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se puede negar que recogi6é uno de los aspectos mas puntuales de la cultura
iluminista, el que habria producido el mayor dafio posible a la Iglesia por él
defendida”.

(Esto debe ser matizado mucho mds, como hace el ponente. Cuando
Alfonso sostiene su tesis moral, negando el rigorismo, confirma que “no se
muestra hostil a la libertad defendida por los modernos”; pero una cosa es la
libertad y otra que la libertad de conciencia sea el absoluto moral de forma que
la verdad moral dependa "alla opinione del singolo" sin referencias objetivas
como la ley, la Palabra de Dios, el magisterio..., temas que sdlo podemos
mencionar).

Con la misma lucidez detecta y denuncia los peligros del materialismo
y del deismo. Si se opone, no lo hace para cuestionar los derechos de la cien-
cia moderna. En el fondo, ambos eran interpretaciones metafisicas de esa
ciencia. Todavia no se ha estudiado bien el influjo que el modelo epistemold-
gico de Descartes ejercié en la obra de Alfonso. “Ciertamente no le resultaba
extrafia la exigencia de claridad, de precisién, de evidencia a que el viraje
cartesiano habia familiarizado los espiritus de su época”. Pero sea cual sea
ese influjo, el modelo epistemolégico del mecanicismo, por desarrollos suce-
sivos, se transformd en materialismo y llevo a algunos iluministas a tener una
visién del mundo totalmente distinta al cristianismo, en particular, y a la
religién en general. Este hecho ha sido confirmado por autores fuera de toda
sospecha. San Alfonso, a pesar de que trata el tema esquematicamente, per-
cibi6 el problema. Ahi se encuadran las criticas a Hobbes, Spinoza, Bayle y
Helvétius, que menciona el ponente.

“El hecho de oponerse a las tendencia éticas mas significativas del ilu-
minismo no significa que Alfonso fuese sordo a lo nuevo de la cultura de su
tiempo”. El ponente piensa que las inquietudes y problemas de su tiempo
influyeron, con fuerza, en el espiritu de Alfonso: “El siente, como pocos, que
la inextinguible sed de sabiduria del hombre contemporaneo esta brotando y

- que se desarrolla de forma poderosa una tendencia a someter y gobernar el
mundo de manera siempre mas funcional e impersonal, vaciando el ser, con-
vertido en campo de despegue de los proyectos de la razén calculadora, del
sentido y de los sentidos. Y vive este hecho como un vulnus irreparable”. A
eso se opone, pensando que es la negacidn del cristianismo. Y eché sobre sus
hombros, y su propia vida, el compromiso de defender la Iglesia, sin ahorrar
sacrificio, con tal de poder controlar su mayor angustia, “la de trocar el cam-
bio por la caida en el caos y la libertad del hombre por el principio que alien-
ta el desorden del mundo. Y esto, para mi es él esencialmente: el hombre de
las instituciones, el hombre guiado por la conviccién de que sélo si se renun-
cia a la prerrogativa de la propia voluntad y nos apoyamos sobre una verdad
recibida como don, se puede continuar conservando el propio lugar en un
mundo ordenado y vivir en el universo de la seguridad, al socaire del azar y
de los riesgos que debe afrontar quien, apostando sobre la libertad y atre-
viéndose a saber, estd obligado a aventurarse en el mar abierto y sin confin
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de la bisqueda, en el que también se debera enfrentar con la posibilidad de
naufragar en el gran remolino del sin sentido”.

Hemos dado amplio espacio a la exposicién de Lissa porque conside-
ramos que es un tema importante, y sometido a debate. Ademds, tiene apot-
taciones clarificadoras para posteriores estudios. La objeciéon que nos permi-
timos manifestar es que en la exposicién que hace del pensamiento alfonsia-
no ocupan un lugar muy relevante las obras de tipo apologético, especialmen-
te La verdad de la fe. Ciertamente son obras suyas, pero no es la apologética
la que mejor expresa el mensaje alfonsiano.

Andrea Battistini, Universidad de Bolonia, presentd la ponencia: Con-
vergenze e divergenzge culturali tra Vico e De Liguori. A nuestro modo de ver, la
invitacién al profesor Battistini fue uno de los aciertos de la organizacién
puesto que se trata de uno de los mayores conocedores, si no el mayor, de la
obra de Vico, por todos reconocido.

Comienza afirmando que uno de los puntos no clarificados de la bio-
grafia cultural de Alfonso es su relacién con Giambattista Vico, del que nada
filtra, aunque no nos creamos que el santo lo desconociese. A pesar de vivir
en la misma ciudad y ser una de las figuras significativas de la cultura napoli-
tana, es ‘enigmaético’ el silencio de Alfonso en sus numerosas obras, abundan-
tes, por otro lado, en citas eruditas.

Battistini acierta a presentar muchos elementos culturales comunes
mientras vivieron ambos personajes en Napoles: el derecho, la retérica, la
poesia, el rechazo del barroco... Es cierto que Alfonso era una generaciéon mas
joven que Vico; a pesar de eso, las aficiones mencionadas, las amistades y
lugares que ambos frecuentaron, permiten pensar en un conocimiento del
que no se han encontrado documentos histéricos. De hecho, en la ponencia se
ofrecen una serie de aspectos caracteriales, y de afinidades morales que po-
dian formar una especie de vidas paralelas, al estilo de Plutarco: precocidad
intelectual, formacién recibida de preceptores privados, timidez, caracter
melancdlico, descontento de si, constante aspiracién a superarse — uno en el
campo espiritual, Alfonso, otro en el de la erudicién y filosofia, Vico - ; la
exuberancia temperamental y el deseo draméatico de mejorar constantemente
en Alfonso, es semejante a la ‘collera eroica’ de Vico cuyos vuelos hacia lo
sublime y la tensién hacia una ‘mens heroica’ capaz de dirigir la sabiduria ‘ad
generis humani felicitatem’, recuerdan la ‘appasionata umanita’ del santo que
mencionan los bidgrafos. Las coincidencias llegan hasta el detalle de que
ambos sufrieron iguales derrotas, y providenciales aperturas, el mismo afio,
1723: Vico no consiguid la catedra de derecho civil y se concentrd en la re-
daccidn de la Scienza nuova; Alfonso perdid la causa de derecho feudal y optd
por el sacerdocio.

Para la bibliografia redentorista se da como hecho que Vico y Alfonso
se conocieron; incluso que el primero asistié al examen de ingreso de Alfonso
a la universidad; algunos consideran que participaron en las tertulias cele-
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bradas en casa de Caravita, a las que cada dia se la da mayor importancia por
la personalidad de los asistentes y el influjo que ejercieron en la renovaciéon
de la cultura napolitana. Sin embargo, otros autores lo cuestionan; entre
ellos, G. Getto que apoya el total desconocimiento por la “ausencia de una
efectiva vinculacién cultural”.

El ponente confiesa que la ausencia de testimonios seguros no significa
que Alfonso ignorase las obras de Vico. Considera que en De ratione “son
numerosas las afirmaciones que Alfonso podria compartir, comenzando por la
que Vico invita a los jévenes a preocuparse mas por el estudio de la moral y
recomienda medir los actos humanos no por el criterio de una ‘rigida regla
mental’ sino con flexibilidad”... También Alfonso antepone a la autoridad la
flexibilidad de la norma” y da gran importancia a la prudencia, “una virtud
practica no menos cultivada por Vico”. Sin embargo, en el campo de la Retd-
rica Alfonso depende de Muratori, pero Battistini encuentra semejanzas con
Vico en el rechazo del estilo barroco...

“La religion es el alfa y la omega en la Scienza nuova”, que fue escrita,
incluso, en defensa de la religién. En ella Vico atac6 buena parte de la cultura
mas actual del primer Setecientos, hasta el punto de parecer al americano M.
Lilla un antimoderno, “paladin de los valores de la tradicién catdlica contra
las amenazas de los nuevos representantes del racionalismo, escepticismo,
individualismo y materialismo”. .

Mas all4 de la fe personal, “es en el ambito doctrinal donde se encuen-
tra identidad de objetivos polémicos” ante los heraldos del pensamiento nue-
vo: Hobbes, Spinoza, Bayle, Locke. “En la Scienza nuova, Hobbes es rechazado
por seguir a Epicuro; es decir, por negar la Providencia y poner los funda-
mentos de la sociedad sobre un egoismo que, prescindiendo de la caridad,
hace que la vida en comitn surja de un contrato concertado por intereses
individuales de mera conveniencia. En la Verita della Fede, “obra suprema de
la actividad apologética de Alfonso”, Hobbes es impugnado por materialista,
igual que Bayle, “otro libertino que combate la religién”. De este tltimo, Vico
cuestiona la tesis que “seria posible a los pueblos, sin la luz de Dios, vivir con
justicia”, y porque es la religién la que genera “la civilizacién de todas las
instituciones”, hasta el punto de que de ella se alimenta no sélo la metafisica,
sino “la 16gica, la moral, la vida social, la politica, la historia, e, incluso, la
fisica, la cosmologia, la astronomia”... En principio, “los desastrosos efectos
de una sociedad de ateos merecen a Vico los mismos prondsticos que a Alfon-

2

so”. :
Es igualmente interesante el rechazo que ambos autores hacen de Spi-
noza, el filésofo panteista a quien S. Alfonso considera “negador entre los
mas radicales de la religién”. “Vico no es menos fuerte cuando hace a Spinoza
autor de una ‘societd che fusse di mercadanti’, para significar desdefiosamen-
te el utilitarismo politico y econémico que finaliza en el solo provecho”. En
una redaccién de la Scienza nuova, 1731, llama a Spinoza “hombre sin reli-
gion publica y, por consiguiente, rechazo de todas las repiblicas”, que “por
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odio de todas exigi6 una guerra abierta a todas las religiones”. Ambos critican
a Locke y comparten las mismas figuras polémicas, con la excepcién de Des-
cartes, “al que Alfonso permanece fiel incluso a la hora de organizar los pro-
gramas de estudio de los redentoristas”.

Battistini considera que no es posible definir, con seguridad, afinida-
des entre Alfonso y Vico, a pesar de que en ciertos temas polémicos parece
que el primero conocid la Sicienza nuova. Eso sucede en las argumentaciones
para combatir las “extinguidas antigiiedades”, el término es de Vico; o sea, la
hipétesis defendida por los ‘libertinos’ de la existencia de culturas muy anti-
guas que, al contradecir los relatos biblicos, negaban el privilegio de los he-
breos a ser el pueblo elegido en que se encam Cristo.

La posibilidad de que ésta formase parte de una ideal biblioteca alfon-
sina debe buscarse mas por las pruebas filogdgicas que filosdficas. Estas esta-
ban més divulgadas, las primeras son mas precisas y nos llevan mejor a la
fuente. Y el especialista en Vico hace analisis filologicos sorprendentes, entre
ambos autores, en los que no podemos detenernos.

Los intereses comunes que aparecen en las obras apologéticas de Al-
fonso permiten pensar, con bastante probabilidad, que leyé el opus maius de
Vico donde podia encontrar datos sobre la religion pagana y la impugnacion
de los ‘libros pestilentes llenos de impiedad’ representados en las obras de
Hobbes, Spinoza, Bayle y Locke.

Sobre el silencio de Alfonso respecto a Vico, es de suponer que se debe
a que era consciente del peligro doctrinal de algunas de sus tesis; para algu-
nos catdlicos del Setecientos la Scienza nuova aparece impia porque la evolu-
ci6n del hombre de su estado feroz a la vida civil es natural, prescindiendo de
la intervencién de Dios. Otro dato: a pesar de su fe en la Providencia, la au-
sencia de toda referencia a la Revelacién podia resultar poco grata a la visién
cristocéntrica de Alfonso. Pudo suceder que no se debiese a ignorancia el
hecho de que la apologética napolitana no utilizase a Vico, sino a que era
consciente “de las posibles implicaciones antiteoldgicas de éste que, a pesar
de su buena fe, podian dejar en penumbra la accién salvifica de Jesus, dada
la importancia que asigna a la accién inmanente del hombre”.

Finalmente, en la produccién literaria de Alfonso la Veritd della Fede
ocupa un espacio reducido frente a sus otras muchas obras, de talante distin-
to al de Vico. Pero, esa misma conciencia de que entre Vico y Alfonso los
temas concretos se encuentren sélo en una pequeiia parte de obras, hace mas
fascinantes los acordes y los silencios.

Giorgio Barbieri Squarotti, Universidad de Turin, presenté la ponencia:
Sant’Alfonso e la parenetica del cuore. Quienes hayan seguido las aportaciones
anteriores del congreso, advertirdn que el planteamiento y determinadas
afirmaciones del ponente son divergentes; a quienes conocen a fondo la obra
alfonsiana, les resultardn polémicas, cuando menos, y campo abundante para
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nuevas pistas de estudio. Por eso, intentamos exponer el contenido de la po-
nencia lo mas amplio y objetivo posible.

Parte de la obra alfonsiana, Riflessioni, affetti, meditazioni e altre prati-
che divote sulla Passione di Gesu Cristo, para reflexionar sobre la literatura
devocional en un siglo tan poco devoto como el setecientos, “al menos en la
perspectiva italiana: por una parte, es testigo de la permanencia de los ejerci-
cios ignacianos — especialmente en la meditacién de la Pasién de Cristo para
renovar la fe en momentos de cansancio o menor tensién espiritual —; por
otra, del cambio radical de formas y de lenguaje respecto a la predicacién
barroca”. Entre ésta, y los optisculos de Alfonso se abrid una fisura profunda
que consiste, segiin el ponente, en la contraposicién de la oratoria dirigida a
la mente y a la reflexién ética intelectual de los oyentes (barroca) y una escri-
tura devocional que tiene como fin mover los afectos, excitar la conmocién, la
exaltacién del sentimiento (alfonsiana). La finalidad de la literatura devocio-
nal cambia de rafz: ahora es fundamentalmente popular, mas atn, familiar;
la familia identificada con el lugar donde la experiencia religiosa puede in-
troducirse fructuosamente debido a que el &mbito de los afectos familiares es
el més adecuado para preparar el corazdén a acoger una predicacién destinada
a manifestar los sentimientos. Barberi relaciona con este tema la obra de S.
Alfonso, Las glorias de Maria, tema muy apto para suscitar en los lectores
reacciones de maravilla, conmocién y viva participacion: la figura de Maria,
madre sometida al dolor y visiblemente premiada por Dios, es figura eminen-
temente familiar y enlaza con todas las madres, igualmente participes de los
dolores, y guiadas, con el ejemplo de Maria, a la confianza en el premio divi-
no...

San Alfonso consigue una gran cercania de Dios al hombre a través de
la analogia, del lenguaje patético (conmovedor, produce sentimientos), que
usa tanto para mostrar la disposicién de Dios hacia los hombres —sobre todo
en la encarnacién y pasién del Verbo-, como para conformar el estado de
animo con que los hombres deben mirar a Cristo para conseguir la plena
participacidn afectiva con la divinidad. “No hay nunca, al menos en la obra
literaria de Alfonso, la llamada a la disposicién mental, a la reflexién, al ca-
mino del conocimiento conceptual y teolégico como fundamento de la fe, y ni
siquiera la llamada (por parte) de la voluntad de las sugestiones y de las se-
ducciones del mundo hacia la contemplacién de los sucesos de la vida terrena
de Jesus y la liberacién y arrepentimiento, asi mismo para las razones teol6-
gicas que mueven a los afectos, que es el punto de llegada, no de partida”.

(Es imposible, en esta breve resefia, aludir a las numerosas veces que
S. Alfonso expone la necesidad de la oracién mental — distinta de la oracién
vocal- para alcanzar la perfeccién, especialmente a través de la Escritura,
como recoge en el primer nimero de Saette di fuoco, “secondo quel che ci
attestano le divine Scritture”. Dejando sus obras dedicadas al tema, El gran
medio de la oracién, el Trato familiar con Dios, la Monja santa, etc., en la Pra-
tica di amare Gest: Cristo, presenta, y comenta, cinco medios para alejarse de
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la tibieza y caminar hacia la perfeccidn: el 3°, L'orazione mentale, el 5°, La
preguiera. Al final, ofrece un Ristretto delle virtit dichiarate nell’Opera, donde
leemos: “Per 4° Fare due ore o al meno un’ora di orazione mentale ogni gior-
no... Per 6° Usar continuamerite la preghiera... Queste preghiere bisogna farle
da che ci leviamo la mattina, e poi replicarle nell’orazione mentale”..., Opere
Ascetiche, I, Roma (OAR I, 78, 87, 93, 239, 334). En el opusculo Dell’amore
divino e de’ mezzi per acquistarlo, el 2° es meditare la Pasione di nostro Signore
Gesti Cristo; el 4°, 'orazione mentale, el 5° la preghiera, OAR I, 274-280).

“San Alfonso renuncia, inmediatamente a la exposicién o, al menos, a
la llamada a los fundamentos teoldgicos de la fe. No se dirige, de hecho, a
personas que posean una cultura adecuada para entender y, en todo caso,
para ser movidos a un asentimiento pleno, a un comportamiento conforme a
la ensefianza de la Iglesia. San Alfonso demuestra haber renunciado, a priori,
a un razonamiento religioso dirigido a conquistar un publico culto, o, al me-
nos, a oyentes y lectores de alguna formacién. Es, en esta perspectiva, un
punto de referencia muy significativo también para los siglos siguientes, hasta
tiempos cercanos. La cultura nunca es llamada a servir de fundamento a la
prerorazione e al discorso cristiano, que estd dirigido sélo a oyentes incultos
para quienes puede valer sélo la mas amplia y descuidada mocion de los afec-
tos. La fe ha de ejercitarse en los corazones y s6lo en esos puede echar raices
la palabra del predicador, puesto que el dominio de la tradicién teoldgica se
ha dejado a pocos elegidos y privilegiados por parte de la Iglesia, y a los
enemigos del cristianismo por parte del mundo y de la cultura. Es mas, el
discurso parenético esta separado netamente de toda referencia culta, y por
eso el espacio de la cultura dejado, mas o menos explicitamente, en poder de
las fuerzas laicas, hasta el punto, contemporaneo a San Alfonso, en que dog-
mas y figuras de la tradicién cristiana se convierten en objeto de burla, o
mejor, se dejan completamente de lado como insignificantes respecto al desa-
rrollo fundamental del pensamiento de las ciencias, de la literatura, de la
filosofia”. '

Pone como ejemplo significativo, para él, dos citas que san Alfonso
presenta al comienzo de las Reflexiones: una de santo Tomds sobre a institu-
cién del Sacramento del Altar principalmente como memoria de la pasidn; la
otra de san Pablo: “pues cada vez que coméis este pan anuncidis la muerte
del Sefior, hasta que venga”. Y saca esta conclusién: “Las citas de la Escritura
y de las sentencias de los santos, se convierten en pura y simple recogida de
ejemplos que deben servir, inicamente para reforzar la autoridad del discur-
so del santo, pero, sobre todo, para reducir a fragmentos facilmente digeri-
bles el texto biblico y la tradicién de la cultura cristiana. No se trata tanto de
‘autoritd’, cuanto de férmulas que ofrecer al oyente y al lector de la manera
mas sencilla posible, con brevedad y de manera absoluta. La Escritura y las
méximas de los santos se reducen a colecciones de alabanza, facilmente com-
prensibles y repetitivas. Son exempla, tanto es asi que en algin caso san Al-
fonso las convierte en auténticas y verdaderas anécdotas”. Trae el ejemplo de
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Enrique Suson, que grabé con fuego el nombre de Jesus en el pecho, y con-
cluye: “La anécdota es significativa, incluso, porque manifiesta plenamente la
opcién de san Alfonso, que es también la de la Iglesia, la religién del corazén
en lugar de la religién del alma, que no es, obviamente, sélo sentimiento”.

(Tras este amplio texto, invitamos al lector a releer la ponencia de B.
Martinelli sobre los Auctores, en la obra completa de san Alfonso, como ele-
mento euristico complejo y el valor que asigna a la Escritura, Cristo-libro, a
los santos padres, a las rationes y finalmente a los exempla y semjanzas... Sus
obras, fruto de un largo proceso de elaboracién, “obediscono ai canoni della
comunicaziones scientifica, anche 14 dove I'intento parenetico e devozionale e
prevalente”. Remitimos, igualmente, a la amplia bibliografia sobre los Aucto-
res en san Alfonso).

“La opcidn de san Alfonso es precisa y ejemplar: si, il cuore, sin embat-
go no el agustiniano que estd inquieto hasta que no descanse en Dios, sino
como sede perpetua de conmocién, de emocién, de compasién y de pasion
dolorosa, en analogia — aunque a distancia infinita — con el de Cristo en la
cruz”.

El ponente destaca que Alfonso no sigue exactamente la tradicién ascé-
tica sobre la nulidad del hombre pecador ante Dios, “cambia un poco esta
postura precisamente a través de la religién del corazdn que se convierte en
el medio de rescate del hombre ante el Cristo que sufre y muere: si, el hom-
bre es pecador, cierto, pero entregado, como respuesta a la invitacién del
santo, a la contemplacién de Cristo, al compromiso de identificarse a si mis-
mo ~- con todos los sufrimientos de la existencia, con el cansancio y, también,
los errores de la vida — con la condicidn del Cristo en la cruz”.

No podemos detenernos en la exposicién del ponente sobre el signifi-
cado del corazon, nos limitamos a lo que consideramos mdas importante. “En
el corazén se da una posible comunidn entre Cristo y los hombres. En el pla-
no de los sentimientos es admisible la analogia que san Alfonso emplea en
todas sus meditaciones sobre la pasién de Cristo — lo mismo que en las res-
tantes obras religiosas —, entre Dios y el hombre. Analogia que se construye
sobre una metafora, es decir, sobre una figura retérica, y muchas lo consi-
guen, como llama de amor, arder de amot, el dolor, la tristeza, atribuibles
todas a Cristo y a los hombres en el interior de un sistema patético, trasladado
del 4mbito profano al religioso, “no como inevitable anfibiologia que surge de
la pobreza del lenguaje de los hombres, como en la tradicién cristiana desde
la patristica, sino como efectiva identidad de términos y significados, para
quien — y aqui hay cierto margen de audacia de Alfonso — el corazén de Dios
y del hombre son semejantes”, y los sentimientos intercambiables.

“El destinatario de la disertacién alfonsiana no recibe ninguna adver-
tencia sobre la diversidad nella sostanza fra Dio e uomo; mas atin, se le con-
duce a la identificacién en el plano de los sentimientos y de los sentidos...
Hay una sola diferencia de grado y de intensidad, no de naturaleza, y ni si-
quiera se puede hablar de analogia como ‘confronto’ entre dos situaciones
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que son genéticamente ‘altre’ (distintas), y el paralelo se hace posible sélo
desde la anfibiologia del lenguaje, que siempre debe, a pesar de eso, tenerse
presente para no confundir Dios y el hombre... En el plano patético (conmo-
vedor) Dios y el hombre estdn representados como capaces de alimentar los
mismos sentimientos, con una vertiginosa cercania”.

La religién cristiana se torna, asi, una fe fundamentalmente sentimen-
tal y la trascendencia de Dios se deja a un lado, no citada casi nunca, a favor,
en cambio, de la semejanza de los corazones. El culto del corazén de Jestis
tiene, en esta visién de la relaciéon Dios hombre, su fundamento y razén. El
término ‘corazoén’ es una figura, como explica Dante en el libro IV del Paraiso,
que puede usarse sélo porque los hombres, para conocer, deben partir de los
sentimientos y de los términos metaféricos mas faciles y comprensibles: pero
después hay un posterior camino que realizar hacia la comprensién de Dios a
través de la accidon del entendimiento. En cambio, para san Alfonso, las pala-
bras del corazdn son univocas. El corazén de Jesiis es la misma sede de sen-
timientos que el de los hombres. La diferencia es de intensidad, en cuanto
que el amor de Dios es enorme; pero nunca se dice que es infinito; es decir,
no hay paso de la finitud de los hombres — incluso en el sentir y tener senti-
mientos — a la infinitud divina, incluso si se quiere quedar en el ambito de la
pura conmocion (pateticita). Esto lleva consigo una familiaridad extrema del
hombre con Dios”.

(No es posible analizar el pensamiento expresado en estos parrafos, y
otros precedentes, con los que no estamos en todo de acuerdo. Si nos dete-
nemos, brevemente, en esta afirmacién: “nunca se dice que (el amor de Dios)
es infinito”. Limitandonos a los afectos y stiplicas — terreno elegido por el po-
nente — citamos sélo algunos ejemplos de dos obras alfonsianas, Pratica di
amar Gestt Cristo, encontramos ejemplos de este tipo: “O Dio d’amore, o
amante infinito, degno d’infinito amore”, (OAR I, 25, 171)... “ho voluto tante
volte perdere voi, bene infinito! ... ma mi consola il pensare che ho che fare
con una bonta infinita”..., 32. “Mio Dio e mio tutto, io non voglio cercare
altro bene fuori di voi che siete un bene infinito”, 151. “Verita infallibile, in
voi credo, misericordia infinita, in voi confido, infinita bonta, io Vamo: amore
infinito”..., 198. En Saette di fuoco: ... “perché mi avete amato tanto? Ma ci6 &
quello in cui risplende I'amore infinito di questo Dio... O inaestimabilis dilectio
caritatis! Ut servum redimeres Filium tradidisti! (Exultet de la Vigilia Pascual)
Vi amo, bonta infinita; vi amo, amore infinito”, 339. “Deh amore infinito,
fatevi conoscere e fatevi amare”, 350. ... “vi amo, o amante infinito; vi amo, o
amore infinito; vi amo, bonta infinita”, 354. “Mio Dio, tutto bonta, tutto amo-
re, o amabile infinito, e amante infinito... Deus meus et omnia”..., 363).

Luigi Reina, Universidad de Salerno, presenté la ponencia: Poesia edifi-
cante nel Settecento. Quienes no tengan un conocimiento amplio de la obra de
Alfonso, pueden desconocer la dimension artistica que cultivé en pintura,
misica y poesia... El ponente no analiza los poemas alfonsianos, sino el am-
biente en que fueron creados. Inicia la exposicién clarificando los diferentes




484 | Notitiae bibliographicae

contenidos de la ‘literatura edificante’ y el encuentro de los mismos en el
“cenacolo reale” de Cristina de Suecia en Roma, finales del Seiscientos, lo
mismo que en los de la Arcadia.

En el primero, adquirié importancia el poeta Alessandro Guidi. Esta-
mos en el paso de una poesia con fuerte carga de ‘eroismo rettorico’ e influjo
barroco, a una literatura destinada a redescubrir gradualmente la fuerza del
‘vero’ y del ‘utile’ con el potencial anejo pedagdgico. Los poetas edificantes se
limitaron a gestionar el contenido ético liberando las aspiraciones hacia un
mundo ideal que prometia inéditos consuelos y glorias imperecederas. “Su
‘vero’ no significaba una redltd... sino una aspiracién que el alma presentaba
como ideal; el ‘utile’ también tenia una coloracién especial, en cuanto tendia
a identificarse con el bien, entrando en un terreno de anhelada sacralidad”.
Para las referencias a la evolucién histdrica y estética de los distintos autores
remitimos al ponente.

“La realizacién efectiva de este proyecto” — origen del clima donde
fermentaron lo popular y la tradicién doctrinal en el himno sacro — “sélo con
Alfonso M. de Liguori consigui6 alcanzar éxito verdadero”.

La busqueda de un lenguaje que llevase a “persuadir y mover a los
afectos”... “lo entendié perfectamente Alfonso, que se puso a buscar las mo-
dalidades de utilizar la ‘elocuencia que ayuda a todos, cultos e iletrados’,
aconsejandola a los predicadores y practicindola con ejemplar sagacidad en
las Cangongzine spirituali”, que consiguen stemporalizare casi los propios con-
tenidos misticos y realizar el proceso mediante el cual “la oracién, la confe-
sién, o el acto de dolor se convierten en expresién de universal sentir y se
transforman en esponténea e corale pratica di culto. Diventa, cioé, edificante”.

Raffaelle Giglio, Universidad Federico II, Népoles, diserté sobre la Bi-
bliografia delle opere e delle edizioni di Alfonso. El ponente es un experto en el
tema y hace una sintesis magnifica de ambos puntos. La bibliografia alfonsia-
na esta practicamente completa hasta 1995; pero tiene razén cuando afirma
que —a excepcidn de la clasica obra de Maurice DE MEULEMEESTER, Bibliogra-
phie géneral des écrivains rédemptoristes, 3 vol., Louvain 1933-1939-, los res-
tantes elencos han sido publicados en distintos niimeros de esta revista, “lo
que hace dificil el uso y el conocimiento”, por la dispersién. Destaca, también,
la publicacién de Hernan ARBOLEDA VALENCIA, Regestum manuscriptorum Sanc-
ti Alphonsi, in Archivio Generale Historico Redemptoristarum, in SHCSR 36-37
(1988-1989) 315-483.

Entre las ediciones completas de las obras del santo, que siguieron a su
muerte, destaca las ocho del ochocientos. A pesar de eso, no existe una edi-
cién critica completa. Entre 1933-1939 aparecieron siete voliimenes, que
fueron interrumpidos por la guerra, y tres mds entre 1960-1968. “Lo mds
doloroso, dice Giglio, es reconocer que la coleccién, tras la puesta en marcha
de los afios Treinta, habia tomado, finalmente, el camino justo ofreciendo en
las tres ediciones criticas impresas desde 1960 a 1968 un texto filolégicamen-
te cierto. Por vez primera el texto de Alfonso se ha leido con ayuda de la mo-
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derna metodologia... De tal manera que, a través de la recuperacién de las
fuentes, el historiador puede reconstruir la biblioteca ideal del Santo, reco-
rriendo su camino de estudioso del Setecientos, su formacién enciclopédica”.

Seria importante pensar de nuevo en la continuacién, dado que se tra-
ta del mensaje perenne del santo y su palabra escrita, “fue una palabra vin-
culante”..., decisiva para conocer el desarrollo de la lengua, como ha quedado
claro en el congreso.

A pesar de eso, contintian las ediciones populares de forma ininte-
rrumpida, especialmente de las obras llamadas espirituales, o reedicién de las
criticas. Una cosa es cierta, san Alfonso es un constante éxito editorial. “Al-
fonso, ha hipotizado que hasta hoy se han publicado 22.000 ediciones de las
obras de San Alfonso, de ellas, 21.500 tras su muerte; es decir, en poco mas
de dos siglos. Un primado que el Doctor de la Iglesia condivide, como se ha
manifestado justamente, con autores de distinta area cultural: Shakespeare,
Marx y Lenin”.

Dos anotaciones al margen: la edicion critica de la Theologia Moralis
alfonsiana fue realizada por L. Gaudé, 4 vol.,, Roma, 1905-1912. Salvatore
Brugnano, CSSR, ha sacado un CD-Rom que contiene, entre otras cosas, las
cartas, el texto completo de Antonio M. TANNOIA, Vita ed Istituto del Venera-
bile Servo di Dio Alfonso M° Liguori, 4 libri, Napoli 1798-1802, y mas de
3.000 titulos bibliograficos... Estid preparando la “edicién” electrdnica de la
opera omnia alfonsiana. ‘

Anco Marzio Mutterle, Universidad de Venecia, dicté la ponencia Al-
fonso e leditore Remondini. El tema es sugerente desde distintos puntos de
vista. El principal, por el impulso editorial que significd para el conocimiento
v difusién de la obra alfonsiana porque el editor veneciano cuenta, en esos
momentos, con “una red organizativa que se extiende por toda Europa”... y
“hara de Bassano un ilustre centro de cultura neoclasica”. Dado el marcado
regalismo del Reino de Napoles, la edicién de las obras en la Serenisima de
Venecia fue un acierto buscado y conseguido por autor y casa editora, puesto
que fueron tres generaciones Remondini las que trabajaron en vida de Alfon-
so: José, Juan Bautista, el principal, y José.

El segundo, es la correspondencia — 301 cartas entre 1755 y 1781 —
que contienen variedad de temas: junto al producto y calidad de la obra tipo-
grafica, destacan la fuente de datos sobre la génesis y produccién literaria de
muchas obras de Alfonso, forma de trabajo, traduccién de algunas al latin,
lectura de centenares de libros que declara haber leido antes de componerlas,
opcién de un estilo claro, “perché io non sono amico di parole”, constantes
referencias a su estado de salud, aspecto econémico y comercial, especial-
mente del editor, nimero de ejemplares y multitud de referencias a la situa-
cién editorial de Napoles...

Finalmente, el estudio de los catdlogos de la casa Remondini permite
conocer los afios de mayor éxito editorial: 30 titulos en 1784 y ninguno en
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1795, cuando la situacién politica comenzé a cambiar. La casa Remondini no
publicé todas las obras de San Alfonso; muchas vieron la luz en Népoles.

El volumen recoge, en un Apéndice, siete comunicaciones que nos limi-
tamos a sefialar: Terence Kennedy, “Le cause dei poveri”: La Retorica della
santitd sacerdotale nella ‘Selva’ di S. Alfonso. Giuseppe Normanno, La morale
di S. Alfonso M. de Liguori e le concezioni etiche del suo tempo. Carlo Vece,
Alfonso e il Cantico dei Cantici. Mario Colavita, Invito alla spiritualitd alfonsia-
na. Giuseppe De Matteis, Il tema della ‘morte’ in Daniello Bartoli e in S. Alfonso
M. de Liguori. Tobia D’Onoftrio, Motivi arcadici in Alfonso ed in Rosmini. Noel
Londofio, L’essere umano, la natura e Dio. Il pensiero ecologico di Sant’Alfonso
de Liguori.

La obra esta magnificamente editada. Un Indice de nombres ayuda al
lector a moverse con agilidad por el contenido de la misma.

II. Contemplacién y Evangelizacién Misionera. En el III Centenario del
Nacimiento de S. Alfonso M.® de Liguori y de la V. M.% Celeste Crostarrosa
(1696-1996), Edit. PS, Madrid 1997, 337 pp.

El congreso se celebrd del 5 al 8 de diciembre en el Monasterio de Cris-
to Redentor (MM. Redentoristas), Carabanchel Alto, Madrid. El origen queda
claro en el titulo. La temédtica surge del carisma de ambos fundadores: la
Orden del Santisimo Redentor, fundada por Maria Celeste, es contemplativa.
La del Santisimo Redentor, fundada por S. Alfonso, tiene como finalidad
seguir el ejemplo de Jesuecristo anunciando el Evangelio a los mas abandona-
dos: Evangelizare pauperibus missit me, (Lc 4, 18). La anécdota histdrica es
que ambos nacieron el mismo afio, 1696, en la misma ciudad de Napoles;
pero, mas alla de la anécdota, lo importante para la Familia Redentorista, y
1o que une a las contemplativas y a los misioneros, en el hondén de las raices,
es que sus fundadores compartieron el carisma original del que surgieron la
Orden y la Congregacién. Tres afios profundamente hermanados en el pro-
yecto ilusionante de hacerlas realidad en la Iglesia al servicio de la redencién
abundante en favor de los méas pobres. La 22 conclusién del congreso recoge
estos elementos: el III centenario de Maria Celeste y de S. Alfonso “nos re-
cuerda algo que se ha pedido a la Familia Redentorista: profundizar en la
propia identidad, de la que el impulso contemplativo y evangelizador consti-
tuye un presupuesto insustituible”.

Todo congreso elige una temadtica, unos ponentes y una dinamica. Po-
dian elegirse otra y otros, como siempre, porque las posibilidades son milti-
ples y quedan abiertas a nuevos encuentros. En el caso concreto, los organi-
zadores se propusieron profundizar en el carisma de los dos grupos; pero es
claro que prima la contemplacién, basta leer los titulos que agrupan las dos
partes. Una de las expresiones més reiteradas en las ponencias es la de K.
Rahner: “El cristianismo del mafiana — ese mafiana ya es hoy — sera mistico o
no ser4 cristiano”.
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Contemplacién y Evangelizacién Misionera, como herencia, si; pero
sobre todo, segiin los organizadores, como reto a vivirlos en este momento
histdrico y en sintonia “con las inquietudes eclesiales de la Nueva Evangeliza-
cién en una atencién constante a los signos de los tiempos”. En este encua-
dre, las ponencias adquieren su fuerza y actualidad, especialmente la de Mi-
guel Rubio, que abrié el congreso: Contemplacién y momento actual del mun-
do y de la Iglesia.

El volumen comienza con dos cartas de Juan Pablo I a ambos grupos
religiosos en el IIl centenario de los fundadores. En la primera, dirigida a los
redentoristas, el papa se sitila en la perspectiva del tercer milenio “que exige
de toda la Iglesia un nuevo impulso para la evangelizacién, alimentado por
una conversién sincera a nivel personal, comunitario y social”. Aqui enlaza
con “la vida y la ensefianza de San Alfonso”, “estimulo valioso” que vivié sin
reservas el celo evangelizador” y lo dej6 como caracteristica “de su Congrega-
cién”: “Es preciso anunciar con fuerza la plenitud del sentido que Cristo da a
la vida del hombre, el fundamento inquebrantable que ofrece a los valores y
la esperanza nueva que introduce en nuestra historia. Es una predicacién que
es necesario encarnar en los desafios concretos que la humanidad afronta hoy
y de los que depende su futuro. Sélo asi podra hacerse realidad la civilizacién
del amor tan anhelada por todos”.

Y contintta Juan Pablo II: “Las formas de este anuncio tienen que reno-
varse constantemente a la luz de las posibilidades y de las exigencias de los
diversos ambientes. Esta renovacion es mas urgente hoy a causa de la rapidez
de la evolucién social y cultural. Esto vale de manera especial para la misién
popular que, durante estos dos siglos, ha caracterizado a la predicacién re-
dentorista”. Fidelidad a Alfonso y valentia para adaptar el mensaje “a las
expectativas del pueblo de Dios”.

La fidelidad al fundador lleva a Juan Pablo II a urgir a los redentoristas
otra dimensidn alfonsiana, profundizar en la teologia moral. Alfonso supera
“en todos los sectores del Pueblo de Dios... la separacién entre fe y vida”,
“iluminar la vida diaria para permitir que la conciencia de cada bautizado
recorra un camino seguro”.

En esta linea se sitila la aportacién de Marciano Vidal al congreso con
su ponencia: Espiritualidad y moral en la existencia cristiana. “Existe, escribe
Marciano Vidal, una identidad sustancial” entre vida moral y vida espiritual,
“en cuanto que las dos brotan, realizan y convergen hacia una misma reali-
dad: la vida teologal”. Esa identidad no significa confusion, tienen peculiari-
dades autdnomas. Pero de su relaciéon “surgen las calidades de una moral
redimensionada por la espiritualidad cristiana” y “una espiritualidad vivificada
a través de la vida moral”. Ambas tienen idéntico contenido, “la plenitud de la
vida cristiana y la perfeccién del amor” (LG 40). Una y otra nacen de la mis-
ma fuente, la “vida nueva” en Cristo donde la espiritualidad se hace compro-
miso ético y la moral se nutre de la experiencia espiritual, como lo expresé la
Redemptor hominis. Ambas tienen, a su vez, las mismas “categorias teoldgi-
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cas”, que Marciano Vidal concreta en la Vida trinitaria, misterio fontal que da
“consistencia a los misterios cristianos” y “fundamento del obrar moral” des-
velado por Cristo en el Sermén del Monte: “sed perfectos (misericordiosos)
como el Padre celestial es perfecto (misericordioso)” (Mt 5, 43-48; Le 6, 27-
36). Referencia cristoldgica: si la vida espiritual es “un vivir en Cristo”, la Veri-
tatis splendor, dice Marciano Vidal, “ha formulado esta opcién con profundi-
dad y diafanidad (nn. 19-21)": seguir a Jestis es el fundamento esencial y origi-
nal de la moral cristiana, (n. 19). Finalmente, El Espiritu, fuerza “vivificante”
y “liberante” sin el cual no existe itinerario espiritual para el creyente y para
la comunidad; al mismo tiempo “La Ley del Espiritu que da vida en Cristo
Jests te liberd de la ley, del pecado y de la muerte” (Rm 8, 2). “La moral
cristiana, regida por el Espiritu, es una moral de hijos y, por lo tanto, libres
ante Dios”.

No podemos seguir todos los pasos de la exposicién de Marciano Vidal,
pero si hacer referencia a la “espiritualidad verificada por la moral”, para
superar “las posibles tentaciones de un espiritualismo sin compromiso intra-
mundano” y para verificar la suprema llamada y exigencia del existir cristia-
no, la ley del amor a Dios y al préjimo. “En la caridad se articula perfecta-
mente la dimensidn vertical y horizontal de la vida cristiana”.

El segundo documento que aparece en el volumen es la carta de Juan
Pablo 11 a la Orden del Santisimo Redentor, contemplativas. El proyecto cros-
tarrosiano de vida religiosa brota de la “experiencia profunda del misterio del
Redentor; ... en su centro se encuentra la comunidad, signo y testimonio del
amor de Cristo”, para ser “una memoria viva” de todo lo que Cristo realiz6
por su salvacién. La “estructura memorial abraza y da unidad a toda la vida
personal y comunitaria”. La memoria brota, a su vez, de la imitacién animada
por el Espiritu, “que no se cansa de grabar en nosotros la plenitud de Cristo”.

Y contintia el papa ofreciendo el espiritu de la Fundadora. Como del
carisma particular salta a implicaciones validas para otros grupos contempla-
tivos dentro de la Iglesia, ofrecemos un resumen: “De aqui viene la acentua-
cién particular que la Fundadora da a la contemplacién como punto focal de
la vida de su comunidad: la contemplacién es tener la mirada fija sobre Cristo
para dejarse irradiar y transformar en él por el Espiritu para convertirse en
signo transparente ante los hermanos para gloria del Padre”.

“Todo esto exige un empefio incesante y amoroso de profundizacién
del Evangelio” para afirmar “en la comunidad una caridad fraterna sincera y
generosa, fruto y al mismo tiempo medio para nueva contemplacién. Tam-
bién esta insistencia de Sor Celeste es de gran actualidad en vistas a la edifi-
cacién de una cultura y de una civilizacién del amor”. “La caridad fraterna,
que nace de la contemplacién, es una gracia que debéis compartir con los
hermanos por medio de la acogida evangélica, recordada constantemente en
vuestras Constituciones, que os piden ver la misma clausura en perspectiva
eucaristica. La oracién asi vivida hace de vuestros monasterios centros de
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acogida cristiana para quienes andan buscando una vida sencilla y transpa-
rente para encontrar en Cristo el sentido de la vida”.

Todo esto, desarrollado “en fidelidad a la herencia alfonsiana que
siempre ha preferido los pobres”. Fidelidad que exige renovacién constante
de las formas con audacia y creatividad “como respuesta a los signos de los
tiempos que surgen en el mundo de hoy (Vita consecrata, 37). Es un desafio
que la vida claustral femenina debe vivir hoy con particular valor ante la
rapida evolucién del mundo de la mujer. Vuestra presencia y vuestro testi-
monio son una contribucién preciosa para que el camino de las mujeres de
hoy se enriquezca de profundidad espiritual auténticamente evangélica”.
Finalmente, la fidelidad y herencia se abren a “la contemplacién de las mara-
villas obradas por el Sefior en Maria y el esfuerzo constante para vivir una
piedad mariana cada vez mas auténtica y profunda” que “contribuiran a da-
ros entusiasmo y confianza”.

La ponencia de Sabatino Majorano — uno de los pocos conocedores, en
profundidad, de las obras y espiritualidad de Sor Celeste, ocultas durante dos
siglos y atin no publicadas en su totalidad — presenta La experiencia trinitaria
y cristocéntrica en la contemplacion de M.® Celeste Crostarrosa. Por tratarse de
la aportacién de una autora escasamente conocida, prefiere el método des-
criptivo: dejar hablar a Madre Celeste en los aspectos clave de su itinerario
espiritual; en un segundo momento, ofrece su propuesta espiritual y de ora-
cién en los Didlogos, la Autobiografia, los Grados de oracién y otros escritos.

En el centro esta, siempre, la contemplacién amorosa del Salvador,
don del Padre, sostenida por la profundizacién incesante del evangelio y
orientada a la asimilacién-transformacion en él, obrada por el Espiritu. Los
escalones son los momentos fuertes de contemplacion y unién sustancial que
Celeste presenta como don y fruto; son 16 peldafios de la mistica escala que
no deben entenderse como “rigurosa sucesién”, pero si tienen fuerte cohe-
sion. Para el desarrollo de los mismos, remitimos al ponente.

Concluimos con una sintesis de su aportacion, consciente de los riesgos
que supone, especialmente por los silencios: el centro es la presencia de Dios,
hecha Sacramento en Cristo. Contemplar al Salvador es la clave indispensable
para llegar a las riquezas de la Trinidad, a través de la interiorizacién de la
Palabra, evangelio. Se produce asi “un proceso gradual de asimilacién y de
transformacidén en el Salvador realizado por él Espiritu, segiin el designio del
Padre, hasta convertirse en un retrato vivo y animado, caracterizado por sus
mismas acciones y actitudes, que participa, misteriosa pero realmente, de su
misterio de muerte y glorificacién. Todo esto tiene un significado fraterno:
tiende a situarnos en la historia, como viva memoria del amor misericordioso
del Padre en Cristo por medio del Espiritu”. Ahi surgen “los horizontes de
plenitud que la esperanza no sélo permite esperar con confianza, sino que
también ayuda a construir en la vida de cada dia, paso a paso, permitiéndo-
nos unir con la cruz pascual del Salvador las dificultades que no pueden fal-
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tar y los retos que podemos encontrar en nuestro camino. Y, de esa esperan-
za, el mundo tiene necesidad, hoy todavia mas que ayer”.

Los monasterios como “centros de acogida cristiana para quienes an-
dan buscando una vida sencilla y transparente para encontrar en Cristo el
sentido de la vida” es una invitacién del papa y del Sinodo de 1994. La apor-
tacion del congreso expuesta por M? Inés Garcia, Nieves Cogolludo, M? Auxi-
liadora G. Morales y Angela Pérez, Fl ideal de la contemplacién en el Monaste-
rio de Cristo Redentor para los seglares y los jovenes de hoy, permite acercarnos
a la experiencia de oracién y contemplacién que a lo largo de los tltimos
afios se ha realizado en este monasterio con seglares, j6venes y nifos. Al leer
esas paginas testimoniales, se advierte que la accién del Espiritu es siempre
iniciativa y comienza a actuar antes de que se recoja en los documentos ofi-
ciales.

Las cartas pontificias, y las ponencias presentadas, aluden reiterada-
mente a la renovacion y transformacion, en fidelidad creativa, para ser capa-
ces de anunciar la Buena Nueva, ofrecer iluminacién a las conciencias y vivir
la contemplacion “en los desafios concretos que la humanidad afronta hoy y
de los que depende su futuro”; entre esos desafios, “la rapida evolucién del
mundo de la mujer”, Juan Pablo II.

Conscientemente, hemos dejado para este momento la presentacion de
la ponencia de Miguel Rubio; en el congreso fue la primera, con razdn, y asf
aparece en las actas. Son 69 paginas densas, elaboradas por uno de los mejo-
res conocedores del tema. Analiza el momento actual del mundo y de la Iglesia,
“como aldea global”, a partir de tres macrofenémenos: la post-modernidad, la
post-democracia y el post-cristianismo.

En el primero, basado en la diosa razén para poner orden en toda la
existencia humana, aparecen las consecuencias del progresivo endiosamiento;
una de ellas el racionalismo en su grado extremo de abuso de la razén, el
holocausto; “lo normal ha sido el entusiasmo” de las posibilidades humanas
al tomar en serio el uso de la razén, derivada en autonomia y mayoria de
edad del hombre moderno: desarticulacién de las categorias heterénomas y
articulacién de las auténomas; entre ellas, el enraizamiento del destino huma-
no en la vida y en la historia, evitando cualquier forma de alienacién escapista
(hacia lo irracional y sobrenatural), aceptacién de la profanidad del hombre y
emancipacion de todo tutelaje, incluido el moral, la rehabilitacién de la terre-
nalidad y busqueda del disfrute, hedonismo. La secularizacién del destino
humano deja al hombre a la intemperie. Las primeras resonancias de la post-
modernidad comienzan a vislumbrarse: el mundo moderno ha perdido su
“encanto”, es leve y quebradizo, carece de interés, todo viene legitimado por
la experiencia; la post-modernidad aparece como un fenémeno transgresivo
del tiempo y cuestiona la misma modernidad, crea una ruptura y “parece
desconocer la vigencia de fronteras” donde todo cabe. El estilo de vida post-
moderno apunta algunas tendencias: el individualismo (era del vacio), el
pasotismo, “el pacifismo y el amor no reglamentado como descalificacién por
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via no revolucionaria del tinglado social edificado sobre supuestos de agresi-
vidad y violencia”, el culto a la ecologia, la legitimacién de la diferencia, la
sobretasa de irracionalidad, el retorno “anarquico de lo sagrado, lo esotérico,
lo demoniaco, lo maldito, lo subreal..., incluso lo cursi”.

La situacién de frontera puede ser insospechadamente rica y fecunda,
pero también peligrosa; la ruptura de fronteras, y su significado de perma-
nencia, deja el “alma occidental a la intemperie”. “La embriaguez moderna ha
abatido al hombre contemporaneo en la condicién de resaca postmoderna”.
La multitud de interrogantes del “macrofenémeno de la postmodernidad”
aporta a la contemplacidn, segiin Miguel Rubio, “un vasto horizonte para su
replanteamiento, reafirmacién y revitalizacion”.

El macrofendmeno de la post-democracia de la aldea global, abre un
“campo sin fronteras y, ademds, sembrado de trampas y de minas”. El ponen-
te limita su exposicién a presentar “algunos epifendmenos particularmente
relacionados al ambito de la pobreza™: el desorden socioecondmico y la moral
del mds fuerte, que ha llevado “al desguace de la sociedad del bienestar y a la
aparicién de nuevos pobres y rostros de la nueva pobreza”.

El tercer macrofenémeno, que tiene como denominador comun el post-
cristianismo; también es muy complejo, por eso se limita a presentar “algunas
manifestaciones que, sin llegar propiamente a las raices del problema, reper-
cuten no obstante sobre la imagen social de las iglesias cristianas (sobre todo
la catdlica). Su diagndstico le lleva a presentar el progresivo “desenganche”
del “universo de la religién cristiana y de su praxis moral”, que no debe tra-
ducirse como “una negacién frontal de la dimensién religiosa en si ni de los
valores morales en cuanto tal”. Se trata, mdas bien, de un cuestionamiento que
se traduce en “desencanto”; de-sacralizacion, desilusién y, paraddjicamente,
de “encanto” y retorno de las religiones. Surge asi “la venganza de los dioses
menores”; “se recorta la omnipresencia cristiana, mientras se desarrollan
otras minorias potentes” fuera del dambito cristiano: esoterismo, magia, prac-
ticas inicidticas... y, al mismo tiempo, afirmacién de la “neo-ortodoxia” con
carencia de didlogo, autoritarismo, intransigencia e involucién en muchos
grupos.

En este campo, el clima moral de la sociedad contemporanea “presenta
sintomas preocupantes y, simultaneamente, ofrece sefiales de radiante vigoro-
sidad. Entre los primeros, la desmoralizacién, el pesimismo integral, el
neohedonismo, la permisividad, la insolidaridad, y el desgaste de la reserva
espiritual”. Entre los segundos, la expansion de la democracia, la preocupa-
cidn por la paz, la creciente conciencia ecoldgica, la sensibilidad y el recono-
cimiento cada vez mads universales de los derechos humanos, el irresistible
ascenso de la mujer, la aceptacién del didlogo como argumento primordial de
interrelacién y el afianzamiento progresivo de la tolerancia. Estos contrastes
admiten diversas lecturas, pero dejan abierto el interrogante de un “ethos
nuevo’.
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El ponente presenta, a continuacién, dos realidades: la Iglesia sedenta-
ria y la Iglesia frontera. La primera, centrada en las instituciones, la segunda
en los misticos (frontera en profundidad, en altura, contemplacién), en los
profetas (frontera hacia dentro, “accién” de Dios a la Iglesia), en los misione-
ros (frontera hacia fuera, “accién” eclesial para con los hombres).

La Iglesia frontera no tiene nada que ver con la restauracidn, sino con
la repristinacidén; vuelta a los origenes, al desierto purificador que nos lleva a
“ser en profundidad y de manera prospectiva los primeros cristianos del siglo
XXI. En esa conversién prospectiva compete a la contemplacién el laborioso y
fecundo papel de la levadura evangélica”.

Miguel Rubio da a la dltima parte de su intervencién un titulo sugeren-
te: El regreso de Dios a la ciudad secular. No la abandond nunca, sin embargo
“es reclamado ahora insistentemente para que retorne”; pero se hace de for-
ma secular y fragmentaria. Dejamos varios temas de indudable interés para
apuntar el silogismo correcto del creyente esencial. No es: “Te encontrards a -
ti mismo buscando a Dios”,sino a la inversa: “Busca primero a Dios y lo de-
mas vendrd por afiadidura”. En el mensaje de Jestis ambas preguntas son
inseparables, pero el planteamiento no es indiferente: en la Buena Noticia de
Jests, “la religion sdlo resulta aceptable en la medida que comporta una au-
téntica humanizacién del hombre. Pero Dios no es manipulable, ni siquiera
en pro de la sanacién de los hombres”. Dicho esto, el gran interrogante de las
iglesias es saber hasta qué punto transmiten una religiosidad intraeclesial
“humanizadora”, hasta qué punto nuestra vivencia de la fe “traducen que la
religion —la Iglesia- ha sido hecha para el hombre y no el hombre para la
religiéon” (Mc 2, 27).

La generacién occidental vive un tiempo de Viernes santo, de ausencia
de Dios y, conscientes del peligro de generalizar, muchos lo hacen de forma
impasible porque resulta innecesario. Y surgen las preguntas sobre la bondad
y justicia de Dios ante los holocautos, el odio, el hambre, las muertes inocen-
tes. El “buen concepto de Dios” impide al hombre modemo creer en El y, por
tanto, dar razén de su esperanza. Sin embargo, esta postura debe someterse a
critica. Y la critica fundamental es que Dios es una pregunta mas que una
respuesta; {por qué pedimos cuentas a Dios de los acontecimientos de nues-
tro mundo si lo ha puesto en nuestras manos, estd bajo nuestra responsabili-
dad construirlo y respeta nuestra libertad? Y también: ¢por qué nos empefia-
mos en hacer a Dios a medida de nuestra razén, a nuestra imagen, si El es
Misterio?

Miguel Rubio finaliza su ponencia invitando a la contemplacién, dado
el déficit de “mirada interior”, porque “la contemplacién se alberga en el
fondo sin fondo de la experiencia de Dios. Alli todo tiene sentido. Alli incluso
el ‘sin sentido’ de lo humano no escapa al calor paternal de su misterio. Alli
acontece Dios, como la ‘soledad sonora’, como ‘infinita paciencia’, como el Til
gratuito de toda plenitud”. Porque “Dios es tan Dios que siempre desborda al
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hombre”, especialmente en aquel hombre llamado Jestis (Jn 9, 11), “el rostro
mas humano de Dios”.

Juan Martin Velasco hablé sobre Contemplacion y experiencia de Dios.
El autor ha abordado el tema en distintas obras; su palabra es, por tanto, una
garantia de “saber”. Lo confirma la clarificacién que hace de los diversos con-
tenidos que encierra la experiencia (experiencias) de Dios; sabe quitarle el
envoltorio de las falsas y pretendidas experiencias para centrarla en la opcidén
de fe: “toda una nueva manera de ser que se sigue el hecho de aceptar a Dios
como origen y centro de nuestro ser, y como origen permanente del mismo...
Sélo a partir de esta opcidn, que supone una inversién radical en la manera
de existir, de pensar, de querer, de ser, sélo a partir de esa inversién radical
que origina la actitud de fe, cabe hablar, después, de experiencia de Dios”.

Para aproximarse a la contemplacidn, elige la mano de Santa Teresa y
San Juan de la Cruz. En la ultima parte desarrolla la contemplacion en un
clima de increencia y de injusticia: ausencia de Dios y negacién del otro, del
préjimo, del hermano pobre. Cuestiona la actitud de lamento que llega desde
¢muchos? claustros sobre este mundo alejado de Dios. Igualmente, la actitud
apologética o de cruzada frente a ese mismo mundo. Prefiere la pregunta:
“lcomo puede participar la Vida Contemplativa en una respuesta adecuada a
la ausencia de Dios que padecemos?”.

En lugar de teorizar ofrece el ejemplo de Teresa de Lixieux. Ella cono-
cié el fenémeno de la increencia e impiedad y, en un primer momento se
situd frente a él de forma apologética. Era la época que vivi6 la fe de forma
gozosa, luminosa. Luego sinti6 en su propia carne el misterio del alejamiento
de Dios, la noche oscura. Ahi, precisamente ahi, descubrié que “los pecadores,
los impios, los no creyentes, son sus hermanos”; aprendio a solidarizarse con
ellos, que su historia no es sdlo suya, sino de la humanidad, que su noche es
la noche del mundo. Invita a leer el librito de Jean-Francois Six, Una luz en la
noche. Cuanto mds avanzaba en la fe y se dejaba amar por el Amor, mejor
comprendia su propia increencia y la del mundo, sufria “las tinieblas en las
que vive el que no cree, que es amado de Dios sin saber que lo es”.

La respuesta contemplativa a la increencia no es la polémica, la recon-
quista ni la milagreria. Hay otro camino: “el de la profundizacién en la expe-
riencia de la fe que conduce, por fuerza mayor, al descubrimiento del miste-
rio de Dios, a la conciencia de nuestra lejania en relacidn con él ..., a la com-
presion de los no creyentes ..., a la conciencia de compartir con ellos el mis-
mo destino y, desde alli, a entrar en didlogo fraterno con ellos, a vivir nuestra
condicion de creyentes en comunidn con ellos y en beneficio suyo”.

La falta de tiempo impide al ponente exponer la situacién de pobreza y
las exigencias de la misma para el ejercicio de la contemplacién. Sélo hace
este apunte: la pobreza afecta a la situacién religiosa de nuestro mundo “por-
que nada oculta tanto a Dios como el hecho de que exista esa pobreza inmen-
sa”. Para Martin Velasco no cabe organizar la vida cristiana sin asumir el
hecho de la pobreza y responder a él, dado que el encuentro con Cristo pasa
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a través del hermano pobre. {Cémo hacerlo las instituciones contemplativas?
Confiesa que no tiene una respuesta clara; pero si que la pregunta y la res-
puesta deben hacérsela y dérsela las mismas contemplativas.

La ponencia de Isabel Bolea, O. SS. R., Contemplacion y experiencia
mistica en las religiones no cristianas, admite dos claves de lectura. Una, la
que sugieren las ponencias anteriores en este momento de “ausencia de Dios”
y de biisqueda afanosa de “experiencias de Dios”. La segunda, mas ajustada a
los organizadores del congreso: clarificar el conocimiento de otros grupos
religiosos en el noble empefio de vivir la contemplacién y la experiencia que
del mismo han dejado en la historia. Tema arduo, complejo, inmenso. Isabel
es consciente de ello y previene al auditorio; por eso, al final, le encantaria
despertar “en todos lo que yo he vivido al preparar el tema: creo que Dios se
ha hecho presente de una forma nueva”.

Dom Francisco R. De Pascual, O.C. S. O, disertd sobre la Contemplacion
y desarrollo de la personalidad. No quiso situarse en terrenos de escuelas si-
coldgicas. Ve el tema desde dentro, desde la experiencia vivida y lo presenta
como “una alternancia de exposicién e invitacién a la contemplacién”. Para
Benito de Nursia, dice Dom Francisco, el camino que ha de recorrer la perso-
na en su blsqueda contemplativa no es de ida, de marcha hacia algo desco-
nocido, novedoso, aiin por descubrir, sino de ‘retorno’ por el camino de la
promesa, es decir, del encuentro con el don prometido, Dios mismo, plenitud
de la personalidad. Porque en toda antropologia cristiana, Dios esta al inicio,
antes que llegue el hombre. Y en toda antropologia foloséfica, antes que Ile-
gue la conciencia, existe un ‘ti7’ o un ‘otro’, nunca solamente la naturaleza”.

Fabriciano Ferrero, uno de las ‘autoridades’ de la historia y espirituali-
dad alfonsianas, sabe que a S. Alfonso se le ha llamado Doctor de la oracién
(Pio IX), Maestro de oracién (Pablo VI). Pero su ponencia, San Alfonso, maes-
tro de oracion en la evangelizacidn misionera de los siglos XVIII y XIX, no es una
panegirico del santo. Como buen historiador, no lo ve aislado, sino en el con-
texto de la espiritualidad y de la evangelizacién misionera de su tiempo. Pre-
senta las etapas que fue recorriendo hasta conseguir plasmar en la realidad y
en la Congregacién por él fundada, una forma propia de evangelizar, espe-
cialmente a los mas pobres. Deja entrever, igualmente, el influjo que tuvo en
su forma de evangelizar la opcién previa a favor de esos pobres.

En la misién del grupo alfonsiano ocupa un lugar destacado la oracién:
a nivel personal y a nivel misionero, especialmente mediante la insercién de
la vida devota y de la meditacién en el existir parroquial del siglo XVIII.

El anuncio misionero alfonsiano no se limita a la misién popular, tan
importante. Desde el primer momento, concibié las casas de su Congregacién
como centros de espiritualidad en medio de las poblaciones rurales donde las
fundé. Y el anuncio misionero, impregnado siempre de espiritualidad y ora-
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cién, son sus numerosas obras que han ensefiado a rezar a
generaciones de gente sencilla.

La ponencia de Violeta Chu, O. SS. R., Aportacién y significado
espiritual, contemplativo y religioso de Maria Celeste Crostarrosa en la Iglesia de
hoy, tiene mucho de admiracién y carifio de hija hacia su fundadora.
Seguramente gusté al auditorio: a quienes conocen a sor Celeste porque les
dijo lo que les encantaba oir; a quienes la desconocen, o conocian menos,
porque les abrié horizontes sugerentes. Sin embargo, hay afirmaciones que
consideramos escasamente sometidas al rigor metodoldgico. El tema era
dificil porque, como deciamos al comienzo, bastantes obras de sor Celeste
todavia no han sido publicadas y estudiadas en profundidad; por eso, parecen
prematuras ciertas conclusiones que deben ser matizadas.

Manuel Gémez Rios

A PROPOSITO DE UN LIBRO

A. DE SPIRITO ( a cura di), La figura e [ ‘opera di Alfonso de Liguori nel
Sannio, Ancora Editrice, “Studi e ricerche”, Milano 1999, 310
pp-, con un Retrato de san Alfonso en el tltimo afio de su
episcopado sannita (Anénimo del s. XVIII).

La presencia de san Alfonso en el Sannio representa 13 afios y 15 dias
(Tannoia, III 417) de los 90 afios, 10 meses y 5 dias que durd su vida
(Tannoia, IV 200), es decir, “apenas la séptima parte de la misma” (p. 7). Es
verdad que durante este tiempo, como dice el mismo Tannoia, solamente se
ausento tres veces de la didcesis, sin que todas estas ausencias juntas llegaran
a sumar “los tres meses conciliares”. Tuvieron lugar, en 1764, para asistir al
Capitulo general de los Redentoristas en Nocera; en 1765, para reponerse,
también en Nocera, de una grave enfermedad; y en 1767, para defender en
Napoles los intereses de la Congregacion del Smo. Redentor (Tannoia, 111 417).

En este periodo de su vida, por otra parte, san Alfonso vividé la
experiencia de la enfermedad con toda la crudeza que suponia para los
ancianos de su tiempo llamados a vivirla en las condiciones de pobreza por
las que él mismo habia optado, y que necesariamente se reflejaban en todas
sus actividades, a pesar de la lucidez mental que reflejan las mismas fuentes
biograficas. De hecho, hubo épocas en las que apenas podia leer (sin dictar)
media hora seguida; también experimentd grandes dificultades para decir
misa, y durante dos afios no pudo celebrar, etc. “Tale é la vita di Monsignore,
in uno stato cosi penoso, e tale fu in tutto il tempo, che persistette Vescovo nella
Diocesi”, dice Tannoia, III, cap. 44, pp. 234, refiriéndose légicamente a
peridos muy concretos de su vida (cf. ademas ib., pp. 228-234).

También le tocd vivir muy pronto (entrel763 y 1764), el dolor de su
pueblo: 9 meses de escasez econdmica, de carestia, de pobreza, de hambre,
de epidemias y de muerte en la didcesis de Sant’Agata dei Goti, una de las 16






