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M. WELKER, Lo Spirito di Dio. Teologia del/o Spirito Santo, Brescia, Queriniana, 1955, 
339 pp., lSBN 88-399-0381-X. 

Esta obra, muy notable por la claridad y el vigor de su concepción, se articula en 
cinco amplios capítulos, precedidos de una extensa introducción. Consti tuye en su 
mayor parte una teología bíblica del Espíritu Santo, que, ante todo, se propone ser 
«realista,, por entender a la acción del Espír itu concretamente experimentada, se
gún los testimonios bíblicos, muy diversos entre s í, y las expei;encias actuales tam
bién muy dispares. 

Dispares y numerosas, si tenemos en cuenta que, a pesar ele la experiencia difu
sa ele la lejanía de Dios que caracteriza al espíritu secular de nuestros días, los se
guidores del movimiento de renovación carismática a finales de los ochenta supera
ban los trescientos millones, esparcidos en doscientos treinta países. 

Estas experiencias actuales habrán de ser discernidas mediante un examen 
atento de la acción del Espíritu de Dios en la Biblia. El operar bajo el presupuesto 
de la diversidad conecta la teología del Espíritu Santo con la sensibilidad postmo
dema. 

El capítulo primero se ocupa de <<experiencias arcaicas y confusas del Espíritu 
Santo,, que no permiten el acceso a un conocimiento completo, claro e inequívoco 
del sentido de la acción del Espíritu, pero que constituyen preciosos indicadoi-es de 
la misma. En el libro de los jueces el Espíritu de Dios, en situaciones de necesidad 
colectiva, renueva la capacidad de acción y resistencia del pueblo mediante deter
minados personajes. Los relatos sobre Sansón invitan a reflexionar sobre la necesi
dad de constituir una comunidad cada vez más compleja, en interacción incluso con 
un permanente, evitando al mismo tiempo la disgregación de la propia comunidad. 

Se examinan otros muchos textos que invitan al discernimiento, y proporcionan 
criterios para el mismo, dado que según la Biblia también actúa un espíritu malva
do, que induce a la opinión pública al error. La acción del Espíritu desborda inclu
so el ámbito de lo religioso; con esa accióh se vinculan, por ejemplo, conocimientos 
técnicos excepcionales. Se esboza así un pensamiento sapiencial que relaciona es
trechamente con la experiencia del Espíritu la manera misma de concebir al hombre 
y su capacidad de profundizar en el conocimiento de la Creación. 
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El capítulo segundo pone de relieve cómo la justicia, la miser icoi-dia y el conoci
miento de Dios son ¡·ealidades indivis ib lemente unidas; de ellas deriva la paz. Dios 
las promueve, invitando no sólo a Israel, sino a todas las naciones, a pone1· en rela
ción la negatividad, la agresividad y e l desprecio que padecen, con la figura del Sier
vo de Dios sufriente y po,·tador del Espídlu. Ideas de salvación y de jus ticia ela bora
das por los hombres y prelendidamente universales resultan precarias e incluso 
peligrosas. Dios, en cambio, construye su reino desde contextos, trad iciones y cultu
ras diversas, que el Siervo poitador del Espú·i tu es capaz de asumir y vivificar. 

La <<efusión» del EspÍlitu hace posible que la permeabilidad y la familiaridad con 
Dios, caracted sticas del <<Cielo», se reproduzcan en la tien·a. La <<carne» queda renova
da; sin perder la vulnerabilidad y la caducidad que le son propias, es liberada de su ten
dencia a la r igidez, al ais lamien to y a la muerte. Se pone al servicio del Espíritu, que la 
hace capaz de percibir la vida que la ci1·cunda y de actuar en bene(icio de los demás. 

E l capítu lo tercero presenta a Jesús de Nazaret como el por tador del Espíritu 
anunciado y p rometido, que reposa sobre él y lo impulsa a instaurar el Reino. Ya an
tes de la Pascua, Jesús es inves tido por el Espíri tu (desier to, bau tismo, relatos de la 
infancia, cons ideración de Jesús como el Siervo de Yahvéh). E n virtud del Espíritu, 
Jesús se solidariza con los débiles y marginados, y libera a los endemoniados (d iso
ciados de la comunidad, imposibilitados de eje¡·cei· su libre a lbed río privados del au
xilio de quienes los rodean, que se ven impotentes para ayudad os) . 

El portador del Espíritu afronta h istorias de sufrim iento, múltiples, ind ividua les 
·y concretas; aunque estas actuaciones no parezcan obedecer a un plan p¡·eestableci
do de conjunto, a través de ellas se va instaurando el Re ino de Dios e n la tierra. Los 
sanados se 1·eúnen en torno a Jesús y lo hacen cen tro de su vida; el reconocimien to 
del alcance universal de la Cruz desde la fe en la Resurrección supondrá la Loma de 
conciencia del carácter << público», aunque hasta el momento poco descubierto, de la 
investidura mesiánica de Jesús. 

El poder del Espíri tu con el qu e Jesús opera se iden tifica con el poder del Cruci
ficado. Posee características propias que desbordan cualquier in tento de descrip
ción: con fiere estabilidad en la situación presente y ante las incógnitas del fu turo, 
impulsa a favorecer el desaiTollo personal de los demás y a d ila tar el ám bito de a mor 
que debe rodead os, considera el desinterés no como pérd ida, sino como verdadero 
fortalecim iento personal. 

El capítulo cuarto, «La efusión del Espíritu: su acción liberado,-a y victoriosa so
bre el mundO>>, asume el concepto de <<Campo de fuerzas>> . E l Espíritu de Pentecostés 
hace posible la comunión en la multip licidad. Personas ext.ra!'ias entre sí se sien ten en 
comunión, s in que por ello dejen de ver respetadas sus respectivas identidades. El Es
píri tu Santo las ha hecho entrar en un nuevo <<Campo de fuerzas>>, cuyo centro lo 
constituye el anuncio de que el Crucificado es el Resucitado. Otras personas, gracias 
a los carismas que reciben, crean nuevos campos de fuerza, median te una interac
ción recíproca y la aportación peculiar de cad a u na de ellas. De este modo la acción 
del Espíritu, desde la implicación concreta e individual de cada persona, p romueve, 
como insistían los Reformadores, la renovación universal. 

E l capítulo quin to, de no table fuerza especula tiva, se refiere a <da persona públi
ca del Espíritu. Dios en medio de la Creación>>. La concepción del Espíri tu de la fi
losofía occidental, eminentemen te representada por Aris tóteles y por Hegel, no pro
porciona u tilidad alguna, sino todo lo con trario, cua ndo se trata de percibir las 
cai-acterísticas personales del Espír itu Santo de Dios en la Biblia. 

El Espí1·itu, según Aristóteles, se au toconcibe en el acto de pensar. Al sus traer de 
:sí m i:smo el con te n id o y ha:sla el d iscurrir de su pt·op io pensa•·, llega a la perfecta 
coincidencia cons igo mismo, y así se au loproduce como Espíritu divino. 
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También para Hegel la realizació n del Espíritu divino supone la coincidencia 
perfecta consigo mismo como realización de lo divino. Es cierto que para ello se ob
jetiva en el mundo, y se <<ex-ponen en la his toria; pero con la finalidad de elaborar su 
propia au toconciencia; sólo para estar-cabe-sí, sale hacia lo otro. El mismo, y su pro
pio interés, constituye el objetivo último de su caminar. 

Frente a esta concepción, la teología cris tiana debe subrayar el desinterés especí
fico con que se manifiesta el Espíritu de Dios. Quienes se ven invadidos por él, se 
orientan hacia los demás y obran en su favor; no se limi tan a hacer gestos bienin
tencionados, pero impotentes. Las personas investidas por el Espíritu de Cristo son 
liberadas de su individualidad débil e incapaz de resonancia pública, y constituyen 
la comunidad, impotente en medio de su aparente insignificancia, de los llamados a 
hacerse de un solo Espíritu con el Resucitado, que es el Crucificado. 

En esta comunidad se objetiva y se pone de manifiesto la persona pública del Es
píritu Santo. No basta un centro individual e inteligente de acción pa.-a constituir a 
una persona. Ésta alcanza a ser tal cuando se halla s ituada en un ámbito de reso
nancia que la configura con sus múltiples entrecruzamientos, en los cuales influye la 
misma persona, pero que no son ún icamente Cn.1to de su acción. El Espíritu Santo 
- afirma Welker- es el ámbito de resonancia de Cris to, sin que ello suponga con
fundí r a las dos personas. 

Subrayemos para terminar algunas de las ideas expuestas, añadiendo eventual
m ente alguna observación crítica. 

l. Me parece muy sugerente destacar, en el contexto de la fragmentación post
moderna, la múltiple variedad de la acción del Espíritu de Dios. La divers idad de lo 
concreto, si puede ser asumida y promovida por la moción del Espíritu, a la comu
nión con el Resucitado, cuyo poder sigue siendo el del Crucificado. 

2. Wal.ker insiste con acierto en el carácter << público», compatible con una cier
ta falta de comparecencia, de la acción del Espíritu. Esta promueve s iempre lo soli
dario y lo comunitario, y de este modo adquie1·e, al menos tendencia lmente, un ca
,·ácter público. Pero sobre todo <<públicO>> es lo que, en la consumación escatológica 
y con suprema cla ridad, aparecerá como dotado de valor defin itivo. En cuanto tal ha 
de constitu irse en criterio de la acción profélica en el presente, sin a tender tanto al 
éxito o fracaso que de inmediato se prevea obtener. 

3. La persona no se 1·educe a se1· un centro individual de acción conscien te; se 
cons ti tuye corno tal persona por el <<Campo de fuerzas» o <<ámbito de resonancia» 
que ella determina, y por el que ella es determinada. Esta terminología, a cuyo em
pleo por o tros auto1·es 1·emite el mismo Welker, contribuye a subrayar que la relación 
es el constitutivo principal de la personalidad; así se viene haciendo desde diversas 
instancias del pensamiento trinitario actua l, que prof·undizan e interpretan la teolo
gía clásica. 

4. En torno a este mismo punto un estilo ca tólico de pensar echa de menos la 
osadía de adentrarse más, partiendo de la misma Revelación y de los dogmas de los 
primeros concilios, en la teología de la Trinidad inma nente, pm·a encontrar en ella 
al Amor como constitutivo del Espíritu Santo. El Amor constituye al Padre como 
Amante, y al Hijo como Amado, al mismo tiempo que el propio Amor es constituido 
por el intercambio amoroso entre Padre e Hijo, h echo posible por la donación del 
Amor, por parle del Padre, al Hijo y por el Hijo . Es el Amor y sólo el Amor quien 
cons tituye, determina e incluso termina, si podemos decirlo así, la esencia, la identi
dad más íntima del Dios de Jesús. 

En el ámbi to de la Trinidad inmanente las nociones de <<campo de fuerzas» y 
<<ámbito de resonancia» son subsidiarias, a mi juicio, respecto del mismo concepto 
de amor; lo clarifican y son clarificadas por él, sin conve1·tirse en una realidad con 
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tin tes impersonales y distinta de las tt-es personas d ivinas, que constituiría a Dios en 
su unidad . En e l á mbito de la economía, ambas nociones con tt-ibuyen, como Walker 
sugiere, a poner de manifiesto la fecundidad «pública>> de la persona-Amot- que es el 
Espíritu Santo. 

S. No hay s ino que estar de acuerdo con la cdtica a la concepción de la realidad 
personal como mera posesión de sí, incluso ayudada por la alte ridad, gracias al acto 
de pensar. Ciertamente la «efusión» del Amor como característica de la fuerza de 
Dios, sólo cognoscible a través del Crucificado que es e l Resuci tado, es lo determi
nante en la concepción cris tiana del mundo, y lo constitutivo de la realidad personal. 

¿Cuál es entonces e l papel del in telecto? En la obra de Welker aparece como una 
de las realidades o caminos que no adquieren validez última s ino a partir del Amor. 
Habría que llevar esta intuición hasta sus últimas consecuencias, afirmando con to
da audacia que e l conocimiento constituye un mo mento del propio amor: el mo
m ento de la lucidez que conduce a la p lenitud del Amor. 

La lucidez hace que e l amante encuentt-e a l amado como éste necesi ta ser en
contrado, y capacita a l amado para dejarse encontrar por el amante. La lucidez ha
ce posible la autoconciencia gozosa d e que la entrega completa totalmente aceptada 
coincide con la fe licidad plena. 

La lucidez y, por tanto, la autoconciencia, tan su brayada por el pensamien to oc
cidental, aparece así como un momento del d esinterés caracted s tico del verdadero 
Amor, que nunca debe intentar poner a l Amo r a l servicio de sus intereses. 

La obra de Welker mani fiesta la vigorosa capacidad del pensamiento de s u autor, 
a cuyo servicio se pone un ampl io conocimiento bibliográfico, especialm ente del 
protestante de lengua alemana. Más allá de la discusión sobre ta l o cual texto, y de 
si todo lo que se dice se ha lla funda mentado por lugares absolutamente pertinen tes 
(cues tiones cuya última competencia corresponde a los exégetas), logra presentar 
una cau tivadora visión de conjunto de los rasgos caracterís ticos de la acción del Es
píritu de Dios en la Biblia, respetando, como se proponía, su s ingular variedad. Re
sultan muy útiles los índices de lugares bíblicos, de autores ci tados y temático. 

Sólo hay que desear que dispongamos pronto de la traducción castella na de esta 
obra notable.-JOSÉ R. GARCIA-MURGA. Universidad Pontificia Comillas. Madrid. 

J. WERBICK, Kirche. Ein ekklesiologischer Enlw111f für Studium und Praxis, Freiburg
Basel-Wien 1994,440 pp., ISBN 3-451-23493-9. 

E n los últimos a ños han comenzado a proliferar manuales, ensayos y estudios 
eclesio lógicos de diversa envergadura y orie ntación (baste con remitir a los traba
jos más s ignificativos de Garijo-Guembe, Kehl , Wiedenhofcr, Tillare!, Dianich , Me
yer zu Schlochtern, Schillebeckx). Por eso no resulta extraño que J. Werbick, pm
fesor d e Teología Fundamental en Münster, presen te su eclesiología con la ironía 
que trans forma el «De Maria numqua m satis• en un << De Ecclesia nunc iam satis» . 
Lo primero que hay que conceder al estudio de Werbick es la originalidad en el 
pla n teamiento, que encara la elaboración sistem ática de la eclesiología revisando y 
profundizando las metáforas ecles iales acuñadas a lo largo de la tradición. E n estas 
me tá foras se han ido sedimen tando tensiones que una eclesiología no puede ni ig
norar ni pasar por a lto, ya que señalan las tensiones fu ndamen tales inscritas en el 
m is terio mismo de la Ig lesia. Esta opción me todológica se ve acompañada por lavo
lun tad de introd ucir la doctrina d e los sacramencos t:n una feno meno logía teológi
ca d el ser eclesia l, lo que apl-oxima la ecles iología a la pl-axis . 
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Sobre estos presupuestos la estructura de la obra es diáfana: después de un ca
pítulo que sirve de introducción a toda la obra (pp. 17-43), se despliegan otros ocho 
capítulos que pivotan sobre otras tantas metáforas o imágenes eclesiales. Como ya 
señalara aquel precurso•- del Vaticano IT que fue J. González A.dntem, las imágenes 
o metáforas eclesiales empleadas po•- la Escritura y recreadas po•- la Patrística se 
pueden agrupar en estos tipos: 1.0

) el arquitectónico; 2.0
) el sociológico; 3.0

) el sacra
mental; 4.0

) el agricológico, y 5.0
) el orgánico-antropológico; en este mismo esquema 

-con pequeñas variantes- se pueden situar las metáforas que estudia Werbíck: los 
capítulos segundo (pp. 45-94), tercero (pp. 95-134) y cuarto (pp. 135-181) se mueven 
en el marco sociológico diseñado por la metáfora de «pueblo de Dios»; el capítulo 
quinto (pp. 183-222) adopta como imagen nuclear la de «templo del Espílitu Santo» 
y, situándose en el 01-den arquitectónico, atenderá a las imágenes de «iglesia-casa» . 
El capítulo sexto (pp. 223-276) se mueve en el ámbíto de las imágenes relacionadas 
con la simbólica de <<lo femenino» y con los esponsales: «casta mcrctrix>>, <<esposa y 
virgen>>, «madre de los creyentes>>. El capítulo séptimo (pp. 277-315) se centra en la 
imagen fundamental de orden orgánico-antropológico, esto es, la metáfora del 
<<Cuet-po de Cristo>>. En el capítulo octavo (pp. 317-405) se estudia una imagen de or
den societario como es la de <<comunión de los santoS>>, puesta en relación con la no
ción de jerarquía. El capítulo noveno y último (pp. 407-430) adopta el motivo de la 
Iglesia como <<sacramento>>. Para completa•- esta presentación es necesario aden
trarse un poco en la amplísima problemática, de índole tanto eclesiológica como sa
cramental, que se concita en to.-no a la estructura formal o esqueleto de la obra. 

A juicio de Werbick, nuestra época ha sobrepasado el slogan lanzado por Guar
dini (<<la Iglesia despierta en las a lmaS>>), pues vivimos un momento caracterizado 
por la crisis de la Iglesia como motivo de credibilidad. Su punto de partida es la cues
tión teológica de la invisibilidad de Dios, de modo que el problema fundamental de 
la eclesiología es la falta de credibilidad de la Iglesia, para que ésta -como «creatu
ra Spirirus Sancti>> en el ho•-izonte del te•-cer artículo del Credo- sea 111edium de la 
visibilidad de Dios. Ello cons tituye a la Iglesia en realidad <<Simbólica>>, a la que se 
puede aplicar la teo.-ía moderna de la metáfor·a. La metáfora traza una p•-edicación 
o at.-ibución de un predicado a un sujeto; a pesar de la inadecuación ent•-e sujeto
predicado, la metáfora sólo resulta comprensible si se aclara la relación y pertenen
cia del predicado a ese sujeto, por encima de la inadecuación. Otro tanto vale para 
las <<metáfo•-as>> eclesiales que, en este sentido explicado, se convierten en «metáfo
ras de la salvación>>. Sobre esta base, expuesta en el capítulo primero, Werbick abor
da las diversas metáfoms antes reseñadas. 

Los capítulos segundo, tercero y cuarto constituyen una trilogía que gi.-a en to•-
no a la idea de «pueblo de Dios», esbozada sucesivamente como señorío o reinado 
de Dios, ciudad de Dios y pueblo en marcha. El auto•· expone, en primer lugar, el ori
gen bíblico y la gestación de la metáfora «pueblo de DioS>>, así como su recuperación 
por el Vaticano U en el capítulo segundo de la constitución Lumen Genlium. La p•-e
dicación de Jesús sobre la llegada inminente del señorío y reinado de Dios y la insti
tución de la Cena dan pie para plantear la.cuestión de la fundación de la lglesia por 
Jesús de Nazaret. La fundación de la Iglesia se interp•-eta en la línea marcada por 
Lohfink, Schüssler Fiorenza y Venveyen, de una <<COngregación y purificación del 
pueblo de Dios>>. En un segundo momento se presenta la evolución, marcada por el 
gim constantiniano, que conduce históricamente a la reinte¡-pretación de la idea de 
«pueblo de Dios>> en términos de «Ciudad de Dios••, cristiandad, Volkskirche. Ahí se 
a naliza la unilateral recepción de la docu-ina agustiniana de la civilas Dei, que lleva 
a identificar el ser eclesial con una determinada ¡-calidad histó1ica y política, expre
sada en la idea de <<Cristiandad>> o populus chrislianus, equipa.-ado en la práctica con 
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el reino de Dios sobre esta tierra. Tras la reacción de la eclesiología católica fren te a 
la Reforma se dará paso a una comprensión de la Iglesia como societas perfecta. Es
te sistema espiritual de la civitas o socielas Dei entraña una división radical entre clé
rigos y laicos. El redescubrimiento de la categoría bíblica de pueblo de Dios por el 
Vaticano IJ viene a recuperar la unidad radical de los miembros de la Iglesia. En es
te momento Werbick se adentra en la eclesiología de la teología de la liberación, igle
sia del pueblo, iglesia de los pobres. Plantea, asimismo, la cuestión de la democrati
zación en la Iglesia implicada en una eclesiología del pueblo de Dios. Por otro lado, 
la distinción entre la Iglesia y el reino de Dios, es decir, la condición peregrinan te de 
la Iglesia como pueblo de Dios en marcha, ··elanza el problema de la reforma per
manente de la Iglesia. Esta condición de la Iglesia como pueblo del nuevo Exodo se 
visibiliza y actualiza en la vida sacramental. 

El capítulo quinto comienza estableciendo los fundamentos bíblicos de la Iglesia 
como <<templo»: se trata de la simbólica de tipo arquitectónico que considera a los 
cr·eyen tes (1 Cor 6,19) y a la Iglesia «templo del Espíritu Santo» ( lPe 2,5), construida 
«Sobre el fundame nto de los Apóstoles y PmfetaS>> y cuya piedra angular es Cristo (Ef 
2,20-22). En este escenario emerge la problemática de los carismas y la institucio
nalización de la Iglesia, pues la metáfora de la «Casa» alberga en sí la cuestión de la 
administración de la comunidad ahí reunida. Werbick aborda el proceso institucio
nalizador del movimiento de Jesús en la perspectiva webeliana de los procesos de 
tradición, raciona lización y mtinización del carisma. Desde el último tercio del si
glo r se habría producido un deslizamiento de la simbólica más pneumatológica del 
<< templo>> hacia una acentuación de la comprens ión de la comunidad como «casa» 
de Dios, como resultado de la recepción de la ideología de la oikos griega. Esta nue
va comprensión organizativa encuentra su expresión en la oikonomía que •·eflejan 
textos como Ef 5,2 1-6,9 ó !Pe 2,13-3,7. Ahí se anuncia, igualmente, el fenómeno de 
exclusión de la mujer en las funciones directivas de la comunidad. Este es el contex
to para plantear la temática del diaconado y presbiterado de la mujer. 

En el capítulo sexto se aborda la simbólica de <<lo femeninO>>, asociada al motivo 
de la alianza matrimonial. En primer lugar, la tipología de la novia infiel, que se 
prostituye, traza el marco para asumir la tensión entre la santidad de la Iglesia y su 
pecado. La tipología de la segunda Eva hace de los creyentes hijos de la <<Iglesia ma
dre>>, según la expresión presente en Gal 4,21-31. Esta metáfora, reelaborada por la 
Pat.-ística, llevará a considerar a la Iglesia como mater el magistra. La dimensión de 
la autoridad doctrinal de la Iglesia se plantea en la dialéctica obediencia-disenso, en
h·e Teología y Magisterio. Finalmente, la aproximación del campo simbólico <<madre 
Iglesia>> a las metáforas de «nave>> o «arca de la salvación>>, propicia la ocasión para 
examinar el adagio extra ecclesiam nulla salus. 

En el capítulo séptimo le llega el turno a la metáfora que ha sido predominante, 
la imagen del cuerpo (místico) de Cristo. Para recuperar su valor genuino, que le li
bere de prejuicios antiecuménicos y jerarcológicos, hay que mirar a sus orígenes, a 
su gestación bíblica en las cartas paulinas y deuteropaulinas, a su despliegue teoló
gico que culmina en la encíclica Mystici corporis. La aplicación del dogma cristoló
gico de Calcedonia al misterio de la Iglesia tiene sus límites señalados en LG 8, y ha 
de evitar una fundamentación exclusiva y unilateralmente cristológica de la eclesio
logía. La utilización de esta metáfora resulta sumamente válida para la exposición 
de la docu·ina eucarística. En la relación miembros-cabeza del cuerpo queda incoa
da una problemática que reasume el capítulo octavo, centrado en la discusión actual 
acerca de b cclcsiología de la communio. La comunión eclesial queda enraizada en 
el mismo misterio de comunión de la Trinidad (LG 4). La eclesiologfa de la comu
nión debe con·elacionar y perfilar· varios polos en tensión: el aspecto colegial y la di-
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mensión jerárquica, la participación de todos Jos miembros del pueblo de Dios y la 
di1·ección del magisterio doct1·inal y disciplinar, las iglesias locales y el centro, la co
rresponsabilidad de los laicos y la autoridad ministerial. Tras rastrear los orígenes 
bíblicos de la koinonía y el despliegue de la comnnmio sanctorum caracterís tica de 
la Iglesia del ¡ximer milenio, Werbick aborda la tensión entre comunión y poder, en
tre comunión e ins titución, adoptando la propuesta de M. Kehl. Todo ello da paso al 
examen de las cuestiones del ministerio eclesial, del papado y servicio del sucesor de 
Pedro en la discusión ecuménica, las definiciones del primado y de la infalibilidad 
del Vaticano 1, la comunión de las Iglesias. 

El último capítulo y más breve del libro está dedicado a la Iglesia como «sacra
mento». Se comienza recabando esta perspectiva en los pasajes fundamentales del 
Vaticano II, para elaborar -en la línea de Rahner- una teología de la sac,·amenta
lidad que presenta a la Iglesia como símbolo real de la gracia, verbum visibile, signo 
sacramen tal e instrumento de la acción de Dios en el mundo. 

Este reco1Tido sumario por la obra de Werbick da cuenta de la amplitud de mi
ras y de la pwfundidad de tratamiento de Jos problemas eclesiológicos del presente. 
Su planteamiento a tiende a la Escritura, a la Patrística y a la evolución histórica de 
las cuestiones. El resultado de este esfuerzo por pensar la Iglesia desde sus metáfo
ras valida la opción metodológica empleada.-S. MADRIGAL. Facultad de Teología. 
Universidad Pontificia Comillas (Madrid). 

RAFAEL DiAz-SALAZAR · FERNANDO GINER Y SALVADOR VELASCO (eds.), Formas modemas de 
religió11, Alianza Universidad, Madrid 1994, 312 pp. , ISBN 84-206-2783-6. 

La religión no se extingue, se transforma. En este libro los autores sostienen que 
el s iglo xx no trajo el ocaso de la religión, s ino que multipl icó en diversas formas mo
dernas de religión a las que describen en una obra que podemos calificar, por su al
ta calidad, como un «libro de culto>>. << Las formas elementales de la vida religiosa>> 
moderna de final de s iglo se han multiplicado y, aunque las iglesias todavía cana li
zan gran parte de esa religiosidad, la mayor parte discurre sin ha bi tar instituciones 
públicas. A esta religiosidad sin insti tución, a veces presente incluso dentro de las 
iglesias, la denominaremos religión líqu ida . 

No sólo es u na ob1·a de virtuosismo teórico, sino que es un libro con voluntad po
lítica: avanzar la modernidad más a llá del embarranque hiper-racionalista y para eso 
demuestra con contundencia cómo es posible una modernidad progresista que, salva
guardando siempre la democracia participativa solidaria, incorpore en su proyecto a 
lo religioso de los ciudadanos y la sociedad. Es te compmmiso socio-político de los 
autores con su tiempo no se vehicu la por un manifiesto parlamentario, sino que se 
centra incisivamente en un cambio de pa1·adigma para la sociología de la religión. 
Este fin se cumple plaus iblemente. 

Este libr·o aparece en un contexto español en el que gran parte de la progresía de 
izquierdas no ha imegrado la religión porque todavía la considera una lacra acciden
tal, no un hecho social ta n fundamental como la economía, la política o la cultura. 
Ese mismo proyecto decimonónico de una ilusoria modernidad in·eligiosa ha llega
do a un punto paradójico por cua nto su mismo avance ha producido nuevas formas 
religiosas que la renuevan a ella misma. La modernidad, que quería eliminm· reli
giones, es generadora de nuevas religiones y renueva las antiguas. 

Esta contmdicción demanda un nuevo marco de análisis de la realidad religiosa 
y este marco es el que han construido los autores. Se incide en esta cultura política 
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moderna inten tando un cambio de paradigma sociológico en un conocimiento cientí
fico de la religión que recupere p1;ncipalmente el encuadre teórico del francés E mi
le Durkheim. El enfoque de Durkheim, expuesto en su magna obra Las formas ele
mentales de la vida religiosa primiliva, es el cimiento sobre el que se mantiene este 
libro y el intento de cambio académico-político. Las apenas trescientas páginas no 
pretenden ser un tratado completo, s ino que son exploraciones agrupadas en tres 
partes: 1) modernidad y religión; 2) la transición religiosa de Occidente, y 3) sobre 
todo, nuevas formas modernas de religiosidad. 

PRJMERA PARTE: LA MODERNIDAD DE LA RELJGION 

La creatividad de lo sagrado. El libro está Aanquedo por dos grandes figuras in
ternacionales de la sociología de la religión: Arangut·en y Ferrarotti. Es este segundo 
quien establece la relación entre fe y razón. Dis tingue en tre la razón y la racionali
dad burocrática-cientificista y mantiene que esta última ha monopolizado lodo el 
campo posible de racionalidad. La ciencia, disfrazada de neutralidad, es una tapa
dera del poder; un poder <<Cuan tofréniCO» que ha cortado su dependencia del mun
do cotidia no. La aparente posible solución tecnocrática de los problemas humanos 
es una trampa, ya que el ser hwnano es una <<conciencia problemá tica>> que tiene que 
asumir su paradoja y lo sagrado es indispensable para referenciar y sostener· ese pro
blema den tro de un cauce razonable. S in teti zando: aniquilar lo sagrado es matar el 
sentido. Establecida la racionalidad de lo sagrado, cabe preguntarse por su relación 
con la ciencia: Ignacio Sotelo contesta la cuestión. 

Un pacto entre dioses. Ignacio Sotelo confirma la persistencia del hecho religioso 
en las sociedades industriales avanzadas, aunque con varios cambios estructurales. 
Re ligión y ciencia, cuando se centran en el mismo objeto, son incompatibles y, en 
consecuencia, <<la modernidad ha obligado al cristianismo a recuperar su marginalidad 
originaria y hasta yo diría consustancial>>. La religión pierde dominios redefiniendo 
su es tatus po!ftico. E l proceso secularizador de la modernidad, por tanto, no ha sido 
una aniquilación, sino una purificación de la religión. 

El milo de la secularización. Centrándose más en las corrientes que anunciaban 
el final de la religión, Joan Estruch observa que tras todas las teorías de la secula 
rización se trasluce un radical fracaso para <<Superar el estadio de las profecías de
comonónicas acerca de la decadencia y futura desaparición de la religión>>. El mi
lo de la secularización cumple, como demuestra implacablemente, unas funciones 
ideológicas que han dominado la modernidad, pero que no han sabido responder a 
la realidad. La vida ha superado la dictadura de las teorfas, ya que Estruch man
tiene brillantemente la tesis de que <<todo desencantamiento supone e implica a la 
vez la emergencia de nuevas formas de reencantamientO>>. Este eslabón, referido al 
cambio religioso, conecta perfec tamenle con el siguie nte par de artículos que es
tablecen las pautas de tmnsformación. 

SEGUNDA PARTE: LA TRANSICION A LA RELIGIOSIDAD MODERNA 

Postcristianismo. El maestro Aranguren s intetiza su aportación afirmando que 
hay un retroceso de las iglesias junto co11 w1 avance de la religión. Lo eclesiás tico ha de
generado en postcatolicismo (sólo la <<cáscara >> cultual, sin espíritu), pero la sociedad 
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moderna sigue produciendo formas religiosas que necesitarán una institucionali
zación. La propuesta de Aranguren es flexibilizat· la estructura de la Iglesia descen 
tralizándola para posibilitar la heterodoxia, la existencia de diversos movim ientos, el 
ecumenismo y diferentes niveles de pertenencia. Esta reforma de la organización es 
la clave del postcristianismo. Si no se asume esta nueva estructura eclesial, «tal vez 
nos encaminemos hacia una nueva época en que la religión, sobre todo la religión ju
venil, podrá encontrarse por doquier, excepto en la iglesia». Tras observar las grandes 
líneas históricas de evo]ución religiosa, Rafael Díaz-Salazar describe la transición re
ligiosa occidental. 

La producción de la religión líquida. Díaz-Salazar, certero y diáfano, expone va
I"Ías hipótesis, cada una profusamente demostrada a través de estadísticas aplicadas 
a los paises occidentales. Siguiendo el marco durkheimia no, las religiones no son 
eternas, sino que se transforman siguiendo ciclos de vaciamiento y llenado desde la 
producción religiosa y arreligiosa. Situados en esta perspectiva, anda los pasos de la 
transición religiosa de Occidente acotando cuatro hipótesis: 

l. En Occidente no hay un vacío de religión, ya que persiste una religión insti
tucional, sino que la religión continúa estando estructlll·ada coheren temente, la ma
yor parte de la población se declara teísta y se percibe una demanda mayoritar ia de 
los ritos cristianos de paso, ya que <das iglesias son las grandes instituciones de la ce
lebración». 

2. Hay un proceso de vaciamiento del cristianismo y su protagonista son los jó
venes occidentales que consuman una ruptura generacional por la obsolescencia de 
la socialización religiosa. 

3. También se percibe un vacío de religión en fonna de indiferencia religiosa. 
Termina Salazar desmintiendo el ocaso de la religión, sino que estas estaciones for
man parte de un ciclo de vaciamiento y reconstrucción de nuevas formas de sacrali
zación. 

4. Estamos en un largo tránsito de unas formas de vida religiosa a otros modos 
de vida religiosa y arreligiosa. <<Se está COIISLituyendo un nuevo ámbito religioso for
mado por aquellas personas que han emigrado del área cristiana institucionalizada 
y se siguen considerando "personas religiosas", pero desgajadas de instituciones.» 
En esta parte, Salazar indica la carencia de datos y señala varias semillas de investi
gación muy seductoras. En la tercera par le del libro, la más amplia, se exploran y 
describen algunas de esas morfologías. 

TERCERA PARTE: FORMAS MODERNAS DE RELIGIOSIDAD 

Una tipología original. Enrique Gil Calvo acepta el difícil reto de elaborar una ti
pología de religiones laicas de salvación, tarea que resuelve con más originalidad in
ductiva que fidelidad empírica. El capítulo es sugerente, atractivo y abre el debate de 
la clasificación de estas religiones laicas, es decir, las religiones ateas de sacraliza
ción. 

Para su tipología fuerza los dos cri tei"Íos clásicos de Max Weber: la distinción en
tre religiosidad ascética y mística y la que hay entre la religiosidad intramundana y 
la extramundana . Para el primer binomio, identifica el ascetismo con religiones lai
cas que procuran la salvación a largo plazo y el misticismo con las que buscan una 
vía consuntiva inmediatista. El segundo tándem lo hace proyectando la d iferencia in
t.ramundo/ultramundo a lo público/privado. Establece un paralelismo enu·e religio-
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nes intramundanas/cxtramunda nas y religiones políticas/narcisistas. Las políticas 
están avocadas a lo público y las narcisistas huyen del mundo hacia el ámbi to del 
ego. El cuadro resultante es el que sigue, dedicando el resto del capítulo a analizar 
las religiones d e las ventanas. Se echa en falLa un sostén empíl"ico que atTaigue la 
abstracción a datos reales justificando el esfuerzo de esta t ipología. 

TIPOLOGLA DE RELIGI ONES LAICAS DE SALVACION 

Asceris1110 Misticismo 

Religiones políticas (intramun- Socialismo, fascismo, naciona- Revolución, anarquismo, eco-
danas). lismo, Len·orismo, mesianis- logismo, paci fi smo, pan y 

m o. circo. 

Religiones narcis is tas (exu·a- Dinero, salud, deporte, Lo·abajo, Arte y moda, amor y sexo, azar 
mundanas). sectas. y juego, hedonismo, drogas. 

Nuevas formas religiosas laicas. Tres capítulos completan la descripción de las 
nuevas formas religiosas laicas: uno dedicado a los ritos de paso juveniles y otro a la 
sexualidad como forma de religión. En el primero, Angela López, bajo el refrán «por 
sus milos los reconoceréis», traza una exposición mitogénica de las generaciones ju
veni les desde los años sesenta. Las condiciones económicas impiden alcanzar la 
emancipación económica, política y familiar, lo que transforma los <<ritos de paso•• en 
«liturgias de espera•• que tienen como principal elemento una estructura orgiástica. La 
autora resuelve ligeramente la aplicación práctica de su vivo marco teórico. Salvador 
Cardús es demasiado breve y en nueve páginas nos dice que es fructuoso aplicar un 
anáJisis de la sexualidad como fenómeno religioso, aunque alleetor le queda ham
bre de ese fruto. En el tercet- artículo, José Casanova aborda resumidamente la pro
ducción de nuevas y renovadas religiones, centrándose insuficientemente en los nue
vos movimientos religiosos, los movimientos intracatólicos y el fundamentalismo 
islámico. Por último, en el libro se aborda una d e las grandes formas religiosas que 
perduran: la religión c ivil. 

La religión civil. Salvador Giner escribe un magnífico capítulo sobre la religión 
civil (RC) que comprende una teoría sistemática y un seguimiento histórico. Giner 
define la RC como la sacralización de componentes comunitarios a través de litur
gias populares encaminadas a conferir poder e identidad a una sociedad heterogé
nea, a tribuyéndole trascendencia. «Es una rel igión que se apoya principalmente en 
expresiones de sociolatría o politilatría en esencia terrenas•• (Giner, 133) Su estudio 
l'ecorre e l estado ele la cuestión en la historia del pensamiento y traza una somera 
trayectoria histórica d el estudio d e la RC, aunque, creemos, excesivamente centrado 
en la sociología olvidando Lodo el trabajo hecho en la filosofía y teología contempo
ráneas. La re ligión civil, muestra Giner, sacraliza lo político, legitima los modos de 
dominación y fagocita todas las formas religiosas y pararreligiosas que se producen 
en la sociedad civil. 

En sus últimas páginas, Giner hace una rcl1exión acerca de la religión en la mo
dernidad y el fu turo de la religión: <<Los dioses vencidos s iempre renacen••, a firma Gi
ner, porque la sed humana por lo numjnoso es innata a nuestra especie. Esa l"eligiosi
dad civil establece un consenso social que posibilita unos cánones de racionalidad: 
«Intuimos, ademá:;, que sin devoc iones cívicas y creencias trascendentes, pOI" munda
nas que sean, compartidas por la ciudadanía, no es posible la felicidad pública.>> 
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En cuanto a las formas, son una serie de artículos de autores de primera linea que 
se relacionan con coherencia y muestran en general gran calidad. Se ha conseguido 
compendiar en (onnato corto un tema para el que, tras leer el libro, el lector deseará 
más páginas. 

Como ausencias centrales, echamos en fal ta un estudio más detallado de los dis
tintos modelos religiosos que aparecen dentro de la Iglesia, las llamadas <<Sectas in
Lraeclesia les», que superan en ascendente social a los llamados nuevos movimientos 
religiosos. Otra línea a investigar selia vislumbrar las aportaciones que las distintas 
religiosidades hacen a la rel igión civil, es decir, su proyección socio-política. 

En síntes is, hemos de señalar 1994 como w1 año de inflexión en la sociología es
pañola de la religión por la publicación de dos libros (éste de Alianza y otro anterior: 
Rafael Díaz-Salazar y Giner Salvador: Religión y sociedad en España, CIS, Madrid) 
que abren estudios fu ndamentales para establecer académica y científicamente un 
nuevo paradigma en el campo del estudio de la religió11. Este libro, de gran interés pa
ra estudiosos y profanos, se convertirá con el tiempo en w1 libro de culto sobre el cul
to.-FERNANDO VIDAL. Facultad de Filosofía. Universidad Pontificia Comillas (Madrid). 

RECENSIONES 

JOSÉ MARtA CABALLERO CuESTA, Herme11éutica y Biblia, Estella 1994 (Verbo Divino), 
256 pp., ISBN 84-7151-5. 

El autor, profesor emérito de la Facultad de Burgos, señala en la introducción de 
su obra las diferencias entre hermenéutica, como interpretación de la palab1·a de 
Dios, y como problema propio y autónomo. Este último surge de la pe1·cepción de las 
distancias entre lector y texto; del esfuerzo en superada y del diálogo que debe sur
gir entre ambos. El planteamiento es ceñido y lúcido. 

En su primera parte, <<La hemenéutica en el siglo XX>>, se enumeran algunos auto
res, alerta a semejantes problemas. F. Schleiennecher y W. Diltehy tocaron la «com
prensión textual>>, pem sin la cercanía objetiva. M. Heidegger definió la comprensión 
como un «existencial fundamental», nunca realizable. De él tomó R. Bultmann su 
<<exégesis existencial>>, desmitificadora, y H. D. Gadamer, G. Ebeling y H. Fuchs la 
<<nueva hermenéutica», siempre en un ámbito subjetivo. A estas lfneas no correspon
de un estudio crítico paralelo de la exégesis católica, ni del a lternante magisterio pon
tificio. Por eso mismo, aparecen , como por ensalmo, la Instrucción de la Comisión Bí
blica pontificia sobre La verdad histórica de los evangelios (1964), que sólo se cita, y la 
constitución cociliar Dei Verbum (1965), cuya complicada elabomción brilla por su 
ausencia, aunque su texto sí aparece bien estudiado. 

La segunda parte, «Métodos exegéticos», está más elaborada . Acompañados de 
amplia bibliografía se presentan, en primer lugar, los histórico-críticos (Ch. H . Weise, 
Ch. G. Wilke, K. Holtzmann y W. Wrede), con su tendencia científica y objetiva, aun
que en exceso cen trada en la comunidad postpascual y su creación li teraria. De ahí 


