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No es posible ahora reflejar el inmenso material de consulta que con-
tiene el trabajo de S. Alberto. No obstante, el lector puede percibir que,
con motivo de la investigacién sobre la Iglesia Cuerpo de Cristo, se trata
de hacer luz sobre las nociones claves de la Iglesia que el Concilio Vatica-
no II ha presentado como expresiones de la verdadera autoconciencia ecle-
sial. Sin polarizaciones ni inverosimiles rupturas con la tradicion viva, el
trabajo de Alberto constituye una investigacién histérico-dogmatica que
muestra c6mo toda verdadera renovacién contiene un elemento de conti-
nuidad necesario, y toda reforma proviene de una mis profunda y afinada
recepcién del patrimonio de la fe. La Iglesia aparece como el nuevo Pueblo
de Dios, que es Cuerpo de Cristo (mystice), Don gratuito del Padre, auto-
comunicacién de la vida divina en Jesucristo, que se hace presente por la
accién del Espiritu Santo enviado del Padre y del Hijo en forma histérico-
sacramental.

J. R. VILLAR

Jaume FONTBONA 1 MISSE, Comunion y Sinodalidad. La eclesiologia euca-
ristica después de N. Afanasiev en I Zizioulas y |. M. R. Tillard, eds. Her-
der/Facultat de Teologia de Catalunya, «Collectania Sant Pacid» n. 52, Bar-
celona 1995, 534 pp., 15 x 20. ISBN 84-254-1894-1

El A. es sacerdote de la dibcesis de Barcelona y profesor en la Facul-
tat de Teologia de Catalunya. El libro recoge su trabajo de doctorado pre-
sentado en la Univ. Pont. Gregoriana en 1994. Estd prologado por J. Ver-
cruysse, y se abre con un testimonio personal de J. M. R. Tillard sobre
las inspiraciones basicas de su eclesiologfa.

La investigacién sigue la pista de la llamada «eclesiologia eucaristica»
presentada a mediados de nuestro siglo por el prof. ortodoxo ruso N. Afa-
nasiev del Institut Saint-Serge de Paris. Acogida con matices entre los caté-
licos, esta posicién llegd a tenerse presente en el trasfondo de algunos nu-
meros de la Const. dogm. Lumen gentium. En cierto modo Afanasiev
retomaba con fuerza, y con acentos diversos de los que proponia en aquel
entonces un H. de Lubac, la dimensién eclesial de la Eucaristia. Ciertamen-
te, se diferenciaba de éste por el énfasis del ruso en una teologia de la Igle-
sia local apenas vislumbrada en la teologia catélica del momento.

La eclesiologia de Afanasiev era, sin embargo, excesivamente radical
incluso para el sentir ortodoxo de sus colegas. Al fin y al cabo, la eclesiolo-
gia tradicional ortodoxa de un Florovsky, Meyendorff e incluso Schmem-
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man, tenia mas puntos comunes con la catdlica de lo que representaba Afa-
nasiev. No hay que olvidar, por citar a modo de ejemplo, que éste ponia
en tela de juicio la existencia misma del colegio apostdlico en cuanto tal,
y, por ende, del colegio episcopal, por entender que manifestaba una idea
de «eclesiologia universalista» heredera de S. Cipriano y, en definitiva, aje-
na a la genuina vision que él creia descubrir en Ignacio de Antioquia. Tam-
bién su concepcion del sacerdocio ministerial pudo con razén ser objeto
de debate. En fin, las exigencias que siempre plantea la insoslayable dimen-
sion universal de la Iglesia de Dios fueron pronto percibidos por sus cole-
gas ortodoxos. Hoy en dia, pricticamente apenas comparten las consecuen-
cias mas llamativas de su eclesiologfa.

Pero ¢qué decir de su intuicién sobre la estrecha relacion entre Euca-
ristia e Iglesia? El A. de este trabajo ha querido seguir el destino, el didlogo
critico y la recepcion del tema, en dos representantes de la teologia actual,
catdlico y ortodoxo. El dominico francés J. M. R. Tillard, que desde sus
primeras obras entra en la cuestién de manera decidida; y el metropolita
Jean Zizioulas, que puede considerarse un exponente de la eclesiologia or-
todoxa actual. Ambos, desde los presupuestos escrituristicos y patristicos
comunes a ambas Iglesias quieren ofrecer una «eclesiologia eucaristica» y
de comunién maés abierta que la ofrecida por Afanasiev. No coincidiran en
la valoracién de las estructuras de gobierno de la Iglesia universal. Tillard
encontrara un espacio para el primado de la Iglesia de Roma, bien situado
en su significado originario dentro de una Iglesia comunién de Iglesias.
Mientras que Zizioulas, sin cerrarse a la idea de primado, procurara atener-
se, de una manera —a nuestro juicio— quiza algo desproporcionada, a una
eclesiologia de Iglesias locales, que viven en comunién ciertamente, pero
sin que esa comunién universal como tal pueda reclamar una forma de es-
tructuracién que vaya mas alld de la deducible de la simple reunion de las
Iglesias locales.

Pero no son, como es ldgico, estos aspectos concretos que nosotros
acabamos de evocar los temas principales implicados en la teologia de Zi-
zioulas o Tillard. Justamente el trabajo de Fontbona quiere ofrecer una vi-
sién abarcante de lo que podriamos llamar una eclesiologia general o mar-
co de reflexién bésico a partir del cual abordar otros aspectos parciales. El
A. aspira a ofrecer una sintesis del patrimonio comtn en el que coinciden
estos tedlogos. Este espacio de encuentro lo descubre en las ideas clave de
comunién y sinodalidad.

Llega a esta conclusién desde el andlisis exhaustivo de la bibliografia
de ambos autores y a partir de sus propios textos. El material viene anali-
zado —en las zonas que constituyen el cuerpo de la obra— por medio de
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una sencilla encuesta dirigida a los dos tedlogos. Tras una breve introduc-
cién a la persona y obra de cada uno, el A. lanza las preguntas fundamen-
tales: el misterio de la Iglesia, la eucaristia, la episcopé, y el bautismo. Al
término de su encuesta propone el A. a cada tedlogo algunos interrogantes
que le suscitan sus posiciones. La tarea estd llevada con detenimiento, con
gran acopio de textos citados en nota, y con valoraciones personales que
conducen al lector de manera amena en una lectura que, de por si, podria
haber sido algo fatigosa.

El analisis de Fontbona viene acompafiado de un buen conocimiento
de la bibliografia actual sobre los temas tratados (recoge 75 apretadas pagi-
nas de bibliograffa). La cuarta parte de su trabajo ofrece una sintesis de la
convergencia de ambos tedlogos sobre el eje de la Comunién, que es la
Iglesia, y de su correlato —en cuanto estructura relacional—, es decir, la
Sinodalidad. Considera los siguientes elementos comunes del material teo-
légico analizado.

En relacién con la fuente y origen de la Comunién: «En la Iglesia,
la koinonia se expresa, se manifiesta y se realiza sacramentalmente a través
del bautismo, de la Eucaristia y del ministerio ordenado... La koinonia
también se construye por la Palabra escuchada y recibida en la fe. (...) La
koinonia surgida de la Eucaristia manifiesta el vinculo entre Cristo e Igle-
sia; la que surge del bautismo expresa la unidad entre todos los cristianos
e indica una pertenencia a la Gnica Iglesia de Dios en Cristo al cual son
incorporados; la que surge del ministerio ordenado significa la catolicidad
y la unidad de la Iglesia en el espacio-tiempo, pues el Obispo conecta su
Iglesia con la de Pentecostés y con la comunién de todas las Iglesias disper-
sas en el mundo. La koinonia comunicada por los sacramentos emana de
un solo manantial, el Espiritu, el principio vivificante de la Iglesia de Dios
en Cristo. El concepto paulino de Cuerpo de Cristo ayuda a ver la Iglesia
como koinonia, pues expresa la realidad de un cuerpo compuesto de miem-
bros ensamblados entre si y de comunidades ensambladas entre ellas. La
Iglesia es una comunidn fraterna y una comunién de comuniones, Iglesia de
Iglesias. El concepto de koinonia ayuda a enfocar la naturaleza sacramental
del ministerio ordenado al margen de si es algo funcional u ontolégico-
personal, pues la concibe como una realidad relacional. También redescu-
bre el sacerdocio de todos los bautizados» (p. 441). Alude, en fin, al desplie-
gue de la comunién fraterna hacia toda la humanidad, en la relacién Igle-
sia/Reino de Dios. No acabamos de comprender a fondo la marginalidad
de la presunta alternativa funcién/ontologia en el ministerio, justamente a
partir de la naturaleza sacramental de la koinonia.
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En relacién con la Sinodalidad: «La sinodalidad parte de la percep-
ci6n de que la Iglesia como koinonia aparece esencialmente relacional, tam-
bién en su estructura. Por tanto, la raiz de la sinodalidad estid en la idea
de koinonia que ilumina el misterio de la Iglesia de Dios en Cristo. La si-
nodalidad expresa y garantiza la interdependencia entre la unidad y la di-
versidad, surgidas de la koinonia. La sinodalidad favorece, en la Iglesia de
un cierto lugar, la cooperacién de la episkopé (Obispo, presbyterium, didco-
nos) con la comunidad sacerdotal (basileion ierdteuma), manifestando la
unidad en la diversidad. La sinodalidad evidencia la relacion entre el uno
y la multitud (su simultaneidad e inclusién) en un lugar, en una regién,
asi como en el seno de la comunién de las Iglesias. La organizacién triddica
propuesta facilita el desarrollo de la sinodalidad en la Iglesia. La existencia
del primado de la Iglesia de Roma no atenta a la idea de la sinodalidad en
la medida que sirve a la unidad y catolicidad de la Iglesia de Dios y la edifi-
ca una en la diversidad, en la medida que es el servidor de la koinonia»
(p. 442).

Comunidn e interrelacidén ancladas en la vida trinitaria, que se refleja
en la vida historica de la Iglesia; unidad de vida y mision, diversidad de
dones y vocaciones, corresponsabilidad y mutua implicacién... De una ma-
nera u otra, ésta ha sido siempre la percepcién de la conciencia cristiana
desde el Simbolo apostdlico (credo Ecclesiam catholicam, communionem
sanctorum); pasando por la época de los Padres que viven la Iglesia como
una realidad de conspiratio in unum; por la teologia escolastica que concep-
tualiza la vida del cristiano ut pars dentro del todo eclesial, hasta llegar al
entusiasmo de un J. A. Mahler al contemplar al Espiritu generando y ali-
mentando la unidad en la Iglesia... De diversos modos encontramos en la
reflexién multisecular la fuente inspiradora, la comunicacién trinitaria en
la Iglesia, participada en las generaciones cristianas en orden a la misién
de unificar a los hijos de Dios que estaban dispersos.

El Concilio Vaticano II ha relanzado el impulso de esta «eclesiologia
de comunién» que se encuentra actualmente en fase de sistematizacion y
delimitacién conceptual, como resulta patente en la teologia que Fontbona
resume y expone en su obra. Quedan temas que desarrollar en las posicio-
nes de Tillard y Zizioulas; otras veces, bastard con afinarlas criticamente.
El libro, como casi todos los que deben su origen a un trabajo de doctora-
do, es ampliamente descriptivo. El lector encontrara en él un acopio de in-
tuiciones para su reflexion personal.

J. R. VILLAR
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André HAYEN, San Tommaso e la vita della Chiesa oggi, Jaca Book («Bi-
blioteca di Cultura Medievale» 329), Milano 1993, 130 pp.

Este estudio que puede considerarse una obra maestra sobre la natu-
raleza de la teologia y la esencia del tomismo fue publicado por André Ha-
yen en 1952. La intencién del autor era hacer una introduccién a Santo
Tomas de Aquino, pero que no fuera histérica, como ya la habia hecho
magnificamente Marie-Dominque Chenu, sino una introduccién metodolé-
gica, desde el interior del pensamiento de Santo Tomds y de su contexto
cultural y eclesial. Después de cuarenta y cinco afios el estudio de André
Hayen no ha pasado de moda.

En esta segunda edicién italiana de 1993 va precedido de una nota
de Inos Biffi para la reedicién italiana (pp. 9-10); de la presentacién de Biffi
a la primera edicién italiana del afio 1967 (pp. 11-15) y del Prefacio de Ha-
yen a la edicién italiana de 1967 (pp. 17-38). En la parte final, se presenta
una nota de Marie-Dominique Chenu sobre Santo Tomés Hoy, que fue
publicada también en 1967 (pp. 113-122), una reflexién posterior del pro-
pio Hayen sobre la actualidad del estudio de Santo Tomds, que habia sido
publicada en 1974 (pp. 123-128) y una nota bibliografica sobre el autor (pp.
129-130). Es decir, que el estudio principal de Hayen que da el titulo a esta
obra ocupa 70 de las 130 paginas del libro.

Desde el principio Hayen explica que su estudio parte de los trabajos
de Etienne Gilson, Fernand Van Steenberghen y Marie-Dominique Chenu
sobre Santo Tomas y el tomismo y avisa que los citard con mucha frecuen-
cia porque sus aportaciones son muy valiosas y no se puede prescindir de
todo lo que ellos ya han dicho. Lo que Hayen quiere hacer con su estudio
es, por tanto, una aportacién nueva, un avance de ideas apoyandose sobre
lo que ya se ha dicho de Santo Tomas.

También desde la primera parte trata de una cuestién clave: lo que
¢l llama la corriente wvital del pensamiento cristiano. Para explicar lo que
quiere decir con esta expresion, Hayen encuadra toda esta primera parte
en una comparacién entre San Bernardo y Santo Tomds: ¢Qué hay de co-
mun entre ambos autores? No es la relacién del maestro y el discipulo,
ni tampoco el método empleado, ni siquiera la tematica tratada por ambos.
Pero es indudable que hay algo en comin, y sefiala que esa comunidad es
esencial. Eso que hay de comtn a ambos es lo que Hayen sefiala con el
nombre de la corriente vital cristiana.

Toma como ejemplo el De diligendo Deo que San Bernardo escribié
en 1126 sobre los grados del amor. Alli el primer grado es el Amor carnal.
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El tercero es el amor de Dios por si mismo. Cuanto més semejantes a Dios
nos hacemos mas fieles a nosotros mismos somos. Precisamente porque el
hombre es imagen de Dios. Y asi se llega al cuarto grado del amor que
es amarse a si mismo por Dios. Todo esto es clave para comprender toda
la tesis que va a desarrollar después. De momento le sirve para afirmar que
toda esta doctrina tan profunda la expuso San Bernardo en su tratado pero
que ¢l solo era un vértice, no era un autor aislado. San Bernardo ha influi-
do mucho después con este tratado pero él dependia a su vez del pensa-
miento cristiano anterior, de la tradicién viva de la Iglesia. Lo que hizo
San Bernardo fue plantear con nueva fuerza algo que él no habia inventa-
do, algo que es un saber permanente de la sabiduria cristiana: la relacién
entre ciencia y vida, entre conocimiento y salvacién. Esta sabiduria se en-
cuentra por todas partes desde San Pablo a Santa Teresa de Lisieux. Con
esto recuerda Hayen la esencial referencia de la teologia a la busqueda de
la salvacién y con todo eso explica lo que es la corriente vital cristiana.

La conexién y dependencia de San Bernardo con esa tradicion vital
cristiana era muy clara. La Teologia es esencialmente la explicacion de la
Revelacién y tiene el mismo fin que ella. Entonces Hayen se plantea que
asi como esta comprension del teologizar es neta en San Bernardo ¢cémo
pudo serlo también en Santo Tomds, teniendo en cuenta su caracteristico
aristotelismo y su concepcidn cientifica y especulativa de la teologia? Ha-
yen explica que el momento de San Bernardo, el siglo XII, estaba incom-
pleto, porque le faltaba Aristételes. En el siglo XIII llegd el momento de
Santo Tomads: cuando el pensamiento cristiano se encontrd por primera
vez con una Filosofia completa. En el antiguo encuentro de la fe cristiana
con el platonismo de los misterios y los mitos se encontraron dos pensa-
mientos religiosos, mientras que con la llegada del aristotelismo al pensa-
miento cristiano se encontraron una religién y una filosofia. La aportacién
esencial del platonismo se refiria mas a la vida cristiana misma; el aristote-
lismo aporté la constitucién de un saber cristiano objetivo. En el siglo XIII
sera cuando se pueda constituir un saber objetivo cristiano y ese fue el mo-
mento de Santo Tomis.

Pero este encuentro en el siglo XIII, siendo clave para la adecuada
evoluciéon y maduraciéon del pensamiento cristiano, estuvo dominado por
un conflicto. No sélo el conocido dilema entre mero aristotelismo y mero
agustinismo, sino més profundamente la tension entre el paganismo del es-
piritu filoséfico y el cristianismo del espiritu teoldgico. Hayen sefiala que
esta fue la verdadera cuestién de fondo en el famoso conflicto. Lo que ha-
bia de heterodoxo en autores como Siger de Brabante o Marsilio de Padua
no era su aristotelismo, sino su fanatismo por la filosofia. Y lo que habia
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debajo de aquella actitud es la tentacién de todos los tiempos cristianos de
romper la unidad entre la vida y el saber, entre el conocimiento y la salva-
cién. Romper la corriente vital cristiana. El conflicto que se debati6 en el
siglo XIII no fue mas que la forma medieval de un antagonismo siempre
presente en el pensamiento cristiano, que ya se advierte desde la Carta a
Diogneto.

De ese conflicto en su forma medieval surgieron dos corrientes nue-
vas: En primer lugar, el llamado «aristotelismo integral» que es la opcion
del pensar filoséfico por encima de la fe. Como consecuencia de esa ruptu-
ra, al separarse de la fe la filosofia ésta se separé de la verdad y se convirtio
en una historia de la filosofia. Frente a esa actitud es interesante recordar
cémo Santo Tomdas manifestara su desinterés por la historia de los filésofos
en si misma, lo que buscard siempre es la verdad, tanto en San Agustin
como en los filésofos. Al mismo tiempo, y en contraposicién a la corrien-
te anterior, se configuré el llamado «neoagustinismo», dirigido por San
Buenaventura y culminado en Duns Scoto. Esta corriente trataba de resol-
ver el conflicto entre las dos doctrinas: la de Aristételes y la de San Agus-
tin. Pero no supo constituirse en una teologia especulativa sino practica y
no pudo situarse como el vértice de los saberes sino como el vértice de
una experiencia. Con Ockham, en su posicién extrema, el pensamiento
medieval evolucionarid en una dialéctica cada vez mds distante de lo real
y la Teologia terminard por ser imposible, porque no tiene nada que ver
con la ciencia. En didlogo con esta corriente Santo Tomés no tendrd miedo
de que el agua de la filosofia pueda corromper el vino de la Sagrada Escri-
tura.

Es iluminador comprobar, siguiendo los andlisis de Hayen cémo am-
bas corrientes opuestas en su origen terminaron por encontrarse en la mis-
ma negacién. Primado de la ciencia sobre la vida en los primeros, y prima-
do de la vida sobre la ciencia en los segundos. Lo que se rompia era la
corriente vital cristiana. La tesis que expone Hayen en su estudio es que
las dos corrientes que acabamos de resumir llegaron a una ruptura precisa-
mente porque el problema tal como lo habian planteado era insoluble. El
error habia sido partir de una separacién, cuando en realidad hay que par-
tir, no de un conflicto sino de una tensién que es algo bien distinto. Ha-
yen explica que hay que dar la vuelta a los términos del problema, mas
bien, lo que hay que hacer es no plantear un problema que no existe.

El siglo XII estaba incompleto no por un problema de separacion de
mundos sino por falta de una teologia cientifica. Y la cuestién era que en
el siglo XIII San Agustin no podia ya dar esta respuesta. Entonces la fideli-
dad a San Agustin exigié hacer un esfuerzo nuevo. El discipulo tenia que
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asumir toda la responsabilidad y el Maestro tenia que desaparecer para que
apareciera un Maestro nuevo. Para ser fiel al pensamiento de Agustin en
el siglo XIII habia que entrar personalmente en la vida intelectual del siglo
XIII. San Buenaventura era un fiel discipulo de San Agustin y dijo de un
modo inteligente en el siglo XIII lo mismo que San Agustin en el V, pero
el problema era que esto ya no bastaba.

Habia que asumir el siglo y es lo que hizo Santo Tomds con Aristo-
teles. Pero el realismo aristotélico de Santo Tomas no es mero aristotelis-
mo sino que estd reforzado, transfigurado y profundizado al quedar asumi-
do en su fe. Asi es como se pudo elaborar una filosofia nueva, una
metafisica del acto de existir: el tomismo. Que no es un simple intento de
concordismo entre doctrinas opuestas al estilo de John Peckham o Richard
de Middleton sino un pensamiento verdaderamente original. Hacia falta
una filosofia nueva y con ella es como la Teologia se puede constituir en
ciencia especulativa sin dejar de ser ciencia cristiana y ciencia de Dios. Con
palabras de Hayen: Es el acto de vivir la fe hablando cientificamente de
Dios en la luz de la fe.

Hayen retoma a continuacién el tratado de San Bernardo sobre los
grados del Amor y explica que el tercer grado equivale a la teologia espiri-
tual y el paso al cuarto grado es el paso a la teologia cientifica de Santo
Tomas. Pero Santo Tomas tampoco es el vértice de la teologia como Hegel
se crefa el vértice de la historia del mundo. La consumacién de la vida de
Dios en nosotros estd més alld de este momento de Santo Tomas y de cual-
quier otro. Citando a Gilson, en Le thomisme pp. 15 y 21, dice: «La teolo-
gia de Santo Tomas es la de un filésofo, pero su filosofia es la de un san-
to... También cuando el tedlogo habla de filosofia como filésofo no deja
un instante de trabajar por la salvacién de las almas y de hacer su obra
de tedlogo». Como ha mostrado Chenu «en la cristiandad del siglo XIII
el renacimiento se inscribe en un evangelismo». La obra de santo Tomas
se ilumina con su devocién a Cristo y a la Eucaristia, pero esa devocion,
mas que en pensar la Eucaristia y componer el oficio del Corpus Christi,
consiste en vivir a Cristo y la Eucaristia. La teologia de Santo Tomas no
es cristocéntrica ni cristoldgica es mas que eso: es una teologia «cristiana».
La teologia de un cristiano que vive en Cristo, que ha entrado por medio
de Cristo en el misterio de Dios.

¢Y San Buenaventura? ¢Su intencidn no fue la misma? El acuerdo en-
tre ambos es tan profundo que, Hayen llega a afirmar que para serle fiel
a San Buenaventura hay que ser tomista. Ambos comprendieron el mo-
mento y ambos buscaban pensar la vida en la integridad de su realidad. A
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San Buenaventura no le falté vida interior, pero si le falto tiempo y quiza
vigor intelectual.

Hayen concluye esta primera parte y conecta con las exigencias del
pensamiento cristiano contemporaneo diciendo que Santo Tomas pudo de-
cir lo que San Agustin hubiera querido decir y ya no podia decir en el
siglo XIII, y por las mismas razones Santo Tomas no podri decir lo que
hubiera querido decir después de él y que se podrd decir gracias a él. Lo
que Santo Tomas quiere que digamos hoy.

Segin Hayen las exigencias contemporaneas del tomismo son claras
y sencillas: 1. Es imposible permanecerle fiel a santo Tomdas quedindose
en la letra de sus escritos. Hay que meditarlos profundamente y penetrar
la intenci6n dltima. 2. No hay mis que un modo de ser tomista, imitarle
en su fidelidad a sus maestros Aristételes y Agustin. Esta fidelidad exige
una iniciativa para la que con frecuencia nos falta el valor. Lo que Santo
Tomas ha posibilitado y lo que significa fidelidad en nuestro momento es
lo que Hayen llama el realismo teologal. Que tiene una doble tarea.

La primera tarea es la realizacién de una filosofia autbnoma que ten-
ga valor de verdad por si misma. De nuevo Gilson tiene razén: El orden
de la filosofia de Santo Tom4s es un orden teoldgico. Sélo una filosofia
que tenga valor de verdad por si misma podra asumirla la teologia. La se-
gunda tarea del realismo teologal es la propiamente teoldgica. La anunci6
Chenu al ser capaz de haber sefialado el esquema interno de la Summa
Theologiae: El movimiento interno de exitus y reditus. Alli el objeto de la
Teologia es Dios, y todo lo demis se trata sub ratione Dei. Gracias a esa
clave podemos aproximarnos a la intencién Gltima de Santo Tomds y asi
es como una teologfa permanece como conocimiento religioso hasta en su
organizacién racional; lo que le da unidad no son categorias filoséficas que
darian lugar a una especie de metafisica sacra con alusiones espirituales sino
su propio misterio interior.

Y asi llegamos al punto en el que entra en juego la historia misma
de la teologia catélica ¢Cual fue la intencién dltima de Santo Tomas? El
esquema exitus-reditus, purificado de todo emanatismo hace que cada cosa
de la realidad se convierte en objeto de la teologia. La Prima Pars es el
Exitus. La Secunda Pars es el Reditus. La Tertia Pars es el medio querido
por Dios. El paso de las dos primeras partes de la Summa a la tercera seria
el paso real de la consideracién abstracta de la verdad universal de Dios
y de su obra al conocimiento concreto de la Persona singular de Jesucristo
en su contingencia histdrica, en su insercién en la historia del mundo. La
resolutio de Santo Tomds no era la bisqueda del Absoluto o el retorno a
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Dios. El fondo de su pensamiento fue el paso de lo abstracto a lo concreto,
el cumplimiento del conocimiento abstracto de la verdad en el ejercicio
concreto de la vida religiosa, que consiste esencialmente en nuestra adhe-
sion libre a la realidad singular de la Persona divina de Jesucristo.

La fidelidad al realismo teologal de Santo Tomés reclama: 1. El estre-
cho lazo que debe unir teologia dogmatica y moral. Y la moral teologica
debe ser esencialmente una moral del amor, no del amor fraterno, ni del
amor que se dirige a Dios, sino del Amor que viene de Dios. 2. Respecto
al desiderio naturale no es una nocién deducida por santo Tomas de la na-
turaleza en abstracto sino histéricamente, es decir, la naturaleza creada en
Cristo. Esa nocion viene de la unidad originaria de la creacion y del pro-
yecto de amor trinitario de la que procede. 3. Reunir en la cristologia de
la tercera parte de la Summa todas las cuestiones histéricas de las dos pri-
meras partes: la historia de la creacién y de la caida de los dngeles y del
primer hombre, la de la Ley antigua y de la Nueva. Y una tarea aun ma-
yor: integrar toda la historia en el trabajo del tedlogo.

El lugar de Cristo en el pensamiento de Santo Tomas es total. Ha-
blar de Dios para un cristiano es hablar de Cristo. Toda la Summa Theolo-
giae es ciencia, pero en las dos primeras partes es ciencia abstracta y en
la tercera se hace ciencia concreta. Y esa ciencia reclama la imitatio. Cristo
no es sdlo el camino, es la vida, es el Hijo. Al cual hay que darse libre-
mente para creer, para convertirse en tedlogo, para comprender las dos pri-
meras partes de la Summa. La teologfa tomista no es solamente cristocén-
trica como sistema sino que estd animada por Cristo mediante la fe del
telogo que subalterna su conocimiento que, en su Verbo, Dios tiene de
S{ mismo y de Su obra. En la teologia de Santo Tomas Cristo es todo,
por eso él puede ser maestro de todos, porque es discipulo del tnico Maes-
tro, que es la verdad total recibida del Padre.

M. LLUCH BAIXAULI

José Luis ILLANES-Josep Ignasi SARANYANA, Historia de la Teologia, («Sa-
pientia Fidei» 9) Biblioteca de Autores Cristianos, 22 edicién revisada, Ma-
drid 1996, 406 pp.

El plan general de la serie de manuales de teologia que, bajo el nom-
bre «Sapientia fidei» viene publicando la Biblioteca de Autores Cristianos
prevefa esta Historia de la Teologfa dentro del grupo de manuales com-
prendidos en el apartado «Teologia Fundamental». Este apartado incluye
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