, das Wunder aller
‘Wunder: Dass Seiendes ist. (Was ist Metaphysik?, edic, Klostermann, 1951, p. 42).

54 “Der Denker sagt das Sem. Der Dichter nennt das Heilige. Wie freilich, aus dem Wesen des Seins gedacht,
das Dichten und das Danken zueinander verwiesen und zugleich geschieden sint, muss hier offenbleiben. Vermutlich
entspringen Danken und Dichten mn verschiedener Weise dem anfinglichen Denken, das sie brauchen, ohne doch fiir
sich ein Denken semn zu konnen” (Ibid., p. 46).

35 Utilizo la version espanola de Rafael Gutiérrez Girardot: Carta sobre el Humanismo. Taurus. Madrid, 1959. Los
paréntesis de frases o palabras alemanas que introduzco, son de la edicion Klostermann, 1947: Uber den Humanismus.
La pagiacién primera es de la traduccién y la segunda del oniginal alemdn, respectivamente. Ahi, p. 23 y p. 17.
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suficiente decir a esta vuelta (dieser Kehre versagte) y porque no alcanzé con la ayuda
del lenguaje de la metafisica. La Conferencia “De la esencia de la verdad”, que fue pen-
sada y comunicada en 1930, pero impresa apenas en 1943, lanza una cierta mirada en el
pensar de esta vuelta (in das Denken der Kehre) de Ser y Tiempo a Tiempo y Ser. Esta
vuelta (diese Kehre) no es una modificacién (Anderung) de un punto de partida de Ser y
Tiempo smo que ésta logra el pensar intentado llegar a la dimensién desde la cual estd
experimentado Ser y Tiempo y, clertamente, experimentado desde la experiencia del olvi-
do del ser (der Seinsvergessenheif)’.

En pocos lugares de sus escritos se pliega Heidegger a explicaciones tan detalladas. Iba
en ello la coherencia de su itinerario y la recurrente asuncién de las novedades alcanzadas para
enhebrarlas en su caminar posterior. La Kehre reobra hacia atrds precisiones que Edith Stein
s6lo podr{ desear.

Estas precisiones conducen a deshacer malentendidos tan graves como el que le cargaba
Sartre y como el que, desde otro punto de mira, le achacaba también Edith Stein. Herdegger
llega a apelar al cuidado que se debe tener al leer. En sus escritos anteriores “nada se ha deci-
dido sobre la existencia de Dios. Pero es un proceder apresurado y erréneo sacar de la relacién
de la esencia del hombre “con la verdad del ser” que sea ateismo. Heidegger va con lentos y
casi disgustados pasos, rechazando los epitetos de indeferentismo, nihilismo y ateismo. Cree
que su marcha se podia ya haber conocido en el estudio de 1929, “De la esencia del funda-
mento”, donde habfa escrito: “Mediante la interpretacion ontolégica del Dasein como ser-en-
el-mundo no se ha decidido ni positiva ni negativamente sobre un posible ser para Dios. Pero
ganard, por cierto, mediante la clarificacién de la trascendencia, primerfsimamente, un sufi-
ciente concepto del Dasein® en relacion al cual se podrd ahora preguntar c6mo se estd ontols-
gicamente con relacién de Dios al Dasein™.

Y todo ello como preludio al reclamo, tantas veces citado, que se formulard a las pocas
lineas siguientes:

“S6lo desde la verdad del ser deja pensarse la esencia de la gracia (Heiligen=sagra-
do). Sélo desde la esencia de la gracia (=sagrado) se deja pensar la esencia de la divini-
dad (Gottheit=deidad). S6lo en la iluminacién (im Lichte) de la esencia de la divinidad
puede ser pensado y dicho lo que ha de nombrar la palabra “Dios”%.

Como decfamos, Edith Stein no pudo conocer este viraje o famosa Kehre de Heidegger.
Si ello hubiera ocurrido sus criticas de la filosoffa de Heidegger hubieran sido més densas y
sobre todo mas matizadas. El hecho nos ha privado ademds del enjuiciamiento global con que
hubiera calificado ese cambio. Sin duda modificarfa muchas cosas. Pero ;lo hubiera visto
como positivo o més bien como un ahondar en el descarrillamiento? ; Cabria pensar que lo juz-
gara como una entrada o linea de paso posible hacia lo teolégico? ;Genial, indeciso y enigmaé-
tico Heidegger: el gran embaucador!

Pienso que la Kehre no hubiera significado mds que un contrapurito sobre el que seguirfan
combindndose dos melodias distintas. Sin duda a Edith Stein le habria agradado la insistencia
de Heidegger en el misterio del ser, su orientacién en considerarlo como la patria o la tierra
madre sobre la que habria de construirse nuestra morada, sus paralelismos expresivos en con-
sonancia con los grandes misticos, su concepto de la Gelassenheit o desasimiento. Pero todo
ello como posibles apoyaduras para dar el “salto” del ser finito al ser eferno. Justamente el
salto que Heidegger reitera que no es posible dar. A Edith Stein le hubieran agradado también

% Ibid., p. 24 yp. 17.
57 Ahi en cursiva del mismo Heidegger.
5 Ibid., p. 51y p. 36-37.
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que fuera verdad la frase que se cita de Fritz, el hermano de Heidegger: “Cuanto mi hermano
habla del ser en el fondo habla de Dios”. Pero Heidegger habia dicho que si alguna vez llega-
ra a escribir de Teologia, por la que seguia manteniendo un viejo amor, jamds emplearia la
palabra “ser”. El Ser de Heidegger, que esencializa (west) el devenir histérico y se da como
acontecimiento, es siempre “lo Mismo”, aunque captado y dicho de distintas maneras. Es lo
Mismo, pero no lo Igual®. Parece, por ello, que el Dios a que se pudiera apuntar desde
Heidegger serfa el de un nuevo advenimiento, acaso inminente, pero futuro, es decir, el
Mismo, pero expresado de forma histérica y desigual en todas las épocas y religiones.

El Dios de Edith Stein es obviamente el Dios cristiano, uno y trino, creador y fin tltimo de
todo lo existente. El tinico salto que Edith Stein propondria a Heidegger seria el salto a la viven-
cia resolutiva de la fe cristiana. Y de ahi al amplio campo brumoso y gozoso de la mistica.

Hemos hablado de la presencia de Heidegger en el pensamiento de Edith Stein®. Es pre-
ciso apostillar que esa presencia es siempre de terminologia motivacional, como estimulo para
su mas claro afianzamiento y expresion actual de sus propias convicciones. Incluso en el terre-
no especificamente filoséfico su teorfa de la esencia, procedente de Husserl, se convierte en
esencialismo mds proximo al de una Loégica hegeliana que al esenciar y esenciarse histdrica-
mente del ser heideggeriano®. Por ese camino, el esencialismo de Edith Stein ya no es el de
Husserl%2. Pero no es este el lugar para exponer el pensamiento de Edith Stein en lo que tiene

3 Agradezco al Prof. José Luis Cancelo las conversaciones habidas sobre este punto crucial y basico de
Heidegger en el supuesto de la posibilidad de proyectarlo hacia el hecho religioso. Para el tema del alcance de los escri-
tos del primer Heidegger, con distinto enfoque del adoptado por Edith Stein, puede ser esclarecedor el articuio del
mismo José Luis CANCELQ: Los presupuestos de la hermenéunca de M. Heidegger, en “Cuadernos de Pensamiento,
12” (F.U.E., Madrid, 1998), pp. 243-271.

6 Sobre todo en el punto de arranque de sus respectivos planteamientos, aunque no en la finalidad. En ese sen-
tido se debe leer la afirmacién de Reuben GUILEAD: “Pour Edith Stein, il n’y a pas de conflit entre la nétaphysique et
I’ontologie, comme le veut Levinas. Trés proche de Heidegger, Edith Stein est plutdt convaincue que, par son essence,
le métaphysique doit revétir la forme de I’ontologie, car hinique question a laquelle elle doit répondre est celle du sens
de I'&tre” (De la Phenomenologie a la Science de la Croix. L'itineraire d’Edith Stein. Edic. Nauwelaerts. Louvam-Paris,
1974, p. 364).

6! “Tandis que Hegel et Heidegger, s’appuyant sur la proximité étymologique entre Wesen et gewesen soulignent

L aspect temporal de I’étre, Hegel le concevant comme 1’étre passé et Heidegger comme I"étre qui dure, Edith Stein met
I’accent sur le repos en lui-méme. C’est ainsi qu’elle interpréte lo mot allemand wesen (durer) encore en un sens tem-
porel, mais visant un temps qui, pour ainsi dire, se suprume. L’étre de I'essentialité et de 1a quiddite est le repos en lui-
mémé (Werke, II, 90; R. GUILEAD, o. c., p. 160) Para valorar estas precisiones de Guilead, téngase en cuenta que antes
de este libro sobre Edith Stein, habia escrito el de Erre et liberté. Un étude sur le dermer Heidegger. Paris 1965,

62 Hay aqui una cuestién que es preciso tener muy presente para una lectura coherente de la obra de Edith Stein.
Por una parte nunca se desprendié de la fascinacion del descubrimiento de las esenctas por el método fenomenolégico.
Y por otra, al entrar en Santo Tomds o mds ampliamente en la filosofia escolastica, el “mundo de las esencias” pasa a
ser ef de “las ideas arquetipicas”, “razones” o modelos ideales, segtin las cuales se esenciaban las cosas creadas. Esos
arquetipos de las cosas reales, coeternas con el Logos, son, ademds y al exponerse en los entes creados esencidndolos,
temporalizables y temporalizadas. El “mundo de las esencias” adquiere asi una formalidad ontoldgica en cierta mane-
ra auténoma. Edith Stein lo ve con claridad y ensaya la férmula de etiquetarla como una “creacién antes de la creacién”
(“als ewne Schipfung vor der Schopfung”, Werke, 11, 448). Aqui ya no estamos en el agustiniano “tu autem ibi vidistt
facta unde vidisti facienda” (Conf. XIII, 38, 53), es decir en la propia mente divina. Esa ternura mental por el esencia-
lismo complica enormemente las cosas. Como el mismo Guilead ha visto (0. ¢., nota 50), la férmula Sterniana evoca
mds bien la famosa de Hegel, segiin la cual “la 16gica concebida como el reino de la verdad es la representacion de Dios
tal como es en su esencia eterna antes de la creacion de la naturaleza y de un espiritu finito” (p. 173). Todavia hay otras
secuencias dignas de apreciarse dada la concepcion original de Edith Stein sobre la esencia. Si de 1a nocién “esencial”
de ser (temporal-supratemporal), la nusma Seinsverstindnis, entendida como nocidn (véase aqui nota 44) puede abrir
la posibilidad de referencia al ser eterno, lo que se arriesga es el concepto tradicional de la Analogia, en la parte preci-
3amente en que, con respecto a Dios, es necesario nsistir en la méxima desemejanza con el ser creado. Al darnos Edith
Stein “el meollo comiin de sentido” al hablar del ser finito y del ser eterno, ella mtenta fundar la Analogfa como “rela-
cién” entre ambos. ;Bastaria esto para resguardar la ortodoxia del decreto del Concilio de Letrdn sobre la diferencia o
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de propio y original. Es un pensamiento conciliador de los mds relevantes momentos de la tra-
dicién occidental. Es valiente y hasta incluso osado, en la medida en que tuvo que formularse
cuando todavia estaba germinando. Recoge con amplitud y precisién la vivencia de la nostal-
g1a, que también sedujo a Heidegger®®. Es también, como el de Heidegger, un pensamiento que
quiere superar todo nihilismo, pero que ademds se yergue contra toda posibilidad incluso de
su planteamiento.

En una de las recensiones apuntadas, la de “Ser y Tiempo”, contrapone Edith Stein al con-
cepto de la radical temporalidad del ser, la conocida cita de Nietzsche®. ** El dolor dice: pasa.
Pero el placer quiere eternidad, profunda, profunda eternidad”. Por encima de las diferencias
y profundas discrepancias, hay algo comiin en que coinciden y de lo que se alimentan estas
dos formas de filosofar, la de Edith Stein y Martin Heidegger: cémo y donde encontrar la
morada apacible y de reposo por la que inquiere y nos grita nuestro inquieto corazén. Por eso,
ambos son, a su manera, pensadores del misterio, pensadores misticos. Un musticismo ontold-
gico de Heidegger, en el que el Ser llama en silencio, se revela y oculta a la vez, y muestra la
huella de su ausencia. Un misticismo teoldégico de Edith Stein, que presiente y vive la presen-
cia, a pesar y por encima de la noche obscura. Ese misticismo que podian ponérsele literal-
mente como arranque y transito las palabras poéticas®®. Geibel: La Filosofia termina por saber
que hay que crecer”.

desemejanza entre la criatura y el Creador? (Denziger: Enchuridium Symbol.et defin., Mr. 432). {No habria que dar mds
precisiones sobre la “esencia” del “ser comiin”? (Véase el planteamiento de esta problemética en el articulo del P. Enich
PRZYWARA: Edith Stein et Simone Weil. Essentialisme, Existentialisme, Analogie, en “Etudes philosophiques”, 2
(1956, pp. 458-472, especialmente, 463-465).

% Segiin el testimonio de Karl Rahner, cuando era discipulo de Heidegger, entre 1934-1936, el joven y admira-
do filésofo de Friburgo comenzé un dia su leccidn con estas palabras: “Los profesores universitarios de filosofia no
entenderdn jamds o que decfa Novalis: la Filosoffa (y toda filosofia es metafisica) no es, proplamente hablando, sino
una nostalgia. La filosofia no es una disciplina que se aprende. Respecto de ella las ciencias no son mds que sirvientas.
Pero el Arte y la Religién son sus hermanas. Quien no sabe lo que es la nostaigia, tampoco sabe qué es filosofar. Si nos
es posible filosofar, es porque en ninguna parte nos sentimos en casa, porque siempre hay algin “todo” que de algin
modo nos solicita, porque sin cesar somos empujados hace el ser en lo que tiene de total y de esencia... Nosotros, los
hombres, somos los sin-patria y ia inquietud misma, ia inquietud viviente: he aqui porque nos es preciso filosofar”. (K.
Rahner: Introduction au concept de philophie existentiale chez Heidegger, en “Recherches de Science religieuse”, 30
(1940), 156 ss. y citado por E. COLOMER, o. y i. cc., pp. 468-469).

6 “Eg st in diesem Zusammenhang an ein Nietzsche-Wort zu erinnern: “ Wehs pricht: Vergeh! Doch alle Lust
will Ewigkeit, will tiefe, tiefe, Ewigkeit” (Werke, VI, p. 109).

%5 “Das 1st das Ende der Philosophie: zu wissen dass wir glauben miissen” (Cita en J. HESSEN: Die Werte des
Heiligen. Regensburg, 1938, p. 162). En Edith Stein encontramos también la misma expresién en “Ser finito y ser
Eterno”, al hablar de la Filosofia cristiana. Después de mostrar que la razén sola no podria llegar hasta la captacién del
“primer Ente” (erste Seiende), afirma que no aceptar la informacién que nos da la fe, seria “la razén de la sinrazén”
(Die Vernunft wiirde zur Unvernunft (p. 23). De ahi que “la tarea mds elevada de la Filosoffa cristiana consiste en abrir

el camino a la fe” (Eine Christliche Philosophie wird es als ihre vornehmste Aufgabe ansehen, Wegbereiterin des
Glaubens zu semn). Ibid., p. 29.



LA VOCACION DE LA MUJER Y EL FEMINISMO DE EDITH STEIN!

Por Feliciana Merino Escalera
CEU San Pablo, Valencia.

INTRODUCCION

En primer lugar quisiera agradecer a los organizadores la invitacién y el privilegio que me
brindan de poder hablar de un tema tan actual como es el de la vocacién de la mujer, y hacer-
lo de una manera todavia mucho mds actual, a través del pensamiento de Edith Stein, mujer de
amplios horizontes intelectuales, como hemos podido ver y atin veremos a lo largo de las jor-
nadas de este ciclo de pensamiento.

Dicho esto y pasando al tema que me ocupa, la exposicion estd dividida en tres partes: En
primer lugar, una clasificacién de los principales movimientos o corrientes feministas para, en
segundo lugar, situar el feminismo de Edith Stein como modelo de un feminismo cristiano,
frente a otro tipo de interpretaciones. Me detendré en las aportaciones que se pueden realizar
desde la teoria steiniana de la vocacién personal en relacion a la diferenciacién sexual, apor-
taciones que, desde mi punto de vista, nos ofrecen una manera diferente de entender, con fres-
cura y sensibilidad, las relaciones entre hombres y mujeres. Por dltimo, realizaré un breve
comentario acerca de la relacién entre los textos steinianos sobre la mujer y la Enciclica
Mulieris Dignitatem, de Juan Pablo II.

1. PLANTEAMIENTO DEL STATUS QUAESTIONIS: MODELOS DE FEMINISMO.

Hasta la historia presente, podrfamos entender el feminismo como conjunto de ideas que
desde la originaria lucha por la 1igualdad de facto y de iure, pretende mejorar la situacién de la

Conferencia impartida en la Fundacién Universitaria Espaiiola el 24 de febrero de 1999, en el marco del XIV
Ciclo de pensamiento: «Tradicidn y actualidad en el pensamiento de Edith Stein», celebrado en Madrid los dias 3, 10,
17, 24 de febrero y 3 de marzo del mismo afo.
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mujer promoviendo el reconocimiento de su dignidad en todos los d&mbitos, ptiblicos y priva-
dos. Sin embargo, lejos estamos ya de considerar que el feminismo, que tradujo en su momen-
to algunas de las protestas en el dmbito de los derechos civiles y politicos, se ha transformado
en un movimiento exclusivo y excluyente. El tiempo nos ha demostrado que las verdades bro-
tan del ser del hombre y que estas verdades no pueden someterse a ningln reductivismo ni
esencialista ni existencialista. El hombre nace con la verdad de su ser, pero es a través de su
propia vida, desde un ser que crece intensionalmente, desde dentro hacia el exterior, como se
va descubriendo a si mismo y a los otros.

Esta experiencia irrenunciable es la que nos permite hablar de distintos paradigmas femi-
nistas de una manera generalizada sin pretender agotarlos n1 a ellos n1 a sus argumentaciones,
porque ademds no siempre son corrientes sucesivas en el tiempo, sino lineas fundamentales
que a veces divergen en algunos de sus propdsitos y se unen en otros, resultando un cuadro, a

la hora de estudiar el feminismo, demasiado complejo como para generalizar y clasificar mnde-
bidamente:

1.1. Feminismo de la igualdad o igualitarismo

Con un origen claramente unido a reivindicaciones de tipo social, el feminismo nace con
claras pretensiones juridico-politicas. Sus primeros representantes, que surgen a finales del
siglo XVIII con la Revolucién francesa, como reaccidn principalmente al cédigo napolednico
que rebajaba el valor de la mujer como persona imponiéndole 1{mites juridicos y consideran-
dola siempre dependiente de un vardn, rervindican la 1gualdad de derechos, sobre todo de dere-
chos civiles y politicos, como el derecho al voto, extendiéndose después al reconocimiento de
otros derechos en contra de la discriminacién de la mujer. Asi entendido, el feminismo tiene
su razén de ser, dentro de la lucha generalizada por el reconocimiento universal de los dere-
chos humanos, en la defensa de la dignidad de toda persona por el hecho de ser persona?.

Sin embargo, poco a poco estas pretensiones que s6lo tienen sentido desde la defensa del
reconocimiento de derechos que son humanos, se extienden a otros dmbitos y la tendencia al
1gualistarismo acaba imponiéndose y reflejandose incluso en modos de vestir, en general en un
tipo de relaciones personales y profestonales que asumen el androcentrismo y los valores de
la competitividad y el mercado. Y no sélo eso, sino que «los dos siglos de discriminacién de
la mujer» que alegaban los detractores del cédigo napoleénico se convierten en toda la
Historia, que comienza a ser juzgada desde el generalizado monstruo del Patriarcado.

Es por tanto la evolucién del feminismo y especialmente sus consecuencias, que se van a
mpregnar de ideologia liberal y de materialismo econdmico y cultural, lo que ofrece algunas
reservas. Desde aqui, la critica al feminismo, entendido como feminismo radical o igualitaris-
mo a ultranza, se convierte en algo diferente. Pero ;qué defienden los partidarios de este femi-
nismo? ;Qué razén de fondo se oculta en €1?

2 Algunos representantes de este feminismo originario, surgido en ef siglo XVIH con la Revolucién francesa,

son pensadores franceses como Olympia de Gouges con su Declaracion de los derechos de la mujer y la ciudadana, en
1791, que abogaba por la equiparacién de derechos sociales y politicos de ambos sexos; o Condorcet, con la «Carta de
un burgués de New Haven a un ciudadano de Virgima», en 1787, reclamando el derecho al voto para las mujeres, no
viendo nminguna diferencia natural para negarles la ciudadania; también pensadores alemanes como Theodore Gottlieb
von Hippel en Sobre la mejora civil de la mer, o mgleses como Mary Wollstonecraft y su Vindicacidn de los dere-
chos de la mujer de 1792, quien ademds del derecho al voto, la participacién politica y otros derechos civiles, aboga
por la necesidad de Ia educacién para hacer mds itil a la mujer tanto en la familia como en la sociedad.

Un buen resumen de los origenes del feminismo lo encontramos en la obra del Prof. Jesiis Ballesteros,
Postmodernidad: Decadencia o resistencia, Tecnos, Madrid 1989. También, sobre los diferentes movimientos a lo largo
de Ia historia de] feminismo, vid. la interesante obra de Aurora Bernal, Movimientos feministas y cristianismo, Rialp,
Madrid 1998, pags. 45-66.
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El igualitarismo tiene su base en una extrapolacién de la igualdad a principio fundamen-
tal. Las diferencias entre hombres y mujeres son concebidas como instrumentos de domina-
cién y subordinacién utilizados por los hombres. Lo que comenzaba como una reflexién juri-
dica, en base a razones de justicia, se amplia a todo dmbito socioldgico, en base a razones de
utilidad, poder y especialmente de un claro resentimiento implantado en la conciencia de
muchas mujeres, por siglos de «discriminacién generalizada», en una Historia falsificada
donde la mitad de sus miembros han sido excluidos.

Entonces se hace necesaria la minimizacion de las diferencias, porque sélo asi es posible
acabar con la dominacion y lograr la igualdad a costa de todo. La mujer quiere tener los mis-
mos derechos que €l hombre y, por analogfa, ser igual que el hombre. Se trata del comienzo
de una lucha contra el hombre para ser igual que el hombre.

Como culminacién de este proceso nos encontramos con que la igualdad de derechos, pre-
tension justa, va a llevar también a la exigencia de una igualdad en los hechos, hasta el punto
de que la diferenciacién sexual pierde su significacién de ser un «don de amor», el sexo se con-
vierte en un instrumento al servicio de los deseos, iguales en hombres y mujeres, la virtud de
la castidad es olvidada para dar lugar a un nuevo orden en las relaciones de pareja: el orden
instaurado por la sed ilimitada. La educacion sexual ya no es un derecho, sino que el disfrute
del propio cuerpo es un hecho indiscutible que, stendo lo primordial, tendrd como consecuen-
cia el fin de la libertad sexual transformada en esclavitud al instinto hedénico. En otras pala-
bras, la pérdida del sentido de la vida sexual. Este movimiento de liberacién sexual llevara
también a la defensa del divorcio desde el principio de autonomia, a la defensa de igualdad en
la promiscuidad, por analogfa a lo que las feministas de corte radical consideran como «liber-
tinaje sexual masculino» y también a la defensa del aborto, todo ello en base a una vision
donde la diferencia es hacer un flaco favor a la liberaci6n de la mujer, porque ni siquiera obe-
dece a una naturaleza diferenciada en hombre y mujer, sino a la Historia, a la cultura, por 1o
que debe ser abolida®.

1.2 Feminismo de la diferencia

Este enfoque insiste més en los derechos propios de la mujer. Aunque se origina simulta-
neamente al feminismo de la igualdad, puede decirse que surge como alternativa al igualita-
rismo a ultranza y como respuesta critica, rechazandolo por ser androcéntrico y asimilacionis-
ta, por favorecer una masculinizacién sociopolitica que devalda la feminidad.

Frente a las seguidoras de Simone de Beauvoir, que reniegan de la maternidad y de la vida
familiar por ser 4mbitos esclavizadores, las representantes de este feminismo exigen la revalo-
rizacion de la mujer, el reconocimiento de las diferencias de género, que de ningtin modo con-
llevan un disvalor ni factico ni juridico. Sin embargo, esta recuperacion de lo femenino fue poco
a poco llevando a una idealizacién de la feminidad, desde una visién de superioridad moral, de
mayor altura en muchos de sus rasgos tipicos. Determinadas exigencias desde «lo propio», con-

Como subfeminismos que hemos englobado en el llamado «feminismo de la igualdad» o igualitarismo, aun-
que en su desarrollo varfen respecto a las posibles fundamentaciones, nos encontramos con: algunos extremos del sufra-
gismo, el movimiento abolicionista, que llegé a comparar la discriminacién de las mujeres con la de los esclavos, y
todos los llamados «feminismos con adjetivo»: el femmismo existencialista, el feminismo liberal, el feminismo socia-
lista, el neomarxista, el psicoanalista, etc. Representantes de este igualitarismo a ultranza son Charlote Perkins Gilman,
a finales del siglo XIX y Simone de Beauvoir, ya en el siglo XX, uno de los exponentes que mayor influencia ha teni-
do en el feminismo de 1a 1gualdad de nuestro siglo. Sus tesis revolucionarias, desde bases socialistas y materialistas,
persiguen la erradicacién del concepto de feminidad. Su existencialismo extremo, no consigue aportar mas gue una des-
mesurada critica al esencialismo como polo opuesto a su filosofia, por considerario la base de la profunda servidumbre
de la mujer a su cuerpo y de la sumisién al hombre en todos los demds niveles. Vid. sobre todo su obra Le deuxiéme
sexe, Parfs 1949; traduccién al castellano: El segundo sexo Cétedra, Madrid 1999.
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dujeron a retvindicaciones también desde lo propio, como una educacién especifica, una poli-
tica especifica, incluso una sexualidad especifica. Dicha actitud no hubiese sido tan extrema s1
no se hubiese establecido como polo opuesto, pues si bien era necesarto revalorizar lo femeni-
no como propiedad de toda la humanidad, sin embargo ¢tenfa que hacerse a costa del resenti-
miento frente a siglos de opresidn? Lo cierto es que esta linea segufa manteniendo un fuerte
antagonismo con respecto a los hombres, por lo que su fuerte cardcter separatista no la diferen-
ci6 sobremanera del igualitarismo a ultranza. Sus premusas le llevaron a renegar del hombre, los
movimientos de liberacién sexual se daban en un contexto no tan diferente del anterior y sf tan
deformado, reivindicando el lesbianismo como experiencia de una sexualidad muy propia y ello
desde la demonizacién del hombre lo cual, frente a la exaltactén de lo femenino, termina por
hacer de este feminismo un movimiento basado en un modo diferente de entender o femenino:
la apuesta por la creacién de un mundo exclusivo para mujeres que prescinda de los hombres*.

Como corolarto de esta nueva visidn, nos encontramos actualmente con un objetivo supe-
rior por parte del feminismo mas contempordneo: la transformacién de la metodologia cienti-
fica, desde la consideracién de que en ella se esconde la mayor parte de elementos mis6ginos
que han condenado a la mujer al olvido y a la discriminacién. «El camino- afirma Aurora
Bernal- pasa por reelaborar en version feminista —no se dice femenina— el conjunto del saber
humano: la ética y la epistemologia, la psicologfa, la sociologia, la literatura y la historia»>.
Dado que la mujer puede aportar a la ciencia otro tipo de valores, por su superioridad moral e
intelectual, urge introducir otros pardmetros y eliminar los pilares del patriarcado, siquiera sea
para que quede justificada Ja presencia de lo femenino en todas las ciencias.®

1.3 Feminismo de la complementariedad

Hasta aqui, las dos lineas dominantes. Sin embargo, ;puede decirse que se agoten en esas
dos lineas otras posibles propuestas en la defensa de la promocién de la mujer? La respuesta
debe ser negativa. Nos estamos refiriendo a aquellas alternativas que defendiendo el recono-
cimiento de la dignidad de la mujer y de los derechos que le son inherentes por el hecho de ser
persona, sin embargo no estan dispuestas a sacrificar la especificidad de la mujer.

Desde siempre, han existido mujeres que no se han identificado con ninguno de los dos
paradigmas extremos a los que hemos hecho referencia. Ni la asimilacién al hombre n1 la anu-
lac16n del mismo.

Sin embargo, haciendo una advertencia previa, dentro de esta corriente se incluyen tanto
la vist6n de una complementariedad que denominaré auténtica, en la que se incluye la pro-

4 Representantes de esta linea pueden considerarse Susan Griffin, Woman and Nature: The rearing inside her,

New York 1978; G. Lerner, The Female experience: An American Documentary, Indiandpolis 1977, y como postura
mds extrema dentro de esta linea, Mary Daly, que rervindica toda una cultura exclusivamente de mujeres, donde la hete-
rosexualidad sea sustituida por el lesbianismo como auténtica forma de sexualidad femenna. Sobre ello, vid. Aurora
Bernal, op. cit., pags. 57-58.

5 Aurora Bernal, op. cit., pig. 68.

¢ Esto lleva en la actualidad a algunas pretensiones curiosas. Por ejemplo, en el campo de la filosofia del len-
guaje, la incorporacion del simbolo @ para reflejar la doble presencia lingiiistica de o masculino y de lo femenino por-
que, seglin M* Angeles Barrere Unzueta, «el uso abusivo (no paralelo) del género gramatical masculino frente al feme-
nino constituye una manifestacién més del uso sexista del lenguaje», en Discriminacion, Derecho discrimmatorio y
accion positiva a favor de las mujeres, Civitas, Madrid 1997, pag. 20.

También, en el dmbito de la teologia y por influencia de la teologia feminista protestante, cobra especial
interés la tarea de reescribir la Sagrada Escritura en clave fernista lo cual, desde una actitud racional que se olvida del
misterio de Ia Revelacion, constituye el exigente proyecto de redefinir toda la doctrina cristiana. Entre sus més desta-
cadas defensoras se encuentran Mary Daly, anteriormente citada, maxima defensora de una «teologia feminista revolu-
cionaria», Rosemarie Rathford Ruether, Elisabeth Schiisser Fiorenza, etc.
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puesta steiniana, como otras visiones que, apelando también a la complementariedad, no obs-
tante se esconden bajo el manto de otro tipo de feminismo. Dentro de esas visiones pueden
mencionarse dos”:

1) Aquellos que, apelando al sentido de la complementariedad entre varén y mujer, lo que
defienden en realidad es el mantenimiento de los roles, una tipologfa que, siendo sélo funcio-
nal, convierten en esencial, lo que se traduce en relegar a la mujer al dambito doméstico y pri-
vado, y asignar al hombre el papel predominante en la vida pdblica. El equilibrio entre la vida
piiblica y privada no viene asumido por una responsabilidad conjunta, sino por la asignacién
de papeles distintos en funcién de la complementariedad. Esta corriente no es mas que un sub-
tipo de feminismo de la diferencia cuyo riesgo principal es el de mantener la subordinacién y
no la igualdad. (Ej/ Hegel, con su divisién entre vida piblica y privada). Se puede observar
que en esta actitud predomina el esquema diferencia sin igualdad.

2) Aquellos que, bajo la aparente defensa de la complementariedad, reclaman medidas
dirigidas a compensar la balanza en todos los dmbitos de la vida social, de modo que se igua-
le a representacion de hombres y mujeres. La complementariedad, en este sentido, consiste en
poner a la mujer al lado del hombre s6lo desde un punto de vista sociolégico o de representa-
cién numérica, desde una visidn puramente instrumental en la que hombre y mujer se con-
vierten en nimeros. Es el caso de las politicas de cuotas o medidas de discriminacidn inversa.
Se trata, en el fondo, de un subtipo de 1gualitarismo que se refugia en los términos de la com-
plementariedad, donde predomina el esquema igualdad sin diferencia®.

Sin embargo, como ya indiqué, frente a estas visiones existe un modo de entender la com-
plementariedad de forma distinta. En su sentido auténtico, sus partidarios consideran que de lo
que se trata, por tanto, es de recuperar el fundamento originario de la diferenciacién sexual, y
de contemplar a hombre y mujer como personas que participan de la misma naturaleza, en su
doble modalizaci6n: persona masculina y persona femenina. Ello supone unificar los criterios
no desde el simplismo y la superficialidad, sino desde la hondura del sentido tltimo del hom-
bre. La complementariedad, en este sentido, no consiste en poner a la mujer al lado del hom-
bre desde un punto de vista socioldgico o de representacion numérica, ni siquiera desde una
visién puramente instrumental. Los defensores de esta verdadera complementariedad parten de
la necesidad de una fundamentacién metafisica, desde la cual se da respuesta al ser, a su dife-
rencia, a su modalizacion sexual, al misterio del hombre creado a imagen y semejanza de Dios,
al misterio de lo personal sélo concebible desde el don, desde el amor. Por su tendencia a
darse, el ser humano, hombre o mujer, no es completo en si mismo. Por su tendencia a darse,
el ser humano no se agota en sf mismo, ya que limitar el ser de uno es limitar el ser del otro.
La complementariedad, en consecuencia, no se reduce al plano sociolégico, ni tampoco al
axioldgico o juridico. Estos planos no son sino consecuencia de lo que constituye el nivel esen-

cial, el orden primero, el ser pleno a través —permitaseme la expresion— de sus dos mitades:
hombre y mujer®.

7 La clasificacion realizada no me permute hacer una critica a aquellos autores que hablan de complementarie-

dad en sentido auténtico, y que en mi opinién, responden también a la vision de un feminismo cristiano. La clasifica-
cién s6lo persigue una separacién que no es terminoldgica, sino de fondo, con aquellas posturas que pueden confundir
cuando hablan de complementariedad. Creo que ello no agota las posibilidades de referirse a la complementariedad.

8 Al respecto pueden verse las llamadas «medidas de discriminacion inversa», cuyo fundamento Gltimo es el de
lograr una igualdad numérica o representativa a costa de la injusticia de personas concretas. Sobre ello vid. Fernando Rey
Fernéandez, El derecho fundamental a no ser discriminado por razon de sexo, McGraw-Hill, Madrid, 1995, pdg. 85.

 Intentos importantes en este sentido han sido los de la alemana Helene Hange, que reivindicé una educacién
superior para las mujeres que atendiera a la maternidad como rasgo especifico de la mujer y elemento galvanizador de
una sociedad deshumanizada. Otras aportaciones interesantes, aunque con matices, son las de Gertrude von le Fort, F
1. 1. Buytendijk, Paul Eudokimov, o incluso Sor Thomas Angelica Walter del Nifio Jesis. Todas ellas responden a una
visién donde la feminidad s6lo puede tener sentido desde la referencia a la masculinidad y viceversa.
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1I. EL FEMINISMO CRISTIANO DE EDITH STEIN

Vista ya la clasificacién, nos podemos preguntar: ;a cudl de los paradigmas responde la
visién de Edith Stein? ;Se puede afirmar que Edith Stemn sea feminista? Si, si con ello afir-
mamos que no todo feminismo es excluyente, sino que es feminismo toda aquella reflexién
que tiene en cuenta la esencia del ser humano en su modalizacién sexual y trata de luchar con-
tra las injusticias histérico-sociales que una errénea mterpretacién del sexo ha tenido.

(Por qué hablamos de feminismo cristiano?

1°) Porque comparte la preocupacién por la mujer y por su dignidad como ser humano,
sin reducirlo a un problema exclusivo de la mujer, sino de la persona entendida en su totali-
dad. De ahi que se insista en la necesidad de elaborar una fundamentaci6n de la diferenciacion
sexual dentro de la concepcién de la persona (algo en lo que insistird mucho después, Julidn
Marias). Segtin Edith Stein, la «investigacién de la esencia de la mujer tiene su lugar 16gico en
una antropologia filosdfica. A la teorfa sobre el ser humano le corresponde 1a clarificacién del
sentido de la diferenciacidn sexual (...)»'°.

2°) En este sentido, no son suficientes los intentos que tratan de fundamentar s6lo desde
la sociologfa, ofreciendo soluciones sociales o politicas a un problema que no se explica sélo
desde lo social o politico. No bastan por tanto las fundamentaciones de corte sociolégico, ni
filos6fico, ni siquiera metafisico entendidas con exclusividad.

3°) Unicamente desde el profundo misterio de la persona, que se comprende desde el mis-
terio de la Trinidad, puede hacerse una fundamentacidn de la diferenciacién sexual. Se trata de
una fundamentacién que parte de la Revelacién como principio clave para entender el miste-
rio de lo personal, por qué se da la conjuncién entre igualdad, diferencia y complementariedad
desde el misterio de la Creacién.

1.1 El feminismo de la igualdad, de la diferencia y de la complementariedad

Del andlisis de Edith Stein, podemos contemplar tres principios configuradores en la rela-
c16n varén-mujer:

a) IGUALDAD: Hombre y mujer son iguales en dignidad. De los relatos de la Creacidn se
revela que el hombre fue creado a imagen y semejanza de Dios, como varén y mujer. La voca-
cién encomendada a ambos es la de ser imagen de Dios, dominar sobre la tierra y propagar el
género humano. Ambos participan de una igual dignidad, que es la que ha correspondido en
la historia conquustar. Esto es lo que defiende Edith cuando analiza los logros del feminismo:
«juridica y politicamente, hasta finales del siglo pasado, las mujeres tenfan la misma condicién
de inferioridad que los nifios y los deficientes. La constitucion de 1919 introdujo el principio
de igualdad y las reconocié como ‘ciudadanos’, en el sentido pleno del término»!!. Fue un
logro grande, sin duda, que Edith acept6 como un deber de justicia histérica mds que como
una concesién gratuita. La igualdad hombre-mujer como plenitud de lo humano es una reali-
dad esencial que debe ser reconocida y no un valor creado por el arbitrio de las vicisitudes
histérico-politicas.

Actuaimente, en nuestro pais existen dentro de esta corriente aportaciones muy valiosas. Asi: Julidn Marias,
La mujer en el sigio XX, Alianza, Madrid 1977; o también Blanca Castilla y Cortdzar, La complementariedad vardon-
mujer. Nuevas hipdtesis, Rialp, Madrid 1993.

10 Edith Stein, La mujer. Su papel segiin la naturaleza y la gracia, Palabra, Madrid 1998, pag. 205-206. Titulo
ongmal: Die Frau. Ihre Aufgabe nach Natur und gnade, en Edith Steins Werke, V, Nauwelaerts-Herder, Louvain-
Freiburg 1959. En adelante citaremos el original por las siglas DF y la traduccién por LM.

' DF pég. 105; LM, pag. 183.
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b) DIFERENCIA: La igualdad esencial como personas no implica sin embargo una absor-
cién en el mundo masculinizado y objetivado. Muy al contrario, la diferencia de sexos, aun
siendo una polaridad repleta de misterios, no es incompatible con la dignidad radical. La igual-
dad no supone eliminacién de toda diferencia, sino toda una exigencia de despliegue de la
naturaleza propia de la mujer. Se trata de desarrollar todas aquellas posibilidades configura-
doras del ser femenino, y en este sentido criticard la pretensién de asimilacién al varén por
parte de la mujer, pues inventando nuevas proyecciones o desde una actitud revanchista fren-
te al varén no es como la mujer alcanza su puesto en la sociedad moderna, sino mds bien pres-
tando atencidn a lo que desde si misma ya es y que sin embargo no goza de reconocimiento
untversal. Se trata de un matiz que dota de sentido al principio de igualdad, sin renunciar a la
diferencia, estando a la base la educacién como gran tarea, es decir, «una formacién comple-
ta sin delimitaciones derivadas de la condicién sexual, pero que tenga en cuenta las peculiari-
dades de la condicién natural de la mujer»'2.

Edith Stein no busca tanto mirar a los de enfrente (hombres) y en ese sentido no pretende librar
una batalla de sexos. Sus preocupaciones se orientan hacia el ser interior —pues para ella el acce-
so a la interioridad del alma es el centro de la libertad—, hacia el dmbito de la mujer en el que per-
manece tanta riqueza por descubrir y tanta posibilidad por explotar. Su pregunta serd: ““; Qué somos
nosotras y qué debemos ser?”.

Desde este andlisis de la diferencia podemos distinguir como elementos singularizantes
Jfemeninos que deben reconocerse y llevarse a todos los ambitos de la vida:

1) La participacion de la mujer no sélo en la vida del hombre (derivado de su vocacién de
ayuda y compafiera del hombre), sino en todo 1o humano, poniendo su sello desde una mayor

“empatia” hacia el otro. Representa el corazén de todo lo humano, siendo educadora de los

auténticos valores humanos.

2) En la vida social, Edith Stein considera que la mujer estd capacitada para desempeiiar
cualquier tipo de profesidn, pero siempre de una manera especificamente femenina, con lo que
critica la postura de ciertos radicalismos feministas que para el logro de la igualdad asumieron
los mismos valores androcéntricos, objetivantes y alienantes de una sociedad en la que la
mujer (protegiendo el especifico ethos femenino) constituye toda una bendicién tanto en la
vida privada como piiblica, como participe en la gran tarea comiin de hacer una vida mads
humana para todos. La aportacién de la mujer en la vida social contribuye al desarrollo huma-
no menos objetivo y materialista, y su presencia ejerce de funcion galvanizadora en una socie-
dad deshumanizada'>.

3) La Maternidad, por otra parte, constituye el vinculo con la vida, con lo vivo y perso-
nal, si bien Edith toma la maternidad en un sentido “espiritual”'“, no reducido solamente al
hecho fisico de engendrar hijos, sino al hecho espiritual de engendrar hijos para Dios. Una
maternidad por Ia que la mujer colabora en el plan de la redencidn, en la obra preparatoria a
la reintegracién de 1a vida. Una maternidad que va unida al ser animico y corporal de la mujer
(segun el principio tomista alma forma corporis) que la hacen receptiva a los valores de la reli-
gion y a todo lo que tenga relacién directa con la persona, a la que abraza en su totalidad, desde
una posesion maternal que se da a s{ misma por amor.

4) El elemento diferencial de la virginidad consagrada, vocacién sobrenatural sublime que
debe fundamentarse en la gracia divina, por la que la mujer se da a Dios en un amor que se
olvida absolutamente de si.

12

Christian Feldmann, Edith Stein: judia, filosofa y carmelita, Herder, Barcelona 1992, pag. 73.

«[...]Jjusto aqui, donde uno corre el riesgo de convertirse un poco en méaquina y perder algo de humanidad, el

despliegue de la peculiaridad femenina puede resultar un contrapeso altamente beneficioso», DF, pag. 8; LM, pag. 33.
4 Sobre este aspecto, vid. Edith Stein, «Die Bestimmung der Frau», en Edith Steins Werke, XII, Herder,

Freiburg-Basel-Wien 1990. Traduccién al castellano por Félix Ochayta (inédita), «La condicién de la mujer», pags. 7-

8; también en LM, pdg. 102.

13
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¢) COMPLEMENTARIEDAD: La 1gualdad y la diferencia adquieren su significacién den-
tro de la complementariedad de ambos sexos, no en una lucha sin sentido. Hombre y mujer son
llamados a participar, ya desde el origen y como corresponsables, en la construccion del
mundo, realizando la misi6n que les ha sido encomendada. Si Stein defiende la unicidad de la
especie humana, también lo hace desde la bipolaridad hombre y mujer. El puesto de la mujer
no se sitda n1 por encima ni por debajo del puesto del hombre sino a su lado y de manera com-
plementaria. Lo mismo podemos decir del hombre. Hombre y mujer son correlativos dentro
de la especie humana. No se trata de anular diferencias, sino de potenciar lo especifico tanto
del hombre como de la mujer y de descubrir a la vez el cardcter complementario de ambos. La
ignaidad —frente a las reivindicaciones del femmismo de Ia igualdad—, no vendr4 por renun-
cias de lo propio, ni tampoco ~—frente al feminismo de la diferencia— por via de la indiferen-
cia o el mutuo ignorarse que es un paso hacia el revanchismo. Por el contrario, es necesario
conservar la originalidad de ambos, como igualmente validas y mutuamente necesitantes en un
mundo real en el que la diferenciacion de sexos tiene su significacién desde una vision tele-
olégica dirigida a un fin comtn.

I1.2 Luces y sombras en su interpretacion

Sin embargo, la doctrina no ha sido tan clara a la hora de determinar en qué tipo de femi-
nismo se cluye Edith Stein, e incluso, se pregunta si se puede considerar a Edith Stein como
una feminista en sentido estricto. De ahf que m1 intencidn sea la de dilucidar algunas de las cri-
ticas 0, mejor dicho, riesgos en la interpretacion del pensamiento de Edith Stein sobre la mujer.

1.-¢Unidad o dualismo?

Uno de los mayores riesgos en la interpretacion de la visién de la mujer de Edith Stein es
caer en el dualismo. Pensar que es mas importante su vida como mujer que sus textos sobre la
mujer es un error que ademds no hace justicia a la misma Stein, convencida como estuvo de
que lo vivido redunda en lo pensado y lo pensado st no es vivido no tiene sentido. En Edith
Stein su vida y su obra estdn mutuamente 1mbricadas, de manera que sin conocer su vida no
podremos comprender la profundidad de su pensamiento, y al mismo tiempo, sin bucear en los
textos no es posible entender lo que para ella fue experiencia vivida y sentida. Esta profunda
conexion la defendi6 a capa y espada en el dmbito de la educacién, exhortando al educador a
que su conducta prictica se corresponda con el contenido de lo que ensefial®, viviendo lo que
predica y predicando aquello que vive interiormente.

Lo que debe evitarse es interpretar el acontecimiento histérico —el «fenémeno» Edith
Stein— sin los textos, o los textos sin el acontecimiento histérico, sobre todo s1 tenemos en
cuenta que Stein fue una gran defensora de la necesidad de integrar. En ella se corrobora la
profunda unién entre vida y pensamiento. Al mismo tiempo, no existe una ruptura entre su
pensamiento sobre la mujer antes de su conversion, a pesar de su fogoso espiritu juvenil, y su
pensamiento después de su conversién. Aquellos que extrapolan la libertad e independencia de
Edith Stein para afirmar en ella un feminismo mds extremo, en contraposicion a la moderacion
posterior a su conversion, olvidan hechos de vital importancia en la evolucién de la autora. En
primer lugar, que el catolicismo no le hizo a Stein renegar de la absoluta igualdad de sexos que
en su juventud habfa defendido a través de su participacién como miembro de la asociacién
prusiana a favor del derecho al voto de la mujer. En segundo lugar, Edith Stein, cat6lica, siguié
siendo libre, mucho mds libre todavia si indagamos en el sentido trascendental que la libertad

15 Edith Stein, Der Aufbau der menschlichen Person, en ESW, XVI. En castellano: La estructura de la persona

humana, BAC, Madrid 1998, pdgs. 291 y ss. (En adelante cit. EPH).
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tiene para ella, y ello lo demuestra el hecho de que no aborda el tema de la mujer desde su
mera condicién de catdlica, como exigencia de ir en consonancia con la praxis eclesial, sino
que va al origen, realizando un profundo andlisis de los relatos del génesis, tratando de descu-
brir, en las fuentes biblicas, el fundamento originario de la igualdad entre hombre y mujer.

El tema de la mujer, en consecuencia, no constituye una preocupacion aislada, ni en su
vida ni en su pensamiento. S6lo desde la unidad puede comprenderse que su pensamiento
sobre la mujer responde a su preocupacion por la persona, por el sentido de su vida, por el fun-
damento de su existencia, revelando el cardcter de continuidad y no de ruptura. El tratamien-
to de la cuestién femenina se integra dentro de un interés antropolégico creciente, y esto res-
ponde a una clara unidad antropolégica, extrafia a todo dualismo segregador.

2.-; Complementariedad simbdlica o realista?

El andlisis que realiza Edith Stein de la «peculiaridad de la mujer» tanto desde un punto
de vista teolégico como antropolégico parecerfa estar idealizando el ser de la mujer, ya que su
descripcidn de las caracteristicas especificas de la feminidad tiende a realizar una distincién de
los sexos en orden a la diferente naturaleza's. Sin embargo, de su andlisis no cabe concluir que
esté realizando una tipologfa de sexos, algo de lo que huye por riesgo de idealizar la signifi-
cacidén del sexo desde una visién simbdlical”.

Sin embargo, frente a las tesis que incluyen a Edith Stein en el llamado modelo metafisi-
co o simboélico de la complementariedad'$, hemos de decir en su defensa que la clasificacion
que realiza desde lo especificamente femenino tiene un indudable valor fenomenolégico, que
en ningln caso permite realizar esquemas cerrados o deterministas de la naturaleza humana.
Existen dos razones que demuestran la tesis de Edith Stein:

1) En primer lugar, la nocién de «adaptacidén» del ser humano a las circunstancias con-
cretas. Precisamente, Stein intuy6 la inagotabilidad y riqueza del ser humano al afirmar que
«en la capacidad de adaptacidn estd incluida la dotacién con los mismos dones que le son pro-
pios al hombre, y la posibilidad de realizar el mismo trabajo que él, junto con él o en su
lugar»!®. La «adaptacién» como respuesta a necesidades concretas constituye para la autora
una visién de futuro de lo que la experiencia nos ha podido demostrar.

La adaptacién, o mejor atin, la evolucién en la relacion entre hombre y mujer confirma el pro-
fundo misterio de lo personal y pone de manifiesto el peligro reductivista de toda clasificacién

s LM, pdg. 66. En algunos pasajes de la obra de Edith Stein, pueden encontrarse ejemplos que confirmarian la
visién de una cierta tipologia. A titulo de ejemplo: «En el caso del hombre (...) 1a fuerza corporal para la toma de pose-
sién exterior, el entendimiento para la iteleccién racional del mundo, la fuerza de voluntad y de accién para la activi-
dad creadora. En el caso de la mujer, las capacidades para proteger, custodiar y hacer desarrollar el ser en formacién y
en crecimiento: por eso el don, de cardcter més corpéreo, de saber vivir estrechamente unida a otro y de recoger en
calma las fuerzas, y por otra parte de soportar 10s dolores, de carecer, de adaptarse; el don, de cardcter espiritual, de la
orientacion hacia lo concreto, individual y personal, de saberlo captar en su peculiaridad y de adaptarse a ello; el deseo
de ayudar a su desarrollo», LM, pédg. 101; «A la especie femenina le corresponde la unidad y clausura de toda la per-
sonalidad corpéreo-animica, el arménico desarrollo de las energfas; a la especie masculina, el crecimiento de algunas
energias en orden a actividades muy intensas» 1.M, pag. 228; expresiones similares se repiten a lo largo de la obra que
analizamos por las que puede deducirse, segin Stein, que en la mujer prima el sentimiento y en el hombre el conoci-
nuento ntelectual.

7 Este serfa el intento de Gertrude von le Fort, amiga de Edith Stein, y de quien consta que ley6 su obra Die
ewige Frau (La mujer eterna), cuyos fundamentos parten de una visién idealista o stmbdélica de la mujer, desde sus
excelsas virtudes y potencialidades.

18 Fundamentalmente, es la tesis de Francesco D’Agostino, Elementos para una filosofia de la familia, Rialp,
Madrid 1991, pag. 98.

1 LM, pdg. 101.
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tipoldgica que, aunque sirve como medio de discernimiento de la riqueza humana en su diversi-
dad, no consigue dar razén de la diferenciacién sexual en todo su alcance. Edih Stein contesta as{
tanto a las visiones esencialistas como a las existencialistas, ya que segtn ella, es «muy dificil ais-
lar en un individuo lo que es «innato» de lo que debe su formalizacion a la influencia del entor-
no(...). La condicién humana se nos da bajo una doble figura, como masculina y como femenina.
Los individuos pertenecen desde su nacimiento a una o a otra «especie parcial» (valga la expre-
s16n). Pero también el peculiar modo de ser masculino y el fememmno son algo que sélo se desa-
rrolla y actualiza a lo largo de la vida, lo que de nuevo sucede bajo la influencia del entorno»?.

2) Por otra parte, el concepto de «individualidad» tal y como es desarrollado por Edith
Stein, impide agotar el sentido dltimo de la complementariedad. La persona, como ser indivi-
dual, lleva impreso un sello de misterio y de irreductibilidad: «Cada alma humana estd creada
por Dios, cada una de ellas recibe de €] una impronta que la diferencia de todas las demds; su
mdividualidad debe llegar a desarrollarse a través de su valor educativo con su humanidad y
con su feminidad»?'. En este sentido, la realizaci6n y plenitud de la persona tiene lugar en una
realidad concreta, en un ser encarnado, en la «unidad concreta de una persona individual», sin
entender esta individualidad en el sentido moderno o monadolégico, sino dentro del orden de
la eternidad y desde la historia misma de la salvacién.

Por estas dos caracteristicas, se puede decir que Edith Stein inaugura el sentido de una
complementariedad realista, que habla desde la experiencia, que trata de rescatar ciertos valo-
res olvidados, no sélo para la mujer, sino para toda la humanidad. Una complementariedad
desde la dimension de la persona como ser individual y concreto, pero abierto al otro, en la
dimensidn de alteridad mads real, la alteridad del don absoluto, del amor, de la entrega sin limi-
tes. Una persona concreta llamada a darse, donde la complementariedad dice reciprocidad en
su sentido mds pleno, aquel que descubre en su dimensién interior un don gratuito que ha reci-
bido y que estd llamado a ofrecer.

3.-;Aperturismo o conservadurismo?

Por dltimo, quisiera destacar la necesidad de rechazar la dicotomia aperturismo/conserva-
durismo al interpretar los textos sobre la mujer de Edith Stein. Ello es consecuencia de 1nter-
pretar al autor desde la posicidn ideoldgica del observador, sin contar con que el autor en este
caso analiza desde las coordenadas de la persona, desde una libertad que no esta sujeta a posi-
cionamientos, salvo el de un permanente esfuerzo intelectual en la bisqueda de la verdad.

Partiendo de esta premisa, me parece innecesario hacer alusién a los elementos que en sus
textos pueden parecer aperturistas o conservaduristas, precisamente desde el rechazo de dicha
clasificacién que separa pensamiento y contexto, que desvincula la propia experiencia vital y
la transforma al modo abstracto de toda universalizacion.

Lo que sf se puede afirmar es que Edith Stein n1 responde al feminismo de la igualdad, m
al de la diferencia, como feminismos totalitarios y excluyentes. Algunos autores consideran que
algunas tesis de la pensadora alemana estdn ya superadas, sobre todo las relativas a «la subor-
dinacién de la mujer al hombre», es decir, la dimensién de la obediencia o el servicio, partien-
do de textos que, s1 son malinterpretados y descontextualizados, pierden su significaci6n?2.

Otros autores?, consideran que Stein es abanderada del femunismo de la 1gualdad, porque pro-
testé contra una acentuacion unilateral de la maternidad de la mujer. Sin embargo, esta actitud es con-

2 EPH, pdg. 261.

2l LM, pag. 247.

22 Vid. por ejemplo, la interesante critica y la advertencia del peligro de descontextualizacién que realiza

Chnistian Feldmann, op. cit., pdgs. 66 y ss.

23 En cuestién Elisabeth Gossman, citada por Christian Feldmann, op. cit., pag. 65.
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tradictoria, porque Stein defiende la matermidad como aquello en 1o que se resume la especificidad
femenina, lo que estd més cerca de una defensa de la diferencia que del igualitarismo extremo.

Edith Stein supo aunar igualdad y diferencia, por eso este ciclo habla de tradicién y actua-
lidad, porque su pensamiento apela a un ser humano que en su dignidad es permanente y que
en sus exigencias sigue siendo actual, porque sigue buscando la verdad y el bien.

Como conclusién a estas cuestiones, podemos decir que Edith Stein no trata de ofrecer un
mensaje a la mujer dnicamente desde la mera reivindicacién de derechos y principios de 1gual-
dad, sino desde una experiencia vital, tanto intelectual como espiritual. Es la propuesta de
recuperar a la mujer desde el espintu, desde la dimensidn de la persona como «ser para otro»,
cuya espiritualidad, no sélo su corporeidad, es sexuada y dialogal: con el padre, con la madre,
con el hermano, con el prdjimo, con el Td eterno... Una propuesta desde una espiritualidad
encarnada, y como tal, sexuada, que, desde una libertad de crecimiento interior no desligada,
sino necesitante, lleva el sello de la apertura a la vida y al amor. Ello la convierte en una pro-
puesta de antropologfa metafisica que abre todo un mundo de relaciones descriptivas del amor,
de lo familiar, de la alteridad més real.

I1.3 Vocacion humana y diferenciacion sexual

Hechas estas advertencias en torno a su interpretacién, me gustaria referirme a un con-
cepto clave alrededor del cual gira, en mi opinidn, toda la antropologia steiniana: se trata del
concepto «vocacion»?*,

El hombre, visto desde el origen de los tiempos, es un hombre hecho a imagen y seme-
Janza de Dios, pero que por el pecado original se encuentra con una naturaleza no anulada,
pero si herida, desfallecida. La grandeza del ser humano es vista por Edith Stein desde el sen-
tido de la vocacién, como misién a restaurar el orden originario, la plenitud en un sentido teleo-
16gico: como cumplimiento de los fines para los que el hombre ha sido 1lamado.

Para entender este concepto englobante es necesario partir de la unidad de la persona
entendida como vocacién, y ello desde una triple dimensién: umdad personal, unidad con los
demds y unidad con Dios:

1. La sustancial unidad de la persona en su estructura tripartita: cuerpo, alma y
espiritu. La unidad entre vida corporal y vida espiritual es esencial para entender dicha
unidad como vocacién. «El alma humana en cuanto espiritu se eleva en su vida espiri-
tual por encima de si misma. Pero el espiritu humano estd condicionado por lo que le es
superior e inferior: estd inmerso en un producto material que ¢l anima y forma en vista
de su forma corporal (Leibgestalt). La persona humana lleva y abarca su cuerpo y su
alma, pero es al mismo tiempo llevada y abarcada por ellos. Su vida esprritual se eleva
de un fondo oscuro, sube como una llama de cirio brillante pero nutrida por una materia
que no brilla. Y brilla ella sin ser absolutamente luz: el espiritu humano es sensible para
si mismo, pero no es del todo transparente; puede iluminar otra cosa sin iluminarla ente-
ramente»?’. Estamos ante la vocacion a la unidad personal, fruto de la cual es la perso-
na auténtica, «la persona espiritual», entendida como espiritualidad encarnada, es decir,
asumiendo la corporalidad como condicién para una auténtica espiritualidad.

2. La persona, por otra parte estd por naturaleza abierta a los otros. Como ser rela-
cional, el hombre estd llamado a recuperar el sentido unitario de la comunidad fraterna.

2 «Vocacién» en el sentido de realizacién integral de la persona en libertad, término que es utilizado por Edith

Stein en la misma linea en que lo hace el personalismo francés de los afios 30, especialmente Mounier, Emmanuel,
«Manifiesto al servicio del personalismo», en Obras completas, Tomo 1, Sigueme, Salamanca 1992, pags. 625 y ss.

25 Edith Stein, Ser finito y ser eterno. Ensayo de una ascension al sentido del ser, FCE, México 1994, péag. 380.
(En adelante, cit. SFSE). Titulo original: Endliches und ewiges Sein. Versuch eines Aufstiegs zum Sinn des Seins, en
Edith Steins Werke, 11, Herder, Freiburg-Basel-Wien 1986.
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La humamdad estd llamada a la unidad de sus miembros, hijos de Dios. Esta unidad es
la realizaci6n de la vocacion a la unidad con los demds.

3. El fundamento de la unidad del hombre reside en la obra de la creacién y del
Creador. El hombre, hecho a imagen y semejanza de Dios, es un ser de naturaleza caida,
«un espejo de la perfeccion divina, pero un espejo roto», dird Edith Stein. Recuperar la
unidad perdida a la que el hombre estd llamado constituye asf la vocacién esencial y
sobrenatural de toda persona humana, lo que s6lo puede alcanzarse a través de una mayor
elevacién del espiritu y de la proximidad, por la oracién, al Dios uno y trino, en una vida
cuyo fin dltimo es la unién con Dios, fundamento ultimo que cierra el sentido de la exis-
tencia terrena y la abre a la etermidad. Se trata aqui de la vocacidn a la vida eterna.

Considerado desde este prisma el sentido de la vocacién en la vida humana, no es de
extrafiar que en el caso de la vocacion de la mujer Stein recupere su sentido originario, aunan-
do la actualidad y la originalidad del término. Vamos a ver dos textos que son muy ejemplifi-
cadores de lo que quiero decir: «(...) En la naturaleza del ser humano se encuentra pretrazada
su vocacién (Berufung) y su profesién (Beruf), es decir, la actividad y la creatividad para la
cual estd configurado; el camino de la vida hace madurar a cada uno esa vocacién y la hace
comprensible claramente a los otros seres humanos, de tal modo que éstos puedan hablar de la
llamada por la cual, en el mejor de los casos, cada uno encuentra en la vida su camino».

Aqui podemos ver con claridad cémo utiliza dos términos de la lengua alemana:
Berufung, que se corresponde claramente con la traduccién por vocacién, y Beruf traducido
por profesién. Sin embargo, en el transcurso de todas sus conferencias, la fildsofa va a prefe-
rir utilizar el término aleman Beruf, que traduce doblemente por profesién y vocaciéon. Mi opi-
nién es que la utilizacién de este término no es arbitraria, sino muy al contrario, lo suficiente-
mente intencionada como para advertir cudl es la pretension steimiana en este punto, que no es
otra que la de aunar ambos significados en uno. Ella misma es quien en otra ocasion -y éste es
el segundo texto- dird que «en el uso coloquial habitual tiene la palabra Beruf un sentido muy
traslaticio, que apenas deja traslucir algo de su originario significado... Al respecto, bajo el tér-
mino Beruf se entiende la mayoria de las veces no mucho mas que una actividad laboral. S6lo
en algunas circunstancias se mantiene todavia el sentido originario de la palabra en cuestidn;
asi, cuando de alguien se dice que ha perdido su vocacion (Beruf), o cuando se habla de la
vocaci6n religiosa (Klosterberuf). En ambos casos se estd manifestando que Berufes algo para
lo que uno deberfa estar llamado (berufen sein)»?.

De ambos textos podemos advertir la imposibilidad de prescindir en sus estudios sobre la
mujer de ambos conceptos: vocacién y profesién. Esto es lo que me parece absolutamente
novedoso en los estudios de Edith Stein sobre la mujer. Lo que resulta de su andlisis no se limi-
ta Unicamente a hacer ver que la vocacién es una cualidad deseable para el ejercicio de toda
profesién, importante sin duda si pensamos en el dominio actual de la razén instrumental y de
mercado. Se trata de algo de mucho mds alcance, cual es hacer de toda actividad el principio
configurador de la propia vida. De ah{ que la filésofa hable de Berufsethos, o ethos de la voca-
ci6n y profesion, en el sentido de forma interior, de actitud duradera del alma, o mucho mejor,
de «principio intrinsecamente configurador»?®. Este es el auténtico sentido del trabajo huma-
no, que va mas alld del sentido que hoy se le atribuye y que la filésofa recuerda para recupe-
rar con ello una forma personalista de entender las relaciones humanas.

Veamos qué significa esto y qué consecuencias puede tener.

Cuando yo 1vestigaba el sentido de la profesién en Stein, lo primero que hice fue buscar
la palabra en el diccionario. Entre las acepciones que contiene el Diccionario de la Real

% LM, péag. 46.
7 LM, pég. 45.
% 1LM, pag. 24.
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Academia de la Lengua Espaiiola del término profesion me gustaria sefialar, junto a «3. Empleo,
facultad u oficio que una persona tiene y ejerce con derecho a retribucidn», aquella otra de «1.
Accibn y efecto de profesar». Dentro de las acepciones del término profesar nos interesan espe-
cialmente las siguientes: «1. Ejercer una ciencia, arte, oficio, etc. 2. Ensefiar una ciencia o arte.
3. Ejercer una cosa con inclinacién voluntaria y continuacidn en ella.» Cualquiera de estos sig-
nificados responde a la amplitud que Stein quiere dar al contenido de la palabra Beruf, signifi-
cados que permiten incluir en el término Beruf no solamente la profesion en sentido estricto, o
mejor, en sentido exclusivamente mercantilista, sino otro tipo de actividad o trabajo que sin lle-
var adscrito el cardcter de remunerado —que no el derecho en justicia— permite hablar de «pro-
fesidn, arte u oficio». Dirigir la mirada a estos detalles terminoldgicos constituye un factor cru-
cial en la revalorizacién de la maternidad y de la labor del ama de casa, pues se trata de una acti-
vidad o «vocacién natural esencial» que, realizada en el dmbito de lo privado, no por ello care-
ce de consecuencias practicas y enriquecedoras para otros &mbitos de la vida humana. Y cons-
tituye no s6lo un factor crucial para revalorizar el papel de la maternidad, sino también el de
cualquier otra actividad que puede y debe realizarse y entenderse como vocacidén y profesion.
De ahf que Stein, con un sentido muy claro de lo que representa el término Beruf, lleve a cabo
su andlisis partiendo de una clasificacién amplia y no excluyente:
1- Vocacién y profesion natural al matrimonio y a la maternidad.

2- Otras vocaciones y profesiones naturales en otros 4mbitos de la vida pablica (poli-
tica, educacion, cultura, etc.).

3- Vocacion y profesion sobrenatural.

Stein nos permite hacer una critica al individualismo liberal moderno por haber introdu-
cido un modelo de relaciones interpersonales donde la l6gica econdmica prima sobre la 16gi-
ca humana del compartir, donde la ganancia o retribucién econémica se confunde con lo que
a través del cuidado de personas, del servicio indiscriminado al otro, forma parte del creci-

miento personal y de la riqueza humana que también se traduce en resultados beneficiosos para
la comunidad.

Sélo desde una vision del trabajo que pierda su cardcter humano ante la instrumentaliza-
cién econémica, puede perderse el profundo sentido «vital» que para Edith Stein tiene la cone-
X161 entre vocacidn y profesion, entre creatividad y actividad, acto y potencia. Este es preci-
samente el sentido de que la vocacién y la profesién constituya un principio configurador de
la propia vida. El término Beruf contiene, en este sentido, una direccidn existencial desde una
realidad ontoldgica: «lo que hace un hombre es la realizacién de lo que puede hacer; y lo que
puede es expresion de 1o que es: en el hecho de que sus facultades se actualicen en su accidn,
su esencia llega al desarrollo mds extenso del ser»?.

La personalizacién® del trabajo constituye un tema fundamental en la cuestién femenina,
pues no solo lleva implicita una recuperacién del profundo valor de la vocacion y profesion de
la «maternidad natural» y de las tareas domésticas, sino que expresa la llamada a toda la socie-
dad a basar las relaciones laborales en principios de cuidado del otro, de asistencia y protec-
ci6n, de servicio y entrega. Precisamente en el cuidado, en la capacidad de proyecto, que atien-
de tanto al futuro como al pasado y al presente, estd viendo el pensamiento actual la base de
la libertad y de la dignidad humanas®'. Se trata, al fin y al cabo, de una recuperacion del sen-

* SFSE, pag. 58.
% En este sentido Emmanuel Mounier: «Todo trabajo trabaja por hacer un hombre al mismo tiempo que por
hacer una cosa», Obras Completas, II, Sigueme, Salamanca 1993, pag. 355. Sentido personalista muy destacado tam-
bién por Karol Wojtyla en Persona y Accion, BAC, Madrid 1982, entendiendo la accién humana como autorrealizacién,

valor esencial, realizacién de la trascendencia humana en su actuacién.

31 Jesus Ballesteros, «El sentido de la labor del ama de casa», en El ama de casa como mujer trabajadora,

Comité de Familia y Constitucién, Valencia 1980, pag. 10.
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tido del trabajo como expresidn de la vocacién de entrega del ser humano, de la capacidad de
dar.

Esto creo, es lo que verdaderamente hace de la propuesta de antropologia femenina de
Edith Sten una invitacién a repensar el modelo de relaciones interpersonales sobre el que esta-
mos establecidos que ha llevado a Ia mujer, junto al logro esencialisimo e indiscutible de su
1gualdad, a sacrificar su especificidad femenina y muchos valores humanos que ella custodia-
ba en pro de los cénones del mundo del mercado y de Ia objetivacion.

Frente a esta situacién, Edith Stein reivindica la «peculiaridad de la mujer» no sélo en su
vocacién y profesién de esposa y madre, en cuanto revela la disposicién y vinculo con lo per-
sonal viviente, el fundamental servicio a la vida, sino también en todas las demds profesiones
y vocaciones que no han de renunciar a la riqueza de la aportacion femenina.

;Qué aportaciones se pueden derivar de la antropologia steiniana de la diferenciacion
sexual para nuestro tiempo presente?

1. La critica a un sistema socioeconémico que, desde la banalizacién de lo familiar, ha
hecho cada vez mayor la disociacién entre lo piblico y privado, considerando la «dife-
rencia» como un disvalor, y no como un valor a defender.

2. La necesidad de que sea una propuesta de sensibilidad hacia aspectos que tocan de
lleno el corazdn del hombre, y en este sentido, no dirigida sélo a las mujeres, sino a los
hombres, como llamada a la colaboracién entre hombres y mujeres para el logro de un
orden social mds justo sin exclusiones.

3. Laexigencia de repensar el profundo valor de la maternidad. La exigencia de una rela-
c16n cada vez mas estrecha entre vida puiblica y vida privada hace necesario traducirla
en términos de compatibilidad entre trabajo y familia, de modo que ninguno de los dos
ambitos sufra la ausencia ni de la mujer, ni tampoco del hombre. Ello ha de pasar por
el respeto a la maternidad, afirmacidn que estd muy lejos de relegar a la mujer al 4mbi-
to doméstico desde un discurso esencialista o naturalista rechazado por Edith Stem,
pero también lejos de sacrificar el servicio a la vida por una 1gualdad que no serfa sino
una igualdad a medias.

4. La visi6n de la persona como apertura y donacién, permite descubrir en el andlisis de
Edith Stein la propuesta de un modelo de relaciones basado en la complementariedad
esencial entre varén y mujer, desde la exigencia de la igualdad y el respeto a la dife-
rencia, pues el nivel mds elevado del ser persona es el amor y la unidad existencial a
través del amor.

111. EDITH STEIN Y LA MULIERIS DIGNITATEM DE JUAN PaBLO I1.

Tras todas estas consideraciones que desde la antropologia steiniana aportan una nueva
sensibilidad al feminismo contempordneo, no podria dar por concluida esta conferencia sin
hacer referencia a un tema que ya se ha comenzado a estudiar por algunos filésofos y tedlo-
gos. Se trata de la relacién entre los escritos acerca de la mujer de Edith Stein y l1a Enciclica
Mulieris Dignitatem de Juan Pablo 11?2,

Algunos autores, como Carla Bettinelli, han afirmado rotundamente que el Santo Padre
habia tenido presente el mensaje sobre la mujer realizado por Edith Stein a la hora de realizar

2 Vid. como ejemplos, Félix Ochayta, «Marfa y la mujer, en el pensamiento de Edith Stein y en la «Mulieris
Dignitatem»», en Estudios marianos, 62 (1996), 413-445; Maria Cecilia OCD, «Edith Stein e il Magistero di Giovanni
Paolo II nella «Mulieris Dignitatem»», en RVS 50 (1996) 23-37; Angela Ales Bello, «Uomo e donna li creo: filosofia

e teologia della femmunilita in Edith Stein», en Simposio Internazionale Edith Stein: Testimoni per oggi, profeta per
domani, Roma 1998.
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la Mulieris Dignitatem™. Otros, desde la visién de una profunda convergencia de fondo y de
forma entre 1a Mulieris Dignitatem y los escritos de Edith Stein sobre la mujer, consideran que
es muy probable la influencia steiniana sobre Juan Pablo II, gran admirador de su vida y obra
y que en su Enciclica demuestra tener un profundo conocimiento de los temas tratados por
Edith Stein con anterioridad®*.

Desde mi punto de vista, es mds que probable esta influencia, y cada vez que me sumer-
Jo en la Mulieris Dignitatem compruebo hasta qué punto confluyen las ideas de santa Teresa
Benedicta de la Cruz con las del Santo Padre, sobre todo, si tenemos en cuenta que Edith Stein
fue beatificada por Su Santidad en 1987 y la Enciclica sali6 a la luz en 1988.

Pero no solamente es revelador este dato, que concuerda con la opinién de Bettinelli sino,
fundamentalmente, el hecho de que la Enciclica parezca tomar como punto de partida muchas
de las ideas que Stein desarrolld en sus conferencias, st bien completadas por su Santidad
desde una profunda captacién del sentido de los textos steinianos, muchas de sus intuiciones.

Para terminar, solo quislera, en 1o que me resta de tiempo, enumerar algunos puntos que,
en mi opinién, muestran una clara sintonfa de fondo entre Edith Stein y Juan Pablo 1I.

1) En primer lugar, ambos conciben la relacién hombre-mujer dentro de la historia de la
salvacidn, y en este sentido, cobran interés especial el orden de la creacion, el pecado y la
redencién. El andlisis y seleccidn de los textos biblicos pone en evidencia un mismo camino
recorrido.

Ademds, los dos consideran que la problemética no es solo social. Edith Stein, tras un
estudio sobre la evolucion que ha tenido la problemaética de 1a mujer, acude directamente a la
Sagrada Escritura para ahondar en los fundamentos originarios de la diferenciacién sexual®.
Para Juan Pablo 11, también la dignidad y vocacién de la mujer se expresan en el mensaje bibli-
co, poniendo su tltimo fundamento en Cristo®.

3) Tanto Stein como Juan Pablo II resaltan la importancia del pecado en la degeneracion del
orden inicial, en la pérdida de la unidad originaria, del hombre consigo mismo, con los demas y
con Dios. De ahi que un punto en comin muy importante es que tanto Edith Stein como Juan
Pablo IT hablen de la necesaria vocacion a recuperar la unidad perdida, desde una triple vocacion
a la unidad: con Dios, consigo mismo y con los demés. En la relacién hombre-mujer, la voca-
cién a la unidad se sitiia en el plano ontolégico, ya que la persona, hombre o mujer, es un ser
esencialmente para el otro, un ser creado desde el amor y para el amor, por lo que la «unidad de
los dos» a través del amor y de la entrega mutua en el matrimonio, constituye el pilar basico para
restaurar, con la gracia de Dios, el orden originario por el que ambos, hombre y mujer, fueron
creados a imagen y semejanza de Dios, iguales en digmdad, amados por Dios en su diferencia y
con una misién especial que los vincula misteriosamente de por vida.

4) Paralelismo Adédn-Cristo/ Eva-Marfa e importancia en la historia de la salvacién.

En lo que se refiere a la mujer, Eva-Maria, en la herida del pecado brilla una promesa,
Junto a la amenaza de la muerte: La mujer-Eva, «madre de todos los vivientes» tiene asigna-
da como tarea principal la lucha contra el mal®” y con ello la preparacién para la reintegracion
de la vida. Maria es testigo del nuevo principio y de la nueva criatura. En esto también coin-
cide el Santo Padre y confiere a la mujer un papel fundamental en la educacién moral y reli-

33 Carla Bettmelli, «Il concetto di donna n Edith Stein», en VVAA, Edith Stein: mistica e matrice, Lib. Ed.

Vaticano, Roma, 1992, pag. 117.

3 Félix Ochayta, op. cit., pag. 415.

3 Vid. sobre todo, su conferencia Beruf des Mannes und Frau nach Natur und Gnadenordnung. En castellano,
Vocacién del hombre y de la mujer segin el orden de la naturaleza y la gracia, en LM, pags. 45-82.

36 Juan Pablo Il, Mulieris Dignitatem, 30.

37 «Entonces Yahveh Dios dijo a la serpiente: ...Enenustad pondré entre t1 y la mujer, y entre tu descendencia y

la suya; ésta te herird en la cabeza, y ti la herirés en el talén» (Gn 3, 15).
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giosa y en la formacién general (es el sentido espiritual de la maternidad: educacién, segn
Juan Pablo II).

La promesa contiene el anuncio de una bendicién que va a serle confiada a Marfa en el
Hijo. En Maria tiene pues comienzo la nueva y definitiva Alianza de Dios con la humanidad.
Se trata de una nueva etapa en la historia humana, que por obra de la gracia divina restituye el
orden primero de relacion entre los sexos. El sf pronunciado por boca de una mujer decide el
destino de toda la humanidad. En este sentido hay que interpretar las siguientes palabras: «Al
comienzo del nuevo reino de Dios no hay una pareja de seres humanos como la primera, sino
madre e hijo: el Hijo de Dios, que es hijo de ser humano por su madre, pero no por un padre
humano. El Hijo de Dios no eligi6 el camino habitual de la reproduccién humana para llegar
a ser hijo de humano», por lo que Marfa es la puerta por la que Dios entra en el mundo huma-
no. Esto también lo apunta Juan Pablo II, para quien el misterio de la mujer se abraza y asume
en el misterio de Cristo, que es el Nuevo y ltimo Adan.

5) La relacion que mantuvo siempre Cristo con las mujeres, a diferencia de la praxis ecle-
sial y de determinadas practicas discriminatorias en el contexto sociocultural.

En su discurso, Edith Stein hace una clara distincién de lo que constituye el fundamento
doctrinal de la diferenciacién sexual y la praxis eclesial a lo largo de la hustoria. Algunos pasa-
jes paulinos® acerca del dominio del hombre como cabeza de la mujer, de la 1mposicién del
velo, de la sumision de la mujer a su marido como ejemplo de la umdad entre Cristo y su
Iglesia, reflejan lo que constituye terreno abonado de costumbres. La interpretacién paulina
segtin la cual al hombre le corresponde la direccién de la vida en comiin «no reproduce pura-
mente la originana ni el orden de la redencion, sino que, en la acentuacién de la relacién de
poder, e incluso en la aceptacién del papel de mediador del hombre entre el redentor y la mujer,
el apdstol estd influido todavia por el orden de la naturaleza cafda. Ni el relato de la creacién
ni el Evangelio conocen esta funcién mediadora del hombre entre la mujer y Dios, aungue es
bien conocida por la ley mosaica y el derecho romano»*'. Lo que sucede en algunas comuni-
dades, «no hay que considerarlo vinculante para la 1dea rectora de la relacién de los sexos: con-
tradice demasiado a las palabras y a toda la praxis del Salvador, el cual tenfa a mujeres entre
sus seres mds cercanos y demostré a cada paso en su actividad salvifica que para €l se trataba
por igual del alma de la mujer que de la del hombre»*. Contradice también otro orden que el
apostol san Pablo conoce, el orden del Evangelio acerca de los principios que regulan la rela-
cién entre hombre y mujer®.

Precisamente, esta misma vision es desarrollada por Juan Pablo II a través de los nume-
rosos pasajes biblicos que relatan la relacién de Jesucristo con las mujeres.

6) Revalorizacion de dos de las vocaciones esenciales de la mujer: maternidad y virgimdad, esta
dltima en Edith Stein «matermdad sobrenatural», y para Juan Pablo II «maternidad por el espiritw».

7) Necesidad de preservar la especificidad femenina, el «genio» de la mujer, en palabras
de Juan Pablo II, en todos los 4ambitos de la vida, ptiblica y privada, y desde ese profundo sen-

¥ LM, pdgs. 53-54.

¥ LM, pag. 54.

4 1Cor 11, 2-4; 1 Cor 11,5; 1 Cor 11, 7-10; Ef 5, 22-33; 1 Tim 2, 9-15.
4 LM, pég. 56.

42 LM, pég. 60.

4% Edith Stemn cita los siguientes pasajes de San pablo como ejemplificativos dei orden al que se refiere: «Por lo
demds, ni la mujer sin el hombre ni1 el hombre sin la mujer, en el Sefior. Porque si la mujer procede del hombre, el hom-
bre, a su vez, nace mediante la mujer. Y todo proviene de Dios» (1 Cor, 11, 11-12); « Pues el marido no creyente queda
santificado por la mujer creyente, y mujer no creyente queda santificada por el marido creyente» (1Cor 7, 14); «Pues
{qué sabes tl, mujer, st salvarés a tu marido? Y ;qué sabes tii, marido, s1 salvards a tu mujer?» (1Cor 7, 16); «De mane-
ra que la ley ha sido nuestro pedagogo. Pues todos so1s hijos de Dios por la fe en Cristo Jesis... ya no hay judio ni grie-
g0, ni esclavo ni libre, ni hombre ni muyjer, ya que todos vosotros sois uno en Cristo Jesds» (Gal 3, 24-28).
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tido de complementariedad esencial que se da en la relacién natural entre hombre y mujer,
desde la esponsalidad a la comunidad familiar, y desde ésta a otros dambitos en los que la cola-
boracién y reciprocidad constituye una exigencia de vida buena.

8) Complementariedad esencial: el esser kenegdo, expresién hebrea utilizada por Edith
Stein, imagen especular por la que el hombre contempla su propia naturaleza, coincide con la
«reciprocidad» en Juan Pablo II, pues en ambos se trata del hecho de que hombre y mujer son
el uno para el otro, realizando en su unién la fundamental llamada al amor y al don reciproco,
nivel més elevado de la realizacién personal.

Como conclusion, Edith Stein explica con claridad el profundo sentido, a partir de una
ética de responsabilidad, que supone mantener la idea de una necesaria complementariedad
entre los sexos: «LLa complementacién de hombre y mujer, tal y como debia de ser segtin el
orden originario de la naturaleza, se ve segiin eso de una forma bastante clara: en el hombre
aparece como lo primario la vocacién de dominio, la vocacién de padre como lo secundario
(no subordinada o yuxtapuesta, sino incorporada a la vocacidn de dominio); en la mujer la
vocacién de madre como lo primario, la participacién en el dominio como lo secundario (en
clerto sentido incluida en la vocacion de madre)»*.

No es, como bien matiza entre paréntesis, una complementariedad jerdrquica, sino el sello
de una visién realista de hombre y mujer, que dimensiona la significativa apertura al amor real,
a una contextura familiar que posibilita, a través de la persona-hombre-padre y la persona-
mujer-madre, la realidad, actual y potencial, de todo ser humano.

Esta nueva ética de la comunién interpersonal y de la responsabilidad es la que el santo
Padre ha desarrollado en sus escritos, que en el fondo es la Verdad Revelada acerca del ser
humano: «(...) el mensaje biblico y evangélico custodia la verdad sobre la «unidad» de los
«dos», es decir, sobre aquella dignidad y vocacion que resultan de la diversidad especifica y
de la originalidad personal del hombre y de la mujer»*. Se trata del principio del amor divino
que da sentido al amor humano y que Juan Pablo II nos recuerda constantemente en la expre-
sion del Concilio Vaticano II: «El hombre, tnica criatura terrestre a la que Dios ha amado por

s{ misma, no puede encontrar su propia plenitud si no es en la entrega sincera de si mismo a
los demas»*.

# LM, pag. 67.
* Mulieris dignitatem, 10.

% Gaudium et spes, 24.






EDITH STEIN Y LA EXPERIENCIA MISTICA

Por Ezequiel Garcia Rojo, O.C.D.
Salamanca

Cuenta Edith Stein en la autobiografia que, siendo universitaria en Gotinga, alld por los afios
1913-1915, se interes6 de nuevo por cuestiones religiosas, y se le ocurrié preguntar a un com-
pafiero judio observante de la ley sobre “cudl era su idea de Dios, si crefa en un Dios personal”.
La respuesta que le cayd encima soné de esta guisa: “Dios es espiritu”. Y comentard un tanto
desilusionada: “Esto fue para mi como haber recibido una piedra en lugar de pan™. La citada
confesi6n referida a los afios juveniles, nos pone ya en la direccidn correcta de lo que serd la evo-
lucién espiritual de esta gran mujet, sobre todo en lo que se refiere a su experiencia de Dios.

Edith Stein ha pasado a ser ya una de esas figuras de la historia religiosa (también de la
historia de la filosofia), en la que cabe advertir la correspondencia inquebrantable entre el pen-
sar y el obrar, traducido luego a la coherencia entre vida y escritos. La doctrina steiniana, tam-
bién por lo que respecta a la experiencia religiosa, estd avalada por la vivencia personal de
quien la transcribe; en las cuestiones mds tedricas cabe rastrear huellas autobiograficas, cons-
tituyendo asi existencia y produccidn literaria un conjunto perfectamente ensamblado.

Cuanto sobre Dios nos hable Edith Stein, en buena medida es fruto de experiencia propia, de
instantes fuertemente sentidos y a la vez iluminados por la clarividencia de un espiritu despierto,
inquieto siempre por llegar al fondo de las cuestiones. Por todo ello, en el siguiente estudio quere-
mos presentar la experiencia de Dios, vivida por Edith Stein, y de la que nos dejo su reflexion espi-
ritual, teolégica v filoséfica. Nos detendremos en lo que ella misma escribe acerca de la experiencia
mistica en cuanto tal; al final se aludird a lo que podemos denominar experiencias naturales —no
religiosas— de Dios, y que gozaron de un gran aprecio por parte de esta pensadora de nuestro siglo.

I. LA EXPERIENCIA MISTICA

Ya es sabido por todos el impacto decisorio que produjo en la filésofa judia la lectura aten-
ta de la Vida de santa Teresa de Jesiis. Fue una sacudida interior que tuvo no sélo el efecto pun-

' Edith Stein, Estrellas amarillas, 2* ed., Edit. de Espirttualidad, Madrid 1992, p. 194-195.
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tual de la aceptacion definitiva del Dios de Jesucristo, sino que la fuerza expansiva se hard sen-
tir a lo largo de los afios venideros. Cabe deducir que, a medida que la fenomendloga avanza-
ba en las paginas del escrito teresiano, puso en practica su talante empatizador aprendido en las
clases de Edmund Husserl, logrando hacer suya la experiencia religiosa contenida en la obra
espiritual. Que se dejé seducir por la mistica abulense, lo confiesa narrando precisamente su
vocacion al carmelo descalzo, al que mgresa en octubre de 1933, a la edad madura de 42 afios.
Refiere al respecto: “Desde hacia casi doce afios el carmelo era mi meta. Concretamente, desde
que en el verano de 1921 cay6 en mis manos la Vida de nuestra santa madre Teresa y acab6 m1
prolongada bisqueda de la verdadera fe. Cuando el dia de afio nuevo de 1922 recibi el bautis-
mo, pensé que aquello era solo la preparacion para entrar en la Orden”2.

Una vez que las resistencias de Edith Stein cedieron antes los requerimientos divinos, la
gracia de la fe no dejard de crecer y de madurar con el paso de los afios y al contraste con los
acontecimientos que le sobrevinieron nada agradables. En todo momento, sin embargo, supo
mantener la paz interior, interpretando los sucesos en clave de historia de la salvacién; era
consciente del papel especial que Dios le otorgaba en esa etapa critica por la que atravesaba

su pueblo y el resto de Europa. La actitud teologal que adopta es la de considerarse instru-
mento en las manos de Sefior.?

Es leyendo primero a santa Teresa de Jests, y mds tarde a san Juan de la Cruz, como Edith
Stein cae en la cuenta de que un alma no es mas grande por la vida perfecta que lleva, sino por
la capacidad de sumisién y de donacién a la voluntad divina.

La religiosa judfa aspira a alcanzar ese amor puro entre Dios y el ser humano, que le ensefiard
el primer carmelita descalzo a poco de vestir el hdbito marrén, y que ella lo traduce —como recuer-
da a una dommica— por desear “se cumpla la voluntad de Dios y que se deje guiar por él sin resis-
tencia™. He aqui el culmen de toda vida espiritual; de ello estuvo convencida incluso antes de mgre-
sar en clausura. “Para esto hemos sido creados —escribe Edith Stein en una carta—. Nuestra vida
eterna consistird en amar, y aqui, en la medida que nos sea posible, debemos intentarlo™.

A medida que uno se familiariza con esta gran mujer, no puede menos de constatar en ella
una elevada sensibilidad religiosa, aunque nada nos haya transmitido de sus experiencias mfs-
ticas. Quienes la conocieron personalmente nos advierten que fue siempre amiga de no airear
intimidades. Por ejemplo: a partir de 1928 opta Edith Stein por acudir a la abadia benedictina
de Beuron para celebrar allf la Semana Santa; pues bien, escribird el lunes de Pascua de 1930
a una amiga religiosa: “El Sdbado Santo pasé tan deprisa que no hubo ocastén de enviarle un
saludo personal. En desquite, ahora puedo contarle algo mds. La verdad es que no sé por dénde
comenzar y por dénde acabar. Por otra parte, lo mejor de estos dfas, repletos de gracia, no se
puede decir y mucho menos escribir”s.

En Edith Stein no cabe encontrar visiones o arrobamientos u otro tipo de fendmenos extra-
ordinarios; sabe que esto es accidental, y que en definitiva “la gracia mistica es la confirma-
ci6én experimental de lo que ensefia la fe: la presencia de Dios en el alma™, y aqui radica lo
esencial. Esta cita la hallamos en la obra especulativa suya escrita desde la celda carmelitana,
Ser finito y ser eterno, pero muy bien puede asimismo delatar el momento espiritual que estd
teniendo lugar en quien la redacta. Seria la confirmacion de la unidad y coherencia entre vida
y escritos, tan fuertemente presente en el sujeto en cuestién.

2 Edith Stein, Cémo llegué al carmelo, Edit. de Espintualidad, Madrid 1998, p. 20.

Cft., E. Stetn, Autorretrato epistolar (1916-1942), Edit. de Espiritualidad, Madrid 1996, pags. 100, 118, 202,
252, 335, 340...

4 E. Stemn, O. ¢, p. 345 (Carta del 30.111.1939).

5 E. Stem, O. c., p. 345.

6 E. Stein, O. c., p. 72 (Carta del 20.1V.1930).

7 E. Stem, Ser finito y ser eterno, Fondo de Cultura Econémica, México 1994, p. 457.
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Como cristiana convencida y fiel a la ensefianza de santa Teresa, Edith Stein cultivé asi-
duamente la oracidn, hasta alcanzar el alto grado de la contemplacién. Los que compartieron
de cerca su etapa carmelitana, fueron testigos no de la atenciones divinas de que fue objeto
(pertenecen a su secreto), pero si de los efectos, de la transformacién personal que se llevard
a cabo. Ante la respuesta que Edith Stein da a una connovicia sobre cémo se sentia después de
profesar (21.IV.1935), y responder: Como la esposa del Cordero, Hilda Graef comenta: “Las
palabras de sor Benedicta permiten deducir que habia recibido la gracia de la unién mistica, la
experiencia sentida de la presencia de Cristo en su alma y de su amor por ella, seguida de su
abandono total, de su perfecta unién de su voluntad a la de Cristo™s.

1. Supuestos antropoldgicos

La entera experiencia religiosa de Edith Stein ha de comprenderse teniendo muy en cuen-
ta la clave interpretativa que la especifica, y que no es otra que su cardcter personal. A esta
cualidad se ha de recurrir necesariamente a la hora de adentrarnos en lo que la autora entien-
de por mistica.

Desde los primeros trabajos en la escuela de Edmund Husserl hasta los dltimos elabora-
dos en el claustro carmelitano, el interés antropolégico de esta pensadora no decae; todo lo
contrario, ird ganando en fuerza, en profundidad y en aplicaciones. Esta cuestion concentra tra-
bajos y preocupaciones existenciales, y muy bien puede interpretarse como el entronque de
Edith Stein con ese movimiento filoséfico contempordneo y que también giré en torno al hom-
bre, como fue el existencialismo. Sucede que ella se resiste a ponerse del lado de quienes
apuestan por el absurdo, el nihilismo, el sinsentido, o el ser-para-la-muerte; desde hace tiem-
po intuy6 la grandeza y dignidad de toda persona, viendo confirmada su actitud optimista a la
luz de la revelacion.

No hay que perder de vista, por tanto, que el pensamiento de Edith Stein en su conjunto
hunde sus raices en dos campos distintos entre si, pero a la vez complementarios, como son la
filosofia fenomenol6gica (a la que se afiadird més tarde la corriente aristotélico-tomista) y la espi-
ritualidad cristiana (con fuertes influjos de san Agustin, el Pseudodionisio, santo Tomas y los
grandes misticos carmelitas). Esta presencia de elementos dispares hard posible un sistema ori-
ginal, arménico, coherente, donde todo tiene su lugar, su valor, y donde cada constitutivo enri-
quece y aclara al resto. Las obras compuestas desde la clausura (Ser finito y ser eterno, Caminos
del conocimiento de Dios y Ciencia de la Cruz, fundamentalmente) ponen de manifiesto este
concurrir tanto de referencias teolégico-espirituales como de argumentaciones filos6ficas. Y
sabemos que como piedra clave, en que ambas dreas epistemoldgicas convergen, estd la perso-
na; de aqui que, cuanto sobre la experiencia mistica nos diga Edith Stein, tendrd que ser en refe-
rencia a este presupuesto basico.

A la hora de expresar lo que la carmelita entiende por experiencia mistica, resulta inevi-
table el aparecer por doquier de resonancias teresianas. No solo ley6 la Vida, también se detu-
vo en el resto de las obras de la santa castellana. De hecho nos ha dejado un pequefio tratado,
como complemento a su obra filos6fica mas importante, cuyo titulo no puede ser mds eviden-
te: El Castillo del alma. Con este breve estudio, la autora quiere, de una parte, poner de mani-
fiesto las aportaciones de la mistica para el conocimiento profundo del ser humano, y, por otra,
constatar las coincidencias y los desacuerdos con diversos posicionamientos de la psicologia
y de la filosoffa. En la mencionada obra hallamos esta conviceién: “Nadie ha penetrado tanto
en lo hondo del alma como el hombre que con ardiente corazén ha abarcado el mundo, y que
por la fuerte mano de Dios ha sido liberado de todas las ataduras e introducido dentro de si en

8 Hilda Graef, Le philosophe et la Croix. Edith Stein, Club du livre religieux, Paris 1955, p. 172.
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lo més intimo de su interioridad. Al lado de nuestra santa Madre Teresa encontramos aqui en
primera linea a san Agustin... Para estos maestros del propio conocimiento y de la descripcién
de s mismos, las misteriosas profundidades del alma resultan claras™.

Sirviéndose de la alegoria teresiana del castillo, Edith Stein concibe la vivencia mistica
como una relacidn de personas que tiene lugar en el intertor del hombre. El sujeto humano posee
un fondo espacioso (lo que equivaldria mas o menos al alma) con distintos grados de profundi-
dad —las estancias— y un punto central. Estas moradas no estdn vacias, sino habitadas por ilus-
tres huéspedes, entre los que cabe enumerar al yo personal con su libertad y a Dios mismo. Aqui
tenemos, pues, la estructura orgdnica, con sus componentes, de la persona humana por dentro, su
radiograffa interior. La llave que garantiza el acceso a este ambito es la oraci6n. (No obstante lo
dicho, Edith Stein acepta la existencia de otras vias para la introspeccion personal'®).

Una vez que se adentra en este santuario recondito de la persona, en el castillo, se advier-
te la perspectiva de profundidad; de lo mds periférico a lo més intimo y céntrico; la espaciali-
dad del alma resulta fundamental para explicar la experiencia mistica. Todo gira en torno a ese
punto que, cual centro de gravedad, se constituye en reclamo constante para los moradores. Y
asi, el yo —entendido como ese elemento unificador de la conciencia personal—, a pesar de
su movilidad por el espacio del alma, permanecera anclado siempre a ese punto central; podra
distanciarse del mismo y hasta asomarse a la periferia, a las almenas del castillo, pero jamas
logra despegarse del citado enclave. Y esto tiene importancia capital, ya que dependiendo de
Ja distancia en que se sitde, repercutird positiva o negativamente en la vida del individuo,
incluida la experiencia mistica, como veremos. Desde el sito ocupado, el yo obtiene la visién
correspondiente de sf mismo, del mundo y de Dios; dando lugar a una metafisica origiaria, a
su Weltanschauung.

Edith Stein da un paso adelante al describir la dindmica del mundo mterior y que conside-
ra decisivo en el proceso mistico. Avalada por la doctrina teresiana, hace comcidir el centro del
alma con la sede de la libertad, con el lugar de las opciones mds personales y, por lo mismo, de
la experiencia mistica; es el &mbito de la unién con Dios. Todo ello se lleva a cabo en tan pni-
vilegiado espacio. Una de las novedades de la religiosa alemana radica en que cuando trata del
mundo 1nterior de la persona, no se limita tinicamente al referente espiritual, sino que nos brin-
da una ontologfa del espiritu general, en la que fundamentar la variada actividad de toda perso-
na. Y asf, no tiene reparos en admitir que el sujeto humano “no sélo es convocado a ese centro
para las mds altas gracias misticas del desposorio espiritual con Dios, sino para tomar las deci-
stones Gltimas a que es llamado el hombre como persona libre”!". Para la filésofa cristiana el
reino de la libertad es el reino del espiritu, y nicamente desde ah{ el ser humano es libre; pro-
siguiendo en esta dindmica, se deduce que el grado maximo de libertad se alcanza cuando el yo
personal ocupa el centro del alma.

9 E. Stewn, El Castillo del alma, en: Escritos espirituales, BAC., Madrid 199§, p. 69.
10 Otros procesos de autoconocimiento citados son los siguientes: la reflexién consciente que el hombre hace
sobre si mismo, la referencia que nos ofrecen los otros, el momento de autoobservacion con 1a llegada de la adoles-
cencia, y los andlisis cientificos que lleva a cabo la psicologfa. Cfr., El Castillo del alma, pags. 63-67. También en: Ser
finito y ser eterno, p. 388, en nota; p. 523, en nota. La psicologia, como ciencia de la psiché, habia propiciado a Edith
Stein no poca desazdn, por negar precisamente su objeto, la existencia del alma. Cuando ngresé en la universidad de
Bresiau, buena parte de su dedicacion intelectual estuvo orientada hacia la psicologfa, esperando encontrar en efla una
salida luminosa a su mquieto mundo interior; mas el desencanto por este saber no tardd en llegar. Las investigaciones
pstcoldgicas de entonces reducian al ser humano a un organismo vivo cuyo comportamiento respondia a la relacién
mecénica de estimulo-respuesta; se le negaba la riqueza y ja originalidad de una nstancia, sede de la conciencia, de las
decisiones y, sobre todo, de la libertad. En varias ocasiones rechaza Edith Stetn la que califica psicologia sin atma. No
es de extrafiar que se alinee con autores filésofos, y més tarde con escritores espiritnales, defensores a ultranza de la
realidad de ese mundo intimo distintivo del ser humano. Cfr. E. Stein, Ser finito y se eterno, p. 37; La mujer, Ediciones
Palabra, Madrid 1998, p. 208; El Castillo del alma, p. 65.
" E. Stewn, El Castillo del alma, p. 70.
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En esta pensadora la libertad no es libertad para hacer, no; la libertad es ante todo sindni-
mo de autodominio, es decir, de autoposesién para poder donarse. Esto se logra si el yo ocupa
el lugar que le corresponde; y esto es imprescindible para la experiencia mistica.

Otra ganancia inestimable salta a la vista en el proceso espiritual, y Edith Stein sabrd valo-
rarla. El recorrido hacia la interiorizacién del hombre, hasta alcanzar la morada més profunda,
mmplica necesariamente un proceso de autoconocimiento. No en balde, como apunt6 la autora, los
grandes misticos son considerados a la vez grandes psic6logos de la interioridad; son ellos quie-
nes nos han advertido que en el hondén del alma tiene su morada el mismo Dios; de aqui que toda
introspeccién serena en busca de la verdad del hombre se convierte asimismo en una aventura que
puede desembocar en experiencia mistica, en encuentro con el Dios que lo habita. Conociendo la
trayectoria personal del sujeto que nos ocupa, cabe interpretar en dicha clave su evolucién huma-
na y espiritual; su anhelo por la verdad la condujo a la confesién del Dios revelado en Cristo.

2. Implicacion hombre-Dios

En el estudio sobre la estructura de la persona, a un cierto momento escribe: “En el inte-
rior del hombre habita la verdad, esta verdad no es un hecho desnudo de la propia existencia
en su finitud. Por irrefutablemente cierto que sea para san Agustin el hecho del propio ser, atin
més cierto es el hecho del ser eterno que se halla tras ese fragil ser propio. Esta es la verdad
que se encuentra cuando se llega hasta el fondo en el propio interior. Cuando el alma se cono-
ce a si misma, reconoce a Dios dentro de ella. Y conocer qué es y lo que hay en ella s6lo es
posible por la luz divina”!?. Las ventajas epistemoldgicas que se obtienen de adentrarse en lo
profundo son inmejorables.

Asf pues, Dios y el hombre comparten intereses y espacios comunes; aunque no todos
opten por esta direccién ni acierten con el lugar. La implicacién mutua Dios-hombre es tal, que
se atreve a afirmar con cierto sabor agustiniano: “Todo el que no llega hasta s{ mismo tampo-
co encuentra a Dios y no alcanza la vida eterna. O més exactamente: aquel que no encuentra
a Dios no llega hasta sf nusmo (aunque esté muy ocupado consigo mismo), ni a la fuente de
la vida eterna que lo espera en su interioridad més profunda”'?. La autora exigird tomar con-
ciencia de esta especie de simbiosis humano-divina, para extenderlo, por ejemplo, a las tareas
educativas, pues era del parecer que —y son palabras suyas—: “una antropologia que no tuvie-
se en cuenta la relacion del hombre con Dios no serfa completa, ni podria servir de base para
la pedagogia”!“; es lo que algunos califican de circulo hermenéutico'” entre Dios y el hombre,
de suma importancia en el pensamiento steiniano.

La descripcidn que del mundo interior y de la relacién de sus moradores nos ofrece Edith
Stein, no proviene Gnicamente de su sintonia con los doctores misticos del carmelo, se ve con-
firmada también por los andlisis fenomenoldgicos de la estructura de la persona. Asi, por ejem-
plo, en la obra filosdfica Ser finito y ser eterno, tratando del sentido y fundamento del ser indi-
vidual, pone de manifiesto lo normal que deberia ser el encaminarse de todo hombre hacia
Dios, pues estd predispuesto para ello; ya que “naturalmente el alma humana, en cuanto pro-
ducto espiritual puro, no es mortal. En cuanto espiritual y personal es capaz, por otra parte, de
un crecimiento de vida sobrenatural”!®. Segiin este texto, lo excepcional seria que el ser huma-
no frustre tan excelente posibilidad para la que estd dotado.

s

2 E. Stein, La estructura de la persona humana, BAC, Madrid 1998, p. 19-20.
E. Stein, Ser finito y ser eterno, p. 523.
E. Stein, La estructura de la persona humana, p. 45.

Abelardo Lobato, Struttura personale ed esperienza di Dio, en: L. Vorriello (Edit.), Edith Stein. Mistica ¢
Martire, Cittd del Vaticano 1992, p. 141.

6 E. Stein, Ser finito y ser eterno, p. 518.
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En la relacion Dios-hombre le interesa destacar su caracter de dnica y original. Conviene aten-
der dénde sitiia Edith Stein la raiz de dicha originalidad. La causa no radica tanto en que cada suje-
to humano es diferente, sino que hay que buscar en la otra parte, del lado de Dios; es él quien ha
dado una impronta peculiar a cada uno, otorgéndole también un nombre nuevo que sélo €l conoce.
Si Dios es la plenitud del amor y mediante la unién mistica nos hace participes de su amor, aqui
coloca Edith Stein la razén de la diferencia cuantitativa y cualitativa de los individuos: en la rela-
cién amorosa de Dios con las criaturas. El razonamiento, del que se sirve, reza asi: “Los espiritus
creados no pueden acoger en si toda la plenitud del amor divino y contribuir a su realizacién. Su
participacién esta proporcionada en la medida de su ser, y esto no significa solamente una canfi-
dad, smo también una calidad; el amor lleva el sello de la manera de ser personal. Lo que permite
de nuevo comprender que Dios pudo haberse creado en cada alma humana una morada propia a fin
de que la plenttud del amor divino encuentre en la multiplicidad de las almas, diferentes por su natu-
raleza, un espacio mds amplio para su participacién™'’. Por tanto, es por exigencias de la grandeza
del amor de Dios, que necesita comunicarse, por lo que se ha visto obligado a crear individuos dis-
tintos. Cada hombre, a titulo individual, es destinatario de las atenciones y preferencias divinas'®.

Aungque la potencialidad mistica es universal, son pocos los que le prestan atencion, y menos
los que la actualizan plenamente. Segln la autora, la resistencia a la solicitud divina proviene de
lo que denominarfamos un descentramiento antropoldgico. Para que la union de amor tenga lugar
se exige por parte del hombre la libre donacidn; ahora bien, la donacién total de s es a la vez el
mayor acto de libertad!®. Estd claro que, s6lo quien es duefio de si, puede darse. Como ya se
advirtid, el centro del alma, al que estd ligado el yo, es el lugar propio de la libertad; de aquf que
unicamente desde esta posicién es posible la opcién por Dios y la unidn con el mismo. El des-
centramiento consiste en que rara vez el yo ocupa su lugar; es decir, en escasas ocasiones el hom-
bre es libre (del todo). Y como la experiencia mistica es unién de voluntades, donacién recipro-
ca, ésta sera posible una vez que la voluntad esté libre de todo aquello que no es Dios

El fracaso de la aventura religiosa humana se explica porque el yo realiza su vida alejado
de su lugar més apropiado: el centro del alma; siendo lo habitual, por desgracia, estarse aso-
mado al exterior. S6lo si el reclamo interior es mds fuerte, podrd cambiar de orientacion. Se
indic6 que el grado de libertad de la persona es proporcional al mayor o menor distanciamien-
to del punto central; de aqui la cara y cruz de tantos sujetos, lo que hace que Edith Stein advier-
ta: “Cuando vive en su nterioridad, dispone de la fuerza total del alma y puede utilizarla libre-
mente... Pero pocos hombres viven tan concentrados en sf mismos. En la mayor parte el yo se
sitia mds bien en la superficie. —Y se lamenta la autora: Puede haber hombres que de manera
general, no lleguen nunca hasta el fondo de si mismos..., que ni siquiera logren una sola vez la
posesion provisional de s mismos™. Si esto es asi, cabe preguntarse qué libertad y responsa-
bilidad puede exigirse a dichos individuos, y hasta qué punto su comportamiento ético es tal.

3. Meta del hombre: la union con Dios

Al adentrarse Edith Stemn en el nmusterio de la persona humana, ya desde la reflexion filosé-
fica, constata su precariedad, que somos finitos, que no nos comprendemos desde nosotros mis-

7 E. Stein, C. c., p. 520.
'8 Estd implicado aqui el principio de idividuacién. Edith Stein estaria més en la linea scotista que en la tomusta.
Escribe a una religiosa dominica: “Usted quiere saber algo sobre la equivalencia armonica entre libertad y
cumplimiento de las prescripciones conventuales. Pienso que la equivalencia estd en el fiar voluntas tua. La Sagrada
regla y tas Constituciones son para nosotras expresién de la voluntad de Dios... Si hacemos todo esto, para agradar al
Corazén de Jesis, entonces eso no es una limitacién, sino la mas alta expresién de libertad, libre obsequio de amor
esponsal”. E. Stein, Autorretrato epistolar (1916-1942), p. 340 (Carta del 29.X.1939).
20 E. Stein, Ser finito y ser eterno, p. 453.
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mos. Es facil asumir 1a oscuridad que envuelve tanto a nuestro origen como a nuestro fin y sen-
tido. No obstante, la autora se resiste a compartir la tesis heideggeriana de adjetivar al hombre
como ser-arrojado, lanzado a la intemperie del mundo sin saber por quién ni para qué.

Sirviéndose de andlisis fenomenoldgicos del propio ser, Edith Stein alcanza otras conclu-
siones més alentadoras y positivas que las del autor de Ser y riempo. En la obra Ser finito y ser
eterno tropezamos con la puesta en préctica del método aprendido en la escuela de Edmund
Husserl aplicado a sf mima; procede del modo siguiente: “Mi ser, tal como yo lo encuentro y
tal como yo me encuentro en él, es un ser vano; yo no existo por mi mismo y por mi mismo
nada soy; me encuentro a cada instante ante la nada y se me debe hacer el don del ser momen-
to tras momento. Y sin embargo —y aqui radica el optimismo steiniano: este ser vano es un
ser'y por eso yo toco a cada instante la plenitud del ser”?'. Asi pues, la contingencia reconoci-
da puede servir de catapulta hacia nuevos reinos ontolégicos capaces de disipar las tinieblas
que se ciernen sobre el misterio humano. Entrar a fondo en la cuestién del hombre obliga a
buscar el fundamento eterno del ser finito?. Edith Stein estd convencida que la blsqueda del
sentido del propio ser conduce al ser autor y modelo de todo ser finito.

Atendiendo un poco mds a lo que son vivencias, y no tanto especulaciones, el resuitado al
que llega esta mujer sigue siendo el mismo. La modalidad de la senda por la que el hombre
desemboca en Dios puede ser variada, mas ello da pie para definir a quien la recorre como capax
Dei. Es de sobra conocido el razonamiento que expresé en carta tras la muerte de su querido pro-
fesor Edmund Husserl: “Dios es la verdad. Quien busca la verdad, busca a Dios, sea de ello cons-
ciente 0 no 2. Sabemos que esta aseveracion tiene mucho de autobiogréfico, de proceso recorri-
do por la autora, siendo retomado en otros escritos. Con ello quiere dar a entender que, aunque
los caminos para topar con Dios son diversos, la meta es la misma; alcanzarla, se le antoja a Edith
Stein como algo esencial en su concepcidn antropolégica, ya que, como se menciond: “aquel que
no encuentra a Dios no llega tampoco a sf mismo (aunque esté muy ocupado consigo mismo), ni
a la fuente de vida eterna que lo espera en su interioridad més profunda’™*.

En ayuda de estas reflexiones filos6ficas vendran las aportaciones de la fe, logrando asi
una visién mas completa del hombre y de su encaminarse hacia Dios. A Edith Stein no le
importa ayudarse de los datos de la revelacion si con ello la razén humana sale beneficiada,
defendiendo el caracter complementarto de ambos saberes. Desde esta nueva perspectiva con-
templa enriquecida la dignidad del ser humano, ya que la supedita a la consecucion de tres
metas naturales fijadas por Dios en los origenes biblicos, y por este orden: “Expresar en si la
imagen de Dios mediante el despliegue de las propias energias, procrear la prole y dominar la
tierra”?. A estas aflade Edith Stein una meta sobrenatural: La visién eterna de Dios una vez
superados los condicionantes temporales. Vistas asi las cosas, la vida entera, con sus acciones
y decisiones, no serfa sino la respuesta a los requerimientos divinos recién nombrados. Cuando
en la obra espiritual que redacta inmediatamente antes de su muerte, Ciencia de la cruz, trata
del matrimonio mistico, éste viene interpretado por la autora como el resultado de haber res-
pondido el hombre a la solicitud divina dirigida a todos los sujetos. Dejard escrito: “Desde la
eternidad estd el alma destinada a participar, en calidad de esposa del Hijo de Dios, de la vida
trinitaria”?¢. No es una opcidén mas, es un destino constitutivo. Ya en su obra filoséfica mds

21 E. Stem, Ser finito y ser eterno, p. 72. Unas pdginas antes procedia de manera semejante: “En cuanto ser

actual... es un ahora entre lo que ya no es 'y lo que todavia no es. Pero en esta division del ser y del no ser de cardcter
impreciso, se nos revela la idea del ser puro que no contiene no-ser, para el que no existe ningiin ya no es y ningin ain
no es; no es temporal sino eterno”., p. 54.

22 E. Stein, Welt und Person, Herder, Freiburg 1962, p. 135.

2 E. Stein, Autorretrato epistolar (1916-1942), p. 297. (Carta del 23.111.1938).
E. Stem, Ser finito y ser eterno, p. 523.
% E. Stein, La mujer, p. 100; ver también, pags. 47-48, 224.
E. Stein, Ciencia de la cruz. Estudio sobre san Juan de la Cruz, Monte Carmelo, Burgos 1989, p. 336.
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importante habia dedicado un capitulo a considerar la imagen de la Trinidad en la creacidn,
con especial atencién al ser humano?’

Desde los citados presupuestos steinianos, no resulta exagerado en modo alguno afirmar
que toda persona humana potencialmente es un mistico, es decir, lleva inscrita la tendencia a
lo sobrenatural. Lo narural —si cabe la expresion— serfa actualizar esta posibilidad; no reali-
zarla en buena l6gica equivaldria a frustrar el plan que Dios ha fijado para todos y cada uno
de nosotros. Por eso insistird Edith Stein: “La unién matrimonial del alma con Dios sera el fin
para el que ella ha sido creada”?. Seguramente que en prevision de esta meta, y para que no
resultase tan desproporcionado, el Creador nos hizo a su imagen y semejanza, permitiendo la
unién de sustancia a sustancia, de espiritu a espiritu, de persona a persona.

El fin natural —por originario— del hombre es la amistad con Dios; a tan sublime inten-
c16n debe su existencia el ser humano. Ahora bien, el razonamiento steiniano no quiere esca-
par a la I6gica de la necesidad; puestas las premisas ha se seguirse la conclusion; no es de rigor
exigir alcanzar un fin s1 no se dispone de los medios adecuados; es as{ que la meta se advier-
te por doquier, luego deberdn darse también las condiciones y circunstancias que la posibili-
ten. Con palabras de la autora: “Si la unién es el fin para el que han sido creadas y destinadas
las almas, por el mismo hecho tienen que darse las circunstancias y condiciones que hagan
posible dicha unién”?. Valdria aplicar aqui el axioma filoséfico: Operari sequitur esse.

Bajo esta perspectiva, el hombre es un ser temporal, pero sostenido al principio y al final por
constitutivos eternos; Dios estarfa a los orfgenes y en la meta (y también en el intervalo) {No es
el hombre una criatura suspendida de una eternidad? Llevamos en nuestra esencia elementos
supratemporales. El ansfa de eternidad no nos es extrafia, al contrario, constantemente estamos en
contacto con la misma; somos para la eternidad. La condicidn de eternidad, que adorna al alma,
estd posibilitando la unién con alguien ignalmente eterno. La perfecta unién de amor no puede
darse sino entre seres semejantes y con duracion eterna; el amor pleno no se sacia con menos.

Asf pues, para alcanzar la meta para la que hemos sido creados —la unién con Dios—, se
requiere la categoria de persona y la indole de eternidad, que bien puede equipararse a trans-
cendente. De ambos caracteres estd dotado el ser humano; de aqui, que cuantos configuran la
especie humana lleven en sf los gérmenes del proceso mistico. Con otras palabras: somos mis-
ticos en potencia.

A partir de estas aseveraciones, estd claro que Dios y el hombre estan llamados a enten-
derse, a comunicarse, a amarse; cabrfa decir: estdn hechos el uno para el otro. Lo que hace
Edith Stein en este punto es servirse de ciertos textos sanjuanistas, sobre todo de Cdntico espi-
ritual, donde se habla de la transformacion que sufre el alma llegada a la unién perfecta de
amor para poder ser Dios por participacicn, hasta la percepcion y diferenciacién de un Dios-
Trinidad. Traerd una cita del santo mistico donde dice: “Para que pudiese venir a esto la crié
a su tmagen y semejanza’. Por tanto, en previsién de la meta, el hombre es creado segiin el
modelo divino. Como mejor nos entendemos es con seres semejantes. Este presupuesto es el
que estd a la base de todo el proceder mistico: porque nos parecemos a Dios, es por lo que
podemos relacionarnos mas o menos intimamente con él.

2 En otro texto filoséfico anterior expresaba también la asimilacion trinitaria entre la persona humana y Dios:

“El espiritu del hombre se ama a si mismo. Para poder amarse, tiene que conocerse. El conocimiento y el amor estdn
en el espiritu, son por tanto una sola cosa con €1, son su vida. Y sin embargo, son diferentes de él y entre si. El conoci-
miento nace del espiritu, y del espiritu que conoce procede el amor. De esta manera, se puede considerar al espiritu, al
conocimiento y al amor como 1magen del Padre, del Hijo y del Espiritu Santo. Y esto no es una mera comparacion, sino
que tiene un significado bien real”. E. Stein, La estructura de la persona humana, p. 15.

% E. Stewn, Ciencia de la cruz, p. 337.

» E. Stein, O. c., p. 222.

3 San Juan de la Cruz, Obras completas. Cdnnico Espirttual, B. 39.4. 2* ed., Edit. de Espiritualidad, Madrid
1980. Recogido por E. Stem, O. c., p. 333.
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Por otra parte, si se concibe la experiencia mistica como el encuentro de amor entre el
hombre y Dios que acontece en el centro del alma, y aquél es la meta de todo creyente, enton-
ces la tinica vocacién (llamada) del cristiano es a la experiencia mistica. En principio nadie ha
de considerarse excluido. Edith Stein no se cansa de repetirlo: “Dios ha creado las almas para
si. Dios quiere unirlas a Si y comunicarles la inconmensurable plenitud y la incomprensible
felicidad de su propia vida divina, y esto, ya aqui en la tierra”! Otra lectura de lo mismo con
expresiones diferentes nos la ofrece la autora al identificar la vocacién mistica con la santi-
dad?®’, con lo que la llamada universal a la santidad del Vaticano II tendrfan su traduccién stei-
niana en la vocacién universal a la mistica, a la unién con Dios.

4. Nicleo de la experiencia mistica

Estd claro, y asf queda reflejado en lo hasta ahora expuesto, que la doctrina mistica de
Edith Stein estd en dependencia directa con los que fueron sus maestros en la vida espiritual:
santa Teresa de Jestis y san Juan de la Cruz; entronca con la rica corriente carmelitana que con-
cibe la interioridad del alma como la morada de Dios, que basta con emprender el camino
hacia nuestro interior para encontrarnos con este ilustre huésped, que el reclamo en esta direc-
cién es constante, que sélo quien lo logra alcanza su pleno desarrollo, que es aqui donde el ser
finito se hace eterno; pero también, que son pocos los que optan por tan dichosa aventura.

Mas como se indic6, Edith Stein no tendria inconveniente en aceptar otros caminos que
pueden también llevarnos a Dios. En el estudio dedicado al Areopagita nos habla de los dife-
rentes conocimientos sobre Dios, como son: un conocer natural, a partir de la reflexion racio-
nal, y un conocer sobrenatural, el cual admite dos modalidades: el ordinario, el que nos otorga
la fe, y el extraordinario, es decir, la comunicacién experiencial de Dios, la vision mistica®™. A
estos grados hay que afiadir el conocimiento perfecto que del ser divino puede gozar el hombre
y que denomina la visién gloriosa o la vision beatifica, pero que no pertenece a este mundo.
Estos serfan los cuatro grados que el hombre puede recorrer en su ascension hacia lo divino.

El conocimiento de Dios que otorga la fe esconde una paradoja: por una parte, su conte-
nido es muy superior al que ofrece la razén, mas por otra, -y aqui emerge la admiracién por
san Juan de la Cruz- la luz de la fe es oscuridad para el entendimiento humano, hasta tanto la
purificacién perfecta de la razon deje paso a la simple aprehensién de la verdad divina, alli
donde los conceptos, discursos y deducciones ya no tienen lugar. En ayuda del citado proceso
sobreviene la gracia mistica, que en expresién de Edith Stein, “es la confirmacién experimen-
tal de lo que ensefia la fe: la presencia de Dios en el alma. —Y lo descubre de la siguiente
manera: Aquel que guiado por la verdad de la fe, busca a Dios, se dirigird por libres esfuerzos
al lugar preciso al que es atraido el ser favorecido por la gracia mistica™*.

Se alude una y otra vez al término experiencia o experimental, a la hora de especificar lo pro-
pio de la mistica. Por supuesto, que no se trata de encuadrar dicho fenémeno en el campo del empi-
rismo; lo que se pretende dar a entender con semejante expresion es que la referida gracia afecta a
instancias tan profundas del ser humano y es tal el efecto que produce, que la persona entera se ve
mmplicada (inteligencia, voluntad, afectos, memoria, sentidos...). Quien pasa por tales trances, no
puede menos que experimentar una verdad irrenunciable para el sujeto: el sentimiento de la presen-
cia de Dios en €l, y esto es —en palabras de Edith Stein— “el nicleo de toda vivencia mistica”. Es

3 E. Stem, O. c., p. 45.
2 Cfr. E. Stein, La muyjer, p. 22.
3 E. Stein, Caminos del conocimiento de Dios. La ‘teologia mistica’ del Areopagita 'y sus supuestos prdacticos.
En: Escritos espirituales, p. 93-110.

3 E, Stein, Q. c., p. 457.

35 B. Stein, Caminos del conocimiento de Dios, p. 103, 101. Cfr. Beate Beckmann, Den Weg zu Gott selbst fre:
machen. Zur Gotteserfahrung ber Edith Stein, “Christliche Innerlichkeit” 33(1998) 99.
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un sentirse tocados por Dios*, sin mediar palabras o 1mdgenes; se trata de un confacto intimo
de persona a persona, de una union de amor. El hombre en su compleja estructura sale bene-
ficiado de esta relacidn, ya que todo encuentro de amor interpersonal implica inexorablemen-
te un mayor conocimiento mutuo. A mds amor, mayor conocimiento; y a mayor conocimien-
to, méds amor; a la entrega total acompafia la plena transparencia.

La unién de amor, mequivocamente sentida, acaece en ese lugar privilegiado, el mds per-
sonal del ser humano, el centro del alma; y lo es porque alli se dan cita €l yo, la libertad, Dios
y la experiencia mistica. Es ahi donde el hombre puede sentir su mas elevada vocacién. En
palabras de la autora: “Porque la libre decision de la persona es condicién requerida para la
unién amorosa con Dios, ese lugar de las libres opciones debe ser también el lugar de la libre
unién con Dios. Esto explica por qué santa Teresa (al 1gual que otros maestros espirituales)
veia nuestra entrega a la voluntad divina como lo mds esencial en la unién: la donacién de
nuestra voluntad es lo que Dios nos pide a todos, y todos podemos realizarla. Ella es la medi-
da de nuestra santidad, y a la vez la condicién para la unién mistica, que no esti en nuestro
poder, sino que es libre regalo de Dios”. Estamos, pues, en plena sintonia evangélica, porque
éste fue el comportamiento de Cristo sobre la tierra, cuya comida fue hacer la voluntad del
Padre (Jn 4,34), hasta confesar: no se haga mi voluntad sino la tuya (Lc 22,42).

La experiencia mistica es cosa de personas porque se sustenta sobre voluntad, libertad,
amor, entrega, y dichas facultades pertenecen en propio a tales sujetos. Esta caracterfstica fue
tenida muy en cuenta siempre por Edith Stein, hasta insistir: “La gracia quiere ser recibida per-
sonalmente. Es una llamada de Dios, ella toca a la puerta; la persona llamada debe ofr y abrir,
y abrirse a Dios que quiere entrar en ella... Se trata de una actitud de persona a persona que
hace posible la unidad existencial entre personas™®.

Por otro lado, sabe que la vida mistica pertenece al dmbito de lo mefable, y que el len-
guaje humano resulta inapropiado. Las gracias que aquf entran en juego son de tal categorfa,
que solamente quien las padece, juzga de su grandeza. San Juan de la Cruz da una pista acer-
ca de lo que acontece en esta unidén de amor: “;Quién podrd decir hasta dénde llega lo que
Dios engrandece un alma cuando da en agradarse de ella? No hay poderlo n1 aun 1maginar;
porque, en fin, lo hace como Dios, para mostrar quién €l es”.

Edith Stein fue consciente de las referidas limitaciones, de lo impropio de nuestro discur-
so sobre la experiencia en cuestion, y de la necesidad de recurrir al discurso sumbélico (a ejem-
plo del Areopagita). No obstante, tratando de aportar un poco de luz al fenémeno mistico,
declara que no serfa correcto decir que Dios quiere ser recibido en el alma, por la sencilla razén
de que la presencia divina se da en toda criatura de manera constante, y de modo particular en
el ser humano, aun cuando no lo advierta; lo que tiene lugar en la experiencia mistica es un
abrirse libremente el alma al Dios que la habita, uniéndose por amor. Por supuesto que este
abrirse o donarse admite una graduacién: a medida que el alma se adentra en si, se aproxima
al centro de la libertad, descubriendo la presencia de Dios; y del otro lado, Dios ird comuni-
cando sus misterios, cada vez con mayor profundidad y fruicién. A la rendicién total del alma,
a su donarse definitivo, Dios corresponde con su amor divinizante, uniéndose esponsalmente
a ella; aceptando que el amor tiene la propiedad de igualar a los amantes.

% A semejanza de la experiencia mistica de los profetas que, una vez focados por Yahvé, cambian profunda-

mente, se convierten en hombres de Dios, incapaces de oponer resistencia a las iniciativas divinas. Cfr. E. Stem, O. ¢,
p. 106. Cfr. E. Stewn, Ciencia de la cruz, p. 220.

7 E. Stein, El Castillo del alma, p. 70-71.

% E. Stein, Ser finito y ser eterno, p. 414. Las curstvas con mias. Algo parecido puede leerse en Ciencia de la
Cruz: [Dios] “su ser es un ser personal; y el fondo o centro del alma es a su vez el centro y principio de la actividad per-
sonal de ésta a la vez que el punto de contacto suyo con otra vida personal. Un contacto de persona a persona sélo es
posible en el fondo mds interior; con un contacto asi €s como una persona da a sentir a otra su propia presencia”, p. 220.

*  San Juan de la Cruz, Cdntico Espiritual, B. 33,8. Recogido por E. Stein, Ciencia de la Cruz, p. 327.
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Es de advertir que dicha transformacion tiene lugar, claro estd, por un descenso de Dios a
la criatura, pero también, y los misticos lo resaltan, por elevacion del alma a cimas divinas,
hasta hablar de la divinizacion del hombre. El santo carmelita topa con la dificultad de lo ne-
fable, refugidndose en una afirmacién que lo dice todo, pero que seguramente no acertamos a
traductr a nuestros campos de experiencia; el mistico escribe en Llama de amor viva: “La
transformacién del alma en Dios es indecible. Todo se dice en esta palabra: que el alma esté
hecha Dios de Dios, por participacién de él y de sus atributos”#. Sobre la cuestion que nos
ocupa, los textos sanjuanistas podrian multiplicarse por su abundancia. La imposibilidad de
dar noticia fiel, asf como la importancia concedida a dicha manera de unién, fuerzan al misti-
co doctor a una embestida desde diferentes posiciones, confesando siempre la insuficiente
mediacién de la terminologia.

Llegados a este punto, el ser humano goza de la verdadera libertad de los hijos de Dios,
la cual le permite disponer del mayor de los bienes, nada menos que de Dios mismo y, ademas,
en propiedad: Dios también se da. Ciertamente que la osadia de quien lo escribe causa admi-
racién, mas tal atrevimiento encaja perfectamente en su sistema espiritual por una parte, y por
otra, es confesién de experiencia. Este intercambio de papeles -Dios pasa a ser propiedad del
hombre- halla su expresién grandiosa en la atrevida oracién sanjuanista del alma enamorada,
donde a un cierto momento exclama: “Mios son los cielos y mia es la tierra; mias son las gen-
tes, los justos son mios, y mios los pecadores, los dngeles son mios, y la Madre de Dios y todas
las cosas son mias, y el mismo Dios es mio y para mi, porque Cristo es mio y todo para mi”™*'.
El sefiorfo del que hace gala aqui el alma causa asombro.

Para este fin ha sido creado el hombre desde la eternidad, nos ha insistido Edith Stein. Fsa
imagen, que de Dios es el hombre, es ahora cuando pierde casi del todo las diferencias para
resaltar las semejanzas. Ademas de la coincidencia de voluntades, se lleva a cabo la unién de
sustancias, de naturalezas, sin la desaparicién de ninguna de ellas. A tanto llega la elevacién
del alma que mds parece Dios que criatura.

Esta unién personal, no obstante su grandeza, no alcanza su plenitud debido a las limita-
ciones temporales de la criatura humana; de aqui que la mds alta experiencia mistica exija su
superacion, que tendrd lugar en la vision beatifica, cuando el hombre se encuentre cara a cara
con Dios.

II. EXPERIENCIAS NATURALES DE DI0OS

Bajo el adjetivo de narurales queremos recoger otras vias posibles de acercamiento a
Dios, y que tienen lugar al margen de la religioén y de la contemplacién mistica; a pesar de que
para el sujeto que nos ocupa, “apenas alguien puede vivir sin que no le alcance algtn testimo-
nio de Dios”*.

Edith Stein, como fenomenéloga que fue, estuvo atenta a la rica diversidad de fenémenos
humanos, entre ellos a esas vivencias que tienen lugar en el interior del hombre y que sélo a
posteriori pueden calificarse de experiencia de Dios. Unicamente se hard resefia de algunos
textos donde la autora da pie a esta interpretacion.

La fil6sofa convertida recoge el caso de personas que, sin haber oido hablar de Dios direc-
tamente, son receptivas a ciertos valores, orientando su vida en clave cuasi-religiosa, llegando
a percibir sus desaciertos como pecados y sus desgracias como castigos divinos*®. Estarfamos

4 San Juan de la Cruz, Llama de amor viva, B. 3,8.

San Juan de la Cruz, O. c., Dichos de luz vy amor, 31.
E. Stein, Caminos del conocimiento de Dios, p. 111.
#  Cfr. E. Stein, O. c., p. 109-110.

41
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ante una ética natural equiparable a un comportamiento religioso. Guiada por este espiritu
abierto, que caracterizé a Edith Stein, no tiene reparos en admitir que “quien busca sincera-
mente el bien, es decir, el que estd pronto a hacerlo en todo momento, ha tomado ya su parti-
do y ha depositado su voluntad en la voluntad divina, aun cuando no tenga conciencia clara de
que el bien se identifica con lo que Dios quiere™.

Atendiendo al campo de la ética, Edith Stein concede peso especifico al mundo de los
valores a la hora de cualificar a las personas. En este ambito cree ver también un apoyo natu-
ral para que el hombre contacte con lo eterno. Segun esta fildsofa, los valores no aparecen ni
desaparecen; siempre son lo mismo, es decir, participan de lo eterno. Estar motivado por un
valor es rozar la eternidad. Es de suponer que en este drea la judfa convertida, dada su aguda
sensibilidad, hall6 una abundante fuente de satisfacciones. En referencia al apartado que nos
ocupa, ha dejado escrito: “En todo lo bello y bueno que el hombre encuentra en si y alrededor
de sf sospecha la presencia de un ser supremo situado por encima de €l y de todo, y se siente
empujado a buscar y servir a ese ser. Todo hombre es buscador de Dios, y es en cuanto tal
como se halla mas fuertemente ligado a lo eterno™,

En el estudio dedicado al Areopagita, puede leerse una maxima avalada por la trayectoria
personal y muy presente en su pensamiento espiritual, que dice asi: “Dios quiere dejarse encon-
trar por quienes lo buscan. Por principio quiere ser buscado™. Nos hallamos, pues, ante una
dindmica convergente en grado maximo: de una parte, es propio del ser humano lanzarse a la
biisqueda, y del otro, Dios tiene cierta debilidad por hacerse el encontradizo. Claro estd, que el
buscar sincero del hombre no siempre implica referencia religiosa alguna, ni concluye inevita-
blemente en un acto de fe. En el escrito filoséfico publicado en 1922, pero redactado antes del
bautismo, en la época de fuertes sacudidas interiores, Edith Stein admite la no vinculacién nece-
saria entre buscar y creer en Dios; tratando de las motivaciones que llevan a tomas de posicidn,
refiere un texto significativo, que muy bien vendria a exteriorizar una confesidén personal:
“Puedo anhelar la fe, buscarla con todas mis fuerzas, sin que sea necesario el que la consiga”™’.
No hay que olvidar que la fe ante todo es un don de Dios, que dispensa a quien quiere y cuan-
do quiere; él es quien marca el ritmo para cada sujeto, y debe ser respetado.

No queremos terminar sin aludir una vez mas al talante abierto de Edith Stein con impli-
caciones en el tema presente. Su espiritu universalista rompi6 una lanza en favor de esas bis-
quedas mconscientes, pero a la vez efectivas, del rostro de Dios; lo que en su tiempo suponia
cierto rechazo de determinadas concepciones un tanto reducionistas del Dios de Jesucristo y
de la Iglesia. Mencionamos algunos ejemplos ya recordados mds arriba.

Poco después de la muerte de su profesor Edmund Husserl (judio, aunque bautizado pro-
testante), le comenta a una amiga religiosa: “No tengo preocupacién alguna por mi querido
maestro. He estado siempre muy lejos de pensar que la musericordia de Dios se redujese a las

fronteras de la Iglesia visible. Dios es la verdad. Quien busca la verdad, busca a Dios, sea de
ello consciente o no™8.

Como se ha podido ver, la conexién entre la bisqueda de la verdad y hallar a Dios resul-
ta una constante en el pensamiento steiniano. En la dGltima obra, su testamento espiritual, per-
siste 1a conviceién: “El que anda tras la verdad —escribe en Ciencia de la Cruz—, vive pre-
ferentemente en ese centro interior donde tiene lugar la actividad encantadora del entendi-
miento; st en serio trata de buscar la verdad (y no de acumular meros conocimientos aislados),

4 E. Stewn, Ciencia de la cruz, p. 204.
45 E. Sten, La estructura de la persona humana, p. 283.
E. Stemn, Caminos del conocimiento de Dios, p. 112.
E. Stew, Beitrdge zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der Geisteswissenschaften. Eine
Untersuchung iiber den Staat. 2* ed., Max Niemeyer Verlag, Tiibingen 1970, p. 43.
K. Stein, Autorretrato epistolar (1916-1942), p. 297 (Carta del 23 .J11.1938).
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tal vez se halle mds cerca de Dios de lo que él mismo se imagina, mds cerca de ese Dios, que
es la misma verdad, y, por o mismo, méis cerca también del propio centro”™. No en balde
Edith Stein ha calificado al ser humano de buscador de Dios™.

Claro estd, que estos posicionamientos steinianos que acabamos de referir, admiten otra
lectura, la que se nos permite hacer desde la parte de Dios; segin la cual, en todos los ejem-
plos citados puede advertirse los renglones torcidos de un Dios, quien al final termina por

escribir derecho, por llevarse al ser humano a su campo, por gandrselo utilizando las mas
variadas artes.

CONCLUSION

Edith Stein, por su origen, por su talante, por su espiritu, goz6 de una gran sensibilidad
religiosa, que no la abandonard n1 siquiera en los aflos juveniles, en los que opt6 por vivir al
margen de Dios. Fue mujer de una marcada dignidad y honestidad naturales, que quiso com-
partir con sus congéneres.

Se esforzé por conocer y defender todo lo humano, stendo sorprendida en este empefio
por el irrumpir de Dios en su existencia, provocando no poco desconcierto; mas una vez que
lo acept6 en su vida, aquél ocupard el lugar central de su ser y conocer. Asesorada por los gran-
des doctores del carmelo, la fe asumida ganard en profundidad y sentido, exigiendo un desa-
rrollo cada vez mayor.

Supo de la intima relacién entre Dios y el hombre, de que estan hechos el uno para el otro,
de que la gran y dnica vocacién del ser humano es a la unién de amor con su hacedor. Desde
este encuentro obtendrd una nueva concepcién del hombre, de Dios y del mundo.

Una vez que la semilla de la fe arraigé en el campo ricamente abonado de Edith Stein,
aquélla no dejé de crecer y fortalecerse, hasta alcanzar una vida teologal elevada. Los tdltimos
afios de su existencia, en los que la cruz que habia pedido se le hizo especialmente pesada, son
testigos elocuentes de que la entrega a Dios era total, de que éste la habia aceptado, de que el
amor estaba ya del todo purificado, y de que Dios la reconocia digna de la contemplacion eter-
na, de la sublime experiencia mistica que el Padre tiene reservada a quienes en este mundo han
tratado de vivir de fe oscura, confiados siempre en las manos del Sefior>'. Después de todo,
este fue el lema que alent6 la ascension espiritual y mistica de Edith Stein.

Termino. Estas pdginas quieren ser ante todo un reconocimiento a la grandeza de Edith
Stein; una mujer que aposté por el hombre, que crey6 en su dignidad y en la vocacién subli-
me a la que estd destinado. Al conocimiento y defensa de tan distinguida criatura dedicd inte-
ligencia y voluntad, alma y cuerpo, vida y muerte; y todo ello, cuando se cernian en su entor-
no oscuros horizontes ideados por los mismos seres humanos. Pues ni siquiera en la adversi-
dad mas cruel desisti6 de sus propésitos. Se sintid orguliosa de pertenecer a nuestra raza, y se
propuso contagiar dicha conviccion a sus congéneres, a todos nosotros. Bien merece, pues, que
dediquemos, a la hoy santa Edith Stein, un tiempo y una oracidn.

% E. Stein, Ciencia de la cruz, p. 200.
30 E. Stemn, La estructura de la persona humana, p. 283.

Refiere en una carta de 1931, en la época en que pronuncié conferencias por Centroeuropa: “En el fondo es
una verdad pequena y sencilla, la que siempre tengo que decir: como se puede comenzar a vivir en las manos del Senor”

E. Stein, Autorretrato epistolar (1916-1942), p. 100 (Carta del 28.1V.1931). También: p. 118.
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EDITH STEIN EMINENTE HIJA DE ISRAEL,
E HIJA FIEL DE LA IGLESIA

Por Félix Ochayta Pificiro
Prof. Teologia Dogmatica, Sigiienza, Guadalajara

INTRODUCCION

Hablar sobre Edith Stein, esta gran Mujer de nuestro siglo XX, es un gozo del espiritu y
un privilegio. En el Simposio Internacional, celebrado en Roma los dias 7-9 del pasado
Octubre en el marco del Centro de Estudios Teol6gicos y Espirituales TERESIANUM, fue
presentada y estudiada esta Mujer como un “testigo para hoy, profeta para maifiana”.
Quienes en él participamos, saliamos con esta conviccion reforzada, que el dia 11 encontré su
ratificacién de labios de Juan Pablo II, al proclamar Santa a esta Mujer. Fue precisamente en
la Homil{a de la Canonizacion, cuando el Papa se refirid a Edith Stein-Teresa Benedicta de la
Cruz, como “eminente hija de Israel e hija fiel de la Iglesia™. Mi tarea, al aceptar esta
Charla, va a ser comprobar la verdad y la trascendencia de esta doble afirmacidn.

Que Edith Stein era de origen judio, pocos lo ignoran. Que, aun convertida a la fe cristia-
na y catolica, se sintié siempre judia, no todos lo saben. Que fuera conducida al campo de
exterminio de Auschwitz por su origen judio es tan sabido, que algunos han afirmado o, al
menos, insinuado que, s1 queremos hablar de martirio, se trataria de una martir judfa, no de una
mdrtir cristiana.

Quienes asf piensan o escriben, no valoran plenamente el hecho de su conversidn sincera
y total a la fe cat6lica, de su testimonio oral y escrito en favor de esta fe y de sus consecuen-
cias morales y sociales, de su vida abnegada como religiosa en la Orden del Carmelo, de su
inmolacién y martirio como hija fiel de la Iglesia.

Y es que ambas dimensiones, la judia y la catdlica, estdn unidas en el ser; el viviry el obrar
de esta mujer singular. Y lo mds sorprendente es que, precisamente tras su conversion al cato-
licismo y, sobre todo, durante su vida en el claustro, es cuando mas y mejor estudia y profun-

diza en la herencia judia, que ella no pierde, sino que redescubre, enriquecida y completada,
en la Iglesia de Cristo.
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Por esto objetivamente Edith Stein constituye hoy un signo visible de reconciliacion entre
judfos y cristianos, mds alld de apreciaciones de unos y otros, que la harfan aparecer como

“signo de contradiccién”. Mi tarea en esta charla s6lo pretende ayudar en esta valoracidn, tan
abierta a la esperanza.

I. EMINENTE HUA DE ISRAEL

Los hechos son los hechos. No 1ignoro que para algunos hermanos judios Edith Stemn no
seria una “eminente” hija de Israel, stno mas bien una “apdstata” de su pueblo (cfr libro
Erinnere dich-vergiss es nicht p. 144-147; en el Video Una vita per la veritd la respuesta de
un Rabino a la entrevistadora).

1. El sentido del término “judio”

Quizés sea necesario, en primer lugar, precisar el sentido y significado del término “judio”
o “hebreo”. Es un término que puede entenderse de dos maneras, segin se refiera uno a la con-
fesion de fe o religién, o solamente al origen o sangre. Nadie puede negar el origen o sangre
judia de nuestra Santa: judia por los cuatro costados (cf F. OCHAYTA, Edith Stein, Nuestra
Hermana , (Edit. Monte Carmelo, Burgos, 1999) pp. 12-15; o su Autobiografia Aus meinem
Leben cap. I).

Siempre se sinti6 judfa, jamas se avergonzé de serlo y de decirlo, cuando era necesario o con-
veniente, a pesar de las incomprensiones y sufrimientos que le sobrevinieron de una y otra parte.
Pero ella no entendfa la palabra “judio” como algo racistico en el sentido contrario de lo “ario”
segiin el racismo nazi. Para ella la condici6n judia suponfa la pertenencia a un pueblo determina-
do, con una larga historia de amor y predileccién por parte de Dios, asi como de grandes suffi-
mientos y persecuciones por parte de los hombres. Jamds renuncié a esta pertenencia, sino que la
vivié de un modo nuevo tras su ingreso en la Iglesia catélica, Nuevo Pueblo de Dios, que recoge
la gran herencia del Pueblo de Israel, sin que éste en algiin sentido verdadero la pierda (cf Decl.
Nostra aetate n. 4), pues “los dones y vocacion de Dios son irrevocables” ( Rom 11, 29).

El término “judio” significa igualmente la pertenencia a una fe y confesion religiosa con
caracterfsticas muy particulares. De suyo y en abstracto los dos sentidos deberfan estar unidos.
De hecho, sin embargo a lo largo de la historia, han estado a veces separados. Los primeros
cristianos, empezando por los Apédstoles y Pablo de Tarso, judios eran de raza y de sangre. En
el decurso de los siglos no han faltado judios, que, sin renegar de su origen, han profesado la
fe cristiana. Recordemos a una mujer espaiiola que 1o fue: Teresa de Jesds. Tampoco han esca-
seado los judios, que siéndolo por su origen o estirpe, no mantuvieron la fe judaica, sino que
profesaron algin tipo de increencia, agnosticismo o atefsmo. Recuérdese el caso de Karl Marx,
de Sigmund Freud y de tantos otros.

Todos sabemos que, desgraciadamente, no siempre se actué con respeto a las convicclo-
nes y libertad de los judios en la profesién de su fe en los pafses cristianos. En muchas oca-
stones fueron perseguidos, expulsados o forzados a convertirse. Un sentimiento antijudio o
antisemita ha subsistido siglos y siglos hasta desembocar en la Shoah u Holocausto de la época
nazi. Son térmnos con sentido un poco diferente: Shoah significa destruccidn, exterminio, y
asi lo ven la mayorfa de los judios actuales. Holocausto, en cambio, alude al sacrificio total,
con una connotacién mds directamente religiosa.

2. Un puesto de honor entre los judios convertidos

A pesar del distanciamiento y enfrentamiento entre judios y cristianos, no han faltado con-
versiones sinceras y dignas de todo respeto aun para los mismos judios mds fieles asufe y a
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sus tradiciones. Prescindiendo ahora de los convertidos en épocas pasadas, seria interesante
enumerar los nombres de algunos mds famosos convertidos en los dos tltimos siglos. Véase
el libro del prof. E. HOLBOCK, Wir haben den Messias gefunden (Christiana Verlag, 1987),
en el que se ofrecen las biografias de judios convertidos a la fe catdlica en los siglos XIX y
XX, entre los que destacan los hermanos Teodoro y Alfonso de Ratisbona, H. Cohen, Raissa
Maritain, Eugenio Zolli, la familia de Lutz 1.6b y sus cinco hijos, que fueron llevados a la
camara de gas junto a Edith Stein (p. 93,s.). Mencién especial merecen el actual Cardenal Arz.
de Paris, Mons. Jean Marie Lustiger y el escritor André Frossard. Habria que mencionar tam-
bién un gran nimero de judios convertidos al cristianismo en alguna confesion protestante,
entre los que figuran varios amigos de Edith Stein.

Al grupo de judios convertidos a la fe cat6lica pertenece y en él destaca con luz propia
Edith Stein, la gran Santa judia y cat6lica. Su muerte martirial se debe, sin duda alguna, a su
origen judio, pero no a su fe judia, sino a su fe cat6lica.

3. El judaismo de una muchacha alemana

Es bien sabido que aquella doctora en Filosofia, que a los treinta afios pide el Bautismo
en el seno de la Iglesia Catolica, no era una judia practicante desde muchos afios atrds, sino
una agndstica o atea de origen judio. Edith nace en el 4mbito de una familia judia por los cua-
tro costados y por su practica religiosa. Es educada dentro de 1la mayor fidelidad a la fe y a las
tradiciones judias por su madre Augusta, quien para ella serd no solamente madre sino a la vez
“padre”, al faltarle éste, Sigfried, cuando ella tiene escasamente dos afios.

Sin embargo, a pesar del ejemplo y de los esfuerzos de la madre, Edith asiste al abando-
no de la fe y aun de muchas précticas por parte de sus hermanos mayores, que podrian consi-
derarse como unos judios “liberales”. Esto no impide que participen todos en los grandes acon-
tecimientos o fiestas de la tradicién judaica. Escribe Edith en su Autobiografia:

“Entre los grandes acontectmientos de la vida del hogar estdn, junto a las fiestas familia-
res, las grandes fiestas judias, sobre todo la Pascua, que cast coincidia con la cristiana.
También la fiesta de Afio Nuevo y el dia de la Reconciliacion ( 0 Yom Kipur), en septiembre
u octubre, segin cayera la diferencia del calendario judio y gregoriano” (Estrellas amarillas.
p. 59; Aus meinem Leben p. 43).

Esta cita ayuda a entender lo que a continuacién escribe, poco antes de ingresar en el
Carmelo: “La mayoria de los cristianos desconocen que la fiesta de los Azimos es el recuerdo
de la salida de los hijos de Israel de Egipto y que todavia hoy se celebra tal y como la celebré
el Sefior con sus discipulos, cuando instituy6 el santisimo Sacramento del Altar y se despidié
de ellos” (ib).

Con esta discreta observacién sobre el “desconocimiento de la mayoria de los cristianos”
acerca del marco, en el que el Sefior celebr6 la Pascua, quiere Edith sefialar el valor de los ritos
judios y su eco en los cristianos. La ulterior descripcion de las otras fiestas judias indica cémo
habfa calado en ella la educacién y religiosidad judia, recibida en su nifiez y primera adoles-
cencia por influjo directo de su madre.

4. Redescubrimiento de las raices judias

Aunque luego pierda esa fe y religiosidad , nunca desaparecen de ella las raices. Mas atin.
Es precisamente desde su ingreso en la Iglesia Catélica cuando conoce mejor y profundiza esas
raices y la misma fe judia en el Unico Dios Creador y Salvador. Todo lo que hasta entonces
conocfa muy supetficialmente, de la doctrina y de los ritos, ahora se le descubre de nuevo y la
ayuda a entender mejor la Liturgia de la misma Iglesia.

Nos lo ha dicho antes respecto a la fiesta de la Pascua. Lo mismo valdria para otros ritos
y textos sagrados. En tiempos, los suyos, de un antisemitismo radical en unos, larvado y difu-
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so en otros, ella podfa captar mejor que muchos catdlicos y que sus mismas Hermanas del
Carmelo, los textos de los Profetas, 1a oracién de los Salmos, los acontecimientos y figuras del
Antiguo Testamento. Léase, p.e. su profundo estudio sobre La oracion de la Iglesia, o sus
Cartas y Escritos de los dltimos afios, en los que le gusta verse como una pequefia Ester a favor
de su pueblo, etc. etc.
iCudnto hubiera disfrutado espiritualmente esta mujer judia y cristiana, leyendo y meditando
la declaracion Nostra aetate del Vaticano 11 en los péarrafos correspondientes a las relaciones
entre Iglesia y Religién judia, donde se habla del “patrimonio espiritual comiin a cristianos y
ajudios” (n. 4). Todavia mds hubiera disfrutado aquella docta mujer con el estudio de la Const.
Dei Verbum, especialmente en los niimeros, en los que se habla del Antiguo Testamento (cap.
IV, nn. 14-16).

Con toda razon, pues, el Papa Juan Pablo II la ha llamado “eminente hija de Israel”, por-
que nunca dejd de serlo y porque en tantos aspectos, aun siendo catdlica, destac6 su judaismo
para honor y gloria del pueblo hebreo.

5. “También es uno de los nuestros” (al P. Feuling).

Volvamos a la historia de esta mujer judia. En el perfodo de sus estudios universitarios en
Gottingen vivid en estrecha relacidon con todo lo judio. Con gran afecto recuerda a muchos de
sus profesores y compaifieros de origen judio. De hecho el circulo de fenomendlogos estaba
formado en su mayor parte por judios, como E. Husserl, M. Scheler, H. Conrad-Martius, A.
Reinach... Siempre se sinti vinculada a estos y otros pensadores de origen judio, muchos de
ellos convertidos al cristianismo, tanto catélicos como protestantes.

Una vez convertida se ampli6 notablemente el circulo de sus amigos. De todos se sentia cer-
cana y solidaria, pero habia un afecto especial a los de su mismo origen. Valga esta anécdota.

Pasados los afios, cuando estaba préximo su ingreso en el Carmelo de Colonia, fue mvi-
tada la filgsofa Edith Stein por la Societé Thomiste, a participar en una Semana de estudios
sobre Fenomenologia y Tomismo en Jebusy, Paris. A esta ctudad marcha el 2 de Septiembre
de 1932, hospeddndose en la casa de sus amigos el matrimonio Koyré. Toman parte en las
Jornadas fil6sofos catdlicos de primera magnitud de Francia y Bélgica, as{ como otros de
Alemania. Habria que destacar a J. Maritain y Berdjajew. Edith interviene de un modo activo
y profundo, haciéndolo en correcto francés.

Uno de los congresistas, el P. Daniel Feuling, OSB, de Beuron, recordaba mds tarde fiel-
mente la impresién que le produjo la competencia y seguridad de la joven fil6sofa al hablar
sobre la fenomenologfa. También le llamé la atencién la familiaridad existente entre aquellos
pensadores, muchos de origen judio. Escribe al respecto:

“El lunes, dia del Congreso, encontré y hablé nuevamente a Edith Stein, con la que habia
venido también Koyré. El martes me encontré con ambos para filosofar un poco. Estuvimos
largo rato sentados juntos. Luego nos llevé Koyré arriba, al Sacré Coeur sobre Montmartre,
donde oramos unos instantes. Durante el camino hablamos ambos de todo, especialmente de
filésofos judios -también Husserl era de sangre judia, lo mismo que Henri Bergson y Meyerson
en Parfs.- “También €l es uno de los nuestros”, se repetia a cada paso. Me hacia gracia el esti-
lo de Koyré y de Edith Stein, que, hablando de los judios, decian tan sencillamente “nosotros™.
Me apercibi de la comunidad de sangre, que era tan viva en Edith como en Pablo, quien
exclamo con orgullo: “Hebraei sunt, et ego- son hebreos, yo también”. Haciéndome entonces
un poco el malicioso, les mterrogué seriamente: “Bien, ;dénde me ponen, pues, a mi?”
Desconcertados me miraron afiadiendo: “Qué, ;también usted es de los nuestros?, hasta que
los tranquilicé y les di otra respuesta” (Véase la cita en T. RENATA POSSELT, Edith Stein,
Una gran mujer de nuestro siglo p. 164 (Edit. Monte Carmelo, 1998).

Es s6lo una anécdota, pero muy expresiva de la conviceidn y sano orgullo, que no arro-
gancia, de su origen judio. Nada racistico habia en ella. Esta mujer, que es y se siente judia,



EDITH STEIN EMINENTE HIJA DE ISRAEL, E HIJA FIEL DE LA IGLESIA 129

vive igualmente un sano patriotismo alemaén, lejos de toda forma de nacionalismo arrogante y
exclusivista, como lo demostr6 en diversas ocasiones. L.a més llamativa y arriesgada es aque-
lla, en que se ofrece y participa como Enfermera auxiliar de la Cruz Roja en 1915 cerca de los
soldados heridos o enfermos durante la Primera Guerra Mundial. Al estallar la guerra habia
exclamado: “Ahora mi vida no me pertenece”. A su amigo fil6sofo, de origen polaco, Roman
Ingarden, escribe (9-2-17):

“Hoy ha cesado mi vida individual y todo lo que soy pertenece al Estado; si sobrevivo a
la guerra, entonces quiero recibirlo todo como regalado de nuevo” (ESW X1V, p. 39).De
hecho, al terminar la guerra, acepta compromisos politicos, aunque por breve tiempo, afilian-
dose al Partido Demoécrata Alemdn. Y justifica asf su decision: “El que ama a su pueblo, quie-
re naturalmente colaborar en la construccién de una nueva forma de vida y no se opone a una
evolucion necesaria” (ib. p 111).

6. “Nosotros éramos mds alemanes que él”.

Comentando este sano patriotismo alemdn de Edith, su sobrina Sussane Batzdorff-
Biberstein, expresé la actitud de la familia Stein, aun en el tiempo de la persecucién y exter-
minio, refiriéndose a Hitler: “Nosotros éramos mds alemanes que €1” (cfr EDITH STEIN, Ein
neues Lebensbild (ed. W. Herbstrith, 1987), p. 69). En su llamado “Testamento espiritual”, que
escribe y firma ya en Echt al final de sus Ejercicios Espirituales el 9 de Junio de 1939 une en
el mismo amor a la Iglesia Cat6lica y la Orden del Carmelo, al Pueblo judio y a Alemania:

“Pido al Sefior que acepte mi vida y mi muerte en honor y gloria suyos; por todas las
intenciones de los SS. Corazones de Jesus y de Marfa y de la Santa Iglesia, especialmente por
el mantenimiento, santificacidn y perfeccién de nuestra Santa Orden, en particular de los
Carmelos de Colonia y de Echt; en expiacién por la incredulidad del pueblo judio y para que
el Sefior sea aceptado por los suyos y su Reino llegue en gloria; por la salvacion de Alemania
y la paz del mundo; finalmente, por mis familiares, vivos y difuntos, y todos aquellos que Dios
me ha dado: que ninguno de ellos se pierda” (ESW X,p. 148 s.).

Consta que algunas de estas expresiones han molestado a algunos judios, sobre todo las
que se refieren a la “incredulidad” del pueblo judio. No hay motivo para ello. Edith ofrece su
vida y su muerte también por la “salvacién” de Alemania. Por otro lado, atin no se habia cele-
brado el Vaticano II. Nuestra fildsofa Carmelita escribe de acuerdo con la mentalidad de enton-
ces. Ella siempre respet6 sinceramente el modo de ser y vivir de su madre, de sus hermanos y
sobrinos y de cuantos profesaban la fe judia. No es preciso volver sobre ello.

7. Sus actuaciones en favor del Pueblo judio.

Sin pretender agotar el tema, creo interesante referirme a algunos intentos que esta gran Mujer
hizo en favor de su pueblo oprimido, tanto antes como después de su ingreso en el Carmelo.

Sus Memorias 0 Autobiografia (“Aus meinem Leben”) son en si mismas y en la intencién
de su autora un alegato en favor del pueblo hebreo. Las escribe once afios después de hacerse
catélica y semanas antes de ingresar como carmelita. Es ella misma quien nos dice: “Lo que
quiero escribir en estas paginas no debe ser una apologia del judaismo. Desarrollar la “idea”
del Judaismo y defenderla contra falsificaciones, presentar el contenido de la religion judaica
y escribir la historia del pueblo judio, todo esto corresponde al que esté llamado a hacerlo” (
cf. Aus meinem Leben, p. 2; Estrellas p. 18).

(Qué es entonces lo que ella pretende? Nos lo ha explicado un poco antes:

“Los dltimos meses han arrancado a los judios alemanes de la tranquila autocomprension
de su existencia. Esto les ha obligado a reflexionar sobre si mismos, sobre su ser y su destino.
Pero también los acontecimientos de nuestro tiempo han urgido a otros muchos, que estdn mas
alld de los partidos, a plantearse la cuestion judia.
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El problema lo ha tomado como propio, muy en serio y con gran conciencia de responsa-
bilidad, por ejemplo, la juventud catélica. En estos meses he pensado constantemente en una
conversacién, que tuve hace afios con un sacerdote y religioso. En aquella conversacién se me
sugiri6 el escribir 1o que yo, como hija de una familia judia, habia conocido sobre la dimen-
s16n humana judia, porque los que estdn fuera de ella saben muy poco de estos hechos™ (ib.
Aus meinem Leben p.1; Estrellas p. 17)

Importa subrayar que Edith firma este prologo el 21 de Septiembre de 1933, pocos meses
después de haber llegado Hitler al poder. Pocas personas se dieron cuenta de la tempestad o
huracén que se venia encima, sobre todo contra los judios.

Sobre otras actuaciones que Edith Stein hizo o pensé hacer, ademds de rezar y trabajar,
puede leerse el serio estudio de Joachim KOHLER, Schicksalsgefihrtin unserer Mens-
chlichkeir, (“Compafiera de destino de nuestra humanidad”) en la obra colectiva ya citada
Erinnere dich-vergiss es nicht (ed. W. Herbtrith) pp. 173-197. All{ se enumeran y estudian.
Para utilidad de los lectores las menciono, con un ligero comentario.

Hoy es bien conocida una iniciativa que Edith tomé en favor de la salvacion de los judios.
En su escrito del 18 de Diciembre de 1938 “Cdémo vine al Carmelo” relata su encuentro con
una familia, en cuya casa hubo de pernoctar en la Cuaresma de 1933, al haber perdido la llave
del Collegium Marianum de Miinster, donde se hospedaba. En la conversacién con el Maestro
catdlico, que la habia imnvitado, habl6 éste de las noticias que aparecian en periédicos ameri-
canos sobre las crueldades que se cometian contra los judios. Y comenta Edith:

“Eran noticias no confirmadas, que no quiero repetir aqui. S6lo quiero contar en este
momento la impresion que en aquella noche recibi. Ya antes habia oido hablar de las fuertes
medidas adoptadas contra los judfos. Pero entonces me vino una luz: Dios nuevamente deja
caer su mano sobre su pueblo, su destino serd el mfo también. Yo no dejé advertir al sefior que
estaba conmigo lo que en aquel instante pasé dentro de mi. Nada sabia él de mi origen. En tales
casos solfa hacer la oportuna obervacion. En aquella circunstancia, no. Me parecfa traspasar el
derecho de la hospitalidad, st con tal noticia le iba a perturbar el descanso nocturno” (Véase
“Wie kam...p. 12; Renata Posselt, “Una gran mujer... p. 171).

Esta fue su reaccidn en aquella noche. A los pocos dfas marchd, como era su costumbre,
a la Abadia de Beuron para vivir alli la Semana Santa y la Pascua. Esta vez iba con una espe-
cial preocupacién. Nos lo cuenta ella:

“En las tltimas semanas habfa pensado continuamente, s1 no podria yo hacer algo en la
cuestion de los judios. Habfa llegado a idear el plan de hacer un viaje a Roma y visitar al Santo
Padre en una audiencia privada, para pedirle una Enciclica. Sin embargo no querfa dar este
paso por mi propia cuenta...

Mis informes de Roma dieron como resultado que yo no podria tener esperanza alguna en
ser recibida en audiencia privada. Sélo para una “pequefia audiencia” (es decir, en un grupo
pequefio) se me podria ayudar en algo. Desist{ por tanto de mi viaje y me decid{ por escribir.
Sé que mi carta fue entregada sellada al Santo Padre. Algtn tiempo después recibi su bendi-
c16n para mi y para los de mi familia. Ninguna otra cosa se consigui6™. Y afiade desde su punto
de vista en aquel 1938: “ Mds adelante pensé muchas veces, si no le habria pasado por las
mientes [al Papa] el contenido de mi carta. De hecho en los afios siguientes se fue cumplien-
do punto por punto lo que alli predecia yo respecto al futuro de los catélicos en Alemania”
(Wie kam... p. 12.14, T. Renata, o.c. p. 171s.173).

(Fue initil esta imciativa? Es de suponer que no, aunque Edith no pudiera ver su resulta-
do. Se ha sabido mds tarde que de hecho se hizo un proyecto de Enciclica contra el Racismo
y el Antisemitismo, aunque no se llegé a publicar. Participaron en su redaccién tres jesuitas,
los Padres John La Farge, Gundlach y Desbuquois: un norteamericano, un alemén y un
francés. Burkhart Schneider publicé en “L’Osservatore Romano™ del 5 de Abril de 1974 un
articulo sobre las vicisitudes de aquel proyecto, que no llegé a cuajar por diversas razones (Los
detalles pueden leerse en el escrito citado de J. Kohler p. 188-191).
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Parece que en el asunto algo tuvo que ver, por diversos motivos, el P. Ledéchowski,
General de la Compafifa de Jestis. Quizds también influyé el hecho de que Pio XTI habia publi-
cado la enc. “Mit brennender Sorge”, en la que se condend la ideologfa nazi, aunque hubiera
sido deseable una condenacion més radical y explicita de toda forma de antisemitisSmo y racis-
mo. Entre tanto murié Pio XI, en Febrero de 1939. Su sucesor Pio XII recogi6 algunas gran-
des ideas sobre la unidad de la raza humana y la condena del estado totalitario en su primera
enc. “Summi Pontificatus”.

Por desgracia tampoco fueron suficientemente valientes los Obispos alemanes en publicar
una condena total del nazismo y del antisemitismo. Pes6é mucho el talante y titubeos del Card.
Bertram, Presidente de la Conferencia de Obispos alemanes. No faltaron, sin embargo, tomas
de postura claras y decididas, sobre todo por parte del célebre Von Galen, Obispo de Miinster,
“el leon de Miinster”, y del Card. Faulhaber, Arzobispo de Munich.

Pero no simplifiquemos las cosas. También toc6 sufrir a muchos catélicos, laicos y sacer-
dotes, como a Karl Leisner, Bernhard Lichtenberg, ambos beatificados por Juan Pablo II y
otros muchos. (Véase un relato impresionante de Mons. Dr. Johann Neuhéusler, prisionero en
Dachau y luego Obispo Auxiliar de Munich (+ 1973), Wie war das im KZ Dachau? ein
Versuch der Wahrheit ndherzukommen (13 ed., 1986). En este folleto de 80 pdginas cuenta la
terrible historia de aquel Campo de Concentracidn, en el que tantos perecteron, también judios,
y no pocos sacerdotes, sobre todo catdlicos. Pero éste es otro tema. También aqui Edith Stein
resultd profética, como ella escribia en su relato de 1938.

II. Hoa FieL DE LA IGLESIA
Dos Santos que nos conducen al futuro: Maximiliano Kolbe y Edith Stein (Juan Pablo 1I)

(Podrfa alguien dudar de que esta mujer, judia de origen y de sentimientos, convertida a la
fe catélica en su edad adulta, fue en su vida terrena una hija fiel de la Iglesia? Cualquier posible
duda o reticencia ha de quedar despejada tras el reconocimiento solemne de la misma Iglesia,
tanto de su martirio, como de su santidad. La gracia y el honor de hacerlo ha correspondido a un
Papa, de origen polaco, de vocacion universalista, tanto para la Beatificacién y reconocimiento
del martirio, en Colonia, el 1 de Mayo de 1987, como para la solemne Canonizacién el 11 de
Octubre de 1998 en la Plaza de San Pedro de Roma. Es el mismo Papa, que diez y seis afios antes,
el 10 de Octubre de 1982, en la misma Plaza proclamé Santo a Maximiliano Marfa Kolbe. En
aquella fecha expresd su deseo y esperanza de llevar un dia a los altares a la filésofa Edith Stein.

Juan Pablo II ha podido cumplir aquel deseo con creces. En sus palabras de saludo, tras
rezar el Angelus, a los diversos peregrinos presentes en la Plaza de San Pedro, manifest6 su
gozo por este acontecimiento. Y lo hizo precisamente en su lengua materna. Estas son sus
palabras traducidas del polaco:

“ Saludo cordialmente a mis connacionales, tanto a los aqui presentes, como a los
que participan en esta celebracién mediante la radio y la televisién. Me alegro junto con
vosotros por esta solemnne jornada, en la que podemos vivir la canonizacién de Edith
Stein-sor Benedicta de la Cruz, martir de Auschwitz

Recuerdo que en 1982, también en Octubre, en este mismo lugar he podido canoni-
zar a Maximiliano Marfa Kolbe. He temdo siempre la conviccidn de que estos dos mdr-
tires de Auschwitz juntos nos conducen hacia el futuro: Maximiliano Marfa Kolbe y
Edith Stein-Sor Teresa Benedicta de la Cruz.

Hoy soy consciente de que un cierto ciclo se estd cerrando. Doy gracias a Dios por
todo esto y estoy contento por el hecho de que el culto de esta santa crece y se difunde
cada vez mds en nuestra Patria” (L’ Osservatore Romano, 12-13 Octubre 1998, p.8, tra-
duccién del italiano).
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También nosotros nos gozamos y recogemos la conviccién del Papa sobre estos dos san-
tos, “que nos conducen al futuro”. Si Edith Stein es reconocida como Santa, queda a la vez
reconocida su fidelidad a la Iglesia. Sefialemos las principales etapas y manifestaciones de esta
fidelidad.

1. El camino de otros convertidos judios

La sincera conversién a la fe catélica de la filésofa Edith Stein es un signo visible y legi-
ble de lo que ella descubrié y encontré en la Iglesia. Aunque supongo conocidos los hechos
que la llevaron a esta decisién, creo que no estorbard un breve repaso de ellos en todo lo que
tienen de gozo y sufrimiento.

“Cada uno tiene su propio camino...” escribi6 ella en alguna ocasi6n. El camino o los
caminos de Dios no son féciles de descubrir en un principio. Las conversiones suelen tener un
largo proceso. Aun en los casos de conversiones repentinas, siempre ha precedido un lento
proceso Interior, del que el mismo converso no se ha dado plenamente cuenta.

Por referirme al caso de judios conversos, es o parece repentina la conversién de Alfonso
de RATISBONA (1812-1884), quien el 20 de Enero de 1842 se encontraba en viaje de turis-
mo en Roma, poco antes de su prevista boda. Un amigo le habfa entregado la Medalla
Milagrosa, que €1, aun siendo judio, por cortesfa acepté. Aprovechando la breve ausencia del
amigo en paseo por la ciudad, entra él por curiosidad en la iglesia de Sant’Andrea delle frate
y tropieza con el altar de la Virgen. Pero dejemos que él nos lo cuente:

“Estaba yo desde hacfa un momento en la iglesia (Sant’ Andrea delle frate), cuando me
sentf a la vez conmovido por una inexplicable inquietud. Levanté mis ojos. Entonces habia
desaparecido de repente ante mis ojos todo el templo; una tnica Capilla reunia en s{ misma
toda la luz; y en medio de este resplandor aparecié ante mi en el Altar la Virgen Marfa, gran-
de y luminosa, llena de majestad y dulzura, en la misma forma en que es presentada en la
Medalla. Una fuerza irresistible me arrastr6 hacia ella. La Virgen me hizo una sefial con la
mano, yo debfa arrodillarme. Me parecié que Ella me decia: As{ estd bien. Luego Ella me ha
hablado y yo he entendido todo...” (HOLBOCK, F. Wir haben den Messias gefunden p. 42;
Christiana Verlag, 1987. Véase también T. DE BUSIERES, Conversién de M. Alfonso
Ratisbonne, trad. Esteban Darvas, Ed. Balmes, Barcelona, 1951, 141 PP)-

En su mterior se levanta un combate desgarrador. Aquel joven judio odiaba a la Iglesia
Cat6lica, sobre todo desde la conversién de su hermano Teodoro en 1827. Piensa y exclama:

“iDios mio, yo que todavia hace media hora he blasfemado y que habia alimentado un
odio mortal contra la Iglesia Catélica! Todos, cuantos me conocen, saben que yo -humana-
mente hablando- tenfa los mds aparentes motivos para permanecer judio, pues mi familia es
judfa, mi novia es judia, mi tio (cuyo Banco yo iba a heredar) es judfo... Si me hago catdlico,
sacrifico todos mis actuales intereses y mis esperanzas de futuro, que tengo en la tierra, y sin
embargo tengo que dar el gran paso...(ib. p. 43).

Y lo dio con rapidez. E1 31 de enero del mismo afio recibié el Bautismo, la Confirmacién
y la Primera Comunién en la cercana Iglesia del Gesli. No podemos seguirle en su historia pos-
terior, recordando solamente que él, Alfonso Marfa, junto con su hermano Teodoro Maria,
fund6 la Congregacién de Religiosas de Nuestra Sefiora de Sién, extendidas por varios paises,
de las que también en Espafia existen algunos miembros.

(Qué decir ante este hecho? La conversién, en cuanto tal, fue repentina, pero estaba pre-
parada desde afios atrds, sobre todo desde la conversién de su hermano. Otros factores influ-
yen también obviamente, y no en dltimo término la intercesién de la Virgen Marfa, cuyo nom-
bre adoptan ambos hermanos en su Bautismo.

De nuestro siglo habria que mencionar a2 André FROSSARD (1915-1990), hijo de un poli-
tico socialista, nacido en Colombier-Chatelau, pequefia poblacién francesa, en la que no habfa
Iglesia catdlica alguna, pero sf una Sinagoga. Educado en un ambiente ateo, se dedica muy
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pronto al periodismo. Hasta que a los 20 afios en una tarde de verano entra en una Capilla de
la Rue d’Ulm en Paris y experimenta un encuentro misterioso con Dios, que le Heva a la con-
version: “Dios existe. Yo me lo he encontrado”. Estas frases son el titulo de su célebre libro
(Holbtcek, o.c. p. 152). Este encuentro duré unos cinco minutos y le llevé al deseo de ser caté-
lico. Durante un mes siguié teniendo cada dia la misma experiencia...

(Conversi6n repentina?... Pero, ¢hada habia ocurrido anteriormente en su alma? Al pare-
cer no. Era un judio ateo. También Dios puede obrar un cambio de este tipo.

Sobre otro célebre judfo, el Card. Jean Marie LUSTIGER, quien se convierte a los 14
afios, podrfamos hablar més. Pero me remito al libro-entrevista, La eleccion de Dios, donde
todo se narra con detalle. Ms adelante volveremos sobre el tema.

2. Ellargo camino de Edith Stein hacia la Verdad, Sufrimientos, soledad, gozo.

El caso de Edith Stein fue bastante diferente. El proceso de su conversién fue mucho més
largo. En realidad no se traté de una conversién desde 1a fe Judia a la fe catélica, sino desde el
agnosticismo o atefsmo, al menos aparente, a la fe en Cristo y en la Iglesia. Asf lo reconoce su
sobrina Sussane Batzdorff, cuando escribe en sus “Recuerdos de mi tia Edith Stein”:

“A mi parecer la conversi6n de Edith al catolicismo ha de verse como un paso de una cier-
ta incredulidad a la religién, y no como una huida de una fe, a ella bien conocida y familiar, a
otra. Ella estaba ya distanciada del judafsmo antes de abandonarlo” (Cf “Erinnerungen an
meine Tante Edith Stein” en la obra Ein neues Lebensbild in Zeugnissen und Selbstzeugnissen
(Ed. W. Herbstrith, Herder, 1987).

Nuestra heroina hubo de sufrir mucho en los afios previos a la conversién. Desde que pier-
de la fe de la infancia hacia los 15 afios y en Hamburgo, en la casa de su hermana Elsa, “con
libre decisién -como ella misma escribird- abandona conscientemente la oracién”, su vida se
convierte, por una parte, en una larga bisqueda de la verdad ¥, por otra, en un sufrimiento, que
en algin momento la lleva al borde del suicidio.

En dos frases se puede resumir este perodo, que ella misma formulara de este modo: “Mj
bisqueda de la verdad era una tinica oracién”, y aquella otra: “El que busca la verdad, busca
a Dios, sea de ello consciente o no lo sea”. Puede escribirlas ya desde la paz y la seguridad en
Dios y en Cristo. Son como una interpretacion, teologicamente correcta, de lo que fue ydelo
que es el proceso de una conversién. Més largo o mds corto, este proceso supone siempre la
accion interior de la gracia.

No todos llegan “explicitamente” a la confesién de Cristo como Sefior y Salvador y, por El,
al reconocimiento del Padre y del Espfritu. Pero, de un modo u otro, por caminos que sélo Dios
conoce, al mismo Cristo llegan, al menos de un modo implicito, en su bisqueda sincera de la ver-
dad o en la fidelidad a la fe, tal como la han recibido y vivido. Tal fue el caso de la madre de Edith,
de aquella gran mujer fidelisima a su fe judaica, Augusta, quien se mantuvo creyente y servidora
del Dios tnico, sint Hegar a entender nunca la conversién de su hija predilecta a la fe catélica.

iCudnto hubo de sufrir y sufri6 la hija, cudnto hubo de sufrir la madre!

Me remito, para los detalles, a la diversas biografias sobre nuestra Santa, en las que se des-
criben las etapas de esta larga busqueda, que comienza, al menos por lo que se refiere a su
encuentro con Cristo, en el periodo de sus estudios universitarios en Gottingen. Esta busque-
da pasa por el estudio de Ia filosoffa, en concreto de la fenomenologia segiin la escuela de E.
Husserl, que era como una vuelta a la filosoffa del realismo frente al cerrado idealismo de cuiio
neokaniano, en boga en la época anterior.

Se expresa dicha bisqueda no sélo en el estudio abstracto y concienzudo de la filosoffa,
sino a la vez en la entrega generosa a los demis, que se manifiesta de un modo singular en los
meses de su trabajo como Enfermera auxiliar de la Cruz Roja durante la Gran Guerra.

Va dando pasos, cada vez mds explicitos, hacia el encuentro con Cristo, sobre todo en el
musterio de la Cruz fluminadora y salvifica, a partir de la experiencia vivida con ocasién de la
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muerte en el frente de su amigo A. Reinach en 1917. La visita que hace a su viuda y amiga
Anna Reinach, a quien ella no sabia cémo podria consolar, le descubre por primera vez el mis-
terio de la Cruz, cuando ve a la viuda llena de paz y esperanza en medio de su soledad, gra-
cias a su fe en Cristo Crucificado y Resucitado.

No fue muy explicita la Dra. Edith Stein en la narracién de las etapas previas a su con-
version. Sin embargo, en la correspondencia epistolar con su amigo el fenomenélogo Roman
Ingarden, hace pocos afios integramente publicada, aparecen ya pistas y referencias (cfr ESW
T. XTIV, Herder, 1991; su traduccién ha salido en la Ed. de Espiritualidad, Madrid, 1998).
Parece claro que afios antes de su conversién y de su bautismo ya era cristiana en su corazon,
pero sin lograr decidirse por una Iglesia o Confesién cristiana determinada. Varios de sus ami-
gos eran ya cristianos de Confesién protestante, empezando por el Maestro E. Husserl y
siguiendo por los Reinach y los Conrad-Martius, dos matrimonios de amigos filésofos.

Con el matrimonio CONRAD-MARTIUS, Theodor y Hedwig, tenfa Edith una cordial
amistad, que la llevaba a pasar largas temporadas en la casa de éstos en Bad Bergzabern. En
esta casa se encontraba en el verano de 1921, pasando unos dias de reflexién y ayudando en
las tareas del jardin a su amigos.

Acompafiaba a veces al matrimonio a los cultos en la Iglesia protestante del lugar y hasta
tuvo algunas conversactones con el Pastor de la misma. Crefa ya y amaba a Cristo, pero no ter-
minaba de decidirse. Todo fue répido y luminoso en aquella noche de verano, cuando, estan-
do ausentes sus amigos, toma en sus manos la Vida de Santa Teresa de Jests, escrita por ella
misma, la lee de un tirén, y al terminar la lectura se siente movida a exclamar: jESTO ES LA
VERDAD!

A este hecho se refiere la protagonista en forma breve, pero clara, en su ya citado escrito
“Cémo vine al Carmelo de Colonia” (1938). Escribe:

“Unos diez dias después de mi retorno de Beuron [abril 1933] me vino el pensamiento:
(1o serd ya tiempo, por fin, de irme al Carmelo? Desde hacia doce afios era el Carmelo mi
meta. Desde que en el verano de 1921 habia caido en mis manos la “Vida” de nuestra Santa
Madre Teresa y habfa puesto fin a mi larga bisqueda de la verdadera fe...” (Wie kam...p. 20;
Una gran myjer... T.Renata, p. 175).

Desde aquella noche es catdlica de corazén. Cree en Cristo y en la Iglesia. Compra inme-
diatamente un Catecismo catélico y un Misal y pide el Bautismo. Pero, hasta que llega el feliz
dia, el 1 de enero de 1922, ha de abrazar la cruz de la incomprensién de su familia. Son unos
meses de paz mterior y de esperanza, impregnados de soledad. Edith va muriendo al mundo,
a su misma familia, y a si misma, para resucitar con Cristo a una vida nueva. Las dltimas sema-
nas, previas al Bautismo, las pasa en la casa de los Conrad-Martius, dedicada a la oracién.

Ningiin miembro de su familia estd presente en su Bautismo. Por concesién especial del
Obispo —y a peticién de la misma Edith— actia como madrina Hedwig Martjus, de confe-
si6n protestante, en un gesto de Ecumenismo anticipado. Pero volvamos a su familia.

3. La madre Augusta, la hija Edith. Pequefia historia de amor y sufrimiento.—Testimonio de
su hermana Erna.—Nos lo cuenta la protagonista.

La relacién de Edith con su madre, tras su conversidn, ilustra de un modo fehaciente la
sinceridad de la hija y de la madre. Se trata de dos mujeres, que se quieren y se admiran. Edith
da mil signos de ello en sus Memorias y en sus Cartas. Augusta consideré siempre a Edith
como la hija predilecta, quizds por ser la mds pequefia. Léase el cap. I “Los recuerdos de mi
madre” (cf Aus meinem Leben p. 3-35; Estrellas, p. 19-51).

En estas Memorias Edith admira y alaba las virtudes de su madre —sin ocultar sus defec-
tos— como mujer trabajadora, decidida, generosa, sobre todo cuando queda viuda en 1893, y
ella sola ha de sacar adelante el negocio de la madera. Acostumbrada desde temprana edad al
trabajo, en una familia de quince hermanos, sabfa también cantar y tocar el piano. Madre a su
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vez de once hijos, de los que siete sobreviven a la nifiez, no abandona su educacién personal-
mente, aun estando muy ocupada, sobre todo la de las dos pequefias, Erna y Edith.

Toda su vida mantiene una fe profunda en el Dios de Israel y una préctica fiel de las pres-
cripciones de la Ley mosaica. Es asidua en la oracién, tanto en casa como en la Sinagoga. No
separa su fe de su vida. Edith subraya esta fe, cuando cuenta de su madre: “Algtn tiempo des-
pués, cuando yo habfa perdido mi fe de la infancia, me dijo en una ocasion algo asf como una
prueba de la existencia de Dios: No puedo creerme que, todo lo que he conseguido, lo debo a
mis fuerzas” (Aus m.L., p.35; Estr., p.51)

iGrande hubiera sido la alegria de esta mujer, si hubiera visto a su hija regresar a la fe de
los padres! Edith regres6, ciertamente, pero por otro camino, que englobaba plenamente la fe
Judaica: el camino de Cristo en la Iglesia Catélica. Si bien Augusta nunca comprendié la con-
version de su hija, no dejé de quererla y admirarla, al ver su paz, su alegria, su amor y servi-
cialidad, su vida de oraci6n, que a veces expresaba acompafiando a la madre a la Sinagoga.

Las dos hubieron de sufrir en un grado dificilmente explicable, pues las dos querian ser
fieles al Unico Dios y Sefior. Asf vio la primera biégrafa de nuestra Edith, 1a M. Teresa Renata,
el momento del encuentro tras la la conversién:

“Estas dos grandes almas estaban y se sabfan unidas fntimamente por la sangre y, sin
embargo, en aquel instante comprendieron que sus caminos s¢ separaban irreparablemente. Se
levantaron apoyadas por el vigor de la fe, para ofrecer a Dios sobre el altar del corazén, cada
una a su modo, aquel sacrificio reclamado por las leyes inescrutables del Altisimo” (o0.c.p.101).

Dificil también hubo de ser para sus hermanas y hermanos el paso dado por Edith, pero
precisamente por su indiferencia religiosa y por la edad supieron aceptarlo mejor. Un miem-
bro de la familia escribe, segiin la citada M. Teresa Renata:

“Todos quedamos como petrificados con esta declaracién y no sabiamos si admirar més a
Edith o la actitud de nuestra madre. Para todos nosotros el paso de Edith era incomprensible.
Del Catolicismo no conocfamos mds corrientes que las de nuestra tierra del este de Silesia, cre-
yendo que la religién cat6lica consistia Gnicamente en acurrucarse de rodillas ante los sacer-
dotes para besarles los pies. Por eso no acertdbamos francamente a comprender cémo el espi-
ritu de nuestra altamente estimada Edith se hubiera rebajado a esta secta herética”(ib.).

No cita la M. T. Renata el nombre de este miembro de la familia, que bien podria ser su
hermana Erna o Elsa. Por suerte poseemos un testimonio explicito de Erna, escrito en Nueva
York, en 1949, publicado como apéndice de las Memorias o Autobiograffa. Son muy intere-
santes dos parrafos referentes a la conversién:

“En Septiembre de 1921 nacié nuestra primera hija, Susana, y Edith —que precisamente
se encontraba en casa— me atendié llena de carifio. Sin embargo una fuerte sombra cay6 sobre
este iempo, tan feliz por lo demds. Ella me confié su decisién de convertirse al catolicismo y
me pidid que hiciese a nuestra madre conocedora de esta mtencién. Yo sabia que ésta era una
de las més dificiles tareas, a las que me habfa tenido que enfrentar. A pesar de la comprensién
que mi madre tenfa por todo, y de la libertad que en todas las cuestiones habia dejado a sus
hijos, esta decisién significaba el més duro golpe para ella, que era una auténtica judfa y con-
sideraba como apostasia el que Edith abrazara otra religién. También a nosotros nos resulté
diffcil, pero tenfamos tanta confianza en la conviccién interior de Edith, que aceptamos su paso
con el corazén oprimido, después que hubimos intentado indtilmente disuadirla de ello por
causa de nuestra madre” (Aus meinem Leben p. 406; Estrellas, p. 406).

Los afios que siguen hasta la muerte de la madre en 1936 se suceden con alternativas de
gozo y sufrimiento para la hija catélica fiel y para la madre Judia ferviente. Edith pasa gran
parte de las vacaciones de verano junto a su madre. Todos los dias se levanta muy temprano
para participar en la Misa primera, que se celebra en la Iglesia de San Miguel o en la Catedral
de Breslau. Durante el dfa estudia, da clases a veces, ayuda en las labores caseras y sirve en
todo a su madre. La acompafia con frecuencia a la Sinagoga y participa en celebraciones y fies-
tas judias.
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Sin embargo en Navidad y Semana Santa/Pascua busca otros lugares para participar en las
celebraciones catdlicas, que no puede vivir con reposo en la casa familiar. A partir de 1928 la
Abadfa de Beuron es su refugio, su hogar y patria espiritual, donde reza la Liturgia de las
Horas y participa en la Eucaristia de los Monjes, pasea, prepara y redacta sus conferencias,
charla y consulta con el P. Abad, Rafael Walzer, su guia espiritual. La madre sabe que el resto
del afio la vida y trabajo de su hija, la joven Doctora en Filsoffa, se desenvuelve como docen-
te en el Colegio de las dominicas de Espira. A la madre esto no la alarma, porque la hija va y
viene con libertad.

Todo cambia el afio 1933, el ‘annus horribilis” para Alemania y el mundo, en el que Adolfo
Hitler asume legalmente el poder como Canciller. Es el afio, en que Edith, —desde 1932
Profesora en el Instituto Alemén para las Ciencias Pedagdgicas de Miinster— se ve impedida
para seguir en la docencia por su origen judio. Es también el afio, en que Edith decide ingresar
en el Carmelo de Colonia. ;Qué pensaréd su madre? ;Cémo le comunicaré la gran noticia? Era
de prever el sufrimiento de madre e hija, pues las dos son conscientes de que ahora la despedi-
da en la tierra serd defimitiva, ya que la madre ha cumplido 84 afios. Edith pasa los dos dltimos
meses, antes de su ingreso en el Carmelo, con su madre. Habla mucho con ella sobre sus recuer-
dos y vivencias como judfa creyente, que plasma en sus Memorias. Ha escuchado la voz del
Buen Pastor y, aun con el corazén desgarrado, comunica a su madre su decisién irrevocable. ..

Pero mejor que narrar serd leer lo que Edith escribi6 en su relato de 1938, “Cémo vine al
Carmelo de Colonia”, sobre los tltimos dias de su estancia en la casa familiar. En los parrafos
seleccionados se aprecia el amor a su madre terrena y el amor a la Iglesia Madre, de la que ella
quiere ser hija fiel, en cuanto Esposa del Crucificado:

“...El primer domingo de Septiembre estaba sola con mi madre en casa. Ella estaba sen-
tada haciendo punto junto a la ventana. Yo, muy cerca de ella.Por fin me solté la pregunta tanto
tiempo esperada:”;Qué es lo que vas a hacer con las monjas en Colonia?’.’- " Vivir con
ellas” .-

Sigui6 una lucha desesperada. Mi madre no ces6 de trabajar. Su ovillo se enredd, tratan-
do ella con sus manos temblorosas de ponerlo nuevamente en orden, a lo que le ayudé yo,
mientras continuaba el didlogo entre las dos. Desde aquel momento se perdi6 la paz. Un peso
oprimi6 la casa. De vez en cuando mi madre me dirigia un nuevo ataque. Al que seguia nueva
desesperacion en silencio...

Al hablar conmigo, nm madre se dominaba, pero al hablar con Elsa se desquitaba. Mi her-
mana me contaba después aquellas explosiones, pensando que no conocia c6mo se sentfa mi
madre...

Muchas veces durante aquellas semanas pensaba yo: ;Quién se quebrars antes de las dos,
mi madre 0 yo? Pero ambas perseveramos hasta el tltimo dia...

El dltimo dfa que pasé en casa fue el 12 de Octubre, dfa de m1 cumpleafios. Era a la vez
una festividad judfa, el cierre de la fiesta de los taberndculos. Mi madre asistié en la Sinagoga
del seminario de rabinos a la celebracién. Yo la acompafié, pues queriamos pasar ese dia lo
mds juntas posible. El rabino preferido por Erika [sobrina de Edith], un notable sabio, tuvo una
bella exhortacién.

En el trayecto de ida en el tranvia no hablamos mucho. Para darle un pequefio consuelo,
le dije yo: “’La primera temporada es sélo de prueba”. Pero esto no valié de nada.- “’Cuando
td te propones una prueba, bien sé yo que la superards”.- Entonces pidié mi madre volver a
casa a pie. jAlrededor de tres cuartos de hora a sus 84 afios! Pero tuve que acceder, pues noté
claramente que querfa hablar conmigo todavia con toda tranquilidad.

¢ No era hermoso el sermén?”’ —¢ S{”.

" No es posible, por tanto, ser también piadoso en el judafsmo?”’.—*’ Ciertamente-, cuan-
do uno no ha conocido otra cosa”. En aquel momento se volvié desesperada. *’;Por qué lo has
conocido?. Yo no quiero decir nada contra é]. Puede haber sido un hombre bueno. Pero, ;por
qué se ha hecho Dios?””
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Interrumpo la transcripcién, que no necesita comentario.

Toca el fondo del misterio de la fe, del misterio de un Dios, a quien madre e hija aman y
por quien son amadas con toda seguridad. Omitiendo otros parrafos escojo todavia unas line-
as de este relato maravilloso:

“ A las cinco y media [del 13 de Octubre] sali como siempre de casa para oir la primera
Santa Misa en la Iglesia de San Miguel. Luego nos reunimos todos para el desayuno. Erna vino
hacia las siete. Mi madre intenté tomar algo, pero al momento retiré la taza y comenzé a llo-
rar como la tarde anterior. Me fui hacia ella y 1a tuve abrazada hasta el tiempo de partir. Hice
una sefial a Erna para que viniera a ocupar mi lugar...” (Wie kam ich...p. 42.44.46; Teresa
Renata, p. 183,5.186-188).

Pero no terminaron aqui las penas. Ya en el Carmelo Edith recibe el permiso para escribir
semanalmente una carta a su madre, sin recibir de ésta durante varios meses el menor signo de
afecto o recuerdo. Eran las hermanas quienes daban la respuesta. Con el tiempo empezé a
escribir a veces la madre, pero haciendo reproches a la hija. Asf lo da a entender Edith en carta
a su hermana Erna, poco después de la toma de hibito:

“... He dicho al profesor Koch que no es éste el mejor momento para hacer una visita a
mamd. Siento mucho que, otra vez, tengais que suftir tanto. Es claro que madre ha recobrado
nuevas esperanzas, ya que, después de una pausa que ha durado semanas, ha vuelto a escribir,
s1bien para atacar. Seguramente que no de otra manera habla con vosotros, teniendo que ocul-
tarle lo que sabéis. Para mi es muy triste ver qué imagen tan desastrosa se ha forjado -no sélo
de nuestra fe y de la vida religiosa, sino también de mis motivos personales- y no poder cam-
biar nada en esto. S€ que cualquier palabra serfa contraproducente y que la harfa enfadar ini-
tilmente”. (ESW IX p. 10; Auto-retrato (Ed. de Espiritualidad, 1996), p. 195.

Se conservan algunas cartas escritas desde el Carmelo en los meses de la enfermedad y
muerte de su madre a varias personas, como la M. Petra Briining, 1a Hna. Agnella Stadtmiiller,
la Hna. Callista Kopf'y otras. Ademds de la edad, 87, le descubren a la madre un tumor no ope-
rable. Edith, constantemente informada por sus hermanas, pide oraciones por ella, que tanto
estd sufriendo fisica y moralmente.

Es el afio 1936. En carta dirigida el 13 de Septiembre a la M. Petra le dice que “ella [la
madre] ha amado realmente a “su” querido Dios (como ella frecuentemente decia subrayando)
y ha soportado mucho llena de confianza en El y ha hecho muchas cosas buenas” (ESW IX,
p. 65).

Poco después de la muerte de la madre, ocurrida el 14 de Septiembre, escribe a 1a Hna.
Callista Kopf:

“Estos meses de verano fueron muy duros para ella, para la casa y también para mi. La
noticia de su conversién fue un rumor completamente infundado. Cémo surgid, no lo sé. Mi
madre se ha mantenido en su fe hasta el Gltimo momento. Pero, puesto que su fe y su firme
confianza en Dios se ha mantenido en ella desde su mds tierna infancia hasta sus 87 afios, y
fue lo dltimo que en ella permanecié vivo en su duro combate con la muerte, por todo eso
tengo la seguridad de que ha encontrado un Juez misericordioso, y de que ahora ella es mi mds
fiel ayuda, para que yo también llegue a la meta” (ESW IX, p. 68).

4. Hija fiel de la Iglesia como profesora y conferenciante. Su religiosidad personal.
Testimonio valiente.

La conversién de la Doctora Edith Stein a la fe catélica fue total y siempre permanecio
esta mujer plenamente coherente y consecuente con ella. Jamds pact6 con la mediocridad o las
medias tintas. Tanto en su vida personal, como en la profesional, destacé por su fidelidad a la
Iglesia.

Nos Hevaria muy lejos un estudio, aun somero, de su vida de oracién, de su fe eucaristi-
ca, de su sélido y tierno amor a Marfa, la Virgo-Mater, de su esfuerzo permanente por “sentir”
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2,7

con la Iglesia. Su “empatfa” con lo catdlico fue total, desde su talante judio y su redescubri-
mento de los valores del Antiguo Testamento.

Temendo en cuenta su vocacidén intelectual y su condicién de intelectual, no se conforma
con la lectura del Catecismo. Lee, estudia, profundiza en los grandes Maestros de la Iglesia del
pasado y del presente, con varios de los cuales establece contactos personales e intelectuales,
como el P. Przywara, Peter Wust, Maritain, etc.

No sin razén el nombre de Edith Stein aparece al lado de otros grandes pensadores cris-
t1anos en la dluma Enc. de Juan Pablo II, Fides et ratio, n. 74. En este 4mbito es de alabar su
empefio por buscar las convergencias entre la fenomenologia de Husser y la filosoffa del rea-
lismo de Tomds de Aquino. Léase el curioso Didlogo, por ella compuesto, entre Husserl y
Tomds.

En todas su conferencias sobre diversos temas, ademas de la competencia cientifica, pone
siempre por delante sus convicciones catGlicas, que expresa con sencillez y valentia.

Por otro lado es una mujer, que se siente libre en la Iglesia y que sabe expresar sus opi-
niones con libertad de espiritu, en fiel sumision al Magisterio, p.e. en el tema del sacerdocio
de la muyer.

Un rasgo relevante en la vida de Edith Stein es su coherencia entre lo que piensa, lo que
dice y escribe y lo que vive. Lo observaron quienes la conocieron. Lo ha ratificado la Iglesia
al declararla Santa.

Abundan los testimonios sobre su continua vida de oracién en el periodo, en que es
Profesora en Espira (1923-1931). En la Iglesia del Colegio se conserva el reclinatorio, en el
que Edith pasaba muchas horas arrodillada, a veces casi noches enteras... Las vacaciones en
Beuron eran fundamentalmente para ella jornadas de retiro y oracién. En varias de sus confe-
rencias alude ella misma al clima, en que fueron preparadas, de profunda oracién y de viven-
cia de la Liturgia de la Iglesia.

Todas sus grandes decisiones las toma tras largos tiempos y espacios de oracién. Una de
las mds dificiles, al menos hacia fuera y hacia su familia, fue la de su ingreso en el Carmelo.
Aunque venia muy de atrés el deseo, no fue fécil Ia decisién. La toma el 30 de Abril de 1933.
Dejamos que nos lo cuente ella misma:

“Unos diez dfas después de mi retorno de Beuron, me vino el pensamiento: ;no serd ya
tiempo, por fin, de irme al Carmelo? Desde hacia doce afios el Carmelo era mi norte...Pero
unos meses mds tarde, después de mi Bautismo, al estar por primera vez frente a mi madre, vi
muy claro que no podria sobrellevar el segundo golpe... Pero ahora los muros habfan sido
derribados. Mi actividad habfa tocado a su fin. Y mi madre, ;no preferiria saber que estaba en
un convento de Alemania que no en una escuela en Sudamérica?

El 30 de Abril -era el domingo del Buen Pastor- se celebraba en la Iglesia de S. Ludgero
la fiesta del Santo con trece horas de oracién. A Gltima hora de la tarde me dirigf alli y me dije:
no saldré de aqui, antes de que vea con toda claridad, s1 es llegada la hora de ingresar en el
Carmelo. Cuando se imparti6 la Bendicién final, tenfa yo el Si del Buen Pastor” (Wie ich
kam...p. 20; Teresa Renata p. 175 s.).

Si de este modo or6 la “humanamente fracasada” Profesora antes de tomar aquella deci-
sién intertor, jcudnto mds hubo de hacerlo en los meses siguientes en Breslau, y en los afios
siguientes, cuando su decisién llega a su cumplimiento!

Las Cartas desde el Carmelo reflejan la profunda vida interior de esta mujer, que, por lo
demds, es muy sobria en la manifestacién de sus vivencias més intimas. De tanto més valor son,
por ello, sus escritos, que no ensefian meras teorfas, sino que expresan lo que ella sentia y vivia.
Y esto vale tanto para los de la etapa de profesora y conferenciante, como para los de su vida
como carmelita. Baste aqui la mencién de los mds importantes, recogidos en los vol. XI y XII
de sus obras, algunos recién traducidos al espafiol en la ed. Monte Carmelo y en la BAC.

Me atreverfa a destacar, ante todo, su tratadito espiritual sobre La oracion de la Iglesia (Das
Gebet der Kirche, ESW XI, p. 10-26), el mds breve sobre Educacion eucaristica (Eucharistische
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Erzichung: ESW XII, p- 123-125), o el dedicado a EI misterio de Navidad. Encarnacion y
Humanidad (Das Weihnachtsgeheimnis, Menschwerdung und Menschheit: ib. p. 196-208), etc. etc.
En todos sus estudios y conferencias sobre la vocacién y tarea de la mujer, o sobre la edu-
cacion en general, se apoya siempre, ademds de en sus profundos conocimientos filosGficos,
sicolGgicos y pedagégicos, en la Revelacién y en la ensefianza de la Iglesia. Léanse, por poner
algdn ejemplo, sus escritos sobre EI arte materno de educar (Miitterliche Erziehungskunst:
ESW XII p. 151-163), o sobre Formacidn de la Juventud a la luz de la fe catdlica
(Jugendbildung 1m Lichte des Katholischen Glaubens: ib. p- 209-230), cuyo titulo lo dice todo.
Al redactar este ltimo toma como punto de referencia y guia la enciclica de Pio XI sobre
la educacién “Divini illius Magistri”. Por su interés me permito traducir la ntroduccién a este
articulo, que la Dra. Edith Stein present6 como conferencia en una J ornada del Instituto Alemdn
para la Pedagogia cientifica en Miinster, el 5 de enero de 1933, y que permanecié inédito hasta
su publicaci6n en el vol. XII de sus obras en 1990. Nétese bien la fecha. Quizds no pudo publi-
carse en aquel afio, pues a los escritores de origen Judio se les prohibié publicar bajo su nom-
bre propio. Tampoco pudo publicar su obra monumental Ser finito y eterno por la misma razon.

Comienza asf la Conferencia:

“Para la persona, que se apoya en un terreno materalistico, la realidad es aquello, que
capta con sus sentidos y que sobre la base de la captacién sensible reconoce con la inteligen-
cia. La formacion de la juventud es para ella un trabajo, que ha de realizarse sobre la base del
conocimiento natural con medios naturales.

Para la persona creyente el mundo es un mundo de Dios: todo lo que existe es creado por
Dios; todo lo que sucede, sucede segiin el plan de Dios o, al menos, estd previsto por Dios y
situado en su plan. Lo que hacen los hombres, lo hacen como causae secundae, como instru-
mentos de la divina Providencia, con o sin su saber y querer.

Vistas las cosas asf, la formacién de la Juventud es en primera linea y principalmente obra
de Dios: Formacién y orientacién del ser humano creado por Dios hacia la meta, que Dios le
ha fijado. Las personas estdn llamadas a colaborar como causae secundae en esta obra: la per-
sona misma en proceso de formacién y las otras, a quienes estd confiada... (a.c. p. 209).

Sobre este principio fundamental construye la Dra. Stein su exposicién clara y precisa
acrca de la educacion de la juventud. Valora en su Justo precio la pedagogia cientifica, pero no
se conforma con ella. Exige explicitamente, si se quiere formar a la juventud en sentido inte-
gral, que se asuma la verdad de la fe como “criterio y complemento”. Escribe: Quien quiere
edificar un sistema formativo catélico, deberd Interrogar a la Verdad revelada, que contribuye
a este fin. Quien ha de desempefiar un trabajo educativo, no lo podria realizar sin la ayuda de
la Verdad divina” (ib. p. 209 s.).

Con otros términos, Edith Stein reclamaba fidelidad a la fe catélica en un sistema de for-
macién catdlico, y coherencia practica con la misma fe en quienes han de realizar la tarea edu-
cativa. Ella predicé con el ejemplo en sus afios de profesora y conferenciante, sin reducciones
ni mixtificciones.

Es impresionante leer en este escrito cémo aplica ella estos principios, apelando abierta-
mente al Evangelio y en concreto al llamado Sermén de 1a Montafia, cuyo nicleo estd consti-
tuido -y Edith lo subraya- por las Bienaventuranzas (cfrib p. 217, s.), que ella comenta citan-
do otros textos evangélicos y siguiendo el comentario de S. Agustin.

Merecerfa la pena transcribir estos parrafos, escritos con verdadero fuego interior y santa
pasion, dentro de la serenidad y objetividad, tan caracteristicas en esta mujer. Invito al lector
a meditarlas y aplicarlas. Todo es valioso en ella, sobre todo por el hecho de sefialar como
objetivo para todos la perfeccion o santidad segln las ensefianzas de Cristo y de S. Pablo en
Gal 3,28 (1éase p. 219 y ss.)

Cuando nuestra Maestra escribe y pronuncia la citada conferencia, los tiempos son difici-
les. Ella ya habfa mtuido el peligro que la 1deologia nazi entrafiaba no sélo para los Jjudios,
sino también para la Iglesia Catdlica y para la formacién de la Juventud, a la que se quiso
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“secuestrar” en el plano moral. Estaba madura para la prueba y purificacién, que se avecina-
ba. La vivird en el Claustro, desde donde no dejard de advertirlo a sus Hermanas y al mundo.

5. Testigo de Cristo y de la Iglesia.—Su vida como Carmelita.— “Vamos, por nuestro Pueblo...”

Solamente nueve afios escasos permanece en el Carmelo la filésofa Edith Stein, que toma
el nombre de Teresa Benedicta de la Cruz. En ellos da testimonio de fidelidad en su Subida no
s6lo al Monte Carmelo, sino al Monte Calvario en Auschwitz.

Estos afios de silencio y de ocultamiento ante el mundo son los afios de maduracién, de
preparacién de la victima para el Holocausto en el pleno sentido de la palabra. Sobre esta fide-
lidad nadie con mds autoridad que Juan Pablo II se ha expresado en la homilia para la
Canomizacién. Transcribo los parrafos més significativos:

“Queridos hermanos y hermanas: el amor de Cristo fue el fuego que incendié la vida de
Teresa Benedicta de la Cruz. Antes atin de percatarse de ello, ya habia quedado completamente
cautivada. En un principio su ideal fue la libertad. Durante largo tiempo Edith Stein vivié la
experiencia de la bisqueda... En efecto, descubri6 que la verdad tenfa un nombre: Jesucristo,
y desde aquel momento el Verbo encarnado lo fue todo para ella... Al final de su largo cami-
no le fue concedido llegar a una comprobacién sorprendente: sélo quien se ata al amor de
Cristo se vuelve realmente libre (n. 5)...

Santa Teresa Benedicta de la Cruz llegé a comprender que el amor de Cristo y la libertad
del hombre se entrecruzan, porque amor y libertad gozan de una relaci6n intrinseca (n.6)...

Finalmente, la nueva Santa nos ensefia que el amor a Cristo pasa por el dolor... Consciente
de las implicaciones de su origen judio, Edith Stein pronuncié palabras elocuentes: ‘Bajo la
cruz he comprendido la suerte del pueblo de Dios...". Mediante la experiencia de la cruz, Edith
Stein pudo abrirse el paso hacia un nuevo encuentro con el Dios de Abraham, de Isaac y de
Jacob, Padre de nuestro Sefior Jesucristo. Fe y cruz se le revelaron inseparables. Madurando
en la escuela de la cruz, descubri6 las rafces a las que se enlazaba el drbol de su misma vida.

Comprendi6 la enorme importancia que para ella tenfa ‘ser hija del pueblo elegido y per-
tenecer a Cristo no sélo espiritualmente, sino también por un vinculo de sangre’ (n. 7)”

Estas y otras frases de la homilia de Juan Pablo II son la mejor interpretacién sobre lo que
fue la vida y la muerte de Edith Stein, Maestra y Modelo en nuestra peregrinacién. Ella supo
unir su condicidn de eminente hija de Israel con la de hija fidelisima de la Iglesia, al seguir a
Cristo en el misterio de la Cruz. Siempre se sinti6 feliz por su uni6n con Cristo “no s6lo espi-
ritualmente, sino también por un vinculo de sangre”, como afirma el Papa.

Sobre este gozo y “santo orgullo” escribe el P. Johannes Hirschmann, S.J. (1908-1981),
quien la conoci$ personalmente y hablé con ella, citando sus palabras:

“En el S a la cruz, que Dios ha tomado sobre si por amor también y precisamente a su
Pueblo, ella se siente vinculada a esta cruz como el signo de la salvacién para su Pueblo. Ella
estaba unida a este Pueblo en lo mas intimo. Me ha dicho: ‘Ud no sospecha lo que significa
para mi, cuando vengo por la mafiana a la Capilla y a la vista del Taberndculo y de la ima-
gen de Maria me digo: ellos eran de nuestra sangre’ ( cfr obra citada Edith Stein, ein neues
Lebensbild... p. 153).

Al martirio va por su origen judio; de esto no cabe la menor duda. Pero va como hija fiel de
la Iglesia Catdlica, en su condicién de Religiosa Carmelita, a la que se condena a morir en la
cdmara de gas, holocausto perfecto, en unién de otros judios catélicos. Todos ellos son deporta-
dos y condenados como protesta y revancha contra la Iglesia Cat6lica, cuyo doctrina habfan pro-
clamado los Obispos holandeses. Este fue el medio, del que Dios se sirvié para aceptar el ofre-
cimiento, que Teresa Benedicta de la Cruz habia hecho de su vida, como victima expiatoria.

Asi la que fue y permanecié como eminente hija de Tsrael muere como hija fiel de la Iglesia.
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LI ;SIGNO DE CONTRADICCION O SIGNO DE RECONCILIACIGN?

El epigrafe de esta tercera parte, propuesto como interrogacion, reclama una respuesta no
disyuntiva sino complementaria, ya de algin modo expresada.

1. Signo de contradiccion para unos Y para otros

Es claro que Edith Stein fue en su vida signo de contradiceién, como lo fue Jesucristo y
como lo fueron los Profetas del Antiguo Testamento y los Apéstoles y Santos del Nuevo. Pero
a la vez fue y es signo de reconciliacién, como 1o fue Jesucristo y cuantos le precedieron
como figuras o le imitaron como seguidores.

La cuestién estd estrechamente relacionada con otra pregunta que muchos se han hecho:
Edith Stein, ;es madrtir judfa o cristiana?. A ello nos hemos referido ya anteriormente. Como
antes hemos 1ndicado, el término “judio” tiene un doble sentido:

1° “judfo” como signo de pertenencia a un pueblo determinado con unas caracteristicas
propias, e.d., significando el “origen” o la “estirpe”;

2° “judio” como expresién de una confesién religiosa determinada con unas creencias pro-
pias.

No siempre van unidos ambos aspectos. Hoy no faltan judios, en el Estado de Israel o
fuera de €, con una fuerte conciencia de su pertenencia a un pueblo, pero sin la vivencia de la
fe judaica, aunque mantengan algunas expresiones de ella.

Desde un punto de vista teol6gico la cuestién es més compleja y a la vez més simple. Me
explico. Un cristiano se siente vinculado a los Judios no sélo porque Jesds, el Cristo, es Judio,
sino porque con los judios tiene en comin la herencia que llamamos Sagradas Escrituras. Es
verdad que los cristianos a esta herencia comun la llamamos Antiguo Testamento, pero como
parte de una tinica Sagrada Escritura, aunque en muchos aspectos difieren la interpretacién
Jjudfa y la cristiana.

¢Qué alcance tiene este hecho?

De suyo indica que un judio, que acepta a Jesis como Mesfas, Hijo de Dios, no pierde la
herencia comiin, no deja de ser judio en lo mas profundo de su ser, aunque haya de afiadir que
es cristiano. Lo cristiano engloba lo judio.

Por eso muchos judios convertidos a la fe cristiana no se sienten en absoluto traidores o
apdstatas, sino que ese paso lo ven como “plenitud” o “cumplimiento” de lo que ya tenfan y
esperaban. Entonces -suelen afirmar- entienden mejor las Escrituras y las Tradiciones judfas.
Es el caso modernamente de] Card. Jean Marie Lustiger, Arz. de Parfs, como puede leerse
en el libro La eleccion de Dios (Planeta, 20 ed., 1989) espec. cap. 111, Judaismo y Cristianismo,
pp. 56-82. Fue el caso de nuestra Edith Stein. Ambos se sienten como en su casa al encontrar
a Cristo. Ambos entienden mejor y con una cierta connaturalidad, dentro del misterio, los ritos
y celebraciones de la Liturgia, sobre todo de la Eucaristia, precisamente desde su conciencia o
vivencia judaica.

Edith lo manifest6 en su vida y en sus esritos. Baste citar uno breve, pero muy significa-
tivo, La oracidn de la Iglesia (Das Gebet der Kirche, en ESW X1, p. 10-25; en Obras selectas
(Ed Monte Carmelo, 1998) p. 393-411). En el punto primero de este escrito, “La oracion de la
Iglesia como Liturgia y Eucaristia” afirma nuestra doctora:

“Por los relatos evangélicos sabemos que Cristo ha orado, como oraba un Judio creyente
y fiel a la Ley [[En nota afiade: El Judafsmo tenia y tiene una Liturgia muy desarrollada para
el servicio piiblico y familiar, para las solemnidades y para la vida ordinaria}]. Ha peregrina-
do a Jerusalén ya desde la infancia con sus padres y luego con sus discipulos en los tiempos
prescritos para celebrar las grandes fiestas en el Templo...

La narracién del dltimo encuentro de Jesis con sus discipulos, que estuvo dedicada al
cumplimiento de una de las més sagradas obligaciones religiosas, a saber, la celebracion
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solemne de la Cena Pascual, en conmemoracién de la liberacién de la esclavitud en Egipto,
nos testifica que El pronunciaba las antiguas bendiciones judias, tal como se rezan todavia hoy
sobre el pan, el vino y los frutos del campo. Quizds sea precisamente este encuentro el que nos
dé la visién mas profunda de la oracién de Cristo y la clave para la comprensién de la oracién
de la Iglesia” ( en ESW XI, p. 10-11; en Obras selecta (Ed. Monte Carmelo), p. 394; o en Los
caminos del silencio interior (Ed. de Espiritualidad, Madrid, 1988) p. 64-65).

Estas afirmaciones las explica y justifica la judia-cristiana Edith Stein en una forma, que
para su tiempo suponia en gran parte una novedad, y que hoy se entiende y vive mejor tras la
Reforma litirgica de la Semana Santa, en especial la reinstauracién de la Vigilia Pascual, anti-
cipada por Pio XII y realizada y completada por el Vaticano 1. El Catecismo de la Iglesia
Catolica abunda en la misma concepcién y explicacion.,

2. La umidad del Antiguo y del Nuevo Testamento

El Cardenal Lustiger piensa del mismo modo. En el citado libro La eleccidn de Dios se
le pregunta sobre “su descubrimiento del cristianismo” y responde:

“Era como st supiera por anticipado lo que iba a descubrir. No me refiero a las costum-
bres, a los ritos, a las practicas, sino al contenido del cristianismo. Me parecia como si lo cono-
ctera de antemano. Estaba incluso sorprendido de que los demds no comprendieran lo que yo
comprendia...”

Le piden que ponga algtin ejemplo y responde:

“Oh! muchisimos. Por ejemplo, la Eucaristia, la Misa. Yo, aunque no recibi una educacion
Judia, sabia lo suficiente sobre ello para reconocer claramente en ella el ritual de la Pascua. Es
el sacrificio del Cordero, del Mesias sufriente; es la liberacién y la salvacién, es la gracia de
Dios. Cuando descubro cristianos que han perdido esta referencia y no comprenden ya la
Eucaristia, me digo a mi mismo: son paganos, no saben lo que dicen o hacen, ignoran hasta
qué punto estdn en contradiccién con lo que se supone que deben creer...”(o.c.p. 56)

Lamento no poder ampliar la cita, en la que el Cardenal explica la unidad del Antiguo y
del Nuevo Testamento. Su visién y experiencia es la misma que tuvo Edith Stein, no siempre
comprendida por sus propias Hermanas del Carmelo. Aun aceptando su conversidn sincera a
la fe catélica no podian desligarse por completo de la desconfianza y del antisemitismo, més
0 menos larvado, que se daba en todos los 4mbitos del cristianismo, tanto catélico como pro-
testante, y en éste quizds con mayor fuerza. El antisemitismo virulento y destructor de la ide-
ologfa nazi llevé al extremo aquellas ideas y actitudes.

3. ¢;Shoah u Holocausto?

Ha habido que pasar por el Holocausto o la Shoah —y en la Iglesia Catélica por el Vaticano
Il— para cambiar esta actitud antijudia de siglos. Al actual Papa le ha correspondido una misién
muy particular al respecto, que ha realizado con tacto y acierto. Pensemos en su visita a la
Sinagoga de Roma; en el tiltimo Documento de la Congregacién para la doctrina de la Fe sobre
los judios; en las relaciones diplomaticas con el Estado de Israel; en tantas y tantas actnaciones
proféticas.

Todas estas actuaciones tienen su arranque en el Vaticano II y su Declaracién Nostra
aetate , n. 4, en la que el Concilio “recuerda el vinculo por el que el pueblo del Nuevo
Testamento estd espiritualmente unido con la estirpe de Abraham”. Todo el niimero es una
exposicién densa y profunda de este vinculo, que no pertenece sélo al pasado, sino que per-
manece. Puede hablar asf de un “patrimonio espiritual comdn a los cristianos y a los judfos”.

Por ello “quiere fomentar y recomendar el mutuo conocimiento y estima que se obtiene,
sobre todo, por medio de los estudios biblicos y teolégicos y en el didlogo fraterno™.
Naturalmente no podfa dejar de aludir a las persecuciones del pasado remoto o préximo. Y lo



EDITH STEIN EMINENTE HUA DE ISRAEL, E HUA FIEL DE LA IGLESIA 143

hace valientemente: “Ademads, la Iglesia, que reprueba toda persecucién contra cualquier hom-
bre, recordando el patrimonio comdn con los judios e impulsada no por razones politicas, sino
por la religiosa caridad evangélica, deplora los odios, persecuciones y manifestaciones de anti-
semitismo de que han sido objeto los judios de cualquier tiempo y por parte de cualquier per-
sona”.

A partir de esta base doctrinal eran posibles las iniciativas, que llegaron a ser realidad mds
tarde. Una de ellas fue la visita del Papa Juan Pablo IT a la Sinagoga de Roma en 1986. Para
Juan Pablo I como para el Gran Rabino de Roma Elio Toaff esta visita, realizada el dia 13 de
Abril de 1986, fue un acontecimiento wnico en la historia de Ia Iglesia. En su Alocucién el
Papa se apoya de modo constante en la Declar. Nostra aetate del Vaticano II Puede por ello
afirmar con conviccién:

“La Religién judfa no es para nosotros algo “exterior”, sino que pertenece en cierta mane-
ra al “interior” de nuestra Religién. Vosotros sois nuestros hermanos preferidos y podria decir-
se, en cierto modo, nuestros hermanos mayores”(n. 4,4).

No nos es posible aqui comentar las otras actuaciones de la Iglesia en relacién con el
Pueblo judio, que nos alejarfan del tema. La dltima ha sido precisamente la Canonizacién de
la judfa-cristiana Edith Stein-Teresa Benedicta de la Cruz. En su bella y bien medida Homil{a
dijo el Papa entre otras cosas:

“Al celebrar anualmente de ahora en adelante la memoria de la nueva Santa, no podemos
dejar de recordar la Shoah, ese diab6lico plan de eliminacién de todo un pueblo que costé la
vida a millones de hermanos y hermanas judios. Que el Sefior ilumine su rostro sobre ellos y
les conceda la paz (cf Num 6,25 s.).

Por amor a Dios y al hombre elevo una vez més profundamente afligido mi voz y grito:
/Que jamds se repita semejante iniciativa criminal contra ningtin grupo étnico, contra ningtin
pueblo, contra ninguna raza, en ningtin rincén de la tierra”! (n. 4).

Huelgan comentarios. S6lo quiero subrayar la delicadeza de Juan Pablo II, cuando al refe-
rirse al plan de eliminacién del pueblo judio , usa el término “Shoah”, que a los judios agrada
mds que el otro “Holocausto”, que tiene una méas marcada resonancia religiosa.

De lo que se trata ahora es de profundizar en este vinculo real y objetivo entre judios y
cristianos. Ya existen contactos entre expertos estudiosos de la Biblia. No faltan, sin embar-
go, dificultades y malentendidos. Piénsese en los avatares relacionados con el Carmelo de
Auschwitz y en la soluci6n que se dio a este problema, con gran dolor pero también con gran
generosidad por parte de la Iglesia Catélica.

Creo que la nueva Santa -catélica y judia- ha de interceder por todos. No ignoro los pro-
blemas que ya surgieron cuando su Beatificacién en Colonia el afio 1987 y las protestas de
algunos grupos judios. De nuevo, cuando se aproximaba la Canonizacidn, se levantaron algu-
nas voces de protesta por parte de grupos u organizacions judfas, pidiendo al menos el apla-
zamiento de la misma. Pero otros judfos han sabido comprender toda la carga profética, que
encierra en si mismo el destino de esta mujer y el reconocimiento de su martirio y de su san-
tidad por parte de la Iglesia.

Es verdad que para los hermanos judios una canonizacién no tiene sentido. Les es algo
extraiio a su religiosidad, como ya a propdsito de la beatificacién de Edith Stein escribi6 su
sobrina Susse Batzdorff: “Segiin la doctrina judfa no hay ningiin mediador entre Dios y los
hombres” (Véase el citado libro Erinnere dich... p. 39). Pero, aun sin entenderto, muchos fami-
liares y otros judios supieron apreciar el gesto de la Iglesia Catélica.

4. ;Qué significa la glorificacion de Edith Stein para su SJamilia?
No he tenido todavia la oportunidad de recabar informacién sobre las reacciones de los

parientes de Edith que participaron en la Canonizacién y en el Concierto sinfénico-coral en la
tarde del mismo 11 de Octubre de 1998. Presente estaba alli un grupo de ellos, pues el Papa
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les dirig16 un cordial saludo.

S conozco, en cambio, la reaccién de un numeroso grupo de familiares y parientes con
ocasi6n de la beatificacién. La citada sobrina carnal de nuesira Santa, Susse Batzdorff, hija de
Ema, la hermana de Edith, present6 un cuestionario a varios parientes y recogié sus respues-
tas en un precioso documento, que resumo. Su titulo es : “; Qué significa la Beatificacién de
Edith Stein para su familia?”” Aparece publicado en la obra colectiva Erinnere dich- vergiss
es nicht pp. 31-39.

Son nueve las respuestas, incluidas las de la autora y su marido: 5 judios, 3 protestantes,
I catdlico, todos parientes de Edith. Todos se alegran de haber asistido a la celebracién.
Algune —la autora— pensaba en el contraste entre esta fiesta y el hecho de no haberse cele-
brado en otro tiempo un funeral por Edith. Igualmente se acordaba, al recibir el saludo de Juan
Pablo II, de que su tia fue poco escuchada por Pio XI, cuando dirigié a éste una Carta en los
afios dificiles. Hace notar, por fin, que otros miembros de la familia Stein sufrieron la muerte,
muentras que la Iglesia s6lo honra a Edith.

Todos manifiestan su impresion positiva en relacién con la homilia del Papa, sobre todo
al designar a Edith como “una grande hija de Israel”, aunque a otros, como al Rabino de la
Sinagoga de Coloma, no gusté tanto, por haber adoptado Edith otra fe (ib. p. 33,s.), st bien
reconoce que el Papa lo hizo con la mejor intencién.

Algunos echan de menos en la homilia el que el Papa no lamentara la actuacién poco
valiente de la Iglesia en el tiempo del nazismo y en las persecuciones de otras épocas (p. 34).
Otros se extrafian de que el Papa tampoco hable de la postura de Edith en los temas relacio-
nados con la mujer. Algunos muestran dudas sobre el comportamiento de la Iglesia en rela-
cién con el Estado de Israel, que mds tarde serfa reconocido diplométicamente.

Dentro de la impresion general positiva se hacen preguntas sobre s1 esa actitud del Papa
y de la Iglesia serd duradera, si mejorardn las relaciones entre catélicos y judfos..., y algunos
muestran sus dudas al respecto.

Igualmente a la pregunta sobre s1 la beatificacién ayudard a comprender mejor lo que fue
el holocausto, las respuestas se dividen (p. 37). La autora indica que todos quedaron impre-
sionados positivamente y agradecidos por las atenciones de personalidades de la Iglesia y de
la Orden del Carmelo, cuyos nombres da, por haber compartido la mesa y haber dialogado con
ellos con toda sencillez. No tiene inconveniente por ello en afirmar:

“En una situacién como ésta no somos ya judios o cristianos, catélicos o protestantes,
americanos o alemanes, sino simplemente personas, que de cualquier modo tienen que enten-
derse con sus problemas de todo tipo, que quieren necesitar el uno del otro y llevarse bien. Esto
fue una vivencia muy positiva, que nosotros no olvidaremos tan pronto” (p. 37).

Ciertamente no todas las reacciones fueron tan positivas. En el mismo libro un ilustre pro-
fesor judio, Friedrich Georg Friedmann, muy relacionado con el mundo catélico se muestra,
sin embargo, muy reservado respecto a la beatificacién de Edith Stein. Léanse las paginas 137-
152, que recogen la conferencia que ley6 en el Convento Carmelitano de Mainz en 1987.

5. Edith Stein, signo de reconciliacion

En la imposibilidad de referirme a otras reacciones, recogidas en la citada obra colectiva,
recojo las ideas principales de un gran conocedor y amigo de la doctora Edith Stein, reciente-
mente fallecido, el P. Jan H. Nota, S.J., quien titula su breve escrito: “Edith Stein: Signo de
contradiccion-Signo de reconciliacion”.

Escribe el P. Nota:

“Cuando fut mvitado el 1 de Mayo de 1987 en el Estadio de Colonia a dirigir unas pala-
bras previas a la beatificacién de Edith Stein -habfa alrededor de 75.000 personas-, tuve la
experiencia de que los muertos también después de Auschwitz sobreviven. Esta multitud
popular se habfa reunido en torno a una mujer, Edith Stein, que habfa llegado a ser para mi tan
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querida. Esta mujer ha sufrido lo indecible animica y corporalmente bajo unas personas, que
se llamaban alemanes, pero que a ella querfan privarla de su nacionalidad alemana.- “Yo per-
manezco alemana”, me habia dicho entonces, en 1942, en el Convento de Echt/Holanda, y
quiso saber que yo lo ratificaba. Yo le di la respuesta: “Naturalmente”. Esto acontecié no
mucho antes de su terrible muerte.

Ahora ¢l Papa habia viajado desde Roma a Colonia, para decir en nombre de la Iglesia a
las muchas personas de numerosos pafses, ante todo de Alemania: Edith Stein est4 con Dios
para siempre, es beata, e.d. digna de veneracién, ella puede ayudarnos aqui en la tierra, ella es
una martir, e.d., una testigo de la presencia de Dios en un mundo, en el que Dios parece ausen-
te para muchos.Hasta su muerte Edith Stein fue testigo de fidelidad al Dios de Israel, el cual
se ha revelado en Jesds. Hasta su muerte ha confesado su fe en la Iglesia, como el dnico
Cuerpo de Cristo.

La muchedumbre presente en el Estadio de Colonia estaba agradecida y feliz, de que “uno
de los nuestros” fuera honrado publicamente por la Iglesia en aquella mafiana de Mayo. Yo
tuve la impresién de que a través de las prudentes palabras del Papa era posible una reconci-
liacidn real entre judios y alemanes, entre judios y cristianos. Esto es lo que Edith debiera ser
realmente: un signo, un simbolo de reconciliacién. En ella se encuentran en una sintesis
viviente la “hija de Israel”, la “hija de la Iglesia” y la hija de Alemania.

En mi alocucién dije también que Edith Stein puede ser un signo de contradiccién. Como
Jesucristo es para muchas personas un signo de contradiccién, asi también Edith Stein ha vivi-
do dolorosamente en su querida familia Ia pena, de que ésta no pudo comprender su paso ala
Iglesia Cat6lica. En una sociedad pluralista estos conflictos tienen que ser solventados conti-
nuamente.

Precisamente después de su Beatificacién Edith Stein ha llegado a ser una “persona publi-
ca”, como dijo su sobrina Sra. Susan Batzdorff. Esta publicidad de su testimonio origina tam-
bién que haya diversas interpretaciones sobre su persona y sobre el significado de sus palabras.
Algunas de las palabras de Edith Stein son también mal interpretadas, p.e., las dltimas pala-
bras audibles de Edith a su hermana Rosa, cuando las SS las detuvieron: “Ven, vamos por
nuestro pueblo”. Se dice que estas palabras las ha oido solamente una mujer en Echt, y que los
dichos de una mujer son inseguros. Yo mismo he conocido bien a esta mujer, de nombre Maria
Delsing. Ella tenfa amistad con el Carmelo de Echt y con Edith Stein. También la Hna. Stanisla
del Carmelo de Echt me ha dicho, que ella también ha escuchado estas dltimas palabras de
Edith Stein en su salida del Convento.

Algunos cristianos o amigos judios han entendido estas palabras antijudaicamente. Pero
no han de entenderse antijudaicamente, sino desde la actuacién convencida de solidaridad de
Edith Stein con las personas mds débiles, amenazadas o discriminadas. Edith Stein crefa en la
fecundidad del sufrimiento vicario, como lo encontramos expresado por Pablo en la Carta a
los Colosenses 1, 24. Pablo ve su propio sufrimiento como cumplimiento o complemento de
la pasién de Cristo. En su devocién al Corazén de Jesis Edith Stein estaba llena del pensa-
miento de participacién de la pasién de Jesiis, del deseo de corredencién.

Con sus “Gltimas palabras” queria ella consolar y animar a su afligida hermana Rosa en
el ultimo Via-Crucis. Edith Stein, aun después de estas dltimas palabras, en el campo de con-
centracién de Westerbock lo ha intentado todo para poder marchar a Suiza. Pero ella sospe-
chaba que esto no seria realizable. Puesto que se le habfan cortado todas las posibilidades de
ayudar a sus hermanos y hermanas perseguidos, quiso ofrecer a Dios su vida por los conde-
nados a muerte,

Judios y cristianos debieran hoy dialogar m4s Intensamente, para que aprendan a cono-
Cerse mejor en su pensamiento y sentimiento. Pienso que aun en Karl Marx se capta algo de
la funcién representativa del sufrimiento. En 1844 hablaba Marx del papel salvador del prole-
tariado. El decfa que los sufrimientos del proletariado tenfan una fuerza salvadora no s6lo para
éste, smno para toda la humanidad.
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Mientras que nuestros amigos judios atribuyen a todo el pueblo de Dios judfo el papel del
Siervo doliente de Isafas 53, los cristianos han 1dentificado el destino de Jesucristo con el
Siervo de Dios. Hoy estamos en el tiempo, en que ante todo cristianos y judios aprenden a
conocerse mejor. Esto vale especialmente para el significado del destino de Edith Stein, la cual
también después de su bautismo se entendié como judia. Edith Stein dice en su filosoffa:
Nosotros podemos conocer a una persona solamente cuando esta persona se nos revela. Y aun
entonces nuestro conocimiento permanece siempre incompleto. Sélo un conocimiento, que
estd dirigido por un amor benevolente, penetra en el misterio de la persona.

Decimos con frecuencia a la ligera: Yo conozco a mi amigo, o a mi1 amiga perfectamente.
En el fondo esto es el final de aquella amistad. La persona del otro incurre en el peligro de con-
vertirse en una cosa y con ello termina. Para mf la Beatificacién de Edith Stein no es el final,
sino el comienzo de un didlogo entre cristianos y judios. Nuestros amigos judios dicen con
razén: La muerte de Edith Stein es una interpelacion a las Iglesias cristianas a abandonar sus
prejuictos antijudfos, que han contribuido a que el antisemitismo nacionalsocialista no fuera
combatido suficientemente. Edith Stein no es solamente la victima de los brutales nazis, su
muerte fue concausada por la excesiva ansiedad de los cristianos respecto a su propia vida,
mientras que al lado el hermano judio o la hermana judia fueron asesinados.

La contradiccidn entre cristianos y judfos sélo puede ser expiada, si los cristianos apren-
demos a tomar en serio la religién de nuestros hermanos judios, si aprendemos a creer que
Dios nunca ha derogado su Alianza con ellos (Juan Pablo II en la Sinagoga de Roma, 1986).
Y nuestros hermanos y hermanas judios tienen que aprender a abandonar su anteriormente jus-
tificado recelo ante los cristianos, porque se dan cuenta de que ellos son tomados en serio
como la raiz principal de la Iglesia de Cristo. Esta contradiccién la ha visto muy claramente
Edith Stein, asi como la imposibilidad de lograr en Alemania en el tiempo de entreguerras la
reconciliacién. Ella no pudo resolver para si misma esta contradiccién mds que 1ntroducién-
dola en la pasién de Cristo. En el suplicio de su pueblo inocente vefa la pasion del Hijo de Dios
inocente. Y asi esper ella para los dos, las victimas y los verdugos, la salvacién del Dios
Justo”. (El texto original en alemén puede leerse en la obra colectiva Erinnere dich-vergiss
es nicht, Edith Stein-christlich-jiidische Perspektiven (Edit. Waltrand Herbstrith), Ploger,
1990), pp. 153-157. La traduccién es nuestra).

CONCLUSION

Me adhiero al contenido general de este escrito del P. J. Nota, porque tengo también el
convencimiento de que la figura y el mensaje de Santa Edith Stein es objetivamente un signo
de reconciliacién entre cristianos y judios. Para que también lo sea subjetivamente es preciso
que unos y otros dejemos a un lado prejuicios heredados del pasado, nos conozcamos mejor y
nos amemos como hermanos y sepamos esperar la hora que Dios tiene sefialada para que se
cumplan plenamente sus promesas. En las manos de Jesds, el Mesfas-Salvador, y de Maria, su
Madre, ambos judios, descansamos y esperamos.



EDITH STEIN, DE PEREGINACION HACIA DIOS VERDAD

Por Michael Schulz
Universidad de Munich

Nuestra vida es un camino. Las personas que ponen en camino como peregrinos nos
lo recuerdan. El ser humanno es Homo viator- peregrino para siempre.

Todo camino auténtico tiene una meta. Las personas que peregrinan a Santiago mani-
fiestan que Dios es la meta.

Muchos hombres estdn de camino en busca de la verdad pero no saben dénde ni cémo
encontrar la verdad de su vida. Tienen que buscar largo tiempo hasta encontrar huellas que
les muestren la direccién.

Os quiero presentar la vida y obra de Edith Stein, una mujer que tuvo que recorrer un
largo camino hasta encontrar la fe en el Dios Trino.! Su caminar hacia Dios tom6 at final
un rumbo muy especial, el del martirio. Acabé su peregrinacion sobre la tierra como car-
melita que ofrecié su vida por el pueblo Judio en la cdmara de gas de Auschwitz. El 11 de
octubre de 1998 fue canonizada por el Papa Juan Pablo II. Edith Stein consumé su pere-
grinacion en la Comunién de los Santos.

Comenz0 el camino de su vida el 12 de octubre de 1981 en el seno de una familia judia
en la ciudad prusiana de Breslau. Era la menor de doce hermanos, cuatro de los cuales
murieron muy pronto. Cuando sélo tenfa un afio y medio perdi6 a su padre. El dia de su
nacimiento coincidié con el Yom-kippur, la fiesta Judia de la Reconciliacion, dfa en que el
sumo sacerdote entraba en lo més sagrado del templo para presentar la victima expiatoria.
Esta coincidencia del nacimiento de Edith con la fiesta de la Reconciliacién hizo que el
amor de la piadosa madre judia se volcara de forma muy especial en esta hija. Edith Stein
entenderd por su parte el sacrificio de su vida también como sacrificio de reconciliacién.

Una buena biografia: ANDREAS UWE MOLLER / MARIA AMATA NEYER, Edith Stein. Das Leben einer ungewdhnlichen
Frau. Biographie, Ziirich - Diisseldorf 21998. Una breve visién general: BALDOMERO JIMENEZ DUQUE, Edith Stein, Judia, filoso-
Ja, carmelita'y mdrur; en: Tellamar, ed. p. Lypia JIMENEZ, Avila 1991, 153-166. Una fuente fundamental de toda biografia es la
autobiografia de EDITH STEIN titulada, Aus meinem Leben (= Edith Steins Werke, vol. V1), Freiburg 1987; publicada en espafiol
con el titulo Estrellas amarillas, Editorial de espintualidad, trad. por CARLOS CASTRO / EZEQUIEL GARCIA, Madrid 21992,
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Edith se separd, sin embargo, de la fe de su madre. A la edad de catorce afios sufrié
una crisis y ante el asombro de todos comunica a su familia que estd harta del colegio, a
pesar de las buenas cualidades que posefa. Su madre decidié enviarla a Hamburgo, a casa
de su hija mayor, donde trabaj6 en las labores de ]a casa. Recordando este tiempo escribe
E. Stemn: “No me resulté muy duro el irme de casa. Aqui (en Hamburgo) decidf abando-
nar de forma totalmente consciente y libre la costumbre de rezar. Pensaba con frecuencia

en mi futuro, pero segufa convencida de que estaba destinada para algo especialmente
grande” .2

Al pasar un afio se despert6 el deseo en E. Stein de regresar a casa y continuar su for-
macién en el Instituto. Obtuvo la calificacién mds alta Bravor en el Abitur (nuestra
Selectividad). Han llegado hasta nosotros las palabras irénicas y al mismo tiempo com-

placientes, que pronuncié el director de la escuela en la despedida: “Golpead la piedra y
manard sabiduria”.?

A partir de ese momento pasién por la sabiduria y por la verdad serén las directrices
que marcardn el camino de la vida de Edith. Decidié comenzar a estudiar en la universi-
dad de Breslau. En Pascua de 1911 termind la asignatura de psicologia, de moda en aquel
tiempo, pero también filosoffa. Al mismo tiempo se matricul en Filologia Germana y en
Historia. En todas estas asignaturas no buscaba otra cosa sino pruebas estrictas que le
pudieran conducir al conocimiento de la verdad. La psicologia la llevé a un atefsmo total,
como ella misma nos confiesa, pues la psicologia que ella conocié pretendia explicar
todos los movimientos del alma, as{ como todos los procesos espirituales prescindiendo
de las causas metafisicas. Incluso dentro de la filosofia dominaba la psicologia, se habla
de psicologismo en la filosofia. El psicologismo afirma que todas las percepciones, las
leyes légicas y los conocimientos no son otra cosa sino el resultado de determinados fac-
tores psiquicos. Pero E. Stein se fue alejando poco a poco de esta interpretacién psicolo-
gista. Descubrié que la psicologia en realidad no fundamentaba los conceptos sobre los
que se basaba, ni las leyes del conocimiento. Antes de que la psicologia pueda comenzar
a decir que las reglas del pensar no son sino el resultado de movimientos anfmicos estd ya
utilizando muchos conceptos y reglas del pensamiento. Esto es, no fundamenta sus con-
ceptos ni1 las reglas del pensar, sino que las presupone y después desarrolla su fundamen-
taci6n. Pero, por otra parte, la psicologfa tiene que suponer también, por ejemplo, que algo
no puede ser al mismo tiempo verdad y falso, o que uno no puede ser al mismo tiempo
uno y cero. Estas consideraciones hicieron que Edith Stein buscara una filosofia que le
mostrara como conocer las reglas mds elementales del pensar y las verdades mds impor-
tantes del conocimiento, sobre las cuales se construyen las demds ciencias.

Aqui descubre una nueva estrella en el firmamento de la Filosoffa. En Gotinga, ciu-
dad situada al norte de Alemania, conocié al filésofo Edmund Husserl, que rechazaba
abiertamente el psicologismo. El demostraba que la verdad existe con independencia de
los actos del alma, por medio de los cuales conocemos la verdad. El que nuestro espiritu
capte que uno y uno son dos no significa que este acto de nuetro espiritu sea el origen de
esta verdad. Husserl mostraba también que los fenémenos que determinan nuestra con-
ciencia también conducen al conocimiento objetivo de la esencia de una cosa. Por ejem-
plo, si nosotros preguntamos si el perro de caza A es mejor que al perro de caza B, esta-
mos presuponiendo al formular la pregunta un conocimiento de la esencia “perro de
caza”. Por lo tanto, al analizar el fenémeno de una comparacién descubrimos que nuestra
conciencia aqui se refiere a un conocimiento claro y objetivo de la esencia y esto con

2 Aus meinem Leben, 120s.
Cita tomada de WALTRAUD HERBSTRITH, Edith Stein. Ein Opfer unserer Zeit, StraBburg 1997, 8.
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mdependencia del estado animico en el que nosotros nos encontremos en ese momento.
A través de estas reflexiones llegé Husserl a ser el fundador de la fenomenologfa y fue
precursor de un giro de la filosofia dirigido a la visién objetiva de esencias y a las verda-
des objetivas. Esta filosoffa debia fundamentar todo saber, asf como la posibilidad de toda
ciencia. Esta tendencia a la objetividad de 1a filosofia de Husserl fasciné rapidamente a E.
Stein. Sigui6 el lema de Husserl “volver a las cosas mismas” y se decidié a estudiar en
Gotinga con Husserl.

Escribi6 su tesis doctoral bajo su direccién sobre el tema de la “empatia” 4 En este tra-
bajo Edith Stein investiga la cuestién sobre cémo podemos obtener conocimiento de las
mntuiciones objetivas de esencias de una conciencia ajena. Seguin su modo de entenderlo,
esto ocurre por medio de la empatfa de la conciencia ajena con sus contenidos. En este con-
texto, considera también si serfa posible la empatia en una conciencia que estuviera deter-
minada en sus contenidos por hechos religiosos. Pero no trata de resolver esta pregunta; el
homo religiosus es atin demasiado extrafio para ella. Sin embargo el método fenomenol-
gico de su maestro Husserl le mueve a contemplar todos los fenémenos lo mis libremen-
te posible de prejuicios. Esto vale también para el fenémeno de la fe. E. Stein escribe al
respecto: “ Sobre Husserl hay que decir que la manera como orientaba hacia las cosas mis-
mas y como educaba para captarlas intelectualmente con todo rigor y describirlas objetiva,
fiel y esmeradamente, este modo libraba de la arbitrariedad y la presuncién en el conocer
y conducia a una conducta sobria, obediente a las cosas y con ello humilde en el conoci-
miento. Conducia también a una liberacién de prejuicios, a una disponibilidad a aceptar
Juicios imparcialmente. Y esta actitud en la que educaba conscientemente también nos ha
hecho a muchos de nosotros libres e imparciales para acoger la verdad catélica, de tal modo
que toda una serie de discipulos suyos le deben el que hayan encontrado el camino hacia
la Iglesia, que él mismo no hallé” .5

Pero la peregrinacién hacia la verdad de la fe no es sélo una cuestion de conocimien-
to filoséfico. Pues la fe consiste en un si a una verdad personal: a una verdad que tiene un
nombre. Dios dice su nombre a Moisés, que debia librar a Israel de la esclavitud de Egipto.
El nombre de Dios es: Yo soy el que estd para vosotros. En la persona de Jesucristo ests
Dios para la salvacién de todos los hombres. Para comprender esta verdad personal de Dios
hace falta un camino personal hacia la verdad. Para comunicar la verdad de Dios cuyo
nombre es “estar para otros” hacen falta hombres cuya personalidad esté totalmente deter-
minada por el estar completamente a disposicién para Dios. De este modo se convierte la
persona que se ha decidido por Dios en poste indicador de la verdad personal de Dios.
Luego no hay verdad mas objetiva que la verdad personal: Mds que un hecho neutro cual-
quiera, la otra persona rehuye las propias representaciones o conceptos subjetivos; la otra
persona puede destruir directamente los conceptos prefabricados del sujeto. La objetividad
de la otra persona arranca a la fuerza la apertura del sujeto ante la verdad. E. Stein experi-
menta por medio de otras personas diversas conmociones que la abren a la cualidad per-
sonal de la verdad objetiva y que le llevan finalmente a Dios.

Hay que nombrar entre estas personas a sus compaiieros de estudios de Filosofia que
encontraron la fe cristiana a través de la filosof{a de Husserl, por ejemplo, Max Scheler
de origen semijudio, que recibi6 el Bautismo de la Iglesia catélica y que segin el testi-
monio de Edith Stein era capaz de propagar la fe catélica con el mayor entusiasmo y 0jos
radiantes. “Este fue mi primer contacto con aquel mundo hasta entonces totalmente des-

4 EDITH STEIN, Zum Problem der Einfiihlung, segin la edicién original de 1917, Miinchen 1980. En espafiol:
Sobre el problema de la empatia, Universidad Iberoaméricana, trad. por Alberto Pérez Monrroy, México 1995.

> EpITH STEIN, Die weltanschauliche Bedeutung der Phéinomenologie, en: Edith Steins Werke VI, Freiburg
1962, 15s.
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conocido [de la fe]. No me condujo todavia a la fe. Pero me abri6 un campo de ‘fenéme-
nos’ ante los que ya no me fue nunca posible pasar con los ojos cerrados” 6

Su amiga personal y concordante con ella en la filosoffa Hedwig Conrad-Martius era
asimismo una cristiana protestante convencida.

El asistente de Husserl, el filésofo Adolfo Reinach, le ayudo a salir de una grave cri-
sts en la que Edith cay6 en el invierno del afio 1913/14 cuando empez6 a escribir su tra-
bajo de fin de carrera y a la vez comenzé su tesis doctoral, Escribe ella: “Més y mds iba
adentrdndome en una verdadera desesperacién. Era la primera vez en mi vida en la que
estaba ante algo que no podia reducir con mi voluntad... A menudo me habia vanagloria-
do de que mi créneo era mds duro que los muros mas gruesos y ahora me sangraba el cere-
bro y la implacable pared no queria ceder. Esto me 1levé a tal extremo que la vida me
parecia msoportable. Ya no podia ir por la calle sin desear que un coche me atropellase.
Y st hacfa una excursion esperaba que me estrellaria y no volveria viva. Nadie notaba esto
por mi comportamiento”.” Reinach pudo librar a Edith de esta depresion porque buscé con
ella el camino para ordenar sus ideas. El ensefiaba, no instrufa, como escribe de él E.
Stein. El la tomé de la mano como un guia seguro, pero dej6é que ella misma andara su
camino.® Sobre €l nos cuenta un compafiero de Edith, Roman Ingarden, que fue el mejor
“maestro que jamds haya encontrado” ?

En noviembre de 1914 comenz6 la primera Guerra Mundial. E. Stein muestra a todo
trance su conciencia de si como nacional prusiana. Sus compaiieros de estudios se hicie-
ron soldados. Ella no tenfa ninguna clase en la Universidad y se inscribié como volunta-
ra en 1915 en el servicio sanitario.

En este servicio llama la atencién por su gran dedicacién. Se ofrece a la necesidad de
los soldados sin reserva alguna. Este ‘fenémeno’ necesidad desbarata sus propios planes
filoséficos. “Ya no tengo vida propia, me dije a m{ misma. Todas mis energias pertenecen
al gran acontecimiento. Si la guerra acaba y si todavia vivo podré pensar de nuevo en mis
asuntos privados. ...Naturalmente me puse a disposicién sin condictones. No tenia otro
deseo que incorporarme lo antes posible y lo mds lejos posible, lo que mds deseaba era en
el frente en un hospital en el campo de batalla” ' El que Edith pueda poner “todas sus
energias” a disposicién del “gran acontecimiento” de la guerra y de la necesidad de los
hombres la prepara para emplearse de nuevo con todas sus energfas en la segunda Guerra
Mundial, pero esta vez por su pueblo judio.

Puesto que enseguida hay suficientes mscritas para el servicio sanitario, puede con-
sagrarse de nuevo sin cargo de conciencia a su actividad cientifica y llevar adelante su
disertaci6n. En agosto de 1916 defiende su trabajo de Doctorado, que aprueba con summa
cum laude y va a Friburgo con Husser], que ha sido llamado a aquella universidad. Ella
pasa a ser la asistente privada de Husserl.

En 1917 se bautizan el mencionado -el mejor de todos los maestros- Adolfo Reinach
Junto con su mujer Anna por la Iglesia protestante. Para E. Stein es otro empuje mas a
confrontarse con el Cristianismo. Lee las reflexiones religioso-filoséficas de Adolfo
Reinach escritas en las trincheras y durante los reabastecimientos. Estas se ocupan de las
vivencia religiosas que muchos soldados tienen frente a la muerte, por ejemplo el senti-
miento grande e inexplicable de un estar abrigado por Dios. En el afio de su bautismo en
1917 cae en Flandes el filésofo tan venerado por E. Stein Adolfo Reinach.

& Aus meinem Leben, 230.

7 Aus meinem Leben, 246.

8 Comparar con: Aus meinem Leben, 243.

ROMAN INGARDEN, Die Philosophische Forschung Edith Stemns, en: WALTRAUD HERBSTRITH (ED.), Edith Stein

- emne grofie Glaubenszeugm. Leben - Neue Dokumente- Philosophie, Annweiler 1986, 207.
10 Aus metmem Leben, 256s.
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Anna Reinach le pide a Edith que le ayude a ordenar el legado filoséfico de su mari-
do. Edith tiene miedo de encontrarse con esta viuda. ¢Qué podria ella -atea- decirle para
consolarla? Pero resulta que la sefiora Anna Reinach recibe a E. Stein con gran entereza,
totalmente consolada gracias a la contemplaci6n de la Cruz de Cristo y no sélo esto, sino
que incluso fue ella la que consol6 a Edith. Ella misma comenta este testimonio de fe cris-
tiana: “Este fue m1 primer encuentro con la Cruz y la fuerza divina que comunica a los
que la llevan sobre sus hombros. Por primera vez tenia ante mis ojos la Iglesia nacida del
sufrimiento redentor de Cristo victoriosa ante ¢l aguijon de la muerte. Este fue el momen-
to en el que mi falta de fe se derrumbé, el ateismo se disipé y la Luz de Cristo brillg”.!!

Cuatro afios de lucha interior siguieron a este acontecimiento, en este periodo de
tiempo le impresiona la fuerza religiosa de hombres sencillos.

En primer lugar su propia madre, que tras la muerte de su marido tomé con gran éxito
la direccién del negocio de madera que éste habia dejado. Esta mujer le dice a su hija, al
considerar el éxito profesional: “No puedo alardear de que todo lo que he conseguido
haya sido gracias a mis propias fuerzas” 2 La madre descubre aqui la accién del Dios de
Israel.

Es en la Selva Negra, cerca de Friburgo, una zona predommantemente catélica donde
Edith tiene la oportunidad de conocer el “fenémeno” del hombre orante. “A veces estdba-
mos por las mafianas en el seminario de Husserl y nos ibamos a dormir a la montafia. En
una ocasion nos acogieron en una finca de labradores en la montaia de Feldberg, nos impre-
sioné mucho el que el cabeza de familia rezara por las mafianas junto con la servidumbre y
después despidiera a cada uno dandole la mano antes de que se fuera a la labranza”.3 Del
mismo modo fascinaron a Edith las mujeres que rezaban en la catedral de Friburgo.

Por otra parte nuevas derrotas agitaban su alma. A pesar de su brillante tesis doctoral
Husserl demora su habilitacién, esto es, ofrecerle 1a posibilidad de continuar la carrera
universitaria para llegar a ser profesora de Filosofia. En realidad, un Movimiento de
Mujeres habia conseguido que las mujeres pudieran acceder a una cdtedra universitaria.
Pero a pesar de esto, Husserl y otros profesores no piensan en ofrecer esta posibilidad a
una mujer. Esto hace que Husserl decepcione a nivel humano a E. Stein. Ni siquiera se
dignaba a reconocer el trabajo que realizaba para €I, lo que la llev a abandonar el pues-
to de asistente suya en 1918.

Edith Stein se enamoré un afio antes, en 1917 de su compaiiero polaco Roman Ingar-
den. Pero, una nueva decepcidn, este amor no fue correspondido. Lo mismo le ocurre en los
anos 1920/21 con el filésofo Hans Lipps, con el que estuvo a punto de promenterse, pero
ofra mujer se mterpuso en su camino. Este desengaiio lo describe Edith como una expe-
riencia “que superd mis fuerzas, absorbi6 toda mis facultades psiquicas y me robé la capa-
cidad de actuar” ™ En su debilidad y tristeza E. Stein adquiri6 sensibilidad para captar otra
fuerza y verdad que supera la medida de lo humano. Empez6, sin decirselo a nadie, a ir de
vez en cuando a Misa por la mafiana temprano, y también a leer el Nuevo Testamento.
Ademads sabemos que tradujo a una amiga el texto de la Misa de] latin al aleman y que tenia
como lectura a los Padres de la Iglesia, testigos de la fe, sobre todo a San Agustin, pero tam-
bién a Lutero. Sin embargo a E. Stein le fascinaron mds las rafces de la Iglesia Catélica, que

" Cita tomada de WALTRAUD HERBSTRITH, Edith Stein, 16.

12 Aus meinem Leben, 35.

" Recogido por THERESIA POSSELT, Edith Stem. Schwester Theresia Benedicta a Cruce, Philosophin u.
Karmelitin. Ein Lebensbild, gewonnen aus Ennnerungen und Briefen durch Schwester Teresia Renata de Spiritu
Sancto, Niirnberg 71954, 70.

" EDITH STEN, Beitrdge zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der Geisteswissenschaften,

Tiibingen 1922, 21970, 76.
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arraigan en los origenes de la transmisién de la fe, que no la iglesia protestante-prusiana con-
tempordnea suya.

En agosto de 1921 estuvo como invitada en casa de su amiga Hedwig Conrad-Martius
y su marido en Bad Bergzabern en el Palatinado (regién alemana). Los duefios de la casa
tuvieron que salir y le ofrecieron a Edith los libros de su biblioteca para que pasara el
tiempo durante la ausencia. E. Stein misma nos cuenta lo que ocurrié: “Cogf al azar un
libro bastante gordo. Tenia el titulo “Vida de Santa Teresa de Avila”, escrita por ella
misma. Comencé a leer. Rdpidamente me sentf arrebatada por la lectura y no lo dejé hasta
el final. Al cerrar el libro dije para mi: “Aqui estd la verdad”.!s

La peregrinacién de Edith Stein habia llegado a la primera meta de su camino; habia
encontrado la Verdad tanto tiempo buscada. Varios afios de preparacién habian preparado
el terreno para este acontecimiento que sucedié de repente, con la velocidad del rayo. E.
Stein se encontraba en un punto bajo de su vida, le amenazaba un dejarse sumergir en su
propia inconsistencia espiritual. Y en este punto precisamente interviene Dios. Ella des-
cribe su estado y salvacion en una carta a su amigo Roman Ingarden: “me ocurrié como
a quien se encuentra en peligro de ahogarse y luego tiempo después se encuentra en una
habitacién iluminada y caliente, donde se le viene de repente la imagen de la oscuridad y
del frio de las olas.;Qué se puede sentir sino estremecimiento e inmensa gratitud hacia el
brazo fuerte que de forma milagrosa le agarré a uno y le llevd a tierra firme y segura?”.'6
El silencio mortal, en el que E. Stein se encontraba segtin sus propias palabras, habfa cedi-
do lugar al sentimiento de sentirse acogida y refugiada en los brazos de Dios Padre.!” Al
pensar después en aquella noche en casa de su amiga escribe: “El que busca la verdad,
busca a Dios, sea consciente de ello 0 no”. Esta bisqueda llegé a su meta gracias a la
intervencién de otra persona, por medio del testimonio de la vida de Teresa de Avila. La
forma adecuada, por lo tanto, a través de la cual la verdad personal de Dios revelada en
Jesus se transmite es la vida de otra persona, nada convence tanto como un hombre con-
vencido. El testimonio de vida de Teresa lleva al convencimiento de la Verdad divina por-
que ella ordend toda su vida hacia Dios, que con toda su esencia se dirige al ser humano,
tanto que se hizo hombre por todos los hombres. Dios mismo es en si entrega radical y
trimtaria de si mismo: el Padre se entrega del todo al Hijo, pues le engendra. El Hijo se
entrega del todo al Padre, al que se debe y por el que de tal modo se entrega que el Padre
se hace visible por medio de él -”El que me ha visto a mf ha visto al Padre” (Jn. 14,9),
dice el Hijo hecho hombre; la verdad del Padre se revela en el Hijo. El Espiritu Santo
supera la entrega de si mismo del Padre y del Hijo ya que es el que da a conocer interna-
mente esta Verdad y nos hace capaces de entregarnos a Dios y a nuestros hermanos, esto
es, de vivir segin la verdad del Dios Trinitario. E. Stein descubre a la luz del Espiritu
Santo por medio de la entrega de si en Teresa la entrega de si del Hijo de Dios hecho hom-
bre y por medio del Hijo, Dios Padre - ella ve a través de Teresa la Verdad del Dios trino.
Por este motivo decidi6 en aquella noche bautizarse en el nombre del Dios Trino, y entrar
en la orden de Teresa; quiere ser carmelita. Ella quiere ser también letrero que conduzca
a otros hombres a la verdad del Padre, Hijo y Espiritu Santo. En Afio Nuevo de 1922 reci-
bié Edith el sacramento del bautismo y el 2 de febrero el de la confirmacion.

Edith Stein tenfa miedo de explicar a su madre el paso que habfa dado. Y de hecho la
noticia produjo un gran schock para la madre. “Para mi madre es el paso a la Iglesia
Catolica lo peor que puedo hacerle y para mi es horrible el ver como sufre por ello sin yo

' Esto nos ha llegado gracias a Ia maestra de novicias de E. Stem, Sr. M. Teresia Renata, en : THERESIA POSSELT,
Edith Stein, 68.

' EDITH STEIN, Briefe an Roman Ingarden 1917-1938 (= Edith Steins Werke X1V), Freiburg 1991, 168.
"7 EDITH STEIN, Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie, 76.
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poder evitarlo”.’® Su hija habia traicionado al Dios tnico de Israel. A veces iba E. Stein a
la sinagoga con su madre y rezaba allf los salmos en latin. Las dos se querian mucho; eran
dos mujeres fuertes convencidas de la verdad de su fe. Pero el abismo entre ambas per-
manecia. La entrada de Edith en el convento auments una vez més las dificultades. Quien,
como Edith Stein se deja poseer por la Verdad necesaria de Dios no puede hacer otra cosa
que seguir incondicionalmente esa Verdad.

Dado que en la universidad seguian estando las puertas cerradas para ella, trabajé
durante ocho afios como profesora de alemdn e historia en el Instituto Pedagégico de St.
Magdalena con las madres Dominicas de Espira. Todos la querfan mucho aunque al
mismo tiempo sus clases tenfan cierto aire universitario, lo que despertaba algunas criti-
cas entre los pedagogos.

Las numerosas cargas las llevaba con una serenidad asombrosa. La oracién le daba
fuerza. En 1925 conoci6 a Erich Przywara, jesuita y fil6sofo de la religién. El le aconsejé
estudiar las obras de John Henry Newman; Newman habia vivido en el siglo XIX, fue al
principio anglicano, pero a través del estudio de la evolucién de la ensefianza de la Iglesia
llego a la conviceidn de que la Iglesia de Jesucristo realmente estaba de modo especial en
la Iglesia Catélica. Se convirtié y al final lleg6 hasta a ser cardenal. E. Stein tradujo a
Newman. Pero también estudié y tradujo las obras de Santo Tomds de Aquino, que con
toda seguridad se incluye entre los grandes pensadores de la Cristiandad occidental.
Przywara traté de animar a E. Stein a establecer un didlogo entre la filosofia del presente
y la gran tradici6n de la Escoldstica de la Edad Media. Por otra parte empezé a ser invi-
tada a dar conferencias. Un tema relacionado también con su propio destino entr6 en pri-
mer plano: el tema de la mujer. E. Stein luché por una ensefianza en la que se considera-
ran tanto los puntos débiles como los fuertes de las chicas. Defendia una participacién
mis decidida de las mujeres en el anuncio de la fe. Se plante6 si serfa conveniente per-
mutir a las mujeres acceder al diaconado. Pero puesto que Cristo habia establecido como
Apéstoles s6lo a hombres, no le parecfa posible que se ordenaran mujeres sacerdotes. Vefa
sin embargo muchos otros campos de responsabilidad para la mujer en la Iglesia. Le
parecia importante una buena formacién de la mujer, que a menudo habia sido desatendi-
da. Rechazaba el cldsico argumento de que en alglin momento la mujer se casa y como
esposa tiene que llevar la casa y educar a los nifios, ¥ que por eso no merecen la pena unos
largos estudios universitarios. Profesién ¥y matrimonio, familia y educacién de los hijos
deben hacerse compatibles. E. Stein defiende enérgicamente un tipo de educacién escolar
que tenga en cuenta especialmente los puntos fuertes y las debilidades de las nifias. Por
€80 juzga por ejemplo muy importante la educacién légica y matemitica de las escolares,
pues la esencia de la feminidad no debe fundarse en una supuesta tendencia a lo irracio-
nal y meramente sentimental. Por otra parte considera que el campo mds propio para la
mujer son las ciencias de la educacién y las letras y no tanto las ciencias.

Por consejo de su amigo el abad del convento de benedictinos en Beuron, Rafael
Walzer, acept6 el puesto de docente en el Instituto Alemén de Pedagogia en Munster. Debia
dedicarse de nuevo a la nvestigacion segiin corresponde a una mujer con sus posiblidades.

Ast por ejemplo ofrecia clases magistrales sobre la formacién de la persona humana
y derivaba del modo de entender a Ia persona principios pedagdgicos de los que se trata-
ba, por cierto, en el seminario “Problemas de la formacion actual de las j6venes”.

Fueron el abad Walzer y otros sacerdotes los que disuadieron a E. Stein una y otra vez
de entrar demasiado rdpido en un monasterio. Todos opinaban que con sus cualidades
podria ser mds eficaz para la Iglesia fuera del convento. Pero todo cambidg.

'8 EDITH STEIN, Selbstbildnis in Briefen, Teil 2, 1934-1942 (= Edith Stein Werke IX), Freiburg 1977, 102.
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En enero de 1933 llega Adolf Hitler al poder. Las leyes de Niirnberg sobre 1a raza aria
excluyeron a los judfos de la vida piblica. La judia E. Stein pierde de nuevo, apenas un
afio después, su plaza docente. Por fin se siente libre para realizar su deseo e ingresar en
el Carmelo. El 12 de octubre celebra con su madre en la sinagoga el fin de la fiesta judfa
de los Taberniculos. Esta no puede comprender en absoluto el paso de su hija, dos dias
mds tarde, el 14 de octubre, un dia antes de la fiesta de Santa Teresa de Avila, de ingre-
sar en el Carmelo de San José de Colonia. “Sobre el catolicismo y la vida conventual tiene
1deas espantosas”? cuenta E. Stein. En abril de 1935 tuvo lugar la toma de habito con el
nuevo nombre de hermana Teresia Benedicta a Cruce, Teresa bendecida por la cruz. Bajo
la cruz querfa vivir por su pueblo judio que se vefa cada vez mds amenazado.

E. Stein encontré por fin la tranquilidad interior. Volvera a trabajar en el campo cienti-
fico. En 1936 termind su principal obra filoséfico-teoldgica “Ser finito y eterno™, que
procede originariamente de un trabajo de habilitacién escrito en 1931 con el titulo
“Potencia y acto!. En este trabajo intenta poner en relacion a Santo Tomds de Aquino
con Husserl. Se esfuerza por indicar el camino 1ntelectual recto por el que es posible cono-
cer la existencia de Dios sirviéndose de la razon filosofica. Se enfrenta en este contexto
con un relevante discipulo de Husserl entre otros, con Martin Heidegger. Para Heidegger
el existir humano estd determinado por el dinigirse hacia la muerte y por ello estd impreg-
nado por el miedo a la nada. E. Stein opone a esta concepcién que el hombre vive origi-
nariamente en una especie de “seguridad del ser”??, aunque estd claro para el hombre que
su vida tiene un fin. Sin embargo no cuenta a cada instante con hundirse en la nada. En
este ‘fendmeno’ de la “seguridad de ser” originaria ve E. Stein indicado la experiencia ori-
ginaria del Creador divino. Que el hombre se sienta seguro en su ser-ahf, a pesar de que
la vida tiene limites y es finita, aunque él no lleva en s{ mismo la razén de su existir, reve-
la una confianza originaria, casi siempre inconsciente, en Dios, razén del ser y sustrato
existencial de la vida. Al estar seguro sin embargo de su ser carente de razén afirma la
existencia de la razén divina del ser. En la descripcién de Heidegger del ser humano mar-
cado por el miedo ve E. Stein mas bien un anélisis del hombre dafiado por el pecado ori-
ginal. Este se ha desprendido de la confianza originaria en la razén divina del ser y por
eso experimenta la inseguridad y el estar arrojado.

Otra obra importante nace en el Carmelo: “La ciencia de la cruz”?*. En este trabajo E.
Stein se pone en contacto con uno de los representantes de la espiritualidad carmelitana:
el mistico Juan de la Cruz. Gracias al encuentro con Teresa de Avila fue inducido a refor-
mar la rama masculina de la Orden del

Carmelo. E. Stein describe en su libro el camino del alma que desea internarse ple-
namente en la revelacién de Dios en el misterio de la Cruz de Cristo. Para ello el alma
tiene que superar una noche de los sentidos, del espiritu y de la fe. En primer lugar se pier-
den las sensaciones bonitas y los sentimientos agradables que el hombre en peregrinacién
hacia Dios encuentra en la oracidn, la meditacién o la Santa Misa. Entra en una fase de
sequedad espiritual. En la noche del espiritu el pensammento discursivo del hombre se aca-
lla. Los conocimientos teoldgicos ya no ayudan. El alma tiene que entregarse completa-
mente al misterio de Dios. Finalmente el alma puede tener la experiencia de que la cer-
cania de Dios desaparece y la fe se sumerge en una noche que se asemeja al abandono de
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EDITH STEIN, Selbstbildnis in Briefen, Teil 1, 1916-1934 (= E. Steins Werke VIII), Freiburg 1976, 154.

% EDITH STEIN, Endliches und ewiges Sein. Versuch eines Aufstiegs zum Sinn des Seins (= E. Steins Werke II),
Freiburg 1986. En Espaiiol: Ser finito y ser eterno. Ensayo de una ascension al sentido del ser, Fondo de Cultura
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2 EpitH STEN, Potenz und Akt. Studien zu etner Philosophie des Seins ( = Edith Steins Werke XVIII), Freiburg 1998.
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Dios experimentado por Jesiis en la Cruz. Al final del camino a través de las tres noches
se encuentra la experiencia de la mafiana de Resurreccién: el alma nace de nuevo en unién
con Cristo, el Resucitado. E. Stein ha tenido ciertamente experiencias semejantes en este
periodo de su vida como carmelita. El libro sobre la ciencia de la cruz no podra termi-
narlo. Los criminales nacionalsocialistas le arrebatan el lapiz de la mano. ;Qué pass?

Entre el 9 y el 11 de noviembre de 1938 llegan las ofensivas de los nazis a los Judios
a.un punto extremo: las sinagogas arden, tiendas Judias son saqueadas, se apresa a Judios
arbitrariamente, son deportados a los campos de concentracién, son asesinados. En el
Carmelo de Colonia surge el temor. Ya en las elecciones del Reich de 1936 y 1938 no le
es permitido a E. Stein participar por ser judia. A veces habia pensado en trasladarse a
Palestina e ingresar en el Carmelo de Belén. El dia de Nochevieja de 1938 se traslada a
Holanda, al Carmelo de Echt. En marzo ocupa Hitler la Republica Checa. Todo hace pre-
sentir la guerra. E. Stein lo sabe. Hitler es para ella el anticristo que no sélo amenaza a los
judios sino también a todos los cristianos. El Domingo de Ramos pide E. Stein permiso a
la priora para ofrecerse como “victima de expiacion al Corazén de Jestis por la paz ver-
dadera”: “para que el dominio del anticristo, si es posible, no desemboque en una nueva
guerra mundial y para que se pueda implantar un nuevo orden”.2* En Junio de 1939 hace
Su testamento. Se teme la guerra. El 1 de septiembre de 1939 invade Polonia con su gue-
Ira reldmpago. Arde Varsovia. Polonia cae. El 14 de mayo de 1940 capitulan los Paises
Bajos y Bélgica. Los nazis consiguen enseguida los nombres de los judios que habfan
huido a los Paises Bajos. Se tuvo conocimiento de los nombres de E. Stein y su hermana
Rosa, que entretanto se habfa hecho catédlica y carmelita y habia venido también a Echt.
El 26 de julio de 1942 los obispos holandeses hacen ptiblica una carta pastoral en que se
oponian a la persecucién judia. Una semana mds tarde se vengan los nazis. Apresan a los
catolicos de raza judia y los conducen a campos de concentracién. El domingo 2 de agos-
to se encuentra la Gestapo ante la puerta del Carmelo de Echt. Edith le dice a su herma-
na Rosa: “Ven, vamos por nuestro pueblo.” En el campo encuentra Edith a otros religio-
S08 y a amigos. Rezan juntos. Edith cuida de muchos nifios llenos de miedo. El 7 de agos-
to le preguntan si no deberfa hacer algo para salvarse. Contesta: “¢Por qué tengo que ser
una excepcion? jno es precisamente justicia el que no pueda sacar ninguna ventaja de mi
bautismo? Si no me es permitido compartir la suerte de mis hermanas y hermanos mi vida
quedaria destrozada” .25 El transporte se lleva a cabo a través de Alemania en direccién a
Polonia. Se pierden las huellas. E. Stein fue asesinada probablemente en la cdmara de gas
de Auschwitz o Birkenau el 9 de agosto de 1939 junto con su hermana Rosa y otros
muchos judios. Murié por el pueblo Judio, como expiacién por la injusticia de los crimi-
nales nacionalsocialistas y como victima de reconciliacién entre judios y alemanes.

En una carta del afio 1932 escribe: “hay una vocacién a sufrir con Cristo y de este
modo a colaborar en la obra de la salvacién. Si estamos unidos al Sefor somos miembros
del Cuerpo mistico de Cristo; Cristo vive prolongado en sus miembros; y el sufrimiento
llevado en unién con Cristo es Su sufrimiento, incorporado a la gran obra de Redencidn
y fructifera en ella. Un pensamiento que estd a la base de la vida religiosa, pero sobre todo
en la vida carmelitana, es abogar por los pecadores a través del sufrimiento voluntario y
alegre y participar en la obra de la Redencién de la Humanidad” 26

Colaborar en la obra de la Redencién -lo sigue haciendo adn E. Stein: por medio de
su ejemplo y su intercesién.

Traduccién de S. Gallardo Gonzélez
¥y M. Géngora Rodriguez

2 EDITH STEIN, Selbstbildnis in Briefen, Teil 2, 133.
#  Citado segiin WALTRAUD HERBSTRITH, Edith Stein, 38.
*  EDITH STEIN, Selbstbildnis in Briefen, Teil 1, 125.
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LA IMPORTACION DEL LIBRO EUROPEO
EN LA ESPANA DE FELIPE II

Por Vicente Bécares Boras
Universidad de Salamanca

Desarrollaré el tema del siguiente modo: introduciéndolo con dos cuestiones previas, como
son las circunstancias politicas y religiosas de entonces, que me servirdn para plantear los pro-
blemas generales de la 1mportacién de impresos, pues politica, religion y libros, si fueron siem-
pre dependientes, eran elementos casi consustanciales en aquella centuria; y seguiré con otros
tres capitulos o apartados sucesivos en que trataré la importacién en sus relaciones 1) con la pro-
duccién espafiola, 2) con la demanda interna, y 3) como punto central, consideraré los aspectos
més comerciales de la importacién del libro, a saber, los lugares europeos de produccién, las
rutas de entrada y redes de distribucién, tratos ¥y contratos entre libreros y lectores, materias soli-
citadas y sus procedencias, costes y precios finales de los productos de 1a imprenta.

Dos palabras sobre el método. Es evidente que la simple enumeracién de estadisticas, por-
centajes y listas de libros tmportados significarfa muy poco para la comprensién histérica de
los hechos; los nimeros y los listados he procurado mterpretarlos, vinculdndolos a los feng-
menos de orden cultural o extracultural, o sea, poniendo de manifiesto los factores que influ-
yeron sobre la realidad del libro y su dindmica.

La cuestion politica la reduzco a un solo punto: a la delimitacién espacial, es decir, a la
extensién o 4mbito de la soberania de la monarquia hispana en el XVI, no equiparable a la pre-
sente, en cuanto afectd a la industria y comercio librero espafioles peninsulares. Si nos propu-
siésemos tratar el tema de la mportaci6n de libros hacia Espaiia en sus contornos actuales sin
considerar el drea geogrifica de los dominios e influencia de entonces, creo que todo el plan-
teamiento y soluciones quedarian desvirtuados, dado que aquella concreta situacién politica
nfluia sobre los proyectos editoriales y afectaba directamente a Ia produccidn interna o penin-
sular, y en consecuencia a la mmportacién. No cabe la menor duda de que si, de un lado, los
dominios 1talianos y, sobre todo los flamencos, no hubieran pertenecido a la Corona espafiola
en aquella época la produccién impresa peninsular hubiera sido muy otra; porque la Corona
no hubiera patrocinado y financiado conocidas empresas editoriales si las hubiera considera-
do realizadas en suelo extrafio, empresas que repercutieron tan negativamente en la industria
editorial de los centros peninsulares; y si esos mismos dominios europeos, italianos y flamen-
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cos, hispanodependientes politicamente en aquel momento, y en buena parte hispanohablan-
tes, no hubieran estado llenos de nuestras gentes en la milicia, el clero y la administracién no
habrfan podido haberse llevado a efecto tantisimas ediciones de autores espafioles, en latin o
en vulgar, ni tantos intercambios con repercusiones en nuestra industria y comercio libreros;
basta con pensar cémo se dispararon los impresos de autores espafioles en Italia o en Flandes,
o en la cantidad de pedidos y envios de libros hacia la Peninsula para gentes de toda suerte por
la tinica causa de la presencia y mediaci6n de algidn compatriota en aquellos territorios (como
Arias Montano en Flandes).

La industria del libro tuvo tres grandes oportunidades u ocasiones de negocio en el siglo
XVI: el Renacimiento con el libro humanistico, la Reforma con su boom biblico y de propa-
ganda, y la Contrarreforma con el Nuevo Rezado y la controversia teoldgica. En el libro
humanistico Italia habia tomado la delantera y fue la gran beneficiada; en cuanto al libro refor-
mado no hay para qué decir que era asunto alemadn; pero parece 16gico, ya que Espafia habia
tomado la opcién contrarreformista, que también le hubiera sacado el partido econémico
correspondiente; sin embargo, en buena parte por la circustancia politica aludida, la ocasién se
perdié para los reinos peninsulares en beneficio de Flandes y, como consecuencia que parece
necesaria, la industria editorial espafiola no alcanzaria nunca los elevados niveles de capitali-
zaci6n de sus homologas europeas.

Y, s1 miramos en el otro sentido del mapa, las posesiones americanas y filipinas son igual-
mente significativas, sobre todo en lo que atafie a la importacién de libros de Europa, pues una
parte, no cuantificada pero sustanciosa, de lo impreso que entraba en la Peninsula, tomaba de
inmediato la ruta de las colomas sin detenerse en la piel de toro, siendo ésta s6lo lugar de paso
y no de destino.

La cuestién religiosa la veo determinante para nuestro tema en la medida en que las 1deas
reformistas, con la revolucion protestante consiguiente, y la divisién de Europa en dos bloques
religioso - politicos, convirtieron al libro en protagonista, afectando de forma decisiva su pro-
duccidn y comercializacién; hasta el punto de haberse establecido una relacion dialéctica entre
Cristianismo € imprenta de un lado, y entre Reforma e imprenta de otro: la imprenta, conse-
cuencia ella misma de las peculiaridades del cristianismo y del “lector christianus”, es la impul-
sora y medio difusor de la Reforma, y, a la inversa, la explosién de la imprenta en el XVI es
efecto del empuje dado por la Reforma y de la reaccion en contra. La tremenda presién propa-
gandistica ejercida a través del impreso (y el beneficio econémico) desde el lado protestante y,
del otro, el impacto psicolégico, la sensacién de peligro generada por ella, la alarma social dirfa-
mos hoy, provocaron un conjunto de respuestas correlativas, aunque no equiparables, en el blo-
que cat6lico para contrarrestar dichos efectos; de ahi que las actitudes opuestas ante el libro,
radicalizadas por el conflicto, repercutieran profundamente sobre el mundo librero, tanto posi-
tiva como negativamente. Es evidente que los medios técnicos estaban a disposicién de ambos
bandos por 1gual, como es evidente que no hicieron el mismo uso, como no podian hacerlo, de
ellos unos y otros. Lo cierto es que los protestantes tomaron desde el principio la iniciativa en
el ataque y al mundo catélico por lo general sélo le qued6 el recurso a la defensa. Si se piensa
que sélo entre 1517 y 1525, los afios criticos de la implantacién de la Reforma, las prensas de
Wittenberg, Augsburgo, Basilea, Leipzig, Niirnberg, Estrasburgo tiraron unas 2.000 ediciones
de obras de Lutero (2.000.000 de ejemplares como minimo), acompafiadas de otros tres millo-
nes de pliegos sueltos con los textos e imdgenes que se pueden suponer, papeles de bajo costo,
facil inteligencia e incontenible difusién, se comprenderd la sagaz intuicién del fraile sajén
acerca del valor del nuevo y divino arte alemdn; la misma conclusién se saca si nos basamos en
la oferta librera segiin aparece en los catdlogos de las Ferias de Frankfurt y consideramos las
proporciones de novedades en teologfa protestante y catdlica: el predominio de la primera es
siempre abrumador (Kapp 1886: Apéndices). Pero lo que mds nos importa ahora es que esos
escritos se estaban introduciendo en Espaila desde los primeros momentos: a principios de 1519
ya hay constancia escrita de que el impresor Frobenio de Basilea estaba enviando propaganda
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luterana a Ia Peninsula y de 1521 datan, como saben, las primeras drasticas contramedidas. No
fueron, pues, simples arbitrariedades de un déspota, sino un conjunto de medidas politicas
ampliamente debatidas y sentidas por la sociedad. El punto 4lgido, ¥ 0o es metdfora, fueron, los
afos 1558 y 59. El procesamiento del arzobispo primado Carranza y el descubrimiento de
nicleos protestantes en Valladolid y Sevilla, en el mismo corazén de los dominios del Rey
Cat6lico, generaron evidente temor, incluso angustia, que se exterioriza en diversas manifesta-
clones personales, y en cuanto males achacados al papel impreso, desencadenarfan las acciones
a la defensiva concretadas en los edictos de aquel afio fatidico sobre los libros y la imprenta. En
el proceso de Carranza se lee que “Por las averiguaciones que se hicieron entonces para inda-
gar el origen de estos males, sc descubri6 la vasta conspiracién que habia entre Alemania,
Flandes y Espaiia para extender el protestantismo en nuestra nacién. El ndmero de libros que se
imprimian en espafiol fuera del reino era mayor o a lo menos igual al que se imprimia en otras
lenguas. De las imprentas de Alemania se despachaban a Flandes, y desde alli a Espafia, al prin-
cIpio por los puertos de mar, y después, cuando ya hubo mds vigilancia de parte del gobierno,
los enviaban a Leén de Francia, desde donde se introducian en la peninsula por Navarra y
Aragén. El centro de este comercio fraudulento y dafioso se hacia en Franfort, a cuyas ferias
dos veces al afio se abastecfan mercaderes flamencos y espafioles, y después mandaban reme-
Sas a sus corresponsales de Espafia, que no eran de pequefio bulto sino de fardos enteros de
libros. Un tal Vilman [Peter Tilman] librero de Amberes tenfa tienda en Medina del Campo y
en Sevilla, donde vendia las obras de los protestantes en espafiol y en latin. Estos libros de
Francfort se daban a buen mercado [0 sea, a crédito] para que circulasen con mayor facilidad;
Yy no es extrafio si se [en]tiende que de Espafia se enviaba el dinero para costear las impresiones
¥ para socorrer a los que habian huido a Alemania, que eran muchos, y entre ellos frailes del
convento de San Isidro de Sevilla... La cosa llegé a punto que por aquel tiempo se imprimié en
Zaragoza en idioma espafiol el famoso libro de Calvino de las Instituciones christianas”
(CODOIN V, p. 399 ss.). El tal Vilman, o Tilman, era agente comercial del famoso Marcos
Pérez, marrano vinculado a los calvinistas y cabecilla de las revueltas de los Pafses Bajos con-
tra el poder central, y ambos proveedores del contrabandista de libros heréticos relajado al brazo
secular por la Inquisicién de Sevilla en 1559, el llamado “mértir protestante” Julidn Hernédndez
(Longhurst 1960). Si, como creo, este Pedro Vilman es el Pedro Buelman que aparece en docu-
mentos de Medina del Campo, resulta que era tio y socio de Rogel Senat, “andante en las ferias
de Castilla y residente en la villa de Medina del Campo” y de Juan Senat, que 1o era en Sevilla,
pues ambos eran hijos de Juan Senat y de Marfa Buelman, “vecinos de Tiet ques en el reyno de
Flandes”, segin testamento de Rogel otorgado en la villa castellana de las ferias el 10 de
noviembre de 1551, en el que nombra testamentarios a “Pedro Buelman y Adridn Guelmontes
[o sea, Ghemart] mercaderes de libros” (Garcifa Chico 1941-43: 256). Probablemente nos
encontremos ante una red clandestina de distribucién de libros vedados, una de tantas en el si glo
XVI. Nada extrafia, pues, que el mismo Rogel Senat sea el que mas libros prohibidos tenia (110
ejemplares) en su tienda en la visita Inquisitorial que se gir6 a los libreros de Medina el mismo
ano 1551 (Idem p. 294). Es, por lo demds, cosa comprobada que la rebelién de aquellos esta-
dos flamencos estuvo organizada y en parte financiada por los mismos individuos y medios del
comercio ilegal del libro con Espafia (Hauben 1967; Duke 1968). Pero lo que quiero destacar
ahora son las actitudes y sentimientos hacia el libro que la conciencia social de tales hechos y
sus causantes hubo de suscitar; y lo mismo que se han sefialado las causas psicoldgicas del
triunfo de la Reforma, no creo que se haya hecho otro tanto con las de la Contrarreforma. Es
sabido que Fray Luis fue denunciado por un fraile “melancélico” de su orden, llamado fray
Diego de Zifiga; el mismo fray Luis de Ledn, el liberal fray Luis, fue presa de semejantes afec-
ciones: “Es verdad que mds de dos afios después que pasé esto con el Zufliga me cargd a mi
también un poco de melancolia, y viendo los herejes que se habian descubierto y se descubrian
de cada dfa en Espafia, y que parecfa no haber cosa segura” (CODOIN X, p. 378). Y fray Luis
denuncié a Arias Montano por un libro en toscano que éste habia traido de Italia en el 59 y que
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trataba temas de la gracia que al autor de Los nombres de Cristo no le parecian muy catélicas.
El tal libro ya lo habia quemado el biblista y la cosa parece que no pasé a mayores, pero tam-
poco pudo eludir la visita que se le hizo, n1 las prevenciones y suspicacias para lo sucesivo. Nj
tampoco sufrir su correspondiente ataque de melancolia, de la que, al parecer, se curd con la
musica, remedio también biblico. Otro gran deprimido por la situacién religiosa era don Francés
de Alava y Beamonte, embajador de Felipe II en Parfs, al que el secretario Zayas, m4s entero,
consolaba: “Pero buen dnimo, y Dios delante, y una higa para toda la heregia del universo”
(Rodriguez-Rodriguez 1991: 352). Y casos hubo, como el de Ledn de Castro, persona por otro
lado reconocidamente sabia y honesta, en que esa melancolia degenerd en auténtica paranoia
provocada por los mismos motivos religiosos. Més alld de lo anecdético, 1o que quiero subra-
yar es que si estas eran las consecuencias, y las causas de dicho estado de cosas se atribufan al
papel 1mpreso, poco debe extrafiar 1o que vino a su zaga. El mismo fray Luis decfa de su her-
mano en religion Zifliga que “préciase de no leer n1 aun a los sanctos” (CODOIN, Ibidem). ;Y
acaso nuestro primer libro no estd montado precisamente sobre el influjo séptico de tales pro-
ductos, “que asf habian echado a perder el mds delicado entendimiento que habfa en toda la
Mancha”? Esa creencia en su poder funesto, contagioso, seguro que no alcanzaba sélo al ama
y a la sobrina, al cura y al barbero. El miedo correspondiente de Felipe IT se manifestd, ya lo
saben, en las repetidas cartas a los obispos del reino desde 1560 para que elevaran sus preces al
Altistmo 1mpetrando socorro para la cristiandad, o tratando de sellar la frontera francesa con la
creacton de una serie de diGcesis pirenaicas (Solsona, Barbastro, etc), aunque dejando desguar-
necida la retaguardia portuguesa, y, mucho mds efectivas, con las medidas legales, votadas por
las Cortes, referidas al libro y a la cultura, empezando por la Ley de 7 de septiembre de 1558,
“por la qual mandamos, que ningtin librero n1 mercader de libros, ni otra persona alguna de
qualquier estado ni condicién que sea, traiga ni meta, ni tenga ni venda ningiin libro, ni obra
impresa o por imprimir, de las que son vedadas y prohibidas por el Santo Oficio de la
Inquisicién en qualquier lengua, de qualquier calidad y materia que el tal libro y obra sea; so
pena de muerte y perdimiento de todos sus bienes, y que los tales libros sean quemados pabli-
camente... Mandamos y defendemos, que ningtn librero ni otra persona alguna traiga ni meta
en estos reynos libros de romance impresos fuera dellos, aunque sean impresos en los reynos
de Aragén, Valencia, Catalufia y Navarra, de qualquier materia, calidad o facultad, no siendo
impresos con licencia firmada de nuestro nombre, y sefialada de los del nuestro Consejo, so
pena de muerte y de perdimiento de bienes” (Nueva Rec. VIIL, 18 (I): Vol. IV, p. 152 s.). Es
decir, m1 libros prohibidos, ni libros en romance sin licencia. Con todo, afortunadamente para el
libro, las posibilidades eran todavia muchas, restadas las dos excepciones dichas del volumen
real de impresos circulante; quiero decir, que, cuantitativamente, o sea, desde el punto de vista
econémico, las prohibiciones dejaban todavia amplio margen de actuacién mercantil; razono lo
dicho del siguiente modo: el Indice de Quiroga de 1583 incluia 2.315 entradas, muchas, es cier-
to, de autores de primera clase, vedados “in totum”, unos setenta heresiarcas (pero también hay
muchas ediciones diversas de biblias o libros de horas); la produccién impresa del XVI se cal-
cula en torno a las 400 / 500.000 ediciones; o sea, el volumen de lo prohibido estarfa en torno
al 1% o, como mucho, nunca pasarfa del 2%; en cualquier caso, el noventa y muchos por cien-
to de la materia impresa era de libre circulacién (otra cosa, naturalmente, es si lo consideramos
desde el lado cualitativo o socioldgico). Y en otro sentido, aunque no vamos a tratar ahora de
las consecuencias de la censura y la prohibicidn, fueron muchos los efectos contrarios de tales
contramedidas: aparte el beneficio indudable que la Reforma supuso para la imprenta en los pai-
ses protestantes, hablando en general, la prohibicién estimulaba el interés y la demanda, la
demanda encarecia el producto y el encarecimiento a la postre fortalecia el negocio del libro:
“La censura catdlica tuvo efectos contraproducentes de una forma que no habfa podido prever-
se, y es que el Indice de Libros Prohibidos supuso una publicidad gratuita para los libros que
aparecteron en €l...” (Eisenstemn 1994). Esas fueron, no cabe duda, las ventajas para el impreso:
st en un lado el impulso venfa de lo prohibido y la propaganda, en el otro de aquello que pudie-
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ra contrarrestar su efecto: los programas tridentinos de renovacién y unificacién de textos
(Catecismo, Breviario, Oficios divinos, Misal, Biblia), toda la abundantisima literatura de con-
troversia teolgica, campos que pudieron ser, y no fueron, de oferta editorial espafiola.

Para cerrar estas pinceladas politico-religiosas, lo importante para nuestro propdsito de
toda aquella situacién es que, por una parte, la cuestién de la importacién de libros adquiere
una complejidad mayor de lo que parecia a primera vista: no se trata de la simple entrada de
productos extranjeros, pues las realidades politicas de entonces y de ahora no son equipara-
bles; y, segundo, que, a pesar de todos los pesares y actitudes negativas, libros europeos,

muchos de los permitidos y alguno que otro vedado, tomaron la ruta del sur en grandes canti-
dades.

I. RELACION IMPORTACION - PRODUCCION ESPANOLA

Se acepta sin més el hecho de nuestra balanza comercial negativa en el dmbito librero, es
decir, la diferencia negativa entre la importacién y la exportacién, en una palabra: de la depen-
dencia espafiola del libro exterior, y se le ha dado la explicacién simple de una produccién
Interna insuficiente, que precisaba de la mmportacién de los grandes centros libreros de la
época: Venecia-Roma, Paris-Lyon, Amberes-Frankfurt-Ginebra-Basilea. Pienso que tanto el
hecho como la explicacién deben, si no negados, al menos ser matizados por diversos moti-
vos. Primero, no conocemos con exactitud la produccién impresa espafiola interior (de la
Peninsula) y exterior, digo la producida en Europa: impresos espafioles de lengua o de autor;
son muy pocas todavia las tipobibliografias pemnsulares fiables y que puedan constituir una
base sélida para apreciar la produccién de nuestros centros mmpresores, 1o mismo que carece-
mos de muchas de las nacionales extranjeras, “‘en progreso” casi todas (Francia, Alemania,
Inglaterra, Italia, Paises Bajos), lo que tmplica que desconozcamos mucho de la edicién euro-
pea de obras y de autores compatriotas nuestros. Desconocemos asimismo el niimero de ejem-
plares vendidos, su peso especifico, y desconocemos en buena medida el nimero de ejempla-
res conservados, si bien el nimero de ediciones (titulos) conservadas no significa capacidad
productiva de un taller ni de un pais, y, menos adn, capacidad intelectual. Tampoco una impor-
tacion superior a la exportacién en materia libraria tiene por qué significar en principio una
produccidn intelectual deficitaria ni una produccién impresa msuficiente. Quiero decir que
Espafia en el XVI producia literatura y ciencia (teologia, derecho, medicina, cosmografia,
Ingenteria o nadtica) en niveles iguales o superiores a la media europea de entonces, pero el
hecho importante a tener en cuenta es que esto no se correspondia con una produccién impre-
sa autéctona equivalente. Esto es: el hecho sin paralelo es la enorme cantidad de literatura y
ciencia de autores espafioles salida de las prensas europeas en los siglos XVI y XVIIL Los
motivos que expliquen tal hecho pueden ser diversos: puede deberse, desde luego, a una esca-
sa produccion interna, consecuencia, tal vez, de circunstancias politicas como las referidas al
comienzo; puede deberse a una demanda exagerada explicable por razones diferentes, como
puede ser el alto poder adquisitivo de ciertos estratos sociales (sabemos los elevados gastos en
libros de numerosos personajes del XVI, a los que luego volveré puede deberse a causas téc-
hicas, etc, pero también puede estar motivada por una incontrolada competencia econdémica
internacional, que, a la zaga de una legislacién protectora inexistente, convertia en papel moja-
do los privilegios reales de impresién y los derechos de autor.

Esta es la clave: no es sélo que los espailoles necesitasen y buscasen publicar en el extran-
Jero para obviar los inconvenientes politicos o técnicos locales, como que los extranjeros se
aduenasen de los productos espafioles para su beneficio: el caso es que en el siglo XVI el libro
espafiol de interés europeo se producia fuera de Esparia, y el libro espafiol de interés espafiol
a menudo también. Todavia hoy conocemos pequeiios retazos de este hecho indiscutible. Pero
lo que sf sabemos es que los libros de autores espafioles que nos encontramos en bibliotecas
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extranjeras, con algunas excepcilones clamorosas, como puede ser la Biblia Complutense, no
suelen ser ediciones peninsulares. Dicho una vez mds: que la ciencia y literatura que Espafia
podia ofrecer a Europa no se imprimia en nuestro pafs salvo, quiz4, la primera edicién: Pedro
Ciruelo, Andrés Laguna, Francisco Valles, Pedro de Medina y su Arte de navegar, Fox
Morcillo, Vives, Ginés de Sepilveda, Alfonso de Castro, Melchor Cano, Domingo de Soto,
Francisco de Vitoria, Francisco Sudrez, y también Fray Luis de Granada, Fray Antonio de
Guevara, Diego de San Pedro y su Cdrcel de amor, Rodrigo Sénchez de Arévalo y su Espejo
de la vida humana, Fernando de Rojas y su Celestina, el Lazarillo, etc, fueron editados una y
otra vez fuera de Espafia; hasta el punto de haberse afirmado que si por un azar cualquiera
desapareciese toda la literatura espafiola de los Siglos de Oro impresa en la Peninsula, con la
producida fuera serfa suficiente para tener una idea cabal de ella. Desconocemos todavia
mucho de los autores espafioles que, voluntariamente o, mis a menudo, sin ellos desearlo ni
pretenderlo, publicaron sus obras fuera de nuestras fronteras actuales, muchas de las cuales
revertirfan a la Peninsula sin entrar en el cauce comercial. Por ejemplo, la conocida obra de
Peeters-Fontainas (1965) en dos voliimenes sobre los impresos espafioles en los Paises Bajos,
titulo ambiguo como es, s6lo sirve para los impresos en espafiol, pero no para los impresos en
latin o traducciones de autores espafioles, lo que nos darfa la verdadera idea de la produccién
ntelectual hispana, muy superior a la romance; no busquen en ella los nombres de, por ejem-
plo, el biblista Arias Montano, que publicé en Amberes toda su ingente obra, ni de los médi-
cos Valverde de Amusco, Francisco de Arce, Fernando de Mena o Simén de Tovar, ni del far-
macéutico Nicolds Monardes, ni, en el ambito filolégico, los del Turriano, el Pinciano, el
Brocense; o la da necesariamente parcial, como en el caso de Martin de Azpilcueta, al incluir
s6lo la traduccién del Manual de confesores y penitentes, pero no el resto de las numerosas
ediclones latinas ni su Apologia pro reditibus ecclesiasticis. Por el contrario, el excelente libro
de Carlos Gilly (1985) sobre las impresiones espafiolas de Basilea, ciudad fuera de los limites
de la soberanta filipina, y por tanto prohibida para nuestros compatriotas, recoge un elenco de
741 mmpresos espafioles hasta el 1600. Repdsense asimismo el de A. J. Anselmo (1926) para
Portugal, los de Toda y Giiell (1927-1931) para Italia, o los inconclusos de Baudrier (1895-
1963) para las prensas lyonesas, de Renouard (1962 ss.) para las parisinas o de Ungerer (1967)
para las londinenses. El caso francés es sintomadtico; se han dedicado tres obras a la biblio-
graffa franco-espafiola de los siglos XVIy XVII: el de Foulché-Delbosc (1912-14), que inclu-
ye 2133 entradas, se ocupa sobre todo de las traducciones francesas de autores espafioles y de
libros franceses relativos a la Peninsula, o sea, “de las obras en lengua francesa gracias a las
cuales el extranjero ha podido conocer la peninsula”; el de Vaganay (1918), con 1198 entra-
das, se mnteresa por las grandes obras latinas y literarias; el de Cioranescu (1977), sélo para el
siglo XVIL incluye la friolera de 4769 entradas, excluyendo todas las ediciones en latin, segiin
dice €l “por abundante y por latina”, siendo quiza la mds numerosa. No sé si puede hablarse
de escasez y de dependencia, pero, desde luego, s1 se piensa, incluso con las limitaciones de
nuestros conocimientos, en la presencia de nombres hispanos en las prensas europeas de los
Siglos Aureos, mds parece dependencia editorial que intelectual. No puedo imaginarme lo que
sucederd el dia en que estén concluidas todas las tipobibliografias nacionales del continente.
Sin pretender buscar apologias que no son necesarias, el elenco mds antiguo de autores
espafioles publicados, el del Taxandro (1607), tomado segtin advierte él de los catélogos de las
ferias de Frankfurt, con todas sus deficiencias e incorrecciones, recoge unos 680 “Hispanos
Scriptores”, con un niimero muy superior de obras, de los que dice que “cupide admodum qua-
er1, excudi atque evulgari certatim”; desde luego no son pocos en el total que presentan los
catdlogos de las Ferias para ese tltimo tercio del siglo (publicados a partir de 1564): 20.000
titulos diferentes de los que 14.724 son impresos alemanes, 6.112 de fuera de Alemania y
1.014 s1n lugar; con todo, repito, carecemos de cifras comparativas para establecer balances
estadisticos homogéneos y calibrar la presencia global hispana en Europa. Péligry (1981: 88)
ha hecho un recuento “nullement exhaustive™ de las ediciones lionesas de autores espafioles de
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los Siglos de Oro conservados en la Biblioteca municipal de Lyon y se encuentra con unos
500: una treintena de autores para la primera mitad del XVI, unos sesenta para la segunda, y,
por tanto, mas de cuatrocientos para el siglo XVII, de los cuales sélo cincuenta pasaron por las
prensas en vida de los propios autores. Cuando poseemos datos precisos, no hablan de escasez
de libros espafioles; por ejemplo, los famosos impresores lioneses de ese siglo Horacio y
Santiago Cardén se especializaron en la edicién de obras teoldgicas de nuestros autores; el
catdlogo publicado por Prost en 1621, ofrece 4113 titulos, de los cuales 848 impresos en
Espaiia e Italia, y de ellos 253 en espafiol; el de Lorenzo Anisson de 1652 ofrece asimismo 312
obras en espafiol (Martin 1990: 162). Es que Lyon, dice, se habfa convertido en bastién de la
Contrarreforma, pero no nos explica por qué esas obras, la ciencia del sistema, digamos, no se
producfan justamente en el pafs de la Contrarreforma. O sea, las causas politicas no lo expli-
can todo, ni todo se resuelve con achacarlo al sofocante control Inquisitorial, que si tuvo otras
consecuencias negativas. ;Fue, pues, carencia espafiola o exceso europeo? Pienso que esa sis-
temdtica apropiacién, que tuvo un influjo tan nefasto en la industria editorial peninsular, se
explica por razones econémicas muy simples: no se trataba s6lo de una produccién material
mds barata o de la elusién de los derechos de los autores, sino que, como més adelante deta-
llaré, el precio de venta del libro en el XVI estaba determinado, no por los costes de produc-
€i6n, sino por la comercializacién del mismo; y al imprimirse el libro espaiiol en los centros
comerciales o en sus proximidades y eliminarse as{ en buena medida los costes del transpor-
te, su precio quedaba reducido automaticamente a una tercera, cuarta y hasta quinta parte del
mismo producto en la Penfnsula puesto en aquel lugar, con los efectos que estamos viendo: de
los libros espafioles de interés “europeo”, fuera cientifico o literario, solfa salir aquf una tinica
tirada ¢ imposible a la posire de ser comercializada en el extranjero por la causa econémica
susodicha, con la consecuencia, junto a las otras causas adelantadas, de la progresiva descapi-
talizacién y la ausencia de la gran industria editorial en la Espafia del XVI capaz de competir
con la europea. Otro elemento a tener en cuenta, complementario del anterior, es que el nego-
c1o de la librerfa estuvo dominado por extranjeros hasta finales del XVIII, libreros mayorita-
riamente franceses, al mismo tiempo tmpresores o asoctados con alguna de las grandes fami-
lias que dominaron las redes de distribucién del libro todo a lo largo del Antiguo Régimen; en
realidad hasta 1752, en que ¢l juez de imprentas don Juan Curiel establece la nueva regla-
mentacién sobre el comercio librero y pone un poco de orden en la mmpresién de libros espafio-
les fuera de nuestros limites; el negocio para los extranjeros habia llegado hasta limites tan
escandalosos que, por ejemplo, entre 1716 y 1730 los descendientes de Plantino, los Moreto
de Amberes, enviaron a los Jerénimos del Escorial y subdelegacién de Sevilla sélo libros littr-
gicos por valor de 1.097.040 florines (Voet 1972: 400ss).

No olvido una causa politica dltima: la propia constituci6n de la monarquia hispénica, ver-
tebrada sobre un conjunto de reinos con legislaciones particulares y forales que impidieron
medidas unitarias de proteccién y estimulo, favoreciendo mds bien el abandono y desentendi-
miento de la cuestién en los poderes publicos.

Esas podrian ser las causas de la escasez de ediciones, no de autores espaiioles, en los ana-
queles de las bibliotecas de Europa. Aun asf, fueron muchos los libros nuestros que viajaron
mds alld de los Pirineos, aunque s6lo fuera por otra raz6n econémica también simple: el siste-
ma comercial preferente entonces era el de trueque. Pero la exportacién del libro espafiol
podria ser el tema de otra conferencia.

Tampoco es admisible sin discusién que Espafia, la Peninsula, importase mds libros que
producia; es admisible que importase mas titulos de los que exportaba, pero no que importase
miés de los que producia; y creo que puede afirmarse sin que nadie haya cuantificado la pro-
duccion espafiola del X VI, ni, menos aiin, la importacién. Basarse para ello en los inventarios
postmortem de bibliotecas privadas puede llevar a conclusiones erréneas y distorsionadas, por-
que se trata siempre de conjuntos especializados en un tema que ni siquiera recoge la totalidad
de las pertenencias de su duefio (puede probarse cuando disponemos de las facturas de envios
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y los comparamos con Jos inventarios de la biblioteca, caso de Juan de Ovando o Gabriel de
Zayas), nt siquiera, como es 16gico, de sus lecturas. Ademds, la conservacién es un pardmetro
distinto de la produccidn: sabemos a ciencia cierta que los libros en mayor mimero producidos
son los menos conservados; la conservacion depende de la tipologia del libro, como el conte-
nido de la biblioteca depende del rango de su duefio. No sé si era por el aristocratismo del
Antiguo Régimen, pero el caso es que el libro sufrfa entonces una discriminacién miiltiple
semejante a la social: por el tamafio (folletos, hojas sueltas, pequefios formatos, 1o no encua-
dernado), por el contenido (el “bajo”, popular, “menor”), por el uso o fin (el de entreteni-
miento), por la lengua (en vulgar), por la ideologia (herético, hebreo), etc. Asi, cualquier
mediano testamento inventarfa los Baldos, Bartolos y Mamotretos de rigor, los grandes
comentarios biblicos, tratados teolégicos y las devociones oficiales, el humanismo greco-lati-
no, ciencia..., pero escasos son los que incluyen Canctoneros y libros de caballerfa, o literatu-
ra de entretenimiento en general, por lo comiin denostada y detestada por aquellas fechas, al
menos para la galerfa; nada digamos de cartillas, catecismos, vidas de santos o libros piado-
sos, pliegos de cordel, y toda la llamada literatura gris y popular, casi toda la que circulaba en
lengua verndcula: en definitiva lo que mds se lefa. Es decir, el hecho de que no aparezca en los
mventarios de biblioteca, no significa que un libro no se imprimiese ni se leyese, sino simple-
mente que estos dltimos no eran libros inventariables, porque eran los de uso, los que circula-
ban, los que no estaban confinados a la quietud e mactividad, muy a menudo, de una estan-
terfa. Y, por tanto, los desaparecidos, porque el factor determinante es la probabilidad de con-
servacién, no el niimero de ejemplares tirados n1 vendidos, y aquélla, la conservacién, es el
resuitado de los elementos mencionados. Es sentir comtin de quienes nos dedicamos a estos
temas que de los impresos espafioles del XVI s6lo conocemos una parte, quizd la menor; los
autores del RLE.PL (1982) cifran en decenas de millares los impresos que salieron a la luz
piblica de los que no se conserva ni un solo ejemplar. Un caso paradigmatico puede ser el
Lazarillo; st nos atenemos a su presencia en bibliotecas, incluso al recuento de ediciones, los
porcentajes de lectura deberfan ser escasisimos; indicios indirectos prueban justamente lo con-
trario (Rico 1970, 1976). Con todo, incluso en anaqueles altamente especializados en teologia,
cénones, sermones o exégesis biblica, los libros espafioles, de autor y de edicidn, de Alcald, de
Medina, de Barcelona, Salamanca, Sevilla o Zaragoza, estdn bien representados en las biblio-
tecas del Siglo de Oro.

Otra cuestién ligada con la produccién - importacion es: ¢los libros espafioles, de lengua
o de autor, impresos en Flandes, Italia, Francia o Alemania, para qué mercado, interior o exte-
rior, se producian, es dectr, en qué medida revertfan hacia Espafia? Las respuestas pueden ser
multiples y variadas. Si el autor estaba vivo y habfa pagado la edicién, volveria al menos una
parte de ella, sin pasar por los circuitos comerciales; si no estaba vivo o la edicién era contra-
hecha, el caso mas frecuente, podria pensarse que la produccién en latin estaba destinada pre-
ferentemente al mercado internacional y aquella otra en romance para el nacional. Pero no: lo
mismo que vienen para acd algunas ediciones en latin de nuestros autores (los Alfonso de
Castro, los Soto, los Vitoria), hay que tener en cuenta la difusién del espafiol en Europa en el
XVI, la existencia de nutridas colonias de judios marranos, de mercaderes, funcionarios, etc,
hispanohablantes en las principales capitales y niicleos comerciales, capaces de absorber una
buena parte de las ediciones en espaiiol; s6lo hay que fijarse en el colofén de la Celestina tira-
da en Amberes en 1539, donde el “maestro Guillome Montano”, su impresor, dice que la sacé
“a peticion y ruego de muchos magnificos sefiores desta prudentissima sefiorfa, y de otros
muchos forasteros, los quales como que el su muy delicado y polido estilo desta Tragicomedia
les agrade y muchos mucho la tal comedia amen, méxime en la nuestra lengua Romance
Castellana que ellos llaman Espafiola que cassi pocos la ignoran, y porque en Latin ni en len-
gua italiana no tiene ni puede tener (aquel impresso sentido) que le dio su sapientissimo auc-
tor...” (Peeters-Fontainas, n° 214). Algo semejante, y en mayor medida, podemos afirmar de
Italia, donde el espafiol y la literatura espafiola eran extensamente conocidos y utilizados. Por
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¢l contrario, las medidas represivas del 58-59 significaron un claro bajén para la produccién
fordnea en espafiol, lo que l6gicamente harfa pensar que una parte de ella estaba destinada al

mercado peninsular. Si tomamos la produccién antuerpiense de libros en espafiol (segiin
Peeters-Fontainas), resulta:

Afios n° de ediciones
1557 18
1558 22
1559 9
1560 8
1561 5
1562 3
1563 2
1564 2

Si tomamos la de Plantino, limitada también a las ediciones en espafiol:

Afos n°® de ediciones
1555 2

1556
1557
1558
1559
1560
1561
1562

OO D =m0 W

El parén europeo a la produccién en espafiol es evidente; ahora bien, las cuestiones que
suscita también son peliagudas. Una: entre los miles de titulos venidos de Flandes que yo he
podido ver no aparece ni un sélo libro en espafiol; {por qué, entonces, el parén? ;hay que pen-
sar que al menos una parte de dicha produccién estaba destinada al contrabando? Dos: ;bene-
ficiaron, al beneficio econémico e industrial me refiero, las medidas represivas del 58-59 la
produccién interior? En el caso de Salamanca, la subida de la curva de ediciones para el perio-
do 1560-1570 es probada (Ruiz Fidalgo 1994: 1, p- 29), en el de Barcelona y Valencia también
(Pefia Diaz 1997: 47), 1o que no sé si pudo haber relacién de causa-efecto.

La conclusién que parece deducirse de lo dicho en este apartado es que de ninguna mane-
ra puede equipararse la produccién impresa peninsular del libro con la irradiacién cultural his-

pana; y, segundo, que existe en el Siglo de Oro un grave desequilibrio entre produccién
espafiola, difusién, y conservacion.

II. RELACION IMPORTACION-DEMANDA

Estrechamente vinculada con la produccién-oferta, estd la cuestién de la solicitud o
demanda de libros en el XVI, y en concreto la relacién entre las adquisiciones del libro extran-
Jero, digamos internacional, y el espafiol o local. Para responderla contamos con datos mas
precisos y cuantificables: son los inventarios de librerfa, entendiendo razonablemente que los
libros que aparecen a la venta en un determinado momento son los libros que el piblico
demandaba con preferencia. Veamos algunos ejemplos.

La librerfa de los Cromberger en Sevilla, inventariada en 1528 (Griffin 1988), es una pri-
mera muestra de la escasa demanda del libro extranjero y en latin, frente al impreso en roman-
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ce y de entretenimiento, o sea, el que no es de estudio ni de rezo. De las 229 obras que apare-
cen en el elenco, apenas media docena son de obras en latin de edici6n extranjera, y represen-
tadas por un solo ejemplar. Frente a ella la més abundante es la que he llamado de entreteni-
miento: Celestina (1401 ejs.) y Cdrcel de Amor (727), y sobre todo los libros de caballeria: El
séptimo libro de Amadis (162), El octavo libro de Amadis (398), Los cuatro libros del Amadis
(80), La trapesonda (24), Reinaldos de Montalbdn (1), El rey Canamor (1501), Claridn de
Landanis (322), El conde Partinuplés (292), Tristdn de Leonis (29), El espejo de caballerias
(47), etc., junto a mds de 150.000 pliegos de cordel, casi nada de ello conservado, lo que, de
una parte, suscita la reflexién sobre lo fragmentario de nuestro conocimiento sobre el libro
antiguo y, de otra, la debilidad de algunas conclusiones sacadas a la ligera. Mas a lo que iba:
no hay comparacién posible en la casi nula demanda de libro en latin y extranjero frente a los
productos espafioles.

El caso de Medina del Campo, centro mercantil no universitario, pero préximo a Salaman-
ca. La libreria de Benito Boyer, inventariada en 1592 (Bécares - Luis 1992). Para su andlisis
distinguimos dos categorfas de impresos, por el lugar de origen de la edic16n y por la lengua:
de un lado libros extranjeros y de otro espafioles, y, dentro de éstos, libros en latin y libros en
romance. Encerraban los almacenes de Boyer 1740 titulos que sumaban un total de 25.758
ejemplares; de los dichos 1740 titulos, 1130 son ediciones exiranjeras y 610 espafiolas, esto es,
un 65% de obras extranjeras frente a un 35% de espafiolas. Ahora bien, de los dichos 25.758
ejemplares, 19.879 pertenecen a las 610 ediciones espafiolas, y s6lo 5.879 a las 1130 extran-
Jeras, o sea, un 77% de libros espafioles frente a un 23% extranjeros, esto es, tres partes de
libros espafioles frente a una extranjera; en los libros espafioles habfa 33 ejgmplares de media
por cada titulo, en los extranjeros 5. Esta inversién de cifras da de nuevo idea sobre las ten-
dencias de la demanda a finales del XVI. Todavia mas, de los libros impresos en la Peninsula,
el 56% son libros en castellano, lo que equivale a un total de 13.088 ejemplares, lo que signi-~
fica a su vez el 67% del conjunto, frente a los poco mds de 6.000 en latin, de los que la mitad
estd constiturda por media docena de titulos, algunos de ellos porque eran ediciones del pro-
pio Boyer. Esté claro que el volumen superior de negocio de esta libreria-distribuidora medi-
nense de finales del XVI, con ser extranjero su propietario, correspondia a ediciones espafio-
las y dentro de éstas a las ediciones en romance.

El inventario de la librerfa de Juan de Ayala, de Toledo, 1556, encierra 72.048 ejemplares
(habia gran cantidad de pliegos), y mi un solo libro en latin, esto es, no habia libro extranjero
(Blanco Séanchez 1987).

Otro ventario del mismo afio 1556 es el de la librerfa de Juan de Junta, de Burgos, pero
conectado con Salamanca (Pettas 1995). Los titulos con mds ndmero de ejemplares son:

885 Maldonado, Vitae sanctorum [Burgos, Juan de Junta, 1550]

651  Ordenangas del calzado [Ordenangas que hablan cerca del calcado y Corambre:
hechas por la muy noble y mas leal ciudad de Burgos cabega de Castilla... Hechas
a ocho dias del mes de Noviembre. Afio de MDLII Afios. Sin tmpresor, pero razo-
nablemente Juan de Junta, 1552)

626 Maldonado, De senectute [Burgos, Juan de Junta, 1549]

535  Computus [Burgos, Juan de Junta, 1539]

510  Missale burgense [Burgos, Juan de Junta, 1546]

500  Sucesso de Inglaterra [Podria ser Flor de las solemnes alegrias y fiestas que se
hicieron en la imperial ciudad de Toledo por la conversion del reino de Inglaterra,
Toledo, Juan Ferrer, 1555]

De nuevo se demuestra la presencia preferente del libro de edicién espaiiola.
Un dltimo ejemplo, y menos conocido, puede ser incluso mds indicativo: es el caso de la
librerfa de Juan Pulman, enviado expresamente a vender libros flamencos a Salamanca por el
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comerciante de origen judeo-espafiol Luis Pérez asociado con Plantino. Nos dejé Pulman tres
inventarios de existencias en su librerfa: de 1586, 1590 y 1592, y con ellos la evidencia de que
no vivia sélo del libro extranjero.

En el de 1586, junto a la mayoria de titulos fordneos, nos topamos de inmediato con libros
espafioles, (s1 no da la indicacién del lugar se distingue por la moneda, pues los precios de los

espafioles estdn en reales y maravedies, frente a los otros, que los estdn en florines y placas).
Lo que nos encontramos es:

13 Virgilius, 8°, Salamanca, 9°3/4

50  Artes de Antonio 8°, 87°1/2

Summa destructorum vitiorum, 41, 10
Sermones Gab. Biel, 4°, 16

Flos Sanctorum, f°, Bilbao, 40

Summa de MO, 8°, 25

Breviarium Romanum, f°, 61

Fray Luys in Cantica, 8°, 6

Cano de locis, f°, 10

Fray Luys de los nombres, 41, 13
Controversias de Valles, 10

Vitruvius hispanice, f°, 20

Summa de Victoria, 8°, 10

Pintus in Danielem, f°, 12

Jacobus Villalpandus, f°, 4

Osorius de gloria, 8°, Bilbao, 2

Phrases Aldi Manutii, 8°, Bilbao, 6
Alphabetum haebraicum, 8°, Salamanca, 2
Rhetorica Cypriani, 41, 2

Abecedario Spiritual de Osuna, p* parte, 6
Martines Enarrationes, 41, 12

Comedias Plauti Menechmus, 8°, 80 [edicién de Pulman, 1583]
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Encuadernados, tenia ademds

Obras de Moya, 1°, perg®. 25
Virgilius, 8°, Salamanca, 10

Summa de Victoria, 8°, 10

Artes de Antonio, 8°, 44

Fray Luys in Cantica, 8°, 3

Summa de M?, 8°, 5

Libro de Escribir de Juan Bastista, 4
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En el inventario de 1590 estdn apartados los
Libros de Espanna

27  Cayetanus de Anima, 4°, 97°1/2
46  Epictetus in Arriano Graece, 92
40 Minerva del M° Sanches, 100
24 Rhetorica Jo. Nunnesii, 60
50  Directorium Curatorum, 75

1 Leo in Esaiam, f°, 30
22 Pintus in Danielem, °, 264
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Pallatius in Matheum, 48
Id. super quartum Sententiarum, 36
Id. in Joannem, {°, 12
Tapia de triplici bono, 180
50  Tractatus de Voto, 175
6  Febo tersera parte, f°, 72
16 Sylva de varia lection, 80
50  Garsi Lasso y Juan de Mena, 100
50  Bravo de Purgatione, 200
16 Architectura de Leon Alberti, 84
14 Ignatii Vita, 8°, 42
5  Jwsio final, 4°, 25
1 Cobarrubias super quarto, f°, pergl, 10
1 Cyprianus in Cantica, f°, 16
1 Controversias de Valles, 10
I Celidon de Iberia, 4°, perg. 5
4 Repertorium de Chaves, 16
1
1
2
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Sermones Segobiensis, 14
Sermones de Truxillo 29 to. 28
Osorius de Gloria, 4°, 6
50  Vocabulario Lat. y Castel. 250
20 Catechesis Mystagogia, 4°, 80.

Esto es, en el de 1586, frente a unos 600 titulos extranjeros con uno o escaso namero de
ejemplares por titulo nos encontramos unos pocos titulos espafioles con més de quinientos
ejemplares, que importaban 2207 reales y medio, precio de unprenta; en el de 1590 son més
de seiscientos los ejemplares. La comparacion muestra ademds la excelente salida de los libros
espafioles: los del inventario de 1586 han desaparecido todos en el del 1590. Prueba asimismo
el trueque con libreros espafioles, al igual que, contra lo que se ha afirmado, el intercambio de
productos espafioles con sus patrones Plantino-Moreto, en lo que no podemos detenernos
ahora, pero si puedo sefialar que ahora sabemos del contenido de alguno de los envios de libros
espafioles a Flandes por parte de Pulman.

Todo lo dicho nos lleva a formular una especie de constantes de la demanda de entonces: la
demanda en la segunda mitad del XVI era preferentemente de ediciones espafiolas y, dentro de
ellas, de obras en romance; la mayoria de los titulos extranjeros 1nteresaba a una minorfa de lecto-
res - especialistas espafioles, al tiempo que unos pocos temas (de teologfa, derecho, autores cldsi-
cos, ciencias) eran los solicitados por la mayor parte de ellos;las obras mayoritariamente produci-
das y demandadas (libro escolar, devocional, calendarios - pronésticos, pliegos, novelas, literatura
de entretenimiento), son las que menos rastro han dejado, lo que, por ltimo, viene determinado por
la probabilidad de conservaci6n: alta para lo minoritario, baja o nula para lo mayoritario.

II1. ASPECTOS COMERCIALES DE LA IMPORTACION DEL LIBRO

Vamos a considerar en este complejo apartado algunos aspectos de la trama comercial,
como son los lugares de produccidn, las rutas y redes mercantiles, los tratos y contratos de
impresores, libreros y compradores, las materias solicitadas, las procedencias, los costes del
transporte y su repercusion en el precio final del libro.

Los tres grandes nticleos europeos de produccién del libro en el XVI son Flandes-Alema-
nia, Francia e Italia, a su vez entrelazados con una tupida red de enlaces comerciales, conver-
gente en los tres grandes nudos europeos de distribucién que son Frankfurt, Amberes y Lyon.
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Las principales rutas de penetracién del impreso foraneo en el XVI son la de Amberes
hacia Castilla, que recoge también los libros de Alemania y en parte de Italia a través de las
ferias de Frankfurt, y la de Lyon, que se bifurca en dos direcciones: una por el Rédano y
Marsella hacia el Reino de Aragén (Barcelona, Valencia), y la otra por el Loira y Nantes para
dirigirse a los puertos atlanticos: Bilbao - Laredo, y desde alli a Medina del Campo para, a su
vez, en escalones sucesivos, desde la villa castellana de los mercados distribuirse por toda la
Peninsula y, via Sevilla, hacia América.

La ruta italiana, que parte de Génova, por obvias razones geogréficas tenia que estar mas
orientada hacia el reino de Aragén, sin que falten envios hacia Castilla, sélo que me es menos
conocida. No obstante, pondré algunos ejemplos de la misma:

-Ludovico Vizconti, milanés, entrega una partida de libros “de estampa de Turin” a
Vicente de Millis, mercader de libros establecido en Medina. (8 de octubre de 1581) (Garcia
Chico 1941-43: 250).

-Ambrosio Duport tiene, como é1 dice, “muchos dares y tomares” con su primo Pedro
Landry, quien tenfa que proveerlo de libros de Italia, porque “le tengo escrito por muchas car-
tas que los libros que me a embiado dende principio del afio 94 me salen muy caros venidos
por via de Marsella y Génova y que no me los embie syno fuere que me los dé puestos a su
costa y riesgo a quatro reales aqui en Medina puestos conforme otros mercaderes de Lyon los
embian a diversos aqui en Espafia” (Id. 276). Los cuatro reales de porte Lyon - Medina eran
por cada libra de peso.

-“Obligacién de varios carreteros de Ciempozuelos de traer para Juan Boyer y Ambrosio
Duport seiscientas arrobas de libros, que Vicencio Nani les entregard en Cartagena, a cinco
reales y medio por el porte de cada arroba, puestos en sus casas de Medina del Campo. Medina
quince de marzo de 1588” (Pérez Pastor, Medina, 453).

-“Poder de Ambrosio Duport y Juan Boyer a Crist6bat Ortega, Antonio Lobato y Miguel
Blasco, libreros residentes en Medina, para que reciban de Vicencio Nani, residente en
Cartagena, veinte balas de libros de Leyes y Cénones por encuadernar de la impresién de
Turin, que les han comprado. Medina del Campo, 19 de marzo de 1588 (Id. p. 433).

Pero, como decfa, los dos ejes en torno a los que gira la importacion de libros en el X VI,
al menos para Castilla, son Lyon y Amberes en un extremo y Medina del Campo en el otro.

La importancia de las ferias de Medina era, también en cuanto al comercio librero, excep-
cional. Pedro de Medina, en su Libro de las grandezas de Esparia, dice a este respecto: “Hay
ala contina en esta villa grandes mercaderes, que tienen tiendas muy ricas y abastadas de todas
maneras y suertes de mercaderfas. Vi muchas casas de mercaderes, que en solo libros trataban,
segiin fui informado, en diez o doce mil ducados”. Lo que es creible, conociendo como cono-
cemos, por ejemplo, los tratos de un Benito Boyer y las existencias de su libreria, cercanas a
los 30.000 volimenes, tasados a su muerte en 1592 en més de 200.000 reales, 1o que coincide
perfectamente con lo afirmado por el historiador. Gracias a la ya mencionada visita inquisito-
rial a los libreros de Medina, sabemos que en 1551 se hallaban establecidos en la villa dieci-
siete libreros, y por los inventarios conocidos sabemos que la media de voliimenes estaba entre
los diez y quince mil, lo que nos pone ante unos 200.000 voltmenes de media existentes en
las endas medinenses a mediados del siglo (Rojo Vega 1992). Por los registros de Simon y
Andrés Ruiz, de la familia de mercaderes asimismo de Medina, sabemos que, por ejemplo, de
1557 a 1564, los aflos mds duros para el impreso, salen de Lyon y Parfs via Nantes 1.072 balas
de libros, de las cuales 919 parten de Lyon y 103 de Paris, pero éstos encargo de libreros lio-
neses (Lapeyre 1955: 566). Si tenemos en cuenta que cada bala pesaba alrededor de 50 kilos,
que se trata de unos pocos afios y de los registros de un solo mercader y una sola ruta, pode-
mos hacernos 1dea de lo que entrarfa del drea francesa y del volumen de importacion total.

Los procedimientos comerciales en el XVI eran bdsicamente la sociedad familiar, cuyos
miembros estaban asentados en los nudos principales de la red, la compania y la representa-
¢i6én o agencia. Las grandes familias mercantiles y editoriales italianas y francesas, como todas
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entonces, estaban asociadas con otros libreros y sociedades o bien mantenfan sus correspon-
sales y factores en Medina. Asi, el grupo Senneton-Pesnot tuvo sucesivamente como repre-
sentantes a Charles Pesnot (1559-60), seguido de Pierre Landry hasta 1583 y después por
Ambrosio Duport, todos nombres muy conocidos en la Meseta castellana. La rama lyonesa de
los Junta florentinos tenian agencia en Medina, Salamanca, Zaragoza y Lisboa; la sede lione-
sa de los Junta envi6 en 1557 segin los registros de Andrés Ruiz 90 balas de libros a Juan de
Borgofia en Lisboa; en 1560, 105 balas a Castilla consignadas a Juan de Espinosa y Benito
Boyer en Medina, y otras tres a Felipe de Junta en Burgos. Este Felipe era hijo de Juan de
Junta, el célebre impresor burgalés casado con Isabel de Basilea, la hija de Fadrique, quienes
fueron padres también de Lucrecia Junta, que casaria a su vez con el flamenco Matfas Gast,
del mismo gremio, aposentado en Salamanca, los cuales engendraron a una Jerénima, casada
con otro flamenco ilustre, Cornelio Bonardo, a otra Isabel, casada con Diego de Robles, y a
otra Lucrecia casada con un primo no muy lejano Hamado Lucas de Junta, hijo de Bernardo
de Junta y Dorotea dei Modesti. Si hago estas filigranas es s6lo para que tengan en cuenta
c6mo en el XVI la familia es todavia el niicleo empresarial y comercial. Al lado de los Junta
otras familias establecidas por estos pagos, a las que Vds. sin duda conocen muy bien, son los
Portonaris, los Millis, los Terranova, los Arnao o Renaut, y como libreros - editores, los Boyer,
Benito y Juan, tfo y sobrino, asimismo originarios de Lyon. Junto a estos grandes nombres, un
sin fin de otros menores, franceses, flamencos e italianos, llenan el mundo de la edicién y
comercio del libro en la Espafia del XVI. Las grandes casas impresoras lionesas tienen trato
con libreros de Medina, Salamanca, Burgos, Barcelona, Zaragoza, Valencia, Madrid, Alcal4,
Valladolid, Pamplona, Sevilla, Milaga, etc. La gran obra de Baudrier est4 llena de documen-
tos y de nombres de libreros espafioles y lioneses que prueban hasta la saciedad la estrechez y
frecuencia de los contactos y sociedades libreras.

La ruta flamenca, que conozco mejor, era por lo menos tan concurrida como la lionesa.
Mientras la politica y las interminables guerras lo permitieron, hasta abril de 1572, los envios
de libros solfan salir de Amberes en direccién al puerto de Zelanda, para, desde alli, ser expe-
didos por el Mar de Poniente hacia la Peninsula, o sea, puertos del Cantdbrico y Atléntico,
Bilbao, Laredo, Oporto, Lishoa, y puertos andaluces, Cadiz y Sevilla; pero, bloqueados después
el estuario del Escalda por los holandeses y el Canal de la Mancha por ingleses y piratas prote-
gidos de unos y de otros, serian las distintas situaciones bélicas las que marcarian las rutas 1d6-
neas (pero cerrando mds y més el mar), bien por Brujas, por Rouen, luego por Paris, donde los
envios oficiales eran recibidos por los secretarios de la embajada Diego Maldonado o Aguildn,
que los encaminaban hacia Nantes, en la desembocadura del Loira, para cruzar ya el Golfo de
Vizcaya. Para que se vean los problemas y las dificultades “politicas” del comercio del libro,
les traduzco parte de una carta de Plantino, de agosto del mismo 1572, dirigida a D. Luis de
Rojas, consejero del Duque de Alba, encargado de gestionar los envios de libros litdrgicos hacia
Espafia (Correspondencia 111, 413). Después de referirse a los precios y duracién de los portes
desde Amberes hasta Paris (12 dias y cuatro florines por carro para las mercancias; 7 u 8 difas
y 40 cornados para viajeros con un ligero equipaje), afiade: “En cuanto a los libros que podrian
ser enviados al Rey tengo varios. Entre ellos tengo once cajas (cofres) llenas de manuscritos
latinos y griegos, la mayoria en pergamino, raros y de muchisimo valor, comprados en nombre
del Rey por el Sr. Doctor Artas Montano, el cual orden6 al partir [estaba en Roma] enviarlos en
inmediata flota que fuese segura. Tengo otras tres cajas en las que estdn las Biblias de mayor
formato en pergamino y en papel. Tengo también 2000 Breviarios, 700 Misales y unas 2000
Horas, todo esto se me ordend por el Sr. Zayas en nombre del Rey que lo imprimiese... En cuan-
to a la seguridad de los caminos, ninguno més libre de riesgo hasta este momento que a través
de Francia, ni puedo comprender otra cosa ni pienso que el Rey pueda provocar mala opinién
contra €l,... sin embargo yo no me permitirfa aconsejar a la ligera el camino a tomar.

Aqui se encuentran también carros que parten cargados de mercancfas y de personas hacia
Besangon y llevan unas y otros hasta Lausana; desde allf los conducen en mulos en dos o tres
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dias de camino a través de las montafias hasta Milan, y entre los que guian tales carros se
encuentran gente bastante perita y prictica en caminos.

Hay asimismo unos mercaderes a los que llaman conductores, que reciben las mercancias
de cualquiera y se cuidan de transportarlas a Italia o al lugar que sea. Pero tales mercaderes o
conductores permanecen aqui y tienen sus corresponsales en diversos lugares a quienes envian
las mercancias. Por ejemplo, desde aqui envian algunos carros hasta Fontenay, donde tienen a
quienes después los envian hasta Basilea 0 Augsburgo o a otro lugar, de modo que poco a poco
los llevan hasta donde quieren. Por otro lado, ha surgido aqui el rumor entre los amigos de que
se estdn produciendo movimientos en Besangon y en algunos otros lugares de Borgofia. En
estos dias han sido capturados seis carros que se dirigfan a Aquisgran, de modo que los cami-
nos empiezan a no ser bastante seguros por esta parte de Alemania. Pero estas cosas podria
saberlas mejor VO SO 1110 cuya voluntad acataré”.

A partir de 1572, pues, la ruta usual de los libros que venfan de Flandes y Alemania era
mixta: la terrestre de Amberes-Paris-Orleans-Nantes, luego la maritima hasta Bilbao o Laredo,
para continuar la siguiente etapa por Burgos hasta Medina. Pero quedan otros muchos flecos por
estudiar y de mds dificil conocimiento. Por ejemplo, los libros de Ginebra, sospechosos siempre
¥ que tenfan que entrar de contrabando, salfan por el Rédano hasta Montuel, un pueblecito aguas
arriba de Lyon, donde se descargaban para eludir los controles de esta ciudad; allf se les hacian
los cambios necesarios y se les preparaba para poder entrar y circular en Francia o Espafia. Desde
Montuel, cruzado el rio, las balas destinadas a Espaiia y Portugal eran transportadas por carrete-
ros hasta Feyzins, otro pueblecito al sur de Lyon, desde donde tomaban otra vez por el Rédano
la via de Marsella y los puertos mediterraneos peninsulares; o bien, desde Montuel eran trans-
portados hasta Roanne, cerca pero ya en el Loira, para llegar por la via fluvial a Nantes y desde
allf a los puertos cantdbricos y atlanticos (Baudrier IX: 87).

De los libreros flamencos nos son bien conocidos Pablo Ascanio, castellanizado de Paul
van Assche; en 1585 traspasé su tienda de Medina con las existencias, cuarenta balas de libros,
a Juan Boyer, por la cantidad de 17.250 reales (Garcia Chico 1941-43: 267); Adridn Ghemart,
los Senat, Juan de Amberes, establecido en Soria, y sobre todo el grupo Plantino-Moreto-
Pulman, con la particularidad excepcional de que en este caso contamos con la base docu-
mental mds extensa y s6lida para todo lo relativo a la produccién y comercio del libro fla-
menco hacia Espafla por esas fechas.

Libreros espafioles, o establecidos en Espafia, que tienen trato directo con Plantino, y que apa-
recen en su correspondencia y contabilidad, son muchos: Pedro Bocangelino (Toledo), Benito y
Juan Boyer (Medina del Campo), Juan Coman (Salamanca, Medina), Ambrosio Duport (Medina),
Matias Gast (Salamanca), Pedro Landry (Medina), Gaspar de Portonaris (Salamanca), Juan Pulman
(Salamanca), Blas de Robles (Madrid), Antonio Suchet (Valladolid), Amaro Lépez (Sevilla) por
citar sOlo algunos de los mas conocidos y del ambito castellano. Sin contar otros tantos mercade-
res, ni los libreros portugueses (que tienen ya su estudio: Peixoto 1962), pero con evidentes cone-
xiones con Castilla. Las rutas Lisboa-Medina y Oporto-Medina estén probadas (Corr. 555).

De lo que no se tenia constancia es de que libreros del reino de Aragdn mantuviesen relacio-
nes directas con Plantino. Pero he encontrado en los Diarios del antuerpiense (12 de noviembre de
1572) la nota de un envio, pequefio ciertamente, a un librero barcelonés; se llamaba Juan Torner.

Entre Jos clientes de la casa plantiniana encontramos, como puede suponerse, varios nive-
les, como son la Corona misma, las instituciones y los particulares, de los que podriamos dis-
tingwir igualmente varias categorias segin el rango social, econémico o cultural.

El mayor cliente de Plantino fue el Rey Felipe 11 y la administracién espafiola: menuden-
ctas aparte (incluida la cantidad de libros, manuscritos e impresos que él reunié para el
Escorial), los grandes negocios fueron la Biblia Poliglota y los Libros litdrgicos.

La Biblia le cost6 a Felipe II en el anticipo que le hizo a Plantino 21.200 florines, mds otros

muchos gajes pasados por alto, de los que no volvié a Espafia ni uno s6lo en efectivo: toda la
suma se reinvirtié en Flandes.
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El volumen de libros litirgicos, resumido, es el siguiente

Breviarios: 15.504
Misales: 23.145
Horas: 9.762
Himnos: 2.600
Diurnales 450
Oficios de San Jerénimo: : 2.496
Oficios de Santiago: 1.486
Oficios propios de los Santos de Espafia: 20.240
Total 75.683

En dinero, estas empresas de la Corona: los Libros litirgicos y los Libros de Coro (éstos
al fin no cumplidos), supusieron a las arcas del Rey la extraordinaria cantidad de 110.136 flo-
rines con catorce placas y media entre 1571 y 1576. Una suma enorme en libros y en dinero,
pero adn asf, piensen, muy relativa, que no significaba, ni mucho menos, el total de la deman-
da, y, por tanto, que quedan muy lejos de los tan debatidos monopolios y exclusivas. Si com-
paramos esas cantidades con las necesidades reales para la Peninsula, teniendo en cuenta el
nimero de didcesis y personas pertenecientes al clero, secular y regular, resulta que toda esa
enorme suma no representa mds que entre una quinta y una décima parte de las necesidades
reales. Esos cdlculos ya los hizo algdn avispado librero del momento: cincuenta diGeesis con
unos mil quinientos sacerdotes de media, significaba ya 75.000 breviarios; sumando un tercio
mds de frailes y monjas, 100.000 breviarios; de misales y diurnales habria que doblar la can-
tidad, o sea, unos 200.000 (Lapeyre 1955: 572). Y eso sin tener en cuenta América y Filipinas.
Lo que vino de Flandes, entre la quinta y la décima parte de la demanda, no cubria ni mucho
menos las necesidades reales de libros litdrgicos. ;Quién proporciond el resto? Pues la multi-
tud de impresores de Lyon, Paris, Venecia, y también, aunque menos, de Alcald, Barcelona,
Burgos, Sevilla, Valencia o Salamanca, en decenas y decenas de ediciones de las que queda
poco o ningin rastro, pero cuya existencia es innegable (Odroizola 1996).

No fueron sélo la Biblia y los Libros litirgicos; a través de Plantino vinieron importantes
cantidades de libros, manuscritos e impresos para el recién fundado Escorial; fue deseo de
Felipe 1I reinvertir en préstamo de los 21.200 florines adelantado para la edici6n de la Biblia
Real en libros de Flandes. La lista de impresos no ha sido publicada hasta el momento, pero st
la conocemos y puedo adelantarles el contenido. Los impresos son 949 titulos procedentes de
toda Europa, que importaron florines 121275 ¥4 placas. Fueron estas relaciones con el Rey de
Espafia lo que Hevé a la casa plantiniana a su extraordinaria expansion industrial; después, en
los dos siglos siguientes, las cifras en metdlico de lo que salié de Espafia hacia Amberes fueron
mucho mds apabullantes; tal vez lo que hubiera precisado la industria peninsular para despegar.

Plantino envié también numerosas remesas de libros a particulares, sobre todo, pero no
s6lo, aprovechando la presencia de Arias Montano en Amberes. Ya me he referido a la précti-
ca habitual en el XVI del pedido directo al lugar de origen de la edicién o sus cercanfas para
obviar el encarecimiento del libro a través del comercio librero. Hablamos sélo de Plantino por-
que es el tnico caso en que se da la feliz circunstancia de la conservacién mds o menos com-
pleta de sus archivos. Por ello, de los que hicieron los pedidos a Plantino conocemos sus nom-
bres, los libros que encargaron, los que recibieron y lo que gasté cada uno de ellos. La lista de
sus clientes espafioles directos no es corta: ronda el centenar; estd encabezada por el mismo
Dugque de Alba, seguido por individuos de la nobleza (D. Luis Manrique de Lara), el alto clero
(Cardenal Quiroga, Obispos de Cuenca, Osma, Tuy, el que lo fue de Badajoz y Zamora Roco
Campofrio, Fray Alonso de Veracruz), los altos funcionarios de la administracién (Gabriel de
Zayas, Garcia de Loaysa, Juan de Ovando, Pedro Juan de Lastanosa, Hernando de Torres,
Sebastidn de Santoyo, el Padre Villalba, Hernando de Briviesca, Jer6nimo de Roda), intelec-
tuales (Arias Montano, Andrés Luzén, Luis de Rojas, Pedro de Quintanaduefias, Juan Delgado,
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Alonso Ruiz, Pedro de Valencia, el doctor Aguilar de Terrones, Gaspar de Grajal, Licenciado
Velasco, Licenciado Aponte de Quifiones, Sebastidn de Ayll6n), mercaderes (Dfaz Becerril,
Fernando de Sevilla, Jerénimo Curiel, Luis Pérez), el circulo hispalense de Arias Montano, for-
mado por el médico Simén de Tovar, el canonigo Francisco Pacheco, el poeta Fernando de
Herrera y el también médico Francisco Sanchez de Oropesa. Podria afiadir una larga Hsta de
nombres y pedidos menos importantes, as{ como de numerosos personajes de la milicia o la
administracin, que en sus ires y venires por todo el 4mbito de la Corona transportaron en sus
equipajes, como compras o como regalos, buenas cantidades de papel impreso: ello obliga a
matizar los conceptos de distribucién y de comercializacion del libro, no equivalentes.

Poseemos 1gualmente la lista de clientes de la tienda de Pulman en Salamanca, lo que se
gastaban en libros y lo que dejaban a deber, en 1a que aparecen, entre otros muchos, Fray Luis
de Le6n, el Brocense o su yerno el Maestro Céspedes.

Iglesias diocesanas y Ordenes religiosas fueron grandes editoras e importadoras de libros,
sobre todo litdrgicos, pero también educativos, principal pero no dnicamente hasta la 1mposi-
c16n del Nuevo Rezado postridentino, 1mposicién que conté con toda suerte de oposiciones y
excepciones, por lo que, ademss de los oficios propios de los santos de Espafia, siguieron
imprimi€ndose libros litdrgicos particulares Cistercienses, Benedictinos, Carmelitas o
Franciscanos. Aparte las imprentas conventuales, casos particularmente interesantes para la
importacién fueron el de los Jerénimos del Escorial y Sevilla, por detentar el privilegio de dis-
tribucién del Nuevo Rezado y por sus vinculos de dos siglos con la casa Plantino - Moreto; o
el proyecto de edicién de Libros de Coro patrocinado por Felipe II, aunque al fin fracasado.
Pedidos a Plantino del clero regular encontramos a los frailes Benitos, al agustino Fray Alonso
de la Vera Cruz por entonces en Espaiia, a un Jerénimus Peregrinus Minorita Hispanus y a
varios Jesuitas.

Las universidades fueron también grandes editoras y compradoras de libros, en el interior
y al extranjero. Conocida es, por ejemplo, la labor de 1a Universidad de Salamanca en los ori-
genes de la imprenta local 0 como promotora de ediciones (Séanchez Paso, 1992); y yo mismo
he estudiado un importante pedido de libros al extranjero para su Biblioteca por los afios trein-
ta del XVI, de fuerte contenido humanistico (Bécares 1997).

Qué materias se importaban preferentemente por aquellas calendas, es otro aspecto del
tema a considerar. La ribrica religién tenfa que ser por necesidad la mds abultada entonces:
Biblia, exégesis biblica, patristica, libros litdrgicos (Misales, Breviarios, Horas), teologfa y ser-
monarios; pero no le iba muy a la zaga el Humanismo, o sea, autores cldsicos greco-latinos y
comentarios junto a las llamadas ciencias humanas en general: retérica, poética, gramaticas,
diccionarios; el derecho, civil y canénico; la geograffa y la historia (los atlas de Ortelio, los
mapas de Mercator, descripciones y origenes de paises y gentes eran muy gustados, tal vez
como consecuencia de los descubrimientos); la medicina y ciencias naturales, etc. Pero tal vez
serfa mas 16gico vincular las materias a las personas: Arias Montano preferfa el tema biblico y
humantsmo; su amigo Juan Delgado compraba casi exclusivamente sermonarios; Juan de
Ovando, presidente del Consejo de la Inquisicion, por exigencias del oficio desea una cumpli-
da biblioteca cientifica para estar al dfa; Jerénimo de Roda, presidente del Consejo de los
Tumultos de Flandes se inclinaba por el derecho; Pedro de Valencia solicita autores griegos; los
médicos del circulo sevillano Simén de Tovar o Sénchez de Oropesa s6lo piden ciencia médi-
ca y de la naturaleza, etc.

En cuanto a la procedencia de los titulos, podria resultar indicativo el caso de la librerfa
medinense de Benito Boyer; teniendo en cuenta que es francés y sus vinculos més estrechos
son con Lyon, la estadistica de las procedencias de libro extranjero es la siguiente (Bécares -
Luis 1992: 48): Por nimero de titulos: Francia: 55’91 %; Flandes y Alemania: 17°41%; Italia:
26’68%. Por niimero de ejemplares: Francia: 70°14%: Flandes y Alemania: 12°48%; Italia:
17°38%. Distintos porcentajes, desde luego, resultarian, si tomdsemos los envios de Plantino
como fuente.
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Como ya adelanté, cuestién capital de la importacién es el precio del producto, en este
caso el libro, que viene dado, no tanto por los costes de produccién - impresion, sino por su
comercializacién. Plantino, por ejemplo, calculaba sus beneficios entre el cien y el trescientos
por ciento de los costes de imprenta (bdsicamente papel més salarios); ahora bien, una comer-
cializacién muy cara podia multiplicar hasta por cinco veces el precio de salida en destino; esto
implica, contando con la circunstancia politica de la extensién de los dominios espafioles por
Europa y los desplazamientos masivos de gentes en unas y otras direcciones, que una parte
importante de la importacién del libro fuera privada, o sea, que no pasase por la intermedia-
c16n comercial del librero. Mds claro: un profesor de Salamanca que querfa comprar una cier-
ta cantidad de libros, no se dirigia a alguna de tantas tiendas de la Calle Libreros, sino que, 0
bien escribfa a alguno de los amigos, parientes o conocidos en alguno de los centros europe-
0s, 0 s1 no lo tenfa, lo que era dificil en aquellos tiempos, hacfa el encargo a través de algin
mercader o agente, que lo pasaba a su corresponsal o casa central en Lyon o Amberes, el cual
gestionaba el pedido y hacia el envio, con lo que el precio de los libros se vefa aumentado s6lo
con los gastos de transporte, pero eludiendo los beneficios de la cadena de distribucién libre-
ra. En el caso de Plantino, por ejemplo, es mucho mayor el volumen de negocio gestionado
directamente a través de Arias Montano y los particulares, y mercaderes no especificamente
libreros, que el canalizado a través de los libreros, su agente Pulman incluido.

¢Que por qué se encarecia tanto el producto en la comercializacién? Pues por los mismos sis-
temas mercantiles del XVI. Desde que salfa de las prensas de Plantino un libro hasta reposar
encuadernado en las baldas de un convento salmantino, pongamos por caso, habfa de pasar por
muchos peligros y vicisitudes, todas encarecedoras del producto. En papel o en rama, sin encua-
dernar, tenfa que ser embalado junto a un crecido ndmero de sus semejantes; el largo viaje por tie-
Ira y por mar requeria un embalaje muy caro: podia venir en bala, cajén, o tonel; mds a menudo
en paquete o bala muy bien rematada: una tela ligera, una capa de paja, otra tela més gruesa y por
tltimo otra tela encerada o hule para impedir el paso del agua, todo muy bien atado, oficio hecho
por empacadores; atin asi, todos los que los tratamos lo sabemos, pocos libros de entonces fueron
los que lograron escapar a las humedades; los paquetes requerfan ser pesados por pesadores y tras-
ladados por arrieros en carro 0 a lomo de mula hasta el puerto de mar mds préximo (por tierra el
coste era seis veces mds lento y caro); en los puertos necesitaban almacenaje y guardas; después
de la travesfa, nuevo traslado y transporte por tierra hasta sus lugares de destino; contaban asi-
mismo los seguros (entre un cuatro por ciento desde Nantes hasta un diez por ciento y més desde
Amberes) y no raramente los sobornos a politicos o funcionarios, empezando por el mismo
Plantino; los accidentes estaban a la orden del dia: en el mar los naufragios, en tierra los robos y
los incendios: de todo ello tenemos abundantes ejemplos. Considérese, pues, la cantidad de ele-
mentos que entraban en la cadena comercial y que vivian del libro: empacadores, pesadores, arrie-
ros, mercaderes, armadores, guardas, comisarios - visitadores, banqueros... Y lo que ello suponia:
en 1574, Aguil6n, el secretario de la embajada en Parfs, encargado de recibir de Amberes y des-
pachar a Nantes 126 balas de libros litiirgicos, se daba a todos los diablos al tener que pagar un
porte que costaba 1.550 escudos, que la embajada no tenia; los libros se almacenaban en donde y
hasta que Dios querfa: “... en casa estdn mds de 40 balotes de breviarios que han venido de Flandes
y no tengo orden de las enbiar asta saber ayan pagado las letras, y ansf estdn en pila asta que otra
cosa me ordenen”, escribfa Andrés Ruiz en Nantes al afio siguiente (Lapeyre 1955: 571).

Supongamos que esos u otros libros llegan con bien a su destino en Medina del Campo.
Todavia queda la distribucion.

De libreros, como de compradores, existian entonces, claro estd, muy diversos escalones y
categorfas. Empezando por abajo, en el nivel infimo del escalafén, nos encontramos al buhone-
ro ambulante que entre la quincalla seguro que lleva catecismos-cartillas, almanaques y algunos
pliegos y algtin que otro libro prohibido, mds solicitado y rentable; no conocemos sus nombres,
pero su importancia para la difusion de impresos e ideas en el medio rural todo a lo largo del
Antiguo Régimen, incluso hasta este siglo, fue fundamental. Nos topamos después al sedentario



LA IMPORTACION DEL LIBRO EUROPEO EN LA ESPANA DE FELIPE II 177

que revende unos pocos librillos populares y pliegos de cordel en su tenderete bajo los soporta-
les de la plaza o en el atrio de la 1glesia, de los que se provee en las imprentas de la misma loca-
lidad o tal vez en alguna feria préxima: sus nombres dificilmente podian pasar a la posteridad.
Cerca estaba el librero de tienda fija que vende al por menor, al que surten los grandes importa-
dores y agentes de las casas famosas: son los libreros por antonomasia y los conocemos por cien-
tos: los protocolos notariales estdn llenos de sus tratos y aventuras comerciales. Estaba el impre-
sor que s1 en la trastienda imprimia, en la tienda vendia sus propios productos y los que trocaba
con otros colegas det gremio (el precio para el intercambio se calculaba por resma impresa): son
los Ayala, los Cromberger, los Junta, los Portonaris, los Robles y tantos otros. Estaba el gran
librero de almacén, que ademés de importar grandes cantidades de libros invertfa sus ganancias
en sacar ediciones a su costa: ejemplo Benito Boyer o su sobrino Juan. Podia haber sociedades
de libreros que al monopolizar las mercancias cra capaz de controlar los precios: ejemplo, la
Compania de libreros de Salamanca por los afios treinta del siglo. Estaba, en fin, el gran merca-
der capitalista dedicado a la especierfa o textiles, que no era librero, pero podia comprar grandes
cantidades de libros en provechosas operaciones comerciales porque dominaba redes de distri-
bucién y podfa hacer los pagos en efectivo: los Ruiz de Medina del Campo, los Espinosa, Diego
Diaz Becerril en Sevilla, Luis Pérez y su yerno Martin de Varrén, radicados en Amberes pero
grandes exportadores de papel impreso a Espafia y América, etc. Incluso cabrfan otras combina-
crones, pero todas conducentes al mismo fin: el encarecimiento del libro.

Cuando sabemos los precios de produccién y venta por el impresor y los de compra por
el lector, fécil resulta el célculo de la diferencia y la constatacién de las gravosas cargas que la
comercializacién imponia al libro. Algunos ejemplos.

El In duodecim prophetas de Arias Montano, infolio de 1571, mmport6 tirarlo 28 placas y
media (florines 1’5 = 8 reales); Plantino lo vendia a tres florines; el ejemplar de Ovando fue
tasado a 30 reales a su muerte en 1576. El Davidis Regis ac Prophetae Psalmi, publicado en
1573, le cost6 a Plantino imprimirlo 6 placas cada uno; lo vendia él a 12 placas (tres o cuatro
reales aproximadamente de la moneda de Castilla), es decir, el impresor le sacaba de beneficio
el cien por cien; el ejemplar del convento de los Dominicos de Salamanca lleva la signiente ano-
tacion en las hojas de guarda: “Habet ad usum frater Joannes de Olivan Benedictinus Monachus
anno 1588 a 5 de Diziembre en San Pedro de Montes. Costé diez y siete reales en Salamanca”.
Las Elucidationes in quattuor Evangelia de 1575 costaban compradas en el taller de Plantino
15 placas (unos cuatro reales); el ejemplar de San Esteban anotado por el mismo fraile, dice que
“costé 18 reales en Salamanca”. Lo que significa multiplicarse por cuatro y mds veces el pre-
cio de venta por el impresor. Una Suma de Santo Tomss en ocho cuerpos, esto ya eran palabras
mayores, la vendia Plantmo encuadernada a 29 florines; las Obras completas de Fray Luis de
Granada a 7 sin encuadernar y a 9°2 encuadernada. La Biblia Poliglota cost6 tirarla a unos 30
florines ejemplar; Plantino la vendia a 60 los de calidad inferior; el primer ejemplar que llega a
Salamanca a principios de 1574 es ofrecido, encuadernado, a la universidad por 80 ducados
(160 florines); después, en Espaiia se vendia normalmente a 90 florines sin encuadernar; o sea,
los intermediarios le sacaban al menos 30 florines a cada ejemplar, el 50% (cerca del medio
millén de pesetas, para entendernos). El Theatrum de Ortelio, obra solicitadisima entonces, la
vendia Plantino a 8 - 10 florines (50 reales); el ejemplar que pertenecié a Pedro Juan de
Lastanosa fue tasado en 200 reales, que serfa su precio en las librerfas de Madrid.

Va siendo hora de recapitular y concluir. Hemos tratado de la importacién de libros de
Europa hacia Espafia (la Peninsula) en la segunda midad del XVI, tema estrechamente cone-
xo con la politica y la religién del momento, vicisitudes que complican grandemente el hecho
mismo de la importacién, al obligarnos a redefinir y considerar unos limites geograficos y
Jurisdiccionales distintos a los de ahora y otras funciones del libro, como, por ejemplo, la de
haberse convertido a su pesar en instrumento y victima de la lucha ideol6gica. Més adn, con
la 1mportacion de libros hemos vinculado la produccién u oferta, o sea, la historia de la
imprenta hispar}a de aquel siglo, no tan dorado para ella como para las letras de que era sopor-
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te, al tener que sufrir una espantosa y desleal competencia de los vecinos europeos; hemos
relacionado también con la importacién la demanda, o sea, la historia de la librerfa y de la soli-
citud lectora, y hemos constatado cémo el libro importado no era el mds demandado ni el mas
consumido; y hemos hablado de los aspectos mds comerciales: rutas, canales de difusidn,
materias, procedencias, libreros, mercaderes, costes, precios,... Pero lo que a mi me mantiene
atado a estos temas es, sobre todo, su relacién con la historia de la lectura, del humanismo y
del pensamiento: qué personas compraban libros, qué libros compraban y lefan, de dénde
venian, lo que les costaban, y, podriamos continuar, del efecto que surtieron. No me parecen
temas sin importancia; espero que a ustedes también se lo parezcan.
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LIBROS Y CODICES MANUSCRITOS HISPANOS SOBRE EL
NUEVO MUNDO Y FILIPINAS EN EL SIGLO XVI ESPANOL

Por Fco. Javier Campos y Ferndndez de Sevilla
Estudios Superiores del Escorial

1. INTRODUCCION

Este trabajo estd concebido como una exposicién sobre el tema propuesto; no pretende ser
exhaustiva (no podia serlo) por la ingente cantidad de informacion existente sobre el objeto del
estudio, por el tiempo de que disponemos para su exposicién, ahora, y por el espacio que debe
ocupar en la publicacién dentro de poco.

(Saben Vds. que los fondos manuscritos existentes actualmente s6lo en las Bibliotecas de
Madrid asciende a 35.800, aprox.?' Estas cifra deberan dispararse cuando pensamos en los
grandes archivos nacionales (Corona de Aragon, Reinos de Valencia y Galicia, y, sobre todo,
Simancas e Indias); sin embargo, el mismo nimero sobre el que trabajamos se reduce drasti-
camente cuando aplicamos las coordenadas espacio-temporales del titulo de nuestro trabajo.

Nosotros nos centraremos en los cédices manuscritos unitarios o misceldneos organicos,
con dos o tres obras, para ver unos ejemplos y conocer cudl fue la produccién libraria y sus
caracteristicas, que, en el siglo XVI, es bastante reducida.

Al ser nuestro trabajo un estudio documentado, al final del mismo se incluye bibliografia
suficiente para ampliar y profundizar los conocimientos sobre el mundo del libro en la América
espaiiola. Por limitarnos al mundo del libro impreso y del cécide manuscrito, conservados en
Bibliotecas, excluimos toda referencia bibliografica a descripcion y estudio de la documentacién
manuscrita existente en el Archivo de Indias y Secci6n de América de los grandes Archivos
Nacionales; tampoco mdicaremos las ediciones hechas de los manuscritos que citemos.

TUDELA DE LA ORDEN, J., Los manuscritos de América, o.c., p- 18. De ahi que califique a “Madrid, cen-
tro de estudios americanistas” Como al comienzo de su obra avisa que da a manuscrito el més amplio sentido eti-

moldgico de escrito a mano, enumera y contabiliza toda la produccién escrita a mano hecha en América, sin atender al
tamafio del escrito. /bid, p. 9.
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II. CONCETOS BIBLIOLOGICOS Y MARCO REFERENCIAL

Los diccionarios de bibliologfa entienden por cddice al “libro manuscrito, generalmente
anterior a la mvencidn de la imprenta, formado con hojas delgadas en dos y reunidas en uno o
mds cuadernos cosidos con hilo a lo largo del pliegue™.

Referente al tiempo, aunque ya existfa la imprenta, los escasos establecimientos tipogra-
ficos fundados en las ciudades americanas, las enormes dificultades técnicas y materiales de
la produccién impresa, y los elevados costes, hacen que la comunicacién escrita y la expresion
del pensamiento (religioso, cientifico, histérico y literario), durante el siglo XVI, se haga en
buena medida a mano.

Una parte de la produccién manuscrita existente en la actualidad correponde a cédices
completos o unitarios (tratan de un solo tema); la otra modalidad es la de los cédices com-
puestos, que pueden ser drganicos (integrados por varias obras, todas de tema americano), y
misceldneos (formados por muy diferentes tipos de documentacién y autorfa, con cuadernillos
de distintos tamaflos y tipos de letras, de la que s6lo una parte es de contenido americano).

A la categorfa de cédice completo o unitario pertenece el Ms. B.IV.28 de la Biblioteca Real
del Monasterio del Escorial (La Historia del Brasil, obra de Pedro Magallanes de Gandavo); al
tipo de cddice compuesto organico pertenece el Ms. K.IIL6 (con dos obras de Fray Alonso de
Veracruz, de tema indiano); por ultimo, como c6dice compuesto misceldneo tenemos estos
variados ejemplos se sefialamos a continuacidn:

Biblioteca Real del Escorial

- Ms. &.IL7% Junto a una interesante documentacién del viaje de Alvaro Saavedra desde
Nueva Espaiia a las Islas Molucas o de la especeria (1528), y a la expedicién de Diego Lépez
de Zufiiga a las Islas de los mares del Sur (1541), nos encontramos con los Privilegios conce-
didos a la iglesia de Santiago por los reyes de Castilla y Le6n; con unas obras del gran huma-
nista cordobés Ambrosio de Morales; con el testamento del Infante D. Enrique, hijo del muy
noble rey Don Fernando; con el voto que hizo la Justicia y Regidores de Ecija de celebrar cier-
tas fiestas; con cuatro cartas de Gran Capitén...

- Ms. KJIL8# Junto a una interesantisima descripcién de las costumbres, fiestas y ente-
rramientos de los indios de la Nueva Espafia (1553), nos encontramos con el Didlogo de las
lenguas, de J. de Valdés; con el Calendario y fiestas de los obispados de Barcelona, Pamplona,
Burgos, Osma y Avila; con la 1* parte de la fabricacion del astrolabio...

Veamos un ejemplo de otra importante biblioteca para confirmar que estamos ante un
fenémeno comin, como tan bien conocen los investigadores:

Biblioteca de Palacio

- Ms. 2864°: Junto a la curiosisima relacién de Juan Sdnchez Portero y sus compaiieros de
la entrada al volcdn Masaya de Guatemala (1538), nos encontramos con documentacién sobre
comercio indiano y las minas de Guancavélica; con el relato de las precauciones que se toma-
ron, en el afio 1753, para la representacién de comedias en los coliseos de Madrid, a fin de evi-
tar los desérdenes; con la Instruccién dada al conductor de Embajadores, el afio 1717, para las
ceremomnias en la entrada de representantes extranjeros.

2 MARTINEZ DE SOUSA, 1., Diccionario de Bibliologia y Ciencias afines, Madrid 1989, p. 141. El musmo
sentido de “libro manuscrito” le da el D.R.A.
CAMPOS, E.-J., Catdlogo del Fondo Manuscrito Americano, o.c., pp. 75-154.
¢ IDEM, ibid, pp. 319-336.
*  DOMINGUEZ BORDONA, J., Manuscritos de América, o.c., pp. 116-117, n° 327.
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- Ms. 1960%: Junto a importantes documentos sobre Pizarro, el Sinodo de Lima de 1552,
0 la Céduda Real de Carlos V prohibiendo se leven indios a provicias distintas de las suyas,
10s encontramos con un texto fragmentario de los bienes de Iglesias de Palencia; con una
minuta de una derrama judicial sobre alcabalas de Villanueva de los Caballeros; con una cer-
tificacién de la orden que tienen en Mélaga en probar y recibir fundidores la Artillerfa de S.M.
(1554); con una cuenta de lanas heredadas por un vecino de Valladolid, en 1563...

El contenido de los cédices unitarios suele estar relacionado con obras de gran enverga-
dura y amplio desarrollo, como son las de tipo histérico-geografico o naturalista, de tipo legal
y normativo, de tipo religioso-conventual y catequético, etc.

Los temas de los cédices misceldneos son escritos breves, muchos de ellos personales, que
se hacen por motivos muy diferentes, dependiendo del fin buscado por los distintos autores y
que, por esos misteriosos caminos del destino y de la compleja vida de las Bibliotecas han ter-
minado formando parte de esos fascinantes volimnes de Varios que, por voluntad omnimoda
de celosos bibliotecarios, los han enterrado al encuadernarlos con otras obras tan distintas en
género y contenido, como distantes en el tiempo y lugar de creacidn.

Es cierto que se han salvado, pero, a qué precio; y todavia han temido que sufrir la muti-
lizacién la encuadernacin que, al intentar igualarlos, han refilado las péginas de los pliegos
mayores para asemejarlas a las dimensiones de otras més pequefias, amputando en no pocas
ocasiones la integridad del texto.

En estos cédices nos encontramos con cartas de todo tipo, remitente y destinatario; tam-
bién hay infinidad de informes y memoriales oficiales, y tepresentaciones particulares, pro-
duccién especifica de una organizacién administrativa burocatrizada, como fue la de los
Estados nacionales europeos y sus colonias en al Alta Edad Moderna, en la que, para todo,
hacfa falta un papel escrito y legalizado por un escribano, casi siempre, con baja formacién y
peor letra (la procesal y procesal encadenada)’. Recuérdese que hasta D. Alonso Quijano le
dice a su escudero Sancho evite los servicios de éstos oficiales y busque a otra persona como
posible amanuense:

“~Todo 1rd inserto —dijo Don Quijote—; y serfa bueno, ya que no hay papel, que la
escribiésemos como hacian los antiguos, en hojas de 4rboles, o en unas tablitas de cera;
aunque tan dificultoso serd hallarse eso ahora como el papel. Mas ya me ha venido a la
memoria dénde serd bien, y aun més que bien, escribilla; que es en el librillo de memo-
nia que fue de Cardento, y td tendrds cuidado de hacerla trasladar en papel, de buena
letra, en el primer lugar que hallares, donde haya maestro de escuela de muchachos, o si
1o, cualquiera sacristan te la trasladard; y no se la des a trasladar a ningiin escribano, que
hacen letra procesada, que no la entenders satanss™.

Otro importante asunto, previo a toda catalogacién y andlisis que de documentacién e
informacion bibliografica se haga, es definir el marco referencial en el que se encuadra cual-
quier estudio de bibliologfa: materia, nacionalidad, idioma y lugar de impresion. De esta
forma, los criterios establecidos marcardn unas pautas uniformes en las que queden inscritos
de forma objetiva los conceptos geograficos, humanos y lingiifsticos, en que se ha basado para
admutir o rechazar un cédice o un libro.

¢ IDEM, Ibid, pp. 192-195, n° 500.

7 Letra notanial surgida a fines del siglo XV como evolucién de la letra “corfesana”, y usada en Espafa en los
siglos XVI'y XVII; se distingue por sus muchas ligaduras y abreviaturas. Era el tipo de letra que empleaban los escri-
banos en los procesos; como cobraban las escrituras por pliegos, procuraban hacer letras grandes y sin levantar la pluma
del papel, resultando las lineas completas por la unién de todas las palabras, lo que dificuita enormemente su lectura y
transcripcion.

8 Don Quijote, P. 1, cap. 25.
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Atendiendo a criterios amplios para que la clasificacion sea facilmente comprensible, desde
el punto de vista geogréfico, entendemos por Nuevo Mundo y Filipinas, el méds amplio territo-
rio que en América y Extremo Oriente pertenecié alguna vez a la Corona espafiola, desde 1492
hasta el 1nicio del proceso emancipador de comienzos del siglo XIX, para el continente ameri-
cano (desde Maipu, en 1818, hasta Ayacucho, en 1824), y prolongdndose hasta el desastre de
1898, para los restos del 1mperio colomal espafiol, con la pérdida de Cuba y Filipinas®.

También queda por delimitar —y es asunto mds controvertido— lo referente al factor
humano y geogriéfico. {Qué se debe entender por produccién escrita sobre la América espafio-
la y Filipinas, durante la época colonial? ¢La escrita sélo por autores espafioles residentes en
los territorios de las Colonias la compuesta por los nativos y criollos? ;Y la escrita en la
Metrépoli? ;Y la escrita por peninsulares que, habiendo residido en el Nuevo Mundo, s
embargo no producen sus obras hasta haber salido de alli? ;Y la de los nativos que escriben
lejos de su tierra? (Y la escrita en Roma por los Dicasterios de la Iglesia, las autoridades supre-
mas de las diferentes Ordenes mistoneras, o por los religiosos espafioles que viven en sus cu-
rias generalicias? (Y la escrita por autores de naciones europeas que viven y conocen la socie-
dad americana y la filipina?

Desde el punto de vista de la lengua, ¢ Se incluye sélo la escrita en castellano? ;Y las obras
latinas, tan numerosas e importantes en el siglo XVI, sobre todo? ;Y las obras escritas en las len-
guas nativas de aquellos terriorios, como catecismos, devocionarios, graméticas y vocabularios?

Respecto a las impresiones, ¢ Se incluyen sélo las obras compuestas y producidas en talle-
res espafioles, americanos y filipinos, sea cual sea su autor y lengua, pero que se refieran a
algdn tema del mundo colonial espafiol? ;Y las obras de autores espafioles e hispanoamerica-
nos publicadas en imprentas europeas? ;Y las obras impresas por primera vez en Espaiia,
América o Filipinas, y reeditadas posteriormente en otro pais? Y las tiradas primeramente en
alguno de los prestigiosos talleres europeos de Amberes, Venecia, Parfs, Pavia, Ly6n, Padua,
etc., y luego reeditadas en Espafia 0 América?

Como verdn, podriamos seguir en un proceso casi al infinito y préximo al absurdo por la
casufstica que se puede generar.

Creemos que, con criterio amplio e integrador, en el que se respetan opiniones divergen-
tes o enfrentadas, y que luego cada autor limite los mérgenes para su estudio particular, podria
ser éste: entender por cddices manuscritos y libros impresos sobre la América y Filipinas
espafiolas, a toda la produccién escrita, no importa la nacionalidad del autor, no importa el
lugar de impresién, no importa el tema del que trate, que se pueda comprobar que coincide con
un territorio que en ese momento pertenecfa a la Corona espafiola y sobre un asunto con él
relacionado y sus gentes.

Cuando se pretenda realizar la bibliografia espafiola sobre América y Filipinas en la época
colonial mantendremos los mismos criterios, sélo que reducidos a libros escritos en castella-
no, también incluido el latin, por los motivos ya enumerados, y los bilingiies.

III. PRODUCCION IMPRESA EN AMERICA

Para mejor completar la vision del tema debemos incluir unas referencias sobre la implan-
tacién de la imprenta y la aparicién de las primeras obras impresas.

El reducido niimero de establecimientos tipogréficos y, en algunos lugares, ya muy avan-
zado el Quinientos, evidencia la obligatoriedad que tuvieron los autores de recurrir a la forma
manuscrita, y al sistema de copias, como método de difusion.

9 Las dos opimiones mds encontradas, por permisiva la primera, y restrictiva la segunda, son, respectivamente:

HARRISSE, H., Bibliotheca Americana Vetustissima, o.c., MEDINA, I.T., Bibliografia espafiola de las Isias Fi ilipinas, o.c.
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Pensar en hacer la impresién en talleres de la metrépoli suponia un esfuerzo afiadido (pre-
ocupacién, encarecimiento, dilacién y riesgo), que desaconsejaba la prudencia més elemental;

aunque conocemos casos en que se hizo, para el siglo XVI que tratamos no deja de ser simbé-
lica la experiencia.

3.1. Fundacion de la imprenta y primeras obras impresas

La implantacién de talleres tipograficos fue un proceso lento y cargado de dificultades
legales, técnicas y econdémicas, suficientemente conocido para el piblico relacionado con el
mundo del libro; aqui nos limitaremos a dejar constancia de los hechos y fechas mds notables
que, para el siglo X VI, se reducen a tres centros impresores:

3.1.1. México

El sevillano de origen alemdn Juan Cromberger, impresor ¢ hijo de impresores, firmé un
contrato (12-VI-1539) con su oficial Juan Pablos para que, en la capital de la Nueva Espafia,
instalase un taller tipogréfico que fuese sucursal del suyo como habia establecido otros su
familia en Lisboa y Evora. Primer documento seguro que hace referencia a la implantacién de
la imprenta en México'¢, evaluandose en 100.000 mrs. el valor de la imprenta que transporta-
ba (prensa, papael y tinta)!!

Poco tiempo después comenzaba su trabajo saliendo ese mismo afio de las prensas la pri-
mer obra impresa en el continente; mientras duré el contrato, en el pié de imprenta figurd la
referencia de “hecho en Casa de Juan Cromberger”.

Basados en informaciones vagas y alusiones genéricas, otros grandes bibliéfilos america-
nistas adelantan esta fecha a IX-1539 en que, el impresor Esteban Martin se inscribe como veci-
10 en la capital de la Nueva Espafia'2. Por falta de pruebas decisivas y sin documentacién direc-
ta que confirme el aserto, A. Millares rechaza la calificacién de prototipégrafo para Martin'3.

Los impresores establecidos en México durante el siglo X VI, fueron'+:

- (BEsteban Martin?

1) Juan Pablos (1539-1560)!5

2) Antonio de Espinosa (1559-1575)!6

!9 Archivo de Protocolos de Sevilla. Escribania de Alonso de la Barrera, Oficio I, Lib. 1 de 1539, fol. 1069.

Publicado por GARCIA ICAZBALCETA, J., Bibliografia Mexicana del siglo XVI, o.c., pp. 42-45. Fue inscrito como
vecino en México, el 17-11-1542.

"' Achivo de Indias, Of. Lib. I de 1539, fol. 107. Citado por MEDINA, I.T., La Imprenta en México, o.c., t. V111,
Doc. XI, p. 382.

2 TORRE REVELLO, J., “La primera imprenta americana establecida en México”, en Cervantes (La Habana),
X1V, n® 1 (1939) 18-20; MEDINA, I.T., La Imprenta en Meéxico, o.c., t. 1, p. LVL. Conviene dejar constancia de que
tanto en la portada del t. 1, como al comienzo dedicado “Al lector”, afirma que aunque quizds habria que poner como
1icio de la imprenta el afio 1535, “no nos es posible presentar pruebas que alejen toda duda al respecto, hemos prefe-
rido fijar ese afio de 1539 como 1nicial en los anales de la tipografia mexicana”. /bid, p. V.

' “Prélogo” a la Bibliografia Mexicana det siglo XVI, de J. Garcia Icazbalceta, o.c.

GARCIA ICAZBALCETA, J., Bibliografia Mexicana del siglo XVI, o.c., pp. 34-42; MEDINA, 1T, La
Imprenta en México, o.c., t. I, pp. XLVII-CXVII.

!> Durante 1539 a 1547 las obras figuraron como impresas en Casa de Cromberger. Se le concedié la facultad de
Imprimir con cardcter exclusivo; su prumera obra impresa fue una Doctrina cristiana, en 1539, MILLARES, A, y
CALVO, 1., Juan Pablos, el primer impresor que a esta tierra vino, México 1953.

' Natural de Jaén; es el que abre una segunda mmprenta tras la derogacién del monopolio que ostentaba J. Pablos.
Estando afincado en México, en 1558, se traslada a Espafia para denunciar los perjuicios de que existiese un sélo taller, y se
queja al rey de que las obras que salen de las prensas de Pablos son caras y de menor calidad de las que cabia esperar. Firman
la peticién, como mmpresores también, Antonio Alvarez, Sebastidn Gutiérrez y Juan Rodriguez. Imprimi6 en 1559, la
Gramdtica latina, de Fray M. Gilberti. STOLS, AM., Antomo de Espinosa, el segundo impresor mexicano, México 1962,

14
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3) Antonio Alvarez (1563)!7

4) Pedro Ocharte (1565-1593), y su Viuda (1594-1597)'3
5) Pedro Balli (1574-1600)!®

6) Antonio Ricardo (1577-1579)2¢

7) Enrico Martinez (1599-1611)2!

8) Melchor Ocharte (1599-1607)22

De los ocho primeros talleres tipograficos, dos estuvieron ubicados en conventos religio-
sos: el de Antonio Ricardo, en el Colegio de la Compafifa (de los Stos. Pedro y Pablo), y el de
Melchor Ocharte, estbalecido en el Convento de San Francisco (Colegio de Sta. Cruz).

Las primeras obras impresas fueron®:

- Breve y mds compendiosa Doctrina Christiana en lengua mexicana y castellana... por man-
dado del sefior don Fray Juan de Zumdrraga, primer obispo desta gran ciudad de Tenuchtit-
lan, México desta Nueva Espafia, y a su costa, en casa de Juan Cromberger, afio 1539.
Manual de Adultos. Imprimiose... en la ciudad de México por mandado de los Reveren-
dissimos Sefiores obispos de la Nueva Espafia y a sus expensas, en casa de Juan
Cromberger. Aiio 1540.

- RODRIGUEZ, J., Relacién del espantable terremoto que agora nueva-mente ha acon-
tecido en la cibdad de Guatimala... Impresa en la gran cibdad de México en casa de
Tuan Cromberger aiio de 1541*.

- ZUMARRAGA, Fray J. de, Doctrina cristiana breve para ensefianza de los nifios...

Impresa en México por su mandado y a su costa por Juan Cromberger 1543.

VARIOS (Fray P. de Cérdoba y otros), Doctrina Christiana para instruccion e infor-

macion de los individuos por manera de historia... Impresa en México por mandado del

muy R.S.don fray Juan Zumdrraga, primer obispo desta ciudad, del Consejo de S.

Magestad etc. y a su costa. Afio 1544.

- GERSON, 1., Tripartito del Christinanissimo ¥ consolatorio doctor.. traducido de latin.

Impreso en México, en Casa de Juan Cromberger, por mandado y costa del R.S. Obispo
de la mesma ciudad... Afio 1544.

Sobre unas 180 obras aproximadamente editadas en México durante el siglo XVI, de las
que tenemos noticia, podemos establecer el siguiente reparto por materias. Aunque perdamos
precision, hemos unifi-cado algunos temas para conseguir una mejor comprensién global.

"7 Citado como impresor en varios documentos, y con taller propio ese afio en que imprimi6 una Doctrina cristiana.

Francés, heredero de los talleres de J. Pablos; la primera obra impresa fue el Cedulario de V. de Puga, en 1563.
STOLS, AM., Pedro Ocharte, el tercer umpresor mexicano, México 1962. En nuestro listado figura el cuarto porque
hemos 1nicuido en ef puesto tercero al fugaz Antonio Alvarez.

" Natural de Salamanca, de origen francés; pasa soltero a Nueva Espafia como librero y luego funda taller
tipogrdfico siendo ia primera obra impresa el Arte y diccionario, de Fray J. Bpta. Lagunas, en 1574.

¥ Era natural de Turfn, y habiendo residido en México abandona Nueva Espafia para volver de nuevo a insta-
larse con 1mprenta propia, que poco después traslada a Lima; su primera obra impresa fue el Doctrinalis fidei, en 1577.

' Los biblidgrafos mexicanos le han considerado como el més notable impresor del Quinientos, por sus cono-
cimientos y por la calidad de aigunas obras salidas de su taller., siendo la primera el Compendio de las excelencias de

la Bula de la Cruzada, de Fray E. de San J. Bpta.. MAZA, F. de la, Enrico Martinez, cosmégrafo e impresor de la Nueva
Esparia, México 1934.

2

18

Hijo de Pedro, se establece con un pequeiio taller a la sombra de los franciscanos, en el arrabai de Tlateiolco, y
su primera obra fue el Confesionario, de Fray J. Bpta., hecha en compafifa de su hermano Luis, con bastantes problemas
por ¢l bajo mivel de calidad obtenida. Algunas obras llevan puesto en el pié “Colegio de Sta. Cruz”, que era el convento
donde estaban instalados.

% GARCIA ICAZBALCETA, 1., Bibliografia Mexcina del sigio XVI, o.c.; VALTON, E., Impresos Mexicanos
del siglo XVI, o.c.; MEDINA, I.T., Ls Imprenta en México, o.c.

* CAMPOS, F-J., Catdlogo del Fondo Manuscrito Americano, o.c., pp. 440-441.
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- Obras Académicas (teologfa y canones, mayoritariamente), y Tesis (docto-

rales y de HCenCiatura).........ocoeuivvveuveieeuececeescceeeeee oo 42%
- Obras de Doctrina cristina (tesoro espiritual, coloquios, catecismos y carti-
1128 PATA THAOS) ..ottt et es e 31

- Vocabularios, Gramaticas, Diccionarios, Didlogos (en castellano y diversas

lenguas nativas, y gramaticas latinas) .........ooeevveeeeeeeeeeeeseseeseeeoeeesesssnn 17
- Obras de Teologia, Filosoffa y Espiritualidad.............cocoeeomvevovireoeieeen, 12
- Obras propias de las Ordenes religiosas (Constituciones, Reglas, Rituales,

Actas de Capitulos, etc.)
- Obras Litirgicas (Misales, Oficios, Salterios, Graduales, Antifonarios, Can-

CLONETOS SACTOS, ELC.} wervirreeeeriiariieieeriistiseeesteeeeeeeeesesesesesssersessssssseeeesoeseeeons 10

10

- Obras sobre Sacramentos (doctrina, modo de administrarlos, efC.) vorvrennnn. 9
- Obras de Medicina y CIiencias...........ccocvuvveremreereeesenrnann. 7%
- Obras Devocionales (Rosario, Sermones, Cofradias, etc.) 7
- Libros sobre Indulgencias y sus beneficios 6
- Obras Legislativas (Cédulas, Ordenanzas, Provisiones, etc.) ..........oov........ 6%
- Docuemntos Pontificios (Bulas, Privilegiosm Jubileos, €1C.) v..covvvevereeenn.. 3
- Descripciones de exequias solemnes y Oraciones finebres ... 3%
- Relaciones de materias HistOrico-Geograficas ..............ovvreresrvsreorrnnnn. 2
- Obras de correspondencia (cartas, avisos y apuntanientos)........................ 2
- Obras de tema naval ¥ MilIar .o.....oooveveveeueeiieee e 2
- Obras de autores cldsicos (Ovidio y Alciato) 2%
- Obras hagiogréficas: Vida y milagros de San Jacinto y fiestas por su cano-

TUZACIOM <.ttt ettt ettt sttt et e e et s e s e s et ot esees oo oo 2
- Consttuciones SINOAAIES ........o.cveveiiiiie oo 1
- Obras de la InquisiciOn (BAiCtoS) .....ovovveeeeeeeeeereeeeeeoeoooeoeooeeeoeeeeeeeeoes 1
- Temas Varios (cuentas, pleitos, alcabalas, secretos de las Indias, antigiieda-

des de algunos pueblos de indios, etC.) .......ooueveeeeeereeeeeseeeeeeeeeeeeenn, 5
TOTAL Lottt ettt s e 180

Desde el punto de vista de la autoria:

- €1 90% pertencen a autores religiosos y jerarquia eclesidstica
- 1 10% pertenece a seglares, autoridades civiles y legislaci6n.

Son numerosas las reflexiones que, a la vista de estos datos se pueden hacer (de tipo cul-
tural, religioso, econémico, etc.). Quizds el mejor colofén de este apartado sean las palabras
del gran patriarca de la bibliografia mexicana J. Garcia Icazbalceta:

“A un obispo se debid, si no en todo en mucha parte, la venida de las primeras pren-
sas: prelados y religiosos se obligaron a sostenerlas, y las érdenes les dieron continuo

*  La primera tesis data de 1584; fue de Derecho cvil, defendida por Juan Ferndndez Salivador. Impresa en los

talleres de P. Balli.

% Entre ellas, el Tratado breve de Medicina y de todas las enfermedades..., del agustino y Dr. en Medicina, Fray
Agustin Farfdn, que conocié en pocos afios dos ediciones: 1597, impresa por A. Ricardo, y 1592, por P. Ocharte.

7 Destacan la Recopilacién del virrey A. de Mendoza, impresa por J. Pablos, en 1548, y la de Vasco de Puga,
impresa por P. Ocharte, en 1563.

% Las efectuadas por F. Cervantes de Salazar para Carlos I (A. Espinosa, 1560); por ¢l franciscanos Fray P. Ortiz
para el primer catedrdtico de Sgda. Escritura de la Universidad de México, el agustino Fray A. de Veracruz (P. Ocharte,
1584); por D. de Ribera para Felipe II (P. Balli, 1600).

»  Editadas en el Colegio de Ila Compaiifa, por A. Ricardo en 1577.
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aliento con el tesoro de sus obras en lenguas indigenas, tan estimadas hoy en el mundo
entero. Nuestra primitiva Iglesia puede, pues, gloriarse de haber introducido y fomenta-
do en el Nuevo Mundo el maravilloso ARTE DE LA IMPRENTA’3

3.1.2. Lima

Tras una reducida estancia en la capital del Virreinato de Nueva Espafia con taller propio
establecido en el Colegio de San Pedro y San Pablo (1577-1579), el turmés Antonio Ricardo
proyecta trasladarse la Virreinato del Pert, donde no existia ningtin taller tipografico®.

Entre las posibles razones que pudieron moverle estdn las de tipo econémico (excelente, por
lo que habfa comprobado en México), unidas a los argumentos que se repiten en las cartas y
memortales de los miembros del Cabildo Secular y Claustro Universitario de San Marcos. Insisten
en la necesidad que tienen de imprentas para atender la demanda de la Universidad y las muchas
personas que se dedican al cultivo de las letras y la politica; también son ttiles y convenientes las
prensas para imprimir cartillas y libros de devocion para la evangelizacion del pueblo®.

Junto a su familia —se habifa casado en México— y acompafiado por dos compafieros
espafioles {que le servian de mucha ayuda por su nacionalidad para la obtencién de licencias,
sobre todo Pedro Pareja), se traslada a la ciudad de Los Reyes, el 18-X-1580, con todos los
ttiles y aparejos de imprimir.

Todavia tendrdn que transcurrir cuatro afios y sortear bastantes dificultades, sobre todo la
proveniente del propio Felipe Il que hacia decenios habfa prohibido estampar libro alguno. La
conveniencia de disponer de talleres tipogréficos préximos y las necesidades que se sentian por
las nuevas circunstancias hacfan evidente la utilidad de disponer de imprenta en la propia Lima.

Después de muchos tramites (cartas, consultas y memoriales) con el arzobispo (Mogrovejo),
con el virrey (Toledo), con el monarca (Felipe II), en Agosto de de 1584 se autoriza a que
Antomo Ricardo haga la impresién de la Doctrina cristiana; licencia que, en Febrero de ese afio
habfa anticipado a conceder la Real Audiencia® Inmediatamente tendrd que simultanear esta
obra con la impresién de la Pragmdtica sobre los diez dias del afio (reforma del calendario hecha
por Gregorio XIIT y su entrada en vigor en todos los territorios de la Corona), que, en realidad,
fue el primer trabajo impreso en América del Sur™.

Las primeras obras impresas fueron3s:

- Doctrina Christiana y catecismo para instruccion de los Indios, y demds personas...
Impresso con licencia de la Real Audiencia, en la Ciudad de los Reyes, por Antonio
Ricardo primero Impressor en estos Reynos del Pirid. Afio 1584.

3 Bibliografia Mexicana del sigto XVI, o.c., p. 42.
¥ En menos de tres afios que estuvo establecido en México, de las prensas de su taller salieron diez libros con-
tabilizados hasta ahora.

%2 MEDINA, J.T., La Imprenta en Lima, o.c., t. I, pp. XIX-XXXIII. Posteriormente repite al pié de Ja letra este
mismo texto en la Introduccidn al t. I de La Imprenta en México, pp. XCVI-CL Aquf es donde se apuntan estos moti-
vos de conveniencta y oportunidad.

* MEDINA, I.T., La Imprenia en Lima, o.c., pp. XXVI-XXX; La Imprenta en México, o.c., pp. XCVII-CIIL.
MEDINA, 1.T., La primera muestra tipogrdfica salida de las prensas de la América del Sur, Santiago de Chile
1916 (retmp.). El afio sofar tiene 365 dias, 5 horas, 48 minutos y 46 segundos; le faltan 11 minutos y 14 segundos para
valer 365 y 1/4 dias. En el calendario promulgado por Julio César el afio 45 a. C. (Juliano), se tomé como duracién
media del afio la de 365 dias y 6 horas (= 365+1/4). Para contar los afios por dfas enteros se establecié que, cada 4 afios,
el dlumo tuviese 366 dfas, llamado bisiesto. Calculo mexacto a la alza; para corregir el exceso acumulado durante
siglos, Gregorio XIII realizé el reajuste, en 1582, restando 10 dfas, y saltando del 4 al 15 de Octubre; para no repetir la
mexactitud, también se retocé el sistema de los afios bisiestos, AGUSTI, 7., y VOLTES, P, Manual de Cronologia
Espaiiola y Universal, Madrid 1952, pp. 9-10.

*  MEDINA, J.T., La Imprenta en Lima, o.c., pp. 3-39.

34



LIBROS Y CODICES MANUSCRITOS HISPANOS SOBRE EL NUEVO MUNDO... 189

- Confesionario para los Curas de indios. Con la instrucion contra sus Ritos... Impresso
con licencia de la Real Audiencia, en la Ciudad de los Reyes, por Antonio Ricardo pri-
mero Impressor en estos Reynos del Pirii. Afio 1585.

- Tercero Cathecismo y exposicidn de la Doctrina Christiana, por Sermones. Para que
los Curas y otros ministros prediquen y ensefien a los Yndios y a las demds personas...
Impresso con licencia de la Real Audiencia, en la Ciudad de los Reyes, por Antonio
Ricardo primero Impressor en estos Reynos del Pird. Afio 1585.

- Arte y vocabulario de la Lengua general del Perii llamada Quichua, y en la lengua
Esparfiola... En los Reyes. Por Antonio Ricardo. Afio 1586.

- Arancel Real de la alcavala, que el rey Nuestro Seiior manda se cobre en las Indias...

Impreso en Lima por Antonio Ricardo, primero Impressor en estos Reynos del Piri. Afio
1592,

Resumiendo las 12 obras editadas en Lima en la imprenta del tinico establecimiento exis-
tente en el siglo XVI, tenemos:

- Obras de Doctrina cristiana (catecismos, simbolos de la fe)
- Gramaticas, VOCADUIATIOS, €1C ....oovovireeeeeeeeee oo
- Obras sobre Sacramentos (doctrina, modo de administrarlos)
- Obras Legislativas (Ordenanzas)
- Libros sobre impuestos
- Relaciones Histéricas
S CATIAS oot s e
- Obras literarias de 18 poca .....coovvemeeemeeeevreeeeereereren,

- Libros de pesas, cdlculo de interés y equivalencias
Total

B = e e e = = R WD

—_

Desde el punto de vista de la autoria, tenemos que el 50% de la prodccién pertenece al

mundo eclesidstico (Concilio provincial y religiosos), y el otro 50% correponde a seglares y auto-
nidades civiles y legislacion.

3.1.3. Manila

Casi como un apéndice incluimos lo referente a las Filipinas ya que se desconoce la fecha
exacta de la fundacién de la primera imprenta allf; por su proximidad a la China, y movién-
dose en un dmbito cultural préximo y con intensidad de relaciones comerciales, existié en el
archipiélago la produccién impresa grabada en paginas completas en un bloque de madera
seglin la técnica xilogréfica, implantado el sistema muy a finales del siglo XVI. Los primeros
titulos corresponden a dos obras de Doctrina Christiana, de los franciscanos Fray Juan de
Plasencia, Fray Juan de Oliver y Fray Miguel de Talavera, y un Tratado de la verdad de Dios,
del dominico Fray Juan Cobo%.

En el archipiélago filipino la creacion de imprentas y la produccién de libros por el siste-
ma occidental de tipos méviles hay que ponerla a comienzos del siglo XV1I; tanto los talleres
como la edicién impresa estuvo bastante tiempo en manos de los religiosos. J.T. Medina esta-
blece este orden de creacién de talleres®.

% SANZ, C., Primitivas relaciones de Espaiia con Asia y Oceania. Los dos primeros impresos en Filipinas mds

un terceo en discordia, Madrid 1958; LOPEZ DEL CASTILLO. J., “Fl primer libro impreso en Filipinas™, en Revista
de Indias (Madrid), XII (Julio-Septiembre 1952) 579-586.
7 La Imprenta en Manila, o.c., pp. XV-XLV.
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- Imprenta de los dominicos establecida en Binondo, en el extrarradio de Manila, y regen-
tada por Juan de Vera y su hermano Francisco, que eran chinos cristianos; alli se imprimi6, en
1607 el Simbolo de la Fe en lengua china, obra de Fray Tomds Mayor. Poco después se tras-
ladé a Batén.

1) Imprenta de los franciscanos, fundada en Pila, a orillas de la laguna de Bay, en la que

se imprimid el Vocabulario de lengua tagala, de Fray Pedro de San Buenaventura, en
1610. ’

2) Imprenta del Colegio de la Compafifa de Jesds de Manila de Ia que sale, en lengua bisa-
va, la Doctrina Christina del cardenal Belarmino, traducida por el P. Crist6bal
Ximénez, en 1610.

3) Imprenta del Seminario Eclesidstico. Es la anterior que tras la expulsién de los jesut-
tas, en 1767, pasa a manos del arzobispado, en 1771.

4) Imprenta de los agustinos, sita en el convento de San Guillermo de Bacolos, préximo
a Manila, en la que se edita, en 1618, La vida y muerte de los Santos Mdryres
Fernando de San José y Nicolds Melo, obra del P. Hernando Bezerra.

W.E. Retana establece otra prelacion®, estractada por el P. A. Abad?*:
1) Xilografia en 1593 o tal vez antes.

2) Imprenta en caractéres méviles del chino Juan de Vera®.

3) Imprenta de los agustinos, posiblemente proveniente del Japon.
4) Imprenta de los jesuitas, que es la anterior.

5) Imprenta de los franciscanos (1692-1820).

6) Imprenta del Seminario Conciliar, primeramente de los agustinos y luego de los jesui-
tas hasta la expulsidn.

Como dato de curiosa coincidencia (;s6lo eso?), apuntamos que las primeras obras edita-
das en las imprentas de América y Filipinas fueron libros de Doctrina cristiana: en lenguas
mexicana y castellana (México, 1539); en castellano y las dos lenguas generales del reino del
Pertd, quechua y aymard (Lima, 1584); con texto castellano y tagalo (Manila, 1593), y sélo
chino (Manila, 1593).

3.2. Legislacion indiana sobre libros

La legislacién indiana sobre libros hay que insertarla dentro de las leyes generales espafio-
las que le sirven de marco referencial!.

Como en otros aspectos, la normativa libraria existente sobre América vy Filipinas, para el
siglo XVI, es escasa, porque apenas habia talleres tipograficos y la produccién no era muy
abundante, aunque encomiable para el reducido niimero de imprentas y las numerosas dificul-
tades técnicas y materiales a las que tenfan que hacer frente*?. Las principales leyes correspon-
den al final del reinado de Carlos I y casi todo el de Felipe II, y estdn comprendidas entre 1543
y 1587; reponden a problemas generales, que son los primeros asuntos planteados.

¥ La Imprenta en Filipinas (1593-1810), o.c.; Origenes de la imprenta filipina, o.c., pp. 48-52.

“La bibliografia Hispano-Filipina y la aportacién extremefa. Notas histéricas”, en Extremadura en la Evange-
lizacion del Nuevo Mundo. Actas del Congreso. Ed. de Fray Sebastidn Garcfa, Madrid 1990, pp. 472-473.

40 La primera obra impresa fue el Libro de Ntra. Sra. del Rosario en lengua tagala, del dominico, Fray Fco. de
Blancas o de San José. FERNANDEZ, Fr. A., Historia Eclesidstica de nuestros tiempos, Toledo 1611, p. 303.

41

39

Novisima Recopilacién, L. VIIL, Tit. 16: “De los libros y sus imprestones, licencias y otros requisitos para su
mtroduccién y curso”

“ Recopilacién de las Leyes de los Reinoas de las Indias, L. 1, Tit. 24, leyes 1, 3-8 y 10-13.
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- La impresién de libros que traten sobre cualquier tema de Indias, tanto en la Metrépoli
como en las Colomias, necesitan el correspondiente permiso del Consejo de Indias; esta auto-
11zacién no es un mero trdmite administratrivo porque el libro deberd “ser visto” (ley 1).

- Los libros de gramdtica y vocabularios de lenguas nativas que se impriman en América
es necesario, antes de darles la autorizacién para ser editados, que se les haga un examen por
parte de las autoridades civiles y eclesidsticas respectivas (ley 3).

- Estd totalmente prohibido imprimir, vender, llevar, tener y leer todo tipo de libros pro-
fanos (poesia, novela, teatro), porque de la lectura de estos libros “se siguen muchos inconve-
nientes” (ley 4).

- Para exportar libros permitidos es necesario hacer un registro individualizado de los
mismo, especificando el nombre y la materia, y “no se registren por mayor” (ley 5).

- Ademds, teniendo en cuenta que se puede infiltar algidn libro prohibido, en la visita de ins-
peccidn que los Oficiales de Hacienda tienen que hacer a todos los navios que llegan a puerto, para
examinar la mercancia, estén presentes los Provisores Eclesidsticos para reconocer los mismos; de
tal forma, que los libros permanecerédn retenidos hasta que se haga la inspeccién (ley 6).

- Los libros prohibidos serdn incautados y depositados ante la autoridad eclesidstica o
nquisitorial; como es posible que algln libro traspase las barreras establecidas de control,
cuando los obispos tengan noticia de que en los territorios de sus didcesis existen este tipo de
obras, deberdn requisarlas inmediatamente y ponerlas a disposicién del Sto. Oficio (ley 7).

- En Julio de 1753, Felipe 1 concedié al Monasterio de San Lorenzo el Real del Escorial
el privilegio de imprimir todos los libros littirgicos conforme a la reforma hecha en el concilio
de Trento. Poco después se prohibi6 imprimir y vender, en cualquier parte de los territorios de
la Corona, los libros de ese Nuevo Rezado que no tuvieran licencia de los monjes jerénimos del
Escorial, y estuviesen impresos en talleres concertados con el Momasterio escurialense (ley 8).

- Que las autoridades de la Casa de Contratcién vigilen “con mucho cuidado” estos aspec-
tos (ley 10). Que los Oficiales reales del Puerto de destino dirijan en envio a su destino, reco-
Jan el importe del mismo y se lo hagan llegar a las personas autorizadas por el Monasterio para
su cobro (ley 11). Que el Oidor més antiguo de cada Audiencia investigue los que contravi-
nieren este privilegio, y los Virreyes o Presidentes nombren 2 6 3 Oidores para el conocimiento
de estas causas en grado de apelacion, y los Fiscales “salgan a la defensa de estas causas en
nombre del Monasterio y las sigan con especial cuidado” (ley 12).

- Con el importe de las sanciones impuestas a los transgresores que hayan introducido libros del
Nuevo Rezado, sin licencia del Escorial, se haran tres partes: para la Real Cdmara, para el denun-
ciante y para el Juez que sentenciare la causa, “teniendo de todo muy particular cuidado” (ley 13).

Ademds de esta legislacién general, existié otra que, con cardcter particular, se fue dic-
tando, por la autoridad competente, para atender los problemas especificos que se detectaban
en un dmbito limitado, y que, para el siglo XVI, en temas librarios précticamente sélo afecta
a Nueva Espafia®

En la legislacion enumerada queda patente el interés denodado por controlar las mentes y
las conciencias, tratando de que no pasase nada sin que la autoridad lo supiese y lo permitie-
se; esta actitud unas veces estuvo motivada por un talante autoritario del ejercicio del poder,
en el sistema absolutista, y, otras, lo tuvieron que cumplir personas convencidas de que esta-
ban puestos por la Providencia para prevenir o atajar el mal contenido en algunas obras, que,
como tantas veces sucedi6, s6lo era una visi6n legitima, pero diferente, a la hora de exponer
unas 1deas o de historiar un suceso.

“# CAMPOS, EI., “Felipe 11, el monasterio del Escorial y el Nuevo Rezadod (1573-1598)”, en Felipe Il y su

época. Actas del Simposium. San Lorenzo del Escorial 1998, t. 11, pp. 505-548.
# MEDINA, I.T., Biblioteca Hispano-Americana, o.c. t. VI (Apéndices, 1), pp- IX-XLVII; IDEM, La Imprenta
en México, o.c., t. 1, pp. CCCXVII-CCCXXYV; IDEM, La Imprenta en Lima, o.c., t. 1, pp. LXXXIII-XCVIIL
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No pocas veces, por el excesivo atdn de ahuyentar el error, se ha espantado también a la
verdad, mermando el rico caudal de los conocimientos, fruto de la inspiracién concreta y de
los talentos personales.

Visto con mirada positiva (y sobra documentacién que pruebe la afirmacién) hay que admitir
que hubo deseos limpios e intereses sanos por parte de muchas autoridades para que la integracion
del Nuevo Mundo a la cultura occidental se hiciese lo mejor posible, evitando errores que en otras
€pocas colonizadoras y repobladoras, especialmente en la reconquista hispana, se habian cometido.

Querer transmutir la fe religiosa de la forma mds segura y sacar a los pueblos indios de sus
costumbres idoldtricas y bdrbaras, en muchas ocasiones (ahora 1dealizadas por un falso auge
del estado natural y deslumbrados por unas conquistas técnicas de algunos de los imperios pre-
colombinos que muy posiblemente habfan llegado al culmen sin posibilidad de ascender més
porque carecian de otros apoyos para seguir avanzando), no es actitud cruel ni abuso tirdnico.

En una época que las grandes y potentes Coronas europeas (Inglaterra, Holanda y Francia)
miraban con manifiesta envidia la preponderancia de Portugal y Espafia, mantener una par-
quedad informativa y cierta discrecién en los datos facilitados sobre el Nuevo Mundo, contro-
lando las noticias que se difundfan, significaba evitar abrir un nuevo frente de problemas y ten-
siones. Sistema, por otro Jado, bastante conocido y utilizado desde la antigiiedad en las colo-
nizaciones del Mediterraneo prerromano.

También conviene tener en cuenta que, como con el resto de las Leyes de Indias, no se
trata sélo de que existiese buena legislacién (que la hubo, y superior a la de otros imperios
coloniales del momento, por calidad, minuciosidad, preocupacién y respeto), sinc de que, en
la misma medida, hubiese autoridades ejecutivas y judiciales, con similar formacién y espiri-
tu que la aplicase y la juzgase.

Sabemos que hubo transgresiones, abusos y mal uso de las normas, de forma consciente y
deliberada; sm embargo, otras veces, los incumplimientos fueron motivados por ignorancia de
las leyes, en unos territorios inmensos y mal comunicados, asf como tampoco falté legislacién
territorial particular viciada en su origen por informacién deliberadamente falsa (obrepcién), o
intencionadamente incompleta (subrepcién), de la autoridad que debia legislar sobre un asunto.

3.3. Cronicas, Historias y Relaciones de Indias

El antecedente inmediato del cargo de cronista del rey, sus caracteristicas y funciones, hay
que buscarlos en los sefiorios cristianos de la Europa medieval. Una vez asimilada la idea del
descubrimiento (de la variedad, inmensidad y complejidad del Nuevo Mundo), surge la nece-
sidad acuciante de conocer la realidad fisica, natural y humana de América (la tierra, las gen-
tes, las costumbres y las formas de vida), tanto para organizar la administracién y la culturi-
zacién, como para rebatir falsas noticias, acabar con la pervivencia de leyendas fabulosas y
contrarestar informaciones calumniosas o maledicentes.

Sobre el Cronista Mayor de las Indias caerd el enorme peso de conocer y recoger todos los
sucesos de lo que ocurrfan en los reinos de las Indias, Islas y Tierra Firme del Mar Océano; ademds,
tiene la responsabilidad moral de hacerlo con objetividad y de acuerdo a la verdad de las cosas.

Fernando el Catélico habfa dividido la informacién proveniente de las Indias en docu-
mentos histdricos (cronica) y geograficos (padrén), y Carlos I tuvo oficiales con la funcién de
cronistas, sin existir el cargo como tal y el correspondiente nombramiento®. Serd Felipe I

4 Segin R.D. Carbia, esos cronistas no tuvieron el cardcter de Mayores: Mdrtir de Angleria, Ponce de Ledn,

Fray A. de Guevara y Calvete de la Estrella. Ferndndez de Oviedo, ni eso, porque su Historia General, aunque monu-
mental, fue un proyecto privado. La crénica oficial de las Indias, o.c. Para J.T. Medina, el cargo de Cromsta de Indias
(no habla de “Mayor™) fue obra de Carlos I, y Fdez. de Oviedo, el primero que lo desempefi6, seguido de Calvete de la
Estrella. Biblioteca Hispano-Americana, o.c., t. V1, p. XLIIL.
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quien, en 1571, crea el cargo de Cronista Mayor de las Indias, cuyo cometido principal es
“hacer la Historia general, moral y particular de los hechos y cosas memorables que en aque-
llas partes han acaescido y acaesciere, y de las cosas naturales y dignas de saberse...”; en
1594 las tareas cosmogrificas quedan vinculadas al Piloto Mayor, que tiene como funcién
recopilar toda la informacién de tipo geografico, que serd la base de las futuras Relaciones de
Indias?.

Los Cosmégrafos y Cronista Mayores de Indias fueron:

- Juan Lépez de Velasco (X-1571); asume los dos cargos haciendo una sintesis histérico-
geografica en la que resume el proyecto que J. de Ovando habia impulsado con su visita.
Escribi6 la Geografia y Descripcion Universal de las Indias, tardfamente impresa (Madrid
1894, ed. de J. Zaragoza), y la Instruccion para la observacion del eclipse lunar (Madrid
1577). Por nombramiento para secretario del rey termina su trabajo en América, y el cargo se
divide en dos (1591), segiin los dos dmbitos de competencias previstos en los titulos.

- Juan Arias de Loyola serd el Cronista Mayor, y Juan Bautista de Labaiia ser4 el Cosmégrafo
Mayor, ayudado por Pedro A. de Ondériz, que temporalmente asumiré las dos funciones, en 1595,
por moperancia del segundo (un gran matemadtico), y traslado del primero a la Casa de Contra-
tacién.

- Recuperada la normalidad, se torna a la dualidad de los cargos (V-1596), nombrandose
Cosmégrafo Mayor a Antonio Garcia de Céspedes, y Cronista Mayor a Antonio de Herrea, que
escribié la voluminosa Historia General de los Hechos de los Castellanos (Madrid 1601).

Junto a la produccién de los cronistas estdn las Historias que se escribieron a lo largo del
Quinientos y las Relaciones, entre cuyos géneros, algunos autores posteriores, marcan dife-
rencias*®

Rasgos caracterfsticos de la crénica son los que hacen referencia a las vivencias persona-
les del autor, enmarcadas en coordenadas espacio-temporales concretas, en las cuales se desa-
rrolla su relato literario; por lo tanto, la inmediatez a los acontecimientos que describen, el
conocimiento de los lugares en que ocurren los hechos, las fuerzas con la que describen los
sucesos y a los protagonistas, son notas fundamentales de este tipo de obras, junto a una sim-
plicidad narrativa, que sigue linealmente y por secuencias el relato. Hay que situar a estas
obras en el peldafio mds inferior de la creacién literaria.

Como contraste y oposicidn, la ausencia del lugar en el momento del suceso, la distancia
de los hechos, 1a frialdad con que se describe lo ocurrido, y el recargamiento literario utiliza-
do en la narracién, serdn notas distintivas de la obra histérica.

La Relacién es una obra con matices técnicos, motivada por intereses administrativos y
con fines geograficos y naturalistas; aunque el autor haga alguna incursi6n, debe seguir unas
pautas y responder a unos cuestionarios establecidos. No hay margenes para la creacion lite-
raria; se exige informacion veraz y datos cuantificables. En el siglo XVI se suele tomar
Relacién también como sinénimo de memorial histérico.

Un rico apéndice, pero eso escapa al marco cronolégico de nuestro trabajo, son las inte-
resantisimas Cronicas Conventuales, concebidas como historia ejemplarizante y moralizada de
los distintas Ordenes religiosas, escritas en el siglo X VII*

% A.G.IL, 139-1-12. Lib. 28. Citado por MEDINA, J.T., Biblioteca Hispano-Americana, o.c., t. V1, p. XLIII,

47 JIMENEZ DE LA ESPADA, M., “Antecedentes”, en Relaciones Geogrdficas de Indias. Pert, Madrid 1881,
t. 1, pp. LXXXII-LXXXVI; CAMPOS E-I., “Las Relaciones Topogréficas de Felipe II, Fuentes juridicas indirectas:
Valoraci6n y perspectivas”, en Espacios y Fueros en Castilla-La Mancha (siglos XI-XV), Madrid 1995, pp. 635-677;
SOLANGO, F. de (Ed.), Cuestionarios para la formacion de las Relaciones de Indias. Siglos XVI-XIX, Madrid 1988,

# PORRAS BARRENECHEA, R., Los Cronistas del Pert, o.c., pp. 13-39.

¥ CAMPOS, E-J., “Lectura critica de las Crénicas agustinianas del Pert, siglos XVI-XVII”, en Agustinos en
América y Filipinas. Actas del Congreso Internacional, Valladolid-Madrid 1990, t. I, pp. 237-260; IDEM, “Espiritu
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La crénica americana ha superado a las castellanas por la forma de concebirse y desarrollarse;
con evidentes muestras de proximidad en sus origenes, avanza y la supera en calidad formal, en los
elementos que utilizan en los fines que buscan. A Jo castellano se une lo nativo; al mundo occiden-
tal se le suma las diversidad cultural nueva. El mestizaje es enniquecedor, fecundo, variado y, posi-
blemente, sea el primer lugar donde queda reflejado el impacto del encuentro de los dos mundos®.

Estamos ante un tipo de obras fundamentalmente informativas y documentales; no crean
un mundo imagmativo y de ficcién. Son una primera aproximacién a aquella nueva realidad,
tan diferente del mundo conocido hasta entonces. Es literatura de asombro y testimonio, por-
que es la confesién sincera y espontdnea de lo que ven, interpretado desde su situacién perso-
nal (actividad, formacién y creencias), y descrita con sus conocimientoss!.

A la hora de hacer un resumen de autores y titulos correspondientes a obras de este géne-
ro amplio de Crénica, Historia y Relacion, para el siglo XVI (aunque algunas se publiquen
después) tendrfamos que incluir, ademas de las citadas:

- CORTEES, H., Cartas de Relacion, Sevilla 1522.

- FERNANDEZ DE OVIEDO, G., Historia General y Natural de las Indias, Toledo 1526.

- DIAZ DEL CASTILLO, B., Verdadera Historia de los sucesos de la Congquista de Nueva
Esparia, Madrid 1632. (Ed. del mercedario Fray A. Remdn sobre el texto enviado a la corte).

- JEREZ, F. de, Verdadera Relacion de la Conquista del Perii..., Sevilla 1534,

- NUNEZ CABEZA DE VACA, A., Naufragios, Zamora 1542.

- CASAS, B. de las, Cancionero espiritual, México 1546; Brevissima relacion de la des-
truccion de las Indias, Sevilla 1552.

- LOPEZ DE GOMARA, ., Historia de las Indias y conquista de México, Zaragoza 1552.

- CIEZA DE LEON, P.,, La crdnica del Perd, Sevilla 1553.

- FERNANDEZ, P. Relacién y comentarios..., Madrid 1555.

- ZARATE, A. de, Historia del Descubrimiento y Conquista de la Provincia del Peri...,
Amberes 1555.

- FERNANDEZ, D., Historia del Pert, Sevilla 1572.

- MENDIETA, Fray J. de, Historia Eclesidstica Indiana, México 1870. (Escrita a finales
del siglo XVI, no se publicard hasta el siglo XIX en edicién de J. Garcia Icazbalceta).

3..4. Bibliotecas particulares del Nuevo Mundo

El estudio de las bibliotecas es el mejor lugar para obtener imformacién completa, abun-
dante y veraz, sobre el ambiente y calidad cultural de un lugar, una persona o una institucién,
asi como comprobar el tipo de ideas predominantes, segiin sean las obras que conocen, como
fuente informativa, y las que manejan, como fuente formativa.

Las bibliotecas conventuales o universitarias, por ser institucionales diluyen la informa-
cién que buscamos, ya que si es cierto que tenfan las obras de referencia y consulta mas cono-

Barroco y mentalidad: El primer sigio de presencia agustimana en el Virreinato del Per”, en Archivo Agustiniano
(Valladolid), 75 (1991) 116-194; IDEM, en “Hechos de los Apéstoles Agustinos en el Perd. Los relatos de las ‘Crénicas
Agustimianas del Perd’, SS. XVI-XVII”, en Gracia y desgracia de la evangelizacion de América. El Quinto Centenario
de los religiosos, Madrid 1992, pp. 321-354; IDEM, “Dos crénicas guadalupenses de Indias: Los Padres Diego de
Ocafia y Pedro del Puerto”, en Guadalupe de Extremadura: Dimension hispdnica y proyeccion en el Nuevo Mundo,
Madrid 1993, pp. 405-458.

0 SAINZ DE MEDRANO, L., “Reencuentro con los cromstas de Indias”, en Anaies de Literatura
Hispanoamericana (Madrid), 6 (1977); DIAZ PLAIJA, G., Historia General de las Literaturas Hispdnicas, Barcelona
1953, ¢. L.

5" LUCA DE TENA, T., La literatura de testimonio en los albores de América, Madrid 1973; DIAZ TRE-
CHUELO, L., “La primera visién de Aménca en los descubridores y cromstas de Indias”, en Huellas de Espafia en
América, Madrid 1988, pp. 129-144.
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cidas, y por tanto mds utilizadas, también tenfan otras menos importantes o mds selectas por
las caracteristicas de este tipo de liberfas y el origen de sus fondos.

Preferimos aproximarnos a las bilbiotecas particulares que, como estrictamente privadas,
nos encontramos mejor reflejado, no sélo el tipo y calidad de las herramientas técnicas de sus
propietarios, sino que también podemos ver reflejada la mentalidad del grupo social y profe-
stonal al que pertenece el duefio y su talante personal (aficiones, grado de cultura, autores y
materias de los libros, nimero de titulos, etc.).

Aceptamos las cautelas de M. Chevalier que recoge T. Hampe Martinez en su obras?, tales
como la falta de precisién de los escribanos en sus inventarios “post mortem™; el desconoci-
miento de saber si en esos inventarios se recogen todos los libros que tenfa el dueiio, ya que
algunas veces se hace la relacién de las obras profesionales; la dificultad para distinguir los
libros que habfa leido de los otros que formaban su libreria; la imposibilidad de saber si habia
leido otras obras que ahora no figuraban en su biblioteca...

Como una aproximacién de tipo sociolégico vamos a basarnos en algunos inventarios de
bibliotecas particulares limefias del siglo XVI, selectivas, por el tipo de propietarios: forma-
¢16n académica, dignidad, posicién, etc.

Teniendo en cuenta los precios elevados de los libros en el siglo XVI (;s6lo entonces?), hay
que tener una solida formacién y una alta estima de los mismos para tener una librerfa personal’.

Evidentemente el libro en esos momentos es producto suntuario, y sus propietarios perte-
necen a un grupo social elevado, de buena formacidn, y ocupando cargos importantes en la
sociedad colonial. Serfa muy interesante poder contrastar los inventarios de bibliotecas de per-
sonajes de similares caracteristicas residentes en la Metrépoli y en América.

Unas ultimas interrogantes que quedarén sin respuesta, pero que no se deben olvidar a la
hora de hacer un balance de sociologfa cultural, con todo rigor, son estos: ;Fueron los libros
que figuran en estas relaciones todos los que tuvieron sus propietarios? ; Cuéntos de ellos fue-
ron leidos integramente? ;,Cuéntos releidos? ;Cudntos influyeron en la vida personal de sus
poseedores y en el ejercicio de sus funciones priblicas?...

VALENCIANO | GONZALEZ | DAVALOS | ENRIQUEZ | TORRES
1576% 1581% 1582% 1583% 15913
Derecho y Legislacion 155 168 2 9 5%
Teologia y Filosoffa 13 7 2 0 11%0

2 Bibliotecas privadas..., o.c. p. 30.
> El precio de la Suma Teoldgica de Sto. Tomés era algo superior al de una espada; una selecién de novelas de
caballeria valfa lo mismo que tres pares de botines, y un misal con el propio dela Orden religiosa costaba lo que un jubén.

3+ Inventario de la biblioteca del Dr. Agustin Valenciano de Quifiones. Archivo General de la Nacién, Lima,
Inquisicién, Contencioso, Leg. 1. Citado por HAMPE, T., Bibliotecas privadas, o.c., pp. 211-223.

% Memoria de los libros del sefior Dr. Gregorto Gonzélez de Cuenca. Presidente de Sto. Domingo. Isla Espaiiola.
A.G.L, Escribania de Cémara, 846(B), fols. 1084-1088, en Ibid, pp. 224-242.

% Regustro de embarque de los libros del tesorero Antonio Dévalos. A.G.L, Justicia, 483, fols. 7367-7368, en Ibid, pp. 243-249.
Dep6sito de los libros del vurey Don Martin Enriquez. A.G.L, Contratacion, leg. 479, n° 3, ramo 6, en Ibid, pp. 250-254.
Inventario de la biblioteca del cura Alonso de Torres Maldonado. A.G.1., Contratacién, leg. 249, n° 6, ramo 4,
en Ibid, pp. 255-257.

59
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Ademis de los grandes repertorios legislativos y ordenamuentos espafioles (Partidas, Fuero Reai, Leyes de

Toro. Nueva Recopilacidn) y los textos del Corpus Turis Civilis y Corpus Iuris Canonici, Decretales y Decreto, estdn

tas obras de los maestros del Derecho Comin (B. Ubaldi, B. de Sassoferrato, Socinas, Ferrari, Tiraqueau, etc.), y del

Derecho Canénico (Covarrubias, etc.), los jurisias espafioles del momneto (P. de Salamanca, Palacios Rubios,

Cifuentes, Duefias, Villalpando, Castro, Simancas, Montalvo, V. de Menchaca, Azpilicueta, N. de Avendafio, Sudrez...).
% Sto. Tomds, Veracruz, Victona, Soto, Vio, Lombardo, Alonso de Madrigal, etc.



196 CUADERNOS DE PENSAMIENTO

VALENCIANO | GONZALEZ | DAVALOS |ENRIQUEZ | TORRES

1576 1581 1582 1583 1591
Sagrada Escritura 9 8 0 4 081
Stos. Padres y Escritores 8 3 0 1 082
Literatura 7 0 1 0 16
Clasicos Grecolatinos 6 5 2 0 164
Diccionartos/Vocabularios 5 1 0 7 365
Historia 5 1 14 4 266
Espiritualidad y devocién 4 4 22 1 2097
Documentos Con. de Trento 3 0 0 1 2
Erasmo de Roterdan 2 1 0 1 0
Economfa y metales 2 4 2 0 08
Medicina y cirugfa 1 2 2 0 1%
Oficio Divino 0 0 10 1 1
Militar/naval 0 0 1 0 0
Manual de Inquisicién 0 1 0 0 0
Misica 0 0 1 0 0
Otros 10 3 2 0 0
Sin identificar 5 5 1 30 3
TOTALES 235 213 75 70 50

No se pueden sacar conclusiones definitivas por la falta de homogeneidad de las fuentes
y la ausencia de criterios uniformes en la elaboracién de estos mventarios, registros, memorias
y depdsitos (n1 siquiera coinciden en el concepto del titulo de la relacién); sin embargo, son
unos datos concretos muy valiosos, y como informacién puntual la tomamos y la ofrecemos.

IV. PRODUCCION MANUSCRITA EN AMERICA

Las conquistas desencadenan un perfodo revolucionario en el que perecen victimas 1no-

centes, porque la violencia es irracional; con la mente cegada es mtil pretender un comporta-
miento humano, inteligente y libre.

Ademds del derramamiento de sangre que se cobra una revolucién —nunca Justificable—
también hay victimas, no menos dolorosas e 1mocentes, como son las obras artisticas y cultu-
rales, contra las que se han vuelto los conquistadores de todas las épocas y civilizaciones.

' Biblias completas (algiin ejemplar, de ia Regia de Arias Montano), y Libros sueltos (Epistolas, Saimos, etc.)

y comentarios.

2 Stos. Agustin, Criséstomo, Bernardo, Cipriano, Damasceno, Ireneo; Gregorio I, D. Aeropagita, Pio II, etc.

Mena, Montemayor, Rojas, Valdepefias, Ercilla, Castillejo, Santillana, Rueda, Garcilaso de ja Vega, Mannque,
Polo, Dante, Castiglione, etc.
64

63

Arsitdteles, Platéh, Marcial, Ovidio, Appiano, Livio, Cicerén, Virgilio, Jenofonte, Plutarco, Josefo, Séneca,
Hebreo, Plinio, Alciato, etc.

% Nebrija, Molina, etc.

¢ Rades, Pulgar, Siculo, Morales, Zurita, Garibay, Fdez. de Oviedo, F. Jerez, etc.

% Granada, Alcéntara, Orozco, Estella, Carranza, Guevara, Avila, Kempis, Ferrer, Alcocer, Fisher, Ciruelo,
Medina, Salazar, etc.

% Mercado, Alcocer, Villalén, Covarrubias, Aspe, Vargas, etc.

% Dioscérides, Diaz, etc.
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Por motivos politicos y religiosos se han quemado hombres y libros, pretendiendo acabar
con unas 1deas y unas creencias que nunca se han convertido en cenizas, por muchas que hayan
sido las victimas. De alguna manera, algo del vencido pasa al mundo del vencedor que, de
forma inconsciente, lo asmimila e incorpora a la nueva sociedad resultante. Ese es el triunfo
del derrotado. Por eso el mestizaje es grande, fecundo e integrador. Lo antiguo no desaparece,
se transforma, y, revitalizado, surge nuevo y potente.

Nunca la cultura de un pueblo parte de cero; siempre se hereda el legado del ayer, que,
enriquecido por el esfuerzo de cada periodo, se transmite a la generacién siguiente. En los
modelos culturales de culaquier futuro perviven gérmenes de los tipos del pasado, enrique-
ciéndolos y ddndoles solera.

Un tema que s6lo puede quedar enunciado, por su envergadura y trascendencia, es el de la des-
trucci6n deliberada que hubo de cddices precolombinos, durante la conquista del Nuevo Mundo, en
lugares muy significativos™. Poner especial safia por parte de las autoridades espafiolas, civiles y
eclesiasticas, en la quema de libros (crueldad sanguinaria del conquistador o fanatismo disfrazado de
virtud en los inquisdores) es desenfocar el problema y asentar el estudio sobre premisas falsas.

Sabemos que se quemaron cédices, que se censuraron libros y se condenaron a la cdreel
a nativos, criollos y espafioles. Pero las causas son complejas y obedecen a un haz de motiva-
ciones bastante mds intrincado que el sencillo enunciado de algunas crénicas, aunque en ellas
se encuentre el resultado final del proceso. Juzgar cualquier hecho del pasado con criterios,
conocimientos y mentalidad de hoy, es hacer un monstruo de nuestro analisis, y tentacién que
no han vencido algunos escritores. Por eso circulan muchas obras deformes.

4.1. Obras escritas por los espafioles

El namero de obras escritas en América y Filipinas, durante el siglo XVI, es mds reduci-
do del que se suele suponer o intuir. La ocupacién y el dominio del territorio, tras un proceso
violento en la mayoria de los casos, el dificil y lento proceso de asentamiento y colonizacién
posterior (mental y social; religiosa y cultural), hace que, en buena parte de la centuria, no
exista paz material y sosiego espiritual suficiente para poder acometer la tarea de relatar las
cosas con la tranquilidad y amplitud requeridas para que la evaluacién sea (til y provechosa.

Al comienzo se escriben memoriales, cartas, informes, representaciones... pero apenas
una historia, una crénica o una relacién que de por si deben ser extensas, minuciosas y com-
pletas, tanto por las dimensiones como por el contenido, para abarcar todo lo que desean con-
tar, sin omitir mi repetir nada. Las obras de este tipo corresponden cronolégicamente a la
segunda mitad de la centuria que estudiamos.

Otra dificultad que hay que tener en cuenta es que los autores no son escritores, ni las
obras pertenecen a un género literario en el que se cultive la fantasia; no hay creacién imagi-
nativa, sino transcripcién de la realidad (histérica, natural, religiosa, etnografica, etc.), y a ella
se ajustan escrupulosamente, porque en esa fidelidad reside el interés de su trabajo y el éxito
posterior. S6lo hurtando tiempo al tiempo, los misioneros, los soldados y los oficiales de la
administracién, llenan pliegos y completan sus narraciones.

Ademds, este proceso tiene nuevos inconvenientes provenientes de la escasez o carencia
de medios materiales para realizar su trabajo (papel, tinta, plumas, etc.); también hay que con-
tar con los obstdculos del lugar y de 1a época en que se escribe, més otras circunstancias afia-
didas por las que atraviese el autor y su obra hasta llegar al archivo o libreria donde se hayan
conservado hasta hoy.

% Cfr. Relacién de Tezcoco, de J. B. Pomar (1582); Historia de la nacién Chichimeca, de F. Alva Ixtlilxéchitl,
nieto del tltimo emperador chichimeca (finales del XVI); Relacion de las cosas del Yucatdn, de Fray D. de Landa, obis-
po de Yucatdn (1566).
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Tampoco asf hay garantia total de supervivencia, porque surgirdn nuevos obstdculos a los
que tendrdn que hacer frente esos escritos, como son los provenientes de la violencia de la
naturaleza y del hombre (incendios e inundaciones, revoluciones Y saqueos); los atentados de
la perfidia humana, a veces patolégica (el robo msensato del coleccionista culpable); las ame-
nazas de la avaricia insaciable del archivero, que lo secuestra en espera de un trabajo suyo que
no hard nunca (mientras se veta la posibilidad de que lo estudie otro investigador, sobre todo
st es Joven). El dngel de la guarda, el azar o la casualidad, también funciona en los archivos.

El tlempo cobrara un tributo legitimo, fruto de la naturaleza finita de las cosas: el Sopor-
te material en el que se escribi6 (casi siempre de mala calidad) comenzaré un proceso normal
de envejecimiento y deterioro que pondrs a los pliegos de la obra en riesgo de desaparicion.

La incultura de la gente también es otro agente destructor activo, porque el “papel viejo”,
ademds de venderse 0 quemarse, por mservible, se puede aprovechar para material de encua-
dernacion; muchas pastas de libros, tras la badana, vitela o pergamino de las cubiertas, guar-
dan hojas sueltas —manuscritas o impresas— que, engomadas con tosco engrudo, adquieren
una apariencia rigida éptima para servir de cubiertas a otras obras nuevas.

Después de esa sucinta enumeracién de amenazas reales por las que han tenido que pasar
la mayoria de los manuscritos, serd f4cil comprender por qué muchos cddices no han llegado
hasta nosotros; es cierto que existen bastantes manuscritos de obras escritas en el siglo XVI,
pero materialmente no pertenecen a esa centuria; se trata de copias de épocas posteriores, bas-
tantes del Seiscientos.

Si hacemos, como en todo este trabajo, un sondeo selectivo de materias y autores, guia-
dos por la calidad, importancia e interés de las obras, tenemos el sigutente reultado:

4.1.1. Biblioteca Nacional

La Nacional no es una biblioteca especializada en fondos americanos aunque soprenda el
elevado niimero de documentacién indiana existente, encuadernada en numerosos volimenes
de Varios, que se reduce enormemente a la hora de clasificar los manuscritos unitarios sobre
el Nuevo Mundo, y todavia ménos son los que corresponden al siglo XVI.

Conviene tener presente el origen variado de los fondos de esta biblioteca, ninguno de
ellos americanistas: un antiguo lote de la Real Biblioteca, los del duque de Osuna, los de D.
Pascual Gayangos, los del Ministerio de Ultrmar, la Coleccién Usoz y las numerosas copias
del americanista D. Justo Zaragoza, etc.

El fondo Palafox y la documentacién legislativa posiblemente sean las colecciones mds
abundantes de los manuscritos americanos existentes, compuesta €sta ltima por infimdad de
Provisiones, Cédulas, Cartas, Instrucciones, Ordenanzas, Providencias, etc., que explican, por
una parte, la organizacién de las Indias, coincidiendo con la consolidacién del absolutismo real
castellano; esa ordenacién del Nuevo Mundo, se hace por la via legislativa de las Pragméticas
reales y mandamientos o normas de gobierno de los 6rganos de poder metropolitanos (Rey,
Consejo de Indias, casa de Contratacién), y de las autoridades territoriales de aquel inmenso
mmperio (Virreyes, Audiencias, Gobernadores, Capitanfas...), para el que pocas veces se legislé
con caracter general, resultando de ahf el predominio del particularismo del Derecho Indiano,
tan complejo, abundante y variado.

De Jos fondos de la Biblioteca Nacional podemos sefialar simbSlicamente los siguientes’':

- GANTE, Fray Pedro de (agustino), Catecismo de la doctrina cristiana en Jjeroglificos,
para la ensefianza de los indios americanos, Ms. V? 26/9.

"' PAZ, ., Catdlogo de Manuscriios..., o.c., pp. 5, 6, 11-22, 28-30 y 182-185.
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- De la governacion spiritual de las Yndias. Prefacion del libro de las Leyes [por Felipe
1I]. De las Leyes, Cédulas, Provisiones y ordenangas por las quales se deve regir y
governar el estado de las Yndias. Ms. 2935.

- ESCALANTE DE MENDOZA, Juan, Libro nombrado regimiento de la Navegacion de
las Indias Occidentales por ——. Escripto en modo de didlogos de preguntas y res-
puestas entre un filosofs graduado maestro en Artes y un piloto muy prdctico y cursa-
do en la mesma navegacion de las mesmas Yndias. Ms. 3104.

- DURAN, Fray Diego (dominico), Historia desta Indias (Nueva Esparia) y Islas y Tierra
Firme del mar Océano; y calendario antiguo por donde... se regian estas nagiones
yndianas... en su ynfidelidad....1579. Ms. V2 26/11.

- Pintura del governador, alcaldes y regidores de México. 1565. Ms. V* 26/8.

4.1.2. Biblioteca del Palacio Real

La Seccién americana de la biblioteca palatina tiene su origen en libros diferentes de los
provenientes de las colecciones privadas de los monarcas que se reunen aqui, en 1807, por
Real Orden.

Hay una rica documentacion del controvertido Palafox y Mendoza, virrey-arzobispo, pro-
cedente de Simancas, y la coleccién de J. Celestino Mutis, fundamentalmente de cardcter
lingiifstico, que se incorporaron en plena Ilustracién; también se integraron en estos fondos los
libros procedentes de los Colegios Mayores suprimidos en la reforma carolina (de Cuenca, San
Bartolomé...), y que tornaron a Salamanca en 1954,

La coleccion de D. Juan Bpta. Mufioz también estuvo en Palacio hasta que, en el pasado siglo,
se transfirié a la Real Academia de la Historia muy preocupada por el tema americano desde que,
por Real Decreto, se le concedid el titulo de Cronista Mayor de las Indias (18-X-1755).

Por supuesto la coleccion de la antigua Secretarfa de Gracia y Justicia de Indias, y, sobre
todo, la librerfa personal del ilustre panamefio de la Secretaria del Consejo de Indias, D.
Manuel José de Ayala, serfan los grandes contingentes de documentacién que integraran la
secci6n americana de esta biblioteca, fundamentalmente obras de tipo legal que le sirvieron
para formar su Diccionario de Gobierno y Legislacién de Indias, y el Cedulario Indico™. Sin
embargo, lo més valioso es el conjunto de cédices que formaron originariamente las coleccio-
nes reales a partir de cuyo fondo se formé la Libreria, en su mayor marte obras unitarias y
voluminosas.

De estos fondos enumeramos simbédlicamente™:

- FERNANDEZ DE OVIEDO, Gonzalo, Historia General de las Indias, 2 vols. Copia de
la época, Mss. 3041 y 3042.

- ZORITA, Alonso de, Leyes y ordenangas de las Indias por las quales primeramente se
an de librar todos los pleytos civiles y criminales de aquellas partes y lo que por ellas
no estuviere determinado se a de librar por las leyes y ordenangas de los reynos de
Castilla. 1574, Ms. 1813.

- SAHAGUN, Fray Bernardino de (franciscano), Historia Universal de las Cosas de
Nueva Espafia... en elngua mexicana y espafiola.... Con notas, explicaciones y firma del
propio autor. Ms. 3280.

- URDANETA, Fray Andrés de (agustino), Relacidn de los sucesos de la Armada del
Comendador Garcia de Loaisa, desde 24 de Julio de 1525 hasta el aiio 1535. Ms. 1465.

- Causa de Pizarro [Gonzalo]. 1545. Ms. 409.

2 Originales en el Archivo Histérico Nacional, Mss. 726b y ss., y 684 y ss., respectivamente.

DOMINGUEZ BORDONA, J., Manuscritos de América, o.c., pp. 2-3, 12, 149-150, 168, 184 y 191-192,

73
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- RIEZO, I., alias Oliva, y MAIOLO, Baltasar, Atlas o Cartas de marecar. 1588. Ms.
1271.

4.1.3. Biblioteca del Monasterio del Escorial

La biblioteca escurialense no es americanista, ni lo pretendio, aunque tenga fondos ame-
ricanos, algunos muy valiosos; llegaron hasta los estantes de la librerfa del monasterio jeréni-
mo por caminos complicados, pero conocidos: compras inteligentes, donaciones generosas,
entregas més o menos forzadas, e incluso como tesoros logrados del mar (restos de naufragios

fabulosos) y sobreviviendo a guerras y dos pavorosos incendios, aunque con victimas; la pri-
mera era

“una curiosidad de gran estima, digna del 4nimo y grandeza del fundador desta
libreria. Esta es la historia de todos los ammales y plantas que se han podido ver en las
Indias Occidentales... Encomendo el Rey esta impresa al doctor Francisco Herndndez...
que como dice en un proemio, pasando en Indias en poco mds de cuatro afios, con el buen
orden que puso, y con no descansar de lo que del rey llevaba, escribi6 quince libros gran-
des de folio... De suerte que en los uno puso la figura, la forma y el color del antmal y
de la planta... y en otros... pone la historia de cada cosa, las calidades, propiedades y
nombres de todo... hizo fuera de estos quince tomos otros dos por si: el uno es el indice
de las plantas y la similitud y proporcién que tienen con las muestras. .. y el otro es de las
costumbres, leyes y ritos de los indios y descripciones del sitio, de las provincias, tierras
y lugares de aquellas Indias y mundo nuevo™.

Otra notable ausencia, aunque no perdida, es el Cddice Borbonico: desaparecié en el trie-
nio liberal de Fernando VII (1820-1823), fue subastado en Parfs, en 1826, y adquirido por la
Camara de Diputados francesa, en 1300 francos. Se trata de un cédice de 36 folios profusa-
mente ilustrados con 1mdgenes que reproducen fiestas, sacrificios y titos de los aztecas, junto
con un calendario de ese pueblo.

Como lo americano no fue un tema especialmente buscado en San Lorenzo, nos encon-
tramos con un fondo variado en cantidad y calidad, en épocas y asuntos, pero siendo propor-
clonalmente alto el nimero de cédices unitarios y compuestos orgénicos al de otras bibliote-
cas con fondos americanos, y creadas de forma semejante. También se puede afirmar que los
cOdices y documentos correspondientes al siglo XV1 forman la mayor parte del fondo ameri-
cano escurialense. De ellos, podemos enumerar simbélicamente’:

- Relagion de las ceremonias y ritos y poblacion y governacion de los yndios de la pro-
vingia de mechuacdn.... 15437, Ms. ¢.IV.5

- Calendario de toda la indica gente por donde han contado sus tiempos hasta o0y.... 1549,
Ms. ¢.IV.5

- De Imitatione Christi, o [Contemptus Mundi], en lengua ndhualt. Anterior a 1570. Ms.
dIv.7

™ SIGUENZA, Fray J. de, Fundacion del Monasterio de EI Escorial, P. 11, disc. 11. Vida y Obras de Frnacisco

Herndndez, México 1960-1984, 7 ts. Ed. coordinada por G. Somolinos, con un estudio previo sobre “Espafia y Nueva
Espafia en la época de Felipe II”, por J. Miranda. Los ts. 2 y 3 corresponden a la “Historia Natural de 1a Nueva Espafia”
LOPEZ PINERO, I.M, El cédice Pomar (ca. 1590). El interés de Felipe Il por la Historia Natural y la Expedicion
Herndndez a América, Valencia 1991,

Ed. facsimil de F. Paso y Troncoso, México 1938. IDEM, Descripcion, historia y exposicion del Cédice picto-
rico de los antiguos Ndhuas que se conserva en la Cdmara de Diputados en Paris, Florencia 1898.

% CAMPOS, F-J., Catdlogo del Fondo Manuscrito Americano..., o.c., pp. 41-51, 59-66, 67-73, 300-305, 307-
317, 343-372, 451-458 y 459-468; IDEM (Ed.) Fondo Manuscrito Americano..., 0.c.
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Los Synodos Provinciales del Piri. Dirigidos a la S.C.R.M. del Rey don Philippe nues-
tro Sefior. 1583, Ms. d.IV.8

- QUIROGA, Pedro de, Coloquios de la verdad. ;1563?. Ms. K.II.15.

ALONSO DE VERACRUZ, Fray Alonso de (agustino), Relectio de decimis, y
Apologia pro religiosis trium ordinum mendicantium habitantibus in nova hispania....
1555-1560. Ms. K.I1L.6

Historia de los Ingas y Nueva Espafia.... Con obras de Cieza, Betanzos, Aguilar,
Santillan y narraciones anénimas. Segunda mitad del Siglo XVI. Ms. L.1.5

Proceso entre el fiscal y los hijos/nietos de Coldn sobre privilegios de su padre/abuelo.
(15277 Ms. V.IL.17

- BENAVENTE, Fray Toribio de (Motolonfa, franciscano), Ritos antiguos, sacrifficios e

idolatrias de los 1ondios de nueva esparia, y de su conversion a la fe.... (15417, Ms.
XI1.21

i

4.1.4. Otras Bibliotecas
Biblioteca Piiblica de Toledo:

- SUAREZ DE PERALTA, Juan, Tratado del Descubrimiento de las Yndias Yy su
Congquista, y los Ritos y Sacraificios y Costumbres de los Yndios y de los Birreyes y
Governadores que las an governado... y del rrompimiento de los Yngleses y del princi-

pio que tubo Francisco Draque para ser declarado enemigo.... Poco después de 1589.
Ms. 302.

Biblioteca Universitaria de Salamanca:

- VELLERINO DE VILLALOBOS, Baliasar, Luz de Navegantes donde se hallaron las
Derrotas y Sefias de las partes maritimas de las Indias, Islas y tierra Firme del mar
Océano. 1592. Ms. 291.

- ACOSTA, José¢ de (jesuita), De procuranda salute Indorum libri sex, 1577. Ms. 121.

- MERCADO, Alonso de, Relacién y declaracion del modo que este valle de Chincha y
SUS comarcanos se governavan antes que oviese Yngas y después que los uvo hasta que
los cristianos entraron en esta tierra. Escrita por orden de los visitadores Fr. C. de
Castro (dominico), y del Corregidor D. de Ortega, en 1558. Ms. 1726.

V. CONCLUSIONES

Hemos realizado una aproximacién, ordenada y sistemdtica, al mundo de los libros
espafioles sobre el Nuevo Mundo en el siglo XVI; no ha sido completa, pero el sondeo se ha
planificado de tal forma, que la informacién obtenida abarque diferentes materias, distintos
géneros y diversos autores, para que la visién sea lo mas proxima a la realidad. La ventaja de
centrarnos en bibliotecas con buen fondo americanista, sin estar especializadas en este tema,
hace que la aleatoriedad sea mds objetiva y los resultados mds ajustados a la verdad.

La informacién contenida en estos libros no obedece tanto a una produccién racional, fruto
de la reflexi6n tedrica, cuanto a una elaboracién préctica obtenida del contacto con la realidad
de las cosas. Son dos mundos (pueblos, culturas, creencias, modos de vida) los que entran en
contacto, imcialmente con muy pocas cosas en comin, y que, por tanto, solo la observacién y
posterior experimentacion puede servir como vehiculo de informacién y de conocimiento.

Esa diversidad radical, y la correspondiente curiosidad por saber, es la que lleva a los
espafioles a describir todo lo que ven, a tomar nota de todo lo que les cuentan y a narrar lo que
sucede.
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En las primeras grandes obras producidas en la segunda mitad del Quinientos, se escriben
unas narraciones bastantes completas y minuciosas de lo que han encontrado los respectivos
autores, que, ademds, estdn dedicados a ocupaciones muy dispares y bastante distantes de la
creacidn literaria.

La primera imagen estd circunscrita al impacto producido por el medio fisico-natural:
relieve geomorfoldgico, flora y fauna, clima y vegetacion, suelo y subsuelo, costas y corrien-
tes fluviales, riqueza metalifera y otras materias primas; cuentan lo que tienen y lo que produ-
cen, de lo que carecen y necesitan.

Los relatos se detienen en aspectos antropolégicos y etnograficos: la diversidad de pue-
blos y culturas, la distincién de lenguas y tradiciones, la organizacién familiar, las relaciones
sociales y el sistema econdmico; también describen el hébitat y las comunicaciones, el siste-
ma ofensivo y defensivo de los pueblos y comunidades; averiguan sus conocimientos cientifi-
cos y técnicos, la precision en la medicién del tiempo y la calidad y variedad del utillaje de
trabajo.

Adquieren valor primordial las investigaciones realizadas sobre las cosmogonias de los
diferentes imperios: las divinidades y sus representaciones, los sacrificios ofrecidos, los cultos
que practican y la moral por la que se rigen. En la recogida de informacién se remontan todo
lo que pueden para explicar el desarrollo y evolucién histérica que ha tenido ese pueblo, su
organizaci6n politica, sus alianzas tradicionales y sus enemistades ancestrales.

Junto a esta imagen material se mezcla una idea espiritual que, a veces, s¢ concretiza en
ejemplos y comparaciones. La Providencia ha puesto a los religiosos para la conversién de estos
hombres abandonados a los excesos de una naturaleza no purificada por la gracia del bautismo
y no dominada por la oracion y la préctica sacramental. Desérdenes dolorosos, pero compren-
sibles, aunque no se debe prolongar mucho esta situacién, porque s1 antes los excusaba la igno-
rancia, ahora cae el peso de la responsabilidad moral sobre los misioneros y las autoridades, ya
que conocen el lamentable estado en que se encuentran y disponen de los medios que ofrece la
religion catdlica para salir de esa situacion. De ahi la extirpacién de las idolatrias

Conviene tener presente que todavia no ha finalizado Trento, o acaba de hacerlo, y que
toda la reforma propugnada por el Concilio (sobre todo lo relacionado con los sacramentos,
con la doctrina de los santos y su culto), apena habia llegado al Nuevo Mundo, y menos
todavia a las zonas de misi6n viva donde los religiosos estdn predicando la doctrina cristiana
y ensefiando técnicas de trabajo; primero tienen ellos que asimilar las nuevas directrices y los
cambios efectuados, para poder trasnsmitirlos a los nativos.

Respecto a la catequesis y contenidos religiosos, influye decisivamente las decisiones pas-
torales adoptadas en los Concilios o Sinodos provinciales de México y Lima, impulsados por
dos hombres descomunales como fueron Zumérraga y Mogrovejo.

Imagen material e imagen espiritual que se ajusta fielmente a la situacién real, distinta de
la espafiola, aunque tomada de ella. Eso es lo que se recoge en los libros hispanos —manus-
critos e impresos— que sobre el Nuevo Mundo en el siglo XVI han llegado hasta nosotros.
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UN LIBRO SIGNIFICATIVO:
LOS «<HUMANAE SALUTIS MONUMENTA » DE ARIAS MONTANO

Por Ramiro Florez
Univ. Auténoma, Madrid

Liberague exultat plebes, laudatque potentis
Acta Del, arcanaeque canit monumenta salutis.
Oda X1V.

Digamos, de entrada, que se trata de un libro singular. No es el libro m4s importante de
Arias Montano, ni el que le diera mds renombre o fama o tuviera mayor rechazo de los hiper-
sensibles vigilantes de la ortodoxia. Eso queda para la Biblia Poliglota ¥ su Apparatus. Pero
es un libro representativo de lo que se queria leer entonces en Europa y de la tamizada recep-
c16n en Espafia del Humanismo cristiano

Los Humanae salutis monumenta es un libro devocional, a primera vista casi ingenuo,
hecho desde luego para ensefiar, pero también para deleitar y agradar. En la misma portada lleva
como lema explicito esta mscripeidn: Piorum animis recreandis, «para recreo de las almas pia-
dosas». Pero, a la vez, es un libro complejo. Es un libro de Imagenes o estampas artisticas y un
libro de poemas escritos en latin. Y es el libro de un biblista que tiene conciencia de que vive
en una sociedad biblificada y que tiene al Libro sagrado como tnico punto de coincidencia den-
tro de la escisi6n religiosa, exacerbada y sangrante, que sélo genera odios, venganzas, enmas-
caramientos, desconfianzas y cautelas entre las que apenas se sabe quién es quién. ;Por qué no
dar a esa sociedad un respiro de lectura de hechos memorables de historia sagrada, historia
redentora, con atractivos dibujos y con poemas calcados sobre la belleza cldsica que ofrecieran
comjuntamente doctrina y regocijo? Serfa una uncién balsdmica, una corriente de espiritualidad
crishiana universalizada, dirigida y encauzada por el canal del pabell6n biblico.

Lamentablemente, en contra de su costumbre, Arias Montano no nos dice nada de sus
intenciones concretas al construir este libro. En lugar de sus precavidos y minuciosos prélogos
a otras obras, aqui Arias Montano deja que sea Plantino, el Impresor, quien haga el Prélogo, el
Apéndice y hasta unas Anotaciones amplias al contenido de las Odas. Es asf el editor una espe-
cte de coautor. Plantino puede, con ello, alabar y ensalzar el libro y al autor original e incluso
darse el placer de llamar la atencién sobre la belleza literaria de varios de los poemas. La escri-
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tura de Plantino no es la de Arias Montano, y con ello la obra gana en espacios de aplicacién y
vulgarizacion, pero se rebaja y pierde en calidad. Pero Plantino, como librero y comerciante
ademds de 1mpresor, conocfa muy bien el sistema de deseos y de necesidades culturales de su
tiempo: Una religiosidad difusa, variada y profunda, que buscaba alimento y orientacién direc-
ta en la Biblia, cultivo y deleite en los temas del Arte, anhelo de una piedad ilustrada histérica-
mente y con el punto de mira de soldar la escisién, las luchas y las controversias, en muchos
casos politicas y sélo barnizados con solapamientos de ortoxias y heterodoxias. Y ahora estaba
alli Arias Montano, poeta y experto en dibujo y «arquitectura» de imdgenes, nada quisquilloso
en asuntos de purismos doctrinales oficiosos y oficiales y ademds con una pasmosa facilidad
para dar forma de antigiiedad clésica a las versiones de los temas biblicos y actuales. Por el
Prélogo y el Epilogo deducimos cémo se vi$ el modo adecuado de reunir una pluralidad de
corrientes librarias y de mercado en una sola obra. Los Humanae salutis monumenta adquieren,
en esta perspectiva, una representatividad tinica, como sefiuelo pintado y poetizado de la més
codiciosa actualidad. La visién intelectual y erudita de Arias Montano, con conocimientos pre-
cisos sobre lo que se llevaba y necesitaba en una religiosidad humanista que queria ser sincera
por encima de los ritualismos, conceptualizando los signos de los tiempos, se plegaba perfecti-
simamente a las intenciones més pragmaticas del amigo editor. Puso alma y vida en ordenar sus
Odas, en crear estampas nuevas, al modo de las muchas de la Poliglota, y compuso, sobre la
idealizaci6n previa de las formas ic6nicas, nuevas versificaciones. Y el libro fue hecho.

Para una compresi6n adecuada del mismo, dados esos presupuestos que se encierran en
su presentacion y hechura, es evidente que se pueden adoptar distintos enfoque y plantea-
mientos. Un libro es un texto, un tejido que bisela en el cafiamazo de su presencia material,
muchas y plurales intencionales: las del autor, las annimas de su tiempo, las que revelan el
estilo adoptado y su textualidad formal. Ahf hay contenidos doctrinales, cuestiones filolégicas
y lingiifsticas, preferencias o vertientes estéticas y hasta opiniones teolégicas.

Aqui nos interesan los Humanae salutis monumenta como testigo y reflejo de su tiempo,
como espejo y como sensor del mismo, como teoria procesual, como peldafio alzado que nos
ayude a verlo, sentirlo, y en la medida de lo posible, conceptualizarlo. Es decir, llegar a ese
punto entrelazador en el que las cosas grandes y nimias, expresas o implicitas, adquieren senti-
do. Todo lo que no conduce a esa meta debe estimarse tinicamente como acarreo de materiales.

Para ello, los puntos a que nos vamos a cefiir podriamos sefialarlos en los siguientes epi-
grafes: 1°. Descripcién y contexto; 1I°. La forma estética; 11I°. Algunos temas de contenido; y
IV®. El eco del libro en Espaiia y su presencia en El Escorial.

Felizmente, aunque pocos, hay ya estudios hechos sobre esta obra, tanto desde el punto de
vista de documentacién mnvestigadora, como desde el punto de vista lingiifstico, filolégico y
artistico. Y también los hay alegremente laudatorios y ditirdmbicos. Acudiremos a ellos o los
tendremos en cuenta siempre que nos faciliten el esclarecimiento de nuestra perspectiva.
Porque, a veces, se complacen demasiado en mostrarse como estudios cerrados, sin apertura
hacta esa compresion integradora. Rozan con ello lo esotérico, y fuera del circulo de expertos
e iniciados, se dirfa que a los demds posibles lectores se les olvida como analfabetos funcio-
nales o estipidos. Con todo, hasta por las sendas tortuosas y perdidas se puede entrar en la
espesura del bosque. Lo importante y decisivo es que todo ayude a captar la presencia didéc-
tica de lo que el libro dice desde si mismo y en su contorno histérico.

1. DESCRIPCION Y CONTEXTO.

Como conjunto dibujistico y poematico, los Humanae salutis monumenta estan estructura-
dos, para componer el libro, de la siguiente forma: Lo primario y esencial son las 71 estampas
que representan hechos y figuras notables del Antiguo y Nuevo Testamento, y que estdn orde-
nadas por orden histérico. Al abrir el libro, las estampas aparecen colocadas en la plana de la
parte derecha. Los poemas estdn situados en la parte izquierda y son 73, el primero que es la
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Dedicatoria (Christo liberatori stis) al que corresponde un medallén de la imagen del Salvador,
como Rey y Juez, segiin la inscripcién que circunda la medalla, y el Gltimo (sin dibujo) es el
«carmen votivum» con que Arias Montano despide su labor expresando los deseos de su efica-
cia. Ambas composiciones (principio y fin) son de un fervoroso y sentido lirismo espiritual.
Esta disposicion (derecha-izquierda) indica la preferencia que se debe seguir al utilizar el
libro. La primera mirada del lector debe dirigirse a la estampa y desde ella iniciar la lectura de
la Oda correspondiente. De ahi que el pretitulo de cada Oda sea siempre: In rambulam..., segui-
do del titulo que designa el dibujo o estampa. También en el lado del grabado van escritos tres
textos: Uno, que se formula como lema, otro que suele ser un distico en forma de epigrama, y
otro final como pie o dedicacién. Por ejemplo: ante el retrato del Rey Salomén, va como lema:
Humanae salutis mensura gemina: doble medida de la suerte humana, como dfstico:

Mortales humines et re et sermone jubare,

perpetuum magni et principis officium.

«Ayudar con los hechos y las palabras a los hombres mortales
es constante deber del gran principe»

Y finalmente como dedicatoria: Principi sapientissimo pace reipublicae constituta, posi-
tum: «Ofrecido al principe més sabio, consolidada la paz de la repiblicas.

En la conexién del lenguaje pluriforme de la estampa con el de la versificacién del poema
se realiza la unidad temdtiza de la composicién. La serie de los cuadros se articula por orden
cronol6gico: escenas y personajes del Antiguo Testamento (28) y después escenas y persona-
Jes (los Evangelistas principalmente) del Nuevo, con una Oda y estampa sobre el Juicio final
que cierra propiamente la obra.

No descendemos a mds detalles, siempre cargados de alusiones y simbolismos, porque ello
nos llevarfa a alargarnos demasiado al margen de 1a finalidad que nos hemos propuestos. En la
portada claveteada de simbolos' va formulando el titulo completo: Humanae salutis monumen-
ta B. Arias Montano studio constructa et decantata. Antverp. Ex Prototypographia Regia.
«Monumentos de la salvacién humana construidos y cantados por obra de B. Arias Montano.

Ademds de este nticleo central y estrictamente original de Arias Montano, el libro lleva un
Prologo, como ya dijimos, un Apéndice y unas Anotaciones, después de las Estampas y las Odas,
que son obra del editor e impresor Cristobal Plantino. Tanto el cuerpo de la obra, como ¢l prolo-
go y el apéndice estdn sin paginar. Las referencias han de hacerse, por ello, sobre el nimero de
estampa y oda. Las Anotaciones ocupan 27 paginas y van siguiendo el orden de las Odas, inten-
tando aclarar lo basico y que sirve como Argumentum. También se ocupan del contenido de las
mnscripciones de las estampas. Si estas adiciones se toman como parte de la obra, el libro viene
a poseer menos de las 200 péaginas, unas 175, aunque esto ya depende de las ediciones,

No pretendemos entrar aqui en el problema que ese embrollo de las distintas ediciones trae
consigo. Pero sf dar algunas precisiones para que el lector del libro pueda hacerse una idea de
la resonancia y de la inmediata recepcién que la obra tuvo adn en vida de Arias Montano.
Aparte de los estudios francamente fiebles sobre el tema? es preciso el manejo y vision direc-

' Simbolizaciones mediante objetos dibujados y mediante patabras. Algunos de estos simbolos los ve y anota

HANSEL, Silvaine: Der sparische Humanist Benito Arias Montano (1527-1598) und die Kunts. Miinster Westfalen,
1991, pp. 79-83, relacionandolos con los de otros artistas y la Poliglota de Amberes. Pero muchos detalles y sus inte-
relaciones quedan sin aclarar. Es posible que fueran sélo legibles para el Autor y Editor y para su circulo de amigos.

*  Lacitada S. Hénsel hace una buena recapitulacién del tema (O.C.pp.71-73), remitiendo fundamentalmente a
Leon VOET: The Plantin Press. A Bibliography of the work printed and published by Christoph Plantin ar Antwerp
and Laiden, Amsterdam, 1980 y ss. Véase, I, 186. Para otras posibles ediciones o impresiones, ademds de las cinco que
después mencionamos, véase: Marie MAUQUOY-HENDRICHX: Les estampes de Wierix. Briisel, 1978-1983, 111-1,
497-501. Las dificultades para una solucién clara del problema la ha constatado también Gaspar MOROCHO, en
«Cuadernos de Pensamiento» (FU.E.) n°® 12.



208 CUADERNOS DE PENSAMIENTO

ta de varias impresiones (no sélo de las Odas, sino también de las Estampas) para comprender
los condicionamientos y, a veces, hasta los obligados solapamientos de esas ediciones.

Si nos atenemos a los ejemplares hoy mds accesibles y con fecha expresa de la impresién,
tendrfamos que concluir la existencia de sélo dos ediciones: la princeps o canénica, de 1571,
que ve la luz estando Arias Montano en Flandes, y la de 1583, estando ya su autor en Espafia.
Pero e] enredo comienza ya por saber cudl y c6mo era esa primera edicién «princeps», cierta-
mente fechada en 1571. Si partimos del dato seguro que nos da Plantino del envio al cardenal
Granvela de cuatro ejemplares de los Humanae salutis monumenta, con fecha del 3 de marzo
de ese afio de 15712 parece 16gico pensar que esos ejemplares serian de la impresién mas lujo-
sa o adornada, es decir, de la que lleva las orlas, con motivos vegetales y de animales, en torno
a las estampas propiamente dichas. Esta serfa la primera edici6n, de 1571. Como segunda edi-
ci6n serfa la fechada también en 1571, pero sin las orlas. La tercera edicién puede datarse
mediante e] ejemplar que se encuentra en la Biblioteca Vaticana, y que lleva gravado en la
encuadernacion el afio 1575. Que hay mds ediciones todavia fechadas en el 1671, nos lo sumi-
nistra el dato de tener alguna distintos tipos de escritura. Por motivos comerciales de abarata-
miento de la edicidn, Arias Montano deseé, apenas lanzar la primera edicidn, hacer una impre-
s16n en pequefio formato. Platino nos habla, en carta del 4 de Noviembre de 1575, de que se
ocupard de esa impresin (minori forma) cuanto antes pueda (quam primum potero... recu-
dam). Esta podfa numerarse, pues, como una cuarta edicién®.

Por fin tendriamos que numerar como la edicién quinta, la de 1583. Segiin carta de Platino,
fechada en el 22 de marzo de 1583, envia a Arias Montano doce ejemplares de esta edicién, en
4°, y con la adicién de nuevas figuras’. En la carta de Arias Montano del 22 de agosto del mismo
afio, expresa su agrado por las estampas, inquiriendo, sin embargo porqué no se hacfa constar
que se trataba de una fercera edicidn de la obra. No vamos a entrar aqui en los T1esgos que por
motivos politico-religiosos podria entrafiar el sefialamiento y marca de una nueva edicién®. Pero
sf anotar el detalle de que, para Arias Montano, todas las impresiones de su obra sélo las con-
taba como tres ediciones. Posiblemente él contaba tnicamente como tales: la que llevaba las
orlas de las estampas, la que iba con las estampas sin otro adorno, y esta de 1583.

Con todo, al ordenar esas cinco ediciones 1o més probable es que nos quedemos cortos, es
decir, que todavia fueron mas’.

Quizé sea exagerado hablar de ediciones pirata. Pero sf hay que constatar el hecho de que
Platino se sirvié de muchas de las Estampas de los Humanae salutis monumenta para otros
libros que salieron de su imprenta. A Artas Montano le da noticias de esa utilizacién tanto para
ediciones biblicas, como para libros devocionales, como eran las «Horas de la bienventurada
Virgen Marfa».

El recuento aquf de esas cinco ediciones s6lo tiene como motivo sefialar el éxito editorial
que la obra tuvo en Europa. En una carta al amigo sevillano Judn de Ovando, del que luego
hablaremos, Arias Montano se limita a decir que su obra «Ac4 en estas Universidades ha con-

Cfr. J.DENUCE: Correspondance-Plantin, Antwerpen, 1853, y ss., II, 275. En adelante, Correspondance-
Plantin, seguido del vol. y pag.

*  Correspondance-Plantin, V (1915), 46. En nota (14) a Ia frase de Plantmo, Denucé pone; «Il s’agit sans doute
de I’édition n-81 de Humanae salutis monumenta, que Ruelens et De Backer avaint datée de I’année 1572. La Musée
posséde un exemplair de I’edition in-81, qu1 a le méme frontispice que 1’édition m-41, c’est a-dire portant I’année 1571,
avec la préface de Christophe Plantin en caractéres qui différent 2 la fois de ceux des éditions de 1571 et de 1575» (Ibid.,
p48).

> Ibid., V1,170.

¢ Hénsel, S., sefiala que acaso (Villeicht) Plantino tendria dificultades con la censura, dado que Amberes se

encontraba entonces bajo la dominacién calvinista y no serfa facil encontrar en teélogo catdlico que eventualmente
pudiera estampar su aprobacion (O.c., p.72).
7 Véansen aqui las notas 2 y 4.
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tentado mucho, y en Italia también». Y eso lo escribia en abril de 1572, cuando sélo podia con-
tar con la acogida de la primera (al menos, para él) edicion®.

A ese €xito contribuyd, sin duda, la hébil propaganda del impresor, librero y comercian-
te, que era Plantino, acaso el mejor de su tiempo®. Y de modo especial contribuyeron también
los grabadores en bronce de las Estampas: Abraham de Bruyn, Pedro Huys, los hermanos
Wierix y el pintor Pedro van der Borch, figuras sobresalientes y muy buscadas para estos
menesteres artisticos, que trabajan o habian trabajado para Plantino y Arias Montano en la
decoracion de la Biblia Poliglota de Amberes.

La miciativa y vector significativo de las laminas Arias Montano nos afirma taxativa-
mente que procedian de €l. Todas habfan sido «ordenadas por mi traza». Incluso para la accién
artistica de Pedro von der Borch «di razén en cuanto a la principal pinturax»'°,

De esa manera Arias Montano asume plenamente la autorfa personal de la traza, disposi-
ci6n y configuracién de las Estampas!'. Con ello se intenta hacer confluir el lenguaje del cua-
dro hacia férmulas de facil retencién pnemotécnica e imaginativa para que en el espectador se
creara un clima interior de resonancias espirituales e histéricas que favorecieron la lectura y
amplitud del texto literario de la Oda o poema.

Con esta variedad de detalles podemos situar el libro de Arias Montano en el contexto de
los libros de variada fndole que se lefan entonces y verlos combados hacia la peculiaridad de
los libros devocionales de los que su obra intenta ser una sintesis y compendio, centrada en la
linea de sus conocimientos, inclinaciones y querencias biblicos.

En los Humanae salutis monumenta se entrelazan y asumen las tres corrientes fundamen-
tales de los libros de piedad ilustrada del momento: Los Libros de horas, las Biblias con estam-
pas o biblias iluminadas, y los libros de Emblemas!2.

La asuncién de las dos primeras corrientes es patente en la utilizacién que para libros de
esa finalidad hard Plantino en ejemplares particulares y propios publicados en su imprenta. En
la correspondencia con Arias Montano no se recata en ddrselo a conocer y mostrarle los bue-
nos servicios que le han prestado sus inspiradas figuraciones.

Respecto a la asociacién con los libros de Emblemas, Plantino no puede ser mds explici-
to. En una carta a Arias Montano fechada el 11 de febrero de 1576, cita el libro no con el titu-
lo de Monumenta, sino con el de Emblemata para decirle que los enviard lo mds rdpidamente
que pueda a los amigos que él le indica: Emblemata humanae salutis, prima occasione uti
mones imprimam amcisque istuc et alibi mittam*>. Otro dato sobre el enredo de las ediciones.
Serd la edicién de 1575 y que en realidad es la de 1576.

8 Cfr. méds adelante, nota 38. El entrecomillado de Arias Montano sigue alli al parrafo que copiamos.

La figura de Plantino tiene que aparecer, por eso, en cualquier Historia del libro. Véase, ESCOLAR, H.:
Histona del Libro. Edic. Pirdmide, Madrid, 1986, pp. 328-335; DAHL, Svend: Historia del libro. Alianza Univ.,
Madrid, 1987, pp. 155-158. En minguna de estas dos se cita el libro de Arias Montano expresamente. En Lucien FEBV-
RE- Henri-Jean MARTIN: La aparicidn del libro, Mexico, 1962, dada ia estructuracién formal de la temdtica det libro,
Plantino aparece en muchos lugares. Peor al hablar de sus libros ilustrados se citan «Los Humanae salutis monumen-
ta». «<El ejemplo de Plantino no tardé en adaptarse por doquier» (p.104). Para las relaciones de Plantino y Espafia, véase
la publicacién de 1a Fundacién Carlos Amberes: Cristobal Plantino. Un siglo de intercambios culturales entre Amberes
y Madrid. Catalogo de la expostcién del 23 de enero de 20 de marzo de 1995,

10 Carta de A.M. a Don Pedro de Castro, 30 de marzo de 1587. Archivo municipal de Sevilla. Col. Conde de
Aguilar. Tomo 81 (Citado en Hénsel, S. o.c.,p.69, n.52).

' No siempre es ficil, en los casos concretos, deslindar donde Ilega la accidn del «trazista» y donde comienza

la del pintor y o del grabador. Teéricamente se suelen distingir por la terminologia respectiva de wvenit, deliniavit y

sculpsit.
12

9

Estos paralelismos, asi como las diferencias, estdn bien expuestos en S. Hansel, o.c., 73-77, afiadiendo cémo
las figuras seleccionadas por Arias Montano, de la Historia sagrada, podian también refacionarse con las de ios «hom-
bres ilustres».

3 Correspondance-Plantin, V, p.127.
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La forma literaria de los Emblemata, su concisién y su capacidad alusiva atrafan singular-
mente a la atenci6n de Arias Montano. Por el mismo cauce impresionista flufa también en su exé-
gesis la metodologia y los puntos basicos de referencia de la Cébala, aunque no los mencionara
explicitamente. En el Prélogo al De Arcano sermone remite a los Hieroglyphica de Henricus
Glareanus (1488-1563), casi contemporéneo suyo, calificando su volumen de «amplio,... docto
y compuesto no por doctrina vulgar sino del conocimiento de muchos autores doctos... y de la
observacion de las artes». También ahi nos cita el antiguo libro de Horapolo'* (Ori Apolli) «que
escribi6 de las imdgenes de los Egipcios en una «obra erudita» (opus non ineruditum), siempre
mirando a la significaci6n «latente y arcana» que se puede dar también en lenguaje biblico's El
recurso al mundo de lo simbdlico entraba para él en lo que «algunos» llamaban sentido «literal»
al que €l profesaba atenerse. La seleccién de los personajes biblicos por su simbolismo, ademds
de la importancia como actores de hechos notables, estd todavia por estudiar y precisar.

Con todo, a pesar de esta asuncién de, al menos tres corrientes librarias los Monumenta
son algo distinto y diverso. Los libros de Horas quedan rebajados en su destinacién a perso-
najes ilustres y en el modo, ordinariamente lujoso, de confeccién de las ilustraciones. Estos
libros, al 1gual que las Biblias iluminadas, se trasponen en los Monumenta al uso y servicio
comun de toda clase de fieles, los mismo religiosos que laicos, nobles o plebeyos, doctos o
ndoctos. En el revoltijo aludido de las ediciones, hay datos que nos hablan de una impresién
en la que sélo se daban las Estampas. Podia pensarse en que se tomaba en cuenta que «la pin-
tura es la lectura para los analfabetos». En cierto sentido, Arias Montano democratizaba esas
dos corrientes de escritura para élites. Respecto a los Emblemas, cuyo modelo entonces rei-
nante podia cifrarse en los de Alciato (1522), los dipticos de Arias Montano no van sueltos o
exentos, sino que forman una cadena articulada, seguida y continuada en los hechos mas sig-
nificativos de la Historia sagrada, segtin la narracién biblica's.

La palabra titular de Monumenta, no es facil sustituirla por otra castellana que englobe
todo el abanico de significaciones que aqui le introyecta Arias Montano. Los «monumentos»
aqui pintados y poetizados son hechos o personajes notables, dignos de memoria y que tienen
singular importancia y significacién. La traduccién normal es de «monumentos». En El
Escorial encontramos otras dos titulaciones. En una se les llama «Memorias» (Herrera) y en
en otra «Tablas de Arias Montano» tomando este titulo del nicio titular de las Odas, a que ya
aludimos.

En cualquier caso, Arias Montano se complace en la palabra «Monumentos» y se encar-
ga de repetirla en distintas Odas, en jugar con su amplitud polisémica, algo muy unido a su
modo de escribir, a su estilo y a su actitud precavida, alerta y abierta, poniendo pie en etimo-
logfas firmes y cldsicas donde estribar. Porque aquf, como en otras obras del Autor, el biblis-
mo se reviste y va ungido de un humanismo muy singular.

' Hay una edici6n actual de esta obra por J. M. GONZALEZ DE ZARATE: HORAPOLO. Hieroglyphica. Akal,
1991, con una imtroduccién sobre la figura de Horapolo, el contenido cultural de la obra y su incidencia en la intelec-
tualidad del Humamsmo (pp. 7-24).

!> En el Prefacio al estudioso lector del De Arcano Sermone dice Arias Montano: «Atque hujus quidem generis
opera ad infinitorum locorum alioqui difficilium explicationem, tum a veteribus, tum a recenciotioribus, in caeteris anti-
quis linguss edita sunt. Scripsit enim ex Graecis, practer Plutarchum, et alios qui Pythogorea symbola explicarunt, auc-
tor quidam sub Or1 Apolli nomine opus non ineruditum, quod de Aegyptiorum imagmibus scripsit. Multa quoque 1n
hoc genere ab iis tradita sunt, qu1 de sommiorum interpretatione disseruerunt er paucis ab hinc anms prodiit Henrict
Glareani amplum volumen, cujus inscriptio est Hieroglyphica; opus non indoctum, et multiplici, eamque non vulgart
doctrina refertum...»

16 Hinsel, S., o.c. pp.77-78.
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II. La FormA ESTETICA

Un libro compuesto de grabados artisticos y de poemas, es obvio que adopta como expre-
s16n bésica de su contenido la forma estética. No obstante la finalidad del libro es didéctica y
doctrinal. En otro lugar he expuesto la relacién de Arias Montano con el Arte!”. Aunque gran
conocedor de artistas y de obras artistas y de obras artisticas, experto él mismo en dibujo y dota-
do de facultades para discernir la calidad y valor de un producto calificado de artistico, nunca
le interes6 tedricamente el Arte como expresion pura de la belleza, ni los modos impresionistas
de pura objetivacién de vivencias personales. Arias Montano vefa el Arte como loable y admi-
rable actividad medial para la presentaci6n o presencializacion de objetivos y mensajes signifi-
cativos. Naturalmente, la perfeccién y belleza artisticas cumplian con mayor eficacia la funda-
c16n mediadora del Arte, siempre que no absorbieran al espectador en su puro y deslumbrante
formalismo, hasta ahogarle en él, sin posibilidad de una remitencia ulterior. Este criterio valo-
rafivo no siempre se ha tenido en cuenta para explicar las preferencias artisticas de Arias
Montano o los modos expresivos de enjuiciar obras artisticas determinadas'®. Se dirfa que Arias
Montano no entra en el cuadro o no quiere captar la complejidad de sus formas estéticas.

De ahf la dificultad que se le presentaba a Arias Montano para la seleccién de los mode-
los a seguir, como guias en los modos de inventar y disefiar sus propias trazas de las Estampas.
Habfa que buscar los més adaptables o adaptados a la finalidad perseguida. Y entre los muchos
modelos entonces conocidos y admirados, Arias Montano se pliega e inclina indiscutiblemen-
te por Durero: «Figuras buenas y decentes como las de Dureros le escribe a su amigo Ovando,
cuando trata de justificar la propiedad, decoro y adaptacién de Estampas de los Monumenta
con la doctrina y letra de «los Himnos que con ellas van»19. Este tema, como el de otras varian-
tes imitativas de nuestro autor, ests suficientemente estudiado? para que no necesitemos alar-
garnos en €l. Conviene tinicamente insistir en que en este asunto Arias Montano era intransi-
gente, cuando se trataba de marcar y mantener su propia actitud a la vez que comprensivo con
la libertad de sus artistas. En la edicién de la obra de 1583, en cuanto, se introdujeron algunas
estampas nuevas como ya vimos y, que en general agradaron a Arias Montano. Pero cuando el
puntilloso agustino Fray Francisco Nuifiez le hace notar la incongruencia de un detalle en el

trasfondo de la Estampa de la Huida a Egipto, Arias Montano define con ecuanimidad ambos
extremos:

«E yo le respondi en la margen de su misma carta que yo no era el autor de aquel
mo de lexos, mas fue la fantasfa de Cryspino pintor célebre, que fue el que ordend, y
dibujé las tablas de la tercera impresion... y este dicho pintor fantased que un ristico
encaminaba a los comisarios de Herodes... Y estas fantasias se permiten al ingenio de los
pintores..., como este lo hizo variando en semejantes cosas de lo que Pedro Borcht habfa
ordenado en las tablas de la primera y segunda impresién a las cuales yo asisti o di la
razén cuanto a la principal pintura, que las de Crispino se hicieron mucho después que
yo sali de Flandes. Yo jamds uso salir de lo que hallo anteriormente escrito o que con
certeza se puede referir a ello»?!.

17" R.FLOREZ: El Arte en Arias Montano: diddctica y piedad ilustrada. En Actas del Symposium de El Escorial

(1-4.1X.1997) sobre Religiosidad popular en Espasia, 11, pp.53-80.

'8 Caso bien ilustrativo es el poema que Arias Montano escribié sobre el abigarrado y complejo cuadro de
Ziiccaro sobre la «Vera Inteligenza». Véase el texto latino (defectuoso) en Hinsel, S., o.c., pp- 142-143, y su traduccién
por M. Violeta Pérez Custodio en Cuadernos de Pensamiento, (FU.E), 12.

19 Carta del 22 de abril de 157, aqui nota 37.

*  Entre otros autores ya citados, desearia afiadir el estudio, corto y denso, de Juan F. ALCINA: Dos notas sobre
Arias Montano en «Salina» (Revista de Lietres, n° 9-Novembre 1995, pp. 37-44, especialmente pp. 38-40) y al que vol-
ver€ a referirme mds adelante.

2 Carta del 30 de abril de 1597. Véase aqui nota, 10.
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En cuanto a los poemas, casi hasta hoy, ha funcionado la disposicién laudatoria, ondean-
do a Arias Montano bajo el glorioso epiteto del «Horacio espaiol». El ejemplo tipico podria
ostentarlo el estudio, por otra parte tan valioso para su tiempo en la aportacién documental, del
académico Tomds Gonzélez Carvajal, titulado abiertamente Elogio histérico del Doctor Benito
Arias Montano®. Gonzélez Carvajal ha leido directamente los Humanae salutis monumenta.
Ha visto con claridad la provemiencia clésica e imitativa de muchos de sus versificaciones. Con
todo, ve que «aunque breve, bastaria ella sola para inmortalizar el nombre de Montano... Con
razén se le ha dado por estas odas el titulo de Horacio espaiiol... No conozco ningin otro poeta
moderno, que queriendo imitar a la antigiiedad, se haya acercado més a la perfeccién de sus
modelos. Su imitacién nunca es servil ni afectada, sino siempre noble y natural, cual de gran
maestro, que empieza como imitando, y acaba variando y mejorando los pensamientos y las
bellezas que parecfa que querfa imitar. Es como un 4guila real, que tomando vuelo a la par de
otras aves, se remonta y sube luego hasta el cielo ella sola, donde ya no pueden seguirla las
demds. Si alguno cree que hay en esto exageracién, lea con atencién algunas de su odas, y
cotéjelas con las de Horacio, como lo he hecho yo, y presto se desengafiara®.

La mirada critica actual, sincera, ecudnime y documentada, no creo que pueda repetir o
sumarse a ese panegirico. Es cierto que hay un horacianismo de base y fontal en Arias
Montano, ya constatable desde los Rhetoricorum libre IV. Pero junto a él, y en muchos casos
rebasdndolo, hay que constatar la presencia de otros muchos autores clésicos a la hora de reen-
contrar las tomas de frases, palabras, entronques idiomaticos, imagenes literarias y otros géne-
ros de recursos literarios de los que Arias Montano se sirve para tejer su escritura poética®.
Pero con ello, la cuestién se traslada inmediatamente a otros ambitos mds decisivos que los
simplemente eruditos.

Todos esos recursos Arias Montano los trafa al habla para introyectarles un nuevo senti-
do. Con ello, ¢no se quebraba o, al menos, no se aminoraba la realizacién de una inspiracién
poética original y/u originaria? A ]a poesfa le es esencial la palabra, como a todo arte la evo-
caci6n. ;Puede asegurarse una identidad poética creadora al enfundar contenidos nuevos en
odres viejos o, al menos, en odres que al lector avisado le traen un aroma ya gustado y con ello
un doble vector de remitencia y una doble resonancia evocativa? Arias Montano no nos avisa
de sus trasposiciones. No nos dice «a imitacién de... ». El lenguaje suministrado se asume
como propio, lo hace suyo, y muchas veces podria inadvertirse y admirarse como espontdneo
y de propio manantial. Pero en otros casos se dirfa que la toma prestada se hace ostensible
como a posta. ;Cémo se salva, entonces, la disonancia dentro del intento unitario del mensa-
Je que desea comunicar el poema al versificarse con lenguajes originarios dispares?.

Admurar la riqueza y destreza eruditas no facilitan la degustacién de la belleza literaria,
sino que la distorsionan. La captacién mental de la procedencia de las palabras se entrecruza

en el aire del lampo evocativo y se enredan el signo material de Ia menci6n y el pélpito poéti-
co.

2 GONZALEZ CARVAJAL, Tomés: Elogio histérico del Doctor Benito Arias Montano, en «Menorias de la

Real Academia de la Historia», Tomo VII, Madrid, 1882.

2 Ibid., pp.24-25.

% En el estudio que J.L. NAVARRO LOPEZ hace de la Oda VI, por ejemplo, Virgilio y Ovidio superan en cal-
cos muy ampliamente a Horacio (Virgilio: 12 calcos; Ovidio, 11 calcos; Horacto, 8 calcos), que expresado en «térmi-
nos porcentuales» serfa: Virgilio 23%; Ovidio21%, Horacio 15%. Seguirian a estos autores, Estacio, Lucano, Prudencio,
Marcial, etc. Véase la publicacion de el autor: La influencia horaciana en Benito Arias Montano: a propésito de la Oda
VI de los Humanae salutis monumenta», en «Anales de ta Universidad de Cddiz», 1992, pp. 439-453. Ahi se anuncia
ennota 1 la traduccién y edicién critica de los H.S.M. «como objeto de nuestra Tesis doctoraly. Seria de desear la pron-
ta publicaci6n de ese trabajo. El mismo J.L. NAVARRO ha publicado otros estudios sobre «el poema I de tos Humanae
salutis monumenta... Arias Montano y su ambiente histérico en «Revista de Estudios Extremefios», 1996, T. LI, pp.
757-1027-1039 y 757-771, respectivamente, y Dos versiones diferentes de la Oda XI de los H.S.M en «Excerpta
Philologica», Cadiz, I, 2 (1991), 545-563.
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De ahf la impresién que sentimos al leer muchas de estas odas: que se trata de algo
ambigiio, amafiado y trenzado sutilmente; que estamos ante un trabajo admirable de taller, Del
latin de los escritores renacentistas se ha podido decir que se trata de un «latin de laborato-
1io»%. Arias Montano puede figurar como un trasunto ejemplar entre esos escritores. Y como
tal, en su poesfa, urdfa a base de combinaciones de hilos y colores diversos, el tapiz sonoro de
sus poemas sobre ¢l cafiamazo estable y firme de sus creencias cristianas. M4s que odas ins-

prradas, que borbotan sonoras de un manantial autéctono, eran, literalmente, composiciones
estudiado artificio.

Arias Montano sentfa la poesia, la vivia y saboreaba, y querfa ser poeta y Yy poeta cristia-
no. Conocia perfectamente los modos y formas poéticas de la Biblia. Tenia igualmente inte-
riorizados los modos y formas de los poetas cldsicos. El problema que se le planteaba eral el
siguiente: COmo construir una literalidad que se cifiera, domefiada y mansa, a la finalidad
deseada de sinceros y limpios mensajes cristianos? En la medida en que lo consigue es en la
Gnica en que se logra como el poeta que queria ser. Todo lo demés queda admitido y utilizado
como trucos y adornos «humanistas». La textualidad propia que deseaba mostrar Arias
Montano estaba tejida por otra doble extratextualidad: la cldsica y la biblica. Ambas son asu-
midas en la intratextualidad que quiere ofrecernos en su poesia como original y propia. Las
resonancias cldsicas tenfan que tascar freno ante esta nueva intratextualidad. La textualidad
biblica era una fuente mimada y acariciada; pero también sometida a la perspectiva del cum-
plimiento cristiano de las promesas, es decir, en cuanto prefigurativa. Y esto es lo que se lucha
por conseguir en los Humanae salutis monumenta. Seguramente no le agradaria a Arias
Montano que le mostraran disociadas las procedencias de la extratextualidad no cristiana.
Cuando hace gala de los amplios conocimientos de los poetas cldsicos que cita en otras obras
siempre los ubica en el contexto elegido del mensaje o doctrina que le trata de exponer, obvia-
mente, cristiana, al menos segun su modo de entenderla. Lo cldsico o el halo humanista queda
como orla ancilar. (Lo logra Arias Montano o es que, al menos, queda convencido de que
podia dar, alegremente, gato por liebre?

La ambigiiedad del «poeta» Arias Montano se complica y en parte se desvela al situarle
en su impertérrito afdn de escribir en latin. Los condicionamientos que marcan su trayectoria
vital son muy complejos para estudiarlos aqui y con este motivo. Ya en su tiempo le criticaban
por no querer apearse de su latin. El se justificaba diciendo que era lo normal, porque escribia
para latinos?. Cuando los mejores intelectuales, haciendo coro, intentaban escribir en caste-
llano para hacer de la lengua verndcula una lengua culta, Arias Montano escribe en su caste-
llano que deja mucho que desear?” si lo comparamos con su colegas de las mismas inquietu-
des intelectuales y religiosas. A él le venia mejor escribir en una lengua aprendida y que domi-
naba con manifiesta habilidad, y a la vez le venia de perlas para hacer filigranas de precavido,
en los que la sencillez no tamizaba la posibilidad de polisemia, ante los posibles funcionarios
del fisgoneo ortodoxo. Cierto que tenfa razones para ser precavido, y estaba en su mejor dere-
cho de ejercerlas. Con todo, la posteridad, con su rapido olvido, y desconocimiento de su obra,
le hard pagar caro su escudamiento en la forma de un decir no diciendo y en su latin?,

# J.L. NAVARRO: La influencia horaciana..., o.c. p. 448, remtiendo a J.M. Maestre, n° 22.

% Cfr. De Optimo Imperio, sive In librum Josuae Comentarium (1581). En el prefacio que ahf nos pone, la «jus-
tificacién» se extiende también a otros extremos que aqui no tocamos. Por lo que respecta a los que le criticaban por
escribir en latin, dice: «Atqui alteris ut minus placeremus, effecit Romani sermonis puritas, quam (cum Latinis lectori-
busoperam daremus) pro viribus consectari studebamus». (Subrayado, R.F.).

7 A. Valbuena Prat dice de sus versos castellanos que «si el escriturario (A.M.) componia pulidos y sonoros ver-
sos latinos solfa ser desmafiado en los castellanos» (Ha. de la Literatura Espafiola. Barcelona, 1974, 1, p.580).

8 Como Fray Lwis de Ledn, se dirfa que Arias Montano se disculpa por escribir poesfas, Una obra tan amplia en
poesia laiina, como la suya, no es facil imaginarse, y aceptar, que se escribiera s6lo en ratos perdidos o de ocio y en
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A un buen escritor como era por ejemplo el franciscano Juan de Pineda (1516-1597) y que
por ello podia ejercer de lector sagaz, sin ser expresamente critico, no se le pedia escapar esa
forma elusiva de escribir que practicaba Arias Montano. Y asf lo expresa con donaire y abrien-
do ventanas generales desde la alusién a temas muy concretos:

«Ya lo que mds maravilla es que en materia de dogmas y cosas definidas ya y tra-
tadas en el Concilio de Trento y recibidas solemnemente en escuelas y disputas de
Tedlogos use dicho autor de palabras y modos de hablar extraordinarios y no conocidos
ni usados en la Iglesia como en materia de gracia, de justificacién, de la concupiscencia
y de el fomes peccati, de la santidad y justicia de los sanctos de el Testamento viejo y
nuebo, en todo lo cual inventa nuebas palabras y nuevos modos que quando no escanda-
licen, es cierto que son peligrosos y dispuestos a error??.

En los Humanae salutis monumenta hay todavia otro costado que incide en su forma esté-
tica, una vez aludida esa bisqueda de una deseada y pura intratextualidad. Solamente lo cito
como lugar de reflexién para éste lo mismo que para otros libro de Arias Montano. Como
biblista estricto de su tiempo la Palabra revelada dice y crea realidad. Lo dicho es lo ocurrido.
El relato textual biblico es lo real y posee, a la vez, polivalencia significativa, como nos lo
demuestra en De arcano sermone, en De actione y otros mil lugares. De ahi 1a utilizacién de
métodos y técnicas cabalisticas para desentrafiar su polisemia. Entonces, la intratextualidad
lograda no encierra mensajes de nuda realidad,®® de cosas externas experimentadas, sino de
contenido de texto. Ahf se construye y monta la literalidad de texto que hablan de otros textos
y la funcién semidtica queda invertida para hacer hermenética sobre hermenéutica, que es lo
que cuenta como verdad del contenido poético.

No debe verse en todo esto un banal descalificacion o un amago de rebajar las altas capa-
cidades, facilidades y el aliento poético que ostentan y nos ofrecen muchas de las obras en
verso de Arias Montano. En ellas, con su voluntad de estilo y su indicutible sensibilidad esté-
tica, alcanza muchas veces las mejores cotas de los poetas latios de su tiempo. Por su preci-
si6n verbal y el aire de veracidad que nos ofrecen, sus composiciones nos ganan, nos deleitan
y quedan vibrando en el lector con una auténtica interaccién comunicativa.

Finalmente, hay que aducir, aunque sea rapidamente, el contenido del Prélogo y del
Epilogo de Plantino. Ahf lo que cuenta en definitiva es la forma estética en que se presenta el
contenido. En la loa de la finalidad del libro y del Autor hay que contar obviamente con la doc-
trina biblica y teolégica. Pero la calidad del libro se subraya por sus valores artisticos. «En el

dias festivos. También ahi, las palabras de Arias Montano suenan a justificacién. «Fuerunt interim alia nobis publicam
utilitatem perpetuo cupientibus per festos dies composita vario carmmne genere ad pietatis tamen cultum et studium des-
tinata, quippe qui utraque orationis forma Spiritum Sanctum ad Ecclesiam suam juvandam, oblectandam er excitandam
usum fuisse constat» (Prefacio a las Elucidationes in quator Evangelia (1575), 3-5).

¥ Archivo Histérico Nacional, Ings., legajo 291, ff 30r-v (Citado por D. DOMENICHINI en el Studio
Introduttivo a su Edic. del Dictatum christianum. Pisa, 1984, p. 27, n° 39, Fray Juan de Pineda es el autor de los «sabro-
sos didlogos» de Agricultura cristiana (Salamanca, 1589), donde hace profesién de «fildsofo cristiano» y estd en con-
tra de los formalismos en ia oracidn, si no expresan «un minimo de sentimiento religioso» Véase M. BATAILLON:
Erasmo en Espaiia. México, 1966, pp. 724-725, n° 32.

% «Hasta entonces habia creido que todo libro hablaba de las cosas, humanas o divinas, que estdn fuera de los
libros. De pronto comprendf que a menudo los libros hablan de libros, o sea que es casi como si hablaran entre si. A ia
luz de esta reflexion, la biblioteca me pareci6 ain mds inquietante. Asi que era el ambito de un largo y secular mur-
mullo, de un didlogo imperceptible entre pergaminos, una cosa viva, un recepticulo de poderes que una mente huma-
na era mcapaz de dominar, un tesoro de secretos, emanado de innumerables mentes, que habfan sobrevivido a la muer-
te de quienes los habfan producido o de quienes los habfan trasmitido» (EI nombre de la rosa, edic., 1988, p. 248).
Obviamente al citar estas palabras, casi ngénuas de Adso, no hay ninguna intencién aviesa contra ia confluencia de la
intraliteralidad de Arias Montano hacia su «cerrado biblismo». Pero cabe utilizarla como una denuncia... post festum.
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proyecto de nuestra labor —dice Plantino— est4 el de promover, aparte de otros trabajos, los
estudios de las buenas letras y especialmente de la sacrosanta Teologfa... Unido a &l va tam-
bién el propdsito de ofrecer, a los que se afanan laboriosa y constantemente en estudios serios,
algunas materias alegres o festivas (jucunda aliqua), como de los mejores poetas antiguos o
modernos..., y de otras artes. Entre ellas estd la pintura, por su utilidad y deleite, al poder repre-
sentar mediante ella la diversidad de las cosas y ser capaz de presenciarlas como imigenes
vivas y elocuentes incluso para los indoctos. Las pinturas ensefian lo acaecido, conmueven el
dnimo y evocan la memoria de lo olvidado... Por eso nos hemos propuesto publicar esta obra
de setenta y una Odas de Arias Montano, en la que se describe de modo admirable el misterio
de nuestra salvacién, proseguido desde la cafda de los primeros padres hasta los Evangelistas.
Es lo que se dice en la elegancia de los poemas. Arias Montano busca la utilidad piblica, cono-
ce a la perfeccidn las buenas letras y estd versado en todas las disciplinas. Es ademds peritisi-
mo arquitecto. ;A quién, si no es a este ingeniosisimo varén, se le puede atribuir la admirable
estructura de estas tablas, tan artisticamente cinceladas? En ellas han colaborado también ejer-
citadisimos pintores y se ha plasmado asi de manera exacta la historia sagrada’!.

En el Epilogo tiene que dar razén, en primer lugar de su propia contribucién al poner las
Anotaciones que siguen a las Estampas y a las Odas. Con su paréfrasis explicativa intenta acla-
rar el dificil contenido de algunos poemas en vista a aquellos lectores no bien versados en las
sagradas letras. Pero, ademds, poner de manifiesto la mente y el sentido del autor (mentem et
sensum auctoris). Confesion extremadamente interesante para poder integrar en una unidad
intencional todas las partes de la obra, dada la diversidad de estilo de las Anotaciones.
(Agradarfa a Arias Montano esa escritura elemental latina y muchos detalles explicativos
demasiado simples, demasiado obvios, y especialmente demasiado directos? Con la publica-
c16n conjunta sabemos que, al menos, hubo de dar su asentimiento. Ademds de la mutua amis-
tad, Plantino era architipégrafo, gran librero, hombre pio y, para el caso, excelente comerciante
y extraordinario experto en relaciones publicas, por encima de estrechos credos doctrinales y
revueltas ortodoxias. Sin duda, valia la pena, si la hubiera.

Retoma al final Plantino la forma estética. Clasifica los actos artisticos allf ejecutados en
un doble género de monumentos (duplex... monumentorum genus). Uno es €l arquitecténico y
otro el poético. Insistiendo en la ideas preliminares, aplica el primero a la labor dibujistica de
las Estampas y el plan articulado de las mismas con las inscripciones, los disticos o epigramas
y las dedicatorias. Todo forma una estructura arquitecténica, y por ello s6lo los peritos en ese
modo de construir podrdn entenderlas con exactitud. El otro es el género poético, presente en
ambas hojas de la impresi6n. Por la palabra poética se pueden hacer brotar nuevas impresio-
nes, nuevos mundos interiores, sentimientos y pensamientos que ningdn artificio pictérico
—segun Plantino— podria suscitar.

Con ello, la obra se sittia como acogedora y representativa de las exigencias reinantes en
el mundo de la lectura, de la didactica religiosa y del atractivo artistico. Los Humanae salutis
monumenta reunian en si, como dijimos al principio, los ideales de aquel extrafio humanismo,
celoso y ostentoso de religiosidad, transido de equivocos en sus creencias, cansado de guerra

intestinas y un tanto infatuado por degustar las reliquias deslumbrantes de la venerable anti-
guedad.

III. ALGUNOS TEMAS DEL CONTENIDO DOCTRINAL
Trataremos s6lo de enumerar aqui algunos de los temas doctrinales que los Humanae

salutis monumenta tocan y enhebran al hilo alusivo del ritmo poético, pero que tienen una rela-
ci6n articulada con el nicleo central del credo religioso de Arias Montano. Son esquirlas recu-

31 Prélogo, sin paginar, hoja primera del texto en latin,



216 CUADERNOS DE PENSAMIENTO

rrentes en la mayoria de las Odas, tanto en los poemas como en los disticos epigramaticos y
en las dedicatorias. Concierne a los teélogos de la espiritualidad del siglo XVI ver y mostrar-
nos su entrelazamiento y en qué medida desvelan el fondo opaco o de criptorreformismo que
bullfa o actuaba como grumo mental en el alma de Arias Montano.

D. Domenichini llega a formular esta sorprendente afirmacién: «El grandioso proyecto del
Opus Magnum, al que Arias Montano le dedicard las energias de los dltimos afios, estd ya con-
tenido en forma més que embrionaria en los setenta y un cuadros de vida e historia que ador-
nan los Humanae salutis monumenta»>.

Como es sabido, Arias Montano pensé casi desde sus primeras publicaciones en ese Opus
Magnum con que iba a dar cima y sistematizaci6n a su doctrina de espiritualidad biblica. Como
en todos los Autores que piensan en una gran obra como Su Obra, pienso que «el grandioso
proyecto» de Arias Montano result$, al final, malogrado o fallido. Basta detenernos y releer
sus mtroducciones a las dos partes conocidas de su Gran Obra (la De Anima y la De corpore)
para comprobarlo. Los temas se repiten, se retoman, una y otra vez, sin que llegue el autor a
estar satisfecho, sin que la trabazén que deseaba mostrar, adquiera una verdadera unidad de
discurso expositivo. ¢ Un tributo no deseado a su desdén sefiorial por el andamiaje I6gico de la
Escoléstica? Sea lo que fuera, la fluencia expositiva solamente muestra su plenitud al hablar
de la Naturae historia, de la arquitectura, perfeccion, riqueza y belleza de las cosas creadas.
Los cuestiones centrales de Dios y el Hombre se nutren de doctrinales ya expuestas y matiza-
das por otros autores, no muy conocidos, aunque muy relevantes y que Arias Montano sabe
exprimir y absorber, sin citarlos, en asuntos como la grandeza del hombre, su a priori cognos-
citivo como imagen de Dios, y Dios como singularidad y como «centro». Es posible que esta
manquedad expositiva o astucia elusiva fuera lo que Fray José Sigiienza deseaba «mejorar» o
«aclarar» en su obra, mimética de la del Maestro, Historia del Rey de Reyes,> hasta llegar a
desvelamientos audaces que seguramente Arias Montano nunca hubiera llegado a explicitar®.

La afirmacion aducida de Domenichini viene seguida de una alusién al tema de la fe, que
se canta en la Oda VI, y que es el primero que deseamos anotar. La estampa nos muestra la
peregrinacion de Abrahdn hacia Canadn. Y la Oda ests dedicada titularmente a la fe. La ins-
cripcién superior de la Estampa dice: «El que sabe es aquel que abandona sus riquezas, su
patrnia y su gente y pone su gloria en el inico Numen» (Dios). Y, como pie, estas tres palabra:
Fidei duce sacrum, consagrado a la fe como guifa. El conjunto es una densificacién de datos
como canto a la fe, vivida con la fuerza e intrepidez que da la confianza y convencimiento inte-
riores de obedecer al mandato de la palabra de Dios (jussus voce Dei). Al dejarse taladrar por
el asentimiento a esa voz, Abrahdn se transforma en el prototipo del hombre que vivencia esa
diva fides. Ella lo forja de corazén sélido, le infunde sus arcanos dones para afrontar 1mpéavi-
do todos los sinsabores y quebrantos de la peregrinacién. Sin reposo seguro, sin hogar, arras-
trando sin miedo las inclemencias del tiempo y el camino lleno de peligros hasta alcanzar la
anhelada meta.

De esa descripcion historizada se eleva el canto general a la fe, a la dux certa. Todo cede
ante su caudillaje interior, ante su fuerza que da vigor a los débiles, allana los montes y

2 En el Studio introduttivo citado, aquf nota 29, p.60.

% La Historia del Rey de los Reyes y Sefior de los Sefiores por el P. Fr. José Sigiienza. Edic. El Esconal, 1916,

3 vols).

*  Son llamativas y sorprendentes en ese sentido las comparaciones de la infertilidad de ia Teologia Escoléstica
con la del mulo (vol. II, p. 265-266, afiadiendo lo mds duro que se suprimid, y describe L. Villalba, en 1. Preliminares
(Edic. El Escortal, 1916), p. 269 y 293, asi como la critica de la teorfa escoldstica del conocumiento a propdsito de la
descripcién del hombre como imagen de Dios: El primer hombre «no se mendigé ni1 rastre6 de la experiencia de los
sentidos» (II, pp. 304-307). La desenvoltura de Siglienza con relacién a Montano la hace ver ahf una nota del editor,
poniendo el texto latino del Maestro a pie de pagina de la escritura del discipulo. El criticado descaro opera aqui como
posible desenmascaramiento.
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domeiia las olas, puede dar hijos inesperados en los afios de la vejez (preludio de la Oda

siguiente) y, en fin, «hasta el Dominador de las sagradas fuerzas sometié todo y a sf mismo
a tu designio»:

...nam boniis omnia
Regator superum tuis
Et sese voluit tradere nutibus.

Esta exaltacion de la fe se continda y completa en el hecho que poetiza la Oda siguien-
te: In tabulam tentationis Abrahae, es decir la tentacién que se abre en espanto, ante el impe-
rativo de que ha de sacrificar al amado hijo Isaac, nacido del carifio de su vejez. Pero Abrahan
acepta y no va a temblar su mano. Aparece el «Dios examinador» y se remacha «el testimo-
nio de la fe». La fundada esperanza de la promesa no hace quebrar el vigor de la fe (fidei
robur), ni la plegaria ahoga la obediencia ante la inmota fides, 1a fe inamovible. (Hay aqui
mds que una indicacién a la sola fides como fundamento y raiz de toda vida espiritual, el
fondo inquebrantable de la religiosidad interior? Desde luego, no hay alusién a otros sacra-
mentos.

Este es el gozne sobre el que van a girar todos los acontecimientos teofnicos y salvificos
que se narran y poetizan en el despliegue histérico que recorre toda la obra. Epitetos similares
a los de estas dos odas sobre la fe, los vamos a encontrar en otros muchos lugares con seme-
jante alcance (Véanse las Odas, IX, XII, XVI, XVII, XXXVI, L, etc. etc.) En la Estampa y
texto de la sesenta y seis (ya sobre el Nuevo Testamento) se formula incluso un argumento
directo en favor de la fe pura y ciega, frente a la fe nacida de la visién de hechos concretos,
extrafios e mexplicables, la fe que entra por los 0jos: oculata fides. Se muestra, narra y poeti-
za la aparici6n de Cristo resucitado a sus discipulos. La duda, el miedo, la inquietud, la sos-
pecha de engafio, todo queda superado y deshecho ante la aparicién visible de la presencia.
«jFelices —dice el verso— lo que pudieron con ello disipar sus dudas, mediante esa visién!
iFeliz esa fe Apostélica!» Con todo, afiade el poema, «mds feliz es aquel que cree en los dichos
de Dios sin pedir confirmarlos por la experiencia visible:

Felices adeo, dubio quos exuit omni
Saepe oculata fides.

Dicta Dei sed qui credit, felicior ille est,
Nec petit inspicere.

Esa fe no exige pruebas ni teorfas; exige sencillez, firmeza y sobre todo, simplicidad
(Simplicitas, Odas, 3, 10, 22, 23, 30, 35, 38, 47, etc.) En la Estampa del Nacimiento de Jesus,
la versificaci6n la titula Arias Montano nenias de la naturaleza humana. La Virgen, recatada
y at6nita, ve al nifio, que es suyo (at meus es quod puer et lener es) en cuanto nifio y tierno;
pero siente a la vez que le supera, que es verdaderamente y ciertamente Dios... El monélogo
de la madre que pinta la estampa y que rima el texto, lleva este distico como epigrama: La luz

refulgente en las tinieblas y los divinos dones, no los ve la ambicién, los mira y ve la simpli-
cidad:

In tenebris fulgens lumen divinaque dona
Simplicitas cernit; non videt ambitio.

El hombre adornado y transido por estos dones y actitudes, tiene abierto el espacio inte-
rior para la entrada subliminal de la deificacién. Otro tema recio y semioculto que atraviesa la
doctrina espiritualista de Arias Montano. Tema doctrinal con deslizamientos hacia dichos y
comportamientos de la vida personal del biblista. El hombre deificado, como realidad o como
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leyenda, atraviesa como trasfondo dltimo, varios momentos graves de la vida v obra del
autor’. Aquf basta con que citemos que esa deificacion es la misién, que, presente en otros
lugares, califica el fruto de la renovacién del género humano operada por Cristo. A pie de la
estampa que dibuja la vemda del Espiritu Santo figura esta larga dedicatoria: «A Cristo Rey
potentisimo, riquisimo, liberalisimo, deificador de los hombres (hominum deificatori).

Al repasar la lista de los personajes biblicos seleccionados para esta antologia de historia
sagrada, encontramos a los mds significativos Jefes religiosos que les cupo la tarea de dingir
los principales hechos y sucesos politicos del pueblo de Israel. Es obvio que al relatarnos su
funcién de gufas y gobernantes se toquen temas de calado y alcance politicos. Por tomar parte
en los acontecimientos de la salvacién humana, aparecen también como figuras teofénicas, que
muestran la accién de Dios a través de la Historia: Moisés, David, Salomoén, etc. Arias
Montano no deja de apostillar lo ejemplar o lo condenable de sus comportamientos. Més tarde
ordenard Arias Montano sus ideas politicas en la obra De Optimo, sive in librum Josue comen-
tarum (1583). Es desde este libro desde donde hay que medir el alcance y contextualizacién
de muchas de las calificaciones que aqui se enjuician politica y poéticamente. Por ser signifi-
cativa del momento en que vive Arias Montano, como consejero politico, el menos en la som-
bra, entre otros que Felipe II tenfa en Flandes (a veces espfas y espias de espias), me parece
muy pertinente esta reflexién que poetiza Artas Montano, al describimos la valentia del
Profeta Natén reprochdndole al Rey David sus liviandades (Oda XXIII). El profeta, ademds de
inconformista, debe ser valiente y cantar las cuarenta, aunque sea al Rey. Pero, a veces, en
lugar de esa valentia se recurre a la doblez, al disimulo o al halago. En Natén se alaba la in-
tegridad, la sencillez (simplicitas) la veracidad, y se le apoda como «severisimo doctor de la
rectitud». Al relato Arias Montano anota intencionadamete: «Feliz el Rey a quien le cae en
suerte tener un mimstro fiel, sin dolo ni doblez, siguiendo en su consejo el fervor del ndmen
sagrado».

Felix, carentem stultia vana,

Rex, cui ministrum contigit assequi,
Et fraude somotum dolosa,
Numinis et studio calentem

Los monumenta son memorias y recordatorios de los hechos divinos, prefijados desde
siempre como proyectos de triunfo en el camino de la salvacién:

Divini praefixa olim monumenta triunfi,

como se definen en la Oda XIII, v. 6). Por eso, al darse como realizaciones histéricas, son
auténticas teofanfas (V. Oda XIV). Producen un impacto liberalizador, como cumplimiento de
una voluntad sagrada prefigurada en los ordculos de los profetas y en los imperativos de fe

¥ «Laleyenda del biblista -y el hombre- vergodet se trasparenta en todas la péginas del proceso mquisitorial de

José Sigiienza; es como una cifra legible Gnicamente por el que estd en autos (da «chi sa»). A ello apunta «Ja figura del
docto que «supo en una noche cuanta escritura sabia». (Domenichiny, Lc., pp. 27-28). Del Proceso... (FU.E., 1975)
véase pp. 99, 170, 173). En esta perspectiva, me parecen ncitadoras las palabras de Juan F. Alsina, en el articulo cita-
do antes aqui nota 20) cuando escribe: «realmente las odas de Montano son tinicas y extraflas dentro del contexto de la
oda religiosa neolatina dei siglo XVI... Soy de la opmidén que el horacianismo de Montano, si hay que buscarle algiin
antecedente, enlaza y casa, principalmente, con la poesfa religiosa luterana y concretamente con e} horacianismo pro-
testante... Que Benito Arias consiguid crear ese espacio poético de confluencia se puede ver también por otro hecho que
creo que nadje ha subrayado: la notable recepcién y éxito de la poesia montaniana entre luteranos» (.c. pp. 37-38). Ese
espacio poético es el de una «coincidencia entre humanismo luterano y catolicismo biblista». Estas frases, entresacadas
y cortadas a posta dei documentado articulo, pienso que pueden empujar al lector mteresado en el tema a reflexionar
sobre el alcance posible de las cuestiones a las que aludimos con la limitacién declarada en el texto.
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declarados a sus conductores o gobernantes del pueblo elegido. Cuando ocurren, a pesar de las
adversidades y obscuridad de las noches, «el pueblo liberado exulta de £0z0, y alaba los actos

del Dios potente y canta esos acontecimientos como memorandos de «la oculta salvacién» que
mediante ellos se iba produciendo.

Liberaque exultat plebis, laudatque potentis
Acta Dei, arcanaeque canit monumenta salutis.

Aqui, por ello, la Historia es lineal y optimista porque va salmodiando ese triunfo de la
salvacion. Partiendo de la fe inquebrantable en un destino seguro y prefijado, no hay tembilor,
ni perplejidad. No hay lugar para lo problemético. Pero el horizonte escatolégico va mds alld
de la Historia. La historia es s6lo el umbral de un final transhistérico. El escenario visible se
acaba, pero al caer el telén la mente se dispara hacia otro dramatismo que aqui no se ha reali-
zado, pero cuyo advenimiento estd también anunciado y predecido. Es el Juicio final, con cuya
escenificaci6n dibujfstica y poética Arias Montano pone fin a sus Monumenta. La diversa suer-
te de buenos y malos, de castigos y premios, repite la doctrina tradicional. Con todo, ante la
perspectiva de este tribunal, cuyo juez es Cristo, hay dos niveles de felicidad: La mayor feli-
cidad corresponderé no al que tema al juez, sino al que lo ama.

Y, como era de esperar, ni siquiera aparece la mas ptidica mencion hacia el tembloroso
misterio de lo absolutizado.

IV. EL ECO EN ESPANA Y SU PRESENCIA EN EL ESCORIAL.

El éxito del libro en Europa se puede deducir de las impresiones o ediciones hechas en
vida del Autor. Superé con creces al posterior Dictatum christianum (1575), a pesar de la
orquestacion de propaganda, canales de difucién y posibles traducciones programadas para
este Gltimo. La acogida que recibe un libro forma parte de su propia historia. En ese sentido,
los Humanae salutis monumenta es la obra mds popular de Arias Montano, a pesar de que el
Dictatum llevera intenciones y contedos mds ecuménicos, mds universalistas y mds concilia-
dores que el primero.

La recepcién de los Humanae salutis monumenta en Espafia no puede decirse en modo
alguno que fuera un éxito, sino mds bien habrfa que calificarlo de rotundo fracaso. Una negra
y maléfica estrella parece presidir y acompafiar la lectura de los libros de Arias Montano en
Espaiia. Estando todavia en Roma, gestionando la aprobacién de la Poliglota, en 1572, recibe
el agiiero de los rumores que le trasmite Plantino como venidos de Espafia: «Tu obra acerca
de los Profestas menores se ha estado examinando con lupa... En cuanto a los Monumenta,
segin lo que tengo ofdo de otros, todavia son tenidos por algunos Inquisidores como sospe-
chosos y prohibidos»*. Estos presagios venian de Salamanca. Parece que, en ¢l caso, se trata-
ba del texto escrito. Pero noticias similares le llegaban de Sevilla en relacién con las trazas,
grabados e imdgenes de las Estampas. Se trataba de una confusién absurda entre dos libros,
pero Arias Montano se ve en la necesidad de escribir a su amigo sevillano Ovando para acla-

rar las cosas, lo cual indica que la confusién ya se extendia como mala sombra sobre los
Monumenta:

«El Doctor Milldn ha puesto escripulo en Sevilla sobre el libro mio que se titula
Monunta humanae salutis, diciendo que en el Catélogo de Espaiia estd un libro vedado
que se llama Collectio figurarum veteris et novi Testamenti y que no sabe si aquel nom-

% Correspondance-Plannin, 111, 135.
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bre comprende este mio, no por la letra sino por las figuras. Suplico a V.S. lo mande salir
de esta duda, porque el libro que €] dice fue uno impreso en Le6n (de Francia) muchos
afios ha, a manera de libro de canto de octavo, que tena las figuras de ia Biblia y muchas
de ellas muy indecentes, mas no porque se prohibi6 aquél se prohiben las figuras buenas
y decentes como las de Alberto Durero y otras muchas loadas que andan en libros y estas
de los Monumenta han sido las més delicadas de arte y talla o cortadura que han salido
de estos Estados y todas ordenas por mi traza y ninguna por aquel libro que Millén dice,
porque aquellas eran en madera y de mal talle y éstas son en cobre, estampadas y con-
forme a los Hymnos que con ellas van y por eso dice: B. Arias Montano studio constructa
et decantata»®’.

Acompafiado desde la primera impresién por la esguince de la sospecha, los Monumenta
no fue un libro de venta en Espafia. Como le ocurriria con otras obras, si se recibia o lefa era
para encontrar en €l «cosas que reprender»*. Podria haber sido un buen precedente para la
direccidn religioso-moralizante que tomaran los libros de Emblemas en Espafia. Pero no lo
fue®. El libro se habifa editado en Amberes y refleja perfectamente el ambiente espiritual y
biblico de Flandes, cansado y aburrido de confrontaciones ortodoxas y que buscaba lecturas
artisticamente atrayentes y espiritualmente relajantes y que trajeran algo de distraccién y rego-
cijo. Iba dirigido lo mismo a clérigos que a laicos y llevaba bien claro, en la portada, como
vimos, una de sus finalidades: «para recrear el 4nimo de las personas piadosas». Pero en
Espafia «se ponfa més énfasis en el docere que en el delectando del axioma clésico del arte
renaciente»*. Respecto a su condicién de «lectura biblica « Espafia habia poseido, como toda
Europa, una edad media cristiana culturalmente biblificada. Pero mediado el siglo XVI se
alzan barreras cast infranqueables para la lectura comiin de la Biblia, sin cuyo referente los
Monumenta colgaban sobre el vacio. «<En Espafia el decreto de Trento limitaba la lectura de la
Biblia haciéndola dificil pero no imposible, pero el triunfo del ala conservadora, que empieza
a interpretar con mds rigor el decreto de Trento estrangula practicamente la presencia de la
Biblia en nuestras letras y nuestra cultura»*'. Si a ello sumamos las conocidas reservas de Arias
Montano respecto de la Vulgata, el asunto queda zanjado por su evidencia.

Por dltimo, msistimos en el hecho de estar escrito en latin, cuando en Espafia ya habia
surgido y estaba siendo bien surtida una literatura de libros de piedad escritos en castellano

Y Fuentes literarias para la historia del Arte espariol, edit. por J. Sanchez Cantdn, V (1941), 345 (Cfr. Hinsel,

S.71) La carta lleva la fecha de 22 de abril, 1972.

**  En carta Zayas, fechada en La Pefia de Arecena el 13 de abril de 1579, habla Arias Montano con ironfa de «la
diligencia extraordinaria que ciertos padres predicadores han hecho en Sevilla, buscando en mis escritos cosas que
reprender; y para prevenirme a la defensa de m1 inocencia y justicia escribf al arzobispo de Toledo Io que pasaba y lo
que entendia debo pedir para guarda de mu derecho, y a S.M. escribi también suplicandole se lo encomendase, y v.m.
dejé la eleccidn de dar mi carta a S.M. o dejarla. Si esto ha lHegado a manos de v.m. y estdn las cartas en sus lugares,
estard bien y conviene que sepa v.m. lo que hay de nuevo acerca de ello... Algunos de su Orden... se alabaron en crer-
tos lugares piiblicos y secretamente, y hablaron en tiendas de libreros; y cuando los autores quisieron poner silencio no
pudieron, porque era ya tarde. Las cosas todas que notaron han venido a mis manos después que yo escribf a v.m., y
envié el pliego para el Arzobispo» ...Entre las relaciones de Arias Montano con ia Inquisicién hay todavia muchas cosas
que aclarar; pero nada quedard trasparente mientras no se de el enfoque de que Arias Montano sabia los procedimien-
tos inquisitores y tenia enlaces y antenas muy sensibles para adetantarse a ellos.

% Cfr. Fernando MARIAS: El largo sigio XVI. Los usos artisticos del renactmiento espaiiol. Taurus, 1989, p.-25:
«Nuestra literatura emblemdtica, también tardfa, se inicia con los Emblemas morates de los hémanos Juan de Orozco
Covarrubias (1589) y Sebastidn de Covarrubias Orozco (1610), menos conocidos ios Emblemas (Praga, 1581) de Juan
de Borja y ahorquillando los Emblemas moralizadas (1599) de Hernando de Soto; los titulos debieran ser sintométi-
COS».

9 Id. ibid, p. 34.

41

L. ALONSO SCHOCKEL: La traduccién de la Biblia de Lutero ¥ las traducciones espafiolas, en «Lutero
(1483-1983)». Inst. Superior de Filosofia. Valladolid, 1984, p. 58.
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accesibles a todos los piblicos y, a la vez, era ya conocida «la incultura latina de nuestras &li-
tes»2,

La historia posterior del libro indica también con claridad la tierra en que vino a caer en
Espafia. El generoso intento de Pedro de Valencia de ponerlo de texto, como ejemplo de lati-
nidad y piedad cristiano-humanista en su Escuela de Zafra, no tuvo continuidad ulterior algu-
na. Desde la muerte del Autor hasta hoy no se han hecho del libro mis que dos ediciones,
ambas incompletas y en varios sentidos, lamentables. La primera es la del ferviente admirador
de Arias Montano Benito, Feliu de San Pedro, en 1774, sin las Estampas, con el texto latino
que pierde la parte inspiradora, para el lector, del reflejo del cuadro que se comenta y poetiza.
Y ademds con una traducci6n en verso, que es mera paréfrasis y desarticula totalmente ritmo
y contenido®. La segunda es la reciente de 1984 de la fenecida Editorial Swand (Coleccién
«Torre de la Botica»), que reproduce las Estampas de la impresion existente en El Escorial (sin
orla) y texto de uno de los ejemplares de la Biblioteca Nacional* y 1o precisamente el que mds
visos tiene de ser el mejor. Ademds se suprimen las Anotaciones y Argumenta de Plantino,
dejando el Prélogo en latin, pero también el Apéndice en el que aparece la alusién de Plantino
a sus benditas Anaotaciones, sin llamada alguna ahi sobre la supresion. Y por fin, como
supuesta traduccion se ponen los ya citados «cantos» de Felit, tal cual. Con todo, algo hay que
agradecer a estas dos ediciones: el que para una lectura inmediata nos ofrezcan el texto latino
y la de Swand también las estampas, alividndonos para esa directa finalidad de la bisqueda de
los pocos ejemplares de que, increiblemente, se dispone en nuestras Bibliotecas. Otro dato sig-
nificativo sobre la indiferencia e infructuosidad con que cay6 en Espaiia.

Pero 7qué ocurri6 en El Escorial, de cuya maravillosa y rica Biblioteca, se dice que Arias
Montano fue su Bibliotecario? ;No habra acaso aqui un oasis sobre la tierra desierta para los
Humanae salutis monumenta? En realidad Arias Montano no fue nunca Bibliotecario de El
Escorial. Para cumplir la misién encomendada de organizar la Biblioteca por sus méritos de
letrado y su preparacion anterior en Europa, Felipe II le nombré oficialmente Librero Mayor.
Este titulo lo interpreté Arias Montano conio escarnio®.

Como dato tmportante es preciso repetir aqui las palabras casi notariales, como suyas, de
Fray Juan de S. Jerénimo: «En primero de marzo de 1577 afios por mandato del Rey nuestro

2 F MARIAS: EI largo siglo XVI, o.c., p. 20, n° 11.
¥ Monumentos sagrados de D. Benito Arias Montano en LXXIT odas. Asi reza ia primera portada, amplidndose
en la segunda de esta forma: Monumentos sagrados de la salud del hombre desde la caida de Addn hasta el Juicio final,
que cantd en verso latino en LXXII odas D. Benito Arias Montano-: en verso espafiol el P. Benito Feliu de San Pedro-
de las Escuelas Pias. Con las licencias necesarias. En Valencia: En la oficina de Benito Monfort, afio de 1774.- Ya T.
Gonzélez Carvajal en su Elogio... (o.c., aqui nota 22), después de consignar que estaba impresa «con bastante aseo»,
afiade: «pero es ldstima que a tan bella edicién no se hubiese afiadido el adorno del grabado, y que la traduccién no
fuese mds digna de tan respetable onginal « (pp.25-26).

* En la Biblioteca Nacional existen, al menos; tres ejemplares. Uno que ya en la portada presenta el monogra-
ma de Pieter Huys, y después las estampas con orfas y monogramas de otros dibujantes. Signatura: R-1308. Afio de
impresi6n, Antuerpiae. Ex Prototypographia Regia, 1571 (es la que anteriormente he opinado que seria la edic. prin-
ceps) Es edicién en 81. Otra del mismo afio sin orlas, con Signatura: U-5151 y la tercera, que es la de 1583, en 41, con
la Signatura: R.17302. (Ver también la Signatura: MIN-14814).

# A unmes de su segunda estancia «oficial» en El Escorial (desde septiembre de 1579 hasta marzo de 1580) escri-
be este parrafo en una carta a Zayas: «Haberme m1 amo dado tanta prisa para que dejase mi rincocillo, con propuesta de
que mi llamada era para grandes sevicios de Dios y de su Iglesia 'y suyo; y que esto se pregonase por el mundo y con
trabajo mi1o y de mis criados y desamparo de todo el nada que tenfa en mi choza; ha pasado ya un mes que estoy aqui,
no haberme visto ni 0ido, m entender que me quiera para otra cosa que para servir en esta casa en cosas que un mucha-
cho podria y sabrfa mejor servir; y por solo memorial de un fraile verme sumido en cosas de ningin fruto, con cincuen-
tay tres afios a cuestas y en mucha flaqueza y ningiin regalo./ Persuasiones vanas de los que me quieren, de que por fuer-
za he de creer en estatura de un gigante, antes hoy que mafiana. Burlas y risadas de mis ejercitadores; contento de los
que desean que mi nombre rematase en el mundo. Escarmos, quise decir; timulos de librero mayor. Asecahanzas contra
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Sefior vino a este monasterio el Doctor Benedicto Arias Montano, capelldn de S.M. y comen-
dador de la orden de Santiago, etc., a visitar, expurgar y ordenar la libreria Real de Sant
Lorencio como persona que tenfa las dotes necesarias para empresa tan principal... Era tan afa-
ble que necesitaba a todos que le quisieran bien y le amasen. Los hombres doctos procuraban
su amistad, y los caballeros hallaban en él cosas de edificacion. Los oficiales, arquitectos, y
pintores 'y personas hdbiles hallaban en él cosas que deprender»*.

¢Qué libro més directamente utilizable para «<hombres doctos», «arquitectos y pintores y
personas hdbiles» que los Monumenta? Sin embargo, en las Entregas oficiales de la Librerfa
real de Felipe II y la de don Diego de Mendoza (1576) aparecen ejemplares de la Biblia
Poliglota de Amberes, los Comentarios a los X1I Profetas (1571) y las Paréafrasis a los Salmos
(1564). No figuran los Humanae salutis monumenta. Lo mismo ocurre con los libros de Ia
Librerfa de D. Pedro Fajardo y Cérdoba, marqués de los Vélez (1581). Aqui la novedad dnica
es que aparece un ejemplar del Dictatum christianum (1575). No parece que los Monumenta
entren en la Biblioteca por las entregas, digamos oficiales u oficializadas?’. Pero el libro esta-
ba allf, aunque no sepamos en qué variedad de impresiones. Su presencia se atestigua por el
uso que de él hardn los artistas*®. Judn de Herrera posefa en un ejemplar en su Biblioteca, que
se cita con el acertado titulo de «<Memorias de la salud humana por Montano en verso latino®.
Su conocimiento era, con todo, muy restringido y limitado.

La cita que, mds tarde, nos dard de ¢l el P. Sigiienza, de forma expresa y elogiosa, indica
a las claras que no era un libro frecuentado por lectores, ni comunes ni literatos ni artistas. La

mi de los que conflesan haber sido benficiados y honrados por recomendacion y diligencia. Todas estas cosas presentes
y fervientes y otras muchas que de estas nacen y naceré son bastantes para criar melancolia en las piedras, y aun des-
baratarlas y quebrantarlas con ella, cuanto mds con el cuerpo y sujeto tan fragil como el mio» (Carta, desde El Escorial,
a Zayas del 10 de octubre de 1579. CODOIN, 41, 408). Este conmovedor grito de descontento y quejumbre, no sabemos
que tuviera respuesta aiguna. Las variadas razones por las que Arias Montano se encontraba a disgusto en El Escoral
estan todavia por estudiar y explicitar. La correspondencia invita a pensar que €}, desde Iuego, esperaba otra cosa, otro
puesto u otra mision. Fuera del pequefio circulo de discipulos, para la generalidad de los monjes y varios profesores del
Colegio, Arias Montano era un intruso e indeseado. El proceso a Sigiienza indica, ademds, que le tenfan por vanidoso
con obscuras apariencias de santo que mnventa recibir directas comunicaciones y saberes de Dios mismo. Las raices de
su descontento y desconsuelo era aigo més que Ia secuencia de ver cortados sus deseos de retiro. (Subrayados, R.F.).

4 Memoruas..., p. 185. Subrayados, R.F.

Véase Documentos para la Historia del Real Monasterio de San Lorenzo el Real de El Escorial, VII, Edic.,
prélogos y notas de G. de Andrés. Madrid, 1964, pp. 15,17,223, 355, 358. Sélo en la entrega de los libros requisados a
D. Alonso Ramirez de Prado (y en 1611) aparece la mencién de «obras de Arias Montano de a cuarto en diez cuerpos»
(Ibid. p. 375).

4 Pueden verse las alusiones a esa utilizacién en: M. SCHOLZ-HANSEL. Eine spanische Wissenschaftutopie
am Ende des 16. Jahrhunderts, LIT- Verlag, Miinster, 1987, passim, pero principalmente en 102 y ss.; C. GARCIA-
FRIAS CHECA: La pintura mural y de Caballete en la Biblioteca del Real Monasterio de El Escorial. Edic. Patr.
Nacional, Madrid, 1991, pp. 30, 92, etc.; HANSEL, S., o.c., pp. 155-162. Para la explicacidn de las fuentes de la deco-
racién de la Basilica, R. MULCAHY apela repetidas veces a Arias Montano, y para algiin lugar concreto con esta pre-
cisién: «En su bisqueda de precisién textual, Montano sentia vivo interés por la relaci6n entre texto e 1magen, lo que
es evidente por los grabados que ilustran sus publicaciones. Vemos un excelente ejemplo de como funcionaba en este
aspecto en el grabado de un sacerdote hebreo que figura (f.3) en su obra Humanae salutis monumenta» (La decoracién
de la Real Basilica del Monasterio de El Escorial. Edic. Patr. Nacional, Madrid, 1992, p. 139). Naturaimente, en este
campo la fuente principal habré de recaer stempre en los grabados de la Poliglota. Véase., Ibid., pp. 125 y 127. Con
todo, es de lamentar fa carencia de documentacién escrita en tantos casos como las obras hablan de si mismas.

¥ A.RUIZ DE ARCAUTE: Juan de Herrera. Espasa-Calpe. Madrid, 1926, p. 161; F.J. SANCHEZ CANTON:
La Libreria de Juan de Herrera (CSIC), Madrid, 1941, p. 23, quien al titulo de Herrera afiade la simplificacién de
Monumenta salutis decantada. Frankfort, 1571. No he podido enconirar la citacién como libro religloso, de los
Humanae salutis monumenta en el documentadisimo estudio de L. CERVERA VERA: Libros religiosos en la
Biblioteca de Juan de Herrera, en «Hispama sacra» (Instituto Enrique Flérez, CSIC), separata, pp. 521-548) a pesar de
los varios escritos que se enumeran de la correspondencia de Arias Montano a Zayas (p. 30-31).
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cita es mds bien una invitacién a su conocimiento y su lectura. A proposito de c6mo deben
hacerse las inscripciones y disticos poéticos, dice Sigiienza:

«Quien quiera ver mucho y excelente de este género lea el libro que este mismo
autor hizo, intitulado Humanae salutis monumenta, donde se ve todo esto en una admi-
rable y provechosa préctica puesto»0.

En el ambiente enrarecido y de hostilidad contra Arias Montano, que nos revela de
Proceso inquisitorial a Sigiienza, hay una aclaracién general de este fiel y valiente discipulo
en la que se pueden englobar también los Monumenta. Manteniendo su devocién y estima por
Arnias Montano, a pesar de ser esto una de las razones acusatorias contra él en el vidrioso y
amafiado Proceso, el hirsuto alcarrefio P. Sigiienza, se despacha a su vez con esta afirmacién
provocadora, verdadera y acusatoria ante los funcionarios de la sospecha y de la vigilante orto-
doxia: El motivo real del poco aprecio o desprecio o incluso antipatia contra Arias Montano,
radica en la ignorancia ya que «era poco nombrado y estimado en Espafia y que era mds fuera
de ella», dado que «acd no era conocido, ni se leian ni entendian sus obrass'. Pues eso.

Hay, con todo, dos hechos curiosos, sin mayor importancia textual o doctrinal, pero que
indican que, sobre el cerco de restricciones, el libro Humanae salutis monumenta
tuvo algunos secretos devotos, lectores y admiradores incluso entre los monjes.

El primer hecho nos lo atestigua una copia a mano del texto latino de las Odas, disticos y
argumentos. Y el segundo una versificacién castellana en quintillas que se inspira intenta
explayar los mismos temas.

La copia latina a mano la encontramos en el manuscrito f. IV. 29. En el folio 4, se pone el
titulo (incompleto como copiado a prisa): Humanae salutis B. Arias Montano studio decanta-
fa. En la plana siguiente se copian frases del Epilogo de Plantino (seguramente, como si fuera
de Arias Montano: Duplex potest considerari argumentum genus... El poema inicial esta
coprado en su integridad, y con extremo cuidado. En la pagina 5 se copia la Oda II, pero pre-
cedida del Argumentum y la inscripcién de la Estampa. Se dirfa que se intentan resaltar los ele-
mentos faciles de citar o recordar, como si se buscara una finalidad utilitaria, como serfa un
Sermén. De hecho la copia se entremezcla con titulares de predicacion. (Acaso para que pasa-
ra mas desapercibida si se hojeaba el manuscrito? La letra es menuda y rdpida, como si se tra-
tara de un copia furtiva’?. (Véase al final una muestra en fotocopia del manuscrito).

Repito que lo tinico significativo es el hecho. Lo que parece indicar es el deseo de tener
la literalidad de Arias Montano, poder apelar a ella, y en lo posible ocultar o enmarcarar ese
deseo con aparentes intenciones de recordacién 1til o aplicacién pastoral. En suma, en cierto
momento, en el mismo Escorial, si algiin monje querfa leer los Humanae salutis monumenta,
tenia que hacerlo a hurtadillas o haciendo copias clandestinas. Eso si no pasamos a la hipéte-

0 FME, 254.- Para Ia labor de dar a conocer y poner como modelo de latmidad y biblismo los Humanae salutis monu-

menia por el discipulo, secretario y defensor Pedro de Valencia, véase: L. GOMEZ CANSECO: E! humanismo después de
1600: Pedro de Valencia. Univ. de Sevilla, 1993. Es un caso de excepcién. «Pero to absolutamente nuevo es la mclusién entre
las lecturas de libros de Arias Montano, los Humanae salutis monumenta, como paradigma de poesia religiosa» (p.31).
5t Proceso, o.c. p. 158.

Para una descripcién mds completa de estos Manuscritos, véanse: G. ANTOLIN: Cdtalogo de los manuscri-
tos latinos de la Real Biblioteca de El Escoral, 1-V Madrid, 1910-1923; pp. 229-230. J. ZARCO: Catdlogo de los
manuscritos castellanos de la Real Biblioteca de El Escorat, -1, Madrid, 1924-1929; 111, 158. Para Ia exposicién mds
detallada de las quintillas, véase L. VILLALBA en Historia del Rey de Reyes, o.c. 1. Preliminares, CCCXL VIII. A los
Monumenta, en castellano, se les nombra en general como Tablas de Arias Montano. La versificacién referida es del P.
Fray Juan de la Puebla, como lo atestigua una nota adjunta. Véase G. Antolin, o.c., p. 230, quien remta a la 4° Parte de
la Historia de la Orden, del P. Francisco de los Santos, para la carta biografia sobre el citado Juan de la Puebla de quien
sabemos que escribié “algunos trataditos misticos y tradujo, en endeble versificacién castellana la mayor parte de {os
Salmos”. Murié en 1651. J. ZARCO: Los Jerénimos de San Lovenzo el Real Escoral. El Escorial, 1930, p. 88.
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sis de que se hacfa por mor del Indice de Pineda (1607) en el que se prohibfan todas las obras
de Arias Montano, y al citado monje no le cubria el permiso de lectura que tenfa como privi-
legio la Biblioteca del Monasterio, por delegaciones en el Prior y los Bibliotecarios (Por cier-
to un privilegio gestionado anterior, ente y conseguido por la habilidad de Arias Montano ante
la Inquisicién). En cualquier caso, el acceso al libro no debia ser facil, ni sin riesgos.

La versificacion castellana en quintillas de las Odas es otra forma de huella difusa y bal-
buciente que dejo el libro en El Escorial. El manuscrito en que se hallan tiene la signatura Z.IV.
12. Mds que una versi6n del contenido exacto de la Odas, es un ensayo de hacer versos par-
tiendo de la lectura de los Monumenta como pretexto o instigacion. Las imdgenes poéticas de
Arias Montano y las ideas quedan difuminadas, alargéndose en pios lugares de una religiosi-
dad elemental, con suspiros y deliquios y vahidos misticos. El P. Luis Villalba que tuvo la
paciencia de leerlas todas, poniéndonos el comienzo y el final de cada una termina calificén-
dolas de «machacante y trivialisima ramplonerfa que no hay estdmago que aguante»s.

Como muestra de esa ingeniosidad versificadora ponemos seguidamente la transcripcién

del poema «A Cristo liberador» y algunas entremezcladas sobre la fe y obediencia de
Abraham’4.

CHRISTO LIBERATORI. SAC.

Christo Jesus muy amado gastar las habilidades

Hijo del Eterno Padre

por el qual fuiste embiado

al mundo, y de Virgen Madre
en tiempo fuiste engendrado

Los misterios soveranos
del consejo investigable
que affectuaron tus manos
por medio tan saludable
para todos los christianos

Pretendemos explicar
por qué la dulce memoria
de tu bentgnidad sin par
nos excite a darte Gloria
y a ti, summo bien, amar.

Humildemente conocemos
Nuestra suma pequefiez

y que fuercas no tenemos
para a amar aun una vez

a quien todos nos debemos.

Mas en tu gratia fiamos
sefior de las potestades
y en amarte deseamos

# Preliminares, o.c. p. 230.
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todo el tiempo que viviamos

Con fe certissima creo

fos mysterios soveranos

en que todo el buen deseo
de los mas fieles christianos
hace seguro su empleo.

Dame tu favor divino

que penetras los affectos
desde pobre peregrino,
suple todos mis defectos
pues, mi1 Dios, eres benigno.

Y entretanto que yo digo
tus prohecas con rudeca
aparta de mut al enemigo
porque yo ensalce tu alma
¥ quieres tii estar conmigo

Renueva nt coragon
con tu divina pressencia
tomando del possession
y de tu Magnificencia
muestra la bendicién.

Agradezco a la Directora de ia Biblioteca de la Fundacién Universitaria Espafiola, Isabel Balsinde, la trans-
cripcién mecanografiada que adjunto.
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Que con elia levantado
sobre mi propia baxeza
serd por mi celebrado

de su Nombre la riqueca
segun que me fuere dado
de tu divina largueza.

Entonces con adrmiracion
veré arcanos secretos

de tu mmmensa dilecciéon
pero no con los defectos
de mi corto coragon.

Por que todos una cosa

por amor en ti seremos

los que en la Iglesias tu esposa
tus mandamentos tenemos
con voluntad religiosa.

Entonces cuando veamos
los mysterios que creimos
y con viva Fe adoramos

los que por tu gracia fuimos
tus hijos y nos llamamos.

Con otros mas agradables
jubilos de alegria

y por ti mas deseables
con divina melodia

te daremos muy amables.

Gracias infinitas damos

a tu inmensa charidad

y humildemente sujetamos
nuestra propia voluntad

al sumo bien qu en ti amamos.

IN TABULAM PEREGRINATIONIS ABRAHAMAE INDEX IDEM FOEDUS IAM
PROPIUS ET CLARIUS ABRAHAMAE EXPOSITUM, PRIMO VOCATO PROMISITUR.
S.S.E. BENEDICAM [...] ET MAGNIFICABO NOMEN SUUM.

Hizo Dios un firme pacto
con nuestro padre primero
despues de aquel desacato
con que en si matd el cordero
que nos redimié de facto.

Aqueste mismo concierto
que Noe heredado abia
por la fe que le hizo cierto
del fin bueno que tendria
y puso salvo en el puerto.

Algo ya més claramente

a Abraham fue declarado

siendo de entre idolotra gente
primero por Dios llamado

que fue su/muy fiel protegente ?7?

Tabula VI. Argum. Obedientia constans
De Abraham la diligencia

en cumplir lo que mandaba

Dios, en cuia presentia

el gran Patriarcha andaba

gran exemplo de obediencia

Y es tanta la fortaleza
de la fe que era su guia
que Dios incluna su Alteca

para hacer lo que pedia
con humildad y pureca.

El qual luego se salio

sin saber a donde iba

de su tierra en que nascio
porque en la palabra estriba
de Dios que se le mando.

Dedicatio. Fedei Ducis S.
Seguro y cierto seguia
sabiendo no ha de faltar
Dios en lo que prometia
y con esta fe a obrar

se inclina con osadia.

Que no sabe estar ociosa
la fe viva, mas contino
en obrar es officiosa

y con el auxilio divino
se muestra muy valerosa.

Con todo el mundo pelea
y con la virtud divina

que su Espiritu menea

a la victoria camina

hasta que en Dios la posea.
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DISTICHO
ILLE SAPIT QUI DIVITIAS, PATRIAMGUE GENUSQUE
QUI DUS IN SOLO NUMINE PROPOSUIT.

Aquel sabe solamente De aquel que con fe sincera
que toda su felicidad pone en obra lo que cree
pone en Dios, que es providente sabiendo que es verdadera,
por su infinita bondad y aunque claro a Dios no vee
del hombre que es obediente. firme en su palabra espera.

INDU. SN. BARTHOLOMEI.
EXIT JESUS IN MONTEM ORARE. LUCA 6.

IN TABULAM TENSATIONIS ABRAHAMAE INDEX. POPEA EIDEM ABRAHAMEI
FIDEI EXPERIMENTIS PROBATO CONFIRMATUR. S.S.E. BENEDICENTUR IN
SEMINE TUO OMNES GENUS TERRAE. GENES. 1.

Siendo Abraham ya probado
y visto con experiencia

que estd en fe bien fundado
la divina Providencia

el Pacto le ha confirmado.

TABULA VII. ARGUM. FEDEI TESTIMONIUM GRAVISSIMUM.

La Fe viva del creyente Dios con su providencia
con obras se ha de mostrar, gobierna todas las cosas

que s1 ama ciertamente y a quien le da la obediencia
a Dios procura agradar en las mas dificultosas

y en servirle es diligente. socorre con diligencia.

De su Fe muy excelente Por el gran conocimiento
grave testimonio dio que el P. Abraham tenia
siendo abediente del divino Testamento
Abraham obediente obras heroicas hacia

a Dios cuando le mandé con gran fe y rendimiento.

ser de su hijo offerente occidente
inscribio. Providensis consultrici

Deciamos que los Humanae salutis monumenta era un libro representativo de su tiempo.
Esa representatividad no sélo refleja clima cultural y espiritual de Europa, sino también la
diversidad de resonancia que idénticos asuntos del mundo intelectual recibfan en Espafia. En
ese momento crepuscular del Renacimiento y Humanismo europeos, Espafia vive una tensién
¥y una preocupacion mentales distintas. Estd obsesa de temblor por la verdad y autenticidad de
lo religioso en su ortodoxia oficializada y su vinculacién con la incomprendida o discutible
accién politica. Ambas actitudes retroalimentan y distorsionan la recepcién intelectual de o
europeo. Es lo que en expresién sintética y acertada se ha llamado «la contemporaneidad de
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lo diverso»®. Los datos y hechos analizados a propésito de los Humanae salutis monumenta
son muy concretos , y casi simples, si no mostraran su entrelazamiento con este condiciona-
miento esencial de 1a unidad en la diversidad.

Sin una visién interiorizada y activa del mismo, no sélo quedard manco el conocimiento
de la enigmdtica figura de un autor como Arias Montano, sino que quedaré afectada también

la comprensi6n del imponente Monumento de Felipe II, la palabra adecuada y utdpica de El
Escorial.

5 MARIAS, F, o.c., p. 205.






TRES EXPOSICIONES PARA UN CENTENARIO

Por Ana Martinez Arancoén
UNED

Tres grandes exposiciones, ademds de otras muchas de menor tamafio, pero en ocasiones
de notable interés, se encargaron, durante el pasado afio, de conmemorar el cuarto centenario
de la muerte de Felipe I Tuvieron su sede en tres lugares importantes en la vida del Rey
Prudente: Valladolid, la ciudad que le vio nacer, Madrid, la villa que eligi6 para establecer su
corte, y el Escorial, su «posesi6n para siempre», que dirfa Tucidides, el 1mpresionante monas-
terio cuya construccion supervis6 tan de cerca, donde murié y donde quiso que sus huesos espe-
raran ¢l dfa del Juicio.

Las tres exposiciones estaban exquisitamente montadas y contenian piezas de gran belle-
za, y las tres se hacfan eco de la imagen del rey tal y como nos la devuelve la historiografia
contemporénea, no desprovista de sombras, pero desnuda de esa mascara siniestra que parecia
convertirlo en representante exclusivo de la crueldad y de la intolerancia, malas hierbas estas
que, por desgracia para todos, han demostrado ser uno de los mas inalienables patrimonios de
la humanidad entera. Sin intentar canonizarlo, se lo devolvia al Zmbito de la normalidad, y de
este modo Felipe II aparecfa en ellas como un rey de su tiempo, absoluto en el siglo de la con-
solidacién del absolutismo, defensor de la ortodoxia catélica en el siglo de Trento, embarcado
©n guerras en una centuria en la que Europa no conocid la paz, coleccionista y mecenas en una
época en la que el arte se habia convertido en plasmacién visual de la nobleza, el poder y el
refinamiento. Todo esto, ya escrito y repetido por los libros, alcanzaba una especial evidencia
al entrar por los ojos, de la mano de mapas y libros, cuadros, joyas y retratos. La gris teorfa se
doraba de pronto en copia de magnificos frutos.

Algunos aspectos, sin embargo, sorprendian al visitante, como por ejemplo la imagen,
reflejada en grabados o comentarios, de un Felipe II més viajero y mds amante de bailes y fes-
tejos de lo que pinta la tradicién, al menos en sus afios mozos. O la apabullante comprobacién
de cudnto debe el patrimonio artistico espafiol al refinado gusto y la conciencia del propio
esplendor que se conjugaban en €. O el hecho de que, en unas exposiciones que también coin-
ciden en el hecho de estar dedicadas al monarca mds que al hombre, asome de pronto un reta-
zo de la privacidad més fntima: una imagen en la que fijé sus ojos al rezar, un trazo demasia-
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do irregular en un comentario manuscrito, una cuenta de gastos donde atisbar un hébito o un
capricho, un gesto de melancolia apresado como sin querer en un retrato...asomos de indivi-
dualidad en medio del solemne despliegue de la historia.

Un acierto afiadido consistfa en el modo en que se complementaban las tres exposiciones
y encoémo se correspondia cada una de ellas con el lugar en el que tenfa su sede. Empezando
por la primera en inaugurarse, la del Escorial, tan cerca de la habitacién donde el monarca, en
medio de una dolorosa agonia, mandaba llamar a su hijo para que viese «en qué para todo»,
en ese lugar donde aquél hombre doliente dio sus Gltimas érdenes o recibié la noticia del
desastre de la Armada, abrigados por los mismos muros en los que.se enfrenté a ese momen-
to de soledad definitiva de la muerte, la exposicién nos llevaba mds cerca del hombre, aporta-
ba testimonios de su infancia, de sus matrimonios y, a través de ellos, el ndcleo intimo se iba
abriendo, se iba enlazando con los grandes reinos contempordneos mediante alianzas o bata-
llas. El espacio 1maginario del recorrido, partiendo de un punto, se abrfa como un abanico,
extendiéndose. En esta muestra, se nos revelaba también cudnto de tradicional habfa atn en 1o
que hemos venido en llamar las monarquias modernas, y cémo las relaciones personales entre
las grandes familias tenfan un gran peso en el desarrollo de la politica internacional.

La del Prado, en cambio, situada en Madrid, por € constituida en Corte, es decir, en lugar
de muestra y despliegue de su majestad, escaparate de su poder, nos permitia asomarnos pre-
cisamente a la Corte ideal de un principe renacentista, con los variados y numerosos retratos
de familia, los objetos heredados, las obras de arte encargadas para su magnificencia o por su
placer (como las maravillosas «poesfas» del Tiziano, que nos hablan de la sensualidad que
yacfa tras aquellos ojos de un azul helado), los regalos ofrecidos, los mil objetos, en fin, que
por su rareza o curiosidad merecian figurar en el gabinete de un gran sefior. El espacio imagi-
nar1o se ofrece de par en par, como una rosa abierta.

La de Valladolid, por su parte, tenfa su sede en una ciudad que, cuando el rey vino a nacer
en ella, era importante y préspera por si misma, gracias al comercio de la lana, con toda la red
de relaciones internacionales que tal tréfico comportaba. Ciudad, pues, de caminos abiertos a
otras tierras y otras voces, y prueba de ello fue la receptividad que en ella hallaron, con resul-
tados no muy felices, las nuevas 1deas en materia religiosa. De acuerdo con ese cardcter inter-
nacional de la sede, la exposicién abordaba precisamente la complejidad de relaciones del entra-
mado de la monarqufa hispdnica, la variedad de paisajes y lenguas que la mntegraban, lo multi-
ple de sus influencias y, sobre todo, su papel como foco de atraccién para todo lo valioso que
se produjera en otras tierras, para los hombres de ciencia y los artistas, para los diplomaticos y
escritores. Uno de los aspectos mds interesantes de esta muestra en particular es c6mo deshacia
la imagen de una monarqufa cerrada en si misma, sorda para toda voz que no surgiera del pro-
pio centro de Castilla: por el contrario, técnicas, ideas y estilos innovadores encontraban en ella
un eco y un campo abonado, y los hombres de talento un reconocimiento a sus méritos y apti-
tudes. La Corte de Felipe I aparece asf como un punto central en el que vienen a desembocar
influencias muy variadas y de origenes muy remotos. El espacio imaginario, pues, efectuando
un recorrido inverso al de la primera exposicién, confluye, desde lugares muy distintos, en una
trayectoria convergente, hasta un tinico punto central, en el que el propio Rey es el eje.

¢Algo que se eche de menos? A veces la propia multitud de los objetos impedia una con-
templacién mds sosegada, una valoracién mis reflexiva. El exceso de informacién visual
acaba por aturdirnos un poco. Y la impresién de una ausencia: la de la propia personalidad de
Felipe I1, que se escapaba por entre los huecos de su esplendor oficial. Tras el triple paseo,
conocemos mejor al monarca y su reino, pero el hombre guarda silencio, o solo se revela por
indicios. La calidez, la vulnerabilidad, todo lo que nos hace humanos, permanece en la som-
bra, o tal vez haya escapado de inc6gnito, como él gustaba de hacerlo en vida, a escuchar a los
ruisefiores. Sin embargo los paisajes visitados, los rostros de las personas que amé, sus obje-
tos de eleccidn, los seres en los que deposité su confianza, acaban dibujando un retrato cuya
complejidad nos hace sospechar que tal vez no sea inexacto.



I

Colaboraciones






EL DIOS DE LA CULTURA. EN TORNO A LA PRETENSION
DE SUPERIORIDAD DE TODA RELIGION

Por José Luis Cancelo
Escuela Universitaria de Aravaca, Madrid

«La vida es el texto eterno, la retama ardiente
al borde del camino donde Dios da sus voces». !

«Hay mds verdad (religiosa) en el conjunto de
todas las religiones que en una sola religion aislada». 2

1. MAAS ALLA DEL SENTIDO Y DE LO VERDADERO

Cuando San Agustin se pregunta ;Quién es Dios? recurre a un lenguaje metaférico y

paradéjico, extraordinariamente revelador de la imposibilidad de decir algo de Dios.
Recordemos el pasaje:

«Dios no es una belleza como la belleza que encontramos en las cosas o en los pai-
sajes que llamamos bellos, ni es una hermosura sujeta a desplegarse en el tiempo. No es
esa blancura de luz que tanto agrada. No es una melodia dulce, ni una fragancia como la
que podemos respirar en una flor o en ungiientos o en aromas. No es ni el man4 ni la miel
ni la suavidad de un abrazo..., sin embargo, Dios es luz y voz y olor y aroma y alimen-
to y abrazo. Es como una luz no envuelta por el espacio, es una voz que el tiempo no
arrebata. Es una fragancia y un aroma y un perfume que no difunde el viento. Es un sabor
pero que no disminuye por la voracidad m se llega nunca a sentirse saciado».>

' ORTEGA Y GASSET, Meditaciones del Quijote. Meditacién preliminar. Cap. 12, La luz como imperativo,

Ed. Espasa-Calpe. Coleccién Austral. Madrid 1985, p. 87.
?  SCHILLEBEECKX, E, Los hombres, relato de Dios. Ed. Sigueme, Salamanca, 1994, p. 254.
> Texto literal en Confesiones, X, 6, 8. Ed. B.A.C. tomo II.
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Y cuando se dirige a Dios, Agustin recurre a las mismas imagenes:

«Me llamaste y tu grito curé mu sordera; relampagueaste y tu resplandor curé mi
ceguera; difundiste tu fragancia y respiré anhelante hacia Ti; probé tu sabor, y ahora
tengo hambre y sed; me tocaste, y ardi en deseo de tu paz».*

El recurso a la analogfa se hace inevitable para intentar insinuar, en el modo que fuere y
slempre aproximativamente, 1o que no se puede nombrar, lo inombrable. Todo lenguaje
humano sobre Dios estd destinado al fracaso. Ya lo hemos visto. Agustin comienza diciendo
que Dios no es ni esto n1 aquello para luego afirmar que es aquello y esto. En realidad la cosa
se pone ain mds dificil porque en realidad no es ‘esto’ y ‘aquello’, sino como ‘esto’ y ‘aque-
llo*. Es decir, se recurre a la analogia para hablar de Dios diciendo de é1 que es “fragancia’,
pero no; que es ‘melodia’, pero no; que es “sabor’ y ‘luz’, pero no. Hablar en este modo es
como cuando nosotros, en la vida diaria, nos referimos al ‘pie’ de la montafia o hablamos de
Pedro que tiene malo el ‘pie’. Evidentemente el ‘pie’ de la montafia no se parece en nada al
‘pie’ de Pedro, aunque si nos fijamos bien algo parece que tienen en comiin, que podria ser el
‘sustentar’. El pie de la montafia ‘sustenta’ la montafia como a Pedro le sustenta también su
pie. Claro, que también hay que decir que si solo y dinicamente conocemos el ‘pie’ de la mon-
tafia no podemos imaginarnos cémo pueda ser el ‘pie’ de Pedro por mucho que digamos que
se parecen en algo. Este “decir’, propio del lenguaje de la analogia, se difumina atin més hasta
cast estar hablando de ‘otra’ cosa cuando, por ejemplo, afirmamos que el jardin estd alegre. Si
tinicamente conociéramos la alegria del jardin en modo alguno podriamos llegar a imaginar la
alegrfa de Pedro. Para tener un conoctmiento aproximado necesitamos conocer los dos térmi-
nos, necesitamos conocer la alegria de Pedro o la de cualquier hombre, pues finicamente por
relaci6n a la alegria del hombre podemos hablar de la alegria de un prado en la campifia, de
una noticia alegre o de una casa alegre.

Pero en el caso de hablar de Dios solamente conocemos uno de los polos o de los térmi-
1n0s, solamente conocemos el mundo que tenemos delante de los ojos, de los oidos, del olfato,
del tacto, del gusto y el mundo que tenemos delante del corazén, el mundo de la intimidad. Al
otro de los extremos necesarios en la analogia, a Dios, no le tenemos delante, al menos no le
tenemos delante como estd delante de mi el ordenador en el que escribo. Ninguna de las cosas
que vemos se parece a Dios, Dios es totalmente distinto. Un diamante y una fresa son dife-
rentes pero no lo son totalmente ya que tienen algo en comin. El diamante y la fresa tienen
en comtn, por ejemplo, el peso y una figura o forma. El peso de la fresa puede ser inferior al
del diamante, pero los dos pesan como los dos tienen una figura o forma externa. La fresa y el
diamante son realidades distintas, pero no son realidades totalmente distintas. Sin embargo,
Dios no es solamente distinto a lo que hay, sino que es distinto en modo absoluto, es total-
mente distinto. Respecto de lo que hay, Dios no se parece a nada en nada. Si esto lo quere-
mos decir con una palabra, diremos que, sencillamente, Dios es trascendente. San Agustin no
solamente afirmaba que el lenguaje humano serd siempre indigno para hablar de Dios’, sino
que no se puede afirmar siquiera que Dios es ‘inefable’ porque cuando decimos que Dios es
nefable parece que estamos diciendo algo de Dios, del cual, evidentemente, no se puede decir
nada®. De este modo, cuando decimos que Dios es ‘Padre’ algo inexacto estamos diciendo,
aunque la palabra, desde un contexto cultural, esté a reventar de sentido. El sentido de la pala-
bra, surgido de un contexto cultural, hace que la palabra sea verdadera y nombre verdade-
ramente, aunque en modo alguno el término es la verdad ni nombra la verdad. El sentido es

4 Id, X, 27, 38.
5 Contra Adimantum, 13.

¢ «Diximus aliquid et sonuimus aliquid dignum Deo... ne meffabilis quidem dicendus est Deus, quia et hoc cum
dieitur, aliquid dicitur» (De Doctrina christiana, I, 6, 6).
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s6lo lo verdadero, no es la verdad. Cambiado el contexto desde donde brota el sentido, la
palabra se vacia de su significatividad y deja de ser verdadera. Por ello, si se quiere hablar de
Dios desde la verdad, es decir, més alld del sentido y de lo verdadero, el lenguaje mas ade-
cuado es el silencio, pero no el silencio vacio, sino el silencio locuaz al que reduce la viven-
cta de la plenitud de un Dios que es totalmente distinto a lo que hay’. Asf que cuando decimos
que Dios es luz y voz y melodia, etc., en el fondo, no se est diciendo nada. Por ello, si lo deci-
mos debe hacerse tomando todas las cautelas posibles. Es decir, que si afirmamos que Dios es
luz que sepamos que no se parece en nada a la luz que conocemos, es decir, que no estamos
diciendo nada cuando decimos que es luz; que si afirmamos que es melodia, que sepamos que
la melodia que es Dios no se parece en nada a la melodia que conocemos, es decir, que no esta-
mos afirmando nada, etc. Pero también es preciso reparar en la observacion a la que nos lleva
Aristoteles cuando dice que en el dmbito de los conceptos no es necesario definirlo todo pun-
tualmente y con exactitud. Hay cosas que no se pueden definir o que no es preciso definirlas
para tener un conocimiento real de ellas. Se pueden conocer por intuicién, ese tipo de intui-
c16n que se va formando en la mente observando casos concretos, acontecimientos particula-
res o cosas individuales que llevan a la comprensién no tematizada de lo esencial de algo. El
conocimiento analdgico Heva consigo una comprension®. Debido, sin duda, a esta razon,
Agustin dird que Dios es mds verdadero pensado que expresado, aunque, evidentemente, Dios
es mas verdadero, incluso, que pensado®. Estd, por otra parte, la posibilidad de ‘ver’ o ‘viven-
ciar’ a Dios. De hecho, Agustin dice que le ‘vefa’ tan cerca que solamente le faltd ‘tocarle’

Pero esto necesita también su precisién, pues, en el fondo, lo que se quiere hacer notar es que
al Inefable se le ‘ve’ también de una manera inefable y no se puede decir o describir el modo
en el que se le ve'®. Dios, como dice Agustin, es 1o otro, lo completamente distinto'!.

Las grandes Religiones son muy conscientes de la trascendencia infinita de Dios. Los
musulmanes nombran a Ali —a Dios—, con noventa y nueve nombres; no con cien o dos-
cientos. Esta estrategia para hablar de Dios es admirable e ingeniosa, pues estd puesta para
hacer ver simbélicamente que ninguno de los noventa y nueve nombres es capaz de nombrar
algo de Dios. El nimero noventa y nueve es incompleto ya que todo decir humano sobre Dios
es incompleto. En el hinduismo «Dios es uno pero tiene muchos nombres», tiene 330 millo-
nes de dioses para nombrarle y se pueden afiadir muchos més porque hay mds de 330 millo-
nes de scres en los que la Realidad Suprema, el Absoluto, Brahman, se manifiesta y cada una
de las realidades del mundo puede ser El y el nombre de cada una de ellas puede ser su nom-
bre. Esta unidad cosmica constituida por la naturaleza y Dios, y que tiene su origen y expli-
cacion en la presencia entrafiablemente intima de Dios en las cosas, se 1a puede extremar hasta
el punto de poder decir que las cosas son Dios, que todo es Dios, que «todo lo existente es
Brahman» —como dice el Bhagavad-Gita—. Apurando la dialéctica de la intimidad de esta
presencia, las cosas nombran a Dios porque son Dios. Un ejemplo concreto lo encontramos
en San Juan de Ia Cruz cuando dice:

«Mi amado las montafias,

1os valles solitarios nemorosos,
las insulas extrafias,

los rios sonorosos,

el silbo de los aires amorosos.
La noche sosegada

7 Sermén 117, 7. También Confesiones I, 4, 4.

8 Aristételes, Metafisica, IX, 6. 1048a. Ed. Gredos. Madrid, 1990, p. 454.
9 De Trinitate, VII, 4, 7.

9 De Trinitate I, 1, 3.

" Conf. VII, 10.
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en par de los levantes del aurora,
la musica callada,
la soledad sonora,
la cena que recrea y enamoras».2

San Juan de la Cruz evita el verbo ‘ser’; no dice «Mi amado es las montafias»; dice: «Mi
Amado las montafias». El empleo del verbo debilitarfa la unidad Dios-montafias. Asf, pues,
Dios es las montafias. Las «montafias» es su nombre. Dios es los valles. Los «valles» es su
nombre. Su nombre es los «rfos», los «atres», la «<noche sosegada»... porque Dios es la «noche
sosegada», los «aires», los «rios»...

¢Cuantos dioses hay entonces? Esta pregunta aparece en la Upanisad més antigua, la
Brhadaranyaka-Upanisad:

«Entonces Vidagdha Sakalya le pregunté: Cudntos dioses, Yajfiavalkya? (...)-Tres y
trescientos y tres y tres mil.- S, respondi6 el otro, pero (verdaderamente cudntos dioses,
Yajfiavalkya? -Treinta y tres.- Sf, respondi6; ¢pero cuéntos dioses verdaderamente
Yajfivalkya? -Tres.- Si, dijo, ;pero cudntos verdaderamente, Yajfiavalkya? -Dos.-S, dijo,
pero cudntos dioses verdaderamente, Yajfiavalkya? -Uno y medio.- Si, dijo, ;pero cudn-
tos dioses verdaderamente, Yajfiavalkya? -Uno (...) -;Cudl es el dios tGnico? -El soplo.
Ese es el que es el brahman...»'3

A Dios se le define como el Soplo. En la Biblia, en el libro del Génesis, se dice también
que Yahveh Dios insuflé aliento a un trozo de barro que habfa formado y resulté el hombre un
ser viviente's. Los muertos no alientan, no respiran. S6lo alientan y respiran los vivos. Dios es,
pues, el «Soplo», es decir, la Vida, la Vida de todo lo que vive, Vida que comunica vida, y la
consistencia de todo lo que existe, el fundamento y €l suelo sobre el que descansa cuanto exis-
te.

«El eterno es uno, pero tiene muchos nombres», dice el Rig-Veda®. El hecho de recurrir
a tantos nombres pone de manifiesto que ninguno de ellos nombra la Realidad Suprema. Los
nombres de Dios constituyen y nombran el Dios de la cultura. Lo cual quiere decir que nin-
guno de los ‘Dioses-nombre’ son capaces de decir algo sobre esa Realidad Suprema que lla-
mamos Dios.

Solamente en la Religién judfa Dios se nombra a sf mismo, revela su nombre, dice cémo
se llama. Se lo dijo a Moisés, en el desierto, en el monte Horeb donde Dios se le manifiesta
bajo el simbolo de la zarza que arde sin consumirse para darle la mision de ir a Egipto y libe-
rar a su pueblo de la esclavitud. Moisés se dirige a Dios y le dice: «Si ellos me preguntan como
se llama este Dios, ;qué les respondo?». Dios le dice el nombre: «Soy el que soy» (Ex. 3, 14).
Y en el capitulo 6, 2 dice: «Habl6 Dios a Moisés y le dijo: «Yo soy Yahveh. Me apareci a
Abraham, a Isaac y a Jacob como El Sadday; pero mi nombre de Yahveh no se lo di a cono-
cer». Sin embargo, también este nombre tiene su tradicién previa. Ademds, Dios, revelando su

nombre —«Yo soy lo que soy», «Yo soy el que es»——, revela que no tiene nombre, pues lo
trasciende todo's.

12 San Juan de la Cruz, Cdntico espiritual, 14, 15,

' Citado por DELUMEAU, J.(Dir), El hecho religioso. Enciclopedia de las grandes religiones. Alianza
Editorial. Madrid 1995, p. 357. También en Mircea Eliade, Historia de las creencias y de las ideas religiosas. Vol. IV,
Las religiones en sus textos. Ed. Cristiandad. Madrid 1980, p.605.

" Génests, 2, 7.

'* El mistico indio Ramakrisna (1836-1886) hizo de esta afirmacién del Rig-Veda el lema de su pensamiento y de
su vida. Véase Albert Samuel, Para comprender las religiones en nuestro tiempo. Ed. Verbo Divino. Estella 1994, p. 43.

16 Génesis, 4, 26. Véanse, en la «Biblia de Jerusalén», fos comentarios a Génesis 4, 26 y Exodo 3, 13. Toda vez
que hoy dia no es posible atenerse a 1a traduccién griega de ia Biblia hebrea, se propone una versién que manifiesta el
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2. LA NECESIDAD DE LAS ‘REPRESENTACIONES’ DE DIOS.
DOS BJEMPLOS TOMADOS DE LA CRITICA A LA RELIGION LLEVADA DESDE LA CULTURA.

El lenguaje, pues, sobre Dios serd siempre mitolGgico, metaférico, espacial y cultural.
Hablar de Dios es representdrselo desde una cultura, es hablar del Dios de la cultura. Ya
Jenéfanes de Colofén (580-485 a.C.) criticd el Dios de la cultura y la Religién convertida en
cultura, pero no se metié con Dios. Su manera de razonar era muy sencilla, pero eficaz. Decia
que los negros conciben y se representan a sus dioses negros y chatos, y los tracios conciben
a su dioses rubios y con ojos azules. Es decir, representan a sus dioses a su imagen y seme-
Janza, de manera que si los leones, los bueyes y los caballos supieran pintar, los leones repre-
sentarian a sus dioses como leones, los bueyes como bueyes y los caballos como caballos.
Evidentemente, este Dios es el ‘Dios de la cultura’, no es verdaderamente Dios, pues, Dios «no
se parece a los hombres ni siquiera en el pensamiento»!7,

Aunque desde otras bases y con otro objetivo, Ludwig Feuerbach (1804-1872), a quien
Marx alabé su critica a la Religién y la consideré como la dltima palabra que pueda decirse
sobre el tema, pensaba también que todo cuanto se puede decir de Dios se dice siempre desde
las categorfas humanas.

Echando mano de la fantasia, nos dice, podemos imaginarnos otros seres habitando otros
planetas, pero siempre les consideraremos o iguales o semejantes. Con lo cual lo vinico que
hacemos es considerar como realmente existentes las propias determinaciones de nuestro ser
humano. No tenemos otra forma de concebir y de pensar. Aunque les pensemos de una cate-
gorfa mds elevada, no haremos mds que proyectar fuera de nosotros, y considerarlas como
realmente existentes, nuestras propias formas humanas'¢. El modo de ser de la propia natura-
leza es siempre el punto de referencia para hablar de un ser desconocido. Partiendo de este
punto de vista, Feuerbach afirma que «la hoja sobre la que vive la oruga representa para ella
un espacio infinito», que la vida brevisima de ciertos seres vivos es realmente y extremada-
mente corta comparada con la vida larga de otros, pero «esta vida breve es para ellos tan larga
como para otros una vida de afios». Ademds, si las plantas tuvieran 0jos, gusto y capacidad de
juicio, cada planta declararia que su flores eran las més bellas, pues su entendimiento, su gusto,
no superaria la potencia productora de su ser»"*. La medida para poder hacer representa-
ciones es el propio ser. No se puede ir més alld de la propia naturaleza como tampoco se
puede saltar la propia sombra. De manera que si el hombre es capaz de pensar en Dios, ello se
debe a que el propio ser del hombre es sentimiento de infinitud, conciencia de infinitud, «con-
ctencia de la infinitud de la conciencia», sentimiento de lo divino. Pero esto ocurre en todo,
ocurre en relacién, por ejemplo, con la musica:

«Si no tienes ningdn sentido, ningiin sentimiento para la musica, entonces ni en la
miisica mds bella percibirds otra sensacién que la que causa el viento cuando sopla o el
arroyo que susurra a tus pies. ;Qué es, pues, lo que te emociona cuando oyes la musica?
¢Qué percibes en ella? ;Qué otra cosa que la voz de tu propio corazén? Por eso, el sen-
timiento habla sélo al sentimiento, por eso el sentimiento existe s6lo para el sentimien-
to, es decir, se comprende a si mismo; por esta razén, porque el objeto del sentimiento
es el sentimiento mismo, la misica es un mondlogo del sentimiento»20.

cardcter dindmico de la presencia de Dios, asf se dice que «<<Yahvé>> significa: Aqui estaré, presente, dirigiendo, ayu-
dando, confortando, liberando». Véase H. Kiing, El judafsmo. Pasado, presente, futuro. Ed. Trotta, Madrid 1993, pp.
52-53.

KIRK, G. S. y RAVEN, LE,, Los filésofos presocraticos. Ed. Gredos. Madrid 1974. Fragmentos 11-16, p. 241.
FEUERBACH, L., La esencia del cristianismo. Ed. Sigueme. Salamanca 1975, p. 60.

¥ O.c.,p. 57.

® QO.c.,p. 58
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O como dice en otro lugar «la musica es el lenguaje del sentimiento, el somido es el sen-
timiento sonoro..»2!.

Pues bien, lo mismo hay que decir del conocimiento que el hombre tiene respecto de Dios.
El punto de partida para hablar de Dios es el sentimiento puramente humano de la mfinitud
de la conciencia. Y esto no solamente porque Dios no es ‘el Dios del pensamiento’, pues creer
no es creer ideas, sino porque Dios, si es algo, sélo puede ser el Dios del corazén, el Dios de
la vida personal. La fe afecta y concierne al corazén y, a partir de aqui, a todo lo que se quie-
ra. Los argumentos del pensamiento no tienen nada o tienen muy poco que ver con la fe en
Dios. A Dios es cuestién del ‘verle’ sintiéndole. Mientras es contenido del pensamiento o de
la memoria no es propiamente un contenido religioso. Se convierte en religioso cuando es
objeto del sentimiento. Para llegar a Dios hay que 1r a los sentimientos mds grandes, los mds
generosos, los mas altruistas, los més solidarios que tiene el hombre y que constituyen lo mejor
de su ser si mismo, y que brotan de lo divino del hombre y en el hombre. El animal no tiene
Religidn porque el fundamento de la Religion es lo divino que se detecta en el sentimiento de
la infinitud o en el sentimiento ocednico de la vida. «La Religién es la conciencia de lo infini-
to». Y como el corazén humano estd inmerso en el océano de lo divino se comprende f4cil-
mente que «lo que es finito para el entendimiento, es nada para el corazén»2, Lo finito es nada
cuando se coloca delante de lo infinito. Moisés, cuando se vio ante Dios, se sintié polvoy ceni-
za. La nfinitud del corazén colorea también la mirada porque los ojos ven lo que siente el
corazon. Si el corazén siente la belleza, los ojos ven la belleza. Si el corazén es celestial, tam-
bién lo serd la mirada. «El ojo —afirma Feuerbach—, es de naturaleza celestial. Por eso el
hombre se eleva por encima de la tierra a través del ojo»*. El pensamiento comienza mirando
hacia el cielo porque en €l es donde mejor vemos la infinitud que siente el corazén. No es un

azar que los primeros filésofos fueran astrénomos?. Pues bien, desde esta naturaleza huma-
na se conoce a Dios:

«El sentimiento es lo mas noble, lo més sublime, es decir, lo divino en el hombre.
¢Como podrfas percibir lo divino por medio del sentimiento si él mismo no fuera de natu-
raleza divina? Lo divino sélo es percibido por lo divino. “Dios sélo se conoce por medio
de sf mismo”... “El sentimiento es el érgano de lo divino”»

Y todavia nos hace reparar en el cardcter extrafio de este sentimiento que, a pesar de cons-
tituir el propio ser personal, el propio ‘Yo’, de alguna manera nos es extrafio. Dice asi:

«El sentimuento es tu fuerza mds intima y, sin embargo, es, al mismo tiempo, lo mds
diferente e independiente de ti, se encuentra en 11 y a la vez sobre t1; constituye tu esen-
cia mds propia y, al mismo tiempo, te domina como una esencia extrafia; en una palabra,
es tu Dios....;Como quieres ir mds alld de tu sentimiento?»2".

El Dios inmanente es también trascendente, pero no cualitativamente distinto del senti-
miento mismo de mfinitud. Dios queda reducido e identificado con la inmanencia pura del sen-
timiento. La trascendencia de ‘Dios’ no es mds que la ‘trascendencia’ del sentimiento; y la
‘trascendencia’ del sentimiento no es mds que el sentimiento mismo en cuanto que, domi-
nando, estd ‘por encima’. Para Feuerbach no es posible ir més all4 del sentimiento porque

2 O, p.53.
2 O, p. 52
% 0., p. 55
* O.c,p. 55
% O.c.,p. 55
% O.c.,p.58.
7 O.c., p. 59-60.
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Dios se agota en el sentimiento. Las cualidades ‘trascendente-inmanente’ que se afirman de
Dios se explican por las propiedades ‘intimidad-dominio’ del sentimiento. No solamente la
musica, también Dios es «un monélogo del sentimientos.

Esta rdpida mencién y recurso a Feuerbach que hemos hecho, no es para afirmar que Dios
sca sOlo y tinicamente la conciencia de la infinitud de la conciencia, sino para hacer ver c6mo
el pensador se ha dado cuenta siempre que el hombre, necesariamente, ‘crea’ a Dios, repre-
senta a Dios a su imagen y semejanza. En la Biblia judeo-cristiana se dice que el hombre es
creado a imagen y semejanza de Dios. El hombre, sin embargo, no tiene otro camino para
‘representdrselo’ que el hombre mismo inmerso en una cultura determinada, la cual tiene la
funcién de actuar como un espejo en el que ve reflejado el sentido de cuanto le rodea e, inclu-
so, el sentido de sus representaciones de lo real. Al Dios inefable e irrepresentable es preciso
darle un ‘rostro’, todo lo temporal que se quiera, pero que le haga ‘visible’, y un concepto, todo
lo cultural que pueda ser, pero que nos permita hablar de él. De lo contrario, Dios no seria real
ni tendrfa sentido para los hombres en general.

Nos parece también interesante traer aqui a otro pensador que llené las paginas, las
librerfas y las aulas de este siglo. Me refiero a Sigmund Freud (1856-1939) quien en 1927
publicé un folleto con el titulo El future de una ilusién, en el que concluye afirmando que la
Religién es una ilusién, Ia ilusién y el consuelo ilusorio del hombre, de todo hombre que
estructural y socialmente est4 reprimido. Para Freud la Religi6n es el suspiro ilusorio, aun-
que consolador, del hombre reprimido. Es, sin mas, el suspiro del hombre reprimido. Y sabi-
do es que las ilusiones y los suefios, por muy bellos y maravillosos que sean, no tienen futu-
ro. El futuro de una ilusién o de un suefio es disolverse en la nada ante la realidad hecha cons-
ciente. Basta despertarse a la realidad de las cosas, basta hacer conscientes a los hombres y
hacerles ver que los consuelos y gratificaciones que reciben de la Religién son meros suefios,
para que la Religién desaparezca y deje de animar la vida y la conducta de los hombres. Con
esta proclamacion de atefsmo defendido en este opasculo, Freud sabia que podia agotar ya la
paciencia de su entrafiable amigo el pastor Pfister y acabar con la amistad. Esta consideracién
llevé a Freud a retrasar la publicacién. Al final, la conciencia estd por encima de la amistad.
Se lo hizo saber en una carta que le dirige fechada el 16 de octubre de 1927: «En las préximas
semanas va a salir un folleto cuyo contenido le toca a Ud. de cerca. Hace mucho que queria
escribirlo. Una y otra vez me contuve, en atencién a Ud. Pero el acicate se hizo irresistible.
Trata el folleto -facil es adivinarlo-, de mi actitud de total repulsa en materia de Religién y ésta
en todas las formas, incluso las degradadas. Aunque ello no sea para Ud. una novedad, con
todo, temia que semejante confesién piiblica le resultara penosa. Digame en qué medida puede
Ud. seguir siendo comprensivo y tolerante con este hereje y este impio»?.

El punto de partida del pensamiento de Freud arranca de su concepcién de la naturaleza
del hombre que exige esa plena libertad que no impone limitacién alguna, incluso, a sus ins-
tintos. Ello supone que el hombre es constitutivamente antisocial y anti todo o que le limite y
reprima. Evidentemente, este cardcter salvaje que no impone ninguna renuncia, llevaria al
hombre a la destruccién y a la muerte, dado que en el mundo hay también mds hombres con
sus mismas reclamaciones. Asf pues, las prohibiciones y el c6digo moral social o el pacto
social se hace necesario:

«Supongamos -dice Freud-, levantadas de pronto sus prohibiciones: el individuo
podria elegir como objeto sexual a cualquier mujer que encuentre a su gusto, podré
desembarazarse sin temor de alguno de los rivales que se la disputen y, en general, de
todos aquellos que se interpongan de algtin modo en su camino, y podré apropiarse 1os
bienes ajenos sin pedir siquiera permiso a sus duefios. La vida parece convertirse asi en

% Citada por Albert Ple, Freud y la religién . Ed. BAC, Madrid 1969, p. 133.
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una serie minterrumpida de satisfacciones. Pero enseguida tropezamos con una primera
dificultad. Todos los demds hombres abrigan los mismos deseos que yo, y no han de tra-
tarme con mds consideracién que yo a ellos. Resulta, pues, que en dltimo término sélo
un dnico individuo puede llegar a ser ilimitadamente feliz con esta supresion de las res-
tricciones de la civilizacién: un tirano, un dictador que se haya apoderado de todos los
medios de poder, y aun para este individuo serd muy deseable que los demés observen,
por lo menos, uno de los mandamientos culturales: el de no matar».

El hombre, indefenso ante los demds, tiene que acceder a soportar la represién de la
sociedad para poder vivir. La vida social manifiesta la indefensi6n radical del hombre ante los
demds hombres. Pero el afdn intimo de sobrevivir, de querer vivir, de autoafirmarse en la vida
es tan fuerte que para salvarlo se somete a los cOdigos morales de la sociedad. Aunque moles-

to e incémodo, acepta las renuncias que le impone la cultura o 1a sociedad para conseguir
vivir:

«Si la civilizacién ha llegado a instituir la prohibicién de matar a aquellos de nues-
tros semejantes a los que odiamos, cuyos bienes codiciamos o que significan un obst4-
culo en nuestro camino, ha sido evidentemente en interés de la vida colectiva, la cual se
harfa imposible de otro modo, pues el homicida atraeria sobre si la venganza de los fami-
liares del muerto y la oscura envidia de los demds hombres, igualmente inclinados a
semejante violencia. No tardarfa, pues, en morir a su vez sin haber disfrutado apenas de
su venganza o botin. Aunque una fuerza fisica extraordinaria y una astucia poco comiin
le protegiese de los ataques individuales, acabarfa por sucumbir a la umén de los més
débiles. De no seguir tal unién, los asesinatos se sucederian sin iimute, hasta quedar ago-
tada la Humamdad en esta lucha fratricida. (...) La mseguridad que amenazaba por 1gual
la vida de todos los hombres acabd por unirlos en una sociedad que prohibi6 al indivi-
duo atentar contra sus semejantes y se reservé el derecho de matar a quienes transgre-
dieran este mandato. La muerte impuesta por la colectividad pasé entonces a ser justicia
y castigo. Pero en lugar de aceptar este fundamento racional de la prohibicion de
matar, afirmamos que ha sido dictada por el mismo Dios»¥.

Para garantizar la supervivencia, ese afdn fntimo y poderoso, el hombre necesita tabuizar
las prohibiciones sociales, y nada mejor para conseguirlo que considerar dichos mandatos
como emanados de la voluntad divina. En la realidad de las cosas, la fuente tinica de los man-
datos es puramente humana. Por ello, contimia Freud, «...serfa muy conveniente dejar a Dios
en sus divinos cielos y reconocer honradamente el origen puramente humano de los preceptos
e instituciones de la civilizacién»®'. Vistas asi las cosas, la moral tiene su origen en la inde-
fensién y desvalimiento del hombre ante las amenazas de los demds hombres, entre los cuales
hay que contar a todos y a cada uno. La sociedad, la civilizacién, la cultura, que exige e impo-
ne al hombre «la renuncia a los instintos»%, es el alto precio que el hombre tiene que pagar
para sobrevivir. El hombre siente, evidentemente, como un peso la cultura y aguanta su «hos-
tilidad contra la civilizacién, engendrada por la presién que ella misma ejerce sobre el indivi-
duo, imponiéndole la renuncia a los instintos»* porque es el modo tinico de salvar la vida. Por
amor a la vida bien vale la pena, segiin Freud, arrastrar las cadenas de la civilizacién que
reprimen y esclavizan. El consuelo ante la represién habrd que buscarlo en otra instancia supe-
rior, en Dios, pero antes es preciso mencionar otra amenaza morta) que pesa sobre la vida del
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hombre y que también, segiin Freud, ha obligado al hombre a buscar proteccién a su ontols-
gica debilidad agrupandose en la sociedad y en la cultura. Se trata de la amenaza de la
Naturaleza que ignora cruelmente la vida del hombre y actiia con indiferencia aterradora ante
la existencia humana. Vamos a dejar hablar al mismo Freud:

«(...) Pero nadie cae en el error de creer ya totalmente sojuzgada a la Naturaleza, y
s6lo algunos se atreven a esperar que llegard un dfa en el cual quede sometida por com-
pleto a los hombres. Estdn los elementos que parecen burlarse de toda coercién humana:
la erra, que tiembla, se abre y sepulta a los hombres con la obra de su trabajo; el agua,
que munda y ahoga; la tempestad, que destruye y arruina, y las enfermedades, en las que
s6lo recientemente hemos reconocido los ataques de otros seres animados; esté, por wlti-
mo, el doloroso enigma de la muerte, contra la cual no se ha hallado adn, ni se hallarg
probablemente, la triaca. Con estas poderosas armas se alza contra nosotros la
Naturaleza, magna, cruel e mexorable, y presenta una y otra vez a nuestros 0jos nuestra

debilidad y nuestra indefension, a las que pretendfamos escapar por medio de la obra de
la cultura»3*

Para Freud la cultura surge como refugio para escapar a la amenaza que la Naturaleza

supone para la vida del individuo. Pero atin nos lo dice con mds claridad cuando observa que
la Naturaleza:

«Nos suprime... con fria crueldad, y preferentemente con ocasién de nuestras satis-
facciones. Precisamente estos peligros, con los que nos amenaza la Naturaleza, son los
que nos han llevado a umirnos y a crear la civilizacién que, entre otras cosas, ha de hacer
posible la vida en comin. La funcién capital de la cultura, su verdadera razén de Ser, es
defendernos contra la Naturaleza»3s.

Ahora ya lo sabemos. Para sobreponernos a la «abrumadora prepotencia de la
Naturaleza»* que amenaza el afdn fntimo de supervivencia, el hombre crea la sociedad y la
cultura y la civilizacién. El hombre, que es libertad pura sin limitaciones, se encuentra en la
situacién paradjica y sangrante de estar reprimido por todos los costados. Le reprime la
Naturaleza, le reprime la sociedad, la cultura, la civilizacién. El hombre siente la rebeldia y
desearfa hacer saltar las cadenas de la cultura, pero si lo hace «testimoniarfa una Ingratitud
manifiesta y una acusada miopia espiritual», porque «suprimida la civilizacién, lo que queda
es el estado de naturaleza, mucho més dificil de soportar»¥. La vida vale més que la represion;
por ello, es preciso aguantar, aunque bajo la represién el hombre esté suspirando de dolor:

«Se da, en efecto, el hecho singular de que los hombres, no obstante serles imposi-
ble existir en el aislamiento, siente como un peso intolerable los sacrificios que la civili-
zacion les impone para hacer la vida en comiin»3,

Con todo, la vida del hombre no queda garantizada y al final todo intento del hombre deja
desprotegida su vida. La indefensi6n de los hombres continda. Y es aqui donde entra en juego
la Religién. Su funcién consistird en consolar, por supuesto ilusoriamente, al hombre que sus-
pira, reprimido, por un seguro de vida que le cubra las espaldas. El dltimo refugio consistird
en mventarse la Divinidad, sofiar con los Dioses y atribuirles para consolarse tres funciones:

#* O.c., p.2967-2968.
3 O.c., p. 2967.
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«Espantar los terrores de la Naturaleza, conciliar al hombre con la crueldad del destino, espe-
cialmente tal y como se manifiesta en la muerte, y compensatrle de los dolores y las privacio-
nes que la vida civilizada en comidn le impone»®. Con el tiempo y ante la indiferencia de la
Naturaleza, el hombre se centr6 paulatinamente en la tercera funcidn, es decir, las relativas a
la convivencia social. Dice asf:

«De este modo, la funcién encomendada a la divinidad resulta ser la de compensar
los defectos y los dafios de la civilizacién, precaver los sufrimientos que los hombres se
causan unos a otros en la vida en comtn y velar por el cumplimiento de los preceptos
culturales, tan mal seguidos por los hombres. A estos preceptos mismos se les atribuye
un origen divino, situdndolos por encima de la sociedad humana y extendiéndolos al
suceder natural y universal. Se crea asf un acerbo de representaciones, nacido de la nece-
stdad de hacer tolerable la indefensién humana»40.

El paso siguiente que da Freud en su andlisis de la génesis psiquica de la Religion es 1gual-
mente sorprendente. Si, como hemos visto, la Religién surge de la indefensién absoluta y de
la debilidad ontolégica del ser humano buscando seguridad en Dios, el hombre religioso o la
Humanidad religiosa no ha superado la etapa infantil en la que el nifio, indefenso, busca la pro-
teccién, primero en la madre como fuente primera de la alimentacién, pero luego en el padre
ya que es el mds fuerte y protege mejor. Cuando se descubre la debilidad del padre se busca
entonces refugio inventédndose la «existencia de un padre inmortal y mucho mas poderoso»*.
Por ello, dird con toda claridad que «la nostalgia del padre es la raiz de la necesidad religio-
sa»?. El hombre religioso, evidentemente, no ha superado, segin Freud, la etapa infantil.
Religi6n e infantilismo son la misma cosa. La Religion serfa, pues, la reaccién infantil e ina-
decuada del hombre ante su indefensién. Freud reconoce que, aunque es un infantilismo, la
fuerza de la Religion es portentosa porque se asienta sobre los impulsos mds vivos de la
entrafia humana. De hecho, el hombre ama apasionadamente la vida, ama vivir bien, estar bien
y estar bien stempre, y vivir siempre, ama la felicidad y ama que esa felicidad sea eterna. Estos
sentimientos, segiin Freud, «son los mds antiguos, intensos y apremiantes de la humanidads.
El secreto de la fuerza de la Religion estd en la fuerza de estos deseos®.

No obstante, segiin Freud, la Religi6n, que tiene la increfble importancia de «aclarar los
enigmas del mundo y reconciliarnos con el dolor», no ofrece garantia alguna porque no aguan-
ta el andlisis de la razén cientifica, la cual es la nica instancia vélida®. La Religién no es con-
secuencia de una demostracion cientifica o la conclusién de un pensamiento verificable. Si por
algo se caracteriza es por su «indiscutible falta de garantfa»*. La Religién es una ilusién que
surge del deseo de seguridad. Aunque es una ilusion, ello no quiere decir que sea falsa. Una
chica cualquiera puede ilusionarse verse casada con un principe. Su ilusién surge de su deseo.
De ordinario la ilusién no se cumple, pero alguna vez se ha dado*. No puede decir, pues, que
la ilusi6n sea falsa en sentido absoluto. Pero si se puede decir que no ofrece garantia alguna.
Los suefios con los que suefia la Religién no son necesariamente falsos. Sencillamente no ofre-
cen garantia. Tampoco puede decirse que sea un error ya que no puede demostrarse que lo sea.
Es error 1o que puede demostrarse como tal. Es un error, por ejemplo, afirmar que la tierra estd
fija y el sol se mueve. Pero no se puede demostrar que la Religi6n sea contraria a la realidad

¥ 0O.c., p. 2969.
9 O.c., p. 2969-2970.
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de las cosas. Lo tnico que se puede afirmar de ella es «que prescinde de toda garantia real»*’.
Ahora bien, segiin Freud la Religién tiene una funcién social tan enorme que «aunque supié-
semos y pudi€semos demostrar que la Religién no posee la verdad, deberfamos silenciarlo»®.
La razén para este silencio estriba en que no se conseguiria asegurar la vida del hombre, que

es lo que importa y que es preciso defender aunque sea defendiendo el error como verdad. Sus
palabras son estas:

«Si les ensefiamos que la existencia de un Dios omnipotente y justo, de un orden
moral universal y de una vida futura son puras ilusiones, se considerarfan desligados de
toda obligacién de acatar los principios de la cultura. Cada uno seguirfa, sin freno ni
temor, sus instintos sociales y egoistas e intentara afirmar su poder personal, y de este
modo surgird de nuevo el caos, al que ha llegado a poner término una labor civilizadora
tmnterrumpida a través de muchos milenios»®.

La hipétesis de Freud sobre el origen de la Religién y las consecuencias de su supresion
estd enmarcada en un entorno mental vigente determinado. En nuestros dias, sin embargo, el
nuevo contexto social y mental en el que nos encontramos inmersos, ha vaciado de sentido las
hipétests de Freud respecto de la Religién. “Silenciar’ la inexistencia de Dios para garantizar
la vida social se ha quedado hoy sin audiencia. Recurrir a la existencia de Dios para garanti-
zar la supervivencia en esta vida, suena, cuando menos, a hipétesis innecesaria. Vivimos pre-
Cisamente en un contexto cultural en el que Dios ha desaparecido del horizonte de la vida Y
no obstante, el mundo no se ha hundido en la grandiosidad de un nefasto caos. Este simple dato
pone de manifiesto que la critica hecha a la Religién desde una cultura, y la representacién
de Dios desde circunstancias socio-culturales determinadas, no atafie ni alcanza ni afecta a la
Religi6n en sf misma, sino a los modos de representarla.

3. LA VIDA, EL LUGAR DONDE DIOS GRITA.

La Religién es como la Vida misma; permanece intacta a lo largo de sus indmeras confi-
guraciones que la mantienen en sf misma para el hombre. Sin embargo, una Religién, en cuan-
to donadora de sentido en el tiempo, no se parece a sf misma a lo largo de su proceso histéri-
co. No se parece a si misma una Religién que da sentido a una determinada cultura poten-
clando un paradigma que lleva a la quema del hereje, y esa misma Religién dando sentido a
otra cultura predicando el respeto por las ideas y la tolerancia por los modos distintos de pen-
sar. La llamada ‘inculturacién’ no es otra cosa que la Religién afanandose en presentarse como
sentido de una cultura en la que necesariamente estd inmersa y formando cuerpo. Pero Ia
Religion, como la Verdad y como la Vida, estd més alld de las significaciones temporales que
aporta. La Religién que, en determinadas circunstancias, lleva a sus creyentes a matar y, en
otras distintas, a dejarse matar por el mismo ideal, ofrece sentidos histéricamente diversos y
antagoénicos. Ninguno de ellos, sin embargo, es la Religién. Son sus concreciones histéricas
significantes y doctrinales. Lo verdadero, lo que tiene sentido en una cultura precisa, no es la
Verdad. No se trata de hacer pensar que la historia sea el laboratorio en el que se ensaya la
Religion, sino que es el laboratorio en el que se comprueba la caducidad y transitoriedad
uremediable de las significaciones elaboradas desde la Religion, proceso este olvidado con
facilidad en detrimento de la vivencia religiosa. La Religion, como la Vida, se vive a si{ misma
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atemporalmente y, por esta razén, puede dar vida a los tiempos en el devenir de los mis-
mos. Esto lo vio con claridad Ortega. Transcribimos uno de sus pasajes:

«Toda labor de cultura es una interpretacién -esclarecimiento, explicacién o exége-
sis- de la vida. La vida es el texto eterno, la retama ardiente al borde del camino donde
Dios da sus voces. La cultura -arte o ciencia o politica- es el comentario, es aquel modo
de la vida en que, refractindose ésta dentro de sf misma, adquiere pulimento y ordena-
ci6n. Por esto no puede nunca la obra de cultura conservar el cardcter problemético anejo
a todo lo simplemente vital»>.

Sigwendo esta imagen admirable, Dios da sus voces tinicamente en la Vida. Dios no da
voces en la cultura porque la cultura no solamente es ya una interpretacién y exégesis de la
Vida, sino que es ya una ‘domesticacién’ de la Vida, o como dice Ortega, es «pulimento y
ordenacidn», Jo cual solamente se consigue «refractando» la Vida en sf misma, alejandose de
ella misma con la amenaza de perderla de vista. Sin embargo, la Vida es el principio, lo que
estd al principio de cualquier comienzo humano. Ella es el texto original previo a cualquier
conceptualizacién humana. Leer el texto original que es la Vida supone irremediablemente
interpretar ya que no se deja apresar ni captar en sf misma. Ademas, el texto que es la Vida,
es tan permanente en su enigmaticidad como ella misma. Lo permanente es la Vida, el enig-
ma permanente es la Vida, el texto eterno y que eternamente hay que interpretar es la Vida. La
cultura es s6lo una aproximacion interpretativa ¥y, sin duda, esclarecedora provisionalmente
de la Vida, pero a costa de correr el riesgo de perder su enigmaticidad provocadora, fuente de
todo preguntar original. «Por eso —aclara Ortega—, no puede nunca la obra de cultura con-
servar el cardcter problematico anejo a todo lo simplemente vital»*'. Dios, pues, no vocea a
gusto y a sus anchas en la cultura, puesto que la cultura es ya una representacién acotada, limi-
tada que hace el hombre de la Vida, y que conlleva mevitablemente una interpretacién prect-
sa de Dios. De alguna manera, Dios queda reducido y debilitado.

Sin embargo, Dios da voces en «el ind6cil torrente de la vida», en ese torrente que la cul-
tura intenta dominar, hacer décil y encerrarla en unos contenidos momentédneamente més
esclarecedores y de mayor sentido, pero también, sin duda, distanciada de su misterio. No es,
pues, de extrafiar que llegue un momento del tiempo en el que el Dios de la cultura se haga
indiferente y sea necesario salir de nuevo hacia la Vida, lugar donde verdaderamente Dios
‘mora’ y vocea, como misterio provocador, en la enigmaticidad eterna de ella misma.

Dios voce6 a Moisés desde la zarza que ardia sin consumirse. La zarza que arde, la reta-
ma ardiente donde Dios habla a voces, es la Vida. Y la Vida es «la retama ardiente al borde
del camino». A veces, en la autopista, en el camino por el que el conductor del automdvil viaja
hacia su destino, crecen, en la mediana, retamas. Son las retamas al borde del camino que hace
el vigjero. El camino que el hombre hace a lo largo de su existencia, cuenta también, al borde
de su camino, con una retama peculiar, la retama ardiente de la Vida. El hombre despliega los
caminos de su existencia en la Vida, los abre a través de la Vida, flanqueados siempre por la
Vida. La Vida no son los caminos, pero los caminos no se pueden hacer sin referencia a la
Vida, pues de ella toman su racién de vida, su sentido. La Vida es el testimonio permanente,
el contexto eterno dentro del cual los caminos - las culturas, las concreciones religiosas-veri-
fican su racion de verdad. Por referencia a la Vida, el Concilio de Florencia, que mandaba al
nfierno a paganos, cismaticos y herejes, es decir, a todos los que no estuvieran dentro de la
Iglesia catdlica, se vié privado, con el tiempo, de su racién de vida, de verdad y, por lo tanto,

%0 ORTEGA Y GASSET, Meditaciones del Quijote. Meditacién prelimnar. Cap. 12, La luz como imperativo.
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de Dios. El Concilio Vaticano 11 recuperé de nuevo la Vida. Si Dios quiere que todos los hom-
bres se salven, tiene que haber una posibilidad también para el agnéstico y el ateo. La razén la
tiene siempre la Vida.

Cuando las estructuras se vacian de sentido, instintivamente el hombre vuelve a la enig-
maticidad de la Vida porque es el ‘lugar’ donde Dios mora voceando para ayudar a no alejar-
se de El Dios llama en el misterio y en la enigmaticidad estremecedora que es la Vida apa-
sionada por s{ misma. También el hombre del paleolitico 0y9 las voces de Dios en la Vida, y
aprendi6 a escuchar y a descifrar sus voces en la Universidad de la Vida, es decir, en el mis-
terio del nacimiento, reproduccién, procreacién, multiplicacién de las semillas; en el misterio
de la muerte, una variante del misterio de la vida, que le llevé a intuir una fuente primordial
de vida, capaz de comunicar vida a las fuentes de vida de su entorno y que le animé, ademds,
a enterrar sus seres queridos de una manera peculiar; en la succesién de los ritmos vitales y
fascinantes de la Naturaleza, que pone muerte donde hay vida y hace germinar la vida donde
hay muerte; en las fuerzas rectoras, a veces violentas, de la Naturaleza y ante las cuales el hom-
bre se siente indefenso, débil, necesitado, dependiente. Dios se manifiesta vivo y con todo el
frescor de la vivencia original cuando se siente la vibracién sobrecogedora de la Vida.

La Vida adquiere, como puede verse, casi el valor de una categorfa o realidad transtem-
poral que envuelve misteriosamente el ser de la existencia humana. Toda pregunta que se haga
dentro de su dimension estd cargada de sentido. Por ello hay mds de Dios en la pregunta
sobrecogida sobre Dios que en la respuesta doctrinal a la pregunta. La Religion, para que sea
el espacio donde Dios habla, tiene que ser la Vida misma.

4. ALGUNAS CONCRECIONES CULTURALES DE LA RELIGION

La cultura interpreta la Vida, ese enorme misterio ardiente. La comenta. Y las Religiones
se expresan en dicha cultura o comentario. Baste recordar y traer aqui algunos casos. Es sufi-
cientemente conocida la distincién que el Antiguo Testamento hace entre animales puros e
impuros. Se pueden comer solamente los animales puros y se cuentan entre ellos el buey, el
carnero, la cabra, el ciervo, la gacela, el gamo, la cabra montés, el antilope, el bifalo y la
gamuza. También se puede comer todo animal de pezufia partida, hendida en dos mitades, y
que rumia. Pero entre los que rumian y entre los animales de pezuiia partida y hendida no se
pueden comer el camello, la liebre y el damdn. Tampoco se puede comer el cerdo que tiene la
pezufia partida y hendida, pero no rumia. Son animales IMpuros y su consumo contamina
moralmente. Tampoco se puede tocar su caddver; quien lo toque queda impuro hasta la tarde
y tendrd que lavar sus vestidos. Y entre los bichos pequefios que se arrastran por el suelo no
se pueden comer, debido a su impureza contaminante, la comadreja, el rat6n, el lagarto en sus
diversas especies, el camaledn, la salamandra y el topo. Tampoco se puede comer cualquier
pescado. Se permite el pescado que tiene aletas y escamas, aunque sea de mar o rio. Si no tie-
nen aletas y escamas son impuros y sobre ellos cae la prohibicién. Pero también hay aves
impuras que no se pueden comer como el 4guila, el quebratahuesos, el dguila marina, el bui-
tre, las diferentes especies de halcén, todas las especies de cuervo, el avestruz, la lechuza, la
gaviota y las diferentes especies de gavilanes, el biho, el ibis, el cisne, el pelicano, el calamén,
el somormujo, la cigiiefia, las diferentes especies de garza real, la abubilla y el murciélago. y,
por supuesto, no se puede cocer el cabrito en la leche de su madre®. Sin embargo, los anima-
les impuros, aunque contaminan si se les come y se toca su caddver, tienen derecho a la vida.
De hecho Dios ordené a Noé que les metiera en el arca, aunque limit6 drasticamente su ndme-
1o ya que de todos los ammales puros tenfa que meter en el arca siete parejas, pero de todo los
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ammales impuros sélo podia salvar en el arca una parejas. Los animales puros son los dnicos
que son dignos de ser ofrecidos a Dios. Y esto lo tuvo en cuenta Noé. Terminado el diluvio y
seca la tierra, Noé sale del arca, levanta un altar y sobre é] ofrece un holocausto a Dios en
acc10n de gracias inmolando animales y aves purass. Tampoco se puede comer nada con san-
gre porque la sangre no se puede comerss.

Todavia en €l Nuevo Testamento y en el surgir de las primeras comunidades cristianas,
aparece este asunto de los animales puros e 1mpuros y también lo referente a la sangre, asi
como la cuestién de la circuncisién. El tema versaba sobre la necesidad o no de circuncidar a
los paganos, a los no judios, que se convertian al cristianismo, es decir, a los heleno-cristianos.
Estos asuntos se trataron en el llamado «Concilio de Jerusalén». La respuesta exime de cir-
cuncidar a los paganos convertidos al cristianismo, pero han de acatar lo relativo a los anima-
les y a la sangre. Dice asf: «...hemos decidido el Espiritu Santo y nosotros no imponeros més
cargas que éstas indispensables: abstenerse de lo sacrificado a los idolos, de la sangre, de los
animales estrangulados y de la impureza. Haréis bien en guardaros de estas cosas»%. Sin duda,
se trataba de no escandalizar excesivamente a los cristianos provenientes del judaismo. Ya se
habia creado en ellos reticencias por la supresién de la circuncisién; se trataba ahora de sere-
narlos con los preceptos relativos a la sangre a y a los animales.

Nos sorprenden, hoy dia, estas clasificaciones y prohibiciones y las encontramos extrafias,
sin sentido y hasta ridiculas. Nos asombra, ademds, que se diga que sea el mismo Espiritu
Santo quien lo inspira, aconseja y manda. Tiene que haber, sin embargo, una razén, limitada
a la circunstancia del tiempo puntual, que lo justifique, lo haga conveniente o necesario y
confiera sentido desde la Verdad de la Religi6n, y lo transforme, a la luz del marco de la
Religion, en verdadero, es decir, en cargado de sentido, pero testimoniando, a su vez, la his-
toricidad de la Verdad en sus manifestaciones, o el cardcter histdrico, epocal, camino tnico
en el que necesariamente se manifiesta y se vive la Verdad. El cardcter histérico de la Verdad,
es decir, lo verdadero, no es, pues, la Verdad. Lo verdadero es cambiante y pasajero. Vale, pero
no para siempre. La Verdad se conoce y se vive en lo verdadero, lo cual no es la Verdad. La
verdad se conoce y se vive Gnicamente en sus momentos culturales historicos y temporalmen-
te cambiantes. Conocemos y vivimos lo permanente, la Verdad, pero sélo adquiere sentido
real y concrecion significativa en su devenir, en el devenir de lo verdadero, en las distintas
formas en las que se hace sensible, visible y significativa. La Verdad tiene que hacerse carne,
visible, observable, tictil, sujeta a la contingencia, a la limitacién y al tiempo. La Verdad, la
Religi6n, cualquier Religién, necesita del tiempo, necesita temporalizarse para hacerse ver y
valer.

Esto que venimos diciendo aparece claro si buscamos el motivo que hizo necesaria, al
menos temporalmente, la distincién entre animales puros e impuros. Aunque no se sabe con
toda seguridad, se piensa, sin embargo, que la distincién obedece a la necesidad de distanciar-
se de los pueblos paganos, adoradores de otros dioses y otros idolos, a quienes ofrecian sacri-
ficios de animales. Los 1sraelitas, para marcar distancias y reafirmar la fe en su Dios propio,
les declara impuros. No se les puede ofrecer a Dios en holocausto y no se pueden comer. Si
Dios ha elegido al pueblo de Israel y le ha declarado su pueblo, separandole de los demés
pueblos, el pueblo de Israel tiene que separarse de ellos hasta en los animales que ofrece como
sacrificio o que come”. La fe, la fidelidad y la entrega a Yahveh exige la clasificacién yla
prohibicién de animales. Y esta distincién es verdadera porque tiene sentido, aunque dicho
sentido sea sdlo temporal y no sea posible mantenerla siempre ya que no es la Verdad, sino

33 Génesis, 7, 2-3.

 Génests, 8, 20.

3 Levitico, 17, 10-11; 19, 26.

% Hechos de los Ap6stoles, 15, 28-29.

51 Véase Levitico, 20, 25-26; Deuteronomio 14, 2-3.
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s6lo lo verdadero. La Verdad que es Dios, a quien hay que venerar, afirmar y expresar la fe,
solamente se consigue a través de sus formas culturales histéricas. La Verdad exige y necesi-
ta temporalizarse. De hecho, dicha distincién fue desapareciendo lentamente en el Nuevo
Testamento®. Por esta razén, el Dios de los animales puros e impuros no es Dios, es el Dios
de la cultura. Dios estd mds alld de las historizaciones, lo cual no impide que el Espiritu diga
lo que en cada momento es verdadero y tiene sentido. Mantener la distincién a ultranza, como
s1 se tratara de la Verdad absoluta e intangible, significarfa ignorar que los conceptos huma-
nos tienen como entrafia intima el tiempo, el lugar y la cultura. Es absoluta, por ejemplo, la
1dea de justicia, pero sdlo histéricamente conocemos su contenido, su concepto. Hablamos de
verdades eternas, pero sélo sus conceptos tienen sentido real. En dltimo analisis, las verda-
des eternas son ideas. Por muy entrafiadas que estén en el alma humana, su contenido no tiene
contornos delimitados. Constituyen mds bien el horizonte de comprensién dentro del cual, y
siempre por refenrencia a €1, los conceptos se van cargando de verdad en su devenir.

La misma Iégica rige también la prescripciones que conciernen la sangre. En el Levitico
17, 11, se dice: «La vida de la carne estd en la sangre, y yo os la doy para hacer expiacion en
el altar por vuestras vidas, pues la expiacién por la vida, con la sangre se hace». La vida sola-
mente puede expiarse por la vida, y la sangre es la vida. La sangre es el alma: «S6lo dejaréis
de comer la carne con su alma, es decir, con su sangre, y yo os prometo reclamar vuestra pro-
pia sangre: la reclamaré a todo animal y al hombre»%. La vida es propiedad de Dios. No comer
carne con sangre o s6lo sangre es un gesto visible y externo de reconocimiento de Dios como
duefio de la vida. Los «signos de los tiempos», esta expresion empleada para significar la his-
toricidad de lo verdadero, daban sentido a estas coductas inspiradas en una determinada con-
cepeion de las cosas propias de la época y que hoy ya no serfan verdaderas por carecer de sen-
tido real. Los Testigos de Jehovd, aferrados al Dios de la cultura, mantienen estas referencias
biblicas para negarse a las transfusiones de sangre, poniendo en peligro la propia vida al iden-
tificar la Verdad con lo verdadero. Pero el Dios de los «signos de los tiempos» no es Dios.

El tabd de la sangre menstrual tiene también como protagonista al Dios de la cultura. En
nombre del Dios de la cultura y potenciada por el desconocimiento de la biologia, la mujer se
ve socialmente, religiosamente y humanamente discriminada. Mds atn, queda moralmente
manchada, €tica sefialada y religiosamente impura. Y lo que es atin peor, su impureza es con-
taminante. En el Antiguo Testamento, en el libro del Levitico podemos leer:

«La mujer que tiene flujo, el flujo de sangre de su cuerpo, permanecerd en su impu-
reza por espacio de siete Dias. Y quien la toque serd impuro hasta la tarde. Todo aquello
sobre lo que se acueste durante su impureza quedard impuro; y todo aquello sobre lo que
se siente quedard impuro. Quien toque su lecho lavara los vestidos, se bafiard en agua y
permanecerd impuro hasta la tarde... Si uno se acuesta con ella se contamina de la impu-

reza de sus reglas y queda impuro siete dias; todo lecho en el que él se acueste serd impu-
ro»%0.

Las relaciones habidas en este tiempo tienen consecuencias fatales:

«El que se acueste con mujer durante el tiempo de las reglas descubriendo la des-
nudez de ella, ha puesto al desnudo la fuente de su flujo y ella también ha descubierto la
fuente de su sangre. Ambos serdn exterminados de entre su pueblo»®',

Puede verse Hechos de los Apdstoles 10, 9-16. También Carta a los Romanos, 14, 14-20.
% Génesis, 9, 4-5.

6 Levitico 15, 19-24.

ot Ibid. 20, 18.
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También se contrae impureza cuando se tienen hijos, aunque en grado distinto segin el
sexo. La madre permanece impura 40 dfas s1 tiene un hijo, y 80 si es una hija ya que, dentro
del paradigma en el que se mueve, la mujer contamina méss2. Durante ese tiempo no puede
entrar en el templo. Sélo después de cumplidos los dias de purificacién «presentard al sacer-
dote un cordero de un afio como holocausto, y un pichén o una tértola como sacrificio por el
pecado. El sacerdote lo ofrecerd ante Yahveh, haciendo expiacién por ella, y quedard purifica-
da del flujo de su sangre». Y si es pobre «tome dos tértolas o dos pichones, uno como holo-
causto y otro como sacrificio por el pecado: y el sacerdote hard expiacién por ella y quedard
pura»®.

Estamos, una vez mds, ante otro «signo de los tiempos» o, lo que es 1o mismo, ante la
historicidad de la expresién religiosa del hombre en su relacién con Dios, ante lo verdadero,
ante lo que, en relacién con Dios tiene sentido en un momento determinado. Y como siempre,
tiene que haber una razén en virtud de la cual una expresi6én determinada religiosa es verda-
dera. La l6gica nterna aparece fcilmente si se piensa que el pueblo judio tenfa sumo respeto
por el misterio de las fuentes de la vida. La alteracién que se producia en ellas con las reglas
o el parto se vefa como un vaciamiento de la vida y una pérdida de vitalidad. En esas condi-
ciones, de vida mermada, no podia relacionarse con Dios, que es la vitalidad misma y la fuen-
te de la vida. Habfa que esperar el tiempo necesario para recuperarla. Como quiera que la Vida
tiene siempre la razén, es la Vida la que se encarga de poner de manifiesto el cardcter transi-
torio de la prescripcién religiosa, eliminando su sentido y vacidndola como signo del] tiempo.
La misma Iglesia catélica ha suprimido la festividad de Ia purificacién de la Virgen Marifa. La
Vida pone al descubierto que lo verdadero es siempre temporal. La razén la tiene siempre la
Vida.

Sorprende la difusi6n del paradigma cultural relativo a la sangre. El conocido estudio-
so de la Religién James George Frazer, en su monumental obra La Rama Dorada, nos habla
de este fendmeno extendido por el mundo entero. En él se dice, por ejemplo, de las mujeres
australianas, que en sus «periodos» tienen prohibido, bajo pena de muerte, tocar ninguna de

las cosas de uso del hombre. Pero lo mismo sucede en Uganda, en las tribus americanas, en
Costa Rica o en Alaskas.

Los paradigmas culturales vigentes quedan, de ordinarjo, avalados, ratificados, consoli-
dados y potenciados por las Religiones presentdndolo como si se tratara de un mandato divi-
no o como la voluntad de Dios. Y no puede ser de otra manera ya que el paradigma tiene el
poder de o evidente, de lo indiscutible y de lo que no tiene vuelta de hoja.

Las convicciones, los valores y comportamientos que constituyen un paradigma no nece-
sitan razonarse ni fundamentarse. Se ‘ve’ que son asf, que tienen que ser asf porque se sienten
asi. Todos deben aceptarlos si quieren evitar la maldicién, a veces fulminante y letal, de los
miembros de la sociedad. El paradigma socio-cultural-religioso vigente en la sociedad griega
mand6 a la muerte a Sécrates.

Tampoco los pensadores escapan completamente a las cadenas mentales que atan, sin
darse cuenta, al paradigma vigente. Encontramos el ejemplo en Arist6teles. Aqu{ se puede
apreciar como el paradigma est4 por encima de la inteligencia imponiendo sus dictémenes evi-
dentes. Aristételes, hablando de 1a mujer, repite lo que el paradigma vigente dicta, acufidndo-

lo con terminologia filoséfica, sélo aparentemente més inofensiva que las exprestones de los
historiadores. Dice asf:

%2 Tbid. 12, 1-5.
6 Ibid. 12, 6-8.

¢ Sobre la universalidad de este aspecto cultural-religioso puede leerse la obra, en su edicién reducida, de J.G.

Frazer, La Rama Dorada. Ed. Fondo de Cultura Econémica. Madrid 1981, pp. 250-252.
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«Una vez mds, el varén es por naturaleza superior y la hembra inferior, Uno diri-
gey la otra es dirigida. Este principio se extiende necesariamente a toda la humanidad. ..
Los de clase baja son por naturaleza esclavos, y es mejor para ellos, como para todos los
mferiores, estar bajo el mando de un amo»55.

Por naturaleza el agua es H70, y cualquier cambio que se introduzca en su sustancia la
transformard en otra cosa, dejard de ser agua. Pero mientras sea agua, serd siempre HyO. Si
la mujer, por naturaleza, es inferior al hombre initilmente se pondrd a estudiar los libros
sagrados o asistir a la universidad. Nunca llegard siquiera a ser ‘igual’ que el hombre. Y lo
mismo hay que decir de los que por naturaleza son esclavos. Hacer pensar en esta direccién
es obra del paradigma. El paradigma se burla, incluso, de la razén mds despierta y se introdu-
ce como la luz mds clara, en el alma misma de las Religiones. San Pablo repite la misma
melodia cuando dice que la cabeza de la mujer es el hombre; que la mujer fue creada por razén
del hombre y no al revés; que fue a la mujer a la que engafié Satdn y no al hombre; que Dios
cred primero al hombre y luego a la mujer, etc.%. La cultura influye en la Religion vy, a su vez,
la Religion influye en la cultura potenciando con su firma ese valor vigente, con el riesgo de
convertir en palabra de Dios lo que es pura palabra de la cultura.

La sumisién y dependencia de la mujer respecto del hombre pudo ser verdadera porque
tenia el sentido de la funcionalidad de la sociedad. Pero no es la Verdad. La Verdad, de suyo,
impulsa y empuja a organizar la sociedad con sentido, y la bisqueda del sentido pone en mar-
cha los ensayos de su realizacién.

La critica al Dios de la cultura la hizo también el mismo Jesucristo. Cuando preguntan a
Jesucristo jpor qué tus discipulos no se lavan las manos antes de comer? Jesds les contesta
haciéndoles ver que no es un mandato de Dios, sino un mandato de los hombres, normas
humanas®”. Y este mismo criterio lo aplica a otras situaciones como puede verse en el
Evangelio de San Juan (8, 15). En otro momento Jesucristo reprocha a sus discipulos su hablar
arrogante, insolente, pretencioso ¢ insultante como si fueran los concesionarios del poder divi-
10 puesto a su servicio, incluso, para destruir. Cuando en cierta ocaston los discipulos no son
bien acogidos por la gente, se dirigen a Jesis enconados: «;Quieres que mandemos bajar fuego
del cielo y que acabe con ellos?»%. Jesucristo les da toda una leccién sobre la manera de hablar
de Dios sin ofender ni a Dios ni a los hombres.

Las expresiones relativas a los medios de salvacién han de estar siempre en proceso,
atendiendo a los ‘signos de los tiempos’. De lo contrario tendriamos que dar la razén a

Nietzsche cuando en su obra Crepiisculo de los idolos, afirma que la Verdad terminé convir-
tiéndose en una fabula®.

Este es el gran peligro que acecha a todas las Religiones: convertir sus verdades en fabu-
las. Hay una bella leyenda india que explica el caracter sagrado del rio Ganges. Ganges es una
divinidad (la Diosa Ganga). Los hombres la rogaron que bajara a la tierra para dar fertilidad a
sus campos, para saciar la sed de los hombres y animales, para refrescarse en tiempos de calor,
para lavarse, lavar, limpiar y quitar la suciedad. La diosa Ganga accedié gustosa a los ruegos.
La dificultad estaba en saber cémo hacerlo para no caer de golpe y arrasar la vida de la tierra
con sus aguas caudalosas. La deliberacion de los dioses reunidos para ello no llegé a ninguna
conclusion. Pero el dios Siva, siempre dispuesto a ayudar cuando se trata de la recreacién del
mundo, se ofrecié para que la caudalosa cascada cayera sobre su cabeza, absorberla para evi-

& Amnstételes, Politica, libro 1, cap. 2, 1254b, E. Aguilar, 1973, p. 1415.

%  Véase 1 Cormtios, 11, 1-16; Efesios 5, 21-32; Timoteo, 2, 11-15.

67 Evangelio de San Marcos, 7, 1-8.

% Evangelio de San Lucas, 9, 51-62.

@ NIETZSCHE, Friedrich, Crepiisculo de los idolos. Alianza Editorial, Madrid 1975, p. 51, cap. «Cémo el
<<mundo verdadero>> acabd convirtiéndose en una fibnias
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tar Ja catdstrofe y contribuir, de este modo, a la ornamentacién benéfica de la tierra. El Ganges
cay0 sobre la enorme y abundante cabellera del dios Siva, quien retorciendo uno de sus mecho-
nes, la Diosa Ganga va cayendo gota a gota a la tierra. Desde entonces al dios Siva se le suele
representar con un chorro de agua saliendo de su cabellera. Siva estd intimamente unido al
Ganges. Pero lo mds importante es ver y contemplar el rfo Ganges como una Diosa que cons-
tantemente estd bajando a la tierra para bien y alegria de todos los hombres. Pasar a su vera,
sobre todo, los ultimos dfas de la vida, y asegurarse que sus cuerpos muertos o sus cenizas se
las lleve la Diosa en el seno de sus aguas hacia la plena y total liberacién, constituye el deseo
nostalgico de cualquier corazén creyente hindd.

Ciertamente la leyenda no explica la sacralidad del rio Ganges ya que con fébulas no se
explica nada. Sin embargo, el hombre siente la necesidad de considerar sagrado el rio en fun-
cién de su importancia y vinculacién con la vida del hombre. Los frutos y la riqueza que brota
a su paso, la fertilidad de los campos que riegan sus aguas y la vida que comunica a los ani-
males y a la familia se ven y se contemplan como regalos, dones, favores y como gracia divi-
na. Lo que comunica vida al cuerpo estd comunicando también alegria al corazén, al alma, al
espiritu. Y la alegrfa es ya en sf una purificacién que viene de las aguas del rio. Situados en
este plano, las aguas transcienden su virtualidad fisica y se transforman en una virtualidad
capaz de lavar el alma, limpiarla, purificarla y darla la oportunidad de salvarse por la libera-
cién de los malos actos realizados y que, aunque pasados, constantemente acompafian y pesan
sobre el hombre. Como dice la sabidurfa popular «nuestros actos nos persiguen». El rio, angu-
lado desde esta perspectiva, da vida al espiritu. Las fabulas se construyen después.

En el espacio sagrado que se abre a la orilla del Ganges todo es uno, la vida es una uni-
dad indivisible de realidades que sélo aparentemente son opuestas: en el mismo espacio y
stmultaneamente presente, los moribundos habitan casas a su vera para terminar sus dfas con-
templando la Divimdad que les va a acoger; los muertos se incineran al borde del rio y sus
cenizas 0 1os restos o los cadéveres que no se han conseguido incinerar, flotan en el regazo de
la Diosa. En el mismo lugar se hacen las abluciones purificatorias, los nifios chapotean y jue-
gan en el agua alegremente mientras ven el fuego de 1a incineracién que destruye, sienten el
olor espeso que desprende la cremacién del cuerpo humano y pasa flotando a su lado un cada-
ver: todo es uno y ese uno de realidades s6lo artificialmente contrapuestas y diferenciadas por
el andlisis racional, es sagrado. Vida, muerte, alegria, juego, comercio, tristeza, purificacidn,
arrepentimiento, humildad, salvacién, anclaje en la tierra y en lo divino, todo es uno y lo
mismo. En la realidad més fntima todo es un presente simultdneo. Vida, muerte, enfermedad,
dolor, alegria son la misma realidad simultdneamente presente.

Aunque desde otro punto de arranque diferente al de una escena cotidiana y compleja que
se puede presenciar y vivir en Benarés, Hermann Hesse describe esta realidad totalizada y
redonda en su obra Siddhartha. Dice asf:

«Lo contrario de toda verdad es también verdadero. Me explico: una verdad sélo se
puede enunciar y traducir en palabras cuando es unilateral. Y unilateral es todo cuanto
puede concebirse con ideas y expresarse con palabras: es todo unilateral, todo mitad,
todo desprovisto de totalidad, de redondez, de umdad(...). Pero el mundo en si mismo, lo
que existe alrededor y dentro de nosotros mismos, nunca es unilateral (...). Nos parece
que asf fuera, porque vivimos bajo la ilusion de que el tiempo es algo real. El tiempo no
es real (...). Y si el tiempo no es real, la distancia que parece mediar entre el mundo y la
eternidad, entre el sufrimiento y la bienaventuranza, entre el bien y el mal, es también
una ilusién (...). El pecador que yo soy y que ti eres «es» un pecador, pero algiin dia serd
de nuevo Brahma, algiin dia llegard al nirvana, serd Buda... Y ahora fijate: este «algiin
dia» es ilusi6n, es s6lo una metdfora. El pecador no se halla en camino de transformarse
en Buda, no se halla comprometido en un proceso evolutivo, aunque nuestro espiritu sea
incapaz de representarse las cosas de otro modo. No, el Buda futuro existe ya en el peca-
dor actual, todo su futuro estd ya ahi; y en €, en ti, en cada uno hemos de venerar al Buda
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potencial, al Buda en devenir, al Buda escondido. El mundo... no es imperfecto ni se
encuentra en vias de un lento perfeccionamiento. No, es ya perfecto en cada instante:
cada pecado lleva en sf la gracia, en cada nifio alienta ya el anciano, todo recién nacido
contiene en sf la muerte, todo moribundo, la vida eterna. (...)La meditacién profunda
ofrece la posibilidad de abolir el tiempo, de ver simultdneamente toda la vida pasada,
presente y venidera, y entonces todo es bueno, todo es perfecto, todo es Brahma»™

El conocimiento de esta realidad en su ‘redondez’ puede dar origen a leyendas y fdbulas
que explican, de manera sencilla y avivando la imaginacién, una realidad honda y compleja.
La Religién, sin embargo, desconectada de esa realidad e identificada con sus leyendas, ritos
y hierofanias, no solamente vacia de contenido las mismas leyendas, sino que ella misma se
convierte en un cuento y en una fabula. En el texto sagrado hindi Atharva-Veda, 10, 10, se
puede leer: «La vaca es el cielo, la vaca es la tierra... Es la vaca la que hace vivir a los hom-
bres. La vaca es todo lo que es, todo lo que contempla el sol». Una realidad fisica, visible, tan-
gible como es la vaca, se convierte, por razén de su importancia vital para el hombre, que
vive en determinadas condiciones sociales y culturales, en el sfmbolo césmico de una realidad
ontoldgica que comunica ser, vida y mantiene en la existencia. La vaca como animal concre-
to es la verdad de si, es una vaca y esto es verdad. Pero como simbolo césmico de la Realidad
de plenitud de ser, misteriosa y benéfica, no es la Verdad, es solamente verdadera, es una
forma concreta de pensar con sentido la Verdad en unas determinadas condiciones y que, por
consiguiente, puede dejar de ser verdadera, es decir, puede vaciarse de sentido y perder total-
mente su ser de remitencia cuando la vaca, como animal concreto, haya perdido su significa-
cién vital para el hombre, lo que puede suceder cuando el labrador disponga de tractores, abo-
nos quimicos, electricidad, etc.. La concrecién de la Verdad no puede aspirar a ser mis que
verdadera. ‘Verdadero’ es lo que, por relacién a la Verdad, tiene sentido aqui y ahora. La
Verdad s6lo se puede captar concretamente y, por ello, s6lo temporal e histéricamente.

La Verdad necesita del hombre que vive en un tiempo, en un espacio, en una cultura, en
una sociedad para concretarse. La Religion necesita también de un pueblo. La referencia a
Dios como ‘Padre’ en la oracién del Padrenuestro con la que Jesucristo ensefié a orar, expre-
sa una realidad verdadera de Dios, pero no la Verdad de Dios. La representacién, la Imagen o
el simbolo de Dios como Padre es una concrecién histérica de la Verdad. Como concrecién
histérica tiene sentido en un tiempo. Mientras tiene sentido es verdadero pero no es la Verdad.
Nuestros conceptos de Dios son también imagenes y simbolos, y son verdaderos mientras tie-
nen y conservan el sentido. La Verdad que estd detrds de la imagen del ‘Padre’ con la que sim-
bolizamos a Dios, testimonia, denuncia y manifiesta, por una parte, la debilidad ontoldgica y
la indefension insalvable del hombre desde si mismo y por sf solo; y, por otra parte, pone de
relieve que la Realidad Ultima y musteriosa es la Gnica que salva de la precariedad ontolégica,
ofreciendo seguridad y consistencia”. El término ‘Padre’ con el que simbolizamos a Dios no
es, pues, la Verdad, es la concrecién histérica de la Verdad en un contexto social en el'que el
padre de la familia manda, dirige, gobierna y protege. Y es verdadero sélo porque en un
momento dado de la historia tiene sentido. ‘Verdadero’ es lo que, en un momento histérico, Y,
por lo tanto, contingente y transitorio, tiene sentido. Dejard de ser ‘verdadero’ cuando haya
perdido el sentido, bien porque ya no significa nada o porque su uso se ha convertido en expre-
si6n itreverente y discriminatoria respecto de la mujer. De Dios solamente tenemos simbolos
porque, incluso los conceptos que tratan de expresarle, lo hacen simbélicamente. La palabra
‘Dios’ es un stmbolo porque todo lo que queremos nombrar con ella, la Realidad en su totali-
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HESSE, Hermann, Siddharta. Ed. Plaza y Janés, Barcelona 1997, p. 198-200. La misma idea en p. 201202y
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dad, es inefable. Como muy bien dice Raimon Panikkar, «hay muchos conceptos de Dios ,
pero ninguno de ellos lo “concibe”»™. Cuando se trata de Dios, los conceptos son ‘indices’ y
‘sefiales’ evocativas del Misterio. San Agustin, como ya hemos visto, se presenta mucho maés
radical adn en este asunto. Cuando apuraba las cosas, aseguraba que sélo el silencio puede
‘hablar’ de Dios, no las palabras ni los conceptos. De Dios decimos que es ‘inefable’ y no nos
damos cuenta que m siquiera esto podemos decir de él ya que cuando decimos que es ‘inefa-
ble’ parece que estamos diciendo algo del'que no se puede decir nada. Por esta razén decimos
que no conocemos la Verdad, conocemos sus concreciones temporales, histéricas y contin-

gentes. La dimensién religiosa se mueve en la Verdad, pero sélo en la medida en la que se lo
permite sus mediaciones.

5. SOBRE LA PRETENSION DE SUPERIORIDAD DE TODA RELIGION

Con la Verdad sucede lo mismo que con la Realidad Ultima o Absoluto que constituye el
fondo del universo y el corazén las Religiones; no se manifiesta nunca en si misma, $ino a
través de sus mediaciones, ya sea Mahoma, Jesucristo, Buda, Krisna o cualquier otro ‘avatar’.
La Verdad Eterna se conoce sélo a través de sus enviados, de sus mediaciones, de sus con-
creciones, que stempre son histdricas, temporales, eventuales, es decir, son el evento de la
Verdad. En s{ misma, la Verdad permanece misteriosamente oculta, sigilosamente intocable y
avaramente intacta. Es lo Ab-soluto, lo que estd suelto (‘solutus’) y libre de dependencia
(‘Ab’). No depende de nada, no hay nada antes que él que lo explique o del que dependa. No
se asienta sobre ningtin fundamento del que dependa en su estabilidad. Es el Principio sin prin-
cipio y el fundamento sin fundamento. Y lo que no tiene fundamento no tiene fondo. Y lo que
no tiene fondo es un abismo. Es el Abismo del misterio o el Misterio abismal. Su Verdad es
intocable e inasible. Por esta razon no solamente sus ‘nombres’ son sfmbolos, sino que nece-
sita mediaciones temporales para manifestarse.

Conocemos, pues, las mediaciones que constituyen el devenir de la Verdad o el devenir
de lo permanente. Pongamos otro ejemplo. En el mensaje de Jesucristo se encuentran, sin
duda, los principios para luchar y desterrar la esclavitud en la sociedad. Allf se habla de fra-
ternidad, se predica que todos los hombres son hermanos porque todos son hijos de Dios y
herederos del mismo Padre. San Pablo imterpret6 esta fraternidad como 1gualdad en dignidad
ante Dios, pero no ante los hombres en la sociedad. En la sociedad, el esclavo, a quien se com-
pra o se vende y se posee como se posee un caballo que se ha comprado y puede revenderse,
contintia siendo un esclavo. No fue San Pablo ni los cristianos los que condenaron la esclavi-
tud como un mal, fue la Vida a través de la conciencia humana™. Ciertamente ha de ser trata-
do con dignidad, pero con la dignidad que le corresponde como esclavo; por esta razon no va
contra su digmdad venderle o comprarle, pues respecto a esta situacién carece de voluntad y
decision propia. El principio de la dignidad de la persona, la Verdad relativa a la dignidad de
la persona se ha mantenido siempre como un polo de imantacién de la mente, como una estre-
l1a fija en el firmamento de la mente a la que hay que mirar para orientarse, pero su contenido
histérico, lo verdadero de la Verdad, sus concreciones, son cambiantes. El paradigma cultural
y social de aquel tiempo encontraba un sentido en la esclavitud y la mantenia como algo ‘nor-
mal’, es decir, como lo ‘verdadero’. Digamos una vez mis que ‘verdadero’ es lo que aqui y
dentro de este paradigma, tiene sentido. De hecho, Aristételes ignor6 la conerecién histérica

2 PANIKKAR, R., Iconos de] musterio. La experiencia de Dios. Ed. Peninsula. Barcelona 1998, p. 30. Sobre el

cardcter simbélico de nuestros conceptos para hablar de Dios, pueden verse pp- 28, 31, 44, 73, etc.
7 SCHILLEBEEECKX, E., Yo soy un tedlogo feliz. Ed. Sociedad de Educacién Atenas. Madrid 1994, p. 108.
™ Anstételes, Politica, libro 1, cap. 2, 1254b, p.1415.
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actual del principio de la dignidad de la persona. No ignoré el principio, desconoci6 el conte-
nido cuyo alcance nos es hoy tan familiar. Por ello, a pesar de sus magnificas éticas, Aristoteles
defendio la esclavitud™. Y en el pasado siglo, habfa obispos que bendecian la salida de los bar-
cos cargados de esclavos en una Eucaristia llamada «Misa de libertad»”. Recientemente se ha
publicado un libro sobre los temas y las veces que la Iglesia catdlica ha pedido perdén reco-
nociendo los errores cometidos por ella en el pasado histérico. Errores algunos hoy tan inhu-
manos como condenar a muerte en la hoguera a los disidentes’. El documento de la Comisién
para las Relaciones con el Hebraismo que lleva el titulo «Nosotros recordamos: Una reflexién
sobre la Shoah», insiste en hacer reparar que la persecucién y el holocausto judio se dio en
Europa, es decir, «en pafses de larga civilizacién cristiana»”. Ya S. Freud, siendo estudiante
en Wiena se lamentaba amargamente que los catélicos, creyentes de una Religion basada en el
amor a Dios y al préjimo, le hubieran marginado sin misericordia ni piedad por la dnica razén
de ser judio™. La misma formacion religiosa oficial contribufa a incubar una actitud hostl
hacia el judaismo. En este sentido, las Religiones no se han movido siempre en el dmbito de
la Verdad, sino de lo histéricamente verdadero. Toda vez que el paradigma cultural actda como
horizonte dentro del cual todo se hace inteligible, a cualquier Religién le resulta sumamente
facil encontrar en sus respectivos textos sagrados pensamientos, citas o interpretaciones que
avalen lo que convenga en dicho momento histérico. Basdndose en textos del Nuevo
Testamento el Concilio de Florencia(1442) manda al infierno eterno a los paganos, judios,
herejes, cismaticos, a todos los que no se acogen a la Iglesia catdlica®, y el Concilio Vaticano
IT habla de la posibilidad de salvacién para los agnésticos y ateos®.

El reconocimiento de los errores, es decir, la confesién de los propios pecados cometidos,
no solamente pone de relieve el cardcter necesario de su historicidad cultural y contextual, sino
que esta historicidad y relatividad histérica pone en entredicho y desbarata la pretension celo-
sa que tiene toda Religion de presentarse como la manifestacién exclusiva y definitiva de Dios
a los hombres, vélida, ademds, para todos los hombres de todos los ttempos. Dicho de otra
manera, la posesion en exclusiva de la Verdad, que es Dios, por parte de una Religion, decla-
ra error toda otra que no sea ella. De este modo se inicia el proceso dialéctico de exclusién.
Toda vez que la falsedad no puede tener derechos, lo mejor que se puede hacer, en todos los
sentidos y con el mejor sentido comtin, es acabar con el error, aunque para ello se precise la
fuerza. Haciendo uso de esta l6gica, el fanatismo, la intolerancia, la persecucion, las guerras
de Religién estdn justificadas, invocando, increiblemente, a un Dios que es bondad y amor a
los hombres. Con esta pretensién de superioridad han actuado alguna vez todas las Religiones.
Hoy dfa, dentro de nuestro paradigma histérico-cultural, resulta una contradiccién insosteni-
ble Hevar la guerra en nombre de Dios. Estas reflexiones son las que han llevado a José
Samarago a hablar, en su Discurso de aceptacién del Premio Nobel de Literatura, del «oscuro
laberinto de las creencias religiosas» que «llevan a los seres humanos a matar y a dejarse
matar» y todo ello «en nombre del mismo Dios».

La historia de los errores, cometidos, sin duda, con fe sincera y favorecidos por el para-
digma vigente, parece disonar con la exigencia del cardcter absoluto de una revelacién en
exclusiva y definitiva de Dios. Esta tendencia exclusivista o inclusivista y de superioridad es

® VARIOS, A la raiz. Bisqueda de un lenguaje comiin para un verdadero didlogo interreligioso. Segundo

Congreso Internacional a distancia organizado por CRISLAM. Madrid 1994, p.48.

6 ACCATTOLI, Luigi, Quan I'Església demana perdé. Tots els mea culpa de Joan Pau Il. Edicions Pleniluni.
Barcelona 1997.

7 Véase ECCLESIA, 28 de marzo de 1998, p. 33.

® FREUD, S, Psicologfa de las masas y andlisis del yo, en Obras completas. ED. Biblioteca Nueva, Madrid
1934, t1X, p. 46.

*  Denzinger, Enchiridion Symbolorum, 1351 (DS 1351).
30 Lumen Gentium, 16.
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nherente a las Religiones. Se puede hablar, por ejemplo, de un ‘cristianismo intrinseco’ a las
demas Religiones. Bastarfa, para ello, pensar que lo poco que las demés Religiones tienen de
verdadero lo constituyen unas cuantas semillas del Verbo, del Logos, de la Palabra, del Hijo
de Dios, de Cristo (Semina Verbi), puestas por Dios en la naturaleza humana y desde la cual
pasan a las distintas Religiones que los hombres cultivan. De esta manera se puede decir que
en las grandes Religiones hay un ‘cristianismo 1gnorado’.

Esta misma reflexi6n la hacen también las demds Religiones con el afén de poder expli-
car la unidad y la diverdad de las Religiones desde una postura de posesién exclusiva de la
Verdad. En el texto sagrado hindd del Gita se encuentra esta pasién fagocitadoras!. El cardcter
absoluto de la propia superioridad pone en movimiento una accién reductora sobre las demds
Religiones hasta el punto de llegar a afirmar que, en el fondo, no hay tantas Religiones ya que
las demds son configuraciones de la propia. Y lo que no es asi, pertenece al error. Tertuliano
decia que el alma es cristiana por naturaleza; el Islam dice que es musulmana, que se nace sien-
do musulmén. Es una cancién comun.

Esta categorfa de exclusividad con la que mutuamente se contemplan las Religiones, no
solamente no tiene audiencia ni se ve en ella un signo divino, sino que se la interpreta como
otra astucia diab6lica mds que pretende minar la unidad y el frente comin de los mensajeros
de la paz, que son las Religiones. El sentido comun nos dice que ¢l enfrentamiento o la acti-
tud de superioridad ‘chirrfa’ en alguna parte. El St. Blas, creyente catélico, no puede pensar
que su vecino del rellano, que es creyente hindd, vive, como creyente, en el error y ha entre-
gado su vida entera a la nada y a la vaciedad de la mentira. Porque, a su vez, el Sr. Gagang,
creyente hindd, pensard para sus adentros, lleno de compasién y tristeza: ;Pobre vecino mio!.
{Qué pecados, maldades y trapicheos habrd cometido en sus vidas pasadas para ser ahora cre-
yente catdlico? Porque si hubiera cumplido —continuarfa el piadoso hindd—, correctamente
con su Dharma, serfa ahora, en esta vida presente, un ferviente creyente hindd. Y hoy dia,
dada la simultaneidad de las comunicaciones, todas las Religiones son vecinas de todas, y se
miran mutuamente como el Sr. Blas y el Sr. Gagang, los vecinos del rellano. Sin duda, m4s de
uno podria pensar que la actitud del catélico Sr. Blas es anterior al Concilio Vaticano II y que
para justificarla habria que remontarse al IV Concilio de Letran (1215) donde se define el
dogma «Extra Ecclesiam nulla salus», superado por el dltimo Concilio®. Ciertamente el
Concilio Vaticano 1I reconoce que las demds Religiones son caminos de salvacién, que el
Espiritu Santo obra también eficazmente fuera del «organismo visible de la Iglesia» y que con-
cede su gracia salvifica. No obstante, cuando esto se analiza y se precisa, se llega al conven-
cimiento de estar de nuevo como al principio. De hecho, se dice que en todas las Religiones
hay destellos de aquella Verdad que ilumina a todo hombre que viene a este mundo; en todas
las Religiones estdn las semillas del Verbo y ellas constituyen la base para «trazar una espe-
cie de camino comtin» de accién para salir con las demds Religiones al paso de los problemas
del mundo de hoy. Sin embargo, 1a Iglesia proclama también que se guia por la fe de que Dios
«quiere salvar a todos los hombres en Jesucristo, dnico mediador entre Dios y los hombres,
porque los ha redimido a todos»®. Se admite, pues, que las Religiones son caminos de salva-

81 Véase CANCELO, José Luis, Los dioses que vuelven no son los dioses que huyeron: En torno a la Nueva Era

(New Age), en «Cuadernos de Pensamiento», Niim. 11. Fundacién Universitaria Espafiola. Madrid 1997, p. 207.

8 El IV Concilio de Letrdn dice: «Una vero est fidelium universalis Ecclesia, extra quam nullus omnino salva-
tur». Repite pricticamente las palabras de San Cipriano: «Salus extra Ecclesiam non est». Véase Denzinger, Enchiridion
Symbolorum, 430 (DS 430). Tiene interés la observacién que hace H. Kiing cuando dice que «el dogma del IV Concilio
de Letrdn (1215) y el de Florencia (1442) de que ‘extra Ecclesiam nulla salus’ no lo mantiene ya la musma Iglesia cat6-
lica desde el Vaticano II, aun cuando no lo haya corregido piblicamente». Véase H. Kiing, Hacia una teologia ecumé-
nica de las religiones. Algunas tesis a titulo de sugerencia. En «Concilium», nim. 203. Enero 1986, p. 145.

%3 Juan Pablo II, Cruzando ei umbral de ia Esperanza. Ed. Plaza y Janés, Barcelona 1994, p- 104. La postura ofi-
ctal de Ia Igiesia ha cambiado en este aspecto muy poco. El papa Juan Pablo II recuerda también en esta obra que el
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ci6n, pero en Jesucristo, tinico mediador entre Dios y los hombres. Aflora, una vez més y bajo
otros matices, el afdn de superioridad. La mayoria de las aportaciones teologicas, excepcion
hecha de algunas opiniones netamente divergentes, se encuentran, al final, en el mismo
punto®. Decir, por ejemplo, que el creyente hindd, budista 0 musulmdn es un cristiano, aun-
que an6nimo, desconocido, mnvisible, es hacer pensar que se vive en una especie de autoen-
gafio, tanto el creyente, que no sabe que es un cristiano, como el creyente de otra Religién
quien Unicamente le ve como un creyente hindi a secas y se ve a sf mismo como una creyen-
te budista sin mas. Asegurar que vive engafiado, afirmar que el creyente hindi es, sin saberlo,
un cristiano, no solamente carece del sentido comiin de la realidad, sino que tal actitud, en si
misma, ni es honrada ni digna. Para la sensibilidad actual mas generalizada, que se siente
defraudada y desilusionada por tantas verdades ‘creidas’ que terminaron siendo error, dicha
postura constituye una ofensa, un agravio y hasta un insulto. Es, en cierto modo, una suplan-
tacion de la identidad. Se precisa, pues, otro tacto para con nuestros vecinos que no sea la pre-
tendida Verdad. Después de tantos errores ya no es el caso de volver a contenidos doctrinales,
sino que es el momento de convertir la bondad en verdad por si misma.

«Concilio defini6 las relactones de la Igiesia con las Religiones no cristianas en la Declaracién conciliar que comienza
con las palabras Nostra aetate (‘En nuestro tiempo’). Es un documento conciso y, sin embargo, muy rico. Se halla con-
tenida en €l la auténtica transmisién de la tradicién; cuanto se dice en &l corresponde a lo que pensaban los Padres de
Ia Iglesia desde los tiempos mds antiguos» (p. 101). Esta unidn con la tradicién aparece concretamente en concebir las
Religiones como depositarias del «semina Verbi». Dice asi: «Las palabras del Concilio nos llevan a la conviccién, desde
hace tanto tiempo enraizada en la tradicién, de la existencia de tos llamados semina Verbi (‘semillas del Verbo'), pre-
sentes en todas las religiones» (p. 104). Sobre estas semillas del Verbo se concentra a accién del Espiritu Santo fuera
de la Iglesia: «En otro pasaje el Concilio dird que el Espiritu Santo obra eficazmente también fuera del Organismo visi-
ble de la Iglesia (cfr. Lumen gentium, 13). Y obra precisamente sobre la base de estos semina Verbi, que constituyen
una especie de raiz soteriolégica comiin a todas las religiones» (p. 105). Constituyen, a su vez, la Verdad que ilumima
a todos los hombres que vienen a este mundo. Segtn las Sagradas Escrituras, 1a tradicién y la fe, Jesucristo es el tinico
Salvador universal y la Iglesia tiene una misién salvifica universal. Los textos que lo avalan pueden verse en el articu-
lo ya mencionado, Ii cristianésimo e le religioni. Commussione Teologica Internazionale, en «La Civiltd Cattolica», 18
Gennaio 1997, p. Vo. I, nl. 3518, pp. 154-157, 165. Ya hemos dicho que el documento de la Comisién cuenta con la
aprobacidn para su publicacién del Cardenal J.Ratzinger, Prefecto de Ia Congregacién para la Doctrina de la Fe. El and-
lists de fos textos no concluye que solo los que pertenecen a la Iglesia se salvan. Ciertamente no hay salvacién fuera de
la Iglesia para los creyentes cat6licos y para aquellos que han llegado a darse cuenta que la Iglesia es necesaria para la
salvacién. Los creyentes de otras Religiones pueden, sin duda, salvarse, aunque si bien se precisa hacer la distincién
entre estar en el «camino de la salvacién» y estar en el «camino de Ia salvacién verdadera». La mision salvifica uni-
versal de la Iglesia se mantiene, s embargo, toda vez que el creyente sincero de otra Religion busca adecuar su vida
ala voluntad de Dios, con lo cual se produce, implicitamente e incoscientemente, un deseo y buena disposicién de per-
tenecer a la Iglesia (p. 166). Hay, pues, en él una fe implicita en la Iglesia, de la que viene toda salvacién. La fe impli-
cita, incosnciente y desconocida por el creyente, le salva (p. 166).

Como puede verse, al final, se vuelve, aungue de otra manera, al principio, en virtud del cual, fuera de la Iglesia
no hay salvacién. De hecho, Ia Iglesia es el instrumento universal de salvacién. Todos los creyentes de otras Religiones
estan, sin saberlo, dentro del «misterio pascual de salvacién de Jesucristo» (p. 169-170). Las demds Religiones no sal-
van por s{ mismas. No salvan por la Religién que tienen, smo por la buena fe que les anima. Salvan en virtud de la pre-
sencia umversal del Espiritu, cuya presencia no puede separarse del misterio pascual de Jesucristo. Aunque no se le
reconozca como salvador, las demds Religiones reciben la salvacién de Jesucristo. Ciertamente Dios ilumina a todo
hombre que viene a este mundo, pero esa luz, que es en si palabra, es la participacién de la Palabra, del Logos, del Hijo
de Dios, de Jesucristo. Por esta misma razén, en todas las Religiones estdn también, dado que estdn constituidas por
hombres, las semillas del Verbo -semina Verbi-, tos destellos de la Verdad. Asi, pues, sélo Jesucristo es el Logos en per-
sona. S6lo en él estd la totalidda de la verdad que salva. Este reduccionismo devorador es el que no encaja ya ni en ios
creyentes de cada Religion ni en los no creyentes. La reflexion teolégica ha de encontrar, sin duda, puentes que unan
las Religiones en ia dignidad de la Verdad Incondicional. Un camino lo ha emprendido, entre otros muchos, Raimon

Panikkar. Un apunte répido puede encontrarse en su obra Iconos del misterio. La experiencia de Dios. Ed. Peninsuia,
Barcelona 1998, p. 42-45.

¥ Puede verse P. Knitter, La teologia de las religiones en el pensamiento catélico. En «Conciliumy», ndm. 203.

Enero 1986, pp. 123-134.
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Las Religiones se han convertido, en nuestros dfas, en vecinas unas de las otras. La con-
ciencia social general, estimulada por la curiosidad de tantas y tan variada oferta religiosa, las
mantiene vivas y en la cercania, hasta el punto de que, Religiones, en cierto modo desconoci-
das, estdn adquiriendo una relevancia inusitada. Multiples causas pueden explicar este desper-
tar. A ello contribuyen, sin duda, los medios de comunicacién que traen a la imagen, a la pala-
bra o a la pagina los ritos que se celebran en el rincén més apartado de la tierra. La expansién
también del turismo a tierras lejanas coloca al turista, salido de un remoto rincén, frente a la
religiosidad viva y vivida en una aldea de la India, Nepal o Egipto. El movimiento migratorio
generalizado pone a nuestro lado colegas y compafieros de trabajo cuyas manifestaciones reli-
glosas se confrontan advertidamente con las propias o con las del propio pafs. Surge, cons-
ciente o mconscientemente, un didlogo o proceso interno de reflexién. La economia y los
negocios, que han alcanzado una dimensién mundial, ponen en interdependencia empresarios
de Religiones distintas, que, las mds de las veces, requieren un conocimiento mutuo de dichas
creencias. El inmenso poder que las Religiones tienen sobre las conciencias y corazones de los
millones de creyentes que las siguen, las capacita prodigiosamente para movilizar a sus segui-
dores en la bisqueda de la paz, mundialmente anhelada, y que, cada vez més, est4 obligan-
do a las Religiones a olvidar, si fuere preciso, su verdad para favorecer la convivencia ciuda-
dana. Contribuyen poderosamente a ello los valores, hoy vigentes, de tolerancia, coexistencia,
comprension, la justicia vista desde la solidaridad social, la armonia, la concordia entre los
hombres, la desconfianza en la razén que presume alcanzar la Verdad total y, consecuente-
mente, la relatividad de los puntos de vista desde los cuales se angula la realidad y también
Realidad Divina. El hombre de nuestros dias no ve ni siente los conflictos, disensiones, las dis-
crepancias y luchas entre las Religiones como expresiones del celo religioso por la sinceridad
y pureza de una Religion sobre otras. Al contrario, el hombre de hoy ve en ello el antitesti-
monio y las contradicciones arcaicas y obsoletas en las que estdn atrapadas las mismas
Religiones. Ante las actitudes hostiles propiciadas por cualquier Religion, el hombre de hoy
no ve en ellas un signo o manifestacién de una supuesta voluntad divina que exige la suplan-
tacién y la veneracién en exclusividad. Lo dnico que percibe y siente el hombre en dichas
situaciones es una maldicién a la vida misma pronunciada desde verdades que no interesan a
la vida. Una vez mds la sensibilidad global, el paradigma vigente, pone de manifiesto que la
Vida es més importante que la verdad o mds importante que aquello que las Religiones han
hecho pasar por verdad. La historia de cualquier Religién manifiesta que, al final, la razén la
tiene la Vida

El sentido comiin del paradigma, dentro del cual se mueve y funciona la mente del hom-
bre de hoy, nos dice que este modo de considerarse mutuamente las Religiones falla en algiin
lugar; sobre todo si, ademds, se tienen en cuenta los errores cometidos por las mismas
Religiones, de los cuales algunas han comenzado ya a pedir perdén y a reconocer que no esta-
ban en la Verdad.

No se puede pensar, llevados por la reaccién contraria, que pueda valer el esquema segtin
el cual se podrfa afirmar: «Tu Religién es verdadera pero sélo vale para 1, y quién sabe si tam-
bién podria servir para mi». «Mi Religién es verdadera y s6lo vale para mi, y quién sabe si tal
vez, por alguna circunstancia, podria servirte a ti». Este planteamiento es insuficiente. No sola-
mente empobrece las Religiones, sino que desconoce e ignora su verdadero alcance. No se
trata aquf de la mera coexistencia de opiniones distintas ante la Vida. No se trata solamente de
garantizar el pluralismo por la convivencia respetuosa hacia los pareceres diversos mante-
niendo las reglas minimas reductibles a «no molestar» y, a ser posible, colaborar para no
molestar. Las Religiones no son comparables ni a ideologfas ni a cosmovisiones ni a concep-
ciones filoséfico-sistematicas del mundo. Las Grandes Religiones hablan de un Absoluto, no
condicionado, suelto y libre de cualquier dependencia y del cual, en un modo u otro, depende
todo. Hablan de una Realidad Ultima o de una Suprema Autoridad Espiritual, ya se la conci-
ba como «Dios», «Brahman», «Ald» o «Nirvana». Esa Realidad es vivida y ‘vista’ y ‘tocada’
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vivencialmente. Afecta a la totalidad de la persona en su vida. Constituye el sentido genuino
de su existencia en el mundo y, a su vez, el hombre responde a ella entregdndose por amor.
Desde esa Fuente Ultima la convivencia no es mero respeto a los pareceres dispares, es amor

a las personas, ya que, respecto de esta Fuente Ultima, necesariamente hay que pensar de modo
distinto.

Ya se ha dicho suficientemente que hacer la guerra en nombre de Dios es una contradic-
cién porque Dios es la Verdad y la Verdad es la Bondad. La bondad es la vinica verdad segu-
ra; no la bondad que est4 al servicio de una idea o ideologia que determina lo que es bueno o
no bueno; no la bondad procedente de otra verdad distinta de la bondad misma, sino la bon-
dad como la entiende la pardbola del hijo prédigo cuando habla del Padre, el cual sale a reci-
bir al hijo olviddndose de la verdad del dinero despilfarrado, olvidandose de la verdad de su
orgullo herido como padre, de la vida depravada que, segiin la verdad, habia llevado el hijo;
no la bondad procedente de una argumentacién verdadera para justificar el retorno, y de la cual
el padre, porque era bueno, no querfa saber nada; no la bondad procedente de la verdad de la
Justicia a la que apelaba el hijo mayor, sino la bondad en si. La Verdad es la bondad por si
misma. Y nadie mejor que las mismas Religiones para saberlo. Ciertamente con esta bondad
no se puede gobernar el mundo y ni siquiera una aldea por pequefia que sea. Pero también es
clerto que las Religiones no estdn ahi para gobernar el mundo, sino para animar el corazdn, la
relaci6n cordial, la solidaridad solicita entre los hombres y comunicar la esperanza vitalizado-
ra del encuentro con la Realidad Ultima después de la travesia de la vida..

Desde esta perspectiva, el esquema «Tu Religién es verdadera y sirve para ti...», no basta,
empobrece el corazén mismo de las Religiones. Habria que recurrir a otro principio, al princi-
pio de complementariedad. Dios se revela, se da a conocer y se entrega en todas las
Religiones segiin el modo histérico de comprensidn de los diversos pueblos. Dios se mani-
fiesta con sentido en cada cultura o en cada Religién culturalmente inserta en su mundo. Dios
necesita de un pueblo para darse a conocer con sentido. Y ese mundo dentro del cual Dios
tiene sentido, no agota la Realidad que es Dios. Todas las Religiones son conscientes de que
esa Realidad Ultima es inefablemente misteriosa y misteriosamente inefable. El Islam habla
de los 99 nombres de Ald para significar simbélicamente con el nimero impar que ningdn
nombre le puede nombrar. El hinduismo habla del Inmanifiesto que necesita un mediador para,
dentro de las posibilidades del pueblo, manifestarse. El cristianismo habla del Padre, a quien
s0lo a través de Jesucristo -ser hist6rico en un contexto sociocultural determinado-, podemos
conocer; es decir, s6lo de una manera limitada®s. Si, pues, ninguna Religién agota el Absoluto,
la vinica posibilidad de acercarse mds a la Realidad Ultima es caminando todas las Religiones
Jjuntas y ensefidndose mutuamente. Decia el artista Benvenuto Cellini que a su Cristo Blanco
habfa que contemplarlo desde siete costados. No basta quedarse clavado ante una perspectiva.
La realidad total del Cristo Blanco es todas las partes desde donde se puede mirar. Una pers-
pectiva alcanza todo el Cristo pero no da razén de la totalidad; aunque su perspectiva sea ver-
dadera, no es totalmente verdadera. Lo mismo ocurrird con las demds perspectivas. Todas
seran verdaderas, pero no totalmente verdaderas porque ninguna agota ni encierra la totalidad.
Si la Realidad Ultima es inefable ninguna Religion podrd expresarla totalmente, sin embargo
todas las vivencias serdn verdaderas. S6lo desde esta perspectiva aparece la necesidad de que
existan muchas Religiones porque constituyen caminos diversos de acercarse a la exuberancia
desbordante del Absoluto. El exclusivismo y el reduccionismo terminan por convertir a Dios
en un idolo pobre, ruin y mezquino capaz de asolar la tierra. En su acercamiento a la Realidad
Ultima cada Religién tiene su identidad propia, tinica y exclusiva, que no tienen las demds.
Tienen su verdad que no poseen las otras. Por ello, resulta superficial afirmar que todas las

% E. Schillebeeckx nos hace reparar que la mistica pone de manifiesto que el Dios revelado por Jesiis continiia

siendo inasible, mds alld de toda identificacién. Véase O.c., p. 271,
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Religiones son iguales o que todas tienen el mismo valor®. Al contrario, todas son eminente-
mente distintas, con identidad personal peculiarfsima, con su positividad y con su valor exclu-
$ivo, pero mevitablemente limitada, precaria y necesitada de las demds Religiones. Ninguna
es absoluta, pero ninguna es indiferente. De este modo, se puede decir, como afirma
Schillebeeckx, que hay més verdad en todas las Religiones juntas que en cada una por separa-
do. Y atin podrfamos afiadir que todas las Religiones juntas no agotan el Misterio de la Verdad
Ultima. Ya decian los antiguos que «Dios es siempre mayor». Desde este contexto no aparece
tan claro que afirmar que todas las Religiones son verdaderas es estar declarando que todas son
falsas¥”.

Esta reflexion podria llevar a los creyentes de las diversas Religiones a una actitud y dis-
posici6n distinta. No se trata simplemente de vivir juntos en una sociedad religiosamente plu-
ral. No basta la coexistencia. Se precisa una actitud de apertura, escucha y enriquecimiento
con las demds Religiones. Ante la gran oferta religiosa con la que se encuentra la sociedad, es
preciso descubrir los valores que animan a todas ellas. Pongamos un ejemplo. Si todos los cris-
t1anos, ya sean ortodoxos, protestantes con sus numerosas variaciones o catélicos, se dejasen
‘secuestrar’ por lo nuclear del mensaje de Jesucristo contenido en los Evangelios, todos se
encontrarian en la verdad de la bondad, es decir, se encontrarian unidos en el amor, en la soli-
daridad, en la ayuda solicita, en la comprensién, en el cumplimiento callado del deber, en la
bisqueda amigable de la verdad, en la lucha contra la ignorancia, contra la miseria y contra la
injusticia; se encontrarfan unidos en la bondad hacia s{ mismos, hacia los demés y hacia la
Naturaleza. ;Y qué Religién no subscribirfa esto?

Ciertamente s1 las Religiones se consideran como un sistema doctrinal, el didlogo es
imposible, con el inconveniente, dada la desconfianza en la razén para encontrar verdades
inmutables, de que ellas mismas dejarian hoy de ser creibles. ¢Por qué no olvidar la verdad
doctrinal y poder, de este modo, descubrir, admirar y enriquecerse mutuamente con los teso-
ros que encierran las Religiones? ;Por qué no volver a la vivencia de esa Realidad Ultima, al
Misterio donde se acallan las preguntas doctrinales que tanto dolor y sufrimiento han causado
iniitilmente a los hombres? No ha sido eficaz para la paz y la convivencia convertir a Dios en

% Evidentemente, se puede hablar del «elemento comiin fundamental y ia rafz comén» a todas las Religiones;

se puede mostrar «la unidad del género humano ante el eterno y wltimo destino del hombre»; se puede constatar que los
hombres «esperan de las diversas religiones la respuesta a los recénditos enigmas de la condicién humana, que ayer
como hoy turban profundamente el corazén del hombre: la naturaleza del hombre, el sentido y el fin de la vida... el ori-
gen y el fin del dolor, el camino para conseguir la verdadera felicidad, la muerte... el dltimo e inefable misterio que
envuelve nuestra existencia, de donde procedemos y hacia el que nos dirigimos», como lo describe, con tanta precision,
el Concilio Vaticano IT (Nostra aetate, 1-2). Desde esta consideracién se podria decir que todas las Religiones son 1gua-
les y que las diferencias son inapreciables. Pero no es asi. Cada Religién identifica a Dios de una manera enteramente
peculiar, y lleva consigo una concepcién dei hombre y una visién del mundo que es tnica. Es aqui donde radica su
riqueza, su valor y su verdad.

8 Véase Il cristianésimo e le religiom. Commissione Teologica Internazionale, en «La Civiltd Cattolica», 18
Gennato 1997, p. Vol. I, nl. 3518, p. 150. El documento de Ja Comisién cuenta con la aprobacién para su publicacién
del Cardenal J.Ratzinger, Prefecto de la Congregaci6n para la Doctrina de la Fe.

Recuerda también el documento aquellos tedlogos que, con el d4nimo de facilitar el verdadero didlogo ecuménico
interrreligioso, rebajan fas pretensiones de superioridad que conlleva la salvacién iinica y unsversal de Cristo argumen-
tando que Jesucristo es totus Deus -él es Dios, y todas sus manifestaciones de amor a los hombres es el amor de Dios-
, pero no es totum De, no es la totalidad de Dios. Dios es més que Jesucristo. Jesucristo es todo é1 Ia Palabra -totum
Verbum-, y, sin embargo, la Palabra es mds que Jesucristo porque Jesucristo no es totum Verbi, no es la totalidad de ta
Palabra. A su vez, Jesucnisto es e] Cristo, pero Cristo es mis que Jesucristo. Con ello se quiere facilitar 1a comprensién
de la accién umiversal del Logos en las Religiones, sus diversos modos de encarnarse y ¢l valor de las Religiones como
caminos de salvacién por si mismas (p. 153).

El documento precisa, sin embargo, que en Jos iextos del Nuevo Testamento Cristo y el Verbo o La Palabra es
Jesucristo, sin que sea posible otra distincién. Por aqui se echa de ver que desde el 4mbito doctrmal el didlogo no es
posible.
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una lista de verdades doctrinales. Aunque desde otro contexto, pero siempre con la irresistible
provocacion que le es peculiar, el pensador alemam M. Heidegger sostiene, como una obse-
sidn que acompafia todo su pensar, que la filosoffa griega convirtié la pregunta que interroga
por el Ser en doctrina del Ser, lo cual trajo como consecuencia el nihilismo, el tdnel de los
tiempos y la huida de los dioses®. El hombre de hoy esté sufriendo las consecuencias del Ser
transformado en doctrina.

% Dice textualmente: «Dabet ist die angeriihrte Frage doch keine beliebige. Sie hat das Forschen von Plato und

Aristoteles 1 Atem gehalten, um freilich auch von da an verstummen - als thematsche Frage wirklicher
Untersuchung». Véase Sem und Zeit. Max Niemeyer Verlag /Tiibingen, 1957, p. 2. El deterioro de la ontologia griega
culmina en la ontologia medieval en la cual la pregunta por el Ser ha caido al transformarse en una doctrina fija y esta-
ble sobre el Ser. Por ello nos dice ya més concretamente en ia pagma 22: «Diese entwurzelte griechische Ontologie wird
im Mittelalter zum festen Lehrbestand».






CUATRO FILOSOFOS DEL PENSAMIENTO DIALOGICO: EBNER,
HAECKER, WUST, PRZYWARA!

Por José Luis Caras.
Univ. Complutense de Madrid)

Tremnta afios después de la obra «Pensadores cristianos contempordneos» (A. Lépez
Quintds, 1968), reaparecen de nuevo en el panorama intelectual cuatro filésofos de frontera,
reagrupados bajo la fecundidad temitica del didlogo y del encuentro, claves para estudiar el
pensamiento dialdgico y existencial del siglo XX. Los cuatro subrayan, desde sus personales
perspectivas, la necesidad de realizar en la vida una de las experiencias mds plenamente
humanas, a saber, poner en juego la relacién didlogo y encuentro.

El interés por estos autores se comprende ficilmente dada la actualidad de los temas que
vertebran sus obras, temas que deciden el desarrollo espiritual de la personalidad humana yel
sentido de la vida. Sentido que pareci6 eclipsarse en la hecatombe provocada por la Primera
Guerra Mundial y que, en gran medida gracias a los pensadores dialégicos y personalistas, asi
como los pensadores existenciales, y su enorme vitalidad espiritual, nos devolvieron la con-
fianza perdida en el hombre. Ellos, en el niicleo de sus filosoffas, abundaron en resaltar la
riqueza que esconde la persona por el solo hecho de estar dotada con el don del lenguaje y ser
capaz de fundar relaciones de encuentro, principalmente a través de la comunicacién y, en el
caso del lenguaje escrito, de la hermenéutica.

Presentamos brevemente en escorzo el perfil de estos cuatro filésofos geniales, cercanos
a NOSOtros por su compromiso existencial con en el mundo de la vida.

EBNER.

Ferdinand Ebner es uno de los que encabezan la némina de este amplio movimiento
europeo filos6fico y espiritual denominado pensamiento dialégico, y «no serfa justo ignorar

Reflexiones en torno a la obra de Alfonso Lépez Quintas El poder del didlogo y del encuentro: Ebner,
Haecker, Wust, Przywara, 1997, Madrid: BAC. 247 pp.

— En adelante citaremos por esta edicién s6lo el niimero de pagina.
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que las mentes mds poderosas del pensamiento dialdgico se han nspirado, tdcita o explicita-
mente, en la obra ebneriana» (9).

Pero hace falta cierto valor moral e mtelectual para acercarse a sus obras: «Si se leen aten-
tamente los escritos de Ebner sin miedo a que nos rompan més de un esquema intelectual, sen-
tiremos alentar bajo el ritmo asmaético de su prosa un espiritu en extremo firme y tenaz. Lo
decisivo en su obra es el hélito de inspiracién que recorre sus paginas y confiere a sus frag-
mentarias visiones una profunda unidad. Unidad que no proviene del orden de un razonar sis-
tematico sino de la profundidad del dmbito de ser en que se mueve y afirma su pensamiento.
La unidad verdadera proviene de lo profundo» (38).

«Con toda franqueza —escribe Ebner—, la idea segiin la cual la vida espiritual [objetiva]
de la mayorfa de los hombres, la vida espiritual de esta generacién no es sino un mero suefio
que la humanidad tiene del espiritu, que es sofiado al margen de las realidades de la vida espi-
ritual, constituye propiamente el germen de un cambio revolucionario en toda la vida espiri-
tual de Europa [...] Yo creo que el que comprenda aunque sélo sea la primera palabra del
Padrenuestro en toda su significacién, lo cual implica que no sea sélo con su entendimiento
sino con todas las fuerzas de su vida espiritual, y la piense en el sentido m4s auténtico del
vocablo, la pronuncie y la rece, ése ya estd espiritualmente salvado» (39).

Segtn E. Brunner, «Ebner s6lo tuvo una cosa que decir, pero ésta brilla en cada dngulo
de nuestra vida: que tenemos en el T4 divino mediante la palabra divina nuestra existencia, lo
que equivale a afirmar que tenemos nuestro origen y meta en el amor divinos (36). Y en su
escrito titulado «Para F. Ebner» (Regensburg, 1935) sefiala: «Ferdinand Ebner constituye un
fenémeno cultural del que se podia creer que hoy dia ya no es posible: un pensador que hace
época, y del cual el mundo no sabe nada ni siquiera después de su muerte. Todavia se tardara
algtin tiempo hasta que se salde la deuda con €l y sea comprendida la revolucién copernicana
del pensamiento que con él empicza» (36).

Pero quizd la mayor aportacién de Ebner a la filosoffa es de tipo metodoldgico y her-
menéutico, segin matiza msistente A. Lépez Quintés: «El giro metodolégico que intent6 rea-
lizar Ebner y en buena medida llevé a cabo acontece en el plano profundo y decisivo de los
esquemas mentales. Leyendo con atencién sus escritos, podemos observar que Ebner se opone
decididamente a las corrientes de pensamientos que polarizan su-marcha investigadora en los
esquemas ‘sujeto-objeto’, ‘entendimiento-voluntad’, ‘espiritu-naturaleza’, ‘autonomia-hetero-
nomia’, y se adhiere entusisticamente a los pensadores que han tenido el arrojo de sostener,
frente a la opinién mds difundida, que tales esquemas no son los fundamentales del pensa-
miento humano, ni los mds adecuados para investigar las realidades personales» (83).

Ebner, en definitiva, después de movilizar nuevos esquemas mentales para acercarse a las
realidades més profundas del hombre, fue uno de los primeros filésofos que subrayaron de
forma intensa el papel decisivo que juega en la vida humana el encuentro mterpersonal y la

estrecha vinculacién que se da entre éste y el lenguaje auténtico, es decir el lenguase dicho con
amor.

HAECKER.

A partir de 1918 surgié en Europa un movimiento de aversién al espiritu, al que se atri-
buia la causa radical del conflicto bélico, por ser la raiz de las potencias que permiten progra-
mar enfrentamientos. Theodor Haecker mostré con energia que el hombre no puede liberar-
se de los riesgos que 1mplica su condicién espiritual refugidndose en planos de realidad infra-
personales e infrarresponsables.

Como todo buen conocedor de la vida, Haecker fue un pensador existencial. «Para el pen-
sador existencial -escribe- la mayor desgracia, la desgracia absoluta es ésta: no estar en la ver-
dad. Para el pensador, sin mds, la mayor desgracia es solamente no saber la verdads. «Vivir
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es filosofar» (94). Coherente con estos principios, y dentro de este talante franco ante la ver-
dad, hace esta confesi6n: «Yo tengo a Karl Kraus por un gran escritor, pero no hubiera queri-
do escribir ‘die Fakel’. Pues no se trata tan s6lo de hacer literatura. Yo tengo a Scheler por un
filésofo notable, pero no quisiera haber ensefiado su fluctuante filosofia. Pues se trata de algo
mds que de filosofia. ;De qué se trata, pues, en definitiva? Bien, voy a intentar aclararlo de
algiin modo con la siguiente observacién: Yo no tengo a Hilty por un gran escritor, ni por un
gran {ilésofo, pero yo quisiera haber escrito muchas de sus cosas, porque era un amigo de
Dios» (94).

Efectivamente, el mejor resumen de su vida va unido a una inquebrantable fidelidad a la
verdad. «Desde diversas vertientes, la meta de su vida fue dejar claro que lo superior precede
a lo inferior, el orden al desorden, el ser al devenir, lo bello a lo feo, 10 bueno a lo malo, el todo
a las partes» (98). «Que la bondad es antes que la maldad, la verdad que la mentira, lo bello
que lo feo. Esta es toda mi filosofia» (98).

A la verdad se llega no sélo por via de la razén sino también por la vfa del corazén, como
decia Pascal, pero bien entendido que cada cual en su sitio. «Haecker defendié con el mayor
brio el primado de la verdad y el entendimiento, pero consagré un libro entero (Metaphysik des
Fiihlens, Metafisica del sentimiento) a mostrar el papel decisivo que juega el sentimiento en
la vida espiritual del hombre» (111). «Se ha llegado a veces —escribe— a atribuir al senti-
miento una especial capacidad cognoscitiva, por ejemplo respecto a los valores estéticos o éti-
cos. Esto me parece una peligrosa e infundada transmutacién romantica que conduce a una
falsa mistica. Conocimiento es conocimiento y pertenece por principio al entendimiento, ya
¢l hay que dejérselo [...] El sentimiento en si mismo no es una conditio sine qua non de su
conocimiento». «El amor, como sentimiento, no reemplaza al conocimiento, pero la plenitud
del conocimiento no es posible sin el amor como sentimiento» (111).

No fue Haecker un escritor sistematico, pero nos legé un estilo de escribir penetrante y
robusto, un estilo de pensar integral y jerdrquico, a base de ensayos y no de grandes obras sis-
tematicamente trabadas. Su gran mérito radica en «haber defendido abiertamente y sin com-
promiisos, con las armas del tiempo, los derechos del espiritu» (133).

WUST.

Peter Wust propugné la necesidad de volver al cultivo del pensamiento metafisico y de
las actitudes de sencillez y apertura de espiritu ante la vida que permiten al hombre vincular-
se fecundamente a la realidad, y evitar asi el pesimismo inherente al subjetivismo y el relati-
ViSmo.

Sus comienzos filos6ficos fueron de azarosa duda. Wust, hijo de labriegos, vivié un pro-
ceso de alejamiento y de retorno a las fuentes de la religién, donde la vecindad con la natura-
leza le propici6 un efecto catdrtico de conversion. El paisaje donde crecié desde su nifiez le
marco toda la vida, y hasta el lecho de muerte llevo consigo sus recuerdos en el entorno de la
naturaleza, sus vivencias de escolar a través de los campos:

«El paseo diario -escribe- de ida y vuelta a través de la montafia entre Rissenthal y Wahlen
ponia mis mejillas frescas y encarnadas, despertaba mi apetito, daba agudeza y luminosidad a
mis 0jos, elasticidad a mi cuerpo y capacidad de asimilacién y afdn de saber a mi espiritu. En
la soledad silenciosa de la naturaleza (...) mi alma se hizo contemplativa y piadosa ante el mis-
terio del ser. Yo tenia en cierto modo el ancho espacio libre de la naturaleza como habitacién
de estudio, y hoy debo confesar que estos paseos para ir a la clase de latin dieron a mi fantasia
todavia virgen tal vez mds alimento y estimulo gue todo el mundo libresco de las universida-
des que mds tarde habfa de frecuentar» (140).

Merced al prestigio adquirido con la publicacion de sus dos obras mds relevantes,
Ingenuidad y piedad y La dialéctica del espiritu, logré Waust realizar uno de sus suefios: ocu-
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par una cdtedra en la Universidad de Miinster (Westfalia). A la actitud personal de ingenuidad
y piedad, de sabidurfa «sencilla y piadosa», desplegé Wust una filosofia de integracion por
situarse en un nivel de realidades complejas, como son las realidades humanas, a través de una
dialéctica respetuosa y constructiva de esas realidades. Esa dialéctica —dird—, la dialéctica
especifica del hombre, es una dialéctica del espiritu.

«Tras un esfuerzo de penetracién en el mundo intelectual de Wust —sintetiza Alfonso
Lépez Quintds— a través de un pufiado de obras y multitud de articulos, he logrado estructu-
rar su pensamiento en el siguiente esquema, que puede servirnos como guidn de trabajo:

1. Wust inicia su vida intelectual impulsado por el problema de la ‘singularizacién’.

2. Este tema despierta en su 4mbito de preocupaciones el tema de la dialéctica.

3. Wust se propone determinar la forma de dialéctica que ofrece una explicacién plausi-
ble del fenémeno de la singularizacién; la razén por la que el hombre es dialéctico y sélo él;
las leyes estructurales de la naturaleza humana; las caracteristicas de la dialéctica especifica-
mente humana.

4. Esta forma de dialéctica ofrece determinados riesgos y posibilidades. El modo positivo
de eliminacién de la dialéctica se centra en torno a dos actitudes humanas: ‘ingenuidad’ y ‘pie-
dad’» (153-154).

En la Universidad de Miinster, en fin, desplegé Wust con total apertura de espfritu su
pasion por la verdad, tal y como —a modo de testamento espiritual— escribi6 en una carta a
sus discipulos, cuatro meses antes de morir, el 18 de diciembre de 1939, de la que entresaca-
mos los parrafos mds reveladores de su persona:

«Mis queridos alumnos: el 16 de febrero de este afio me despedi de ustedes en la cdtedra
al terminar la clase de la mafiana. Un oscuro presentimiento me indicaba entonces que era la
Giltima vez que habia de dirigirles la palabra (...)

En primer lugar les doy gracias, mis queridos alumnos y alumnas, por la fidelidad y amor
que me han manifestado y por la constante relacién en que se han mantenido conmigo, lle-
nando de felicidad estos afios de docencia en Miinster. Intentaré pagarles esta fidelidad mds
alld del sepulcro, no bien haya superado la lucha (...)

Metanoeite (convertios), éste es el grito que desde los dias de Napoledn suena cada vez
mds fuerte en la vida intelectual europea. Meranoeite, este grito atraviesa todo el siglo XIX y
se acrecienta en el XX hasta convertirse en el retumbar de los cafiones de las dos grandes gue-
rras. Al volver la vista sobre los Gltimos ciento cincuenta afios, se llena uno de asombro siem-
pre creciente al observar c6mo al principio unas cuantas figuras y, mds tarde, esferas cada vez
mds amplias de la vida mtelectual de Occidente han sabido adivinar el hecho de que ‘el tiem-
po sin Cristo’ no trajo en definitiva la libertad que muchos se prometian.

Empiezan a notarse en el seno de dicha vida intelectual sintomas de infelicidad, y lo que
ésta implica se halla contemido en la profunda frase de San Agustin, bien instruido por su pro-
p1a experiencia, habfa acufiado en sus Confesiones: Tu has ordenado, Sefior, que todo espiritu
desordenado sea para sf su propio castigo.

Sin quererlo, la vida intelectual de Occidente confirma este profundo, conmovedoramen-
te profundo pensamiento de San Agustin a través de las convulsiones espirituales de los siglos
XIX y XX (..)

Pensamientos de adviento son, como ven, los que me ocupan fundamentalmente en las
tiltimas semanas, sobre todo en las largas noches de dolor e insomnio: pensamientos de advien-
to como el profundo Metanoeite, que desde los dias del anciano Goethe, de Holderlin,
Novalais y Heinrich von Kleist hasta el presente, hasta Heidegger, Jaspers y Karl Barth, ha
invitado a los espiritus mas profundos a realizar de dentro a fuera una gran transformacién
existencial (...)

En estos 1iltimos tiempos de enfermedad estoy particularmente agradecido a Dios por dos
cosas: 1°, por haberme esclarecido cada vez mds en mi vida la verdad de cuanto se relaciona
con Cristo; 2°, porque durante los nueve afios de actividad docente en Miinster me ha dado la
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fuerza y la gracia necesaria para confesar esta verdad con toda apertura. Esta confesion era a
menudo, yo lo sé bien, muy diffcil por cuanto peligrosa. Pero yo lo arriesgué todo confiando
en la gracia, y ahora sé que ‘no seré confundido jam4s’.

Y si ustedes me preguntasen ahora antes de irme, e irme definitivamente, si conozco una
clave mdgica que pueda abrirle a uno la puerta tltima que conduce a la sabiduria de la vida,
yo les contestarfa que si. Y esta clave mdgica no es la reflexion, como tal vez esperasen ofr de
un fil6sofo, sino la oracién. La oracién, entendida como entrega definitiva, lo hace a uno tran-
quilo, infantil, objetivo. Yo pienso que un hombre se adentra mds y mds en el 4mbito de la
humanidad (no del humanismo) a medida que estd mejor dispuesto para orar, con tal de que se
trate de auténtica oracion. La oracién caracteriza la Aumilitas Gltima del espiritu. Las cosas
grandes de la existencia s6lo se conceden a los espiritus que oran. Pero aprender a orar donde
mejor se hace es en el dolor (...)

Con esto quiero terminar mi ‘nota final’, queridos alumnos y alumnas. Tal vez pueda cele-
brar con ustedes otra vez en este mundo la Navidad (...)

Sélo me resta saludarles de corazén con un infantilmente alegre: jHasta la vistal» (148-
151).

«Bien analizadas —concluye Lépez Quintds—, sin prejuicios intelectualistas injustifica-
dos, las intuiciones capitales de Peter Wust pasardn por derecho propio al esquema bisico de
una filosoffa de la existencia verdaderamente integral. Y su figura severa, atormentada y tran-
quila a la par, sencilla y compleja, grave y gozosa, como compete a un hombre comprometi-
do con el ser, cuajado de enigmas, persistird en la historia de Occidente como un modelo de
autenticidad existencial en una época de encrucijada» (152).

PRZYWARA.

Erich Przywara, desde la atalaya de su inmensa cultura, dio al hombre atormentado de
la postguerra de 1945 un mensaje de sabiduria y esperanza, al vincular la interrelacién que
existe entre el amor y el respeto a lo valioso. El salto a la trascendencia a través de las situa-
ciones limite, el silencio como lenguaje de lo «inefable», el hombre como ser orientado hacia
la trascendencia... son los temas tipicos przywarianos.

«Por el ambiente, por temperamento, por formacién, por nacimiento incluso, Przywara es
un virtuoso de los contrastes [...] convierte las aparentes contradicciones en contrastes y gana
la perspectiva necesaria para ordenar y estructurar el mundo de su vasta erudicién. Sus amplias
vsiones 1o son meramente sincréticas, sino sindpticas, pues su pensar discurre en el plano en
que los detalles se atinan orgdnicamente: el plano de lo profundo. Aqui se asienta su nada
comun capacidad de adivinar vinculos entre realidades aparentemente opuestas» (223).

Sus primeros ensayos de filosofia religiosa —Przywara fue religioso jesuita—, culmina-
ron en la obra cuyo titulo expresa la quintaesencia de su pensamiento, Analogia entis. Para él
la Gnica solucién al problema del tragicismo ha de venir en la actitud del hombre humilde, del
hombre que anda en verdad porque anda en humildad, del hombre que reconoce la distancia
infinita que le separa del Creador.

La analogifa entis es un modo de dialéctica jerdrquica que nos hace ver el misterio a la luz
del contraste, en la tensién provocada por una antitesis. Un concepto aislado es rigido; s6lo en
la tensi6n de los conceptos contrastados brilla el misterio viviente. De ah{ el dinamismo de la
analogia y, a la par, su honda serenidad, que procede de lo profundo (223).

Para €l la teologfa tendria una vertiente negativa y una positiva. La negativa estd consti-
tuida por la conciencia de hallarse sobre el vacio; 1a positiva viene dada por la posibilidad de
entregarse a Dios y descubrir en la importancia del mundo la omnipotencia divina. Aqui se ins-
pira el juego de dos temas: «noche» y «amor», que se tensionan y complementan en el con-
cepto de «nupcias». De este comercio, intercambio de contrastes, surge el reldmpago de la fe,
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mezcla de noche mundana y fe trascendente. La raz6n fracasa en su intento de ser creadora del
mundo; por tanto, no hay mas camino que aceptar el riesgo del salto a la trascendencia para
crear el mundo, y que es quien confiere a la analogia entis su profunda emocién y calidad
humana.

En fin, la obra de Przywara, ‘pensador incémodo y dificil’ (H. Kriiger), «sigue siendo para
el pensamiento actual un repertorio inagotable de temas y problemas y una invitacién a la
lucha en un campo minado de aparentes contradicciones. En concreto, para nosotros espafio-
les, inclinados por naturaleza a una dialéctica de integracién, la lectura de este autor ser fuen-
te inagotable de fecundidad creadora» (243).
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«En este mundo, solo los seres caidos en el dltimo grado de humillacion, muy por
debajo de la vida, no sélo sin consideracion social, sino contemplados por todos como
desprovistos de la primera dignidad humana, la razén, sélo ellos tienen de hecho la posi-
bilidad de decir la verdad. Todos los demds mienten»

Simone Weil, «Carta de despedida a su Padres»
16 de Agosto de 1943

SIMONE WEIL, JUD{A CRISTIANA

Singular pensadora (1909-1943), nacida en Parfs y fallecida en Ashford (kent)- Inglaterra.
Enterrada en tierra de nadie, en una zona intermedia entre la parte cat6lica y la parte judia del
New Cemetery o Cementerio de Extranjeros. Nadie rezé un responso en su despedida.
Atenderemos al originalfsimo cruce que en ella se dio entre sus experiencias filoséfico-reli-
giosas y su accién y pensamiento politicos.

Podemos apreciar la lucha interna weiliana entre la irresistible atraccién que expe-
rimentaba por Jests y el Cristianismo ' (La pensateur et la grice).
Attente de Dieu,

En su crisis religiosa en 1938, 1a cual la llevé a tambalearse de su condicién de israclita (judaismo).
— Dos fuerzas reinan en el Universo:
.Laluzy . La Gravedad (la pensatez)
= Lo Sobrenatural = La Naturaieza
(La Gracia)
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Lettre a un religieux) y su (;insuperable?) resistencia a entrar en una Iglesia que
veia erizada de dogmas y cémplice de opresiones 2 Certeza y Oscuridad son los dos ele-
mentos de una conciencia de realidad de un Dios inmediato 3. Aceptamos a Dios con todo
amor, pero «a medias», porque tu personalidad te obliga a rehusar en el proceso de bs-
queda. El intento de comprender, el amor a la Verdad 4. El proceso de bisqueda 1r4 acom-
pafiado de una ascética personal y culminard en la experiencia del «Padrenuestro.

«... cuando leo el Catecismo (Carta dirigida a] dominico Jean Coutier 5, Sep., 1942, Carta
a un Religioso) del Concilio de Trento, me da la mmpresién de que no tengo nada en comin
con la religidn que en él se expone. Cuando leo el Nuevo Testamento, los misticos, la liturgia,
cuando veo celebrar la misa, siento con alguna forma de certeza que esa fe es la mia o, mds
exactamente, que serfa la mfa sin la distancia que entre ella y yo pone mi imperfeccién».

Simone Weil enumera cierto niimero de pensamientos (se han escogido los mds significa-
tivos) que habitan en ella desde hace afios y que constituyen un obstéculo entre ella misma y
la Iglesia:

1- Si se toma un momento de la historia anterior a Cristo y suficientemente alejado de él,
alejado, v.gr., en cinco siglos, y se hace abstraccién de la continuacién, en ese momento Israel
est¢ més afectado de Dios y de las verdades divinas que varios pueblos del entorno (India,
Egipto, China, ...). Pues la verdad esencial relativa a Dios es que €l es bueno. Creer que Dios
puede ordenar a los hombres actos atroces de injusticia y crueldad es el mayor error en que
pueda incurrirse respecto a El.

2- El pasado y el porvenir son simétricos. La cronologia no puede tener un papel deter-
minante en una relacién entre Dios y el hombre, una relacién en la que uno de sus términos es
eterno.

3- Los pasajes de la Escritura (Génesis, Salmos, San Pablo) relativos a Melquisedec ©
prueban que desde el alba de Israel existia, fuera de Israel, un servicio de Dios y un conoci-
miento de El situados en el mismo plano del cristianismo e infinitamente superiores a todo lo
que jam4as haya poseido Israel.

4- El pasaje de San Pablo sobre Melquisedec, cotejado con la frase de Cristo «Abraham
ha visto mi dia», podria incluso indicar que Melquisedec era ya una Encarnacién del Verbo.

5- La maternidad de la Virgen tiene relaciones misteriosas con un pasaje del Timeo de
Platén concerniente a una cierta esencia, madre de todas las cosas y perpetuamente 1ntacta.
Todas las diosas madres de la antigiiedad eran figuras de la Virgen.

La Iuz ilumina la pensatez y la atrac hacia s, elevandola hacia si. La pensatez se hace liviana por medio de la
Caridad:

a/ religiosa b/ humana
= transforma las aimas = transforma las mismas condiciones de vida
? No abjuré de su condicién, asf pues no recibié el bautismo. El Dios es de todos y no hay mingiin «grupo esco-
gido».
*  La experiencia religiosa pueden vivirla todos:
- «Grandes»
- «Intelectuales»
- Humildes
- Obreros

La Luz y la Gracia no hacen desaparecer la bajeza y la miseria, pero la transfiguran (dejan de ser lo que son, sin
dejar de ser). El Universo entero experimenta una fuerza «deffuga» (todo no puede ser Dios, es necesaria esta fuerza).
¢ Simone Weil 1nici6 esta bisqueda en Ia Biblia y en otros textos importantes de la Historia religiosa de la

Humanidad.

3 «Le pido una respuesta firme y pido disculpas por causarle esta molestia» (Carta a un Religioso, p. 15-16).

Melquisedec fue Rey de Salem y sacerdote de Dios; contemporéneo de Abraham, bendijo a éste y ie ofrecié
pan y vino después de la derrota de Cordoriahomor para que reparasen sus fuerzas €l y sus criados. Fue confundido por
el Mesias por algunos herejes de los siglos IV y V.

6
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6- Siempre que un hombre ha invocado con un corazén puro a Buda, el Tao, ..., el Hijo de
Dios ha respondido envidndole el Espiritu Santo. Y el Espiritu ha actuado sobre su alma, no
msténdole a abandonar su tradicién religiosa, sino d4ndole la luz.

7- Probablemente deseaba Cristo que cada apéstol aiiadiera la buena noticia de la vida y
de su muerte a la religién del pafs en que se encontrara 7.

8- Los misioneros, aunque algunos mdrtires, van acompafiados demasiado cerca por los
cafiones y barcos de guerra como para poder ser verdaderos testigos del Cordero. La Iglesia no
ha censurado nunca, de forma oficial, las acciones punitivas emprendidas para vengar a los
MiSIONneros.

9- Como dicen los hinddes, Dios es a la vez personal e impersonal. Es impersonal en el
sentido de que su forma infinitamente de ser una Persona difiere infinitamente de la forma
humana.

10- La caridad y la fe, aunque distintas, son inseparables. Cualquiera que sea capaz de un
movimiento de compasién pura hacia un desdichado (cosa por otra parte muy rara) posee,
quizd implicitamente, pero siempre realmente, el amor a Dios y la fe.

11~ San Juan dijo: «Cualquiera que crea que Jesus es el Cristo, ha nacido de Dios». Pues
cualquiera que crea eso, incluso si no suscribiere nada mds de lo que afirma la Iglesia, tiene la
verdadera fe.

12- El maniqueismo es una de esas tradiciones en las que se puede tener la seguridad de
encontrar la verdad si se estudia con suficiente piedad y atencién @,

13 - La concepcién maniquea ® y la cristiana no hacen diferencias de la relacién entre el
bien y el mal.

14- Lo que es perfecto no es la Iglesia, es el cuerpo y la sangre de Cristo en los altares.

15- La creencia de que un hombre pueda salvarse fuera de la Iglesia visible exige que se
reflexione de nuevo en todos los elementos de la fe, bajo pena de incoherencia completa. Si la
Iglesia no reconoce pronto esta necesidad, es de temer que no pueda cumplir su mision.

16- No hay ninguna razén para suponer que después de un crimen tan atroz como el ase-
sinato de un ser perfecto, la humanidad haya debido hacerse mejor; y, de hecho, globalmente
no parece haberse hecho mejor.

17- Los milagros no son pruebas de fe. Si los milagros constituyen pruebas, prueban
demasiado.

18- Los musterios de la fe no son un objeto para la inteligencia en tanto que facultad que
permite afirmar o negar. No son del orden de la verdad, sino que est4n por encima de elia. La
unica parte del alma humana que es capaz de un contacto real con ellos es la facultad de amor
sobrenatural. S6lo a consecuencia de ese amor, el alma es capaz de adhesién a esos misterios'©.

19- Se debe a las precisiones con que la Iglesia ha creido deber rodear los misterios de la
fe, y especialmente a sus condenas (anathema)!!, una actitud permanente e incondicional de
atencién respetuosa, pero no una adhesién.

7 Pero la orden ha sido mal comprendida por los judios.

Concepcion Maniquea: Jos griegos llamaron a Mani (abreviatura del sirio Méani hayya, Mani el Viviente). El
apostolado le llevé a la India donde fue acusado de socavar la religién oficial mazdeista y fallecid, flagelado en 277. San
Agustin fue uno de sus més ilustres adeptos y conté entre sus precursores con grandes profetas como Buda, Jesucristo, ...
¢ Hay dos principios de todo:
1 - LaLuz = Bien y Dios
2 - La Oscuridad = Mal y materia
(anarquia, turbulencia y violencia)

8

LaLuzy la Oscuridad son eternas e igualmente poderosas.

La Luz no posee en si misma la fuerza suficiente para vencer al reino de ias tinieblas, con lo cual, esta Fuerza
debe ser Lucha, Bondad, Orden y Paz.

19 La virtud de la caridad es el ejercicio de la facultad del amor sobrenatural.

""" Anatemna como excomunién. Si se niega se incurre en la separacién de la Iglesia.
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20- La jurisdiccién de la Iglesia en matena de fe es positiva en la medida en que 1mpone
a la inteligencia una cierta disciplina de la atencién.

Es completamente negativa cuando impide a la inteligencia, en la investigacién de las ver-
dades que le son propias, usar con libertad total la luz difundida en el alma por la contempla-
c16n amorosa '2.

21- Antes que el cristianismo, un nimero indeterminado de hombres, dentro y fuera de
Israel, han ido quizd més lejos que los santos cristianos en el amor y el conocimiento de Dios.

22- Es muy probable que el destino eterno de dos nifios fallecidos algunos dias después
del nacimiento, uno bautizado y otro no, sea idéntico (aun cuando los padres del segundo no
hubieran tenido minguna intencién de bautizarlo).

23- Entre todos los libros del Antiguo Testamento, solamente un pequefio nimero es asi-
milable por un alma cristiana.

24- El amor y el conocimiento de Dios no son realmente separables, pues se dice en el
Eclesidstico: «Dispensé sabidurfa a los que le aman».

«;Cudnto cambiaria nuestra vida st se viera que la geometria griega y la fe cris-
tiana han brotado de la misma fuente!».

Simone Weil, Carta a un religioso.

La figura de Simone Weil ejerce con su «terrible belleza» una especial fascinacién 1. Su
intensidad, es a veces msoportable.

CARACTER MISTICO

Ya hicieron notar algunos de sus coetdneos, el cardcter muchas veces autodestructivo de
Sus compromisos, su virulenta originalidad, su novelesca biograffa, su torturada religiosidad y
la permanente presencia del mal y del dolor —el personal y el participado por la compasién
de los otros, hasta sus desgarradoras descripciones del intraducible malheur— ... todo eso le
otorga un puesto propio en la galeria de grandes «malditos» de la Modernidad; (se la empa-
renta con Nietzsche y Dostolewski, Kafka, Baudelaire ... —que obtienen autoridad sobre noso-
tros, precisamente por su aspecto enfermizo, y que terminan por producir verdad y por des-
plazar a un nivel superior los planteamientos a través de sus propios desgarros).

Ultimamente la interpretacién académica, o la mejor parte de ella, ha ensanchado de modo
notable sus horizontes y paradigmas, movida por el incesante y plural cuestionamiento de la
cnsts de la Modernidad en todos sus aspectos. Las dimensiones mds llamativas, escandalosas
o paradéjicas de Simone Weil quedan integradas con mayor riqueza y madurez de formas y
reflexion.

Como se ha sefialado oportunamente (Roberto Esposito, Categorie dell’impolitico, T
Mulino, 1988), hay un «lugar comtn» bastante acentuado en la tradicién de Simone Weil 4y
otro basado en la presuncién de que su interés inicial por la politica se fue atenuando a lo largo
de la evolucién posterior, llegando incluso a eclipsarse en la dltima etapa a favor de la pers-

'* Lalibertad total en su dominio es esencial para la inteligencia.

Una autora tentada siempre por el vacio y el silencio.
"4 Afinidades con Wittgenstein.

Con los nicleos del pensar heideggeriano.

Recorrido filoséfico afin con Nietzsche.

13

«Polémica» con Lévinas.
Coincidencias con Walter Benjarn.
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pectiva «mistica». O, formulado en otros términos, se habria producido en la autora un des-
plazamiento desde una «aceptacion realistica» de lo politico a un ajuste cada vez més «irre-
alistico» y propiamente «mistico.

Dos fuerzan reinan en el universo:

- Luz

- Gravedad: lo que esperamos de los demds viene determinado por los efectos de la gra-
vedad en nosotros mismos; lo que recibimos de ellos viene determinado por los efectos de la
gravedad en ellos. Todo cuanto denomnamos bajeza constituye una manifestacién de la gra-
vedad.

La creacién estd hecha del movimiento descendente de la gravedad, del movimiento
ascendente de la gracia y del movimiento descendente de la gracia a la segunda potencia.
Rebajarse es subir con respecto a la gravedad moral. La gravedad moral hace que caigamos
hacia lo alto.

Quien sufre trata de comunicar su sufrimiento —ya sea zahiriendo a otro, ya sea provo-
cando su piedad— con el fin de disminuirlo, y a fe que lo consigue. A quién estd abajo del
todo, al cual nadie compadece, ni1 tiene poder para maltratar a nadie (por no tener hijos ni otras
personas que lo amen), el sufrimiento se le queda dentro y le envenena.

¢Como se libera uno de lo que es como la gravedad?

Tenemos la tendencia a extender el dolor mds alld de uno mismo. Es imposible perdonar
a quien nos ha hecho dafio, si ese dafio nos ha rebajado. Mejor pensar que no nos ha rebajado,
$ino que ha elevado nuestro verdadero rango, porque cada uno es bien distinto de lo que 1ma-
gina ser, y saberlo es perdonar.

«Como vemos por experiencia en lo que toca a los hombres, y creemos por tradicién en
lo que toca a los dioses, cualquiera se ejerce siempre por un requisito natural, todo el poder de
que dispone '*». No ocurre asf con el Dios de los cristianos. Se trata de un Dios sobrenatural,
mientras que Jehovd es un Dios natural.

No ejercer todo el poder de que se dispone es soportar el vacio. Ello va en contra de todas
las leyes de la naturaleza: sélo la Gracia lo puede conseguir. La Gracia colma, pero no puede
entrar mas que alld donde hay un vacio para recibirla.

Hay también dos maneras de renunciar a los bienes materiales, para privarse de ellos en
aras de un bien espiritual: concebirlos y tenerlos por condiciones de bienes espirituales (verbi
gratia: cansancio, humillacién, ..., que ofuscan la inteligencia y entorpecen la meditacion) o,
con todo, renunciar a ellos (s6lo esta segunda clase de renuncia es desnudez espiritual).

La creaci6n es simultdneamente un acto de generosidad y de negacién o renuncia. Es ver-
dad que la imaginacién '¢ trabaja continuamente tapando todas las fisuras por donde pueda
pasar la Gracia. Cualquier vacio —no aceptado— produce odio, acritud, amargura y rencor.
Sélo si se ama a Dios pensando que no existe, El hard manifiesta su existencia.

Nosotros, nada poseemos en el mundo, porque €l azar puede quitdrnoslo todo, salvo el
poder de decir yo. Eso es lo que hay que entregar a Dios, o sea destruir. No hay en absoluto
ningdin otro acto libre que nos esté permitido, salvo el de la destruccién del yo.

' Tucidides, Historia de la Guerra del Peloponeso. Se trata del famoso didlogo de Melos entre melios y ate-

mienses, en el que estos dltimos, para justificar sus futuras acciones, exponen la Doctrina de la Fuerza como base de
toda argumentacién politica posible. Simone Weil solfa traducir directamente del griego.

'® La imaginacidn colmadora de vacios es fundamentalmente mentirosa. Tenemos un modo de purificacién:
rezar a Dios, no s6lo en secreto, por lo que toca a los hombres, sino pensando que Dios no existe. La piedad para con
los muertos, es darlo todo por quien no existe. Cuando el dolor y el agotamiento llegan al extremo de hacer que surja

en el alma el sentimiento de perpetuidad, al contemplar esta perpetuidad con aceptacién y amor, quedamos erradicados
hasta la eternidad.

La purificacién es la separacion del bien y la codicia.
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No se puede ofrecer otra cosa més que el yo, y cuanto denominamos ofrenda no es mas
que una etiqueta puesta a un desquite del yo.

Nada en el mundo puede quitarnos el poder de decir yo. Nada, salvo la desgracia extre-
ma. Nada hay peor que la extrema desgracia que desde fuera destruye el yo, puesto que luego
resulta ya imposible destruirselo uno mismo. ;Qué les ocurre a aquélios cuyo yo ha sido des-
truido desde fuera por la desgracia? Sélo cabe imaginar para ellos un anonadamiento en tér-
minos de concepcidn atea 0 materialista.

Cuando un ser humano se halla en estado de perfeccién, cuando ha destruido completa-
mente en sf mismo su yo mediante el auxilio de la Gracia y cae en un grado de desgracia 1gual
al que le corresponderia a la destruccién de su yo desde el exterior, aparece entonces la
Plenitud de la Cruz . La desgracia no puede ya destruir en él su yO, porque su yo no existe
ya, al haber desaparecido por completo y haber dejado su sitio a Dios. Pero la desgracia pro-
duce un efecto equivalente, en el plano de la perfeccion, al de la destruccién exterior del yo.
Produce la ausencia de Dios («Dios mio, {por qué me has abandonado?»).

El' amor a Dios es puro cuando el gozo y el sufrimiento inspiran una gratitud i1gual. De
todos los seres humanos, sélo reconocemos la existencia de aquéllos a los que amamos. Pero
la creencia en la existencia de otros seres humanos —como tales— es amor 8.

El amor tiene necesidad de realidad. ;Hay algo mds tremendo que descubrir un dfa que se
ama a un ser 1maginario a través de una apariencia corporal? Es mucho mds tremendo que la
muerte, porque la muerte no impide al amado haberlo sido. Ese es el castigo por el crimen con-
sistente en haber alimentado al amor con la imaginacién.

Amando y siendo amado se propicia simplemente que esa existencia se vuelva mutua-
mente mds concreta, se le haga més constantemente presente al espiritu. Pero debe estar pre-
sente como la fuente de los pensamientos, y no como su objeto. Si hay motivo para desear ser
comprendido, no es por uno mismo, sino por el otro, con el fin de existir para él 9.

La necesidad humana es el velo de Dios. Asimismo en Dios se da el parangén con todas
las virtudes humanas, también con la obediencia. Ese es el papel que le deja a la necesidad en
este mundo. La necesidad, imagen de la indiferencia y de la imparcialidad de Dios compren-
sible para la inteligencia.

La distancia entre Jo necesario y lo bueno es la misma que entre la criatura vy su Creador.
Lo Himitado es la prueba de 1o uno. El tiempo, Ia de lo eterno. Lo posible, la de lo necesario.
La vartaci6n, la de lo invariado.

El valor de una ciencia, de una obra de arte, de una moral o de un alma, se mide por su
grado de resistencia a dicha prueba.

Dios s6lo puede estar presente en la creacién en forma de ausencia. A Dios hay que colo-
carlo a una distancia finita para verlo nocente del mal: a la inversa, el mal indica que hay que
colocar a Dios a una distancia infinita 2.

"7 Dolor Redentor. El dolor por el cual el padecimiento posee fa plenitud del ser en la medida, siempre, en que

pueda recibirlo.

Mediante el dolor redentor, Dios se halla presente en el padecimiento externo. Pues ia ausencia de Dios es el modo
de presencia divina que corresponde al padecimiento —Ila ausencia sentida— Quien no tiene a Dios en s{ mismo no
puede sentr su ausencia. Es Ia pureza, la perfeccion, la plentud, el abismo del padecimiento. La produccién de ausen-
cta de Dios en el alma completamente vaciada de si misma por amor es Dolor Redentor.

8 El éinico drgano de contacto con Ia existencia es la aceptacién, el amor. Belleza y realidad son idénticos. El
8020 y la sensacion de realidad son idénticos.

' Aligual que la Amistad: desearla es un grave error, debe ser un goce gratuito.

Aquel al que hay que amar estd ausente. Ahf est4 el nusterio de todos los musterios. Una vez se «alcanza», se
encuentra uno seguro.

20
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El que pone su vida en la fe en Dios puede perder su fe. Pero el que pone su vida en Dios
mismo, €se no la perderd nunca: poner la vida en aquello que no se puede alcanzar de ningu-
na manera 2!,

Y Dios existe, Dios no existe. ;Dénde estd el problema? Se estd completamente seguro de
que hay un Dios en el sentido de que se esté seguro de que no hay nada real que se parezca a
lo que uno puede concebir cuando pronuncia ese nombre. Se debe aspirar a tener de la mise-
nicordia divina un concepto que no desaparezca, que no cambie, mdependientemente de lo que
el destino nos tenga reservado, y que pueda ser transmitido a cualquier ser humano (con espe-
ranza, energia y esfuerzo).

Su belleza es la armonia entre el azar y el bien. Lo bello es lo necesario que, aun estando
en conformidad con su propia ley y solamente con ella, obedece al bien.

Lo bello en la naturaleza es unién de la impresién sensible y del sentimiento de la nece-
sidad. La belleza seduce a la carne con el fin de obtener permiso para pasar al alma.

La mirada y la espera representan la actitud que se corresponde con lo bello. Mientras
podemos pensar, querer, desear, lo bello no se presenta. Esa es la razén de que en toda belle-
za haya contradiccién, amargura y ausencia irreductibles:

«ninguna poesia que concierne al hombre es auténtica si en ella no se encuentra el
Cansancio»

Simone Weil, La gravedad y la gracia.

Por otra parte, la existencia de transformaciones y hasta espectaculares quiebras o ruptu-
ras en la reflexién politica de Simone Weil no admite duda alguna; pero se constituye un serio
problema su sentido y su periodizacién. Tampoco, por otra parte, cabe cuestionar la presencia
de un vivisimo interés religioso, que se va acentuando desde su aparicién hasta la muerte de
la autora; pero tal sentimiento convive inseparablemente con la pasién politica hasta en los
escritos postrimeros. Religion y politica, se anudan y entreveran en un muy complejo haz de
relaciones y hasta se fecundan reciprocamente 22, aunque sin merma de la autonomia del que-
hacer politico. «S6lo a través de las cosas y de los seres de aqui abajo puede penetrar el amor
humano hacia lo que habita més alld», escribiria en su dltima obra, L’Enracinement.

La dignidad %, la libertad, la 1gualdad, la justicia, la compasién, la paz, la verdad, el amor,
el conocimiento, la ciencia, ... estin siempre, para ella, vertidas en dimensiones publicas; se
engarzan en su reflexién sobre el espacio politico y social 24,

CONCIENCIA INDIVIDUAL «versus» CONCIENCIA SOCIAL

Y con una creciente y dolorida conciencia del limite, plenamente visible en sus dltimos
escritos, en pleno terreno, pues, de «lo implicito», es decir, con la conciencia de que no exis-
te alternativa al poder, que no existe sujeto de antipoder, por el motivo basilar de que el suje-

to es ya constitutivamente poder y de que, por tanto, el tnico modo de contener el poder es
reducir al sujeto.

*' Nada de lo que existe es absolutamente digno de amor; por tanto, hay que amar aqueilo que no existe.

2 Desde las etapas de biisqueda més optimusta de transformacién (reorganizacion) hasta los escritos de mirada
mds pesimista y renunciativo.

*  Denuncia las formas de opresion y violacién de la humanidad. ;Qué puedo hacer?, es la eterna pregunta de su
existencia.

*  Alos 11 afios se declaraba «bolchevista», se reunfa con grupos de parados o se afligia por la pobreza del ves-
ur de los humildes. Atin muy nifia, se empatizaba mds por indignacién que por piedad con los sometidos a la coaccién.

A los 18 afios era militante de la causa del proletariado en paradoja con sus precoces y brillantisimos logros académicos.
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Simone Weil nos ofrece en sus primeros escritos, los correspondientes a su etapa marxis-
ta y sindicalista, la imagen de una sociedad antagénica, dualista, dominada por el conflicto de
clase; una sociedad que no admute una representacién universalista mas que al precio de la fal-
sificaci6n y en la que no existe otra universalidad real, otra «repudblica» que la de los trabaja-
dores. Es una sociedad mala, opresora, excluyente, que niega a la mayorfa de sus ouembros la
libertad y la 1gualdad, la dignidad y el conocimiento.

En la «experiencia de la fabrica» («Diario de la Fabrica Renault») nos hace ver su estado
de dnimo, su intelectualidad desmafiada, su poca salud, dolores de cabeza, ... su ir superando
dia a dia el trabajo manual con méquinas pesadas y hornos sofocantes; pero més que el dolor
fisico, Simone nos habla del sufrimiento metafisico al limite, la pérdida de la conciencia del
propio ser, la despersonalizacion mds absoluta, ... En esta situacién tiene la certeza de que el
cristianismo es la religion de los esclavos, y, por tanto, la suya.

Pero la critica que Simone Weil le opone con los instrumentos de la filosofia de la praxis est4
habitada desde muy pronto por la sospecha de que las fuerzas encaminadas a operar su transfor-
macién, sindicatos y partidos, llevan en su seno, como su doble, la misma tendencia de la socie-
dad global a reproducir en su interior la desigualdad, el poder arbitrario y la marginacién de las
bases, y son ademds 1ncapaces de controlar intelectual y politicamente los procesos de cambio.

Esta posicion se sistematiza en su primer gran escrito politico, Perspectives Allons-nous
vers la Révolution prolétarienne? (1933):

«A lo largo de la historia los hombres luchan y mueren por emanciparse de los
opresores. Sus esfuerzos, cuando no son desmesuradamente vanos, son reemplazados
por otro régimen de igual o parecida opresion. Nos desilusionamos por conceptos como

Libertad, Igualdad y Fraternidad, pero hay que seguir en la persuasion de la vida libre
del género humano».

«La Révolution prolétarienne», n° 158, 25 aofit, 1933

Los combates del movimiento obrero, desde la Comuna de Parfs (poder creativo de masas
obreras en movimiento, pero también con una incapacidad radical de un movimiento esponté-
neo contra una fuerza organizada de represion) hasta la Primera Guerra Mundial, se han sal-
dado con las més terribles derrotas. La social-democracia ha mostrado una y otra vez su impo-
tencia y su traicion; y, si la Revolucién de Octubre y el comunismo parecieron abrir una nueva
esperanza, €sta ha quedado ya cancelada. El presunto régimen obrero se ha convertido, bajo el
stalinismo, en una implacable maquinaria burocrética, creadora de terribles violencias y de una
nueva forma de opresidn, la opresién ejercida en nombre de la funcidn.

«En agosto de 1914 los esquemas organizativos de las masas proletarias, sobre el
terreno politico y sindical, hacen tambalearse el régimen. Pero abandonada toda espe-
ranza de un modo de organizacion, en octubre de 1917 se abren otras nuevas v radica-
les perspectivas: el medio de la accion ilegal es legal a la accion para alcanzar los
medios. El trabajo sistemdtico y disciplinario de las masas comunistas queda desplaza-
do por la social democracia»

«L’engagement syndical», 1927-juillet 1934

La burocratizacién y la tecnocracia se universalizan, con independencia de los sistemas,
el capitalismo adquiere una dimensién incontrolada y el fascismo se consolida. En estas con-

diciones, la verdadera cuestion que hay que plantearse es la de si proseguir la lucha o abando-
nar .

»  Enfrentada siempre con los mismos problemas.



SIMONE WEIL, AMOR Y AMARGURA 275

Este modus discurstvo culmina en lo que puede considerarse como su obra politica de
mayor aliento, Réflexions sur les causes de la liberté et de | ‘oppression sociale (1934). El cua-
dro se ensombrece definitivamente. No hay ningtin sector de la vida publica o privada que
escape a la crisis, no hay nada que pueda eludir una puesta en comiin radical. La esperanza ha
perdido todo apoyo en la realidad. El movimiento obrero reproduce integramente todos los
vicios de la sociedad burguesa y no hay nada en él que sea vigoroso, sano o puro. En conse-
cuencia, hay que atreverse a descorrer el velo, a enfrentarse con esa «palabra mégica», revo-
lucidn, por la que se mata y por la que se muere, pero que carece ya de cualquier contenido.
La organizacién social se ha convertido en una méquina que aplasta los corazones y rompe los
espiritus, una méaquina que fabrica inconsciencia, corrupcion, apatia y, sobre todo, vértigo.

Nunca habia existido un mayor desequilibrio entre el hombre y las cosas. La forma tota-
litaria de organizacion social acecha en todos los sistemas 2.

Por otra parte, Simone Weil se ocupa, cada vez mds intensamente y apasionadamente, del
problema colonial, elaborando una requisitoria mplacable contra las grandes potencias colo-
nizadoras, y toma parte muy activamente en los debates sobre el pacifismo y la guerra, ademads
de ocuparse —en uno de sus textos mds personales, generosos y penetrantes, La condition ouy-
riere,— sobre las formas mds concretas de la vida fabril. Y adn tuvo tiempo para volver la
murada hacia el pasado y reflexionar sobre la continuidad de la opresion 27 y la barbarie en la
civilizacién occidental con una agudeza que sélo nos parece parangonable a la de un Walter
Benjamin,

Nuesira fil6sofa nos establece una reflexién social y politica caracterizada por cinco ras-
gos:

1- La sociedad actual, y las predecesoras, son duales, explotadoras y opresivas. Las
minorfas oprimen a la mayorfa. Todo desaparece, incluso lo espiritual.

2- Hemos fracasado en nuestro pensamiento marxista: no hay ningiin instrumento de
recambio.

3- Los débiles somos «inoperantes». Si tenemos, como parece, que perecer, seamos por lo
menos lidicos.

4- El orden social es extrafio para los hombres, es la pérdida de contacto con la realidad.
Es el vacio .

5- «El individuo, no la colectividad, es el valor supremo; pero no nos podemos encerrar

en la indiferencia a no ser que seamos del todo inconscientes» («Méditation sur I’obeissance
et la liberté», 1937).

Nuestra autora no se aquieta ante este panorama y responde a €l con sus escritos, con su
entrega y sacrificio personal. No ceja en la bidsqueda de alternativas de toda fndole, o la bis-
queda de los «menos nefastos».

% Pérdida de esperanza en los proyectos de cambio de Simone Weil; no abandona, sin embargo, hasta las vis-

peras de la 2.* Guerra Mundial. A partir de aqui, nos habla del ascenso del nazismo y del colonialismo.

2 El progreso de la técnica es cruel; ella misma enire sus manos maneja el agua, la tierra, el aire y el fuego. El
ndividuo se encuentra totalmente desposeido de los medios de combate y de trabajo. Tendria que subordinarse la socie-
dad al individuo, para que una Democracia fuese verdadera, es decir, Socialista.

*  «En recommengons pas la Guerre de Troie», 1937. Meditaciones sobre «motivos griegos» (caridad/experien-
cia/mistica) contra los «mot1vos romanos» (poder/organizacion/practica).

La Grece. L'Tliade ou Le Poéme de la Force (Composé en 1938-39; Publié dans les Cahiers du Sud, nos 230 et
231, décembre 1940 et janvier 1941):

«El verdadero héroe, el verdadero sujeto, el centro de L'lliade, es la fuerza. La fuerza que emana en los hombres,
que hace que los hombres se sometan 'y que se retracten.

Elamor humano no debe cesar nunca y si aparece modificado es por sus relaciones con la Juerza. Pero ésta puede
hacer del hombre un «cddaver», no haber persona, smo dnicamente conductores de él, los Gigantes. Es aqui, y enton-
ces, donde aparece el héroe. En contraste con lo doloroso, es la evocacion de otro mundo, de la paz, de la Jamilia, de
un mundo donde cada hombre es entero por él mismo». Pdgs. 227.228.



276 CUADERNOS DE PENSAMIENTO

Nuestra fildsofa reivindica la herencia de la Revolucién Francesa, la Francia de Rousseau,
«la parte muda, anénima y desaparecida» de su historia, que denuncia el patriotismo idol4tri-
co y agresivo y no cesa de mostrar su solidaridad y compasién por los oprimidos 2.

Los Ecrits de Londres et derniéres lettres nos sitiian en lo més alto de su empefio, ante una
reflexién que parece haber superado toda pensatez, en estado de pura elevacién. Entre ellos,
«La Personne et le Sacré» y «Luttons-nous pour la justice»? constituyen, sin sombra de duda,
dos de los mas importantes ensayos breves que nos haya legado nuestro siglo. En el mismo
volumen, cabia esperarlo, y ya muy cercana a su muerte, la autora incide en los problemas
politicos mds urgentes, de estricta actualidad, proponiendo y actuando de la misma forma que
lo hiciera en sus primeros afios —17 o 18 afios—, cuando escribi Introduction a des cours d
Uintention des ouvriers.

El hombre es esclavo en la medida en que entre la acci6n y su efecto, entre su esfuerzo y
la obra, se encuentra interpuesta la intervencién de voluntades ajenas.

Hay que eliminar la desgracia de la vida social todo cuanto sea posible, porque la desgra-
cia no sirve para nada méds que para la Gracia, y esta no es una sociedad de elegidos. Siempre
quedar4 suficiente desgracia para los elegidos.

«No podrias haber nacido en otra época mejor que ésta, en la que todo se ha per-
dido»

La gravedad y la gracia, p. 206
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DE LA SOLEDAD AL ENCUENTRO (*)

Por Antonio Portillo Garcia
Col. Sagrada Familia

En numerosas ocasiones la Filosoffa se presenta al mundo como una disciplina distante y
compleja, en la que hay sélo cabida para grandes y complicadas elucubraciones dirigidas a
mentes superiores amantes del discurso.

Aquellos ciudadanos de a pié que, de un modo u otro estamos en contacto directo con los
nifios y los jévenes, y que atin creemos en el poder del didlogo y 1a reflexién, como varita casi
mégica, que puede devolverle al ser humano un poco del sentido comiin perdido en el afan por
el «tener», recibimos con los brazos abiertos propuestas serias y consecuentes como la que el
libro que nos ocupa expone.

«De las drogas a la esperanza», lejos de ser inicamente una descripcion fidedigna de los
hechos y las circunstancias que envuelven y acompafian al problema de la drogadiccidn, nos
acerca con sentimiento y rigor a una realidad que avanza a pasos agigantados, y que estd a la
vuelta de cualquier esquina, y lo hace centrando su punto de mira en el «ser humano» que late
bajo la sélida lacra de la adiccidn.

No se habla pues del drogodependiente como un sujeto pasivo, sino como el tinico capaz
de emerger de la profundidad de una vida de vacios, a otra llena de sentido y forjada con el
propio esfuerzo.

El drogodependiente es el verdugo y redentor al mismo tiempo, s6lo con la ayuda de aque-
llos que le quieren y de su autoestima podré librarse de sus propios fantasmas.

«De las drogas a la esperanza» acerca al lector una alternativa —poco conocida— a los
centros de rehabilitacién més convencionales. Nos muestra detalladamente criterios de actua-
cién y de funcionamiento, analizando los procesos que constituyen cada estadio y reflexio-
nando sobre la transformacién existencial que va experimentando el exadicto que se incorpo-
ra a la terapia «Proyecto Hombre».

(*) José L. Cafias: De las drogas a la esperanza. Una filosofia de la rehumanizacién. Ed. San Pablo, Madrid:

1996, 200 pp. Edicién portuguesa: Das drogas & esperanga. Una filosofia de renumanizagdo. Ed. Paulinas, Sao Paulo
(Brasil), 1998.
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A medida que avanza la obra, el lector se sumerge mas y mds en ella, cada testimonio
reflejado, cada reflexi6n compartida por los propios protagonistas bafia de veracidad sus pagi-
nas y nos salpica de complicidad. Frente a la hipSerita conviceién de que el problema de la
drogadicci6n es un conflicto escogido al cual no cae nadie que no lo desee, el libro nos mues-
tra cuanta culpa hay en el entorno, en la falta de comunicacién de los padres, en la baja auto-
estima, en el nulo respeto hacia uno mismo y en consecuencia, hacia los demas.

Salir del mundo de las drogas es una decisién dura y que pone en Juego la capacidad de
esfuerzo del adicto. No vale tomar una postura intermedia, o pensar que como un paciente
cualquiera todo consiste en tomar las recetas y dejar que el cirujano actde. El libro nos desve-
la el camino que conduce hacia la curacién del problema: la «autoayuda», la confianza y la fe
hacia uno mismo, todo ello anudado en la filosoffa de la «Rehumanizaciony.

Los centros «Proyecto Hombre» representan un ideal hecho realidad. La utopia de que
todos, hombres y mujeres, nifios y jovenes, somos iguales y debiéramos contar con los mis-
mos derechos, toma consistencia en este proyecto. Recordar que el drogadicto es un «ser
humano», y actuar en consecuencia frente a su problema, es un salto crucial hacia la renova-
c16n de una sociedad cada vez més carente de valores y es, al mismo tiempo, un revulsivo para
despertar las conciencias anonadadas de aquellas personas que se consideran ajenas a la pro-
blematica.

La filosoffa intrinseca al «Proyecto Hombre» es un compendio de doctrinas e ideologias
tales como las teorfas psicol6gicas humanistas, la logoterapia y la Gestalt. Todas ellas dotan
de protagonismo al sujeto y pretenden reactivar la esencia que le caracteriza y diferencia: su
propio «yo». Pero no se trata de un «yo» desconectado del mundo y aislado en su propia exis-
tencia, sino todo lo contrario, realza en un «ser» abierto al mundo, a la relaci6n con los demas,
al didlogo... en definitiva, al encuentro.

«De las Drogas a la Esperanza» es también «de la soledad al encuentro». Y es precisa-
mente en ese encuentro donde nace el nuevo hombre, la nueva mujer, un ser que ha tocado
fondo, y que desde su mds fria desesperacion ha sabido y podido impulsarse hacia la esperan-
za, hacia la vida. Pero este largo camino no siempre es posible sin una luz que descubra la sali-
da o una mano que sostenga con fuerza cuando todo alrededor se tambalea, y ahi estd
«Proyecto Hombre», y «De las drogas a la Esperanza», y miles de voluntarios que siguen cre-
yendo a pesar de todo que el ser humano merece ser tratado con dignidad, respeto y afecto.

S6lo cuando el ex-adicto recobra valores esenciales como la autoestima la ilusién por Vivir
el hoy, el respeto a los demés y la capacidad de afrontar con alegria la propia realidad exis-
tencial, nace en su interior un nuevo hombre y lo hace en un proceso lento laborioso dificil...
el de la rehumanizacidén. Volver a ser «persona» con todos los valores que esto representa, o
si nunca se ha sido consciente de ello —a pesar de Hevar afios de recorrido por el mundo con
una hustoria personal a cuestas—, serlo auténticamente por primera vez.

«De las drogas a la esperanza» alienta a profundizar en las verdaderas razones que llevan
al ser humano a hundirse en la miseria, a perderle el rastro a una existencia sélida y armoniosa.
Anima a no darnos por vencidos frente al sector de la sociedad que no ve mds all4 de sus nari-
ces —sencillamente porque no le apetece—, y que pretende hacernos creer que s6lo merecen
pertenecer al grupo «humanos» aquellos que se precian por lo que tienen, no por lo que son.

Como una bocanada de aire fresco, «De las drogas a la esperanza», nos recuerda que
mientras haya personas capaces de salir del pozo mds oscuro gracias a la esperanza, valdra la
pena creer en el hombre y en su capacidad por superarse a sf mismo, la filosofia de la rehu-
manizacién canaliza todo su mensaje hacia el objetivo de enraizar plenamente en el ex-adic-
to un potencial infinito de esperanza.

El hombre nuevo es el hombre rehumanizado, es aquel que ha podido, £racias a su propio
esfuerzo, liberarse de las cadenas de la drogadiccion, y el espacio que un pasado ocupaba la

droga, es sustituido por autoestima y alegria, por esperanza y fe en el hoy cada mafiana les
sonrfe.
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Y es precisamente, el desafio sano y enriquecedor del superarse dia a dia, el que propor-
ciona al ex-drogadicto confianza e ilusién por el presente, por la vida, por su proyecto de ser
plenamente hombre, y en cada paso hacia esta meta se consolida més y mas su mundo interior,
Yy su «encuentro» auténtico con la realidad que le envuelve y con la que se relaciona desde su
rehumanizacién.

«Cuando se viven los valores surge la libertad que favorece el encuentro, y llevan al joven
a creer en la generosidad, afdn de compartiv, voluntad de servir y crear algo en comiin»
pag. 163.

Y esta libertad a la que se hace referencia en la cita resume el mensaje global positivo del
libro: se puede dejar las drogas y vivir sin esclavitudes, esclavo o adicciones; se puede vivir
con la serenidad y la alegria que conlleva saberse un ser humano libre.






