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El hombre ante Dios

Ser humano y revelacion segan Karl Rahner

La tarea de este trabajo ha consistido en exponer la teoria de Rahner so-
bre la innata facultad del hombre para entender una comunicacion de Dios,
que sera Dios mismo, y entenderla como tal, sin rebajar un apice lo que Dios
quiera comunicar. Se ha tratado de ver, segin Rahner, la disposicion del hom-
bre para una revelacion total de la infinitud de Dios, qué hay en el hombre que
le haga depositario de la manifestacion total y amorosa del ser de Dios; si esa

“revelacion que proclama la fe cristiana no sera algo superfluo, vista de forma
filosofica, la pequefiez y necesaria contingencia de la naturaleza humana, o
puede ser algo, un don de Dios, que responde a las perspectivas del horizonte
humano del conocimiento, don que la constituciéon natural del hombre puede
recibir, reconociéndolo en su procedencia sobrenatural y en su mensaje salvi-
fico. El tema central ser4 ese, la capacidad del hombre ante la revelacion, que
serd completado con la reflexion de Rahner sobre la revelacion en si misma.

La revelacion de Dios ha sido un tema importantisimo a lo largo de toda
la historia de la teologia catolica. El fundamento del cristianismo estaba preci-
samente en la manifestacion de Dios al hombre, a través de la revelacidon espe-
cial que resulta de la encarnacion de Dios en el hombre Jesus, que forma una
realidad humano-divina que alumbra el ser misericordioso de Dios y la divini-
zacion que éste produce en su contacto con el hombre. Se habia, pues, habla-
do mucho sobre la gracia indebida de Dios al hombre, que no la merecia por
sus pecados, pero no por tanto sobre la consecuencia indirecta que ésta supo-
nia en el hombre. Es decir, si Dios se dirigia amorosamente al hombre, donan-
dosele incondicionalmente para llamarlo a la comunioén con él, seria porque
en el hombre habia algo que le habilitaba para escuchar la interpelacion reve-
ladora divina, porque el hombre podia oir la palabra de Dios.

Este desvelar la dignidad del hombre que proviene de su capacidad para
atender a una revelacion de Dios es uno de los méritos de Rahner, que, dentro
de la corriente renovadora de la teologia del siglo XX, ha retomado para ello la
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doctrina de los Padres y ha aceptado la dinamica interna del rico pensamiento
escolastico, superando los rigidos esquemas que estableciera la ltima escolas-
tica, que se mantenian vigentes en los primeros compases de este siglo. La re-
velacion habia quedado reducida a verdades que Dios comunicaba y ante las
que al hombre s6lo quedaba el .asentir como fe. Eran superiores al entendi-
miento humano y, a pesar de estar reveladas, el hombre seguia sin compren-
derlas mas que como misterios, de modo que su actitud debia ser creerlas ba-
sado en el ser de Dios, verdad absoluta, que no puede engafiarse ni engafiar-
nos. Pero si la revelacion de Dios, por la definicién propia que lleva la pala-
bra, era una manifestacion de Dios al hombre, algo habria en el hombre que
no dejaba caer en saco roto esa comunicacion. Si Dios se manifestaba al hom-
bre seria porque el hombre, de alguna manera, podia verlo. El como de esa
potencia del hombre hacia Dios que dilucida el pensamiento de Rahner es lo
que trata de presentar este trabajo.

Para ello se han tomado como eje los libros de Karl Rahner «Espiritu en
el mundo», «Oyente de la palabra» y la primera mitad de «Curso fundamen-
tal sobre la fe», y se ha seguido el esquema basico de «Oyente de la palabra» *.
«Espiritu en el mundo» versa como dice el subtitulo sobre la «metafisica del
conocimiento finito seglin santo Tomas de Aquino». Es un estudio, partiendo
de santo Tomas, sobre el conocimiento del hombre, del que se afirmara ser
abierto a una amplitud sin limites, o espiritu, pero condicionado siempre para
ello por lo sensible, o mundo, en una intrinseca interdependencia mutua. Es-
tas conclusiones sobre la estructura del conocer humano son recogidas en
«Opyente de la Palabra» para ponerlas en relacion a una posible revelaciéon de
Dios. Si Dios se autorrevelase al hombre encontraria en su conocimiento una
facultad adaptada positivamente, por su amplitud ilimitada, para recibir 1a in-
finitud de la automanifestacion de Dios, y ello a pesar de la finitud mundana
del hombre, pues ésta era la que impulsaba al espiritu a encontrarse a si mis-
mo. «Curso fundamental sobre la fe», concebido por Rahner como un resu-
men de toda su teologia, trata en su grado quinto sobre la revelacion como
don de Dios al hombre, sirviendo como contrapunto de fe a los logros metafi-
sicos anteriores. En este mismo sentido han servido las opiniones de Rahner

* RAHNER, K., Espiritu en el mundo, Herder, Barcelona 1963.- RAHNER, K., Oyente de la
palabra, Herder, Barcelona 1967.- RAHNER, K., Curso fundamental sobre la fe, Herder, Barcelo-
na 1979.- RAHNER, K., «Sobre el concepto de misterio en la teologia catélica», en Escritos de Teo-
logia, 1V, Taurus, Madrid 1961.- RAHNER, K., «Sobre la relacion entre la naturaleza y la gracian»,
en Escritos de Teologfa, 1, Taurus, Madrid 1961.- RAHNER, K., en Sacramentum mundi, Herder,
Barcelona 1973: «Existencia sobrenatural», III; «Potencia obediencial», V; «Revelacién», VI;
«Gracia», III.- GARCIA-MURGA, J.R., Intimidad con Dios y servicio al préjimo, Gregoriana, Ma-
drid 1968.-'LEHMANN, K., «Karl Rahner», en Bilancio della teologia del XX secolo, IV, Citta
nuova editrice, Roma 1972.- RAHNER, K., La grazia come centro dell’esistenza umana, Edizioni
Paoline, Catania 1974,
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sobre gracia, naturaleza, salvacion, que expone en «Escritos de teologia» y
«Sacramentum mundi».

El lenguaje que Rahner emplea en sus escritos no es facil en absoluto.
Exige una lectura lenta y concentrada, con frecuentes relecturas en algunos
pasajes, debido a la densidad de su expresion y a la concatenacion y compleji-
dad de sus conceptos, que se asientan e implican unos en otros. Pero poco a
poco se va entrando en el mundo rahneriano y se van iluminando mutuamente
sus asertos en la estricta 10gica que sigue, de tradicion aristotélica. A medida
que se asimilan sus ideas va creciendo la admiracién por su especulacion teolo-
gica, a pesar de que continte siendo su lectura un poco fatigosa. Cuando se
trata, a continuacion, de explicar a Rahner no se puede evitar un cierto conta-
gio de su forma de decir, por la fascinacion que ejercen sus frases paraddjicas
repletas de matices, y se sigue la dialéctica convincente de su expresién, y qui-
za también su longitud.

I. EL HOMBRE COMO «ESPIiRITU»

Tradicionalmente, al hablar de la revelacion, se partia siempre de la idea
de Dios que decia, manifestaba, algo al hombre, necesario para su salvacion y
que éste, dada la limitacion de su ser y la ilimitacion divina, no podia alcanzar
de ninguna manera con sus solas fuerzas. De este modo se entendia por revela-
cion su contenido, aquellas verdades vitales para la salvacion humana, don
gratuito de Dios, pues el hombre no las lograba por si mismo, y siempre cier-
tas por su origen divino. Que Dios podia revelar algo al hombre se considera-
ba logico, sin problemas, por la omnipotencia divina, ante la que nada es im-
posible. Pero poco se penso en el sentido primigenio de revelacion como acer-
camiento de Dios al hombre, y en el hombre como receptor de la revelacion en
modo concreto, aunque de manera implicita, las bases para entender esa dis-
posicion divina y cualidad humana ya habian sido consideradas por la patristi-
cay la primera escolastica al hablar de las semillas divinas que hay en el hom-
bre y de la tendencia innata de éste a la felicidad y autorrealizacion.

Sin embargo, la reflexidn sistematica sobre la capacidad del hombre para
escuchar la revelacion de Dios se imponia, si se queria entender como el hom-
bre podia obedecer una comunicacién de Dios; y de la misma manera era ne-
cesario comprender la revelacion en su raiz fundante y tinica, en Dios mismo,
mas que en sus expresiones externas, como correspondiente a la capacidad del
ser del hombre dicha, estructural y prerrefleja, anterior a la concrecion cate-
gorial de la revelacion 1.

1. Este es el intento, creo conseguido, del libro de Rahner «Oyente de la palabra», que
mantendra en sus obras posteriores con acentos diversos.
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Que el hombre es «espiritu» designa, en el lenguaje corriente, la cualidad
humana que supera la naturaleza, a la que también pertenece el hombre, esto
es, la particularidad de su mente, su conocimiento y libertad, por la que el
hombre se contrapone al mundo en que vive y se proyecta en él de modo im-
previsible, aunque siempre dentro de una basica dependencia.

En esta cualidad que distingue al hombre del entorno experimental en que
se encuentra ve Rahner la apertura esencial del hombre hacia Dios, la capaci-
dad humana constitutiva de entenderle, en cierta manera, y, por ello, la capa-
cidad humana para recibir una comunicacién divina y aprehenderla como tal.
Rahner insiste en que esta proyeccion del hombre no es un algo afiadido a su
ser, sino que es «la condicion misma de la posibilidad del conocimiento de lo
creado y de la libertad de eleccién» 2; o sea, algo apridricamente constitutivo
del fundamento del ser humano.

Para mostrar esta esencia del hombre en cuanto abierto a Dios, Rahner
estudia lo que contiene su apertura: su conocimiento y libertad, su «espiritu,
como ya esta dicho. En los primeros libros de Rahner es el conocimiento hu-
mano el que ocupa su atencidn; luego aplicara esa misma técnica de estudio a
la libertad 3. En el presente trabajo sigo su analisis del conocimiento humano.
De la libertad, que al fin y al cabo es algo uno con el conocimiento, se da jun-
tamente con €l en la realidad siendo su distincidon mas bien conceptual 4, y por
tanto, lo conseguido en el estudio del conocimiento valdr&, como principio,
para la libertad, baste decir lo siguiente.

La libertad no es un poder del hombre para elegir una cosa u otra, sino
mas bien la facultad que tiene de disponer sobre si mismo y de irse haciendo 3,
pues la libertad no termina en los objetos concretos sobre los que recae, como
su fin, sino que se dirige al sujeto mismo que la realiza. Y esta libertad, aun-
que esta necesariamente condicionada por una situacion y unas determinadas
circunstancias, ya que el hombre se encuentra siempre en el mundo, dentro de

2. GARCIA-MURGA, J.R., Intimidad con Dios y servicio al préjimo; la tesis de Garcia-
Murga no tiene en cuenta «Espiritu en el mundo» ni «Oyente de la palabra», de las que yo parto,
sino obras posteriores. Pero su comienzo es valido aqui también, pues una de las caracteristicas de
Rahner es su continuidad en su concepcion principal, con distinta insistencia en puntos derivados
de ella.

3. «Lo que afirma santo Tomas del conocimiento —Dios es conocido implicita pero real-
mente en la aprehension de todo objeto particular— vale también para la libertad» (RAHNER, K.,
Schriften zur Theologie, V1, 217. Citado por GARCIA-MURGA, op. cit., 38).

4. Sigo la distincion rahneriana de libertad originaria y libertad en cuanto encarnada en
actos (RAHNER, Curso fundamental sobre la fe, 57). La libertad es siempre la libertad originaria,
la capacidad humana de actuarse libremente, pero que al reflexionar sobre ella no se la puede cap-
tar mas que en sus objetivaciones externas. La «libertad-manantial» se da inseparablemente unida
al conocimiento, «en la libertad se trata siempre del hombre en cuanto tal y como un todo» (/bid.,
58).

5. RAHNER, Curso fundamental sobre la fe, 59. También Oyente de la palabra, 137.
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una realidad externa dada, es siempre, a pesar de todo, algo potencialmente
imprevisible, no deducible de sus supuestos. Y esto es asi por la trascendencia
del hombre, por su ilimitada apertura hacia Dios, en la que supera los objetos
concretos entre los que obra, que le condicionan °.

1. La pregunta por el «ser»

Veamos ahora el conocimiento, como muestra Rahner que en él se en-
cuentra la apertura del hombre hacia Dios.

El comienzo de Rahner se basa en la inevitabilidad del hombre dé pregun-
tar. El hombre, en cuanto vive, pregunta, es pregunta; y pregunta por el
«ser», es decir, por la realidad entera como unidad, y por sus altimos funda-
mentos, por el soporte originario del todo uno de la realidad 7. Pregunta me-
tafisica que todo hombre hace, pues la lleva en su mismo existir, se identifica
con él.

El problema es ahora encontrar lo que Rahner llama el «desde donde» de
la pregunta 8, su posibilidad de ser respondida, pues una pregunta que no pue-
de ser contestada no es pregunta, desaparece como cuestion. Se trata, enton-
ces, de buscar la respuesta a la pregunta metafisica, lo cual supone un proble-
ma especial, pues la pregunta por el ser es la pregunta por el todo, lo pone to-
do en cuestion, también la pregunta misma, ya que busca el principio de todo,
lo primero. De este modo no hay un primer punto donde apoyarse, puesto que
ese primer punto es por lo que se pregunta. ;Por dénde se puede empezar si no
hay referencia de partida?, ;en qué terreno podemos situarnos con seguridad
para iniciar el camino? La solucidén es empezar por la pregunta misma. No
existe ninguna otra base que la pregunta que el hombre se hace necesariamen-
te. Ahora bien, si la pregunta por el ser es la pregunta por la realidad como
una, que el hombre lleva siempre en su vivir, entonces esa pregunta se refiere a
su propia existencia, al hombre mismo, y al lugar en que se da esa existencia,
el mundo. Es la pregunta por la realidad externa en la que el hombre se en-
cuentra como existente. El hombre vive y, al mismo tiempo, de manera no re-
fleja, ya pregunta por su existencia en el mundo que ve, o por la realidad del
mundo en que se incluye su existencia.

Por lo tanto, la pregunta por el ser es la pregunta del hombre por si mis-
mo y por el mundo en que siempre esta. Y si el punto de partida para contestar
a la pregunta era la pregunta misma, entonces, este punto de partida es el
hombre viviendo en el mundo.

6. RAHNER, Escritos de Teologia, 11, 256-257. Citado por GARCIA-MURGA, op. cit., 36.

7. Este es el punto de partida de la reflexion rahneriana tanto en «Espiritu en el mundo»
(73ss) como en «Oyente de la palabra» (50ss) es un claro paralelismo.

8. RAHNER, Espiritu en el mundo, 75.
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Partiendo, asi, del hombre, hay que decir que su pregunta por el ser im-
plica un cierto conocimiento de eso por lo que se pregunta. «No se puede en
modo alguno preguntar por lo que no se conoce en absoluto y bajo ningun res-
pecto» °. De manera que en el hombre, que inevitablemente se da una pregun-
ta por el ser, se da, con la misma inevitabilidad, un cierto conocimiento del
ser, una apertura hacia el fundamento radical de la entera realidad. El hombre
se ve siempre implantado en el ser en general, viviendo dentro de una realidad
ya dada, y por ello puede interrogarse sobre él y tener también una cierta idea
de &1 19,

A su vez, la esencial pregunta del hombre supone un desconocimiento de
lo preguntado, y légicamente por eso se pregunta. De modo que se da en la
existencia humana la paradoja de saber y no saber algo sobre el ser. Con todo,
la conclusién primera a que se ha llegado es la apertura existencial del hombre
hacia el ser, fuente primera del todo que el hombre experimenta.

De la misma manera, si el ser es una cuestion inseparable de la existencia
del hombre que conlleva algin conocimiento de aquél por parte de éste, si el
ser es algo conocido siempre por el hombre, en manera vaga, entonces el ser es
por principio cognoscible. De modo que la cuestion metafisica, la pregunta
general sobre el ser, establece la cognoscibilidad del ser. El ser esta siempre,
como principio, abierto al conocimiento del hombre 1.

Resumiendo hasta aqui a Rahner. El hombre pregunta necesariamente, al
mismo tiempo.que vive, por el ser, su existencia es un preguntar por el todo de
ella y su fundamento. Esto significa dos cosas, que en el fondo son la misma:
De un lado, que el hombre conoce algo del ser, de otro modo ni siquiera po-
dria preguntar, o sea, que el entendimiento del hombre esta abierto al ser; de
otro lado, y en el mismo modo, que el ser es siempre cognoscible al hombre,
aunque no de forma evidente o clara, el ser estd siempre abierto al hombre.
Esto es lo que Rahner llama «la apertura del ser y del hombre» 2,

Aqui habria que decir que Rahner matiza esta mutua apertura del hom-
bre y del ser hablando, siguiendo a santo Tomas, de la unidad originaria entre

9. RAHNER, Oyente de la palabra, 56; también Espiritu en el mundo, 83.

10. Este argumento, de una logica interna impecable, estara sin embargo en discusién res-
pecto a su validez real. Porque mientras Rahner, y otros juntamente con él, deduce de una pre-
gunta humana, real y vital, la del ser, un saber incierto sobre ello y, por tanto, la realidad misma
de lo preguntado, otros, como ejemplo claro el Wittgenstein del «Tractatus», que parten de la
misma realidad de la pregunta, concluyen que esa pregunta no tiene sentido, porque nada objeti-
vo puede saberse sobre ese ser o flndamento del todo existente. Es decir, la existencia de una pre-
gunta no conduce en modo evidente a que existe una respuesta y un cierto saber sobre aquélla.

11.  Aqui hay que decir o mismo que en la nota anterior, puesto que cognoscibilidad del ser
parte del conocimiento oscuro que el hombre tiene de él siempre, dado el preguntar estructural del
hombre sobre el ser.

12. Opyente de la palabra, 45. Este es el titulo de la parte segunda del libro.
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el conocer y el ser, como consecuencia de la esencial cognoscibilidad del ser.
En efecto, si el ser, y con él todo ente, es esencialmente cognoscible, esto s6lo
puede ser asi porque ser y conocer estan en una relacidén de unidad original,
pues en caso contrario el ser de todo ente no seria «esencialmente» cognosci-
ble. Una relacion necesaria y esencial entre dos realidades 1o es por su unidad
intrinseca original. Si no estuvieran primigeniamente relacionados, esta rela-
cion seria accidental, no necesaria. Por lo tanto, el ser y el conocer estan origi-
nalmente unidos, son la misma cosa. El ser es conocer, en unidad consigo mis-
mo, conociéndose a si mismo. El ser es conocer y ser conocido. De manera
que todo ente, en cuanto tiene ser, es conocido por su unidad con el conocer, o
sea que «algo es conocido en la medida en que se muestra 6nticamente idénti-
co al cognoscente» 3,

Pero, como ya se dijo, una pregunta supone, a la vez que un vago conoci-
miento de lo preguntado, que algo no se conoce, de modo que en un ente que
pregunta por el ser, a la vez que una identidad entre el ente y el ser —pues la
pregunta es conocimiento y el conocimiento es igual al ser—, debe darse una
distincion entre ellos, porque si el ente es idéntico al ser no tendria que pregun-
tar por €l. Asi pues, esta identidad del ente con el ser, la comprension que el
ente tiene del ser, solo se puede aplicar de manera analdgica con la «posesion
del ser» que el ente tiene, en diferentes grados. S6lo en Dios se da la absoluta
«posesion del ser», la identidad del ente con su ser.

2. La «anticipacion»

Este primer paso dado por Rahner, mostrando en la estructura del hom-
bre una irrenunciable pregunta por el ser y por tanto un oscuro saber sobre ese
ser, que ahora ya veremos co6mo lo podemos llamar Dios, lo confirma a conti-
nuacion desarrollando un detallado analisis del funcionamiento de la razéon
humana, escudrifiando el modo de conocer del hombre. Lo visto en el primer
punto, la apertura del ser y del hombre, parece todavia un poco genérico para
el tema que nos ocupa, la capacidad del hombre para entender una comunica-
cién de Dios, y por ello este segundo punto intentara adentrarse en el mismo
conocimiento humano y ver sus posibilidades de comprension respecto a la in-
comprensibilidad divina.

Respecto a la relacion ser y Dios. La palabra ser siempre ha sido un con-
cepto desdibujado en la metafisica, lo cual no puede ser de otra manera si se
tiene en cuenta la idea que encierra de principio y fundamento no visible de lo
real. Esto se acentu6 con Heidegger. Para Rahner, discipulo de Heidegger, el

13. Ibid., 61-57-69. Esta misma cuestién en modo mas desarrollada se encuentra en Espiri-
tu en el mundo, 79-92.
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ser sigue siendo el velado primero o ultimo cimiento de todas las cosas, «el
fundamento Ginico de toda la realidad» *. Y en la pregunta incondicional del
hombre «se anuncia el ser mismo por el que se pregunta y se esconde al mismo
tiempo en su propia problematicidad» '*. Esta idea de Rahner sobre el ser
coincide con la nocidn cristiana de Dios, origen creador de todo nunca abarca-
ble en su infinitud por la finitud humana. Por otra parte, si bien para Rahner
Dios no es «el ser», es, con todo, el ente de la absoluta «posesion de ser», en el
que el ente se iguala con el ser, y por tanto es un ente que es «puro ser» ', de
manera que lo podemos identificar con el ser, si bien no debe ser una identifi-
cacion matematica sino logica.

El punto de partida es el hombre mismo, que ya vimos era el «desde don-
de» de la cuestion metafisica existencial, tal como &l se experimenta en su pen-
sar y actuar. Se parte, pues, de lo empirico, lo evidente, para ir alcanzando
conclusiones que procedan de una madura y coherente reflexién, que no se lo-
gran en un primer golpe de vista con la intuicién.

El hombre se experimenta siempre en el mundo, rodeado de las cosas u
objetos que lo componen. El, aunque forma parte del mundo, se sabe como
alguien distinto de esos objetos y del mundo, se distancia de ellos por su pen-
sar y obrar libre. Cuando piensa, cuando considera algo de lo que le circunda,
se contrapone a eso, lo distingue de si, lo hace «ob-jectum», es decir, puesto
delante, segtin su etimologia latina («jactumy, arrojado y «ob», delante). Si el
conocer algo es una identidad entre el cognoscente y lo conocido, como vimos
anteriormente, pero también es una contraposicion del que conoce respecto a
su objeto, que pone frente a él, entonces tiene que haber un regreso del cog-
noscente a si mismo en el que se destaque de lo que conoce. Es lo que santo
Tomas conoce como «reditio completa subjecti in seipsum», en la que encuen-
tra la peculiaridad de lo espiritual 7. Y en este pensar del hombre sobre algo,
que ha puesto frente a él, se emite un juicio sobre aquello que se tiene delante,
es decir, se dice un predicado, un algo, del objeto en que recae la mirada. Y es-
to sucede siempre en el pensar del hombre sobre las cosas, atribuye algo a al-
g0, se dice de un objeto que es asi o de otra manera '®. En otras palabras, todo
pensar humano consiste en captar una cosa concreta, particular, bajo un con-
cepto universal, aplicable a otros objetos particulares de la misma o distinta
forma. El hombre entiende algo limitado (un ente, un objeto) desde un punto

14. Opyente de la palabra, 50.

15.  Espiritu en el mundo, 74.

16. Oyente de la palabra, nota 1, p. 66; P. 69 y su nota 2.

17.  Espiritu en el mundo, 129-131; Oyente de la palabra, 75.

18. «En todo juicio se afirma un ente como tal, bajo una determinada peculiaridad: Esto es
tal o cual» (Oyente de la palabra, , 77-78).
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de vista no limitado (un concepto, un atributo), permaneciendo en si mismo
en contraposicion a lo conocido. Es lo que la metafisica tomista llama «abs-
tractio».

Sobre la abstraccion, segin la metafisica del conocimiento en santo To-
mas, Rahner ofrece un extenso apartado en «Espiritu en el mundo» °. A la
primera recepcion humana de lo otro, el mundo, que se conseguia mediante la
sensibilidad, en una unién de dicha sensibilidad con lo recibido, con lo obje-
tual, de modo que esa misma sensibilidad se indentificaba al objeto que capta-
ba, corresponde la inteleccion humana, por la que se separa del objeto capta-
do en la sensibilidad, volviendo a si mismo y haciendo a lo otro un objeto ante
el que él esta como sujeto consciente, lo cual es la caracteristica mas propia del
pensar humano. Se dan, pues, dos momentos en el conocer humano, uno de
entrega al mundo, por la sensibilidad, en el que se confunde con el mundo, y
otro de regreso a si mismo, «reditio completa», por la abstraccidn, en la que el
hombre, en si mismo, conscientemente, se¢ enfrenta, juzga los objetos del
mundo. Dos momentos s6lo conceptuales, no reales separadamente, que con-
forman el Gnico conocer humano.

La abstraccion, retorno del pensante a si mismo y juicio sobre los objetos
a que se opone, comporta siempre un concepto universal. Concepto universal
significa que se da en muchos, que puede ser dicho de muchos. Un objeto con-
creto sobre el que se piensa lleva siempre un universal: «esto es de esta
clase» %, Y el concepto universal se capta en cuanto referido a algo concreto:
«la clase de esto», o si se le considera en si mismo, se le reduce a actuar como
algo concreto, del que se dird un algo universal; esto Gltimo es otro término
tomista empleado abundantemente por Rahner: la «conversio ad phantas-
ma». Todo pensar, una de cuyas partes conceptuales era la abstraccion, con-
siste en esto, algo universal afirmado de algo particular. La abstraccion, por
ello, lleva siempre un contenido universal, que el hombre aplica a (o sustrae
de) un objeto y asi, al tiempo, se distingue de él 2',

El siguiente paso es ver el por qué de la abstraccion, por qué el pensar hu-
mano es atribuir algo no limitado a un objeto limitado. Por qué el hombre re-

19. Espiritu en el mundo, 129-234, que es el capitulo III de la segunda parte. :

20. Ibid., 133. Sigo los mismos términos que utiliza Rahner porque me parecen muy clarifi-
cadores.

21. «La esencia del conocimiento humano viene circunscrita por la unidad ‘de estos dos mo-
mentos: el intelecto se encuentra cabe si mismo como €l mismo, porque en el referir de lo univer-
sal sabido a algo y en el juicio sobre algo se destaca frente a esto algo. Pero s6lo ‘en’ este destacar-
se frente a lo otro se encuentra el intelecto ‘cabe si mismo’, y s6lo asi es permanentemente cons-
ciente de si mismo» (Ibid., 143). Esta capacidad de aplicar algo universal a algo singular y conse-
guir con ello la propia consciencia en contraposicion a lo conocido, pertenece segin Rahner al
concepto tomista de «intellectus agens» (fbid., 144).
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conoce aquello sobre lo que piensa como limitado, como concreto, del que di-
ce algo que también se puede concretar, percibir, en otros objetos limitados.

Si al pensar, al abstraer, que en latin significa alejar, arrancar, separar, se
separa algo ilimitado, porque puede ser aplicado a muchos objetos —y por
tanto es un universal—, de un objeto limitado, porque en él se da de manera
concreta ese algo ilimitado dicho, hay que concluir que el hombre al pensar ya
tiene en la cabeza esa idea universal, pues de otro modo no la podria aplicar o
separar del objeto sensible que examina, del cual se parte. Mas todavia, este
universal es la condicion de posibilidad del pensar humano. Sin él no se daria
ese proceso caracteristico que hemos visto en la abstraccion. Y como la cons-
ciencia, la capacidad de pensar sabiendo que se piensa, es la cualidad primor-
dial de todo ser humano, esto quiere decir que la estructura del hombre lleva
en si ese concepto universal, que le capacita para pensar, para ser un hombre
en el pleno sentido de la palabra.

De otro lado, el objeto particular lo conoce el hombre como limitado re-
flexivamente, porque puede percibir en é] de forma concreta, delimitable, el
universal que tiene ya en su mente. El poder decir, al pensar, de una cosa «esto
es de esta clase», supone que esa «clase» de perfiles inciertos en si misma se ve
representada en modo concreto en un «esto» objetual, que esta dentro, como
otros muchos objetos, de un atributo ilimitado.

De la misma manera, hay que decir que la ilimitacion, el universal, s6lo
sera reflejo una vez aprehendido el objeto externo como formando parte de
una cualidad no concreta. Nos damos cuenta de nuestro universal constitutivo
cuando lo atribuimos a un particular sensible.

Asi pues, este universal es la condicion trascendental, apridrica, necesaria
para que se dé el conocer humano, su facultad abstractiva. A esta tendencia
hacia el universal que forma parte en modo apriérico del hombre, que le posi-
bilita como ser pensante, Rahner denomina «anticipacién», término que si
bien no se halla expresamente en santo Toma4s, corresponde a la idea tomista
que esta detras de la palabra «excessus» 2. Rahner define asi la anticipacion:
«Es una facultad —dada a priori con la esencia humana— de moverse dinami-
camente el espiritu hacia el ambito absoluto de todos los objetos posibles, con
un movimiento en el que los objetos particulares son en cierto modo aprehen-
didos como momentos particulares en ese moverse hacia un fin y asi son cap-
tados en forma cognoscitiva en esa mirada previa dirigida hacia el ambito ab-
soluto de lo cognoscible» 2.

El objeto de la anticipacién, la meta a la que tiende, no es algo represen-

.22, Ibid., 152.
23. Opyente de la palabra, 81.
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table, como un objeto sensible. Porque si el conocimiento de un objeto se fun-
da en la anticipacién, ésta misma no puede ser un objeto y ser conocida por
otra anticipacion. Pero si queremos estudiar este fin de la anticipacion, esto
s6lo ser4 posible si lo reducimos, en una «conversio ad phantasma», a ser un
objeto, aunque no lo sea de hecho. De modo que para examinar la anticipa-
cidn tenemos que partir de ella misma, que se nos hace consciente en el acto de
conocer un objeto concreto, como algo que supera, y por lo mismo limita, di-
cho objeto concreto %,

Se quiere ver el horizonte de la anticipacion, el «sobre qué» —en palabras
de Rahner— al que se dirige; ver su amplitud, el relativismo o absolutez de su
ilimitacion.

El conocer humano, cuya condicion trascendental es la anticipacién, re-
cae, al menos en principio en el ente, en su «en si». Por ello el conocimiento de
un objeto sensible debera ser interpretado como consecuencia de una anticipa-
cién tendente al «si», o sea, al ser mas que a la nada %, El universal que sus-
tenta la anticipacion, ilimitacion que se percibe limitada en un objeto que se
conoce, desechard una trascendencia hacia la nada. Ciertamente la anticipa-
cion lleva consigo una ilimitacidon negativa 2, pues esa ilimitacion se determi-
na como negacion del limite que aparece en una cosa particular, objeto del co-
nocimiento. Pero es la anticipacion en cuanto encaminada a lo ilimitado como
base del conocimiento, la que niega lo finito; no es la negacién la que hace po-
sible la anticipacion %',

De este modo el problema del «sobre qué» de la anticipacion se cefiira a si
apunta a una ilimitacion relativa o, por el contrario, absoluta. Segiin Rahner
la hip6tesis primera es contradictoria. Y esto porque si la anticipacion, que su-
pera la finitud intrinseca de todos los objetos del conocer humano y hace que
esa finitud sea sabida, no tiende a la infinitud del ser, tendera entonces, inevi-
tablemente, a la nada. La infinitud de la anticipacion si tiene un limite, es que
se proyecta hacia la nada, es decir, no es infinita, se contradice a si misma 2,

La anticipacion, por tanto, se refiere a la infinitud absoluta del ser, al ser

24, Espiritu en el mundo, 152-154.

25. Opyente de la palabra, 84. Ahi mismo lo que sigue.

26. Espiritu en el mundo, 188.

27. Rahner dice esto inmejorablemente: «No es que la nada sea anterior a la negacion, sino
que la ‘anticipacién’ que apunta a lo ilimitado es ya en si misma la negacién de lo finito, porque
—Y en cuanto que— dicha ‘anticipacién’, como condicion de posibilidad del conocimiento de lo
finito, al superarlo y trascenderlo, ‘eo ipso’ pone de manifiesto su finitud. Por tanto, el si que se
da a lo de suyo ilimitado posibilita la negacion, y no al revés (...). La ilimitacién positiva del hori-
zonte trascendental del conocimiento humano, muestra ya por si misma la finitud de todo lo que
no cubre completamente este horizonte» (Oyente de la palabra, 84).

28. 1Ibid., 85. .



14 T. MARCOS MARTINEZ 12

en si ilimitado. Lo que es tanto como decir que la anticipacion se refiere, tiene
su «sobre qué», en Dios, el ente de la absoluta «posesion de ser», el ente que
posee, que es, el ser absoluto, el «puro ser». La anticipacion, condicion tras-
cendental de todo ser humano como humano, de su conocer y obrar, afirma,
aunque no la representa, pues ya ha sido dicho que el horizonte de la anticipa-
cidén no era un objeto delimitable, la existencia de Dios. La anticipacion se di-
rige hacia Dios, afirma su ser, no en su identidad sino en su amplitud.

De esta conclusion de la existencia de Dios Rahner dice que no tiene nada
que ver con una argumentacion apriodrica. Porque se ha llegado a la existencia
de Dios desde la anticipacion, y ésta ha sido captada a partir de los entes rea-
les, como presupuesto de su conocimiento, y, por consiguiente, de forma
aposteriodrica. Del ente finito se llega, como condicién necesaria para la apre-
hensién de tal finitud, al ente infinito. Rahner coloca su argumentacion en el
orden de lo real-ontologico, que es el empleado por santo Tomas en sus prue-
bas de la existencia de Dios %,

Llegados a este punto podemos decir que todo conocimiento humano lle-
va implicito el conocimiento de Dios. En efecto; si todo conocimiento del
hombre consiste en una atribucion universal que se afirma de un objeto singu-
lar, por la apriodrica anticipacion que forma parte del ser humano, y que es
condicion de posibilidad de su conocer, y si la anticipacion tiende por si mis-
ma hacia la ilimitada capacidad del ser, hacia Dios, quiere esto decir que todo
conocimiento humano es posible en cuanto que tiende intrinsecamente a Dios,
en cuanto su punto de mira esta originalmente en Dios.

Con esto Rahner ha dado un paso muy importante. Ha conseguido mos-
trar que en la estructura esencial del hombre, en su razon, hay algo universal,
ilimitado, una apertura al infinito absoluto, a Dios mismo. Y esto es parte im-
prescindible del ser humano, le permite su conocer y obrar, es decir, no puede
no darse. A esta realidad del hombre la llama Rahner «espiritu» *. Y, segin
ella, el hombre es capaz de oir, y entender como tal, la revelacion de Dios, la
comunicacion divina en cuanto infinita automanifestacion, sin disminuirla o
cercenarla, porque él mismo, hombre, es siempre una apertura al infinito.

Asi pues, en resumen, en este primer capitulo se ha visto que Rahner con-
sidera al hombre un preguntar viviente, el hombre es una pregunta constante,
y una pregunta por el todo de la realidad y por el fundamento Gltimo que la
sostiene. El hombre est4 abierto, en cuanto que existe, al ser, a la realidad que
cimenta las cosas. Prosiguiendo el camino empezado, entrando mas en detalle
en lo especifico del hombre, Rahner advierte que la razon humana es, en ulti-

29. Espiritu en el mundo, 186; Oyente de la palabra, 8.
30. Espiritu en el mundo, 190; Oyente de la palabra, 89.
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mo anélisis, una facultad que abarca el infinito, que es capaz de contener la
amplitud de Dios —sin ninguna representacion—, o sea, que el hombre puede
sentir y reconocer una revelacion de Dios por la ilimitacion de su «espiritu».

Con esto ha dejado clara una de las premisas de toda teologia de la reve-
lacion: la capacidad del hombre de escucharla. Premisa mas o menos descui-
dada anteriormente.

Quiza el estudio del conocimiento humano de santo Tomas, que sigue
Rahner, no sea asumible hoy dia en sus detalles y divisiones, pero si en lo basi-
co: el conocimiento del hombre de las cosas es posible por la mayor amplitud
de aquel, que le permite incluir una cosa, al conocerla, en una categoria mas
ancha que ya posee («esto es de esta clase»), contradistinguiéndose de ella co-
mo sujeto. Conocer es comprender, es decir, abarcar una cosa, circunscribir-
la, precisamente porque se la supera. Y el conocer supone algo ilimitado, que
es lo que hace ver algo como limitado, que no es en forma total lo que se le
atribuye.

La ilimitacion de la raz6n humana para el conocimiento quiere decir que
sus limites son imprecisos, no pueden delinearse. Rahner pasa de aqui a la ili-
mitacion absoluta, pues una ilimitacion limitada es contradictoria en sus tér-
minos, y de ahi la identifica con Dios, todo lo cual es un razonamiento 16gico.
Pero Rahner ya supone el ser de Dios por Ia fe; Dios no se puede probar, es un
acto de fe-confianza del hombre. Rahner muestra que la decision fiducial del
hombre respecto a Dios tiene sus fundamentos racionales, y fuertes, no es ab-
surda. El paso de la ilimitacion de la fuente del pensar humano a su ilimita-
cion absoluta es coherente y convincente. No es evidente en modo matemati-
o, sin duda, pues de un razonamiento légico no se puede deducir irrefutable-
mente su realidad, pero tiene validez. La misma coherencia, aunque también
la misma falta de evidencia incontestable, lleva a considerar a la infinitud total
a que tiende el hombre como Dios, ser personal perfecto, meta del ser perso-
nal del hombre en su devenir.

Dentro de esta solidez discursiva de Rahner se enmarca con firmeza lo al-
canzado en este primer capitulo: el hombre, por su razén y su obrar libre, es
un ser abierto a la inmensidad, su mente descansa en la inconmensurabilidad
de Dios. Puede, por tanto, acogerla en una revelacion, es «espiritux».

II. EL HOMBRE COMO «MUNDO»

La conclusion reciente de Rahner de la natural apertura humana hacia la
infinitud divina, de valor imprescindible para comenzar una teologia de la re-
velacion, podria, a primera vista, parecer contraproducente y oponerse al nti-
cleo mismo de toda comprension teologica de la revelacion. En efecto. Tras la
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afirmacion central del capitulo anterior sobre la apertura del hombre y del ser,
se llegaria a una grave aporia. De una parte el hombre, por la ilimitada ampli-
tud de su espiritu, estaria capacitado para desentrafiar los tiltimos secretos de
Dios. Dios no seria alguien que puede revelarse al hombre porque éste lo abar-
caria totalmente por si mismo. De otra parte el ser, y Dios como ser absoluto,
confirmaria esta imposibilidad de revelacidn: si el ser es necesariamente cog-
noscible y luminoso, Dios, absoluta posesion de ser, seria la luminosidad por
excelencia, brillo que inundaria todo lo real, evidente para la trascendentali-
dad absoluta del hombre. No habria sitio, pues, para una revelacidn, comuni-
cacion divina que hace al hombre participar de su misterio y amor inexhau-
ribles 3, '

Se trata, por tanto, en este segundo capitulo, de ver como Rahner puede
compaginar la irrenunciable realidad de la tendencia del hombre hacia Dios
—v la esencial luminosidad del ser— con la creencia cristiana, y por lo demas
intuicion universal del hombre religioso, de Dios como misterio absoluto e
inalcanzable para la mente humana. De manera que Dios siempre «podria»
comunicar algo al hombre y, con todo, permaneceria siempre misterio, cuali-
dad fundamental de la divinidad. Hay, pues, que mantener la esencial apertu-
ra hacia el absoluto del espiritu humano a la vez que la esencial misteriosidad
u ocultamiento de Dios.

1. Finitud del hombre

Un primer punto de acercamiento a la respuesta se ha dado ya en la ante-
rior reflexion rahneriana. El hecho de que el hombre sea existencialmente un
preguntar indicaba su finitud. El hecho de que para el hombre sea sind6nimo
vivir y preguntar, que no puede evitar hacerse interrogaciones lo mismo que
no puede evitar el existir en un momento dado, expresa la limitacion de la rea-
lidad humana. Que el hombre pregunta significa que hay algo que no sabe,
que algo le supera, aunque signifique también que el hombre tiene una cierta
idea de lo preguntado. Ademas, la capacidad infinita de la inteligencia huma-
na, la «anticipacion», no representa un algo infinito en su identidad sino que
s6lo lo afirma como infinito.

También, esta anticipacion no se da en el hombre en si misma, sino de-
pendiendo de algo finito. Es decir, la anticipacion del hombre s6lo es actuada
en el momento en que el hombre conoce una cosa concreta. Ciertamente la an-
ticipacion es un a priori humano, dado con el mismo hombre, que le cualifica
como ser pensante, le capacita para atribuir algo universal a algo particular

31. Opyente de la palabra, 95-98.
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por la previa nocion de lo universal que le da dicha anticipacién; pero esta an-
ticipacion es algo abstracto que en la practica no existe por si, sino que siem-
pre existe en cuanto posibilita el conocimiento de las cosas; es decir, siempre
existe en cuanto que parte de un objeto limitado, que juzga limitado por su
cualidad previa ilimitada que le hace ver el objeto como un momento acabado
de la infinitud que el hombre ya posee.

Mas sencillamente. El hombre conoce las cosas, las juzga, dice de ellas al-
go universal, que éstas tienen s6lo limitadamente: «esto es de esta clase». Y en
un segundo momento se da cuenta, al reflexionar sobre su modo de conocer,
que ese proceso es posible porque él ya tiene antes una infinitud, que le permi-
te juzgar lo que se ofrece a sus ojos como finito. De modo que el hombre solo
sabe de su anticipacion a partir de los entes finitos. La infinitud de su anticipa-
cion soélo le es perceptible a partir de lo finito o, en palabras distintas, la anti-
cipacion no se da en manera pura, aislada, sino siempre unida con las cosas
concretas, materiales, en una palabra, con el «mundo» 2,

Lo mismo desde otro punto de vista 3. El conocer humano es, en princi-
pio, receptivo, es sensibilidad, es decir, consiste primariamente en intuicion.
Pero es también ser en si mismo, retornando a si desde la materialidad de la
sensibilidad, comprendiéndose como distinto y comprendiendo también lo
material en su limitacion. Para que se realice esta peculiaridad del conocer de
volver el hombre sobre si mismo tras su coincidencia intuitiva con la materia,
y circunscriba a ésta en unos limites, es preciso que el hombre se entienda co-
mo poseedor de una capacidad que sabe ver las cosas como incluidas en un
concepto mas amplio que forma parte de su inteligencia. Esta es la llamada
abstraccion, que sera mas importante que la sensibilidad, ya que es aquélla
quien hace brotar a ésta como primer paso del conocimiento humano 3*. Pero
la abstraccion, para ser tal, necesita comenzar desde la sensibilidad. La abs-
traccién, como se acaba de decir, depende de ese primer paso que es la sensibi-
lidad para consumarse. Y ésta es la «conversio ad phantasma». La abstrac-
cion no puede resultar mas que convirtiéndose a lo material y cerrado, la idea
universal s6lo la podemos entender imaginandola particular, en una «conver-
sio ad phantasma». Los «phantasmata», conceptos, tienen el valor de hacer-
nos intuir lo universal *. Pues si primero tenemos lo universal, que nos hace
conocer lo particular, sdlo conociendo lo particular mediante la aplicacién de

32. «Mundo» no es s6lo lo sensible inmediato, dice Rahner. Es mas bien, todo lo que el
hombre puede experimentar en su vida (Oyente de la palabra, 187, 206; Espiritu en el mundo,
386).

33. Siguiendo el estilo de «Espiritu en el mundo» que divide su central parte II en tres apar-
tados: sensibilidad, abstraccion y conversio ad phantasma.

34. Espiritu en el mundo, 258, 276.

35. Ibid., 265.
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nuestro universal, phantasma o concepto, llegamos a ser conscientes de dicho
universal previo.

La abstraccidn se realiza al darse una «conversio» de la estructura aprio-
rica del espiritu sobre la sensibilidad. «Toda abstractio, es decir, todo conoci-
miento de lo universal, es esencialmente conversio ad phantasmay %, con lo
que llegamos a una unificacion de la realidad de las dos cosas. La posibilidad
del pensamiento humano se asienta en una relacion de unidad entre materia y
espiritu o sensibilidad y abstraccion.

La consecuencia de esto es que el hombre no puede reflexionar directa-
mente sobre sus conceptos universales, sino que los debe mediatizar siempre
con lo concreto. La aproximacion intelectiva humana a su universal se cumple
unicamente mediante una conversio ad phantasma, dando al universal una es-
tructura concreta, para luego, en un intento de mayor acercamiento, negar esa
estructura concreta o, mejor dicho, ver negativamente esa estructura concreta
como representacion del universal.

Aplicando esto a Dios habra que decir que su ser trascendente y absoluto
s6lo puede ser conocido desde lo inmanente y mundano. La infinitud de Dios
sera captada medianfe lo que Rahner llama «experiencia trascendental del li-
mite» ¥, que niega la finitud de la que se parte para acercarse a una compren-
sion de la divinidad o para alejarse de una reducciodn a lo finito de la divini-
dad. Teniendo en cuenta que el ser de Dios sblo es accesible a través de una ne-
gacion, negacion de la finitud de la que hay que partir, y no en modo directo,
y que la anticipacién muestra la amplitud indeterminada de Dios, pero no la
representa, la conclusion es que el hombre en modo alguno puede entender to-
talmente a Dios. La revelacion tiene entonces razon de ser.

Dios, entonces, es el Desconocido para el hombre 3, al que éste sdlo llega
oscuramente a partir de la negacion del limite de las cosas que puede conocer.
Pero parece que ello se deberia solo a la limitacion del hombre, que por otra
parte podria ser temporal y superable.

La finitud del hombre es vista por Rahner como necesaria. Se parte de
nuevo de la cuestion primera de la metafisica: la pregunta por el ser que se da
_ en todo hombre, en su segundo aspecto, la problematicidad que el ser supone
para el hombre, el desconocimiento que el hombre experimenta en lo que con-
cierne al ser, y que motiva que se pregunte por él. El hombre pregunta necesa-
riamente por el ser y con ello afirma que necesariamente sabe algo del ser, ya
que pregunta por €l, y que el ser es necesariamente cognoscible; pero, a la vez,

36. Ibid., 271. Rahner examina esta conversio ad phantasma todavia desde muchos angu-
los. Pero lo que fundamentalmente interesaba aqui seria lo dicho.

37. Opyente de la palabra, 102.

38. Ibid., 107.
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afirma que necesariamente hay algo que no sabe del ser puesto que pregunta
por €&l en modo necesario. En la cuestion existencial del hombre se ven afirma-
das la preguntabilidad y luminosidad del ser *. El conocimiento que el hom-
bre tiene del ser no es una identidad del hombre con el ser porque el ser perma-
nece oscuro para el hombre, dado que se interroga constantemente sobre €él. El
conocimiento que €l hombre tiene del ser es anal6gico, segiin su «posesion del
ser» ¥, El hombre, entonces, es finito porque no abarca el ser que se presenta
ante €l. Y si necesariamente pregunta por el ser es que es finito necesariamen-
te.

En la realizacion del hombre como hombre, en su pensar y obrar libre, el
hombre tiene obligatoriamente que estar consigo. El pensar, que constituye al
hombre como tal, consiste en separarse el hombre de las cosas sobre las que
piensa, de autoafirmarse en si como diferente. Y en ese distinguirse y experi-
mentarse como unico, el hombre pregunta por si y por el lugar donde se ve. El
pensar, la caracteristica del hombre, es primeramente el preguntar. El hom-
bre, en cuanto hombre, pregunta y muestra ahi su contingencia inevitable 4!,

Resumiendo lo dicho hasta aqui sobfe la finitud del hombre para verlo de
forma global. El hombre no puede aprehender el ser de Dios y no hace inutil
una revelacion. Esto se trasluce de la reailidad vital del hombre que pregunta
necesariamente por el ser, lo cual quiere decir que no lo conoce. Por otra par-
te, la capacidad infinita del intelecto humano es tal a partir de las cosas fini-
tas, de modo que la inteligencia de lo infir‘}lito s6lo se forma con la negacion de
lo finito de que se parte, y, por tanto, no d‘irectamente. Y por tltimo, la antici-
pacion, esa tendencia hacia el infinito absoluto de Dios caracteristica del ser
humano como racional, no aporta imagenes o representaciones de la meta a la
que se dirige, sino so6lo vagos perfiles. ‘x

Todo esto muestra, parad6jicamente, la finitud de la infinitud espiritual
humana. El conocimiento del infinito en el hombre no se da de modo inmedia-
to, evidente, sino siempre mediante su ser en el mundo —por el que necesaria-
mente pregunta—, mediante las cosas concretas, que son ¢l punto de partida

39. Ibid., 111.

40. - Véase p. 3 de este trabajo.

41. Quiza por repetir excesivamente la finitud necesaria del hombre al querer presentarlo en
modo racional, se llegue a oscurecer la misma experiencia del hombre de su contingencia. Rahner,
de todas maneras, con un lenguaje fuertemente paraddjico, logra expresar esta experiencia de la
finitud humana: «Por cuanto debe (necesariamente) preguntar, afirma su propia contingencia;
por cuanto debe (preguntar) necesariamente, afirma necesariamente ésta su contingencia. Y al
afirmarla necesariamente, afirma su existencia, y la afirma —en su contingencia y a pesar de
ella— como incondicional, como absoluta. Con otras palabras: Dado que la afirmacién del hecho
contingente es ineludiblemente necesaria, en la contingencia misma se descubre algo absoluto: La
ineludibilidad con que el hecho contingente reclama de por si su afirmacién» (Oyente de la pala-
bra, 113). )
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hacia la totalidad, a través de la negacion de ellas, y por tanto su informacion
" no es perfecta. El hombre es «espiritu», pero siempre en el «mundo».

No obstante, se esta considerando s6lo el ser del hombre, como si de él
tnicamente dependiese su desconocimiento de Dios y como si, entonces, en el
futuro, en un momento posterior y mas desarrollado de su evolucion, pudiese
superar esa situacion “2, No se ha hablado desde el mismo ser de Dios, que asi
sigue siendo la luminosidad absoluta, disponible abiertamente al hombre. El
tema siguiente debera ser éste. Ver si Dios no solo es cognoscible sino tam-
bién, y mas radicalmente, misterio inescrutable ante el que solamente cabe la
adoracion # y la esperanza de que nos dirija su palabra.

2. Ocultamiento de Dios

Este podria haber sido el titulo del presente capitulo, dado que el ser de
Dios expresa mejor la imposibilidad de conocerle que la limitacién del hom-
bre.

a) El misterio del ser divino.

Rahner advierte que en la concepcién del misterio de la teologia funda-
mental Gltima que nos ha llegado, se desgajaba el misterio unico de Dios en los
varios misterios de que nos hacia participes por la revelacion. Los enunciados
de la revelacion eran verdaderos, pues provenian de Dios, pero eran oscuros
en si, eran misterios no descifrables por la razon y por ello eran objeto de fe.
No eran iguales a los misterios profanos, del mundo, que progresivamente
iban siendo desvelados por la razén humana. Los misterios religiosos, conoci-
dos para el hombre por la revelacién, superaban su razén y se mantendrian in-
compresibles durante la vida terrena del hombre. Lo cual queria decir que en
la otra vida podrian por fin ser entendidos *. La constitucion de los misterios
religiosos era vista a la luz de los misterios mundanos, que participaban de la
finitud terrestre y eran dominados por la razon del hombre, que era superior a
la naturaleza, insaciable en su buscar luces y a la que no detenian en su afan ni
siquiera las cosas trascendentes. La analogia hizo considerar que los misterios
religiosos, una vez que el hombre tomara contacto directo con ellos al formar
también él parte de la vida de la trascendencia, serian sin duda clarificados sa-
tisfaciendo la fuerza de la inteligencia humana ya manifestada en la tierra. El
ser misterio dependia, asi, de la razén humana: donde ésta no llegaba ahi se
tenia el misterio. Los misterios de Dios eran provisionales, no lo eran en si, de-

42, Ibid., 102.

43, Ibid., 108; idea de Heidegger citada por Alfaro en su curso 1981-82 sobre «la cuestion
del hombre y la cuestion de Dios».

44, RAHNER, Escritos de Teologia, 1V, 56, 58.
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pendientes de la distancia infranqueable que les separaba del hombre peregri-
nante.

Rahner dice que el misterio religioso no debe ser considerado desde lo que
la razon no puede desentraifiar. La razoén humana, por ser la tensiéon hacia la
trascendencia absoluta, es mas bien lo que presencializa el misterio como tal,
no lo que puede anularlo. El conocer humano es la facultad del misterio por-
que el conocer se basa en sobrepasar el objeto que se aprehende y anticipar lo
absoluto, lo inabarcable. Y el misterio religioso no seré algo transitorio sino lo
permanente y primigenio. Dios es sobre todo el incomprensible, incluso en la
vision beatifica, que no consiste en el desvelamiento de Dios sino en la mani-
festacion de su misterio absoluto. Sera ver directamente la incomprensibilidad
de Dios, afirmar a Dios como misterio radical en nuestra evidencia dichosa.
Nuestro mayor conocimiento de Dios serd la cercania total a su misterio
insondable 4.

Dios es el tinico misterio. Los misterios de la revelacion de que se hablo
en teologia provenian todos del ser divino, de modo que los misterios en plural
dependian y brotaban del misterio absoluto y tnico. La concepcion auténtica
del misterio sera vista a la luz de la relacion de Dios con el hombre, pues el
hombre puede dominar los misterios finitos de la realidad material, y Dios pa-
ra si mismo no es misterio, es el perfecto ser en si y por consiguiente totalmen-
te luminoso (su luminosidad, empero, para el hombre es la luminosidad de su
ser como misterio). Y si el hombre, como se ha repetido, es el ser espiritual
que se dirige a Dios en su pensar y obrar, en su esencia, el hombre entonces va
por su propia constitucion hacia el misterio, anticipAndolo en cada acto hu-
mano caracteristico. El hombre, de este modo, es el ser del misterio, que se de-
sarrolla en su vida en su tendencia a la infinitud misteriosa, y cuya plenitud se-
ra la contemplacion inmediata del misterio, la llegada a la meta con el reposo
de la vision del misterio supremo.

Otro modo de acercarse a la comprension del ser absolutamente incom-
prensible como tal que es Dios, es el de ver su libertad. La libertad hace al

“hombre un ser indeducible, al menos como ultima posibilidad. Los condicio-

namientos insalvables que le impone el mundo no merman, antes bien hacen
posible, la Gltima vy decisiva imprevisibilidad de su libertad. La libertad hace
del hombre, en su consciencia, un ser inaccesible. Pero si la libertad del hom-
bre, que es el mismo hombre, por su finitud o dependencia de lo finito, puede
ser parcialmente controlada, la libertad absoluta que es el Dios absoluto mos-
trard la total, e incluso espantosa radicalidad del misterio divino.

b) la libertad de Dios.

Para seguir adelante con el tema del ocultamiento de Dios tenemos que

45. Ibid., 60.
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volver a la concepcion del hombre como contingencia necesaria. El hombre
existente, que pregunta por su vida al tiempo que vive, se experimenta como
puesto en el mundo independientemente de su voluntad. Existe contingente-
mente, por algo fuera de €l. En esta existencia el hombre se interroga sobre el
ser y por tanto conoce al ser, y por lo mismo el ser es cognoscible, luminoso;
se interroga y sabe del ser como fundamento de su existencia y de la realidad
en que esta. Si el ser es necesariamente luminoso, porque necesariamente se
pregunta y se sabe de él, el ser debe ser libre. Porque si el hombre no es necesa-
rio sino contingente, es decir, que podria no haber sido, alguien habra decidi-
do ponerlo, y por eso ese alguien es libre “. Ahora bien, si Dios'es el ser abso-
Iuto, fundamento de todo lo que es, Dios es ese «alguien» libre que ha puesto
al hombre.

Asi que el hombre se afirma necesariamente como contingente, puesto
voluntariamente por Dios; se sabe mantenido por el poder libre de Dios. Y en-
tonces el hombre se encuentra ante Dios como ante una «persona» libre, due-
fia de si ¥. Todo esto nos lleva a dos consecuencias: De un lado el hombre no
puede predeterminar en absoluto el ser y obrar del Dios absolutamente libre.
Y de otro, el hombre frente al Dios libre es un hombre frente a un Dios que
puede actuar libremente hacia él, con una consiguiente automanifestacion.
«La trascendencia del hombre hacia el ser absolutamente luminoso en si, de
cognoscibilidad inexhausta, es al mismo tiempo por lo menos la apertura ante
un Dios de libre accidon con el hombre, accion que por parte del hombre no se
puede calcular, por lo cual la trascendencia hacia el ser absoluto de Dios equi-
vale a hallarse ante el ‘mysterium imperscrutabile’, cuyos caminos son inescu-
drifiables y cuyos designios no se pueden rastrear» *. Lo cual es sencillamente
decir que existe una posibilidad de revelacion por parte de Dios, de la que el
hombre por si mismo no puede disponer sino s6lo esperar como un don.

En este contexto el hombre es alguien que tiene que estar preparado para
una posible revelacion de Dios. Su existencia es la actitud atenta a una mani-
festacion que Dios le pueda conceder, y que; segin Rahner, siempre se produ-
ce, pues si Dios no habla podré de todos modos escucharse su silencio. El ser

. espiritu del hombre le hace perceptible el silencio o palabra divinos, le convier-
te en un oyente permanente de la revelacion de Dios. El obrar libre de Dios es
el sentido metafisico de la revelacion, que por tanto siempre se realiza y con-
lleva una manifestacion de su propia esencia. En este sentido la revelacion es

46. Opyente de la palabra, 114-115. Fatigosa explicacién de Rahner sobre la libertad del fun-
damento del hombre. Podria simplificarse basandola en la misma libertad del hombre. De todas
formas, lo que Rahner niega ha sido afirmado también en la filosofia, por ejemplo existencialista:
el hombre contingente y libre esta puesto por azar.

47. Ibid., 116.

48, Ibid., 119-120.
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necesaria y en base a ello el hombre puede esperar una revelacion explicita, en
sentido teologico, en la que Dios, libremente, dirija su palabra al hombre .

Asi pues, el ser libre de Dios muestra una vez mas la validez de la revela-
cién, que la anticipacion humana no hace superflua. El segundo punto de este
apartado va a referirse a la libertad del hombre frente a la libertad de Dios pa-
ra con él, es decir, frente a una manifestacion de Dios.

Repitamos que el hombre, como necesariamente contingente, no puede
evitar preguntar por el ser y encararse a Dios, afirmando con ello la luminosi-
dad y, ala vez, la libertad y por tanto oscuridad o imprevisibilidad del ser ab-
soluto. Pero esto es en relacion con el hombre. ;Cémo entender eso mismo
desde Dios? (Es Dios luminoso para si mismo o es, por ser libre, oscuro? Si lo
contingente se comprende no desde si mismo sino desde su fundamento —y
por ello todos los entes finitos del mundo son captados dentro de su movi-
miento hacia el ser en general porque éste es el que los fundamenta—. ;Puede
Dios entender sus acciones libres, dado que su libertad no tiene ningin funda-
mento? %, ;La libertad y la luminosidad de Dios se oponen?

La respuesta tendra que partir de la misma pregunta, pues no tiene ningu-
na otra base. Luminosidad es el estar consigo del ente en su ser. Y este estar
consigo del ente en su ser es también conocimiento. Ser y conocer estan en uni-
dad esencial *!. De este modo el ente que esta perfectamente consigo tendra la
perfeccion del conocer. Por su parte la accion libre no es sobre todo hacer al-
go, poner o sacar algo desde uno mismo y dejarlo fuera de si, pues la libertad
no se dirige como fin a una cosa externa sino que va hacia si misma en orden a
su realizacion. Libertad es actuar hacia uno mismo, ir a uno mismo, a un estar
consigo. Por consiguiente libertad es lo mismo que conocimiento: estar consi-
go un ente en su ser. Libertad no es otra cosa mas que uno mismo y por ello es
luminosa, comprensible para el que act@ia, mientras serd oscura para otro,
pues éste no tiene acceso a la libertad ajena como capacidad, como manantial
del que brotan los actos, sino s6lo a estos actos, y éstos son ambiguos, no
siempre reflejan exactamente la intencion de la libertad originaria 2.

Aqui es imposible resistir citar textualmente a Rahner: «El hecho de que
la accion libre forme parte del sentido més intimo del ser que esté en si mismo,
muestra al mismo tiempo que es intimamente luminosa para el yo libre, pero

49. Ibid., 120-121.

50. «La posicion libre (contradistinta de lo puesto), ¢no es a su vez algo incomprensible, ya
que lo libre en cuanto tal no tiene ningin fundamento del que como tal proceda necesariamente y
en esta forma pueda comprenderse e iluminarse? Con otras palabras: ; Comprende el mismo Dios
libre su accion libre? ;O también para él mismo queda incomprendida en su ‘contingencia’ y ‘fal-
ta de fundamento’?» (Ibid., 128).

51. Cfr. p. 9 y nota 13 de este trabajo.

52.  Opyente de la palabra, 129; Curso fundamental sobre la fe, 57, 59.
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oscura para otro distinto de él: tal accion es lo que mas esta en si mismo, por
lo cual es lo mas luminoso en si mismo y para si mismo y lo menos transmisi-
ble a otro: en si mismo es luminosa y para otro es oscura. Sélo puede hacerse
clara y comprensible para otro si este mismo la correaliza con una accién li-
bre, si &l mismo la ama» %, Es decir, que la libertad, por su hondura en el cen-
tro més intimo de cada uno, a la vez que es clara para el actuante no lo es para
el que la observa, en su concrecidn en acciones, desde fuera. Si quiere enten-
derla debe incluirse en esa accion, debe él también realizarla, para no quedarse
solo en lo puesto, en la accién externa, sino que, al realizarla, la haga surgir
también desde si mismo, la haga ser libertad propia y, por tanto, luminosa pa-
ra él mismo, al menos, mas cercanamente.

Tras este bello analisis que de la libertad nos ofrece Rahner llegamos a
una confirmacion de lo dicho anteriormente: €l Dios libre es luminoso en si
mismo y, aunque su resplandor ilumina toda la creacién, el hombre no puede
entender la libertad de Dios, a no ser que, de algiin modo, sepa, por decirlo
asi, integrarse en esa libertad de Dios de modo que sea consciente de la ilumi-
nacion del Dios libre y la «vea». Hay que decir que lo dicho sobre la libertad
parte del estudio del ser humano y se refiere al hombre. A Dios no se le pueden
aplicar los resultados directamente sino por analogia. Teniendo en cuenta es-
to, (como podra el hombre insertarse en la libertad de Dios para, de alguna
manera, entenderla? A esto ya se ha respondido indirectamente en todo lo que
se viene diciendo y ahora se insistira ahi para resaltarlo.

Una conclusion del primer capitulo fue que el hombre en cuanto se afir-
ma como tal esta afirmando a Dios. En efecto. Si el conocimiento del hombre
tiende, en ultimo analisis, a la infinitud absoluta de Dios, por su anticipacion,
y dicho conocer es posible porque la anticipacion es una cualidad apriérica del
hombre, entonces, el conocimiento del hombre es posible porque Dios es un
trascendental o apriorismo del hombre. Cuando el hombre se actiia como
hombre, es decir, pensando, esta ya afirmando el ser de Dios *.

Lo mismo se puede decir de la libertad. La libertad del hombre, hablando
en general, es su no dependencia total de las reglas de la naturaleza, a las que
supera por su espiritu. El espiritu del hombre, su capacidad de abstraccion,
depende siempre del mundo, parte de lo finito para, al superarlo, reconocerse
como infinito. Es decir, el hombre es libre porque supera lo finito de que de-
pende. A esta superacion de lo sensible, en la que el espiritu regresa a si mis-
mo, Rahner denomina «la libertad del espiritu» *. El espiritu produce la sen-

53. Opyente de la palabra, 129.

54. Cfr. p. 10.

55. Espiritu en el mundo. Este es el titulo del paragrafo 6 del capitulo sobre la conversio ad
phantasma (283-291). Concretamente 287.
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sibilidad para desbordarla y reencontrarse, no quedando apresado en la sensi-
bilidad sino «abstraido», vuelto en si mismo. Como se ve, la libertad del espi-
ritu es igual a la anticipacion, consistente en la tendencia infinita del hombre
hacia Dios *. La libertad, por consiguiente, como anticipaciéon, se proyecta
hacia Dios como su fin. En una palabra, el hombre, en cuanto se realiza a si
mismo en lo que le caracteriza como hombre, su conocimiento y libertad, esta
afirmando el ser de Dios como su fundamento y autofinalizacion.

Ahora bien, todo esto significa que el hombre, en su esencia, es amor a
Dios. Si el hombre al afirmarse necesariamente como conocimiento y libertad
esta afirmando a Dios también necesariamente, y el existir del hombre con sus
facultades peculiares no es mas que tender a Dios, quiere decir que el hombre
necesariamente es amor a Dios. Y si la anticipacién, tendencia hacia Dios, es
una facultad a priori de la esencia humana, el amor a Dios, igualmente ten-
dencia hacia Dios, es también una determinacion apridrica de la constituciéon
" humana ¥. Y en este amor del hombre a Dios, que es parte del mismo ser del
hombre, encontramos el punto de insercidén del hombre en la libertad de Dios.
E! hombre es amor a Dios, identificacion con Dios, aceptacion del ser libre de
Dios, unioén a la libertad de Dios. Y por tanto el hombre puede entender la li-
bertad de Dios, porque en su existencia se da una necesaria insercion en ella.
Con todo, sigue en pie el ocultamiento de Dios pues el hombre, aunque pueda
comprender la libertad de Dios, no la puede prever. Asi es que no se ha hecho
mas que corroborar, desde otro punto de vista, aunque en el fondo es siempre
el mismo, que el ser del hombre est4 abierto a la ilimitacion de Dios, pero que,
no obstante, no la puede dominar.

El hombre es amor necesario a Dios. Esto puede aparecer como contrario
a la libertad del hombre. Es necesario decir que ese amor es algo estructural y
apriorico de la naturaleza humana; pero el hombre tiene por su inteligencia
distintas maneras de concretar ese hecho fijo. Pues el hombre es una mezcla
de algo que le viene impuesto y libertad, su ser espiritu en el mundo, que le po-
sibilita diferentes formas de actuarse. Para explicar esto Rahner propone el
paralelismo de la anticipacion valorativa con la anticipacion intelectiva ya
vista 8, El mundo ante el que el hombre esta le propone unos objetos que él ve
como buenos para él y que intenta conseguir. Estos bienes los valora diferen-
temente, en un orden de preferencia, pues por su limitacion espacio-temporal
no los puede realizar todos ni todos al mismo tiempo. El hombre tiende por su

56. «La libertad del espiritu es tan solo otro titulo para la posibilidad de la anticipacién de
la totalidad del ser (...), la posibilidad de la abstractio y de la reditio completa radica en la libertad
del espiritu» (Espiritu en el mundo, 287-288).

57. Opente de la palabra, 132.

58. Ibid., 134-135.
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ser al ser absoluto, Dios, para su plena realizacion, y por ello le aparece como
el bien absoluto. Y asi como la anticipacion intelectiva, la valorativa no repre-
senta el destino que anhela pero es la condicion de posibilidad para entender
un bien finito, porque ella es infinita. El hombre intenta satisfacer su deseo de
plenitud en los bienes concretos, pues no puede ir a Dios directamente sino a
través de los bienes del mundo, del que depende. Pero por su pulsion hacia lo
infinito reconoce y experimenta esos bienes como finitos y puede volver a si
mismo como libre, sin perderse en ellos. El hombre no puede dejar de decidir-
se sobre uno u otro bien, de usar su libertad, como tampoco puede dejar de
utilizar su conocer, pues es hecho asi y en este sentido no es libre; pero dentro
de ese «ser hecho» puede elegir entre diferentes bienes.

Dios no es percibido claramente como valor supremo que colma las aspi-
raciones del hombre, como tampoco la anticipacion del conocimiento huma-
no lo representaba, y por la libertad del hombre sobre los distintos bienes,
puede equivocar el camino hacia su propia realizacién e incluso rechazar a
Dios, y en este caso se da la tremenda contradiccion del hombre en la que nie-
ga y a la vez afirma a Dios, pues éste es la condicion que le permite la
negacion *°. El hombre realiza su ser libre concretizandolo en los bienes del
mundo, pues su libertad no acaba en éstos sino que redunda sobre si misma, y
en cada accion libre se va haciendo para bien o para mal, se va acercando o
alejando de la realidad para la que esta hecho.

FEl hombre, pues, es amor a Dios, deseo de él, lo cual viene dado con su
ser existente. Pero esto es apriorico y atematico y se exteriorizara en el mundo,
en la propia historia personal, en la que, por su libertad consciente, desarro-
llara afirmativamente su esencia intima o se opondra a ella.

Aqui hemos llegado al momento de recapitular lo tratado. La conclusion
del capitulo primero en que se describia al hombre como espiritu abierto abso-
lutamente al Dios infinito y a Dios como el ser luminoso por antonomasia, lle-
vaba a suponer que Dios seria tranquilamente abordable por el hombre y que
una revelacion seria inttil en este sentido. Esto se ha visto como falso, tanto
desde el hombre como desde Dios. En cuanto al hombre, se reafirmé que el
hecho de que el hombre exista siempre preguntando significa que existe siem-
pre no sabiendo, su vida es una buasqueda continua. De otro lado la capacidad
ilimitada del espiritu humano no es informativa. Es literalmente «capacidad»,
amplitud. Ademas, dicha capacidad esta sujeta a los objetos finitos del mun-
do y s6lo puede intentar un acercamiento a Dios mediante la negacion de la fi-
nitud aprehendida.

Pero el absurdo intento del hombre de concretar a Dios era hecho patente

59. Curso fundamental sobre la fe, 127.
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sobre todo en el mismo ser de Dios, fundamentalmente misterio, cuya vision
beatifica sera la eterna compaiiia de ese misterio. El ocultamiento de Dios se
nos muestra en su ser libre. La libertad absoluta de Dios designa la inexpugna-
bilidad de su ser, su tremenda lejania de la mas minima veleidad humana de
comprension y prevision de su actuar.

El balance negativo que tenemos tras sopesar la probabilidad del hombre -

de conocer el ser y actuar de Dios es contrarrestado por la naturaleza del hom-
bre. Pues si un acto libre solo puede ser entendido en cuanto que uno se inser-
ta en ese acto libre mediante el amor, el hombre, asi, puede captar el actuar de
Dios, percibir un hecho como suyo, porque el hombre es necesariamente amor
a Dios, sin que ese trascendental humano menoscabe su libertad racional. Con
todo, aunque €l hombre pueda juzgar una accion como divina, no puede, en
ningin modo, preverla, y su actitud debe ser de escucha. El natural amor del
hombre a Dios, cuando no lo contradice con su libertad, y su conocimiento es-
piritual ofrecen al hombre el poder recibir el obrar de Dios en el mundo y en-
tender su mensaje; pero no puede predecir las actuaciones de Dios ni puede,
por si solo, lograr la inteligibilidad completa sobre Dios. De manera que una
revelacion de Dios tiene sentido. El hombre no puede anticiparse a una auto-
manifestacion de Dios; pero, si ésta tiene lugar, encontrara en el hombre la
apertura infinita para acogerla. La siguiente reflexion deberé referirse al lugar
doénde el hombre pueda encontrar una revelacion que Dios le dirija. Dénde se
hallara el punto de un posible encuentro humano-divino.

III. EL ENCUENTRO ENTRE DIOS Y EL HOMBRE

Tenemos que el hombre, a pesar de su finitud, esta capacitado para oir
una autorrevelacion de Dios en su infinitud. Y que una revelacién de Dios no
es una pérdida de tiempo que el hombre podria hacer innecesaria, sino un don
gratuito e inmenso. Si el hombre puede oir a Dios y Dios «puede»; como posi-
bilidad, hablar al hombre, la actitud de éste sera de atencidn, mantener en su
vida una disposicion de oyente. La consecuencia es buscar déonde se dara una
revelacion de Dios, en el caso de producirse, o ver donde puede ya haberse da-
do.

Dada la dificultad de encontrar el hombre el «lugar» apropiado de la re-
velacidn, pues pareceria un condicionamiento que el hombre esta imponiendo
a Dios y contradiria lo ya expuesto sobre la absoluta libertad divina, Rahner
procede negativamente. Lo primero que rechaza es que el lugar de la revela-
cion sea tal que anticipe el contenido de la revelacion, de manera que ya se esté
restringiendo de antemano la amplitud de una comunicacion divina. Lo se-
gundo es ver el modo en que el hombre se apropiara de la revelacion, que pue-
de dividirse en dos formas: o representacion exacta del contenido de la revela-
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cion o representacion analdgica por signos-palabras si esa revelacion no puede
hacerse presente en su identidad. Como la manifestacion del misterio divino
que el hombre pueda poseer en total inmediatez sélo se llevara a cabo en la vi-
sion beatifica, queda Unicamente concebir la asimilacién de una revelacion
posible aqui en la tierra de forma mediata, a través de un signo que represente
lo que no puede ser tomado en su identidad. Como tercera negacion: el lugar
de la revelacidon no debe determinarse en base a una parte de la estructura
esencial del ser humano sino fundandonos en el hombre entero. La condicién
espiritual del hombre en cuanto abierto al ser absoluto sera una parte impor-
tantisima a la hora de fijar el lugar de una posible revelacién, pero no el todo.
El todo sera el hombre, a quien se dirige la revelacion, y el hombre no es sola-
mente espiritu .

1. El hombre, lugar de la revelacion

El lugar de la revelacidon, por lo tanto, es el hombre. El hombre como
uno, como catalizador de facultades miltiples y no en una sola de sus faculta-
des. Habra que detallar mas el ser del hombre para desarrollar mejor la especi-
ficidad que tendra el punto de contacto entre Dios y el hombre, y no confor-
marse con lo ya expresado sobre el hombre como espiritu finito. Se llega asi al
hombre como ser histérico, porque esa es la manera concreta en la que se de-
senvuelve su espiritualidad finita. El hombre no puede ser considerado maés
que en la historia y una revelacion, si se ha de dar en el hombre entero sin olvi-
dar nada que le sea determinante, debera pasar por la historia. La historia es
la concreta mezcla que atna la espiritualidad y materialidad fundamentales
del hombre, y una revelacion, en cuanto tiene por destino al hombre, debera
confluir en su historia.

Que la revelacion debia ser historica es algo que venia por si mismo una
vez que se habld de Dios como ser libre. La historia es primariamente la conse-
cuencia del obrar libre, y entonces la revelacion, cuyo primer paso es la liber-
tad del Dios que se manifiesta, es siempre algo historico. Pero dado que hay
que ver también el punto de vista del hombre, pues es él quien escuchara una
posible revelacion, la historia que se ha de analizar es la humana.

Se trata de hacer ver de forma argumental que el hombre es intrinseca-
mente historia, y aclarado esto quedara a la vez dicho que la revelacion de
Dios tendra que ser historica, que si el hombre debe volverse a si mismo para
escuchar lo que Dios Ie ha de decir, debe volverse a su historia. Para ello Rah-
ner vuelve otra vez a la pregunta general por el ser ¢, pregunta que es el mis-

60. Opyente de la palabra, 147-150.
61. Ibid., 153.
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mo hombre, pues no hay otro modo de comenzar el estudio sobre el hombre
sino desde la experiencia que nos acomuna a todos como seres humanos y que
es la busqueda existencial del sentido del todo y de nuestro papel dentro de él.
Y esta pregunta por el ser sera vista bajo el aspecto del conocer subsiguiente a
dicha pregunta, porque la finalidad Gltima de todo es ver el modo de darse la
recepcion que el hombre dispensaria a la revelacion. Para saber donde aplicar
la atencion hacia Dios se dilucida la forma humana del conocer, pues ahi se le
manifestaria gratuitamente.

a) Materialidad del hombre.

La pregunta por el ser se da en todo actuarse del hombre en cuanto hom-
bre. Todo conocimiento del hombre consiste en la inclusion de un objeto en el
horizonte ilimitado del ser. Preguntar por algo es preguntar por su participa-
cion en el ser ltimo y afirmar un predicado de algo concreto es atribuirle una
cualidad del ser en general en forma limitada. La pregunta y el conocimiento
del ser estan presentes, se concretizan, en cada pregunta y conocimiento de las
cosas. Esto ya ha sido dicho. También que ser es estar consigo y que conocer
no es primeramente abarcar algo que esta delante de nosotros sino estar un en-
te consigo, pues conocer es esencialmente ser, tener ser, segin la analogia de la
«posesion de ser». Pero ademas, el conocimiento humano, que es estar consi-
go, no llega a realizarse por si mismo. Necesita de un estimulo externo. El
hombre solamente puede conocer, estar consigo conscientemente, cuando hay
algo que le sale al paso que le permite distinguirse de él, volviendo sobre si
mismo, y conocerlo. Lo cual significa que el conocimiento del hombre es re-
ceptivo, que todo saber suyo depende de algo externo para realizarse y que to-
do desarrollo de su saber seguird sostenido por ese primer punto de partida.
Hay que analizar ese punto de partida que se desglosa en la facultad receptiva
del hombre y en el objeto que se le enfrenta, que son lo mismo, en la unidad
esencial de conocer y ser conocido en el ser 6.

Se presenta un problema. Si ser es estar consigo y conocer es el estar con-
sigo del conocedor, de forma que ser y conocer son lo mismo, parece que lo
primero que conoce el hombre es €l mismo, lo que contradice lo que se acaba
de decir sobre el conocimiento como primariamente receptivo de algo externo,
que no es uno mismo. La contradiccion ya se veia al describir el conocer pues
se dice que es primariamente estar consigo, es decir, conocerse, y a la vez se di-
ce que el punto de partida es un objeto externo. La tinica solucién, dira Rah-
ner, es identificar ambos momentos: conocerse a si mismo es conocer a lo otro
y el ser del cognoscente es el ser de lo otro ®. Cuando el hombre esta consigo
conociendo, esta en lo otro. Para entender todo esto hay que tener en cuenta

62. Ibid., 154-156.
63. Espiritu en el mundo, 94; Oyente de la palabra, 161.
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la distincion metafisica del ser y el ente. Todo ente es informado por el ser, te-
niendo una cierta posesion del ser, y siendo més perfecto cuando mayor sea el
grado de ser poseido. Si el conocer es estar en si mismo estando en lo otro,
siendo ser uno mismo y a la vez ser lo otro, eso «otro» no podra tener ser, no
estara consigo mismo. A eso «otro» vacio de ser lo llama Rahner, siguiendo la
metafisica tomista, «materia». El ser del hombre, llamado en la terminologia
escolastica «forma», es el ser de esa realidad sin ser propio que es la materia.
La materia no es algo accesorio de la forma sino lo que permite a ésta ser ella
misma, y asi la materia es lo que hace posible que tenga lugar la forma o ser
del hombre. El ser del hombre es la realidad de lo otro, la materia, y no se pue-
de realizar sin ella. El hombre es esencialmente materia. Y el conocer del hom-
bre, ser de lo «otro», es ser de la materia, es un conocer sensible. Es un cono-
cer receptivo de lo externo material, es sensibilidad, identificacién con la
materia .

Si habia sido dicho que el hombre es esencialmente espiritu, ahora se dice
que el hombre es esencialmente materia, y la materia es expresion de la forma
humana o espiritu. Ninguna puede prescindir de la otra en la realidad que es el
hombre, los dos son constitutivos intrinsecos del ser humano. El hombre
es espiritu en la materia, para ser espiritu necesita de la materia, se conforma-
ra como espiritu tendente al infinito por su facultad material .

b) Historicidad del hombre.

Siguiendo la metafisica tomista Rahner concepttia a la materia como el
principio de la espacialidad y temporalidad.

Espacialidad. La materia era el «algo» vacio en el que se sitiia nuestro ser
en el conocer. Era algo indeterminado en si, no es sino cuando es tomado por
el ser de otro. El «algo» con ser es la forma que determina la materia y se de-
termina en la materia. Como la materia es algo en si mismo indeterminado no
esta ordenada a ninguna forma en concreto sino a cualquiera, a todo ente con
ser que puede informarla.

Espacialidad. La materia era el «algo» vacio en el que se sitiia nuestro ser
en el conocer. Era algo indeterminado en si, no es sino cuando es tomado por
el ser de otro. El «algo» con ser es la forma que determina la materia y se de-
termina en la materia. Como la materia es algo en si mismo indeterminado no
esta ordenada a ninguna forma en concreto sino a cualquiera, a todo ente con

64. Espiritu en el mundo, 95; Oyente de la palabra, 165. Una critica que se levanta en segui-
da en esto es si la concepcidn tomista del conocimiento que presenta Rahner como identidad del
ser que conoce con lo conocido sin ser, o materia, puede hoy tenerse en cuenta. Se prefiere una in-
terpretacion mas cientifica del conocer. Rahner mismo dice que la materia tomista es un concepto
dificil, «no observable, no concebible como cosa», y que es algo distinto a la materia fisico-
quimica (Oyente de la palabra, 162-163).

65. Opyente de la palabra, 169; Espiritu en el mundo, 288.
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ser que pueda informarla. La materia es sujeto indiferente ante diversos predi-
cados posibles o formas y la forma es algo-universal que puede aparecer como
predicado de la materia cuantas veces se quiera. Es decir, que la materia esta
abierta indefinidamente a muchas formas, que pueden llenarla repetidamente.
Abhora bien, esto indica un niimero. Repetibilidad ilimitada es el niimero ilimi-
tado de veces que la materia acoge a la forma. Un nlimero expresa una canti-
dad y éstos, referidos a la materia, designan su espacialidad, su capacidad pa-
ra recibir una forma repetidamente. La materia es, por tanto, espacial y un en-
te esencialmente material sera esencialmente espacial .

Temporalidad. El tiempo es para santo Tomas algo inherente al movi-
miento. Tiempo no es algo estatico, formado de pasado, presente y futuro co-
mo estadios fijos a partir de un momento presente, cada uno de los cuales des-
cansa sobre si mismo. Tiempo es movimiento que hace brotar de si los esta-
dios temporales, pasado, presente, futuro, en una sucesion interdependiente.
Tiempo en cuanto movimiento supone que un momento presente es tal porque
tiende de un estado anterior hacia uno futuro. Todo momento actual depende
de uno pasado y hace posible otro futuro. El presente se actlia concentrando el
pasado en una anticipacion del futuro ¢. La materia es una potencia indeter-
minada de ser. Es un vacio abierto a varias formas que le den ser, como quedo
dicho. Es asi algo mas amplio que una forma, ésta no colma la ilimitacion de
su espacio. Y un ente material por su amplitud indefinida nunca colmada esta
continuamente en movimiento hacia nuevas posibilidades que ve delante. Se
mueve buscando la realizacion de sus posibilidades futuras. Como las deter-
minaciones que plenificarian las ilimitadas posibilidades de la materia se ex-
cluyen parcialmente, no pudiendo dar ser entitativo simultanemante a la mis-
ma materia, se necesitara un orden sucesivo entre ellas. El ente material que
tiende a llenar sus posibilidades se vera sometido a un orden preferencial, ten-
dra que regular la realizacion de sus posibilidades, hacia las que siempre esta
en movimiento, en modo de sucesion. El movimiento sucesivo es lo que defi-
nia al tiempo. Por lo tanto un ente material es siempre temporal .

Con esto queda dicho que la materia es intrinsecamente espacialidad y
temporalidad y permite una repetibilidad en si de la misma forma; y todo ente

66. Opyente de la palabra, 167, 172; Espiritu en el mundo, 112-120.

67. Espiritu en el mundo, 120-123.

68. Opyente de la palabra, 172-173. Todo esto aparece como muy abstracto. Para llegar a la
espacio-temporalidad, y con ello historicidad, del hombre no se precisan pruebas argumentativas.
El ser histérico es algo que todo hombre experimenta en su vida. Su existencia la ve enmarcada en
un espacio y un tiempo concretos. La propia historicidad es algo evidente para la razéon humana,
y lo evidente no es preciso demostrarlo, o no se puede demostrar. El mismo Rahner ha comenza-
do sus reflexiones desde el hombre que se encuentra en el mundo y se interroga sobre ello. Cierta-
mente Rahner muestra que el hombre es en su esencia espacio y tiempo, pero eso también podria
ser la conclusion del experimentarse como cuerpo.
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material participara de esa impronta espacio-temporal y estara abierto a la re-
peticion en si del mismo algo con ser. Asi que el hombre, cuya materialidad ya
se hizo constar, es estructuralmente espacio y tiempo y su base material permi-
te que su forma, su ser, sea repetible, o sea, que pueden darse muchos hom-
bres. Y como ente material que es tiene ante si una amplitud ilimitada de posi-
bilidades que desea colmar, pero que nunca agota ni puede realizar simulta-
neamente. Pero el hombre vive con otros hombres, los cuales provienen de
una larga serie de comunidades humanas, gracias a las cuales son lo que son, y
cuyos progresos, basados éstos en otros anteriores, transmitiran a las genera-
ciones futuras. Es asi como la humanidad va realizando las escondidas posibi-
lidades de todo hombre como ser material.

El hombre es materia, mundo, ser espacio-temporal, lo cual pertenece a
su meollo, no es algo accidental. El hombre existe inseparablemente unido al
mundo, en un espacio y tiempo concretos, junto a otros hombres con los que
comparte las caracteristicas de un momento de la humanidad. Ademas el
hombre es libertad, elige entre las posibilidades que se le ofrecen y se va ha-
ciendo a si mismo en su libertad. La humanidad, formada por cada hombre
singular, intenta hacer reales las posibilidades cada vez mayores de su futuro,
para lo cual establece un orden en base a su necesidad y libertad. Esta evolu-
cién progresiva en el mundo de la humanidad, a la que representa y en la que
se siente representado cada individuo, hacia el cumplimiento de sus crecientes
posibilidades segun su libertad es lo que se llama la historia humana. .

So6lo hay historia donde hay libertad ®. E historia humana es el desenvol-
vimiento de la libertad del hombre en un espacio y tiempo determinados y
condicionantes, y junto al condicionamiento y complemento que supone la li-
bertad de los otros hombres con los que se convive, de los que se proviene y a
los que se servira de fundamento, en los que se realiza como conjunto lo que
cada uno posee en esencia. El hombre es mundo, su libertad es material, se da
siempre en un espacio, un tiempo y junto a otras como ella, que eran tres con-
secuencias inherentes a la materialidad. El espacio, el tiempo y la libertad de
los otros hombres son a la vez el limite y la condicion de posibilidad del propio
ser libre. Si la vida del hombre es el desarrollo de su libertad dentro de las
coordenadas de su ser material —espacio, tiempo, repetibilidad—, que es algo
intrinseco a su existencia, entonces el hombre es esencialmente historico. La
historia del hombre es libertad en el mundo. El hombre es libertad, es mundo,
es por tanto historia. v

De manera que, tras todo esto, hay que decir que el lugar de una revela-
cion que puede acontecer debera ser la historia humana, sintesis esencial de su
libertad y materialidad. Ciertamente asi debe ser. Se queria delimitar el lugar

69. Ibid., 175.
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de una posible revelacion del Dios libre al hombre también libre. El hombre
tenia que ser el lugar de la revelacion, pues por la absoluta trascendencia de su
espiritu no significaba ningdn recorte a la infinitud de la revelacion, y la per-
mitia ser lo que es en su integridad: comunicacion que el Dios absoluto hace
de si mismo. Pero el hombre no es solo esa trascendencia absoluta, espiritu, si-
no también y siempre materia, en una union indivisible con su -espiritu. Esta
conjuncion inextricable de su espiritu y materia que es el hombre, y que no
puede ser de otra manera, en una de las dos facultades sin la otra, significaba
la historicidad del hombre. El hombre es un ser historico, o es historia, vy si
una revelacion supuesta debe dirigirse a su espiritu infinito se dirigira también
a su historia, pues el hombre en cuanto espiritu no existe en si, sino siempre
unido a la materia en una historia. Una comunicacién del Dios libre acontece-
ra, por tanto, en la historia del hombre.

El paso siguiente de Rahner sera ver de cerca esta esencialidad historica
del hombre. Como la historia determina o posibilita, influye, en la condicién
espiritual humana abierta a la infinitud de Dios.

¢) El «fenébmeno» sensible.

Para entrar en el tema de la relacion entre el espiritu y la historicidad hu-
mana hay que hacer un preAmbulo desde posiciones ya explicadas.

El conocimiento del hombre es receptivo, receptivo de la materia como
potencia sin ser en la que el ser-conocer se hace ser de ella, idetificandose con
ella. La identificacion del conocedor con la materia resulta de la sensibilidad
de aquél. El conocimiento del hombre es sensible. Pero el conocer humano no
acaba ahi. Un segundo momento conceptual, en realidad es un conocer Gnico,
se produce cuando el ser del hombre torna sobre si, distinguiéndose del objeto
que conoce y juzgando ese objeto, aplicindole un universal en el que se le in-
cluye, lo cual fue llamado abstraccion. Por la abstraccion se llegaba a que, si
el pensar era un universal atribuido a un objeto singular que se tenia delante y
del que se partia, el hombre en su pensar contaba con una capacidad de ver las
cosas en su movimiento hacia el infinito, la anticipacién o espiritu humano.
Pero de la misma abstraccidon se concluia que no era posible la anticipacion
pura en el hombre, pues siempre se dependia de lo concreto para llegar, supe-
randolo, a lo ilimitado. El hombre para ser espiritu, para ser la transcendencia
hacia el absoluto que siempre es, necesita comenzar con su conocimiento sen-
sible, receptivo de la materia, para, mediante la negacion del limite, afirmar la
ilimitacion. El espiritu apridrico del hombre suscita de si la sensibilidad para
realizarse como espiritu. El espiritu se encuentra consigo mismo tras haberse
perdido en la materia, llega a ser espiritu en cuanto que se hace también mate-
ria. Todo esto quiere decir que el hombre actia su capacidad infinita de lo di-
vino cuando se inserta en lo material, descubre su apertura a Dios cuando se
integra en el mundo.
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Pero, ;qué entiende Rahner por mundo? Mundo y entes materiales no
debe ser entendido en sentido externo meramente, de inmediatez sensible, fisi-
ca, sino en un sentido metafisico de materia, al esti}o tomista, que no corres-
ponde a la materia de hoy. Mundo es asi «todo lo que inmediatamente se pue-
de ofrecer en cuanto tal a un conocimiento receptivo, a un conocimiento que
capta un objeto singular real» ", que no se referird a objetos externos sino
también al hombre mismo, pues él es objeto de su recepcion junto a otras mu-
chas cosas que le rodean. Todas esas cosas que constituyen el mundo captable
por un conocimiento receptivo serdn tales que, seglin muestra la receptividad
ajena, se manifestaran por si mismas en su identidad, a lo cual se designa co-
mo «fendmeno» 7. Y estos «fendmenos», al ser captables por una receptivi-
dad espiritual, que los trasciende en su tendencia al ser en general, son como el
primer-escaldn desde donde el espiritu asciende al Gltimo fundamento de todo.
Es decir, los fendmenos del mundo son para un conocimiento sensible mani-
festaciones del ser en general. El mundo esta abierto al ser y muestra al espiri-
tu, aunque no directamente, su estar en el ser.

Rahner concluye tres cosas. En primer lugar que «el ser en general solo se
revela al hombre en el fenémeno» 2. Si la anticipacién, tendencia hacia la in-
finitud del ser que en ello da una cierta informacién sobre el ser, se hace per-
ceptible al hombre en la aprehension de un objeto material, quiere ello decir
que el conocimiento acerca del ser no se da en si sino dependiendo de las cosas
sensibles. El hombre no puede dirigirse al ser, no puede llegar a ser espiritu,
mas que a través de los objetos del mundo.

En segundo lugar se deduce que si el fendOmeno revela al ser es porque él
participa del ser, tiene cierto grado o posesion de ser. Cuando el hombre cono-
ce un algo concreto, se dijo, lo juzga incluyéndolo en un concepto mas amplio
(«esto es de esta clase»). Es decir, por la anticipacion apridrica humana, un
objeto al ser conocido, es delimitado como poseedor de manera finita de una
atribucién universal e ilimitada, es visto como momento del ser en general, al
que no contiene mas que en parte y por ello aparece como finito.

El problema que se presenta es si un algo no concreto, que mentalmente
debera ser reducido a ente o concepto particular por el hombre, pues no puede
conocer de otro modo, puede ser alcanzado a través del fenémeno en algo més
que en sus determinaciones generales sobre el ser, accesibles por la anticipa-
cion. Si por ejemplo de Dios puede conocerse algo especifico, mas que conce-
birlo como fundamento de todo y condicién de posibilidad de nuestro conoci-
miento. El problema, en resumen, es si Dios puede revelarse al hombre en mo-

70. Ibid., 187.
71. Ibid.
72. Ibid., 192.
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do concreto a través del fendmeno. Si el fendmeno no sélo puede manifestar
el ser de Dios en general sino también algo méas determinado sobre Dios, pro-
cedente del hablar divino al hombre sobre si. El hombre es ser historico, tras-
cendentalidad en la materia, y Dios, si ha de comunicarse al hombre como lu-
gar perfecto de una revelacidn, se comunicard en la historia, en el espiritu hu-
mano que sdlo conoce a través de la materia. Por tanto Dios se revelara al
hombre en la materia, en el fendmeno. La pregunta inevitable es si esto es po-
sible. Si lo material, finito, puede acoger la automanifestacion de Dios en su
infinitud para mostrarla al hombre o, mejor dicho, para que el hombre pueda
recibirla desde lo fenoménico.

La respuesta de Rahner es afirmativa: «Todo ente puede hacerse presente
en el horizonte del fendmeno humano mediante la palabra» 2, que es la terce-
ra de las conclusiones suyas que estamos viendo. Es también el punto segundo
de este capitulo.

2. Palabra-representacion

Todo ente, y Dios como ente de la absoluta posesion de ser, puede ser
captado en sus particularidades en lo sensible para el hombre, a través de la
palabra, se acaba de decir.

El hombre, por su anticipacion, que parte de lo finito sensible, tiene idea
del ser en general en modo vago, en sus generalidades. La anticipacion no da
un saber que se represente al ser en su identidad, sino en su amplitud ™. Pero
el ser ha aparecido, aunque sea en modo incierto, en las cosas sensibles. Lo
material, el mundo, revela al ser como su fundamento, participa del ser por-
que proviene y esta incluido en él, en suma, posee al ser. Esta posesion del ser
o identificacion.con el ser de los entes materiales no es total; sélo Dios, conce-
bido como ente para pensar sobre €l de algin modo es la perfecta identifica-
cion con el ser, posee absolutamente el ser. El grado de posesion de ser de los
entes del mundo lo establece la anticipacion del conocimiento humano, que
delata la presencia limitada del ser en un ente gracias a su nocion de la ilimita-
cion del ser. La anticipacion, por su infinitud, conoce la medida de la posesion
de ser de todos los entes, también los nos materiales, una vez concebidos como
entes, aunque no lo sean, para poder juzgarlos desde su conocer. Para concre-
tar mas el conocimiento apriorico del hombre sobre el ser, que solo es cons-
ciente en la confrontacién con las cosas del mundo, debera éste recurrir a una
negacion de la limitacion con que ve al ser en cada ente. La negacion de una
reduccién del ser, o de un momento del ser que transparentan las cosas, se

73. Ibid., 199. Para lo anterior 196s.
74.  «[la ilimitacion del ser en general] en la anticipacion s6lo se puede experimentar como
ausencia de un determinado limite, pero na en su infinitud en si» (Ibid., 203).
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convierte en una afirmacion del ser, y tambien en una afirmacién de un ente
con una limitacién menor de posesion de ser, aunque sea de un ente extramun-
dano. Segiin Rahner todo ente, aunque no sea mundano, puede ser conocido a
partir del fendmeno sensible por su relaciéon comun con el ser 7. La anticipa-
cion del hombre conoce la posesion de ser de un ente sensible. Por la negacion
del limite expresado en esa posesion del ser accesible inmediatamente a nues-
tra receptividad llegamos a otros entes no sensibles de una mayor posesion de
ser y a Dios como cima, identificacion con el ser.

Esta negacion se realiza por la «palabra». Palabra como concepto, como
imagen de un ente no sensible, que se obtiene mediante la negacion del ente
sensible 76, La negacion de la limitaciéon que lleva lo sensible sirve para afirmar
un concepto-palabra sobre algo otro sin esa limitacion. La palabra o concep-
to, aun procediendo de una negaci6on, muestra algo, afirma un ente, aunque
no esté bajo lo fenoménico. Por consiguiente aparece como cierta la conclu-
sion que decia que todo ente puede ser captado en los fend6menos mundanos
mediante la palabra.

Dios, ente supramundano, podra, segiin esto, ser captado desde los fend-
menos del mundo. Las cosas materiales pueden mostrar la infinitud de Dios al
hombre en modo mas especifico por Ia palabra negadora humana. Dios, por
consiguiente, puede revelarse al hombre en el fendbmeno, que no supondra res-
tricciéon alguna a la revelacion, pues la negacidén que brota del conocer del
hombre en la palabra se abre al ente absoluto. El lugar de la revelacion, el
punto de coincidencia entre Dios y el hombre, donde el hombre debe centrar
su atencion, serd, entonces, la palabra humana. No es necesario esperar una
revelacion de Dios de otro modo, sin tener en cuenta la palabra, pues destrui-
ria la estructura cognoscitiva humana, y seria como inutil dado que el hombre
puede entender el hablar de Dios desde la misma constitucidon antropologica
que experimenta en si.

La palabra del hombre es el lugar de la revelacion. El espiritu y la mate-
ria, hombre, escuchan a Dios. El conocimiento humano, la palabra, expresion
del conocer mental, puede recibir a Dios por su sintesis de espiritu y materia
en una vuelta al espiritu consciente, concebido concretamente en su saber por
la negacion de la finitud material. La palabra humana, «sintesis de una obje-
talidad historica intramundana y de una negacion trascendental» 77, expresara
todo lo que Dios le puede decir de si.

75. Rahner pone el ejemplo de un campo geométrico donde partiendo de puntos claros se
podran fijar otros puntos del campo relacionados con los primeros (/bid., 201).

76. «...enla palabra que naturalmente no equivale a un sonido fonético (...) se puede apre-
hender todo ente extramundano. En efecto, la palabra por una parte no representa al ente en su
identidad, y por otra parte mediante la negacion que ella, y sélo ella, puede asumir en si, la pala-
bra tiene la posibilidad de determinar en funcién del fendémeno a todo. ente» (Ibid., 204-205).

77. 1Ibid., 206.
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La revelacion por ser un acto libre de Dios es ya historia en sentido meta-
fisico. Pero si esa revelacion es destinada al hombre debera entrar en la histo-
ria humana, que es una conjuncion insuprimible de espiritu y mundo. Para

-que el hombre pueda recibir el mensaje libre de Dios, éste debera discurrir en
lo histérico intramundano, integrarse en la espacio-temporalidad de la histo-
ria humana como un momento, un «punto» en palabras de Rahner, de ella 7.
El hombre a lo largo de su vida conservara, mediante la negacion de la finitud
inherente al espacio y tiempo expresada en la palabra, esa revelacion de Dios
volviéndose al instante en que la divinidad se le hizo presente. Para justificar
que la revelacion libre de Dios tenga que darse en un «punto» de la linea hist6-
rica del hombre Rahner parece argiiir que la historia humana son instantes su-
cesivos, en que cada uno de ellos se apoya en el anterior y posibilita el siguien-
te, pero nunca son el «mismo» instante. Una revelacion de Dios que se concre-
tice en la historia del hombre tendra lugar en un punto de esa historia, no en
todos pues no son iguales. Esa revelacion bastara dada la continuidad de la
historia humana por la que el hombre siempre podra referirse a ese punto en la
sucesion de instantes que forman su vida .

La consecuencia que se saca, una vez conformes con lo anterior, es que,
dentro de la 16gica historica del hombre, no sera necesario que la revelacion se
produzca en un momento de cada historia humana individual sino en un mo-
mento de la entera historia de la humanidad. Porque el hombre experimenta
que su historia particular se asienta en una historia anterior que hace posible
que su historia, siempre en unién con la de otros hombres contemporaneos,
sea como es, y que la contribucion de su época historica, de la que es parte in-
tegrante, no morira con él sino que serd continuada y desarrollada por otros.
La historia de cada hombre no es s6lo una concatenacion de instantes particu-
lares sino de instantes generacionales. De modo que la continuidad de la con-
crecion de la revelacion de Dios a todos los hombres se salva insertandola en
un punto de toda la historia humana, no hace falta una determinacién en cada
historia particular. Es una nueva condiciéon minima, pues un momento de re-
velacion a unos hombres, captado y expresado por éstos como tal, sera accesi-
ble a la historia humana posterior.

78. Ibid., 208. :

79. «Ast la revelacion se produce por lo pronto en forma de historia humana al menos en el
sentido de que no puede coexistir siempre igualmente con todos los momentos particulares de una
historia humana individual, de modo que el hombre, para captar la revelacién, debera en un co-
nocimiento historico, volverse con una mirada retrospectiva por lo menos a determinados puntos
destacados en su propia historia» (Ibid., 209-210). Con ello Rahner mantiene la estructura de la
historia humana y el minimo de una concrecion espacio-temporal de Dios. Si una revelacién divi-
na se ve plenificada asi suficientemente no se ve para qué deba romper la irrepetibilidad esencial
de la historia del hombre con intervencion concreta repetida de Dios en distintos instantes.
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El problema claro que surge es que si bien un punto de la historia general
del hombre donde se dé la revelacion puede ser conocido por la historia poste-
rior, puede también no ser conocido por una parte de la misma, y mas clara-
mente podra ser desconocido por el periodo anterior a ese momento de revela-
cion. Con todo, Rahner asi ha mostrado que el hombre dispuesto a la escucha
de una revelacion divina debera atender a la historia humana global, pues en
ella se cumplen de modo minimo todas las condiciones imprescindibles para el
contacto de la palabra divina con el oido humano ¥.

Hemos visto, pues, en esta seccion que el hombre es materia. y, a la vez
espiritu en indivisible conjuncién. Esto ya se habia dicho al hablar del hombre
como espiritu y hombre como mundo. Pero aqui se matiza que esa sintesis
corporeo-espiritual que es el hombre se concibe como historia. El hombre es
histdrico: una libertad que actia y se actiia en los fendmenos sensibles.

Se buscaba el lugar de la automanifestacion infinita de Dios. No podia-
ser otro mas que el hombre por la capacidad de infinito que poseia su espiritu.
Pero como el hombre es también materia, y consecuentemente historia, y su
espiritu no es sino en la materia, la recepcion que el espiritu humano pudiese
dispensar al Dios absoluto no seria sino en la materia, y consecuentemente en
la historia humana. El lugar de la revelacion se hallaria en la historia.

El problema era si la historia del hombre, realizada a partir de lo fenomé-
nico material y evidentemente limitada, no comportaria una disminucion de lo
que Dios quisiera decir. La solucion, de algiin modo, ya se habia dicho tam-
bién antes: llegado a la consciencia de su espiritu y de su contenido ilimitado,
desde los objetos del mundo, el hombre reflexionaba y delimitaba mas su sa-
- ber informe espiritual con la experiencia trascendental del limite. El hombre
mediante los fen6menos materiales sabia, negandolos en su finitud, afirmar
conceptos sobre algo no mundano, por ejemplo Dios, lo cual lamamos pala-
bra. La posibilidad de la negacion de la finitud se veia en la apriérica infinitud

80. Rahner dice en «Oyente de la palabra» que su cuestion no trata de ver como el hombre
puede recibir una revelacion ya ocurrida sino por qué el hombre debe buscar una revelacion posi-
ble en la historia de la humanidad (Ibid., 211).

A la cuesti6n ulterior de como el hombre puede reconocer en su historia la palabra de Dios en
forma de palabra humana Rahner contesta que si se llega a lo extramundano mediante un feno-
meno cuya negacion lo explicita, quiz4 el milagro entendido no sélo en lo fisico mostraria la obje-
tividad de una negacion. El «milagro» seria la negacion del fenémeno dirigida al hombre ya aten-
to a una negacion para encontrar a Dios. El milagro es asi signo objetivo de la revelacion hecha
historia (/bid., 214-215). Y a la segunda cuestion de cdmo conectar con la revelacion historica si
ésta esta temporalmente muy alejada, Rahner distingue entre tiempo fisico, que puede suponer
realmente mucha distancia respecto a la revelacion, y tiempo interior del hombre, que puede ha-
cer «simultdneo» un hecho histérico «pasado». Mediante la «tradicién» un hecho histérico se
mantiene y se entrega a través de las generaciones, se actualiza para cada época (Oyente de la pa-
labra, 215-216).
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que conforma el conocer del espiritu humano. De manera que la historia mun-
dana, material, del hombre no mermaba la plenitud divina, porque la historia -
del hombre es también espiritu y el espiritu remontaba la cortedad de lo mate-
rial con la negacion de la palabra hacia la anchura sin limites, encontrandose a
si mismo. La revelacion de Dios podria perfectamente descansar en lo sensible
para hacerse accesible al hombre; el espiritu humano impediria que quedase
ahi aprisionada, liberandola en la negacién trascendental o palabra-
representacion.

En conclusion, el lugar de la revelacion, encuentro entre Dios y €l hom-
bre, estaria en la historia humana, historia que en su esencia no se reduce a la
existencia particular sino que se alarga a la historia una de los hombres. El
hombre debe observar su historia si quiere oir la palabra que Dios le dice, que
se exteriorizara en la palabra humana.

IV. LA COMUNICACION DIVINA

La creencia cristiana en una revelacion divina y realizada ha encontrado
la fundamentacion filosofica de su posibilidad en una antropologia teologica.
El hombre es, desde que es hombre, un ser que se apresta a una donacion del
mismo Dios en la tierra, en su historia. Donacion de la que, por otra parte, no
puede apoderarse, a pesar de la trascendencia de su espiritu, porque su tras-
cendencia es material. Y también por el ser de Dios, misterio impenetrable y li-
bertad absoluta, que hace impensable la idea de ser comprendido por la inteli-
gencia humana. El hombre no puede hacer otra cosa mas que esperar el favor
divino de su amor libre en una manifestacién propia; la naturaleza humana
sabré entenderla transforméndola en palabra suya.

Falta por analizar la comunicacion divina en si misma. Hasta ahora se ha
dejado constancia de la facultad del hombre de acoger una revelacion de Dios,
de su necesidad como accion de Dios, caso de darse, porque no sera nunca so-
la accion del hombre, y de su concrecion en la palabra humana. Esta es la par-
te mas importante de este trabajo. Como complemento a esto no estara de
mas exponer el funcionamiento, por decirlo de algin modo, de la revelacion
segln la concibe Rahner.

1. Gracia, fe, historia de la salvacion.

Una de las caracteristicas que resaltan en ¢l pensamiento de Karl Rahner
es la unidad en que concentra las verdades cristianas y sus consideraciones so-
bre ellas: Dios como centro primero y ultimo de la reflexidn teoldgica, punto
" de partida y de llegada del que brotan y al que apuntan todas las cuestiones es-
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pecificas del entero pensamiento religioso cristiano 8!. Teniendo en cuenta es-
ta concentracion de la multiple problematicidad teoldgica en Dios como pro-
tomisterio vamos a ver la relacion que Rahner propone entre la revelacion,
que originariamente es Dios mismo que se comunica, y la gracia, fe ¢ historia
de la salvacion. Esto es importante porque si todas las cuestiones de la teolo-
gia en Gltimo anAlisis tienen a Dios como origen habra que compararlas entre
si, una vez conceptualizadas concretamente, para descubrir su singularidad.

a) Gracia, fe y revelacion. )

Gracia es don, favor de Dios. Esta, pues, intimamente unida al ser de
Dios. No puede ser pensada fuera de esta conexion. Esta es la doctrina de Pa-
blo y de la patristica. La reflexion sistematica que se inici6 en la escolastica so-
bre la gracia supuso un problema dificil tanto para la época suya como para
las posteriores, herederas de sus deducciones. Al estudiar la gracia en si mis-

'ma, opcion legitima, se corria el peligro, que se fue agravando con los siglos,
de separarla de Dios. La «gracia» era «algo» que daba Dios y que funcionaba
eficazmente en el hombre. Habia varias clases de gracia, cada una con un efec-
to propio. De otro lado la gracia fue también separada de la realidad humana.
La insistencia en su eficacia desestimo el ser libre del hombre y su decision. La
gracia quedo aislada entre Dios y el hombre y asi se desvirtué la nocion prime-
ra de gracia, regalo de Dios de si mismo al hombre que pide su aceptacion li-
bre.

Rahner es partidario de volver a la idea primigenia de la gracia: Gracia es

- don de Dios, esencialmente unida a Dios, pues consiste en la donacion del mis-
mo Dios. Dios en la efusion de su gracia no da algo al hombre sino quese da a

. sf mismo. La gracia es la autocomunicacién de Dios al hombre que interpela a

+ la libertad del hombre a la decisioén 2. Asi la gracia no es tampoco algo que ac-
thia en el hombre pasivo, como una fuerza extrafia que la empuja, aunque la
gracia también es eso, pero solo cuando el hombre se ha decidido por ella. La
gracia requiere la aceptacion y asimilacion por parte del hombre para su pleni-
tud.

81. «Los misterios cristianos (...), en plural, son modificaciones internas del misterio unico
ante el cual la doctrina cristiana de la revelacion coloca al hombre» (Escritos de Teologia, IV, 53).
Los misterios cristianos y por extension los problemas teoldgicos «no son esencialmente nuevos
misterios que, comparados con este protomisterio, lo superen, sino a lo sumo podréan ser deériva-
dos secundarios suyos (...).

Los misterios singulares no parecen ser verdaderamente misteriosos en el sentido original de
la palabra, porque no parece que dejen al misterio descansar sobre si, sino que pretenden con cu-
riosidad saber algo determinado sobre él» (Ibid., 83-84). En este articulo Rahner considera que no
podemos hablar de innumerables misterios en el cristianismo. Misterios «stricte dicta» se reducen
a la Trinidad, o Dios en si mismo, y la Encarnacién y gracia de Dios al hombre, que fundamental-
mente son lo mismo: la autocomunicacion de Dios al hombre (/bid., 89-91). i

82. RAHNER, «Graciav, en Sacramentum mundi, 111, 320 323; Escritos de Teolog:a, I, 336,
341. Curso fundamental sobre la fe, 209.
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Pero si, segin Rahner, la gracia es la autocomunicacion de Dios en el
amor, y que por ser gracia ya se indica que proviene de la libertad de Dios, en-
tonces, el concepto de gracia coincide con el concepto de revelacion que ya se
explicd, también autocomunicacion de Dios libre. Rahner hace explicita esta
identificacion. La revelacion, cercania absoluta de Dios al hombre, como la
gracia, no consiste principalmente en algo distinto de Dios sino que es Dios
mismo #. La gracia y la revelacidon estin totalmente ligadas entre si, pues la
gracia, Dios en el hombre, conlleva comunicacion de misterios, en el Gnico
misterio que es Dios, y la revelacion solamente puede acontecer en la gracia .
La revelacion es siempre una gracia de Dios que se dona incondicional y libre-
mente vy la gracia de Dios es siempre una autocomunicacion del ser de Dios al
hombre.

Pero si, basicamente, revelacion y gracia son la misma cosa, también hay
que establecer una cierta diferenciacion. Se acaba de decir que la revelacion
s6lo puede darse en la gracia, en el hombre ya divinizado por la gracia, de ma-
nera que la gracia es un presupuesto de la revelacion, y por tanto algo distinto.
Esto se puede entender si se tiene en cuenta la division con que Rahner desa-
rrolla su doctrina sobre la revelacion. La revelacion es, de un lado, autodona-
cion de Dios al hombre, que siempre esta en él en su espiritu; y la revelacion es
también una autointeriorizacién consciente del hombre, reflexion sobre su
apertura a Dios que el hombre expresa en su palabra. Al primer tipo Rahner la
[lama revelacion trascendental y al segundo revelacion categorial. La gracia se
identifica con la revelacion trascendental, Dios que se comunica al hombre, y
puede distinguirse de la revelacion categorial, plasmacion en palabra humana
de la comunicacion divina, de la que la gracia o revelacion trascendental es
presupuesto; sin romper, por tanto, su concatenacion y unidad esencial.

Considerando este punto de vista de la diferenciacion desde la gracia pue-
de decirse algo parecido: la gracia es el término de la revelacion y, entonces,
tenemos una distincion entre ellas. Aqui Rahner esta entendiendo gracia en su
sentido de plenitud definitiva, la donaciéon de Dios perfecta e inmediata que
sera la vision beatifica, la cual, sin duda, es el sentido Gltimo de la revelacion
de Dios al hombre terreno. Dios se manifiesta, se dona al hombre peregrino en
el mundo como amor que supera todo y que aguarda al final de todo, invitan-
dole a la comunion suma con él en la vida escatologica. Pero la gracia es tam-
bién entendida como ofrecimiento de Dios al hombre terreno que se mantiene
permanentemente a lo largo de su existencia y la determina como centro mas
intimo de ella, lo que Rahner llama «existencial sobrenatural» ¥ que es lo mis-

83. Curso fundamental sobre la fe, 209.
84. Escritos de Teologia, 1V, 57, 67; Oyente de la palabra, 38 nota 6, 98 nota 3.
85. Cfr. RAHMER, «Existencial sobrenaturaly, en Sacramentum mundi, V, 67; también
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mo que la revelacion trascendental. La oferta de la gracia o existencial sobre-
natural cuando es aceptada por el hombre deriva en la gracia plenificada, en-
cuentro entre Dios y el hombre, y auhque no es vision beatifica si es su co-
mienzo. De modo que la gracia como presencia de Dios en la existencia del
hombre se iguala a la revelacion trascendental de Dios, y la gracia como dona-
cion directa de Dios en la vision beatifica es la culminacion de la revelacion te-
rrena, lo que supone un desnivel entre ambas pero también una continuidad,
pues el compromiso existencial del hombre que asiente a la oferta de Dios,
consumacioén de la gracia, «es en el fondo vision beatifica» *,

Todo esto representa una de las peculiaridades de la teologia de Rahner:
la aseveracion de la unidad fundamental que todas las concepciones teologicas
guardan con Dios, del que nacen y en el que desembocan, y la distincion clara
y matizada que pone entre esas concepciones al estudiarlas detenidamente por
separado. _

En esta misma linea de unidad de los conceptos sin su confusiéon hay que
colocar la relacion entre fe y revelacion. El problema es ;qué es antes la fe o la
revelacion? De un lado es claro que la revelacion debe preceder a la fe, porque
la fe significa creer en el Dios que se comunica. De otro lado se requiere que la
fe anteceda a la revelacion, porque una manifestacion de Dios, que tiene lugar
en la historia humana, necesita para ser captada como tal, un cierto conoci-
miento anterior del hombre sobre Dios que le permita «re-conocer» que, efec-
tivamente, tal hecho de la historia muestra una actuaciéon de Dios en ella; la
revelacion sélo es posible en el hombre que tiene fe ¥.

La aparente contradiccion de la mutua precedencia entre fe y revelacion
se resuelve con las distinciones ya indicadas. La revelacion trascendental, Dios
insertado desde siempre en la existencia de cada hombre, en forma tal que sig-
nifica un existencial intrinseco suyo, era la condicién de la revelacion catego-
rial en lenguaje humano. La fe como presupuesto de la revelacion, lo es de la
categorial, y se integra en la revelacion trascendental: el existencial sobrenatu-
ral del hombre, tener delante de su vida a Dios, incide en la naturaleza huma-
na abierta a él implicando una afirmacion oscura, prerrefleja, de Dios, que es
la fe. Y la revelacion como presupuesto de la fe se refiere a la fe consciente, re-

Curso fundamental sobre la fe, 159-162; Escritos de Teologfa, 1, 330 nota 4, 342; GARCIA-MURGA,
op. cit., 55.

86. Escritos de Teologia, 1V, 77.

87. Curso fundamental sobre la fe, 177, 185; Escritos de Teologia, IV, 67. Resulta esto asi-
mismo en el curso 82-83 de Alfaro sobre la revelacion (Apuntes: «Teologia de la revelacion cris-
tiana», capitulo I, sobre todo p. 3) en la correlatividad que sefiala entre fe y revelacion. La revela-
cion solo se cumple en la fe, que suscita Dios, y la revelacién, a su vez, produce la fe. Revelacion
es accion salvifica de Dios en la historia, experimentada como tal por una comunidad creyente,
que luego expresara en palabras de fe esa experiencia.
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fleja, coincide con la revelacion categorial, pues el lenguaje afirmado por una
comunidad creyente es un lenguaje de fe, creido, y es hecha posible por la re-
velacion trascendental.

Rahner asi, desde la unidad y diferenciacion de la revelacion trascenden-
tal y la revelacion categorial, deduce una correspondiente diferencia y unidad
de la fe en trascendental y categorial . Se podria decir, esperando no oscuré-
cer la cuestion, que la fe trascendental debe preceder a la revelacion categorial
y que, a su vez, la fe categorial es precedida por la revelacidn trascendental.
La unidad en que, con todo, se asienta tanto la revelacién como la fe hace 10-
gico y comprensible que se pueda hablar de la reciproca dependencia entre fe y
revelacion.

b) Historia de la salvacion e historia de la revelacion.

Antes de pasar al aspecto historico tenemos que incluir el concepto de sal-
vacion en la unidad y distincion que hemos observado en los conceptos de gra-
cia, fe y revelacidon. La revelacion originaria o trascendental, donacion de gra-
cia de Dios al hombre que comporta una fe preconceptual, es la comunicacion
que Dios nos hace de su amor, de él mismo. Comunicacion que tiene la finali-
dad de poner al hombre frente al amor infinito de Dios, llamandolo a una
aceptacion de ese amor para conseguir la comunién con él; comunién que sera
plena en la otra vida, pero que ya en ésta es posible, aunque en modo fragil e
imperfecto, como encaminamiento hacia aquélla. De manera que la finalidad
de la revelacion es la salvacion eterna; pero no soélo eso, pues la revelacion al
hombre existente es ya comunicacion de salvacion, que el hombre hace efecti-
va, como inicio, cuando la acoge, pues le pone en el sendero que conduce a
ella. El hombre se encuentra constantemente en su vida ante esta oferta de sal-
vacion. Es un existencial permanente de su ser que supone la posibilidad de
autorrealizacion de su deseo de Dios ¥.

Hablando desde Dios la revelacion es historia, pues revelacion es el obrar
libre de Dios y lo que define a la historia es la libertad en lo que tiene de nuevo
e incalculable, que en el caso de Dios halla su maxima expresion. Desde el
hombre la revelacion es asimismo historia, no puede realizarse mas que en la
historia humana, pues €l hombre no recibe nada sino en la historia mundana
de su libertad. La revelaciéon de Dios es destinada a todos y cada uno de los
hombres en su historia, pues es un existencial sobrenatural del hombre, y, por
tanto, la revelacion esta destinada y se da siempre en la historia de la humani-
dad, que puede aceptar o no esa revelacion. Asi podemos hablar de historia de

88. RAHNER, «Revelacion», en Sacramentum mundi, 1V, 100.

89. «La propia oferta de Dios, en la que él se comunica absolutamente a la totalidad del
hombre, es por definicidn la salvacion del hombre, ya que es la consumacion de la trascendencia
del hombre, en la que éste se trasciende a si mismo hacia el Dios absoluto» (Curso fundamental
sobre la fe, 177).
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la revelacion de Dios al hombre en cuanto que es objeto de acogida o repulsa
en la historia de los hombres. La historia de la revelacion, y por consiguiente
historia de la salvacion o historia de la gracia, acontece en la historia humana,
coincide con ella. Esta coincidencia de la historia de la salvacion-revelacion
con la historia de la humanidad no significa que haya una identidad entre am-
bas, pues la historia de la libertad humana supone la posibilidad de un no a
Dios, 'y esa historia se convierte en historia de la perdicion %.

La historia de la salvacion coexiste con la historia humana y, cuando no
es historia de la perdicion, se unen de tal modo que, dice Rahner, es imposible
al hombre distinguirlas: la accion salvifica de Dios en el hombre es accion sal-
vifica del hombre, en el mérito del hombre Dios corona su propia obra, pues
la libertad del hombre es sostenida por Dios. Pero la aceptacion o rechazo hu-
manos a la comunicacion de Dios no es deducible de forma inequivoca a tra-
vés de la historia °'.

Quiere ello decir que existe revelacion desde que el hombre es hombre, la
vida de cada sujeto humano se halla ante la salvacién que Dios le ofrece. La
revelacibn no comienza, por ejemplo, con Abraham o Moisés sino con el
hombre, con todo hombre; se da revelacion dondequiera que exista una histo-
ria individual y colectiva de la humanidad. Y esto no solo se debe entender a la
manera de una revelacidon «natural», conocimiento que todo hombre tiene de
Dios por su propia naturaleza con la que por si solo llega a saber algo de Dios,
sino también en el sentido de revelacion del mismo Dios libre, revelacion gra-
tuita e indebida, no exigida ni inferida por la sola naturaleza del hombre %2.

Que existe revelacion dondequiera que existe el hombre es un postulado
que Rahner encuentra implicito en la dogmatica catolica. Esta afirma la vo-
luntad salvifica de Dios y la considera universal, por tanto, para todos y cada
uno de los hombres, lo cual no quiere decir que todos se salven, pues el hom-
bre es ser libre que puede arruinarse por su libertad culpable. Voluntad salvifi-
ca universal significa la posibilidad que Dios concede a cada hombre, entre-
gandose totalmente a €l, de su salvacion definitiva, cuyo principio esta en la
tierra de modo germinal.

Lo mismo se concluye partiendo de la libertad y responsabilidad del hom-
bre para su salvacion, afirmada desde siempre por la doctrina catélica. Seglin
Rahner el hombre es libertad y se realiza o destruye en su libertad, que le acer-
ca o le aleja de la consumacion perfecta de su ser libre en la vida eterna. La
salvacion supone automaticamente la libertad del hombre, el hombre obra en

90. Curso fundamental sobre la fe, 177; también «Revelaciony», en‘ Sacramentum mundi,
VI, 81.

91. Curso fundamental sobre la fe, 177-178.

92. Ibid., 179-180; cfr. también Escritos de Teologia, 1, 326-346.
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la tierra de cara a su salvacion . Y si esta salvacidon no puede prescindir de la
libertad del hombre para aceptarla, entonces el hombre debera conocerla,
pues de otro modo no la puede elegir.

Por consiguiente, la exigencia de libertad humana de la salvacion que
Dios ofrece implica un conocimiento previo del hombre de esa oferta salvifi-
ca. Si la salvacion de Dios es universal todo hombre debera conocerla para
aceptarla. Ese conocimiento no estara basado en algo escrito, tipificado como
clara revelacion divina, pues la historia de las religiones ha visto distintas ob-
jetivaciones de revelacion, que no se han extendido a todos los hombres. El sa-
ber de la revelacion divina en cada hombre sera mas bien algo apridrico, dado
en todo hombre como parte estructural de su ser, que Rahner ha denominado
revelacion trascendental, lo cual sera necesariamente expresado pues el hom-
bre es una vivencia mundana o externa de su interioridad espiritual. Esta nece-
saria exteriorizacion de la intimidad humana —no en sentido de exterioridad
fisica sino subjetiva o consciente— tampoco quiere decir que toda expresion
religiosa del hombre responda exactamente a la revelacion interna de Dios,
pues el hombre vive siempre en un mundo amenazado por la culpa ** que in-
fluye en sus decisiones y puede dar lugar a una interpretacion falsa y abusiva
de la revelacion de Dios. Con todo, detras de las religiones como expresion de
creencias y esperanzas del hombre esta el Dios que se dona a su criatura, no
depende del hombre s6lo, y esta donacion divina es universal, alcanza a todo
hombre, es el mismo hombre, y no puede circunscribirse a la revelacion cris-
tiana en el Antiguo y Nuevo Testamento %.

2. La revelacién

{Cémo entiende Rahner concretamente la revelacion de Dios? La revela-
cion, como ya hemos visto, consiste fundamentalmente en la automanifesta-
cion de Dios al hombre. La revelacion es una o Unica, es el mismo ser divino
volcado hacia el hombre. Esto no impide que Rahner, al detallar su analisis de
la revelacion una, la divida sin destruir su unidad esencial con unas notas o
momentos especificos distintos, que ya han sido nombrados. Son el momento
«trascendental» y el momento «categorial». « Trascendental» en la teologia de
Rahner referido al hombre expresa las condiciones de posibilidad del hombre
mismo para que pueda ser llamado hombre. Designa lo apriorico del ser hu-

93. «Salvacidén no operada con libertad no puede ser salvacion» (Curso fundamental sobre
la fe, 182). Cito de memoria una conocidisima frase de san Agustin: «Dios que te cred sin ti, no te
salvara sin ti».

94. Curso fundamental sobre la fe, grado 3.°: «El hombre como ser radicalmente amenaza-
do por la culpa», 117-146.

95. Ibid., 181, 183; Oyente de la palabra, 233 nota 10.
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mano, que nace con el hombre y no puede no darse donde se da el hombre.
Aplicado a la revelacion indica que la automanifestacion de Dios se da siem-
pre en todos y en cada uno de los hombres como formando parte de su ser a la
manera de un existencial, o sea, algo que pertenece siempre a la existencia del
hombre, y que Rahner ha acufiado como «existencial sobrenatural». En cuan-
to al término «categorial», el verbo griego «kategoréo», del que obviamente
procede, significa entre otras acepciones «expresar, enunciar, afirmar». Por
tanto el adjetivo «categorial» referido a la revelacion quiere decir revelacion
expresada, enunciada, afirmada, y asi es como lo emplea Rahner. Cuando ha-
bla de revelacion categorial esta sefialando el aspecto externo de la revelacién
en cuanto escrita o expresada en el lenguaje, la cual procede de la revelacion
trascendental manteniéndose asi su unidad.

Al exponer las caracteristicas que Rahner atribuye a la revelacion hay que
tener en cuenta todo lo dicho hasta aqui. Se vio en principio que el hombre, en
lo que su ser tiene de distintivo, conocimiento y libertad, estaba capacitado
para entender y acatar una comunicacion de Dios, cualidad que Rahner tam-
bién conoce por «potentia oboedientialis» *. Y después como el hombre po-
dria encontrar esa revelacion basandose en si mismo. Pero la apertura del
hombre a Dios en su manifestacion, inferida con argumentos logico-
filosoficos, no podia decir nada sobre el hecho mismo de la revelacion, aparte
de mostrar también desde Dios la racionalidad de su posibilidad. Y es que la
revelacion de Dios no se puede demostrar como hecho, pertenece mas bien al
ambito de la fe. Con la doctrina catolica sobre la realidad de la accion salvifi-
ca universal de Dios Rahner llena el vacio que deja la elucubracion racional,
que afirma la capacidad positiva del hombre para recibir un mensaje divino
(en caso de producirse), y la manera de como el hombre deberia buscar la pa-
labra de Dios en si mismo como lugar que es de la revelacion (en caso de que se
haya producido).

a) Estructura de la revelacion.

La primera division que hace Rahner de la revelacion queda fijada en re-
velacion «natural» y revelacion «auténtica» %7, La revelacién natural segtn la
teologia tradicional catodlica expresa lo que el Vaticano I dijo explicitamente
(DS 3004) citando Rom 1,20: que el hombre por la sola luz de su razén puede
llegar a saber la existencia de Dios. No es otra cosa lo que Rahner dice de la re-
velacion natural.

96. Cfr. RAHNER, «Potencia obediencialy, en Sacramentum mundi, V, especialmente
p. 519: «Aparece ya en Tomas de Aquino y Pedro de Tarantasia (...). Significa la posibilidad que
la criatura tiene, aceptando obedientemente la disposicion y poder operante de Dios, de recibir
una determinacion de su ser, en orden a la cual no posee una ‘potencia’ tal que aquélia le sea ‘de-
bida’». También Oyente de la palabra, 37.

97. Curso fundamental sobre la fe, 207.
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La revelacion natural se llama asi porque es algo que el hombre tiene en
su naturaleza racional, con la que, y sin ayuda de nada mas, puede conocer la
existencia de Dios. Sin embargo sigue siendo revelacion de Dios porque Dios
es quien ha creado esa naturaleza humana, dandose, de algiin modo, en lo que .
ha creado. Pero esta creacion por parte de Dios del hombre como espiritu en-
carnado, gracias al cual puede afirmar el ser de Dios, no puede por si mismo
descubrir mucho mas del ser de Dios. Afirma que Dios es, pero no lo que Dios
es; afirma el ser de Dios como misterio, como infinitud absoluta 8. Y esta luz
natural del hombre corresponde a lo dicho en la parte sobre el ser humano co-
mo espiritu. Por su espiritu el hombre esta abierto a la inmensidad de Dios,
cada acto de su conocer sobre algo finito y saberlo como finito era posible por
el apriorismo ilimitado en direcciéon a Dios que poseia, llamado anticipacion.
En cada accion de su conocimiento y libertad el hombre estaba afirmando a
Dios como condicion de su posibilidad. Pero esta anticipaciéon hacia Dios no
contenia ninguna representacion, no era algo concreto, mas que la indicacion
de la absolutez inabarcable de Dios .

La revelacion natural esta en la trascendencia del espiritu o razoén del
hombre. Mas que un verdadero conocimiento de la esencia de Dios en si, es
una disposicion para recibir una autodonacion de Dios, de la que seria capaz
por la ilimitacion de su espiritu a pesar de que dependa intrinsecamente de lo
finito. La naturaleza humana es potencia obediencial para la gracia sobrena-
tural de una autocomunicaciéon de Dios, que colmaria el potencial de la natu-
raleza humana, pero que ésta no puede exigir sino s6lo tomarla obedientemen-
te una vez que se hubiese producido !9,

Analizando, pues, la estructura del hombre tenemos en él una revelacion
natural, un saber confuso sobre Dios en su misma naturaleza dado en la crea-
cidon. Ahora hay que partir de la fe cristiana, que nos asegura una voluntad
salvifica de Dios dirigida a todos los hombres. Esta presencia del amor libre
divino, que acompafia la vida de cada hombre, es la revelacion «auténtica» de
Dios, que no procede de la naturaleza creada humana sino que es un actor
propio y libre de Dios. !

La revelacion auténtica de Dios se fundamenta en el ser mismo de Dios
como amor infinito que busca la adhesion del hombre a la comunion intima
que le propone. Es distinta de la revelacion natural y la consuma. Es una ac-
cion libre del Dios amor, inderivable desde el hombre, que plenifica la capaci-
dad y aspiracion del espiritu humano. Existe simultidneamente con el mismo
hombre y aunque no es algo de la misma naturaleza del hombre, de modo que

98. Ibid., 208.
99. Véase p. 10 de este trabajo.
100. «potencia obediencialy», en Sacramentum mundi, V, 519.
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tedricamente podria hablarse de una «naturaleza pura» del hombre sin la gra-
cia, en la realidad se da con la naturaleza creatural del hombre formando par-
te de ella como su centro mas profundo, de manera que no es posible diferen-
ciarlas en la practica 1,

b) Revelacion trascendental.

La revelacion auténtica de Dios es dividida por Rahner en revelacion tras-
cendental y revelacion categorial o historica, que son distintas entre si y a la
vez componen la tinica revelacion en general propia de Dios 2, La revelacion
trascendental supone lo que se acaba de decir sobre la revelacidn auténtica.
Rahner la llama trascendental para insistir en su caracter interior en el hombre
diferenciandola de la categorial, en la que el hombre la expresa en palabras,
pero que sigue siendo revelacion auténtica de Dios, pues él es quien esta detras
y sustenta la conversion humana en lenguaje propio.

Asi pues, revelacion trascendental designa la comunicacion del amor de
Dios en cuanto puesta en la interioridad del hombre. Trascendental indica que
es apriorica, que es un elemento innato de la realidad humana. Todo hombre
la posee como posee la existencia. No es, sin embargo, una exigencia de la na-
turaleza humana, a la que Dios queda obligado, sino que es algo indebido que
Dios concede gratuitamente en su amor. Revelacion trascendental es Dios mis-
mo introducido en el proyecto de autorrealizaciéon que es la existencia huma-
na. En ella «Dios se le comunica en su realidad mas propia, con su luminosi-
dad espiritual, y confiere al hombre como trascendencia la posibilidad de reci-
bir y oir esa autocomunicacion y apertura personales y de aceptarlas en la fe,
- la esperanza y el amor» 13, Se encuentra entre los existenciales permanentes
que determinan la realidad del hombre terreno, pero es ademas sobrenatural,
dado de lo alto, no originado desde la naturaleza humana, aunque la naturale-
za humana lo contiene siempre. Como existencial que es esta revelaciéon condi-
ciona el vivir de todo hombre. Cada accién humana es una aceptacion o re-
chazo del Dios que cubre €l horizonte apridrico e ilimitado de su espiritu, aun-
que &l no lo haya identificado histéricamente en lo que es.

Esta revelacién es lo que en términos cristianos es conocido como gracia
justificante y santificante, que diviniza al hombre al incluirse en su armazon
de criatura, confluyendo en la aceptacion del hombre. Es decir, ne es solo
ofrecida como existencial sobrenatural, sino que ya opera en cuanto oferta pa-
ra la aceptacion del hombre. Dios sostiene la aceptacion del hombre de igual

—_—

101. Escritos de Teologia, 1, 340, 343; «Existencial sobrenatural», en Sacramentum mundi,
I1I, 68.
102. Curso fundamental sobre la fe, 209.
103. Ibid.

N
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manera que sostiene el don, de forma que la gracia es gracia eficaz '%, La gra-
cia se convierte en gracia plena por la colaboracion del hombre y es principio
de la vision beatifica. Y como la gracia-revelacion supone al hombre libre y to-
do hombre sin excepcion, hay que colocar la revelacion al mismo nivel apriori-
co que tiene la libertad en el ser humano, esto es, es trascendental.

La revelacion trascendental es lo mismo que la fe trascendental y atemati-
ca que informa el espiritu del hombre, que es necesaria como presupuesto de
la revelacion exteriorizada, por el que el hombre puede reconocer en un hecho
histdrico la accion salvifica de Dios y luego expresarla como tal. El horizonte
sin limites del conocimiento humano estd marcado desde su origen por el
autoofrecimiento de Dios, que le influye y toca a lo largo de su desarrollo.

La revelacion trascendental es la salvacion que Dios ofrece a todo hom-
bre. Dios como Padre concede la gracia de su amor a todos, invitandoles a
participar de su ser en la consumacion plena de las posibilidades del hombre.
Dios se revela como gracia que quiere la salvacién del hombre y que provoca
la aceptacion del hombre de esa salvacion. La voluntad salvifica de Dios den-
tro del hombre no se desvanece con el rechazo humano. El amor de Dios es
mas fuerte que el pecado e insiste como ofrenda inquebrantable ante el peca-
dor, buscando su conversion. Dios por la revelacion en que se entrega absolu-
tamente al hombre no es la lejania rehusante que podria ser en su radical mis-
terio y perfeccion, sino la cercania total € indulgente que colma la ilimitaciéon
espiritual del hombre e inicia la salvacion %,

¢) Revelacion categorial.

La revelacion trascendental como comunicacion absoluta de Dios recla-
ma al hombre entero, no se dirige a una facultad particular de él. El hombre es
fundamentalmente espiritu en la materia, intrinsecamente unidas y mutua-
mente condicionantes, en forma tal que el hombre no llega a la consciencia de
su espiritu, y asi lo realiza, mas que dependiendo de la materia, y no delimita
en su concretez a la materia mas que por el desbordamiento que de ella hace el
apriorismo de su espiritu. La sintesis que es el hombre de espiritu y materia se
llama también historia: El hombre es historia. El ser historia del hombre es €l
desenvolverse de su espiritu libre en el mundo material, por el que esta condi-
cionado y al que, a la vez, supera. La libertad del hombre actiia en el mundo,
no puede hacerlo de otro modo y ahi vemos su dependencia; pero, supuesta la
base en que debe maniobrar, la libertad no es controlable por esta base, a pe-

104.  Ibid., «Gracia» en Sacramentum mundj, 111, 322. Rahner resalta esta aceptacion del
hombre como soportada y causada por Dios. Pero no puede decirse que ignora al hombre como
libre y la posibilidad de rechazo a la revelacion.

105.  Curso fundamental sobre la fe, 209; Escritos de Teologfa, IV, 79.
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sar de que la limite; puede moverse imprevisiblemente dentro del cauce en que
se encuentra. .

La revelacion de Dios destinada al hombre uno esta destinada al hombre
como historia, tiene lugar en la historia humana. La revelacion trascendental,
presente desde siempre en el apriorismo espiritual del hombre, no llega a ser
consciente, no se encuentra a si misma en el hombre, sino partiendo de lo ma-
terial del mundo. El espiritu humano tornaba en si mismo sabiendo de si mis-
mo cuando salia de si identificandose con la materia, y asi también la revela-
cién trascendental debera hacerse sensible, debera expresarse en el mundo pa-
ra saber de si como revelacion. En palabras de Rahner: la trascendentalidad
apriorica del hombre esta mediada consigo misma a través de su experiencia
aposteriorica y conceptual, y la trascendentalidad apridrica elevada sobrena-
turalmente estara también mediada consigo misma a través de su experiencia
aposteridrica y conceptual %, Es decir, la revelacion trascendental en el espiri-
tu del hombre no es conocida por él sino a partir de la revelacion categorial
que él expresa en su historia.

La revelacion trascendental esti desde siempre en el espiritu del hombre
como un existencial apridrico de su ser, donde en princpio no seria reflejo o
sabido. Pero el espiritu del hombre no existe en manera pura en la realidad, si-
no siempre vertido en el mundo, realizdndose a si mismo en la historia. Del
‘mismo modo la revelacion trascendental en el interior humano no se mantiene
en si misma en modo puro, sino que se implica necesariamente en el mundo,
en su realidad acontece siempre en la historia, se exterioriza en lo material y
llega asi a saber de si misma. La revelacion trascendental desemboca obligato-
riamente en la exteriorizacion categorial con que el hombre tematiza su porta-
da interior al conectar inevitablemente con lo sensible exterior.

El hombre, espiritu trascendente que encierra en si un saber apridrico so-
bre Dios, por la autodonacion de Dios, es medularmente un ser historico, y su
saber sobre Dios sera necesariamente autointerpretado de modo historico, lo
cual es la revelacion historico-categorial . Este momento categorial, inter-
pretacion conceptual de la revelacion trascendental que necesariamente la pro-
longa o, mejor dicho, la hace explicita, puede, por ese motivo, ser llamada
también revelacion. La revelacion categorial no se reduce a una introspeccion
¢ interpretacion externa del hombre solo, sino que forma parte de la dinamica
interna de la autorrevelacion trascendental de Dios al hombre historico, que
por ello sera volcada en conceptos historificantes. La interpretacidon categorial
que el hombre hace de su divinizacion trascendental es posible porque Dios se

106. Curso fundamental sobre la fe, 187,
107. Ibid., 189.
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le ha dado y por tanto, en Gltimo analisis, procede del mismo Dios. Es por
consiguiente revelacion de Dios.

Por otra parte, si el hombre es historia que necesariamente autointerpreta
su experiencia trascendental, entonces, la autointerpretacion inevitable de la
originaria revelacion trascendental donada por Dios se conforma asimismo
como historia. La historia de la revelacién, consecuentemente, es la historia
- de la autointerpretacion explicita de la revelacion trascendental que el hombre
tiene desde siempre y de la formulacién en palabras que la seguira ',

Y como la revelacion trascendental estd presente en todo hombre como
elemento imprescindible de su ser, en todo hombre se decantara como revela-
cion categorial al interpretar necesariamente su interioridad en moldes histori-
cos. Todo hombre plasmara su apriorismo en una expresion categorial, con-
ceptual, y mas explicitamente en palabras. Pero la existencia del hombre se si-
tda siempre junto a la de otros hombres, el hombre es un ser que vive y progre-
sa en comunidad. El autoentendimiento del hombre se lleva a cabo dentro del
autoentendimiento particular de los hombres con los que comparte su vida,
comunidad que, a su vez, se entiende en los margenes de una interpretacion
del hombre en el mundo recibida de una tradicion, quiza larga y con una ma-
yor o menor evolucidn interna. La autointerpretacion categorial que todo
hombre hace de su trascendencia participa de la autointerpretacion categorial
de la comunidad con que vive, o al menos es influida o toma postura propia
siempre en relacion con la autointerpretacién comunitaria en la que se encuen-
tra inmerso. Esta es la revelacion categorial «particular»: expresion en pala-
bras que un pueblo o una cultura hace de la revelacion trascendental 1%,

Antes de seguir adelante hay que confirmar la posibilidad de una inter-
pretacion por la palabra de la revelacion trascendental. Esto quedoé claro en la
parte dedicada al lugar de encuentro entre Dios y el hombre. Se dijo que la re-
velacidon de Dios, para llegar al hombre, tenia que pasar por la materialidad de
la historia. Lo material, en su finitud, no limitaba como medio el hablar de
Dios al hombre, pues el hombre, que para su conocer debe partir de lo feno-
ménico del mundo, sabia desgajar la trascendentalidad divinizante de Dios
que debia referirse a la materia mediante la negacion del limite. A través de la
experiencia trascendental del limite, con la negacion, el hombre alcanzaba el
ser de todo ente supramundano, concebia nociones por encima de la limita-
cion fenoménica. Esta negacion, dijimos, se realizaba por la palabra como re-

108. Ibid., 190; «Revelacidon», en Sacramentum mundi, VI, 96.

109. «En cada religion se hace el intento (al menos por parte del hombre) de mediar histori-
camente la revelacion originaria, no refleja ni objetiva, el intento de reflexionar sobre ella y de in-
terpretarla en enunciados» (Curso fundamental sobre la fe, 211). Para el aspecto comunitario de
la revelacion categorial: Ibid., 196.
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presentacion, como concepto que negando lo finito suponia una afirmacion
sobre algo no finito. La palabra liberaba a la revelacion de Dios de la estre-
chez de lo sensible, puente forzoso para llevarla al conocimiento humano, y la
recibia en su integridad en la negacion trascendente !, Por consiguiente la pa-
labra es el medio legitimo de interpretacion de la comunicacion divina.

Volvamos a lo anterior. Todo hombre interpreta categorialmente la reve-
lacion trascendental que se le da como gracia. Por la estructura social del
hombre, esa interpretacion categorial se concreta en la comunicacion y asimi-
lacion de la interpretacion que se acepta en un ambito determinado
comunitario-religioso, que fija su fe en palabras al servicio de la cohesion de
la comunidad creyente. Es la revelacion categorial particular que se nos ofrece
en el abanico de la historia de las religiones y que pocede Gltimamente de Dios
que se dona como un existencial sobrenatural en cada hombre.

Sin embargo, la necesaria autointerpretacion historico-categorial de la re-
velacion trascendental no significa que haya siempre una correspondencia real
de la revelacion categorial respecto de la trascendental divina. La situacion
historica del hombre esta siempre envuelta en el error y la culpa, que inducen a
la equivocacion y desvian la interpretacion del sentido original de la revela-
cion. Segiin Rahner, que la experiencia trascendental del hombre se dé en su
historia de modo objetivante formando ella misma una historia categorial de
la revelacion, en todo lugar y tiempo en que exista el hombre, indica que, co-
mo historia, es algo en evolucién, todavia no consumada, que se busca a si
misma en orden a su plenitud. La interpretacion correcta categorial s6lo se da
parcialmente, esta siempre mezclada con el error culpable, que oscurece la
auténtica revelacion de Dios 1!,

{Como distinguir la verdadera y la falsa categorizacion de la revelacion
trascendental? Rahner conoce a la revelacion conceptual que se corresponde
con la divina como revelacion categorial estricta o «especialy». Sera aquella
que «se sabe como querida y dirigida positivamente por Dios y se cerciora de
la legitimidad de este saber en la manera preceptuada por la naturaleza de la
cosa (...); es el caso mas logrado de la necesaria autointerpretacion de la reve-
lacion trascendental o, mejor dicho, la plena realizacion esencial de ambas re-
velaciones —Ila trascendental y la categorial— y de su historia una en una uni-
dad y pureza de esencia» 2, Esta revelacion se da en el Antiguo y Nuevo Tes-
tamento, pero no de modo perfecto, pues ella también se halla condicionada
por la fuerza de la culpa como historia que es del hombre, de manera que no
se libra del error. Por otra parte, también fuera del Antiguo y Nuevo Testa-

110. Cfr. p. 40ss; paragrafo 2; palabra-representacion.
111. Curso fundamental sobre la fe, 191, 211.
112, Ibid., 190-191.
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mento se puede dar esta revelacion categorial especial, en momentos en que la
dialéctica verdad-error de la historia humana que se autointerpreta se inclina
en favor de la verdad.

Ademas, dada la esencia social del hombre por la que la experiencia de si
mismo se consigue siempre en la comunicacion con los otros hombres, la reve-
lacién categorial especial tendra como otra de sus caracteristicas su validez en
lo principal como recta autointerpretaciéon para los hombres de todo tiempo y
situacion. Muchos hombres llegaran por intermedio de ella a la auténtica
autointerpretacion de su experiencia trascendental, pues la ambigiiedad de la
historia humana no permite siempre el éxito de la propia busqueda autocritica
de conceptualizacion del bagaje interno. La historia categorial particular de la
revelacion se encuentra en una franja limitada de la espacio-temporalidad de
la historia humana, junto a otras autointerpretaciones también limitadas, pe-
ro que en un futuro podran tener una repercusion en los hombres que las reci-
ban y las juzguen. Y en este sentido toda autointerpretacion correcta de la re-
velacion trascendental que se alberga en todo hombre tendra validez teérica
para todos los hombres, lleva en si misma, aunque tal vez no lo sepa, un movi-
miento hacia el universalismo, para una mediacion progresivamente mejor de
la autointeligencia del hombre. La historia particular especial de la revelaciéon
sera una etapa preeminente, en su pureza, dentro de la historia general de la
revelacion y salvacion 13,

La historia de las religiones no cristianas no es una simple revelacion na-
tural del hombre sino que esta sostenida por el Dios que se entrega a todos y
no discurre s6lo por caminos extraviados sino que también tendra elementos
de recta interpretacion categorial. Y esto no atenta contra la absolutez del
cristianismo como Unica revelacidon auténtica —también con momentos erro-
neos—, consciente de estar guiada por Dios, porque lo positivo de otras reli-
giones coincidira con la esencia de la autointerpretacion cristiana, en la fun-
cionalidad universal de toda revelacion categorial auténtica ''*,

d) Jesucristo. )

Ya que el tema que estamos tratando versa sobre la apertura del hombre a
la revelacion divina y la capacidad del hombre para reconocerla como tal, y,
como complemento, el hecho de la revelacién en general en la historia del
hombre y su consiguiente autointerpretacion refleja, no concierne aqui expo-

113.  Ibid., 197-198, 212.

114.  Opyente de la palabra, 233ss. y nota 10; Curso fundamental sobre la fe, 193: Se ve una
cierta evolucion en Rahner hacia la apertura sobre este tema entre esos dos textos pero, curiosa-
mente, sin contradiccion, en la peculiaridad rahneriana de una evolucién teoldgica sin alterar los
primeros pasos (LEHMANN, K., «Karl Rahner», en Bilancio della teologia del XX secolo, 1V, 171).
En este sentido que se habla en el texto se entiende la doctrina rahneriana sobre los «cristianos
anénimos».
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ner particularmente el acontecimiento de Cristo como revelacion suprema. Sin
embargo, el hecho de Jesucristo tiene una concreta significacion, segtin Rah-
ner, respecto a la historia general de la revelacion.

Se acaba de dejar constancia de que las distintas historias particulares de
la revelacion componen la nica historia de la revelacion, y del valor de aqué-
llas, cuando no son deformaciones de lo trascendental, al servicio de un mejo-
ramiento de la historia global de la revelacion. La autointerpretacion historica
de la comunicacion de Dios al hombre que tiene lugar en Jesucristo escapa al
error histérico y no podra ser oscurecida por ninguna interpretacién catego-
rial posterior. La autointerpretacion categorial que sucede en Jess se identifi-
ca exactamente con la revelacion trascendental de Dios. La comunicacion de
Dios se une hipostaticamente, encarnandose, en la realidad humana de Jesus,
lograndose, para ¢l y para nosotros, el culmen de la revelaciéon categorial, y
con ello el de la revelacion en general. La revelacion trascendental, la dona-
cion de Dios, y la revelacion categorial, la expresion historificante en el hom-
bre Jests, forman una unidad, son la nica realidad del Logos encarnado en el
hombre, y la revelacion categorial es también la revelacion trascendental. Es,
pues, la consumacion histérica de la revelacion. Y si Jesucristo es la perfec-
cion de la revelacion categorial, Jesucristo sera el criterio para distinguir a lo
largo de la historia de las religiones, dentro de la historia de la humanidad y de
la historia de la revelacion, lo que pertenece a una falsa interpretacion de la re-
velacidn trascendental sobrenatural y lo que, por el contrario, sea verdadera
autointerpretacion.

Y esto no sOlo para las religiones no cristianas anteriores o posteriores a
Cristo. Jesucristo es también base para el discernimiento de lo que es auténtica
o desfigurada interpretacion de la trascendentalidad divina en el Antiguo y
Nuevo Testamento. La fe en Jesucristo nos ayuda a ver lo que en la revelacion
veterotestamentaria responde correctamente a la manifestacion trascendental
en el corazon humano, y que tendera al hecho de Jesucristo para su plenifica-
cién, y lo que se extravia durante ese recorrido. Y también lo que tras Jesus,
en el Nuevo Testamento y en la tradicion cristiana posterior, responde justa-
mente a lo que nos dejo, y lo que distorsiona el mensaje de Jests por la in-
fluencia perniciosa de la historia culpable de los hombres !4,

114.  Curso fundamental sobre la fe, 193-194, 212-213. Sobre el tltimo parrafo del texto
hay que decir que Rahner no habla en las citaciones sefialadas del Nuevo Testamento sino s6lo del
Antiguo. Con todo, creo que responde a la doctrina de Rahner, que reconoce posibilidad de error
en el Nuevo Testamento, confeccionado siempre por hombres que a pesar de su contacto mas o
menos proximo con Jesiis estan siempre situados en una historia que también lo es de la culpa
(cfr. Ibid., 183, 191).
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CONCLUSION

La intencion de este trabajo ha sido ver la doctrina de Rahner respecto a
la revelacién, sobre todo desde el punto de vista humano. Es decir, ver la dis-
posicion del ser humano ante una eventual comunicacién divina, si en el hom-
bre hay algo que pueda contener a Dios mismo, pues €l es quien se automani-
fiesta totalmente en la revelacion, y si el hombre puede detectar esa revelacion
como lo que es en sus justos términos —autorrevelacion de Dios— desde la es-
tructura existencial que experimenta de si mismo. Es una antropologia teol6-
gica la que sigue Rahner !'%, o sea, un estudio del hombre desde la fe en Dios,
Dios que en su libertad se lo puede comunicar gratuitamente.

Este hecho de que se parta de Dios para estudiar al hombre no debe pen-
sarse como un condicionamiento apridrico de los resultados que se tengan. O
sea, que se esta con una predisposicion que influira en el analisis del ser huma-
no y, por consiguiente, que no se lograra una neutralidad o imparcialidad en
las conclusiones. Y esto porque el hombre, en la tarea de hacerse a si mismo,
en su pensar y obrar, no puede prescindir de presupuestos. El actuar del hom-
bre en su vida, que es siempre un actuar consciente y, por tanto, pensante aun-
que no contenga una reflexion explicita, comporta necesariamente unos pre-
supuestos, sin los cuales seria imposible el actuar de la libertad que es cada
hombre. Toda obra del hombre se cimenta en una intencion a la que la obra
apunta como su finalidad. El hombre actia para conseguir algo, sea esto in-
mediato o remoto. Y el conjunto del obrar del hombre, inseparable a su pen-
sar, que forma su vida se funda igualmente en una intencionalidad que, toma-
da en conjunto, tiene por meta la propia autorrealizacion. O sea, que el proce-
so vital del hombre seria impensable sin presupuestos. Y lo mismo debe decir-
se de una reflexién concreta, que es en resumidas cuentas un actuar del hom-
bre que busca como fin Gltimo una comprension de su existencia. Toda refle-
xién humana se fundamenta inevitablemente en una busqueda del sentido de
la vida, el cual es presupuesto, al menos como esperanza, para no hacer inutil
esa reflexion. Y esa esperanza de sentido, que solamente la da Dios, es una in-
tuicion irrefleja de todo hombre. El actuarse del hombre, en su pensar y
obrar, es una apuesta esperazada en la existencia de Dios. Rahner, entonces,
al comenzar su reflexion presuponiendo a Dios, no hace mas que explicitar la
decision implicita de toda reflexion. El que ese presupuesto sea explicito y no
implicito no condiciona los resultados de su analisis sino s6lo la aplicacion fi-
nal de las conclusiones. Al no tener ese presupuesto explicito las conclusiones
quedrian en el aire buscando sujeccion. Para optar por Dios y apoyarlas en él

115.  Oyente de la palabra, 221.
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se requiere la fe, que afecta a las concluiones hechas pero no necesariamente a
su proceso de formacion.

La reflexion del hombre sobre si mismo intenta cerciorarse de la validez
del presupuesto que no puede soslayar, si responde a una realidad o es un
amargo espejismo. Puede darse el caso de que tras una concienzuda indaga-
cion llegue a convencerse de que la esperanza de sentido que le ha empujado a
ello s6lo sea un doloroso vacio, aunque el seguir viviendo mostrara que queda
una desesperada esperanza en la victoria del sentido. El existencialismo filoso6-
fico moderno prueba esto. Trata de averiguar qué hay de verdad en la espe-
ranza humana de un significado del mundo. La conclusion es negativa, el sin-
sentido. La angustia y nausea que este descubrimiento produce demuestra
hasta qué punto esta arraigada la esperanza en el hombre. Concluyendo: el vi-
vir actuante del hombre es posibilitado por una intuicién presupuesta que po-
demos llamar, resumiendo, la afirmacion de Dios. Razonar sobre algo basan-
donos en ese presupuesto, que por otra parte no se puede eliminar inconscien-
temente, no condiciona las deducciones del razonamiento, puesto que pueden
ser contrarias a €l. El estudio que Rahner emprende sobre el hombre supo-
niendo a Dios es, por consiguiente, legitimo.

Rahner observa al ser humano en su autoexperiencia. Una caracteristica
de la estructura humana que brota de la propia experiencia es la peculiaridad
espiritual del hombre, exclusiva de él en este mundo fenoménico, que le con-
vierte en el ser mas perfecto de la creacion. El distintivo espiritual del hombre
se refleja en su consciencia, en su facultad de pensar, juzgar y obrar seglin su
pensamiento, con una libertad no condicionada en sus concreciones, sino sélo
en su existencia, por el mundo 6. En el funcionamiento de su conocimiento y
libertad, que son lo mismo en la consciencia subjetiva una del hombre, Rah-
ner veia que el espiritu del hombre retornaba a si misma después de tener que
referirse necesariamente a las cosas sensibles del mundo, diferenciandose de
ellas y aprehendiéndolas como cerradas o acabadas en si mismas. En una re-
flexi6n posterior el hombre se daba cuenta de que si conocia las cosas como fi-
nitas y él quedaba aparte —aunque experimenta en si la finitud porque él es
mundo— seria porque tenja una idea interna de la infinitud, lo cual le posibili-
taba la percepcion de los limites de los objetos materiales. Esa infinitud no
puede ser finita, no tendera hacia la nada sino hacia Dios. Con ello Rahner de-
jaba sentado la apertura absoluta del hombre a la infinitud de Dios.

116. Rahner tiene razon al pensar que, al menos tedricamente, la libertad es imprevisible.
Un acto libre en la préctica esta en cierta manera condicionado por unas circunstancias. Pero si
partimos de la libertad como facultad humana vemos que podria haberse concretado, mantenién-
dose las mismas circunstancias, en un acto distinto. La libertad esta por encima de las circunstan-
cias. Si, por el contrario, se parte sélo del acto concreto finicamente se vera como condicionado.
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Ya se comentd la problemaética de esta conclusion de Rahner. De un lado
no era algo evidente por si solo. El hombre siente que es algo mas que este
mundo, tiene fe en que ese algo mas que la hace ser distinto y superior a todo
responda a una realidad. Pero no lo puede saber con certeza, no sabe si esa in-
finitud que compone su personalidad es, a fin de cuentas, Dios. La infinitud
del espiritu humano se entiende como algo que supera todo lo sensible, que no
esta limitado en comparacion con la concretez de las cosas materiales; es algo
con una amplitud indefinida, pero no sabe hasta donde llega, si conecta con la
infinitud divina. Ademas, Dios es un presupuesto de fe. Dios rebasa la mate-
rialidad de que depende el hombre y por ello no puede ser demostrado empiri-
camente. Por lo tanto, considerar la tendencia a Ja infinitud del espiritu huma-
no como algo absoluto e identificarla con Dios, al menos genéricamente, so-
brepasa el saber seguro del hombre. Es una decision de fe y esperanza. Pero es
una decision tremendamente logica. Es decir, el hecho de que la conclusion de
Rahner se apoye en una desicion del hombre no es algo negativo. Responde a
la misma esencia del hombre que se compone de esperanza. La deduccion de
Rahner no es evidente en sentido matematico, pero no es irracional, antes
bien, tiene toda la fuerza de ser algo que responde exactamente a la estructura
del hombre, una de cuyas caracteristicas es la razbén, y en consecuencia, res-
ponde a las exigencias de su racionabilidad esperante o esperanzada. No se
puede negar la validez incontestable de una adhesion de la razdén humana a la
esperanza de que su trascendencia se dirija a algo absoluto —que seria identi-
ficado con el Dios de la fe— porque la esperanza, al fin y al cabo, es lo que
sostiene al ser humano en su existencia.

Esta conclusion de Rahner es muy importante. En ella se basa toda su dis-
quisicion ulterior sobre la aptitud del hombre para una revelacion de Dios. En
efecto, una vez aclarada la infinitud trascendente de la razon humana se dedu-
ce como principio su correspondencia perfecta a la autodonacién de Dios,
aunque haya que salvar la también constitutiva materialidad del hombre. To-
da la argumentacion subsiguiente de Rahner que intentara detallar el como de.
esta receptibilidad positiva del hombre ante su Dios participara de la evidencia
logica 7 del punto de partida, si lo sigue, como diremos, con una coherencia
interna; pero a la vez participara de su no evidencia matematica, los resulta-
dos que consigue Rahner no pueden definirse como irrebatibles ante toda ra-
z6n y decision del hombre.

La experiencia de su propia infinitud el hombre la ve como no sostenida
en si misma. La trascendencia absoluta de su espiritu se realiza como tal, llega

117.  Asi creo que se entiende la denominacion que Rahner aplica a Dios como «lo obvio,
evidente» (Curso fundamental sobre la fe, 40), aunque puede parecer excesiva.
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a si misma, desde la materialidad sensible. Que el hombre conozca las cosas en
cuanto finitas le indicaba que su conocer tenia una cierta nocion de lo infinito.
Pero esa nocion de lo infinito no se le haria presente a su conciencia si no co-
nociera las cosas que se le enfrentan en su mundo. El hombre se encuentra
siempre en el mundo; ese mundo sensible lo capta en su limitaciéon porque su a
priori mental lo desborda, pero este su desbordar el mundo sblo lo sabe a pos-
teriori, una vez que lo ha cumplido, es decir, después de encararse con el mun-
do. Por tanto, la absoluta no limitacién del espiritu humano no existe en si
misma sino como concepto; en realidad, en la existencia, esta condicionada
por su contacto con lo material. En consecuencia, Rahner dice que la perfecta
capacidad de la espiritualidad humana para el ser de Dios, y su consiguiente
saber sobre él, no es real mas que en su conexion con el mundo; el saber sobre
Dios depende del saber sobre el mundo, no es directo y exhaustivo, sino indi-
recto, con la inseguridad de la negacién. Dios es el misterio libre y el hombre
s6lo puede esperarlo en su accion favorable.

Esta dependencia de lo finito la percibe el hombre radicalmente en su
propio ser. El hombre es, ademas de espiritu, intrinsecamente materia. El
hombre surge de la naturaleza, existe en un determinado espacio y tiempo na-
turales y retorna finalmente a la materia de donde ha salido. El cuerpo del
hombre es naturaleza y est4 sometido a las leyes de la naturaleza. El espiritu
del hombre existe en indivisible unidad con su cuerpo, reciprocamente se con-
dicionan y se posibilitan en su particularidad diferenciadora. Esta sintesis de
espiritu y materia que es el hombre y la autoactuacion existencial de esa sinte-
sis Rahner la llama historia. El hombre vive «en» la historia, en el mundo in-
formado por la libertad de los hombres, y «como» historia, como espiritu en
la materia. El hombre vive en un determinado espacio y tiempo del curso de la
historia, no s6lo de la naturaleza, en la que el hombre se inserta necesariamen-
te como ser esencialmente social y dependiente de los otros. Asi pues, 1a comu-
nicacion de Dios al hombre, a la que esta abierto, pero que sélo puede esperar,
tendra lugar en la historia. El componente material limitado que constituye la
historia del hombre no significara una restriccion a la manifestacion absoluta
de Dios, porque el componente espiritual la recogera de esa materia que es
punto de partida del conocer consciente y la asimilara en su plenitud, en lo que
es infinitud divina, mediante la negacion de la finitud sensible. Esta negacion,
que lleva consigo una simultanea conceptualizacion afirmativa, es la palabra
humana. Por consiguiente, la automanifestacién comunicativa que Dios pue-
de hacer de si mismo accede al hombre en la palabra humana.

Como puede verse la coherencia del hilo discursivo de Rahner es irrepro-
chable. Posiblemente resultara poco admisible para hoy fundamentar el estu-
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dio de las cosas que estan a la base del desarrollo rahneriano de la antropolo-
gia teoldgica, como el conocimiento y la materiaidad (espacialidad y tempo-
ralidad) del hombre, en la sistematica tomista. Pero la ciencia moderna, con
ser diferente, no deja de coincidir con los resultados mas significativos que
Rahner toma de la escolastica en el estudio del conocer y del ser intrinseca-
mente material, y espiritual, que es el hombre. Rahner ha ido mostrando, ba-
sandose en la experiencia del hombre sobre si mismo y profundizando a conti-
nuacion en las consecuencias 10gicas de esa autoexperiencia, la validez antro-
polbgica de una teologia de la revelacion. Rahner hace inteligible que se pueda
hablar de revelacion, explica como el ser humano no supone trabas a una posi-
ble comunicaciéon de Dios.

Rahner ha demostrado racionalmente que la realidad creada una del
hombre es apta para la revelacidon de Dios. Pero contando con la misma razon
humana como instrumento de estudio no se puede asegurar el hecho de la re-
velacion de Dios al hombre. De hecho, Rahner, en el libro «Oyente de la pala-
bra», que es el que se centra en la posibilidad del hombre para escuchar la re-
velacion, comenta siempre la revelacidon como posible. La revelacion de Dios
no se puede demostrar como tampoco Dios se puede demostrar, ya se dijo. Es
un apartado de la fe, y la fe es creer, confiar, tener la seguridad puesta en la
realidad de algo de la que, a pesar de todo, no se puede estar completamente
seguro. Dios es misterio, es inexpugnable en su ser y en su obrar libre, y por
tanto no se puede prever el obrar de la libertad divina en una automanifesta-
ci6n, aunque, si se produce, el hombre podra captarla. Con todo, seguiré sin
poder demostrarse con certeza que ese hecho pertenece a una manifestacion
divina, porque la luz sobre la revelacion la da la luz de la fe.

Para hablar del hecho de la revelacion divina Rahner tiene que acudir a la
fe. La fe de la tradicion catOlica, como universal, contiene la firme conviccion
—siguiendo la ensefianza de quien es su origen, Jestus— de que Dios quiere la
salvacion de todos los hombres. Voluntad salvifica universal es revelacion uni-
versal, pues el hombre decide su salvacién con su libertad, y como no hay libre
decisién sin conocimiento anterior de aquello sobre lo que recae, Dios debe
hacerse cognoscible a todos los hombres. Rahner infiere que Dios se revela en
el interior de cada hombre. Todo hombre posee la autodonacién con que Dios
le llama a la salvacion en el material apriorico de su ser, que durara tanto
cuanto dure su vida, como existencial permanente. Es la revelacion trascen-
dental, que surge de la libertad de Dios. Corresponde a la revelacion natural
que forma la estructura creada del hombre como abierto a Dios, como espiritu
siempre en la materia. El hombre es historia, es decir, una vez mas, espiritu
que se actiia en la materia, y por tanto, la revelacién trascendental incluida
atematicamente en el espiritu humano se actuaré en la materia, se exterioriza-
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ra y tematizara en palabras (revelacion categorial) representando la originaria
revelacién —aunque no hay que olvidar el factor de la culpa—, pues ya se dijo
que la palabra humana era el lugar de encuentro entre el hombre y Dios. El he-
cho de la revelacion trascendental, que es sabido por la fe, completa o consu-
ma la expectativa antropologica capaz de Dios que Rahner atribuy6 al hombre
racionalmente. La fe es el complemento de la razon.

Sobre el hecho de la revelacion, es concebido por Rahner en «Oyente de
la palabra» ''® como una accion de Dios que, puesto que debe hacerse historia
humana para ser captada por el hombre, se integra en un punto de la espacio-
temporalidad de 1a historia de los hombres, al cual se dirigira la mirada huma-
na para encontrar el mensaje de Dios. Rahner aqui parte del presupuesto de la
revelacion como cumplida en el hecho de Jesucristo. El problema que deja sin
resolver es el de si todos pueden conocer ese punto de la historia humana. En
«Curso fundamental sobre la fe» !'® Rahner resuelve esta cuestion entendien-
do la revelacidon como algo universal, escondido en la subjetividad humana.
La revelacion no se concreta en un punto de la historia humana sino que se ex-
tiende a lo largo de ella, coexistiendo la historia de la revelacion y la historia
de la humanidad. La historia de la revelacion trascendental es necesariamente
objetivable en revelacion categorial, con mayor o menor acierto, y halla su
punto de coincidencia en el hecho de Jesucristo, que sera criterio de la validez
categorial respecto a su fuente trascendental. Se da una diferencia entre los
dos modos de concebir la revelacion: uno concierne a un momento de la histo-
ria universal y otro a cada historia particular como autointerpretacion de la
propia trascendentalidad divina. Sin embargo hay entre las dos una cierta con-
tinuidad: como en la primera en la segunda hay también un punto espacio-
temporal predominante de revelacion, donde el Dios donado a todos se encar-
na en una historia humana siendo uno con ella, resultando el momento culmi-
nante de la revelacion. Es la evolucién sin rupturas tipicas de la teologia de
Rahner.

Karl Lehmann parece criticar a Rahner que en «Oyente de la palabra»
desde el principio esta suponiendo la «realidad» y la «facticidad» de la revela-
cion cristiana y luego trata de legitimarla '°, Rahner habla siempre de una re-
velacion «eventual» de Dios y no dice real, aunque sin duda la revelacion cris-
tiana como ya cumplida no puede dejar de influir en su filosofia. Con todo

118. Opyente de la palabra, 208-216.

119. Curso fundamental sobre la fe, 177, 188-194.

120. LEHMANN, K., «Karl Rahner», en Bilancio della teologia del XX secolo, 1V, 162. Otra
critica de Lehmann, mas bien positiva, es que el peligro latente de idealismo en Rahner es evitado
al mantener radicalmente la finitud de la existencia del hombre (Ibid., 163).
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habria que preguntarse si la revelacién que Rahner supone, no ya como real si-
no como posible, es un presupuesto valido, que no preanuncia las soluciones.
Ya dijimos que no se puede evitar tener a Dios como presupuesto, sea cons-
ciente o no, y que ello no condiciona unidireccionalmente las consideraciones
finales que puedan aparecer. Y si Dios es el Dios de la esperanza del hombre,
sera un Dios que puede contactar con el hombre, mostrarsele, de modo que
colme su esperanza. Sobre esto se basa el ser de las religiones del hombre 2.
Asi pues, Dios como esperanza del hombre, que puede actuar en su favor, per-
tenece al esperar trascendental que conforma la entelequia humana, y sera no
so6lo legitimo sino inevitable punto de partida. El ensayo de Rahner ha querido
justificar la validez de ese presupuesto, si es 0 no realizable, respondiendo
afirmativamente: desde el hombre la revelacion es posible, pues esta abierto a
ella; desde Dios la revelacion es posible por su libertad salvadora, pero no solo
como posibilidad abstracta, sino como posibilidad exigida para la autocom-
prension del hombre, exigencia que le viene de la divinizacién subjetiva de
Dios y no de la sola naturaleza humana, siendo, por tanto, gratuidad divina.

Otra critica que se hace a Rahner es que su método trascendental, al estu-
diar el funcionamiento del conocer humano, se refiere solo a los objetos del
mundo y olvida las relaciones interpersonales '22. Es algo que también los dis-
cipulos de Heidegger han reprochado al maestro en su analitica de la existen-
cia humana. Respecto a Rahner es una critica justa, visible en «Espiritu en el
mundo» y en «Oyente de la palabra», y que Rahner mismo acepta. Rahner di-
ce que esas obras suyas son muy abstractas y permiten una concrecion poste-
rior, por ejemplo en el sentido de las relaciones interpersonales, que clarifique
los principios generales de ellas.

De manera que, para finalizar, hay que considerar como conseguido el
intento de Rahner de fundamentar racionalmente la receptividad del hombre
ante una eventual revelacion divina. Karl Rahner mediante un estudio filosofi-
co de la estructura del hombre abre el camino a la legitimidad de una teologia
de la revelacion. Dios y su actuar hacia el hombre siguen siendo objeto de fe,
pero si la fe humana es fe que intenta comprenderse, fe que busca su inteligibi-
lidad,*porque el hombre es racional, el hombre no puede renunciar a pensar
con su razdn sobre Dios. El hombre trata de razonar su fe para creer honesta-
mente; no puede creer sin su razon porque ello es negarse a si mismo. La razén
contribuir4 a la pureza de la fe; el hombre cree, confia, cuando su mente le di-
ce que no es absurdo. Rahner parte de la fe, como toda la filosofia cristiana, y

121.  Opyente de la palabra, 146.
122. RAHNER, K., La grazia come centro dell’esistenza umana, 30-31.
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quiere hacerla inteligible en lo que toca al hombre, para reforzar la decision
que supone la fe. El hombre esté abierto a la comunicacion divina, concluye;
la fe en Dios que se revela, sin traer una evidencia, se autocomprende como
racional, y conforta la decision fiducial del hombre entero.

Toméas MARCOS MARTINEZ
Universita Gregoriana de Roma



Estudios recientes sobre la composicion
del Pentateuco

La hipotesis documentaria, formulada hacia el 1876 por J. Wellhausen,
ha reinado indiscutida en el presente siglo. Era fruto de la critica literaria, mé-
todo empleado desde que comenzo la investigacion cientifica de la Biblia. Ella
se impuso frente a otras hip6Otesis de una manera tan rotunda, que las siglas
JLE,D y P pasaron a los libros de divulgacion.

La hipotesis documentaria se presentd como hija de la critica literaria; sin
embargo, no es su conclusion necesaria. Para explicar las incoherencias, con-
tradicciones, diferencias de estilo y vocabulario, duplicados, etc., que se sor-
prenden en el Pentateuco, pueden formularse otras hipétesis; y de hecho otras
explicaciones se dieron. Si la hipotesis documentaria se impuso frente a otras
teorias, fue porque se pensaba que ella explicaba mejor el estado actual del
Pentateuco, y, desde luego, por su sencillez. Y es bien sabido que en el terreno
de las ciencias, las hip6tesis sencillas tienen mayor grado de verosimilitud,
precisamente porque no necesitan otras hipotesis.

Esta posicion de privilegio no la perdio, ni siquiera cuando H. Gunkel in-
trodujo el método de la Historia de las Formas en la explicacion del Pentateu-
co. Evidentemente hubo que reformar algunos puntos de la hipotesis wellhau-
seniana. El J, por ejemplo, ya no podia ser considerado como autor de lo que
escribe. La figura de compilador o de colector le cuadraba mejor. Desde el
momento en que el material del Pentateuco ha tenido una historia preliteraria,
el J y el resto de las fuentes, ya no pueden ser considerados como autores del
material, sino como compiladores que hilvanan los relatos con més o menos
perfeccion. A Gunkel no se le ocurri6 pensar que su teoria podia hacer peli-
grar la hip6tesis documentaria. Tampoco G. von Rad y M. Noth, que conti-
nuaron el método de Gunkel, querian poner en duda la hip6tesis documenta-
ria; sin embargo, no cabe duda de que con su proceder, la hipotesis sufre un
trastorno grave. En efecto, los argumentos que desde Wellhausen venian
usandose para distinguir las fuentes (distinto nombre para designar a la Divi-
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nidad, diferencias de estilo y vocabulario, duplicados, contradicciones, etc.)
pierden mucho de su fuerza. La razodn es clara: estas diferencias pueden ser de-
bidas al estado del material preexistente y no a la redaccion de los documen-
tos. En otras palabras, 1o que se creia ser indicio indudable de la redaccion del
J, por ejemplo, puede no serlo.

La debilidad de la hipétesis documentaria, por otra parte, ha sido congé-
nita. Lo cual es normal, tratAndose de una hip6tesis. La mayoria de los exége-
tas no ponian en duda la existencia de las fuentes. Pero casi desde el comienzo
se manifestaron ciertas desavenencias. Asi el E para alguno era una pura
fantasia !, Otros dividian el J en varias fuentes. Pero aun prescindiendo de es-
to y limitandose a los autores fieles a la division del Pentateuco en cuatro
fuentes, el consenso terminaba muy pronto. Bastaba leer, por ejemplo, un par
de comentarios al libro del Exodo para darse cuenta que no se coincidia en la
asignacion de textos a las fuentes. Resulta relativamente facil distinguir las
partes pertenecientes a P; pero separar las fuentes antiguas, sobre todo a par-
tir del Exodo, era una empresa desesperada 2. Faltaban también criterios para
distinguir las partes legislativas y asignarlas a las fuentes.

Por estas razones no se coincidia y no se coincide ain hoy en la imagen
que cada uno se hace de los documentos del Pentateuco. El J de G. von Rad es
bien diferente del J de M. Noth, por no citar mas que un ejemplo. La origina-
lidad del proyecto del J, que tanto alaba G. von Rad, no tiene razon de ser, si
se admite con M. Noth que existio la Grundschrift, anterior al J y a E 3.

A pesar de todas estas dificultades, la hip6tesis documentaria no se ponia
en duda. Se intentaba mejorar desde el interior, manteniendo siempre el prin-
cipio.de la reparticion en fuentes.

;' Pero he aqui que desde el afio 1975 se asiste a una serie de ataques, que
socaban lo que hasta ahora se tenia por inconcuso. Los ataques provienen de
diversos campos y llegan a conclusiones diferentes e incluso contrarias, aun-
que se mantienen ciertos puntos de coincidencia entre ellos. Una coincidencia
curiosa es arremeter contra el J, que es, sin duda alguna, el pilar basico de la
hip6tesis documentaria.

Veamos algunas de estas opiniones recientes.

1. P. VorLz-W. RupoLrH, Der Elohist als Erzihler. Ein Irrweg der Pentateuchkritik? An
der Genesis erliutert. BZAW, 63. Giessen 1933; S. MOWINCKEL, Erwdgungen zur Pentateuchque-
llenfragen. Trondheim, 1964.

2. Esto es comunmente sefialado por todos. Véase, por ejemplo, W.H. ScHMIDT, Intro-
duccion al antiguo testamento, Salamanca, 1983, p. 73. ‘

3. G. Von RaD, «El problema morfogenético del Hexateuco»: Estudios sobre el Antiguo
Testamento. Salamanca, 1976, 11-80, especialmente 71-76. M. NoTH, Ueberlieferungsgeschichte
des Pentateuch. Stuttgart, 1948, 2 ed. 40-44,
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1. La opinién de J. van Seters *

No nos interesa particularmente aqui la primera parte de su libro, pues en
ella no es atacada la hip6tesis documentaria. Ataca, mas bien, una cierta ma-
nera de pensar segin la cual la arqueologia podria aportar material para en-
cuadrar la historia patriarcal en el marco de la historia general del Medio
Oriente. La escuela americana de Allbright se valia de la arqueologia para de-
fender la historicidad fundamental de las tradiciones patriarcales. La filologia
aclara los nombres de los patriarcas, y a través de los nombres puede concluir
a la etnia a la que pertenecian los patriarcas; la historia profana puede ofrecer
un marco cronoldgico para la migracion de los antepasados de Israel; las cos-
tumbres y leyes recogidas en los documentos extrabiblicos ilustran de alguna
manera los relatos del Génesis. Comparando las tradiciones patriarcales con
la informacion asi recogida, habian concluido que la época que mejores para-
lelos ofrece para encajar la época patriarcal es la primera mitad del II milenio,
o mejor, los primeros siglos del IT milenio.

J. van Seters en la primera parte pretende destruir todas estas «pruebas»
arqueolGgicas. Segun él, tales indicios son muy vagos y universales, de tal ma-
nera que se dan también en el primer milenio. Antes que J. van Seters, ya
Thompson 3 en un libro muy erudito, habia afirmado lo mismo. En este punto
estos dos autores tienen mucha razon. Las pruebas arqueologicas deben ma-
nejarse con suma prudencia. Pero J. van Seters da un paso mas: los mejores
paralelos para Abrahan se dan en la literatura extrabiblica del s. VI a.C., es
decir, durante el destierro. Concretamente ofrece un cimulo de comparacio-
nes con textos neoasirios, neobabilonios, persas y egipcios, que son todos pos-
teriores al s. VII.

En este punto J. van Seters va mas alla de lo debido. Si los paralelos son
universales, entonces no valen para nadie; tampoco para él. Habria que pre-
guntarse si €l no cae en el defecto de los autores que combate: si estos Gltimos
primaban las primeras apariciones de los paralelos, J. van Seters da preferen-
cia siempre a los paralelos que convienen a sus tesis. Esto le reprocha Thomp-
son con toda razoén °.

Pero dejemos este punto que aqui no nos interesa particularmente, aun-
que ya se prevé por donde se va a dirigir. Casi las dos terceras partes del libro
estan dedicadas a las cuestiones literarias de Gen 12-26, es decir, a las tradicio-

4. J. van SETERS, Abraham in History and Tradition. New Haven-London, 1975.
5. ‘T.L. THOMPSON, The Historicity of the patriarchal Narratives. The Quest for the histo-
rical Abraham. BZAW, 133, Berlin, 1974.
6. (.T.L. THOMPSON, «A new Attempt to date the Patriarchal Narratives»: Journal of the
Anmerican Oriental society, 98 (1978) 76-84.
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nes patriarcales referentes a Abrahan. Es aqui donde se enfrenta abjertamente
con la hipotesis documentaria y donde propone una nueva teoria. El anélisis
es ciertamente original y nada comiin en la exégesis actual. He aqui los puntos
principales de su hipotesis:

a) Primeramente hace una critica rigurosa y severa de todo cuanto se ha
dicho desde Wellhausen para aci; y por cierto rechaza las conclusiones tanto
de la hipotesis documentaria como de la Historia de las Formas. Si desde
Wellhausen se admiten documentos independientes de los cuales se compone
el Pentateuco actual, J. van Seters rechaza decididamente esta independencia
supuesta de las fuentes. El, como todos los criticos, ve en el texto actual, inco-
herencias, diferencias de estilo, etc., pero este fendmeno tiene otra explica-
cion.

Rechaza también la hipotesis de Gunkel, es decir, no admite la existencia
de relatos procedentes de la tradicion oral, si no ¢s acaso un par de leyendas
folkloricas intemporales. La existencia de tradiciones orales es un supuesto ar-
tificial o dogma critico que se sustenta en argumentos que no existen. De nada
valen para ¢l las razones invocadas desde Gunkel para aca con las que se pre-
tendia probar la existencia de tales tradiciones orales. No vale la comparacion
con las sagas islandesas, pues éstas no tienen caracter familiar, sino que son
obras literarias complejas. Las leyendas cultuales no tienen la funcion de legi-
timar los santuarios que los israelitas usan; por su parte, las invocaciones del
«dios del padre» son construcciones tardias. Finalmente las promesas patriar-
cales son secundarias, redaccionales y fueron compuestas por el J para crear
un lazo de unidn entre los relatos patriarcales y el resto del Pentateuco.

Para hacer esta afirmacion, aduce un argumento que en principio parece
contradictorio. Se apoya en las leyes épicas de A. Olrik. Y cita a este autor con
el fin de distinguir la tradicion oral de la escrita. Solamente, segin J. van Se-
ters, los relatos que se conforman con las normas escénicas formuladas por
Olrik pueden remontar a una tradicidon oral. Las reglas que dio Olrik son co-
nocidas: accion reducida a tres personajes a lo sumo, aunque en escena s6lo
intervienen dos al mismo tiempo; concentracion en el personaje principal; ten-
si6n que sube, llega a su climax y luego desciende; el final mitiga la tension ha-
bida. Seglin J. van Seters s6lo Gen 12,10-20 y 16,1-3a. 4-9.11ab cumplen estas
condiciones. Luego, seglin él, solo estos dos relatos pueden remontar a una
tradicion oral. Cosa que, por otra parte, carece de excesiva importancia, pues
en su origen se trataba de motivos del folklore universal.

b) ¢Cémo explica el origen del Pentateuco? Dado que no existen tradicio-
nes preliterarias, forzoso le sera admitir una composicion literaria de los rela-
tos actuales. Seria asi volver a la hipotesis documentaria clasica e imaginar a
los redactores no como compiladores, sino como verdaderos autores de lo que
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escriben. Pero J. van Seters marca las diferencias en seguida. No ha habido
fuentes independientes. Hay ciertamente estratos literarios diversos, pero es-
tos estratos se han ido acumulando unos detras de otros en el curso del tiem-
po: un estrato antiguo es reinterpretado, reelaborado y completado por el si-
guiente. Graficamente diriamos que los autores se suceden en la mesa del es-
critorio, queriendo reinterpretar y completar lo escrito anteriormente. Asi el
material fue creciendo con nuevas leyendas y afabulaciones. Seria una especie
de hipoteis complementaria, que tuvo sus adeptos en el siglo pasado.

Concretamente cree poder distinguir cinco estratos en los relatos acerca
de Abrahan:

1) Un primer estrato comprende unos cuarenta versiculos y seria pre-J:
Gen 12, 1-4a. 6a-7. 10-20; 13, 1-2; 16, 1-3a. 4-9. 11ab. 12. 18; 18, 1a. 10-14;
21, 2. 6-7.

2) Un segundo estrato también pre-J, que recibe el nombre de E, com-
prenderia 20, 1-17; 21, 25-26. 28-31a.

Acerca de la fecha de estos dos estratos, J. van Seters no se pronuncia
abjertamente, pero todo hace suponer que los coloca al final de la monarquia.

3) El tercer estrato es el mas importante. Le denomina con la sigla J y
comprende: 12, 2-3. 6b. 8-9; 13, 3-5. 7-17; 15; 16, 7b. 10. 11c. 13-14; 18, 1b-9.
15-19, 38; 20, laa; 21, 1. 8-24. 27. 31b-34; 22; 24; 25, 1-6. 11; 26.

4) El cuarto estrato pertenece a P, y es posterior al destierro: 11, 26-32;
12, 4b-5; 13,6; 16, 3b. 15-16; 17; 21, 3-5; 23; 25, 7-10.

5) Finalmente un Gltimo estrato, perteneciente a post-P, al cual asigna el
cap. 14.

Este cuadro, prescindiendo de las siglas, no debiera extrafiar mucho en
principio. Los textos atribuidos a P, asi como el caracter especial del cap. 14,
son cosas que no extrafian. Tampoco es digno de notar que atribuya tan pocos
textos a E. Es bastante general atribuirle mas textos, pero conviene advertir
que hay otros autores que no encuentran a E en las tradiciones patriarcales,
como, por ejemplo, C. Westermann 7. Si es curioso que haga depender a J. del
E., pero estas siglas no recubren lo que con ellas se designaba en la teoria do-
cumentaria.

Mas importante y mas chocante es el anélisis que hace de las pericopas
para probar sus afirmaciones. A esta labor dedica gran parte del libro. El lec-
tor se interesa especialmente por aquellos relatos que son duplicados, porque
es aqui donde mejor se aprecia la funcién de la hip6tesis complementaria que
J. van Seters defiende. No se olvide que los duplicados eran una de las razones
poderosas para admitir fuentes independientes. J. van Seters se esforzara por

7. C. WESTERMANN, Genesis. 2 Teilband, Gen 12-36. BK 1/2. Neukirchen 1981, 696.
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demostrar que los relatos paralelos no son tales, sino complementos sucesivos
en el sentido de que el siguiente conoce ¢l texto anterior que reinterpreta y ree-
labora.

El conocido episodio en que el patriarca hace pasar a su esposa por her-
mana (12, 10-20; 20, 1-18; 26, 2-11) es ilustrativo de su manera de entender el
crecimiento de la tradicion. Precisamente este caso, es el que ha provocado y
desencadenado el estudio de J. van Seters. Los tres relatos dependen entre si.
Gen 12 seria el relato mas antiguo: una especie de cuento divertido. Gen 20 no
es ni siquiera relato, sino una reflexidn teoldgica que intenta corregir moral-
mente la escabrosidad del relato primitivo. No es una variante, sino una co-
rreccion que supone el relato de Gen 12 e incluso lo supone en su lugar actual.
Gen 26 conoce los dos relatos anteriores. Las razones que da son los contactos
literarios que nota, asi como los motivos ciegos, etc. Lo que no explica J. van
Seters es por qué el J en el cap. 26 vuelve otra vez con el mismo tema, si ya ha-
bia dicho lo que tenia que decir en Gen 12, 10-20.

A continuacién examina los relatos restantes que son explicados de una
manera semejante.

Finalmente J. van Seters trata de encontrar el Sitz im Leben de las tradi-
ciones patriarcales. Para €l J, que es el estrato mas extenso, pertenece al des-
tierro. El exilio explica suficientemente las preocupaciones teol6gicas que ma-
nifiestan las tradiciones patriarcales. Asi la intercesion de Abrahan 18,23-32
seria un exponente del problema discutido durante el destierro: si algunos jus-
tos podran salvar a la comunidad. Este problema, como se sabe, es discutido
por Ezequiel. En el cap. 15 encuentra numerosos indicios de su origen exilico:
el oraculo de salud y la mencion del salario acerca este cap. al II Isajas. El rito
de la alianza descrito en el v. 9 no se halla atestiguado antes de Jeremias
(34,18). El v. 8 es la expresién de la nueva alianza deseada y exigida por la co-
munidad exilica. Los vv. 13-16 integran el éxodo en la tradicién patriarcal y
constituyen un mensaje de esperanza dirigido a los desterrados: el exilio dura-
r4 sblo hasta la cuarta generacion. Gen 21,12 traspone la elecciéon a los pa-
triarcas, idea compartida por el II Isaias. Gen 22 expresa una ruptura de la
teologia de Sion después de la destruccion del templo. Gen 24 manifiesta la
preocupacion de preservar la pureza de la raza y anhela el ideal de una expe-
riencia religiosa no cultual. Gen 34 es una polémica contra los samaritanos.
Gen 26 tiene como objetivo reivindicar los territorios del Negueb perdidos du-
rante el destierro.

Hemos querido resumir en breve los puntos de vista del autor. No quisié-
ramos dar la impresion de ligereza porque ofrezcamos solamente algunas
muestras de lo que él dice. El lector debera recurrir al libro, porque su lectura
merece la pena.
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A nuestro parecer, la hipotesis de J. van Seters presenta dos puntos espe-
cialmente graves: el primero es el rechazo de toda tradicién oral preexistente.
Desde Gunkel para acé se viene afirmando y suponiendo sin mas la existencia
de tales tradiciones orales. J. van Seters para negarlo se apoya en A. Olrik. Es-
te argumento es muy débil. Olrik se referia a los episodios o narraciones de
tinte dramatico. Por lo que sus leyes no valen para relatos que no retinan estas
condiciones, como por ejemplo, los itinerarios, genealogias, etc. El libro de
R.R. Wilson prueba suficientemente, a nuestro juicio, que las genealogias no
se pueden explicar sin su prehistoria oral ®. Ademas, las leyes de Olrik expo-
nen el maximum, es decir, relatos que respeten estas leyes, se conservan mejor
en la tradicion oral, pero en ningin caso aseguran que se pueda inferir de la
forma narrativa (forma mas o menos artificial, estructura mas o menos acer-
tada), al modo de transmision oral o escrita. No siempre ha pasado a la forma
escrita, la mejor forma literaria oral. Por otra parte, cuando se habla de «for-
mas simples», siempre se refiere uno a las formas simples en potencia; que,
precisamente, no existen. Lo que existen son relatos concretos, que son encar-
naciones de las formas simples y no siempre responden al esquema ideal o po-
tencial de una forma simple. J. van Seters parece no haber hecho caso de los
altimos estudios sobre las formas literarias. Al fin y al cabo, el articulo de Ol-
rik, que es de 1912, no es la Gltima palabra sobre el tema °.

Un segundo punto grave de J. van Seters es el rechazo de toda tradicién
oral. Bajo este aspecto, no parece haber tenido en cuenta y por tanto no ha re-
futado uno de los principales argumentos que aducen los partidarios de la tra-
dicion oral. Quien lea las tradiciones patriarcales observa inmediatamente
grandes diferencias entre el ciclo de Abrahan y el ciclo de Jacob. Las narracio-
nes de Abrahan son cortas, estan dominadas por la relacion padres-hijos, tie-
nen un caracter elemental: hablan de la vida y de la muerte, de la obtencién de
descendencia. Por el contrario, las narraciones de Jacob son mas largas, estan
dominadas por la relacién entre hermanos y el caracter es mas complicado:
surgen instituciones, pactos, relaciones entre pueblos. Estas diferencias no se
pueden explicar mediante la critica literaria, ya que tanto un ciclo como otro
se atribuyen a las mismas fuentes. La Gnica explicacion posible es recurrir a la
tradicion oral, a los distintos transmisores, a la diferente cultura de los porta-
dores de tales tradiciones 1°,

No quisiéramos dejar de mencionar la tardia fecha a que atribuye la ma-

8. R.R. WILSON, Genealogy and History in the Old Testament. A history of the Form and
Function of the old testament Genealogies in their Near Eastern Context. Yale, 1972.
9. A. de Pury, Promesse Divine et legende cultuelle dans le cycle de Jacob. Genése 28 et
les traditions patriarcales. Paris 1975, vol. II, 464-7.
10. C. WESTERMANN, 0b. cit. 9.
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yor parte de las tradiciones patriarcales. Pricticamente todo es exilico o pose-
xilico. No parece que haya pensado mucho en las razones que A. Alt y M.
Noth aducen para suponer una alta antigiiedad a las narraciones patriarcales.
Estas son narraciones de antepasados. S6lo, pues, tienen interés para los que
se consideran sus descendientes. Ahora bien, puesto que ninguno de estos an-
tepasados lleva el nombre de las tribus del Israel historico, 16gico es concluir
que estos antepasados, 0, al menos, los que las han transmitido, remontan a la
etapa anterior a la formacion de las tribus de Israel, es decir, a la prehistoria o
protohistoria de Israel. Bajo este punto de vista habria que preguntarse qué
interés podrian tener los israelitas en inventarse semejante tradicion durante el
destierro. Exponer unos cuantos puntos doctrinales no parece ser razon sufi-
ciente. Ezequiel y otros profetas trataron tales temas, sin necesidad de inven-
tarse unos antepasados .

2) La opinion de H.H. Schmidt

Como el titulo indica, el ataque de Schmidt se dirige especialmente contra
el J, cuya existencia en realidad no niega, pero lo transforma totalmente. En
dos puntos principalmente cambia la imagen que de él se tiene: su naturaleza y
su fecha. Aunque conserve el nombre tradicional, el J para Schmidt no es una
fuente o documento, obra de un autor o compilador, sino un amplio proceso
de redaccion e interpretacion teologica, emparentada con el Deut o Dtr, poste-
rior a los profetas preexilicos 3. La fecha en que se puso por escrito seria el fi-
nal de la monarquia o primera etapa del destierro.

Las razones que invoca, son unas, de orden genérico: le parece dificil
imaginarse al J, escritor religioso, componiendo su obra en una época de fuer-
te sincretismo y paganizacion de la religion de Israel; pensar que la época de
Salomoén fue una era de ilustracion, como cree G. von Rad, es una teoria de la
que no existen pruebas. De otra parte, antes de la teologia de la historia de la
que el J es considerado como primer autor, en Israel naci6é una literatura sa-
piencial, no interesada en los hechos historicos.

Seguidamente aduce una serie de razones mas especificas. Y en este apar-

11. A. de Pury, Recension de las obras de Thompson y J. van Seters en Revite Biblique, 85
(1978) 589-618, especialmente 611.

12. H.H. Scumipt, Der sogenannte Jahwist. Beobachtungen und Fragen zur Pentateuch-
forschung. Ziirich, 1976.

13.  Schmidt es mas contundente frente a la hip6tesis documentaria en un articulo posterior
publicado en Journal for the Study of the Old Testament 3 (1977). Este nimero de la revista esta
dedicado integramente al estudio de la composicion del Pentateuco. En €l escriben J. van Seters,
H.H. Schmidt, R. Rendtorff y otros autores.
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tado analiza los temas principales del J: vocacion de Moisés, plagas de Egipto,
paso del Mar Rojo, algunos relatos de Ia tradicion del desierto, tradiciones del
Sinai, promesas patriarcales. Los tres temas primeros son examinados perso-
nalmente. Y ya se prevé cual va a ser su labor: acentuar el paralelismo del J
con la literatura del Deut o escritos influenciados por él, afirmando la depen-
dencia o cercania en el tiempo del primero sobre el segundo. En cuanto a los
tres temas restantes se guia en cada caso de estudios recientes, extrayendo las
conclusiones que interesan a su teoria. Asi, para las tradiciones del desierto se
basa en V. Fritz !4; para las tradiciones del Sinai se vale de L. Perlitt, de E.
Zenger y de A. Reich 1.

Veamos las razones mas concretamente:

La vocacion de Moisés (Ex 3) presupone la existencia de un género litera-
rio que él llama «vocacién profética»; por lo que cabe concluir que no puede
ser anterior a Jeremias. Esta dependencia explicaria mejor el texto de Ex 3 que
no el recurso a un esquema de vocacion del «salvador», como hace W. Rich-
ter. El endurecimiento del faradn seria un pensamiento en estrecha dependen-
cia de Is 6. Igualmente la seccion de las plagas contiene ideas y conceptos pro-
pios de los profetas y suponen su predicacion. El paso del Mar Rojo tiene es-
trechas relaciones con Is 7,11ss. En ambos textos hay un oraculo de salvacion.
En el texto profético el oraculo esta dirigido a su destinatario original: el rey.
En el Pentateuco esta ya dirigido a los patriarcas o en el marco de la institu-
cion de la guerra santa, institucion tan estimada por el Deut.

En las tradiciones del desierto encuentra el esquema «culpa-castigo-
arrepentimiento-salvaci6ony, esquema tan ampliamente usado por el Dtr en el
libro de los Jueces. Lo mismo cabe decir de las tradiciones sinaiticas, cuyas
afinidades, segiin él, con el Deut y el Dtr son indudables. Las tradiciones del
Sinai no se explican bien, si no es en relacion con el Deut.

Las promesas patriarcales son, en general, adiciones redaccionales. Gen
15 depende de Is 7. La mencion de la alianza y la descripcion de los confines
de la tierra prometida es propia de la literatura afin al Deut y al Dtr. Por lo de-
maés, las promesas patriarcales: promesa de la tierra, bendicion y multiplica-
cion de la descendencia solo son concebibles cuando estos bienes ya no son
evidentes. '

14. V. Fritz, Israel in der Wiiste. Traditionsgeschichtliche Untersuchung der Wiisteniiber-
lieferung des Jahwisten. Marburg, 1970.

15. L. PERLITT, Bundestheologie im Alten Testament, WMANT, 36. Neukirchen, 1969; E.
ZENGER, Die Sinaitheophanie. Untersuchungen zur Jahwistischen und elohistischen Gesamtwer-
ke. FzB, 3. Wiirzburg, 1971; A.R. REICHERT, Der Jehowist und die sogenannten deuteronomistis-
chen Erweiterung in Buch Exodus. Tiibingen, 1972.
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Finalmente afiade otro argumento: el silencio de los profetas sobre las
tradiciones del Pentateuco. El Sinai no es mencionado antes del Deut. S6lo
Amos y Oseas conocen algo de las tradiciones patriarcales y del Exodo, pero
Isaias y Miqueas ignoran ambas cosas. So6lo el Deut, el Dtr, los profetas y los
salmos posexilicos conocen a Moisés. En general, puede decirse que los textos
preexilicos ignoran practicamente todo el Pentateuco a excepcion de Amos y
Oseas. En Juda no debieron ser conocidas estas tradiciones, si no es después
de la destruccion de Jerusalén. Su conclusion no puede ser méas rotunda: el J,
su teologia, su concepcion de la historia debe colocarse en relacion con el
Deut. Con su obra el J intenta sostener la fe en un tiempo en que se encuentra
en peligro, ya real o muy probable. Situacion lamentable, que el J interpreta
como juicio divino por las culpas pasadas.

Schmidt es consciente de la novedad que propone. Por eso lo hace en un
libro con un titulo dubitativo y que quiere servir de base de discusion. Hay que
tener en ¢uenta que no se trata s6lo de una manera distinta de fechar al J, sino
de una nueva concepcion de la historia y teologia de Israel. Seglin esto, los
profetas no serian continuadores de la teologia de la historia de Israel, sino sus
inspiradores. Facilmente se nota la coincidencia en muchos puntos con J. van
Seters: a ambos autores los conceptos e ideas del J parecen muy recientes y se
les hace imposible creer que remonte a la época salomonica.

Después de la lectura del libro, uno se pregunta si Schmidt no acentiia ex-
cesivamente los paralelismos con la literatura deuterondémica, ocultando las
diferencias. Después de un siglo en que se ha repetido hasta la saciedad que el
estilo e ideas del Deut son muy peculiares y caracteristicas, venir ahora dicien-
do que el J es también deuteronémico, es convertir el deuteronomismo en una
panacea que resuelve todo y no explica nada. Los antropomorfismos al hablar
de Dios ciertamente no comulgan muy bien con la teologia del nombre de
Dios, propia del Deut. Igualmente habria que decir que el estilo libre y suelto
del J contrasta bastante con el estilo ampuloso, solemne y redundante de la
prosa deuterondmica. Por lo demas, dificilmente uno se imagina a un autor
influenciado por el Deut, escribir sin escriipulo el relato de la serpiente levan-
tada en el desierto por Moisés.

Quiza de los analisis de Schmidt sea méas facil concluir que en el J hay
partes recientes, textos que no pueden ser del J salomoénico, que reducirle todo
¢l a un escrito tardio.
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3) La opinion de R. Rendtorff ¢

A nuestro juicio el ataque mas serio contra la hip6tesis documentaria es el
efectuado por R. Rendtorff. El libro es fruto de una larga dedicacién al
tema !7. Ya en 1965 se habia esforzado en colmar el abismo que se habia abier-
to entre la escuela escandinava partidaria de una tradicion oral como suficien-
te explicacion del Pentateuco y la teoria wellhauseniana, que habla de docu-
mentos o fuentes. En 1969, su posicion frente a la teoria documentaria se
acentta. En €l estudio de la composicion del Pentateuco, decia, se han em-
pleado dos métodos diferentes que han complicado el tema. La critica literaria
parte del final, del estado actual del texto, en el que sorprende divergencias de
estilo, vocabulario, etc. y concluye con la hipdtesis documentaria como expli-
cacion de este fendmeno. De otra parte, Gunkel con su método de Historia de
las Formas parte de las «pequefias unidades». A este método se viene a sumar
la historia de la tradicion que tendria por objeto estudiar el proceso de forma-
cion del Pentateuco desde las pequefias unidades a las grandes unidades o
complejos literarios para terminar en el estado actual. Ya en aquella ocasion
‘Rendtorff reprochaba a M. Noth no haber sido consecuente con su método
historico tradicional, ya que, segln €él, pasa de las pequefias unidades a los te-
mas del Pentateuco. El estadio intermedio, es decir, la formacion de las unida-
des mayores a partir de las pequefias, fue dejado en el olvido. Nadie ha estu-
diado cémo se formo el ciclo de Abrahan, o el de Jacob, o la tradicion de la
salida de Egipto a partir de las pequefias unidades, ni tampoco nadie se ha in-
teresado en investigar por qué estas unidades se han unido entre si, porque,
—y esto es lo que observa Rendtorff y esta observacion tendra mucha impor-
tancia en su rechazo de la hip6tesis documentaria— en la historia de Moisés la
tierra es mencionada por vez primera en Ex 3,8 y se la presenta como tierra
desconocida, sin aludir para nada a la promesa de la tierra que tantas veces
ocurre en las tradiciones patriarcales. De aqui que concluya que estas unida-
des (Historia patriarcal, Exodo, Sinai, etc.) son unidades independientes entre
si. En 1974 precisaria que es dificil conciliar los estratos paralelos de que habla
la hipotesis documentaria con los complejos de tradiciones de los que trata G.
von Rad, cada uno de los cuales contiene un solo tema. Entre estos complejos

16. R. RENDTORFF, Das iiberlieferungsgeschichtliche Problem des Pentateuch. BZAW,
147. Berlin, 1977.

17. R. RENDTORFF, «Literarkritik und Traditionsgeschichte»: Evangelische Theologie, 27
(1967) 138-153; «Tradition-historical Method and the Documentary Hypothesis»: Proceedings of
the Fifth World Congress of Jewih Studies. Jerusalem, 1969, I, 5-11; «Der ‘Jahwist’als Theologe?
Zum Dilemma der Pentateuchkritik: Supplement to Vetus Testament, 28. Leiden 1975, 158-166.
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de tradiciones €l no sorprende estructuracion teologica alguna, por lo que nie-
ga la existencia del J. Una vez mas insiste en el silencio de Ex 3,8.

En el libro publicado en 1977 concreta algunas cosas y desarrolla otras
con una argumentacion mas cerrada y severa.

En la primera parte encontramos ideas ya apuntadas en los articulos que
el autor habia publicado antes: incompatibilidad entre la critica literaria y el
método historico tradicional, la acusacion dirigida a Noth de no haber realiza-
do el programa de la Formgeschichte, etc. Rendtorff precisamente quiere ha-
cer el estudio de los grandes complejos a partir de las pequefias unidades. Re-
conoce en el Pentateuco cinco grandes complejos: Historia primitiva, Patriar-
cas, Moisés y Exodo, Sinai, marcha por el desierto. Notemos entre paréntesis
el parecido con los temas del Pentateuco segin Noth. Nota Rendtorff que ca-
da uno de estos grandes conjuntos es considerado hoy por todos como unida-
des cerradas, mas o menos independientes; pero, a pesar de ello, todos entien-
den cada uno de estos conjuntos como parte de otros, a través precisamente de
la continuidad de las fuentes. Con ello no se mantiene la singularidad e inde-
pendencia de cada complejo. Metodol6gicamente seria mejor examinar la ela-
boracion de cada uno de estos conjuntos, sin que intervenga para nada la re-
particion del texto en fuentes. S6lo en segundo lugar se podria intentar la bus-
queda de alguna coherencia entre los complejos literarios.

Este método emplea €l y escoge como ejemplo las tradiciones patriarca-
les. Estas constituyen para &l una unidad mayor, integrada por pequefias uni-
dades sueltas o relatos que forman entre si pequefios ciclos o Sagenkrianze. La
heterogeneidad de los relatos es evidente, pero al mismo tiempo el lector obtie-
ne de su lectura una impresion de coherencia en toda la narracion. ;Sera ello
debido a un plan concebido y planeado? Y si es asi, ;cuales son las caracteris-

ticas de esta unidad?, icon qué medios se formd? El mismo se responde, di-
ciendo que si hay alglin elemento unificador, éste debe buscarse en las prome-
sas patriarcales que salpican los relatos. En el estudio de las promesas patriar-
cales se detiene largamente examinando una por una: promesa de la tierra, de
descendencia, de bendicion (que primitivamente no era una promesa), de asis-
tencia divina y de un hijo. Este examen lo hace siguiendo el método historico
tradicional, prescindiendo de la distribucion en fuentes. El resultado que ob-
tiene es el siguiente: las promesas se encuentran asociadas de manera muy di-
versa. Una promesa dirigida al patriarca en singular se ha extendido a la des-
cendencia, lo que ha provocado que se introduzca una promesa de descenden-
cia numerosa. Otras veces sucede de diferente manera. Esta extrema variedad
de férmulas de las promesas le permite afirmar que estas promesas han sido
reelaboradas, reinterpretadas teologicamente en diferentes estadios de la
transmision.
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Pasa luego a examinar la funcion de las promesas en la composicion del
Pentateuco. La Gnica funcidon que les reconoce es servir de marco a los ciclos
de cada patriarca y a su unién entre si. En la historia de Isaac, la promesa de
asistencia divina se halla en dos discursos de Yahvé, uno al comienzo y otro al
final. En la historia de Jacob se halla tres veces: al comienzo (28,15) en el me-
dio (31,3) y al final (46,2-4). En el ciclo de Abrahan se halla al comienzo y al
final (12,1 y 22). Esta asistencia divina es un elemento redaccional que ha ser-
vido para enmarcar y unir los tres ciclos.

Un segundo elemento, la bendicion para otros, sirve de lazo de unién en-
tre los ciclos. En la historia de Abrahan esta al comienzo (12,3) y al final
(22,18). En los ciclos de Isaac y Jacob, al comienzo (26,4; 28,14). Dada la dis-
tinta formulacion de la bendicion para otros, cree poder afirmar que los ciclos
de Abrahan y Jacob fueron los primeros que se unieron: Gen 12,3 y 28,14 son
mas antiguos que Gen 22,18 y 26,4. En una segunda fase se incluy6é en medio
de los dos, el ciclo de Isaac también mediante la promesa de bendicion para
otros, pero formulada diferentemente, con una fraseologia que recuerda la del
Deut. Estas distintas reelaboraciones se hicieron de manera diversa en cada ci-
clo. En la historia de Abrahan las promesas entraron profundamente en los
relatos; en las de Jacob se manifiestan como un elemento de composicion; en
Isaac solamente salen en dos lugares sin relacion con el contexto.

Rendtorff cree encontrar asi muchos estratos en las tradiciones patriarca-
les; pero nunca afirma si estos estratos se colocan a nivel de transmisién oral o
algunos de ellos pertenecen ya a la transmision escrita. En todo caso, parece
que esta union entre ciclos y una parte considerable de las promesas es fruto
de una actividad literaria. Se podria decir que la historia patriarcal se compo-
ne de una serie de relatos independientes sucesivamente reelaborados en mu-
chos estratos y unidos entre si extrinsecamente. La tinica unidén redaccional
unitaria observable es la del Deut.

Pasa luego a examinar las tradiciones del Exodo y constata que no existe
en estas tradiciones una elaboracion hecha con la misma intencién y con los
mismos medios. No hay discursos de promesas en el Exodo. Cuando en Ex 3,8
se menciona a la tierra a la que Dios va a llevar a los israelitas, ésta se presenta
como desconocida. Este silencio de Ex 3,8 es la mayor dificultad que presenta
Rendtorff para poder admitir una redaccion continua de los complejos perte-
necientes al Pentateuco. Para él, resulta inevitable afirmar que las tradiciones
mosaicas han sido elaboradas bajo otros puntos de vista e intenciones que las
tradiciones patriarcales. Cada gran unidad del Pentateuco goza de gran inde-
pendencia y desde luego la elaboracion que han sufrido las tradiciones patriar-
cales no es visible en el resto del Pentateuco. Hay, ciertamente, una elabora-
cidén que aparece en algunas frases ocurrentes aqui y alla sobre «la tierra que
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jur6 Yahvé dar a sus padres», redaccion extrinseca a los relatos, que presupo-
ne los ciclos ya existentes y que recuerdan indudablemente al Deut. Como no
sorprende una redaccion anterior a esta Gltima, el J de la hip6tesis documenta-
ria no tiene sentido.

A continuacién somete estos resultados negativos a una contraprueba:
examina si el J tiene consistencia. Para ello recoge las opiniones que hay sobre
el J entre los partidarios de la hipdtesis documentaria. Dibuja un cuadro tan
lamentable del J que nadie, después de haber leido esta seccidn, querra hacer-
se partidario del J: unos sorprenden varios estratos en el J; no hay coinciden-
cia en la asignacion de versiculos al J, sobre todo a partir del Exodo; tampoco
se sabe si el J tiene o no tiene historia de la conquista; acerca de la parte del J
en la tradicion del Sinai reina una absoluta confusion; y finalmente se caen en
tantas contradicciones a la hora de juzgar el vocabulario y el estilo del J que es
mejor abandonarlo. El J, segtn él, se sigue manteniendo por inercia. Cuando
se examinan de cerca las razones para defender al J, éstas son tan fragiles que
el mismo J es un fantasma. Solamente hay unanimidad en la asignacion de
parte de la historia primitiva y Gen 12,1-3 al J. Pero ain este altimo texto es
discutido por Rendtorff. Gen 12,1-3, que se considera por todos como perte-
neciente al J, no contiene ninguna promesa independiente y distinta de las que
ocurren en los demas lugares y ellas pertenecen a diversos estratos.

Recojamos, por altimo, la opinidon que tiene de P. Reconoce que hay ele-
mentos tipicos de P, pero ellos s6lo se encuentran en Gen 1-Ex 14. Estos ele-
mentos no pertenecen a un documento. En concreto distingue dos grupos de
textos: la indicacion de la edad de los patriarcas en una determinada etapa de
su vida y la indicacion de la edad al momento de la muerte. Los dos literaria-
mente son independientes. Niega también que Gen 23 pertenezca a P. Practi-
camente solo le deja Gen 17. La conclusion mejor seria, segin él, no hablar de
documento P, sino de adiciones y comentarios. En definitiva Rendtorff se
acercaria a una hip6tesis fragmentaria por lo que se refiere a P.

¢ Qué decir de una hipoOtesis tan resolutiva? Desde luego, debe notarse que
Rendtorff es més serio enemigo de la hipdtesis documentaria que los dos auto-
res anteriormente citados. J. van Seters y Schmidt no niegan la existencia de J.
Solamente que retardan mucho su composicion. Para Rendtorff, en cambio,
el J es una fantasia de los estudiosos modernos.

Los tres coinciden en sacar sus conclusiones del examen particular de una
seccion. Schmidt saca su opinion del analisis de la vocacion de Moisés; J. van
Seters se fija solo en la tradicion de Abrahan; y Rendtorff, en las promesas
patriarcales. En los tres casos, ¢no es escasa la base para sacar conclusiones
tan amplias?

Pero, ademas, en la hipotesis de Rendtorff encontramos puntos oscuros.
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De un lado afirma que el ciclo de Abrahan y el ciclo de Jacob fueron unidos
entre si redaccionalmente (12,3 y 28,14); solamente después en un estadio ulte-
rior de elaboracion de la tradicion se incluy6 entre las dos la historia de Isaac
(22,8 y 26,4). Estos dos ultimos lugares, segiin él, estin emparentados con el
Deut. Habria que preguntarse entonces a qué redaccion pertenece Gen 12,3 y
28,14, que, segun €l, son parte de una elaboracién anterior.

De otra parte, concede que Gen 12,1-3 une la historia primitiva con las
tradiciones patriarcales, pero precisa que solo a éstas y no al resto del Penta-
teuco. Ciertamente esta afirmacion resulta sorprendente. No se imagina uno
facilmente, para qué el J antepone una introduccioén tan grandiosa, si todo va
a terminar con Jacob en la region de Betel.

Nos parece ademas que Rendtorff infravalora la critica literaria: las pro-
mesas son analizadas sin extenderse en el contexto en que estan incluidas. De
este modo no es extrafio que no encuentre lazo de unién entre ellas. Trabajan-
do asi, lo raro sera encontrar union estrecha entre los diversos relatos. Y es
que Rendtorff da por supuesto, como muchos otros, que los relatos pequefios
son unidades independientes entre si, sin ninguna relacion mutua, procedentes
en su mayor parte del folklore. Ante este punto de vista habria que preguntar-
se seriamente, si ello no es un presupuesto que grava enormemente las investi-
gaciones del Pentateuco. La lectura de la seccién V del libro de A. de Pury
permite adivinar otro punto de vista bien diferente: las unidades pequefias es-
tan muy frecuentemente unidas en un ciclo y son apreciadas, no por su caréc-
ter folklorico, sino porque son narraciones de los antepasados.

Finalmente, Rendtorff sobrevalora el silencio de Ex 3,8. ;Necesitaba re-
cordar el J a qué tierra se refiere, cuando acababa de hablar de ella desde la
misma vocacion de Abrahan (Gen 12,1-3)?

La composicion del Pentateuco ha vuelto a recuperar el protagonismo
que tuvo en épocas pasadas, ya lejanas. Cabe esperar que ello contribuya a
una mejor inteligencia de las tradiciones religiosas de Israel. Resulta, no obs-
tante, dudoso que las opiniones aqui referidas supongan el fin de la hipotesis
documentaria. Han hecho ciertamente algo bueno: mantener viva la concien-
cia de que la hipotesis documentaria es una pura hipétesis y, como tal, explica
unas cosas y deja otras sin aclarar. La hipotesis mas coherente sera la que re-
coja el mayor namero de sufragios. El final del camino, hoy por hoy, no se ve.
Cabe adivinar, sin embargo, que en el futuro se intente rejuvenecer algunos

18. Véase la nota 9.
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relatos atribuidos hasta hoy al J. O lo que es igual: dar mayor cuerpo al RJE,
es decir, a la redaccidon Jehovista, como opina P. Weimar . Esto seria acer-
carse a algunas de las exigencias de H.H. Schmidt y J. van Seters.

C. MIELGO

19. P. WEIMAR, Untersuchungen zur Redaktionsgeschichte des Pentateuch. BZAW, 146.
Berlin, 1977.



La amistad, san Agustin y la actualidad

(Comentario amistoso)

La ocasion de este comentario nos la ofrece un libro de reciente publica-
ci6n sobre «La amistad en la vida religiosa» !'. Aunque el titulo anuncia un te-
ma teorético, va ligado a otro tema historico y a otro de actualidad. De los
ocho capitulos de que consta el libro, siete son dedicados a san Agustin y uno
solo, el 0ltimo, ofrece unas consideraciones generales. En cuanto a la preocu-
pacién por la situacién actual, se revela en muchas paginas y se expone mas
detalladamente en un articulo posterior del mismo autor 2, que ya levanta un
airecillo de réplica.

Los tres temas debieran tratarse por separado para evitar confusion. En
cuanto al primero, ;qué es la amistad? Es un fendmeno social, que todos co-
nocen y sin embargo es un misterio: en todo caso debera tratarse con los méto-
dos de la fenomenologia y de la aporética, como cualesquiera temas de ese gé-
nero. También el tema historico de la amistad en san Agustin debera tratarse
con métodos historicos. Y en cuanto a la relevancia y actualidad de la amistad
en las comunidades religiosas, hay también métodos apropiados. De otro mo-
do, ya tenemos a la vista la confusion. Nada mas publicarse el libro de Vifias,
sali¢ a la palestra el P. Luciano Rubio, defendiendo que «el ideal monéastico»
de san Agustin era la comunidad de bienes *. No nos parece acertada la propo-
sicion del P. Rubio, pero es provocada por el libro de Vifias, que identifica
«ideal monastico» con «carisma fundacional». Esto indica que todos tendrian
derecho a opinar, y volveriamos a las infitiles discusiones sobre el caracter del
monaquismo agustiniano, en las que cada autor planteaba y resolvia el proble-

1. ViNas, R.T., La amistad en la vida religiosa, Madrid 1982.

2. ViNas, R.T., «Vida religiosa y amistad» en La Ciudad de Dios, 194 (1983) 377-408.

3. Rusio, L., El ideal monastico de san Agustin y otras cuestiones anejas», en La Ciudad
de Dios, 196 (1983) 3-58.
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ma desde su punto de vista. Y ninguno de nosotros tendria toda la razén, ya
que san Agustin no es el fundador de una Orden religiosa, sino un Padre de la
Iglesia y un genio de la humanidad. ;Desde qué punto de vista hay que estu-
diar sus temas? Ademas, Agustin evolucion6 y progres6 mucho en su concep-
cion del monaquismo. ;A qué época deberemos referirnos? Finalmente, ;po-
demos identificar un «carisma fundacional, con un ideal monastico, con una
realidad monaéstica, con un caracter fundadional, con una causalidad, con
una finalidad?, etc. El empefio de simplificar, reuniéndolo todo o reduciéndo-
lo todo a un concepto, nos perjudica, ya que al final no sabemos cual es el
pensamiento concreto de Agustin.

En este comentario nos acomodamos al libro de Vifias, como es natural,
pero distinguiremos los aspectos diferentes de esa relaciéon amistosa que él
quiere simplificar con exceso. Es ya muy antigua la preocupacion de los llama-
dos «Agustinos» por su problema de identidad, pero las recomendaciones del
Vaticano II obligan a repasar la historia. La Orden de Ermitafios de san Agus-
tin tuvo que reformar sus constituciones en 1968. Entonces fue el momento
propicio de tomar una postura definida. ,

Que san Agustin haya fundado a los «agustinos» es un error historico sin
importancia especial. El misal, el breviario, la hagiografia y la historia estan
plagados de tales errores historicos que no escandalizan a nadie. Nadie se es-
candaliza de la devocion que los ingleses y los catalanes tienen a san Jorge, de
la devocion de los medievales por el sepulcro de Santiago en Compostela o de
la venida de la Virgen a Zaragoza en carne mortal, etc., etc. Pues bien, los Er-
mitafios de san Agustin, que fueron reunidos en una Orden en 1256, creyeron
desde un principio que san Agustin era su fundador. Surgieron leyendas sobre
una vida eremitica del santo en Toscana, nacieron unos Sermones ad Fratres
in eremo y por todos los medios se tratd de justificar esa creencia, que pasd a
ser como un dogma. Las discusiones con los Canonigos Regulares de san
Agustin, y las contiendas con otras Ordenes, contribuyeron a afianzar la
creencia. Llegd un momento en que el negar tal creencia fue una auténtica he-
rejia. En virtud de esa creencia, los miembros de esta Orden estudiaron espe-
cialmente a san Agustin, se empaparon en su espiritu, cobraron una originali-
dad y una personalidad inconfundibles y finalmente podria decirse que deben
a san Agustin casi todo lo bueno que la Orden produjo a lo largo de los siglos.

Pero como se trata de un error historico, llegd un momento en que la cri-
tica hubo de reaccionar y establecer, como realidad histérica, que los tales
«Agustinos» nacieron en 1256, en el ambiente de las Ordenes mendicantes,
con un espiritu apostolico de «mendicantes», y con una espiritualidad de
«mendicantes». Surge asi un conflicto inevitable con la tradicion de la Orden.
La reforma de las constituciones de 1968 parecia la coyuntura propicia para
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fijar la opcion. El discurso con que el P. General, Agustin Trapé, inauguraba
el Capitulo, parecia decisivo, ya que optaba por san Agustin sin distingos ni
reservas medievales. Pero previamente se habia constituido en Roma una
comision encargada de anteponer a las constituciones una primera parte sobre
el espiritu de la Orden. Asi que prevalecio el criterio historico y juridico sobre
el espiritual, y se redactaron unas «Constituciones de los Hermanos de la Or-
den de San Agustin». El discurso del P. General se quedé en letra muerta. Las
ambigiiedades, lejos de cesar, han aumentado, y el problema de la identidad
se ha hecho mas grave. Ni siquiera se discutidé qué criterio debia prevalecer, y
la tradicion secular de nuestros padres quedo truncada. San Agustin, en lugar
de ser una fuente de espiritualidad para la Orden, se convirtid en un monu-
mento arqueoldgico, en un sepulcro como el de Pavia, encomendado a los
«Agustinos». Los que, como el P. Vifias y tantos otros, tratan de asimilarse la
espiritualidad de san Agustin, fluctiian indecisos entre €l Imperio Romano y el
Sacro Imperio Germanico. La nuestra es, pues, una Orden de «fraternidad
apostolicax», que se denomina con toda propiedad «Orden de los Hermanos de
San Agustiny» 4.

El problema es, pues, aspero. Al no discutirse ni aclararse cual es la espi-
ritualidad de san Agustin, cuales sus lineas fundamentales, cual su sistema,
cual su espiritu, carecemos de un contexto general, para situar la doctrina
agustiniana en los puntos concretos. Porque aqui no se trata de resolver un
problema histérico puro. Si la Iglesia de Cristo es algo mas y mejor que un
problema histérico, también la Orden agustiniana es algo mas y mejor que un
problema historico. Es preciso respetar la historia y sus problemas, pero aqui
se trata de reconocer y asimilar el espiritu de un fundador putativo, segin la
tradicion de nuestros Padres. La misma Biblia tiene ademas del sentido literal
y del figurado un sentido «acomodaticio», perfectamente legitimo, que la
Iglesia utiliza con una consciencia clara y firme. Eso mismo haremos nosotros
en el ejemplo y la doctrina de san Agustin, sabiendo perfectamente a qué ate-
nernos, sin «medievalismos» y sin incurrir en errores historicos. Y esto debe-
ria ser, no solo una recomendacion, sino también un deber historico y una
lealtad a nuestros Padres.

El prélogo del P. Turienzo, que encabeza el libro, plantea algunas reser-
vas y asi plantea al mismo tiempo un problema como Quaestio. «;Quién escri-
be hoy, pregunta Turienzo, un tratado sobre la amistad?». Y al final del pro-
logo, &l mismo se responde: «acaso es llegado el momento de ponerse a escri-
birlo». Perfectamente. Porque tenemos ya de salida la definicion clasica de la

4. Const. cap. I, nn. 4y5.
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amistad: «es coincidencia en los asuntos sagrados y profanos, con benevolen-
cia y caridad». Esta no es en realidad una definicion, pero obliga a pensar en
alglin tipo de definicidn o fijacion de un punto de partida. Concebiremos,
pues, la amistad como relacion amorosa entre dos personas, que ponen como
fundamento de esa relacion la «amabilidad» de las mismas personas. Teorica-
mente se ama pues a un amigo o amiga simplemente porque es amable, porque
nos encanta su amabilidad. Esto nos sirve para eliminar cualesquiera otros ti-
pos de relaciones: la sexual, erética, estética, familiar, profesional, burocrati-
ca, econdmica, comercial, utilitaria, religiosa, proselitista, convencional. Sin
embargo, practicamente la amistad puede producirse en todas estas clases de
relaciones y de ahi puede provenir una cierta confusion.

Esa confusion puede producirse también por otro motivo. Cuando se tra-
ta de nuestra relacion religiosa con Dios, podriamos pensar que el amor de
amistad era un fin en si mismo. Pero cuando se trata de relaciones humanas,
la amistad es un medio y no un fin en si misma. Se ama al amigo, pero siempre
con alguna otra finalidad, como aparece en la definicion clasica. Buscamos la
felicidad, la virtud, algin valor superior, una causa comun. S¢ presenta, pues,
la amistad como un «ta a tu», pero en la vida real no puede producirse sin ad-
herencias y circunstancias concretas. Y por eso la amistad tiene una serie de
funciones especificas. El amigo es consejero, colaborador, confidente, copar-
ticipe, comprometido, consolador, escudero, animador, etc. Como en todo
amor, hay aqui un misterio. El amigo vive en si mismo, pero vive también en
su amigo: «vivo sin vivir en mi». La amistad supone igualdad entre dos perso-
nas, pero en la practica esa igualdad es imposible.

Segtin la definicién clasica tenemos una coincidencia en los asuntos sa-
grados y profanos. La afiadidura «con benevolencia y caridad» parece mera
tautologia. (Qué sentido tiene esa coincidencia en los asuntos sagrados y pro-
fanos, ese acuerdo de los amigos en los problemas de la vida? Turienzo estima
que se trata de un sentido de la aristocracia olimpica de los sabios, y por lo
mismo tal definicién ni convence ni interesa al hombre actual. Sin embargo
hay que remontarse a la época en que los «sabios» tenian que abandonar las
creencias populares. ;Como podia un sabio aceptar el Olimpo con las juergas
divinas de Homero? Plutarco llegd a decir: «vomita los mitos y enjuagate la
boca». Pero entonces el pueblo condend a esos sabios o «filésofos», como
enemigos de los dioses y de los hombres. Los sabios (pensemos en los 6rficos y
pitagoricos) fueron perseguidos, torturados, masacrados por las turbas y por
las jerarquias ciudadanas. Para defenderse, esos sabios formaron circulos, ce-
naculos secretos, reuniones o «sectas», en las que podian predicar sus doctri-
nas y encontrar un publico en el que habia «coincidencia en los asuntos sagra-
dos y profanos». Todavia Platén, en la Apologia de Socrates, da testimonio
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de la importancia que tenia la amistad como defensa personal y como cauce de
propagacion de las doctrinas.

Es, pues, creible que en el fondo, ese sentido de la amistad convence e in-
teresa al hombre actual, que también tiene que defender su personalidad cuan-
do no su misma vida, y recurrir a organizaciones mas o menos secretas de di-
fusion del pensamiento. De hecho, nuestra actualidad estd multiplicando las
sectas por motivos bastante mas fitiles y circunstanciales. Quiza en Cicerén la
definicion de la amistad era ya una simple resonancia retorica, pero san Agus-
tin la tomd muy en serio, €l venia de una secta, el maniqueismo, sabia lo que
significaba el secreto, y cuan necesaria era la coincidencia en los asuntos sa-
grados y profanos para el individuo y para la comunidad.

No puede negarse la tendencia de la actual sociedad de consumo a disol-
ver los vinculos organicos tradicionales. Pero eso no significa que debamos
dejarnos arrastrar por esa tendencia, y mas bien deberemos resistir y oponer-
nos a ella por muchas razones.

II. LA DIMENSION PSICOLOGICA

La amistad no puede perder actualidad. Si en los tiempos de Socrates y
Cicerdn respondia a una situacion de ocio y élite, propio de la sociedad greco-
rromana, en principio responde a una necesidad humana de los individuos y
de las comunidades. Porque en todo individuo est4 ya planteado el juego entre
el egoismo y el amor, entre el anonimato y el personalismo. Eso mismo acon-
tece en los grupos entre el «nosotros» y el «ellos».

En la actualidad se han elevado esas tensiones. Porque la sociedad de
consumo promueve la organizacion, la administracion, la industrializacion, la
urbanizacién, la institucion. Asi surge una ofensiva contra la amistad com-
prometida o seria, como también contra el matrimonio o los votos religiosos,
contra todo vinculo estable y organico que signifique una dependencia perso-
nal. Asi fue eliminado el derecho germanico para implantar el derecho roma-
no, que es calificado de ocio y élite. Se venden mascaras para salir a la calle y
fachadas para defenderse de las miradas indiscretas. «Mi casa es mi castillo».
La propaganda multiplica las reservas. ;Un amigo formal? Puede morir o en-
fermar, alejarse o convertirse en enemigo, delator, espia, control, dictador,
sombra maléfica, yugo. El hombre actual cree haber logrado su madurez e in-
dependencia. Aunque es incapaz de vivir en soledad consigo mismo y de po-
nerse al servicio del pr6jimo, se siente bien a solas y a sus anchas en las aveni-
das de una ciudad desconocida: el hijo de familia se siente liberado cuando in-
gresa en el cuartel y se convierte en un nimero. También se siente bien a sus
anchas cuando se grita en medio de la muchedumbre en un partido de fatbol.
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Pero asi se esconde el aguijon de su inquietud. Del fondo del abismo hu-
mano sube la voz de la conciencia, la voz de la vocacién. El hombre, «arroja-
do al mundo y perdido en él», se vuelve anénimo: paladea la nausea de Sartre,
la extranjeria de Camus, la sensacién del absurdo, la frustracion de la vida
inauténtica, el vértigo del nihilismo, la vaciedad y aburrimiento del pasotis-
mo, o la impotencia que empuja al suicidio. El pasota echa la culpa de su inde-
terminacion a la amenaza de la bomba atOmica, pero sabe que es una mera ex-
cusa: porque la muerte nunca ha olvidado sus deberes, y todos los hombres
han muerto o mueren o tienen que morir. La reaccion frente al anonimato y al
desamparo es muy variada, pero asi surgen con frecuencia la envidia hacia los
que tienen «ideales» o a los que en su grupo hallaron el sentido de su vida. Por
eso este hombre actual se siente condenado o bien a entrar en si mismo, o bien
a buscar un sentido social. Recurre a la compaiiia, a la aglomeracion, al turis-
mo, al espectaculo, a la masificacidon, a las pandillas, amigotes, amiguetes,
partidos, discotecas, zarabandas, cruceros, movimientos, encuentros, se en-
vuelve en relaciones, convivencias, uniones irresponsables, y cultiva la amis-
tad de la que decia san Agustin etiam latrones habent caritatem! «Hasta los te-
rroristas se tienen amor».

La preocupacion de Agustin por este problema es notoria, como se ve en
su librito sobre la Vida bienaventurada. Al parecer discutia con Manlio Teo-
doro sobre ese problema. Mientras Manlio Teodoro defendia que esa vida bie-
naventurada que buscan los amigos se debe a la fortuna (azar, destino, necesi-
dad, casualidad), Agustin defendia que es un «don de Dios». Y si bien ambos
tenian razon desde su punto de vista, la causa de la amistad es siempre profun-
da, arraigada en la misma condicion humana.

En cuanto al problema historico de Agustin, es harto complejo. De mu-
chacho se juntd con amigotes, gamberros, robaperas, eversores, pero dificil-
mente se puede hablar de «amigos». Convertido al maniqueismo, sus amigos
fueron maniqueos. El «amigo» de Tagaste se hizo maniqueo por el proselitis-
mo de Agustin y escuchaba admirado la conferencia cotidiana del maestro de
gramatica. Mas que un amigo, ese joven parece una victima del proselitismo y
de la necesidad que tenia Agustin de tratar con alguien en su propia aldea, en
la que se sentia «extranjero». De otro modo no entenderiamos por qué le cau-
s6 un efecto tan fulminante al maestrillo el bautismo de su amigo y su muerte
dentro de la Iglesia catoélica, hasta el punto de abandonar la aldea en busca de
otros amigos maniqueos. Y eso acontece con todos sus «amigos».

Era un burdcrata en plena alienacion burocratica, un modelo de cualifi-
cacion técnica, cuyas relaciones eran profesionales y convencionales. Su senti-
do de la existencia podia extenderse desde la vanagloria por los triunfos profe-
siorlales hasta un escepticismo petulante por sus fracasos. Hasta podia envi-
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diar a un borrachin tirado en la calzada, pero satisfecho de haber encontrado
en el fondo de una botella la felicidad que Agustin buscaba tan afanosamen-
te 5. Al convertirse al cristianismo cambia el fundamento de sus relaciones
personales. Los amigos maniqueos dejan de ser amigos, mientras sus nuevos
amigos son ahora los cristianos, las victimas de su imperialismo religioso o los
que resultan «tiles» para sus nuevos propositos.

El platonismo le crea un conflicto radical, aunque al principio Agustin
apenas lo advierte. Segiin el platonismo seria preciso despojar a los amigos de
sus notas individuantes y convertirlos en una «idea inmortal»: es la conse-
cuencia del esencialismo. Pero con la conversiéon, Agustin se introduce en un
existencialismo, y ama a sus amigos tales como ellos son con todas su notas
individuantes 6. De todos modos, sus amistades son especiales. Ademas hay
que tener en cuenta su estilo «retérico». Esas cartas, tan floridas a los amigos,
suenan a retorica clasica y no se oponen a lo que estamos diciendo. Verecundo
se queda atras, mientras Evodio, un desconocido, avanza al primer plano.
Alipio continda porque sigue a Agustin como una sombra. Pero vemos como
son preferidos los amigos por su utilidad, no por su amabilidad, como la
amistad pediria: asi Aurelio de Cartago, Marcelino, Bonifacio, reclaman su
atencion. Tomar al pie de la letra las expresiones afectuosas de Agustin sobre
la amistad, parece un optimismo inocente, mas que una demostraciéon feha-
ciente. Asi por ejemplo, después de la descripcion apasionada que nos hace en
las Confesiones sobre la muerte de su amigo de Tagaste, nos dice en las Re-
tractationes: «Quiza temia morir yo, para que no muriera enteramente aquel,
a quien yo habia amado tanto» 7: esto me parece una declamacion frivola,
mas bien que una confesiOn seria, aunque quiza esa «inepcia» quede suaviza-
da con la particula «quiza» 8. Es, pues, peligroso tomar las expresiones «ami-
gables» al pie de la letra.

Agustin es una paradoja viviente. Predica la soledad del corazon, invita a
dejar el mundo y entrar dentro de si, anima a buscar a Dios solo y la vida bie-
naventurada, a apartarse de la esfera sensorial, a penetrar en la region de las
puras ideas y a vivir un platonismo cristianizado; nos predica una iglesia espi-
ritual, que trae a mal traer a los tedlogos, fomenta la interioridad, la espiritua-
lidad, la introspeccion, el analisis del insconsciente, etc. Pero este hombre «se-
rafico» es puro amor. Su «vida bienaventurada» es trascendente y escatologi-
ca, metafisica; su Dios es un Dios social en Jesucristo, un Dios que congrega a

SAN AgusrtiN, Confess. VI, 6,9, PL 32,724.
SAN AgusTiN, Epist. 2, PL 33,63.

Confess. 1V, 6.

Retract. 11, 6,2. PL 32,632.

0 3 N W
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toda la humanidad. Agustin no sabe vivir solo. Vive siempre rodeado de ami-
£0s y enemigos, en continuo roce social, derramando a raudales su gracia per-
sonal. Pasa los dias enteros a la puerta de la basilica distribuyendo la justicia
entre los fieles, y las noches meditando y escribiendo para los deméas. Mientras
habla de una Iglesia espiritual, es un obispo jerarquico y puede repetir: «Soy
un remero de la Iglesia». No es un inocente, ni se deja llevar de un natural de-
masiado débil. Conoce el divorcio de la amistad en personas tan relevantes y
santas como Jeronimo y Rufino, y él interviene en favor de la amistad, como
«defensor del vinculo», con unas paginas inmortales. La delicadeza de que ha-
ce alarde en sus relaciones amistosas, incluso cuando discute con Alipio, es
proverbial. Por muchos inconvenientes y reservas que el lector o el critico
amontone contra su psicologia de propenso a la amistad, se ve abrumado por
la simpatia y el calor humano. ;Es un santo tan «humano»!

No podemos dudar de que tomaba en serio la definicion clasica de la
amistad, si bien la llenaba de un contenido cristiano. Y no caia en la sospecha
de «meras retoricas» y declamaciones frivolas, ya que el maniqueismo, en
cuanto «secta», le habia hecho vivir la necesidad de un secreto compartido, de
un espiritu contagioso, de unas consignas y de una actitud defensiva frente a
la opresion social. La definicion clasica respondia, pues, perfectamente a su
psicologia proselitista, pero intimista. Es pues, para nosotros, un excelente
modelo, ya que nos vemos situados aproximadamente en sus mismas circuns-
tancias. Podemos, pues, muy bien rechazar el contenido de la definicidn clasi-
ca, y conservar la definicion para llenarla de los contenidos actuales, ya que
nuestra psicologia desemboca siempre en sociologia.

Qué diremos entonces de la psicologia monéstica de Agustin? El papel
de la amistad parece quedar bien definido. Ante todo se trata de un hecho: los
que colaboran en la «fundacién» son ya amigos de hecho. El proyecto de Mi-
lan se hacia bajo la influencia de Pitagoras. Respondia a la definicién clasica
de la amistad. El ensayo de Casiciaco fue como un noviciado para redondear
ese mismo proyecto con la experiencia y con las visitas a los monasterios 1°.

Agustin se convierte, no sdlo al cristianismo, sino también al monaquis-
mo. Aunque Ponticiano le habia informado sobre la vida'monastica y pudo
verla en Milan y Roma, habia algo més profundo y decisivo: los maniqueos
convertian su moralidad en argumento apologético sobre la verdad y rectitud
de su secta. Agustin parece reconocer que una religion verdadera ha de produ-

9. VERHEUEN, L., Nouvelle approche de la Régle de S. Augustin, Abbaye de Bellefontai-
ne, 1980, p. 201-243.
10. CaMiNo, A L., La comunidad de Casiciaco como grupo informal. La primera experien-
cia comunitaria de Agustin. Tesis dactilografiada, Salamanca 1977.
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cir santos necesariamente. Eso se habia intentado con el ensayo que los mani-
queos hicieron en Roma !'. Agustin les arrebata el argumento, mostrando que
la Iglesia catOlica es la que produce santos de verdad; el monaquismo se con-
vierte asi en argumento apologético, en santidad visible ante el pueblo. Se
cambia, pues, el orden de los argumentos apologéticos: no se convierten los
hombres por la fuerza del milagro o de la profecia, sino por el ejemplo de los
santos que produce una religion; y cuando no los produce, evidencia o bien su
inutilidad, o bien que no es vivida realmente. La instituciéon de Agustin osten-
taba, pues, la pretension de mostrar al pueblo la «perfeccion cristiana».

Una nueva intencion se descubre en el concepto de militia christiana 2.
Ese titulo de «siervos de Dios» podia tener sentido amplio como en el caso de
Rufino, Pelagio, etc. Pero la formula de Apuleyo obligaba a Agustin a tomar
el término en el contexto del ambiente romano, que llamaba «ejército sin ar-
mas» a todos los funcionarios del Estado, como eran los amigos de Agustin.
Asi Evodio se descifie su fagin secular y se cifie el de la militia de Cristo '3;
Agustin habia reprochado a los catélicos muchos crimenes durante su mani-
queismo y sabia que los maniqueos continuaban denunciando tales crime-
nes 4. Por eso el concepto de militia christiana lleva ya en si el propdsito de un
«reformador», que no sélo defiende a la Iglesia de los enemigos exteriores, si-
no también de los enemigos interiores, de los malos cristianos. El monaquis-
mo esté, pues, subordinado a valores mas altos.

ITI. LA DIMENSION SOCIOLOGICA

Algunos criticos consideran a san Agustin fundador de la sociologia,
puesto que fue el primero en ver y explicar que una entidad social no es la su-
ma de sus miembros, sino un organismo que tiene sus propias leyes de naci-
miento, desarrollo y decadencia *. En todo caso la fundacion monastica del
santo es un excelente ejemplo de esa tesis: nacio y se desarrolldé por un princi-
pio vital interior, sin que el santo tuviera idea de lo que en el futuro iba a signi-
ficar su institucién. Naci6 en el ambiente del Imperio romano y es hoy para

11. SAN AGuSTIN, De Mor. Ecclesiae, 11, 20, 74, PL 32, 1376.

12.  Cfr. EMonNDs, H., «Geistlicher Kriegdienst. Der topos der militia christiana in der Anti-
ken Philosophie», en Fest/hr. Herwegen 1938, pp. 21-50. Da nomen huic sanctae militiae, Apule-
yo, Metamorph. XI, 15,25. '

13.  San AcusrTiN, Confess. IX, 8,17, PL 32,771.

14. SAN AcusTin, De Mor. Eccl. 1,34,76 PL 32,1342,

15. Cf. Ziecenruss, W., Augustinus. Christliche Trascendenz in Gesselschaft und Ges-
chichte, Berlin 1948. ‘
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nosotros una fuente de inspiracion y de espiritualidad, que la sociologia nos
ayuda a actualizar, esto es, a traducir e interpretar.

Nuestra sociedad de consumo se caracteriza por un afan de asociacion,
que parece contradictorio, ya que por un lado disuelve los compromisos esta-
bles y por otro lado reclama una defensa de la personalidad y de la libertad
personal !¢, Este desarrollo sociologico nos ha prestado un buen servicio, al
analizar el concepto de «sectay, eliminando su sentido peyorativo y dandole
un prestigio inusitado. La secta se coloca entre los grupos de masificacion y el
aislamiento, entre las asociaciones gregarias y las asociaciones carismaticas.
No todas las comunidades son sectas, ya que muchas se desvian hacia uno de
los extremismos mencionados. La secta se distingue porque posee un Geist, un
espiritu de contagio, de amistad y de fraternidad. Ofrece un ambiente de con-
vivencia y un sentimiento de «nosotros», en oposicion a ellos, que caracteriza
hoy a muchas minorias. Jamas hubo en la historia tantas sectas y tan bien pla-
neadas, tantas celebraciones a puerta cerrada, en las que el individuo personal
pueda pronunciar el «nosotros» con orgullo, satisfecho de dar a su vida un
sentido social y concreto y un valor real, realzado y establecido por el vinculo
de la convivencia, de la fraternidad y de la unidad.

Parece que las comunidades religiosas deberian ser auténticas sectas mo-
delo. Y de hecho en ellas se producen la amistad y las funciones de la amistad
con mayor naturalidad y abundancia que en cualesquiera otros grupos huma-
nos. Un hombre independiente como Th. Roszak !7 se atreve a presentar las
comunidades monasticas como paradigma y modelo en nuestra sociedad de
consumo: en asociaciones semejantes aprenderian todos a vacunarse contra
las dos grandes epidemias de nuestro tiempo, que son la intolerancia de la pro-
pia soledad y la indiferencia frente al projimo.

Las antiguas «escuelas filos6ficas» eran en realidad sectas, como lo en-
tiende san Agustin: «eran entonces los estudios tan florecientes en las diferen-
tes sectas, que s6lo podia temerse la aprobacion de doctrinas falsas» '8, Expre-
samente se refiere a Pitagoras: «hoy has expuesto ante nuestros ojos la disci-
plina de Pitagoras...» '°. Esa influencia preponderante de Pitagoras subraya
la importancia de la amistad en la institucion agustiniana, pues repite como
norma: in omni vita, tempora, amicos aut habeat aut habere instent. Para Pi-
tagoras la doctrina de la amistad era el resumen de toda su doctrina. Jambli-
co, al recoger la doctrina pitagérica sobre la amistad, utiliza la férmula agusti-

16. Cfr. Von OPPEN, Das personale Zeitalter, Stuttgart, 1965.
17. RoSszAK, Person-Planet, N.Y., 1979.

18. . SAN AGusTiN, Epist. 1,2, PL 32,62.

19. SAN AGUSTIN, De Ordine, 11, 20,53, PL 32,1020.
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niana «concordia espiritual» 2. Siendo como eran ya amigos de hecho los
candidatos de Agustin, ;como no pensar que Agustin recogia la doctrina de
Cicerdn y de Varréon acerca de las sectas filosoficas antiguas y especialmente
sobre Pitagoras? Su ideal consistia, pues, en cristianizar esa doctrina, en bus-
car, como siempre, una «religiéon racional», o filoséfica. De este modo la
amistad sin ser ningtn carisma fundacional, ya que eso suena a teologia, era
una condicion importante para lograr los fines de la institucion monastica.

La conversion al cristianismo no modifico el concepto de la amistad, pero
la nueva entidad socioldgica iba a seguir su propia ley. En Tagaste la «comu-
nidad» ya no era de amigos, sino de «monjes». La fuerte diferencia se aprecia
en la correspondencia con Nebridio. Ya no son «intelectuales al servicio de la
Iglesia, «sino combatientes en nombre de Cristo, al lado de la jerarquia». Los
donatistas, con su odio, y los catdlicos con su aplauso, comienzan a darse
cuenta de la importancia y relevancia de la institucion monastica de Tagaste,
cuya fama cunde. «FEl centro de gravedad del pensamiento de Agustin habia
comenzado a deslizarse» 2!,

Agustin es ordenado presbitero de Hipona. Mientras el monasterio de
Tagaste, dirigido ahora por Alipio, va cobrando un auge insospechado, Agus-
tin no renuncia a su titulo de monje. Recuerda casos de monjes elevados al
presbiterado y quiza entre sus recuerdos, figure el caso de Eusebio. de Vercelli,
bien conocido en Milan. El hecho es que el santo funda en Hipona un monas-
terio muy cualificado y diferenciado. Va a convertirse en seminario, sin dejar
de ser monasterio. Ni Agustin ni nadie habia pensado hasta entonces en esa
contigencia. Tampoco esta determinaciéon puede ya influir para nada en la ins-
titucion de Tagaste, pues eso seria un anacronismo retroactivo. Pero acontece
algo mas profundo: Agustin se entrega al estudio de la Biblia y se encuentra
con la «teologia de Pentecostés» de san Lucas (Hechos, 4,32). Por primera vez
esa teologia se presenta en un comentario de Agustin ?2. Pero no se habla atin
de un solo corazodn, sino de un «corazén simple», que se aplica a todos Ios
cristianos, como en el libro De Sermone Domini in Monte.

El primer texto monastico que hace referencia a la teologia de pentecostés
es el de S. Posidio #. Y Posidio habla de la comunidad de bienes, pero no de
la uni6én de los corazones. Y la comunidad de bienes era una necesidad im-
puesta en todo el mundo desde el principio del monacato; no era, pues, nin-
gln carisma y tampoco ningin «ideal» especifico de san Agustin, sino en todo
caso un ideal universal monastico.

20. VERHEUEN, Lc., p. 228, nota 111.

21.  BrownN, P., Augustine of Hippo, A Biography, London 1967, p. 134.
22. SAN AGusTiN, In ps. 4,10, PL 36, 83.

23.  VERHEUEN, lLc., p. 78.
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Y sin embargo estas modificaciones sustanciales no impiden ni cambian
la importancia o el valor de la amistad en las comunicades monasticas, segiin
san Agustin. Parece que la primera vez que Agustin comprende la importancia
de esa «teologia de Pentecostés», movido por san Paulino de Nola, quien le
decia en una carta, hablando de sus emisarios Romano y Agil: «Ellos, deseo
que lo creas, son con nosotros (Paulino y Terasia) un solo corazén y una sola
alma» 2. Agustin seguira repitiendo, como siempre: «Buscamos a Dios y la
vida bienaventurada». Para lograrlo era muy importante la institucién mo-
nastica y para condicionar a ésta entraba la amistad, ya la especifica de unos
pocos amigos, ya la genérica de una confraternidad o si se quiere «caridad».
La amistad era un accidente circunstancial y la misma institucién monastica
era un simple medio para lograr la «basqueda de Dios y de la vida bienaventu-
rada», o como en este tiempo comienza ya a especificar Agustin «para que los
que viven no vivan para si, sino para Aquel que murié por ellos» (2 Cor,
5,15). Aunque al parecer, la amistad de los monjes cambiaba de aspectos, en
realidad y sociologicamente se afianzaba y consagraba la definicion de la
amistad. Porque se producia la coincidencia en los asuntos sagrados y profa-
nos, en el servicio a la Iglesia y en la politica clerical, en la reforma de las cos-
tumbres y en la mas estrecha unién del pueblo con una jerarquia mas evangéli-
ca. Y en cuanto a la «benevolencia y caridad» crecian hasta el punto de ame-
nazar absorber del todo el concepto de la misma amistad. El caracter filosofi-
co de Agustin impediria siempre, sin embargo, esa absorcion.

Luego organiza Agustin en su propia Casa Episcopal un monasterio de
clérigos, como origen de los «Canodnigos regulares». Esto evidencia la capaci-
dad de evolucion de su institucion monastica bajo el impulso del principio in-
terno del Espiritu Santo. Asi como los «seminaristas» de Hipona dejaban
realmente de ser «monjes», asi también dejaban de serlo los «canénigos regu-
lares». Pero eso nunca le pasd a Agustin por las mientes, ya que su institucion
monastica era capaz de penetrar todas las células eclesiasticas, sin obstaculo
alguno, mientras los hombres dieran via libre al principio espiritual. El mona-
quismo es el instrumento de reforma de la Iglesia y Agustin obliga a su clero a
pronunciar un voto de pobreza. Y no sabemos hasta donde hubiera llegado
Agustin, si hubiese podido desarrollar mas su monaquismo.

Como se ve, el monaquismo de Agustin era excesivamente ambicioso,
pues carecia de limites. No pretendia convertir la didcesis en un monasterio,
un tanto a semejanza del monaquismo irlandés, sino viceversa, convertir los
monasterios en instrumentos de reforma de la Iglesia, en reducir el monasterio

—_—

24. SAN AGUSTIN, Epist. 30, entre las agustinianas, PL 33,122.
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a la didcesis. Esto era evidentemente una novedad, a pesar de los casos que
pudiera conocer Agustin. Asi no lo expresa san Ambrosio directamente:

«El monje se acostumbra a la abstinencia y a la fortaleza en una vida oculta y
recogida, en la que lucha contra el apetito de la carne. En cambio, el clérigo
lucha contra la barahtnda del siglo. El clérigo afronta y pisotea la molicie,
mientras el monje la soslaya. La vida clerical es mas digna, la monacal mas
segura. La una se reprime a si misma, la otra se administra a si misma. En
ambas se practica la abnegacioén, pero la una entra en la refriega, mientras la
otra se mantiene apartada. La una domina los incentivos, la otra los esquiva.
La una resiste a la felicidad del mundo, la otra desprecia al mundo. La una
esta crucificada dentro del siglo, la otra es ignorada por el siglo. La una tiene
mayores tentaciones y méritos, la otra menos caidas y més facil vigilancia...
Esta milicia angélica de los monjes se ocupa en la alabanza de Dios y en la
oracion; se entrega a la lectura y ocupa la mente con trabajos continuos, sin
trato de mujeres, guardandose reciprocamente continua y estrecha vigilancia.
Nada hay que temer y mucho que imitar en esta profesion» 2.

Agustin sabia esto y lo confirma y repite . San Ambrosio en la Epistola
mencionada, celebra el caso de san Eusebio de Vercelli, que debia ser muy co-
nocido en Milan, ya que con Eusebio compartio el destierro Dionisio, obispo
de Milan y predecesor de Ambrosio. Pero las motivaciones de Agustin eran
muy diferentes, sobre todo, después de adoptar la teologia de Pentecostés,
donde el consejo parecia convertirse en obligacion, o por lo menos en ideal. Y
la resistencia de los mismos obispos, cuando Agustin impuso al clero el voto
de pobreza, indica que Agustin introducia una novedad muy discutible. ; Por
qué entonces Agustin reunié ambas profesiones y lo hizo con una conviccién
tan absoluta, como si fuese inspiracion del Espiritu Santo, frente a toda resis-
tencia? La respuesta es clara: si queremos hablar de «carisma fundacional»
ese carisma era la «utilidad de la Iglesia» ?’; la utilidad de la Iglesia se convier-
te en criterio de todo posible cambio sociologico. Segin lo reclamen las cir-
cunstancias y los tiempos o lugares. Y dentro de ese criterio habra que hablar
acerca de la amistad como secta y como milicia.

IV. LA DIMENSION FILOSOFICA

La definicion clasica de la amistad expresaba una dimension filoséfica,
ordenando la amistad a la consecucion de la felicidad y de la virtud. Agustin

25. S. AmBrosio, Epist. 63, 72s y 82s, PL 1,12,82ss.
26. SAN AGUSTIN, Cfr. Epist. 48, PL 33,187s.
27. Ip., Confess. IX, 8,17, PL 32,771.
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mantiene esa misma relacion, exigiendo ademas que la amistad sea verdadera,
es decir, subordinada a una felicidad y a una virtud que sean «rectas» y «ver-
daderas». Esto es lo que manifestaban los Soliloquios, presentando el proble-
ma de la amistad a modo de ejemplo. Agustin ama a sus amigos, como ama la
vida y la salud, le entristece el que algunos estén ausentes y celebraria de que
estuviesen presentes, gozando con él de salud, concordia y ocio liberal 2. Ama
a los amigos para estudiar a Dios y al alma, suponiendo que la busqueda entre
varios significa multiplicar las posibilidades de descubrir. La amistad queda,
pues, subordinada a la bisqueda de Dios y del alma. Si esos amigos rehfisan
aceptar, Agustin trataria de persuadirlos. Si se muestran indiferentes, los re-
tendria del mejor modo posible. Pero si se oponen o son obstaculo, es mejor
que los abandone. Por ende es claro que la amistad queda condicionada por la
finalidad de buscar . Estamos, pues, dentro de la filosofia sapiencial de los
clasicos, especialmente de Pitagoras: Agustin ama a los amigos, a la salud y a
la propia vida tan sélo por razén de la sabiduria. Esta es la razon de ser de la
amistad .

Pero la labor de Agustin era muy original. Por un lado retenia la misma
definicion de la amistad, que habia recogido de Ciceron. Mas atn, aceptaba la
tesis de que tal amistad habia de ser «verdadera», es decir, apropiada para
conseguir la felicidad y la virtud. La dimensién filosofica permanecia intacta.
Pero mas importante que la filosofia era la religion, y la religion cristiana
cambiaba la situacion, al reclamar una felicidad verdadera y una virtud verda-
dera. Era claro para Agustin que una felicidad verdadera s6lo podia conferirla
Dios, el Dios verdadero, esto es, el Dios creador, personal y libre de los cristia-
nos. También la virtud para ser «recta» y «verdadera» tenia que dirigirse in-
tencionalmente a ese Dios cristiano. De ese modo la amistad pagana era al
mismo tiempo verdadera y falsa, pues se mantenia la definicion, pero se la
cambiaba el contenido. Lo cual no es sorprendente en Agustin, ya que eso se
realizaba en todo el frente de su pensamiento organico y unitario. Asi surgen
algunos problemas accidentales.

Agustin cambia la definicion de las virtudes cardinales 3': las nuevas defi-
niciones son caridad prudente, caridad fuerte, caridad templada, caridad jus-
ta. ¢Diremos que entonces la amistad es una «caridad amistosa»? Y en ese ca-
so no quedara la amistad reducida a caridad. Pues bien, tal reduccion es ab-

-surda, ya que cada virtud se define por su objeto formal. {Quién dira que la li-

28. Ib., Solil. 1, 9,16, PL 32,878.

29. Ib., Ibidem, 1, 12,20, PL 32,881.

30. Ib., Ibidem, 1,13,22, PL 32, 881.

31. Ib., De Mor. Ecl. 1, 3, 4, PL 32,1312,
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mosna y la virginidad son la misma virtud porque ambas se reducen a la cari-
dad? Lo que hace Agustin es otra cosa: dejando a cada virtud en su definicién
«objetivay, afiade un comin denominador «subjetivo», una referencia inten-
cional a Dios. La amistad, pues, no cambia de definicidén y conserva todas sus
funciones personales, pero si no es «recta y verdadera» no alcanzara la felici-
dad verdadera, porque tendré un vitium de construccion mental, una desvia-
cion del objetivo o blanco «verdadero».

La trascendencia filosofica se cambia, pues, ahora en trascendencia per-
sonal, en referencia a un Dios personal. Pero éste sigue siendo un problema fi-
los6fico y no teologico, ya que los mismos clasicos subordinaban la amistad a
una felicidad supuestamente verdadera. Nadie apetecia una felicidad falsa, y
por eso la felicidad estaba siempre subordinada a la verdad, como ésta estaba
subordinada a la unidad. Por eso Agustin combate y refuta a los filosofos.
En efecto, Varron contaba 288 sectas posibles y diferenciadas por su concepto
de felicidad 32, y Agustin no encuentra entre los filbsofos una felicidad «ver-
dadera», al poner las condiciones de esa felicidad 3. Y la consecuencia es ob-
via: la amistad «verdadera» implica filos6ficamente una referencia intencio-
nal a un Dios creador, libre y personal. El analisis de Agustin es ajustado. Los
«bienes primarios de la naturaleza» (placer, tranquilidad, salud, hermosura,
vivacidad de los sentidos, vigor de las potencias del alma, y la vida misma)
pueden perderse en un momento o resultar inutil. Cicerén pretende consolarse
con filosofias en la pérdida de su hija, pero sus consolaciones son meras decla-
maciones, ya que no tiene esperanza sobre la inmortalidad de su hija. Agustin
sabia por la experiencia de la muerte de su amiguito de Tagaste el dolor que
produce una muerte repentina. :

El recurso a la virtud, aun en el mejor caso, que es el de los estoicos y pla-
tonicos, no vale mucho 'mas. La virtud no es un bien primario y es preciso con-
quistarla a un alto y doloroso precio. Y aunque todo resultase bien, la virtud
no nos libera de la ignorancia y de la concupiscencia: nos ayuda a luchar, pero
no elimina la guerra interior y exterior. ;Qué felicidad es ésta?, ;donde se en-
cuentra en este mundo el «hombre feliz»? En ninguna parte 3. He ahi, pues,
la amistad condicionada por una felicidad y virtud «verdaderas».

Algunos criticos sugieren que al optar por el monaquismo, Agustin cae en
el lazo de las dos morales que él reprochaba a los maniqueos *. pero precisa-
mente Agustin no opone el «estado de perfeccion» de los monjes al «estado de

32. Ib., De Civ. Dei, XIX, 1,1, PL 41,461.

33. Ip, Ibidem, XIX, 6.4,1, PL 41,627.

34. Ip., Ibidem, X1X, 4,3, PL 41,268.

35. Ib., De Moribus Eccl. 1,35,80, PL 32,1344,
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imperfeccion» de los cristianos, sino todo lo contrario: el monje es para €l un
simple -cristiano 16gico y consecuente, Nada vale para él la vieja objecion de
Lutero: que los monjes se han reservado la perfeccion propia del cristiano.
Las peculiaridades de la profesion monaéstica, reclamadas por el género de vi-
da no significan una diferencia esencial: también las profesiones seculares se
diferencian unas de otras como es natural. Todos los cristianos, incluidos los
monjes, tienen un solo programa de perfeccion, que es el Sermoén de la Monta-
fia, como ensefia Agustin, v como expresamente pone de relieve san Mateo.
Pero san Lucas, al poner en boca de Cristo la formula «si quieres ser perfec-
to», no se refiere a la santidad o perfeccion religiosa, sino las condiciones de
vida de un misionero, de un cristiano que tiene que dejar padre, madre, pro-
piedades y quedar libre para «seguir a Cristo» de un modo especial, esto es, vi-
sitando las iglesias, como visitador volante o misionero apostélico, como lo
reclamaban las condiciones de la primitiva Iglesia sirfaca. Y esto implica una
nueva casuistica que Agustin respetd: a veces hay que abandonar a los amigos
para servir a la Iglesia en otra parte. Nadie en la historia del monaquismo es-
tuvo tan lejos de reservar a los monjes la perfeccion cristiana o de dispensar a’
los cristianos de las funciones y condiciones reclamadas por el bautismo que
con frecuencia son mas rigurosas que la misma disciplina monastica. La pro-
fesion religiosa es el sello que ponemos en el bautismo, exigiéndonos una obli-
gacion, pero no reservandonos un privilegio o arrogandonos una dignidad.

Otro capitulo discutido en Agustin ha sido la supuesta «moral de inten-
ciény», a la que antes hemos aludido. Agustin acentiia que lo importante no es
lo que cada uno hace sino cémo lo hace, es decir, con qué intencién lo hace.
Pero repetimos lo dicho arriba: Agustin no dice que el matar a un hombre con
buena intencidn sea una cosa buena, o absurdos semejantes. Lo que ocurre es
que el cristianismo cambia en cierto modo la nocién de «pecado». Ya no se
trata de acciones «objetivas»: por ejemplo, para un griego un homicidio es un
homicidio, aunque se cometa sin libertad o sin conocimiento; para el cristia-
nismo es un homicidio «material» pero no un «pecado» si se comete sin cono-
cimiento o libertad. Y esto es aplicable a la amistad, no s6lo por razéon de su
«verdad», sino también por razon de su «moralidad subjetiva». Una mala in-
tencion puede envenenar una amistad que aparentemente es perfecta, como
una esposa puede ser infiel a su marido, aunque cumpla bien sus deberes ma-
trimoniales.

(Podriamos pensar en esa supuesta «sintesis posible y feliz» entre éros y
agapé, siguiendo la teoria luterana de A. Nygren . El elemento determinante

36. NYGREN, A., Eros et Agapé, 3 vols. Paris 1962.
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seria un eudemonismo aristotélico, un egocentrismo o egoismo. La caritas
agustiniana seria una forma superior de la cupiditas. Por eso, J. Burnaby ¥
descartd y refutdé cumplidamente a Nygren. En 1971 ambos volvieron a con-
frontar sus posiciones, pero con el mismo resultado, ya que la postura de Ny-
gren es solo un prejuicio luterano . Sorprende, pues, la generosidad del P.
Vifias. Se ve que Lutero no habia consultado en Cicerdn las formulas frui ami-
cis, frui otio, frui solitudine, etc.

(Pero, y el «pesimismo» de Agustin acerca de la amistad y del amor hu-
mano? Cabia esperar que al meditar que todas las cosas de la creacion son
buenas y que todo es limpio para los limpios, deberia haber acentuado el opti-
mismo de su primera época ¥. En cambio, comienza a prodigar sus reservas.
Asi recoge el sarcasmo de Terencio: «Me casé y qué miserias me encontré.
iNacieron los hijos y cuantas preocupaciones! . ;Y qué es el amor humano?
«Injurias, sospechas, enemistades, guerras, nuevas reconciliaciones, y vuelta a
empezar» *. Agustin subraya: «Esto se da también en el honesto amor de los
amigos» 2. No podemos ver el corazon del amigo, y por lo mismo nada «sa-
bemos» acerca de la pureza de su amistad. Nos apoyamos s6lo en una creencia
o en una credulidad: «;quiénes suelen o deben ser mas amigos que los que mo-
ran juntos en una misma casa? Y sin embargo, ;quién de ellos esta seguro? “.
Cicer6n habia advertido que el peor enemigo es un amigo falso *, y Agustin
ensombrece mas la perspectiva citando el Evangelio: «y los enemigos del hom-
bre son sus domésticos» (Mt 10,36).

Mucho se ha discutido sobre ese pesimismo, que muchos califican de rea-
lismo y aun de optimismo. Es una actitud general de Agustin frente al mundo,
que aqui no vamos a discutir. Aqui bastara advertir que ese pesimismo no le
impide cantar las excelencias de la amistad ni el vivirla y proveerla en aquel su
ambiente de lucha, de fanatismo, de concilios, de violencias y terrorismos in-
cesantes. Confiesa el intenso dolor que le produce el que alguna Iglesia lejana
le reclame un amigo para utilidad superior 4. El libro del P. Vifias nos ofrece
un enorme cimulo de textos probatorios. Agustin reconoce la labilidad y vul-
nerabilidad de las amistades humanas, pero eso es un caso de experiencia, y

37. BURNABY, J., Amor Dei. A Study of the religion of St. Augustine, London 1938.

38. Cfr. LoreNz, R., Fruitio Dei bei Augustinus, en «Zeitschr fiir Kirchengeschichte 63
(1950 y 1951) 75-132ss.

39. SaN AgusTiN, De Civ. Dei, XIX, 5, PL 41, 631.

40. TERENCIO, Los Hermanos, 5,4,13.

41. Ib., E! Eunuco, 1,1,14.

42. SAN AGUSTIN, De Civ. Dei, XIX, 5, PL 41,632.

\43. Ip., Ibidem.

44, CICERON, In Verrem, 11, 1,15.

45. SAN AgusrTiN, Epist. 84,1, PL 22,294.
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quiza cuando describe la contigencia de la amistad escribe bajo la impresion
de algin fracaso experimental. Por otra parte, la amistad queda siempre su-
bordinada a la felicidad verdadera, y por eso fracasan muchas amistades, co-
mo es obvio.

Se admira el P. Vifias de que los autores digan ideal, fundamento, idea
basica, principio diferencial, talante peculiar y no digan como él «carisma
fundacional». No debiera admirarse. Cada uno de esos términos tiene su sig-
nificado propio y diferencial y no se trata de sinénimos. Responden a un estu-
dio filosofico y natural del monaquismo. En cambio la formula «carisma fun-
dacional» ostenta caracter teologico, y dentro de la evolucion del pensamiento
agustiniano es un anacronismo optimista que deberé ser evitado. El problema
del Vaticano II se refiere a un «hecho diferencial», se llame como se llame, pe-
ro si se trata de la finalidad que un fundador persigue (ensefianza, misiones,
hospitales, nifios, enfermos, contemplacién, reforma, ejemplo, etc.) no se
puede decir que san Agustin haya instituido su monaquismo para fomentar la
amistad o para vivirla. Aun en este sentido estd muy por debajo de Pitagoras.
Concibi6 la amistad como un «bien til», una condicién favorable para alcan-
zar la utilidad de la Iglesia en el terreno social y la consecucion de la felicidad
o de la salvacion en el terreno individual. Esto sin embargo no nos impidira a
nosotros el hacer propaganda de la amistad, contribuyendo a que en los mo-
nasterios se cree un ambiente de calor humano, de entusiasmo, de ordenacién
a Dios y a su Reino, de amor al préjimo, ya no sélo hasta compartir los bienes
materiales, sino hasta llegar a la perfeccion de la caridad que es dar la vida por
los amigos.

Pero hay que marcar las distinciones. El monje puede tener sus amigos
dentro y fuera del monasterio y puede amarlos ya por su propia amabilidad o
bien por la utilidad de la Iglesia. Podra tener uno o dos amigos dentro del mo-
nasterio, podra ser amigo de todos en general, tomando la amistad en un sen-
tido my amplio. Lejos de reprochar a los autores la diversidad de «términos»
convencionales, hay que pedirles que precisen bien su pensamiento al exponer
doctrinas de Agustin. Seguramente que la diferencia de términos convencio-
nales no es «convencional», sino que implica diversidad de opiniones de fon-
do y de puntos de vista. Por eso la coincidencia es imposible.

‘Pero tampoco podemos caer en pesimismos. El P. Rubio % recordaba
que cuando surgen tantas opiniones diferentes, se hace sospechosa la misma
fuente que las causa y ocasiona. Pero la diversidad de opiniones no brota de la
fuente manantial, sino de que cada autor toma el agua de su arroyuelo parti-

46. Rusio, L., lLc., p. 3.
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cular: los arroyuelos vienen de la fuente, pero cada uno de ellos tiene ya su sa-
bor, su historia, sus circunstancias, su evolucion y su funcion diferenciadas. Si
los «agustinos» no pueden ni deben renunciar al ideal de conformar su espiri-
tualidad a la de san Agustin, a quien han elegido como «fundador», deberan
afrontar estas discusiones. Porque seguramente en todas las diferentes opinio-
nes hay un fondo de verdad, una verdad parcial que cada dia debera depurar-
se, con claridad y método, no con anacronismos y errores historicos.

V. LA DIMENSION TEOLOGICA

El término carisma ha cobrado en la teologia actual un sentido amplio.
Asi se habla del carisma de los fundadores de congregaciones religiosas. El ca-
risma es un don que el Espiritu Santo otorga a un fundador. En virtud de él el
fundador, como inspirado, ve la situacion de la Iglesia, concibe la fundacion
de una organizacion nueva, que va a interpretar el Evangelio de un modo es-
pecial o especifico para hacer frente a una necesidad eclesiastica. Después de
tantas especulaciones como ha provocado la doctrina del Vaticano II, esta
doctrina parece clara, cuando se trata de los «fundadores» en el sentido técni-
co de la palabra. Pero ;es san Agustin un fundador técnico? Ya hemos visto
en qué sentido podriamos llamarlo «fundador de los «agustinos». Y en ese ca-
so el carisma de Agustin no era para los agustinos sino para los monjes de su
tiempo, para todos los monjes en general. En este sentido decia Przywara que
Agustin es el «fundador de todas las Ordenes religiosas de Occidente, desde la
Orden de san Benito hasta la Compafia de Jestis» #': «es la escatologia de la
mision: el ethos de la humildad, de la pobreza, de la indiferencia, por el que
Agustin es el padre de la religiosidad especifica de las grandes familias religio-
sas de Occidente, desde la Orden de san Benito hasta la Compaifiia de Jesis.
Es la escatologia de la oracidn sacerdotal: no son del mundo, pero son envia-
dos al mundo». Este seria, seglin Przywara, el carisma fundacional de Agus-
tin. Pero el mismo Przywara se encarga de sefialar que ese carisma monastico
es solo parte de otro carisma superior, por el que Agustin es «padre de todos
los ‘agustinos’ de Occidente». Y afinando todavia mas, proclama un «agusti-
nismo formal» que consistiria en establecer la necesidad de la revelacién y por
lo mismo la necesidad de la férmula «crede ut intelligas». Y éste seria el caris-
ma principal de Agustin, que proclama Przywara, aunque sea discutible, en la
confrontacion con la «religion racional» que buscaba Agustin durante toda su
vida. ' :

47. PrzywaRrA E., Augustinus, Die Gestalt als Gefiige, Leipzig 1934, p. 19s.
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El P. Vifias trata de identificar la amistad con la caridad, pero entonces
ese es el «carisma fundacional del Evangelio», el «carisma fundacional dé
Cristo», y precisamente eso es lo que reprochaba Lutero a los religiosos y a los
votos monasticos: el constituirse en «ejército profesional», cuando todos los
cristianos viven en un «estado de perfeccion, como lo repetia sin cesar san
Agustin en sus Sermones al pueblo cristiano.

No nos parece acertado recurrir a la Regula ad servos Dei para demostrar
un «carisma fundacional». Aparte las opiniones sobre esa Regla, lo menos
que puede exigirse es que se precise la fecha de su publicacion. Porque si en la
fundacion de Agustin no existia tal Regla ;como se la cita como prueba o tes-
timonio?

Ya hemos dicho que la teologia s6lo cobra importancia con la fundacion
del monasterio de Hipona, acabada ya la obra de la fundacion agustiniana.
Entonces Agustin llega a creer que la teologia de Pentecostés de san Lucas
(Hechos 4,32) significa un monaquismo en la primitiva Iglesia. A ello le ayu-
daba el mismo san Lucas con su interpretacion influida por el helenismo, y el
concepto de las sectas filosoficas. En consecuencia, la amistad no pierde nada
de su papel o de su funcién, pero tampoco gana nada. Queda como estaba. Y
entonces, el problema se reduce a nuestra actualizacion o interpretacion del
pensamiento agustiniano.

Con frecuencia se exagera el espiritualismo de san Agustin, para crear
conflictos con la jerarquia, con la institucién, con el mundo sensorial, como si
se tratase de un auténtico platonismo. Y esto puede hacerse ahora con la amis-
tad. Vemos, por ejemplo, que mientras se reclama en la amistad un «calor hu-
manoy, luego se pide que la amistad sea «verdadera» y ese «verdadera» se en-
tiende como «virtud sobrenatural», que seria objeto de fe, de revelacidn, pero
no de experiencia o de «calor humano». Si se convierte la amistad en una vir-
tud infusa, en un puro «don sobrenatural», es inutil luego lamentarse de que
se produce una excision entre el orden natural y el sobrenatural, ya que ambos

~ 6rdenes son diferentes, se diga lo que se diga. También se exagera a veces el
extremo contrario, pidiendo a la amistad el calor humano, la comprobacion
experimental, la visibilidad. Pero entonces la amistad puede convertirse en ri-
val y enemiga de la caridad, de la comunidad, de la convivencia, del espiritu
monastico: dos amiguitos que dentro del monasterio se cierran para vivir su
vida frente a la comunidad, no serian modelos de un «carisma fundacional».
Por eso, si la caridad fraterna asume las funciones de la amistad, ésta esta ya
de sobra. Y si la amistad asume las funciones de la caridad, ésta esta de sobra
y la amistad seria la propia de los terroristas y comprometidos en una fideli-
dad criminal: seria la conspiraciéon de dos o tres contra la caridad.

Que la amistad sea un don de Dios en sentido amplio no lo duda nadie.
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La misma «vida bienaventurada», a la que se subordina la amistad, es el don
de Dios por excelencia “. Tal afirmacion vale contra los que atribuyen la cau-
salidad de la amistad a la fortuna, a la necesidad o al destino, como parecia
defender Manlio Teodoro frente a Agustin . Pero no vale para excluir las
causas segundas, puesto que la providencia se vale de esas causas segundas.
No se debe, pues hablar de la amistad como «don sobrenaturaly», sino como
expresion «natural». El don de Dios respeta las leyes naturales. Los santos
cultivaron sus amistades dentro y fuera del monasterio, y esas amistades eran
perfectamente «naturales». Sirvan de ejemplo santa Teresa y el mismo san
Agustin. Amistad y caridad son muy diferentes.

De nada sirve, pues, afiadir que la amistad, que se identifica con la cari-
dad, es la «verdadera», ya que segiin hemos visto, la amistad verdadera es la
filosofica, y ésa se da en todas las religiones, sectas y aun entre los salteadores
de caminos. Esto significa que la teologia respeta la definicion clasica de la
amistad, aunque la llene de contenido cristiano o «sobrenatural», ya que
atiende a su expresion natural. El problema que aqui se plantea entre lo natu-
ral y lo sobrenatural no afecta 4 las realidades naturales. Cuando Agustin afir-
ma, por ejemplo, que su conversion fue obra de la gracia divina, esa afirma-
cion no impedira que también fuera obra del subconsciente, del cual se valio la
gracia divina. Y lo mismo ocurre con la amistad. Una comunidad donde la
amistad se manifiesta con el espiritu de secta, con su calor humano, con su ca-
pacidad de contagio, con su oferta de comunicacion, fraternidad, confianza,
entusiasmo y alegria, como la alegria o agaliasis de los primeros cristianos, es-
ta claro que san Lucas atribuye ese gozo el Espiritu Santo, desde un punto de
vista teologico (Hechos 2,46). Pero sociologicamente esa alegria «carismati-
ca» tiene su explicacion «natural», como tiene también una explicacién psico-

. logica y una explicacion filosofica. La teologia no niega los aspectos «natura-
les o las causas naturales, sino que afiade una causa superior y misteriosa solo
es objeto de la fe. No es licito recurrir al sofisma de confundir la amistad ver-
dadera con la caridad sobrenatural.

Si se identifica la amistad verdadera con la caridd o la fraternidad, hay
que entenderlas en el pensamiento organico de san Agustin como derivacion
del dogma de la filiacion divina de todos los hombres. Todos somos hermanos
de Cristo y en Cristo, sin distincién de monjes y seglares. La «comunidad» es
la Iglesia, no la Geimeinschaft germanica. Repetimos que en tiempo de san
Agustin no habia «Ordenes religiosas» y por lo mismo no habia «carismas
fundacionales», y todos eran el «pueblo de Dios». No habia, pues «hermanos

48. De Beata Vita, 1,5, PL 32962.
49. Ip., Ibidem.
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de san Agustin, «o6rdenes de pobreza evangélica», «fraternidades apostolicas»
ni «6rdenes mendicantes», ni «ermitafios de san Agustin». Otra vez se nos exi-
ge optar por san Agustin o por Jordan de Sajonia. Mientras las nuevas consti-
tuciones juegan con estas «confraternidades» se va imponiendo la féormula del
papa Pablo VI al Capitulo General de nuestra Orden: «Procurad conservar
fielmente, y hacerlo cada dia mas fructifero y, donde sea necesario, resucitad-
lo, el carisma propio de vuestra Orden» . ;Cuél es entonces el «carisma del
fundador?» Parece que nadie se atreve a negar que ese «fundador» ha de ser
san Agustin. ;Cual es entonces el «carisma de san Agustin? A esto el P. Vifias
responde con una recension de muy diferentes opiniones, que evidencian una
confusion, que nunca se ha tratado de eliminar o discutir con calma. Esta,
pues, sin resolver. ;Y qué logra Vifias con su nueva tesis? Afiadir una opinion
'mas a las ya existentes. Y ;como demuesta su tesis? Propone tres proposicio-
nes: 1) La verdadera amistad es un don del Espiritu, segin san Agustin. Esto
es claro desde un punto de vista teologico, lo cual no impide que haya amista-
des verdaderas aun entre los ladrones. Cuando Agustin expresa que las amis-
tades no cristianas son «falsas» se refiere a su ordenacién a un Dios creador,
personal y libre, como ya vimos, pero sin tocar la definicion clasica de la amis-
tad verdadera. Y si en este punto excluimos la amistad «natural» estamos ya
perdidos, pues la amistad verdadera sera una virtud infusa y por lo mismo ob-
jeto de la fe, no de la experiencia. 2) La verdadera amistad, clave interpretati-
va del Evangelio, segiin san Agustin. Esto significa que se dirige a todos los
cristianos, no a los monjes. Y significa que esa clave es la caridad, no la amis-
tad. Hasta qué punto podemos recurrir al sofisma de identificar la amistad
con la caridad universal, ya lo hemos dicho: es un mero sofisma. Tenemos que
amar, no a los amigos, que eso lo hacen los fariseos y publicanos, sino a los
enemigos. De hecho, los textos citados por Vifias no se refieren a los monjes,
sino a todos los hombres y a los cristianos en especial. 3) La «verdadera amis-
tad», expresion cabal del carisma agustiniano. Y para demostrarlo, se recurre
a la Regula ad servos Dei. Ademas, reconoce que en ningiin otro texto agusti-
niano se enuncia una descripcion tan completa de una supuesta «amistad ver-
dadera», sino so6lo frases sueltas y fragmentarias, equivalentes. Y por fin, re-
conoce que tales expresiones podia Agustin leerlas en Cicerén, en el De amici-
tia. Pero esta argumentacion es demasiado vulnerable, ya que se dan por su-
puestas demasiadas cosas: «No entraremos aqui en el estudio de la autentici-
dad de la Regula ad servos Dei, que suponemos suficientemente probada por
toda erudicion especializada» *!.-Sin embargo, se trata de una hipotesis, no de

50. Acta OSA, 16 (1971) 94.
51. ViRas, lc., p. 247.
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una prueba suficiente de la erudicién. Ademas, se supone que se puede aducir
la Regula, escrita ciertamente después de la fundacion del monasterio de Hi-
pona, para demostrar lo que Agustin pensaba en Milan, en Casiciaco y en Ta-
gaste cuando fundd su monaquismo y poseia el «carisma fundacional». Lo
curioso es que Vifias acepte la fecha propuesta por A. Manriqug (afios 426-
427), para que el anacronismo sea mas sorprendente. Manrique estimaba que
esa Regula es un documento particularisimo y circunstancial para el monaste-
rio concreto de Hadrumeto, pero €so es una nueva hipotesis sin consistencia.
Para aumentar nuestra sorpresa, Vifias afiade otra hipotesis, a saber, que esa
Regula antes de ser redactada para Hadrumeto, corria ya como selecciéon de
textos de las obras agustinianas. El anacronismo liega al colmo, cuando Vifias
cita la teoria que expone U. Dominguez del Val, a saber: que Agustin escribio
dos Reglas, una breve en Tagaste y otra larga para Hadrumeto o Hipona. Por-
que en ese caso se quiere explicar la coincidencia de la Regula con otros textos
agustinianos. Pero esos textos, por ejemplo los del De Opere Monachorum se-
rian muy posteriores a la Regula y entonces Agustin tuvo que adivinar lo que
iba a escribir muchos afios mas tarde. ;No son suficientes estas confusiones
para anular del todo la argumentaciéon que Vifias considera «la principal»?

Yo pienso que éste no es el camino para convencer a nadie. Y como el
propoésito de Vifias me parece excelente y quizd necesario, todos deberemos
colaborar en que su propésito se realice sin anacronismos ni errores histori-
cos. Creo, pues, que el camino es recurrir al sentido acomodaticio. Somos no-
sotros los que hemos optado por designar a san Agustin como «fundador» en
un sentido amplio, y asi nos hemos comprometido a estudiar y asimilar o vivr
su espiritualidad monastica, dentro de su espiritualidad total cristiana. Asi se-
guiremos los pasos de nuestros padres y hallaremos en san Agustin una fuente
perenne de inspiracidon y renovacion incesante. Y lo que vale para todas las
congregaciones, tiene para nosotros un valor especial, a saber: siempre seri
necesaria una «actualizacién», un aggiornamento, es decir, una traduccién e
interpretaciéon del pensamiento agustiniano, pues no en vano han pasado
quince siglos, desde que él nacio. Esto no es un obice, pues lo estamos hacien-
do siempre. Incluso con el Evangelio mismo. Y, por el contrario, es una venta-
ja, pues nos permite ser fiel al espiritu agustiniano y dejar a un lado ciertos de-
talles coyunturales que nos ofrece la misma Regula ad servos Dei, como acon-
tece con la organizacion general de las decurias, con los bafios, vestidos, sali-
das de casa de dos en dos, etc. Se mantiene mejor el espiritu de libertad o la li-
bertad de espiritu de san Agustin.

El éxito de la institucion monéstica parece demostrar el gran papel que la
amistad jugd en los monasterios de Agustin. En torno a él se reunieron mu-
chos de los funcionarios romanos, hombres serviciales, agentes de negocios,
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que sabian luchar y se trataban muy bien con las autoridades romanas. Estos
grupos selectos contrastaban con las jerarquias donatistas, tribales, aldeanas,
inadaptadas, de manera que el catolicismo tomé con Agustin y sus amigos la
iniciativa de la lucha y de las victorias incesantes. San Posidio da testimonio
de dicho éxito, y de que Agustin dejo las iglesias llenas de un clero bien selec-
cionado, reclutado y formado. La amistad entre estos «funcionarios» y su re-
lacion con las autoridades civiles es bien manifiesta. Esto, claro esta, obliga a
tomar la amistad en un sentido amplio. Los amigos han de ser pocos, si han de
ser «intimos». Y en un monasterio, en virtud de la fraternidd, todos tienen
que ser amigos. Y ningan religioso puede sentirse obligado a adquirir amigos
porque lo ordena la Regula ad servos Dei, sino quiza porque lo recomendaba
Pitagoras. Y en ese caso, tales amigos pueden estar fuera y no dentro del mo-
nasterio, como muchos de los amigos de Agustin.

El espiritu monastico debe encuadrarse en el espiritu evangélico y asi la
amistad monadstica esta subordinada a la caridad fraterna de todos los cristia-
nos. Esta lo abarca todo, bienes externos e internos, familia, tribu, la propia
madre y la propia vida, hasta dar la vida por los «amigos» esto es, por los
«hermanos» *2. El escandalo que produjo a Lutero el que los «religiosos» se
reservaran el estado de perfeccidn, se ha extendido en nuestros dias. Desde
que el cardenal Mercier comenz6 a predicar que el sacerdocio y el episcopado
eran «estados de perfeccidon» superiores al monaquismo, hasta la hora actual
en que todos hablamos de «estados de perfeccion» y de la «perfecciéon de to-
dos los estados», las discusiones no han cesado, pero ya es imposible dar mar-
cha atras. La profesion religiosa solo tiene sentido como formalizacion de las
promesas del bautismo. Y para algunos tedlogos esto es algo muy excelente,
ya que permite afirmar que la profesion religiosa es un «sacramento» en cuan-
to formalizacion del sacramento del Bautismo.

Pero repetiremos que la teologia no desdefia la amistad, sino que la per-
fecciona y realiza. Lo que pedimos es que en los monasterios reine un espiritu
de amistad, propio de sectas, espiritu sensible y entusiasta, caluroso y notorio,
experimental y alegre, sin que ese espiritu de amistad pretenda esconderse en
una «caridad sobrenatural», que nadie puede comprobar sino creer. Y aqui es
donde Vifias tiene toda la razon y donde probablemente volvera a insistir, ya
que lo lleva en el corazon.

52. Cfr. DIDEBERG, /.c., p. 107.
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CONCLUSION

La amistad es un fenoémeno psicologico, que puede definirse como rela-
cidén amorosa entre dos personas, «tl a ti», y que se funda en la amabilidad
de las mismas personas. Ordinariamente va subordinada a la consecucion de
los valores mas altos de la vida. Los clasicos la definieron como «coincidencia
en los asuntos sagrados y profanos con benevolencia y caridad». Es una defi-
nicion vaga, pues en ella caben muchas relaciones de diferente tipo. La amis-
tad es una vivencia experimental y por eso no cabe en definiciones generales,
como todo «enamoramiento». Se produce una adhesion o union intencional y
comprometida que equivale a un contrato o juramento de fidelidad. En cuan-
to doctrina o concepto puede ser mas o menos estricta. Hay amistades intimas
de personas contadas y calificadas. Hay también un espiritu amplio de amis-
tad que conviene a grupos, minorias y comunidades. En el primer caso el fe-
nomeno es de caracter principalmente psicoldgico y en el segundo de tipo so-
ciologico. Dentro de esos dos tipos caben mil clases de amistades, diferentes
por sus motivaciones y por la idiosincrasia y circunstancias de sus personas.

En principio la amistad brota de la inclinacién natural a amar y ser ama-
do, aunque luego se afiadan las motivaciones especiales. Pero en el caso de la
amistad se crea un vinculo estable, una suerte de compromiso de fidelidad,
que se convierte en un deber u obligacion, esto es, en un yugo mas o rmenos pe-

sado o ligero y agradable.

Asi en la actualidad se produce una paradoja: la sociedad de consumo
tiende a disolver todo compromiso, entabla todo vinculo organico, que no co-
rresponda a su organizacion y administracion. Hay pues, una difusa, pero efi-
caz campaiia contra la amistad, el matrimonio, los votos religiosos, las rela-
ciones organizadas y totalitarias, para imponer vinculos en que las funciones
se distribuyen y limitan seglin los intereses de las empresas, de la produccion,
y de la utilidad, sin entrar en la intimidad de la vida privada. Pero de ese modo
el hombre actual ha caido victima de dos grandes epidemos: no sabe soportar
su propia soledad personal, huye de si mismo buscando ruido, compafiia irres-
ponsable, distraccion, contubernio, promiscuidad, masificacion. Por otra
parte, al desaparecer el concepto de projimo o persona, el individuo se encie-
rra en su egoismo y trata de aprovechar los bienes circundantes, sin compro-
meterse: no sabe servir al projimo, al que no mira como a un hermano, sino
como a un competidor, rival, funcionario, clase, oficio, cliente, etc. En virtud
de esa situacion, el individuo busca la «secta» para comunicarse y ser com-
prendido, para identificarse y dignificarse. Asi trata de sustraerse a la corrien-
te de la sociedad de consumo y fomenta mil clases de organizaciones.

Las comunidades religiosas deberian ser el ambiente mas apropiado para
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salvar hoy el personalismo y libertad del hombre. Por desgracia en virtud de
una concepcién determinada de la ascética, la amistad ha sido calificada de
«particular» y condenada como peligrosa, enemiga de la comunidad y separa-
tismo. Una condenacion tan absoluta es lamentable y ha privado tanto a los
religiosos como a sus comunidades del calor humano, del desarrollo normal
de la afectividad, envenenando a veces su interior, provocando reacciones ne-
gativas y dolorosas, secando el corazén, creando un ambiente de frialdad e in-
diferencia, que desdice mucho del espiritu evangélico y de la influencia del Es-
piritu Santo. Por eso en la actualidad se nota entre los religiosos pensadores
una reaccion en favor de la amistad, del ambiente de familiaridad y de con-
fianza.

El P. Vifias pertenece a la serie de autores que luchan por favorecer en las
comunidades un ambiente de amistad. Y para ello ha escogido a san Agustin
como modelo y maestro de la amistad cristiana. Ya otros habian estudiado an-
tes ese tema. Pero €l ha querido llevarlo tan lejos como le permitian los datos
historicos, y las instancias del Vaticano II, invitando a las Congregaciones a
definir su identidad fundacional y a actualizarla seglin las circunstancias de
hoy. Pero en el primer punto, el tema exigia una critica mas profunda y rigu-
rosa sobre las amistades de san Agustin y sobre sus doctrinas. El llevar el tema
tan adelante, exigia a su vez una critica mas precisa sobre lo que ha de llamar-
se «carisma fundacional» en una «fundacidén» tan especifica como la agusti-
niana. Exigia también un estudio de contexto agustiniano, es decir, de la filo-
sofia y de la teologia en las que ha de colocarse la teoria del santo sobre la
amistad. Exigia, ademas, fijar el lugar que ocupa el monaquismo en la con-
cepcidn agustiniana de la Iglesia y del mundo. Y finalmente exigia un estudio
de la redaccion o comparacion de otros conceptos filosoficos o teologicos, co-
mo amistad «verdadera», amistad «recta» o bien «caridad fraterna, concor-
dia, unanimidad», etc. En conjunto el proposito del P. Vifias no puede ser
mas excelente, pero sus conclusiones inmediatas no pueden aceptarse por falta
de precision y sobre todo de anacronismos. Un nuevo articulo publicado por
-el autor sobre este tema, indica que no abandonara facilmente su ideal. Espe-
remos, pues, que vuelva sobre el tema. El libro publicado ha sido un éxito de
acogida y de venta, que indica la actualidad del tema, el interés del ptiblico y la
claridad y facil lectura del libro. Es posible que al profundizar sobre el asunto,
el éxito sea menor, pero sera mas duradero y seguro, y desde luego mas veridi-
co.

L. CILLERUELO



Reino y reinado de Dios
en el judaismo antiguo

El tema sobre el Reino y Reinado de Dios es central en la literatura del ju-
daismo antiguo !. Es cierto que el «Reinado de Dios» 2 es mencionado sdlo
parcamente por la literatura judaica pre-cristiana y contemporanea a Jesus 3.
La cual, sin embargo, designo frecuentemente a Dios como «Rey» ¢ no so6lo de

1. Cf.J. WEiss, Die Predigt Jesu vom Reiche Gottes, Gottingen 1900, 1-35: 5ss; M.J. LA-
GRANGE, Le Messianisme chez les Juifs, Paris 1906, 116-21.148-57; Ip., Le Régne de Dieu dans le
Judaisme, en RB 5 (1908) 350-366; K. KOHLER, Kingdom of God, en: JewEnc, VII 502s; S.
SCHECHTER, Some aspects of rabbinic theology, London 1910, 64-115; STR.-BILL., I 172-80. 418s;
W. BousseT-H. GRESSMANN, Die Religion des Judentums, Tiibingen 1925, 213-222; G.F. MOORE,
Judaism. 1, Cambridge 1926, 431-34; 11 346-47. 371-75; G. DALMAN, Die Worte Jesu, Leipzig
1930, 79-83. 311-13; K.G. KUHN, Basileus, en: ThWNT, I 570-73 (=liter. rab.); K.L. SCHMIDT,
Basileus, en: Ib. 573-76 (=liter. helen.); P. VoLz, Jiidische Eschatologie, Tiibingen 21934
(=Hildesheim 1966), 165-73. 368-81; J. BONSIRVEN, Le Judaisme Palestinien, I, Paris 1934, 444-
47; G.E. LADD, The kingdom of God in the Jewish Apochriphen Literature, en: BS 109 (1952) 55-
62. 164-74. 318-31; 110 (1953) 32-49; R. SCHNACKENBURG, Basileia. II. Spitjudentum, en: LThK,
11 2, 26; Ip, Gottesherrschaft und Reich, Freiburg 21964, 23-47 (trad. espaii., 31-62); K. Ga-
LLING, Reich Gottes. I. Im Spatjudentum, en: RGG, V3 912-14; M. HENGEL, Die Zeloten, Leiden
1961, 93-150; G.E. LADD, Jesus and the Kingdom, London 1966, 72-97; L. I. RABINOWITZ, King,
Kingship. In rabbinic literature, en: EncJud X (Jerusalem 1971) 1020s; J. CoPPENS, Le Régne de
Dieu. Les Apocryphes, en: DBS X 43-50; J. CARMIGNAC, Régne de Dieu. II. Qumrdn, en: ib., 58-
61; Ip., Le Mirage de I’Eschatologie, Paris 1979, 16-19. 86-88.

2. Tanto en el AT como en la literatura judaica, «malkut» significa siempre —referido a
Dios— «Reinado», nunca espacio geografico o «Reino» (G. DALMAN, o.c., 77; K.G. Kunn, art.
cit. 570), como lo refleja la sustitucidon del veterotestamentario «Jahveh reina» por «Reinado
(malkut) de Yahveh (TgPIEx 15,18 etc.): cf. K.G. KunN, loc. cit., STR.-BILL., I 183.

3. Cf. Jub 1,28; IHen 9,5; 84,2; PsSalom. 5,18; orac. Qaddish; TgPIEx 15,18; Asunc-
Mos. 10,1; OracSib. 3,47. 767; IQM 6,6; 12,7. 16; 19,8; 4QPB 2.4 (sobre estos tltimos testimo-
nios: J. CARMIGNAC, art. cit., col. 59); y otros testimonios fardios del judaismo palestinense (cf.
STR.-BILL., I, 174. 176-79; G. DALMAN, 0.c., 79-83), entre los cuales algunos de la «Mishana» son
ciertamente antiguos (cf. J. CARMIGNAG, o.c., 18s); mas rara es esa expresion en el judaismo hele-
nistico, dos veces empleada por Filon A. e ignorada por F. Josefo: Cf. K.L. SCHMIDT, art. cit.
574ss. : ’

4. Cf. 1Hen 84, 2.5; 91,13; PsSalom. 2,32; 5,19; 17,1. 51 etc.; OracSib. 3,56.499,560;
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Israel ° sino de todo el mundo ¢. Y esta policroma e insistente titulatura regia
asi como la reiterada stplica de la piedad judaica por la pronta inauguracion
del Reinado de Dios sobre Israel 7 muestra ya, que, contra todas las aparien-
cias, esa concepcion ocupa en realidad un puesto de relieve en la teologia y es-
peranza escatologica del judaismo 8.

1. El Reinado presente de Dios

Que «Jahveh es Rey» y «reina por siempre» en «su Reinado» —ya inau-
gurado pero ain no consumado— «sobre todas las creaturas» y «sobre
Israel», pertenece al constitutivo esencial del pensamiento y religiosidad judai-
ca. Fiel heredero de la tradicion veterotestamentaria sobre la presencialidad
del Reinado de Dios (cf. supra), el judaismo confesé reiteradamente la fe en
su actual Sefiorio supremo tanto sobre el universo como —y principalmente—
sobre el pueblo elegido:

1) Creador de todos los seres celestes y terrestres, Dios es e/ Rey de la
creacion °. En efecto, porque el «Sefior de los sefiores» y el Rey de reyes»

3Esdr. 4,46; 1QM 12,8; 14,16; 19,1; 1QH 10,8; 11QMelch 16.24; 1QGenApocr. 2,4.7.14 (Cf. J.
CARMIGNAG, art. cit., 58s)... El «Rey santo» (3Mc 2,13), «celeste» (Cf. PsSalom. 2.30; IQM 1,15;
12, 1-2.7; 1QH 10,8; 13,11; 1QGenApocr. 2,14; TestBenj. 10,7; 3Mac 2,2; 3Esdr. 4,46.58), «in-
mortal» (OracSib. 3,48.416.717) y «eterno» (Cf. Jub 1,28; 1Hen 9,4; 12,3; 25,3.5.7; 27,3; 84,3,
etc.; 1QGenApocr. 2,4.7) es «el Rey del mundo» (1Hen 12,3; 25,3; 81,3; AsuncMos 4,2), «de los
cielos y de toda la creacion» (3Mc 2,2; Cf. 1QH 10,8), siendo por tanto «el Rey grande» (I1Hen
11,13; 84,2.5; PsSalom. 2,32; OracSib. 3,499.560.561) y «fuertisimo» (3Mac 6,2; Cf. 1 Hen 84,2),
«el Rey de reyes» (IHen 9, 4; 84,2; orac. Alénu; Cf. 1Hen 63,2; 3Mac 5,35; 1QM 14,16;
1QGenApocr. 20,13.15) o «el Rey de los reyes» (Pirgé Abot 3,1; TbBer 62b, etc), por ser «el So-
berano» (=despdtes) supremo: Asf sobre todo Filon A y Fl. Josefo: Cf. A. SCHLATTER, Wie
sprach Josephus von Gott? (BFChTh, 17), Giitersloh 1910,8ss; ID., Theologie des Judentums
nach dem Bericht des Josephus (BFChTh, 26), Giitersloh 1932, 25s; K.H. RENGSTORF, art. despd-
tes, en: ThWNT, I1,44.

5. Cf. Jub 1,28; PsSalom. 5,18; 17,1.51; TgPINum 23,21; 1QM 6,6; TestDan 5,13; orac.
Tefilld, 11; etc. Para el testimonio fardio de otras fuentes judaicas, cf. SrT.-BiLL., I, 173-75.

6. Cf. 1Hen 9,4-5; 12,3; 25,3; 81,3; 82,7; 84,2; AsuncMos 4,2; 3Mac 2,2; IQH 10,8, etc.

7. Qaddish; Cf. Tefilld, 11; otras oraciones post-cristianas: Cf. STR.-BILL., I, 178; M.
HENGEL, o.c., 112x.; Cf. a este respecto: J. WEISS, o.c., 14-16; S. SCHECHTER, o.c., 93-96;
STR.-BILL, I 175.178. 418s; G.F. MOORE, 0.c., 11, 373; R. SCHNACKENBURG, 0.c., 25 (trad. espafi.,
33); J. SCHLOSSER, 0.c., 257-60.

8. Asi con: M.-J. LAGRANGE, o.c., 157; W. BousseT-H. GRESSMANN, o.c., 213s; R. ScH-
NACKENBURG, 0.c., 23.28 (trad. espail., 31.38); Cf. también J. COPPENS, o.c., 259. La stplica del
Qaddish y de otras orac. jud. tardias por la «revelacion» y realizacion del Reinado de Dios (cf. su-
pra) refleja la importancia de esa concepcion judaica, atestiguada también por la literatura evan-
gélica: cf. Lc 14,15; 17,20; 19,11; Mc 15,43. )

9. Cf. S. SCHECHTER, o.c., 80-86; STR.-BILL., I, 172a; G.F. MOORE, o.c., I, 432s.; P.
VoLz, o.c., 165; G.D. MONTEFIORE, 0.c., 131s.; R. SCHNACKENBURG, o.c., 32 (trad. espafi., 43).
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—cuyo «Nombre es santo»— lo «cred todo», retiene «sobre todas las cosas el
Reinado» '° propio del «Rey glorioso» o Autor «de todas las cosas del mun-
do» 1. El es efectivamente «el gran Rey» o «Sefior de toda la creacion» celeste
y terrestre 12, «el Rey de los venerables» angeles y «el Sefior de los espiritus ce-
lestes asi como el «Dominador de todo lo creado» * y «el Rey de los siglos»
o Sefior del tiempo... {El Rey de la historia! Pues, como «Sefior de todo» y
«Rey» de cuanto existe, «gobierna el mundo» " de los angeles y de los hom-
bres, siendo el suyo por tanto un Reinado celeste y, a la vez, terrestre: Si «los
cielos son su trono eternoy, tiene a «toda la tierra por escabel de sus pies» '6.
Pero el Soberano supremo de la creacion es sobre todo el regio Sefior del pue-
blo, que para si ha creado:

2) El Rey de Israel V7. Asi lo confiesa la piedad judaica, reconociendo que
«en Israel esta el Reinado de Dios», por ser «El nuestro Rey» 8. Cuyo Sefiorio
sobre su Pueblo, por lo demas, no estd limitado por barreras de tiempo:
iEl Sefior es nuestro Rey por la eternidad y atin mas!» ° «jpor toda la eterni-
dad» es «Rey sobre el monte Sion el Dios de Israel y Padre de todas las tribus
de Jacob!» 2, Esta reiterada confesion de fe en el eterno Reinado de Dios so-
bre Israel implica también aquella exclusividad del Sefiorio divino sobre el
pueblo elegido, posteriormente confesado por varias oraciones judaicas:
«jJahveh es nuestro Dios» y «nosotros no tenemos realmente ningtin Rey fue-
ra de Ell». 2!,

10. 1Hen 9,4-5; Cf. 12,19. Analoga concepcion reflejan fardios textos rabbinicos (Cf. S.
SCHECHTER, o.c., 82) asi como posteriores oraciones judaicas (cf. STR.-BiLL., I 173; S. SCHECH-
TER, 0.C., 93-96), principalmente las de «la Fiesta del Afio Nuevo», mas largas que las de las otras
fiestas y todas ellas dominadas por «la idea del Reinado de Dios... sobre la humanidad»: 1. ELBO-
GEN, Der jiidische Gottesdienst in seiner geschichtlichen Entwicklung, Frankfurt 1924, 141-48:
141.

11. IHen 81,3.
12. IHen 84, 2a; Cf. 82,7.
13. 1QH 10,8.

14. IHen 12,3; 1QGenApocr. 2,4.7; «el Sefior de los siglos»: Jub 31,13: IHen 58,4;
1Q0GenApocr. 21,2.

15. AsuncMos. 4.2.

16. IHen 84,2b.

17. Cf. M.-J. LAGRANGE, o.c., 152s. Ip, art. cit., 354s; S. SCHECHTER, o.c., 97-115;
STR.-BILL., I 172-75; R. SCHNACKENBURG, 0.c., 34-38 (trad. espaii., 45-50).

18. PsSalom. 5,18.

19. PsSalom. 17,1.51; Cf. Jub 1,28.

20. Jub 1,28; Cf. TgPIEx 15,18.

21. Alénu (aunque compuesta en el s. III1 d.C., esta oracion «puede ser sustancialmente mu-
cho anterior», estando «fuera de duda que expresa la concepcion sobre el Reinado de Dios a prin-
cipios de nuestra era»: G.F. MOORE, o.c., I, 434); analogamente se expresan las oraciones Abinu
Malkénu y Geulléh asi como una plegaria de R. Aqgiba: Cf. STr.-BiLL., I, 175; M. HENGEL, o.c.,
112s.
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1) ¢El origen de ese Reinado divino? La literatura judaica le sit1a en los
albores mismos de la historia salvifica. Ya el patriarca Abrahan, en efecto,
«eligi6 su Reinado», cuando le reconocié como «su unico Dios» 2, devinien-
do Jahveh el Rey de Israel con ocasidn del paso del Mar Rojo y de la Alianza
sinaitica: Si, a raiz de aquel evento salvifico, «los hijos de Israel» reconocie-
ron que «a Jahveh le va bien la corona regia», confesando asimismo que «de
Yahveh es el Reinado desde la eternidad y por los siglos» #*, al cumplimiento
de la Alianza va unida la promesa divina de ser «para mi Nombre reyes y sa-
cerdotes y un pueblo santo» . Lo que significa: El Reinado de Dios sobre Is-
rael se enraiza en la gesta liberadora del éxodo asi como en la regia y sacerdo-
tal sumision del pueblo liberado a su Alianza. Re-asumen, por tanto, una tra-
dicion precristiana los midrasim tardios, cuando subrayan la inauguracion del
Sefiorio de Jahveh sobre Israel en Egipto y en el Sinai: confesandole alli como
su Dios o Rey (=Ex 15,2.18) y aceptando aqui la ley del anico Dios (=Ex
20,2-3), en ambas ocasiones Israel «asumio el yugo de su Reinado» %. El cual,
por lo demas, marcara profundamente luego la historia del pueblo elegido.
Pues si en el desierto estaba con Israel «el Verbo de Jahveh» y le protegia «el
esplendor de la Gloria de su Rey» 2, aquél es calidamente invitado a observar
el precepto del sabado como «un dia del santo Reinado» *': {Mediante el repo-
so sabatico confiesa Israel también el Reinado de Dios! Este designa, por tan-
to, el eterno y exclusivo sefiorio de Jahveh sobre Israel, inaugurado no solo en
la gesta salvifica del éxodo, sino también, y principalmente, en la fiel sumision
del pueblo elegido a la suprema voluntad de su unico Dios y Rey.

2) Un Reinado, afiadamoslo seguidamente, no relegado al pasado de Is-
rael, sino actualizado en el presente de su historia: El Rey Jahveh reina como
exclusivo Soberano de su pueblo 2. Los parcos pero seguros testimonios, pre-
viamente aducidos, muestran efectivamente que el judaismo contemporaneo a
Jesuis condividia sin ambages esta conviccion. Arraigada, sin duda, en el credo
fundamental (= «Shema») o diaria confesion de fe en Jahveh como su Gnico
Dios, quien, mediante la fiel observancia de todos sus preceptos, exige de su
pueblo ser amado con aquella totalidad del amor %, propia del supremo Sefior

22. Jub. 12,19.

23. TgPIEx 15,18; cf. tambien TgOnkEx 15,18.

24, TgPIEX 19,6; Cf. TgOnkEx 19,6.

25. Cf. SRT.-BILL., I 172d (textos midrashicos: 173-75); R. SCHNACKENBURG, 0.c., 34 (trad.

espail., 45).
26. TgPINum 23,21.
27. Jub 50,9.

28. PsSalom. 5,18; 17,1.51.
29. Una tradicion rabbinica (= TjBer 1,3¢,9) asegura, que en el «Shema» se contienen los
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o Rey. En el modo como ese Reinado se actualiza, sin embargo, aquella con-
viccion se polarizod en dos actitudes radicalmente opuestas:

a) La pacifica inauguracion del Sefiorio divino sobre Israel y, en particu-
lar, sobre cada israelita fue propuesta por los maestros del pueblo, mediante
la observancia de la Tord o fiel cumplimiento de los preceptos divinos: En esa
fidelidad a las clausulas de la Alianza tanto prosélitos como ya judios «toman
sobre si el yugo del Reinado de Dios» ¥, es decir, se someten a la voluntad del
supremo Rey o aceptan el Sefiorio del inico Dios. Jahveh deviene, por tanto,
Rey de Israel y de cada israelita, siempre que éste renueva el sinaitico recono-
cimiento de su exclusivo y supremo dominio, concretizado en el fiel cumpli-
miento de sus preceptos u obediente sumisién a su voluntad *'. jEn esa obe-
diencia se actualiza el Reinado de Dios! 32, Y puesto que el reconocimiento del
Sefiorio supremo de Dios se compendia en el «Sheméa» (Cf. supra), recitarlo
equivale asimismo a «tomar sobre si su Reinado» *. Este se inaugura y se ac-
tualiza, por tanto, en la historia de quien, mediante la fiel observancia de los
preceptos divinos y la recitaciéon del «Shema», se somete obedientemente a la
voluntad del unico Dios, reconociendo el exclusivo dominio del supremo Rey
o Sefior. Por el apremiante dorn divino de ese pacifico Reinado suplica precisa-
mente en el «Qadish» todo hebreo piadoso: «jHaga El reinar su Sefiorio, en
seguida y pronto, en vuestra vida y en vuestros dias y en la vida de toda la casa
de Israel!».

b) El revolucionario movimiento de los Zelotas 3* o «ala radical del fari-

diez mandamientos (Cf. STR.-BILL, IV 190s), reflejando probablemente la respectiva concepcioén
judaica. contemporanea al NT o incluso precristiana: Cf. Mt 22,36-40.

30. Textos judaicos tardios en STR.-BILL., I 176s. El «logion» de Mt 11,29s (Cf. también
Act 15;.10) implica, sin embargo, una datacion pre-cristiana de los textos judaicos sobre «el yugo
de la ley» (Cf. K.H. RENGSTORF, Zygos, en: Th’WWNT, II, 902s; W. GRUNDMANN, Matthdus, 317),
pudiendo afirmarse, que «estar bajo el yugo de la Tor4 pertenece a la esencia del judaismox»: K.H.
RENGSTORE, art. cit., 903.

31. G.F. MOORE, o.c., 11, 372,

32. M.-J. LAGRANGE, o.c., 152s. «Die Gottesherrschaft realisiert sich eben iiberall da, wo
sich ein Mensch bewussterweise dem Wille Gottes im Gehorsam unterstellt»: STR.-BILL., I, 173.

33. Textos rabbinicos: STR.-BILL., I 177s. 608s; Cf. a este respecto también: J. WEiss, o.c.,
5; M.-J. LAGRANGE, o.c., 151-53; Ip, art. cit., 354s; S. SCHECHTER, o0.c., 64ss; SRT.-BILL, I 173;
W. BousseT-H. GRESSMANN, o.c., 214; G.F. MOORE, o.c., I 465; II 372; G. DALMAN, o.c. 80;
K.G. KuUHN, art. cit., 571; P. VoLz, o.c., 166; K.L. RENGSTORF, art. cit., 903; M. HENGEL, o.c.,
96; R. SCHNACKENBURG, 0.¢., 35s. (trad. espafi. 46s). Esa tradicién es contemporanea al NT y
probablemente pre-cristiana, como parece reflejarlo la antigiiedad del autor (R. Gamaliel II: ca.
90 d.C.), a quien se le atribuye (M. Ber 2,5): STR.-BILL., I 177. }

34. Cf. K. KOHLER, Zealots, en: JewEnc, XII 639-43: 641ss; ID., Werwaren die Zeloten
oder Kannaim?, en: «Fs. A. Harkavy», St. Petersbourg 1908,6ss; F.J.F. JacksoN-K. LAKE, The
Zealots, en: «The Beginnings of Christianity», 1.1, London 1920, 421-25: A. SCHALETER, Ges-
chichte Israels, Stuttgart 31925, 259-64; J.N. SIMSCHOWITSCH, Zeloten, en: J idLex, IV 1549-53;
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seismo» ¥, por el contrario, optd por una violenta inauguracion y actualiza-
cion del Reinado de Dios %, haciendo de éste «su concepcion fundamental» ¥
o ideologia religiosa de su actividad bélica, el teologico «principio revolucio-
nario» 3 de su lucha contra el status que creado en Judea por Augusto, el
«programa politico» *° de su revolucién anti-romana. En efecto, puesto que el
credo fundamental del judaismo (= «Shema») confiesa, en rigor, que «Dios es
el unico Jefe y Soberano» “° tanto « de su pueblo» como «de todos los hom-
bres» ¥, todo judio debe preferir la muerte antes que «confesar como su sobe-
rano al césar» ¥ de Roma. La autodivinizacion y soberania del jefe romano
esta efectivamente en flagrante contradiccion con el Gnico y supremo Sefiorio
de Dios: ;No es posible ser siibditos del divino césar y, al mismo tiempo servir
exclusivamente al inico Dios! jImposible someterse a aquél y, a la vez, prestar
total obediencia a Este! {La soberania del césar es del todo incompatible con

A. STUMPF, Zelotes, en: ThRWNT, II 884-90: 886s; K.H. RENGSTORF, Lestés, en: ib., IV 262-67:
263-65; F.M. ABEL, Histoire de la Palestine, 1, Paris 1952, 421-440 y passim, 11, Paris 1952, 1-4;
B. SALOMONSEN, Some remarks on the Zealots with special regard to the term «qannaim» in rab-
binic literature, en: NTSt 13 (1955-56) 164-76; W. FARMER, Maccabees, Zealots and Josephus,
New York 1956, 24-44; Ip., Zealots, en: IDB, 1V 214ss; H.H. RowLEY, The Qumran Sectaries
and the Zealots, en: VT 9 (1959) 387-92; M. SIMON, Les sectes juives au temps de Jésus, Paris
1960, 17ss.; M. HENGEL, o.c., ID., War Jesus Revoluziondr? (CH, 110), Stuttgart 31971, pasim’;
Ip., Gewal und Gewaltlosigkeit (CH, 118), Stuttgart 1971; 27-34; C. ROTH, The religious nature
of the Zealots, en: «L. Jung Jubilee Volume», New York 1962, 203-9; R. de VAUX, Esséniens ou
Zélotes?, en: RB 73 (1966) 88-115; G.R. DRIVER, The Judaean Scrolls, Oxford 1966, 239-51; G.
BAUMBACH, Zeloten und Sikarer, en: ThLZ 90 (1965) 727-40; Ip., Die Zeloten -ihre geschichtliche
und religionspolitische Bedeutung, en: BiLi 41 (1968) 2-25; Ip., Jesus von Nazareth im Lichte der
Jtidischen Gruppenbildung, Berlin 1971, 11ss; O. CULLMANN, Die Bedeutung der Zelotenbewe-
gung im NT, en: «Vortrige u.Aufsitze», Tiibingen-Ziirich 1966, 292-303; Ip., Jésus et les revolu-
tionnaires de son temps, Neuchétel 1970, espec., 47-69; S.G.F. BRANDON, Jesus and the Zealots,
Manchester 1967, 26-145: 26-64; J. KLAUSNER, Jesus de Nazaret (trad. espaii.), Buenos Aires
1971, 196-99; M. SCHMIDT, Zealots and Sicarii, their origin and relations, en: HarvThR 64 (1971)
1-19; S. SABUGAL, ¢Liberacion y secularizacion? Intento de una respuesta biblica, Barcelona
1978, 192-95.

35. HENGEL, Die Zeloten, 149; Cf. también J. WELLHAUSEN, Die Pharisder und die Saddu-
cder, Gottingen 31967,22.

36. Cf. G.F. MOORE, o.c., 11, 374s.; G. DALMAN, o.c., 112; R. SCHNACKENBURG, 0.C., 31s.
(trad. espafio., 41s); J. WELLHAUSEN, o.c., 22-23; HENGEL, Die Zeloten, 93-150, espec., 93-
98.111-120 (en los siguientes desarrollos seguimos de cerca esos brillantes analisis).

37. J. WELLHAUSEN, o.c., 23.

38. G.F. MOORE, o.c., 11, 375.

39. R. SCHNACKENBURG, Bavers DTB 393.

40. Fl. Josero, Ant. XVIII 23; Cf. Bell. VII 410.

41, Fl. Josgro, Ant. IV 223; Bell. VII 332.

42. Fl. JoseFo, Bell. VII 418s.; Cf. M. HENGEL, o.c., 93-94.98-103; ya K. KOHLER, art. cit.
(«Wer waren...»), 9. Sobre la confesidon monoteistica de la unicidad de Dios («eis ho Theds»), por
la que, en conflicto con el politeismo («polloi theoi») y soberania del césar romano («kéisar des-
poétes»), el judio piadoso aceptaba incluso el martirio, Cf. V.H. NEUFELD, The earliest christian
confessions (NTTSt, S), Leiden 1963, 38-41.
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el supremo dominio del iinico Sefior de Israel! . El fundador del movimiento
zelota —Judas el galileo— situd asi al judaismo de su tiempo (a. 6 d.C.) ante
una clara alternativa —;Dios o el César!—, invitandole a decidirse «entre el
reinado del césar o el Reinado de Dios» “. De ahi su incondicionada y bélica
oposicion tanto al censo de la poblacion de Judea como al tributo exigido por
el césar: jAquél y éste significaba una servil sumision al jefe romano! . Y és-
ta resultaba del todo intolerable para quienes traducen su credo fundamental
en la insistente confesion de «no tener ningiin rey fuera de Dios» “°y, por ello,
suplican: «;S¢é nuestro Rey, ti solo!» ¥. Por el triunfo politico de esa fe reli-
giosa decidieron luchar contra el opresor romano, colaborando activamente
con Dios (sic!) a la implantacion de su Reinado “. El suyo fue, por tanto, un
«combate por el Reinado de Dios» *°, incentivado no s6lo por un fanatico cul-
to ala libertad *° sino también, y sobre todo, por su fe religiosa en el exclusivo
y supremo Sefiorio del Ginico Rey de Israel.

2. El Reinado escatolégico de Dios

La previamente delineada concepcion judaica sobre el Reinado presente
de Dios 5' se complementa con la que relega su definitiva y plena «manifesta-
cion» y realizacion universal a un futuro escatologico 2.

43. Cf. M. HENGEL, o.c., 103-111.

44. Cf. M. HENGEL, o.c., 109.

45. Cf. M. HENGEL, o.c., 132-45.

46. Asi en las oraciones: Alénu (sobre su antigiledad sustancial: supra, n. 11), Abinu Mal-
kénu (texto en: W. STAERK, Altjiidische liturgische Gebete, Bonn 1910,28s.; Cf. M. HENGEL,
o.c., 112) y Geulldh (texto: W. STAERK, o.c., 7); Cf. HENGEL, loc. cit.

47. Tefilld, 11 (Cf. texto en: W. STAERK, o.c., 13). Aunque esta stplica es probablemente
adiccion posterior (Cf. 1. ELBOGEN, o.c., 42.50), puede «remontarse al tiempo de los Zelotas»:
HeNGEL, o.c., 112, n. 3. ’

48. Cf. Fl. JoserFo, Ant. XVIII 5; M. HENGEL, o.c., 97.127s. En la guerra contra Roma (a.
66-70 d.C.) colaboraron con los Zelotas los sectarios de Qumran: Cf. S. SABUGAL, o.c., 192, n.
57.

49. R. SCHNACKENBURG, 0.c., 30 (trad. espafi., 41); Cf. M. HENGEL, o.c., 97.127-28.149s.;
S. SABUGAL, o.c., 195s.

50. Cf. S. SABUGAL, 0.c., 194s.

51. Es, pues, del todo inexacto caracterizar esa concepcion como «un concepto puramente
escatologico» (K.G. Kunn, art. cit., 573), debiendo afirmarse mas bien, que «en s/, la expresion .
(=el Reino de Dios) no es necesariamente escatologica»: J. BONSIRVEN, Le Régne de Dieu, Paris
1957, 25.

52. Cf. M.-J. LAGRANGE, o.c., 153s.; ID., art. cit., 355s.; STR.-BiLL., T 178-180; W,
BousseT-H. GRESSMANN, o.c¢., 215-18; G. DALMAN, o.c., 80-83; K.G. KunN, art. cit., 571s.; P.
VoLz, o.c., 167-69; R. SCHNACKENBURG, o.c., 38-47 (trad. espaii., 51-62). Esta concepcion esca-
tologica late, sobre todo en la literatura apdcrifa. Sobre el Reinado de Dios en los Apdcrifos del
judaismo, Cf. J. WEIsSs, o.c., 19-26; M.-J. LAGRANGE, o.c., 116-21; Ip., art. cit., 350-53.360-64;
G.E. LADD, art. cit (supra, n. 1); R. SCHNACKENBURG, 0.c., 25-28 (trad. espafl. 34-37).
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1) Agente principal y verdadero autor de esa consumada instauracion es
Dios mismo. Al final de los dias, en efecto, «se manifestard su Reinado sobre
toda la creacidn y, entonces, no existira mas Satanas», pues «el mensajero ce-
leste» o angélico protector de Israel «lo vengara de todos sus enemigos» y el
divino Rey «se levantara de su trono regio... con indignacion... en favor de
sus hijos», para «vengarse de las naciones y destruir sus idolos», exaltando
por el contrario a su Pueblo hasta la gloria deleste, donde «daré gracias y ala-_
bara a su Creador» 3. En ese final escatologico, por tanto, «manifestara» o
«suscitara Dios su Reinado» universal y eterno >*. Pues Aquél, cuyo «Reinado
es desde la eternidad», reinard «por los siglos de los siglos» 35, no s6lo sobre
Israel, sino sobre todos los pueblos . Y por la definitiva inauguracion de ese
dominio universal suplicaba también, probablemente, en el «Qaddish» la pie-
dad judaica, anhelando la santificacion del «gran Nombre» divino «en el
mundo» y rogando seguidamente, que «haga El reinar su Sefiorio... pronta-
mente» 5.

2) Instrumento de Dios en la consumada instauracion de su Reinado es,
sobre todo, el Mesias 8. Los parcos testimonios explicitos, a este respecto, no
dejan sin embargo lugar a dudas. Si en la /iteratura qumrdanica el futuro Rei-
naclo de Dios *° es «un reino temporal» concebido «como una especie de teo-
cracia politica» ®, su realizacion tiene lugar mediante el Rey mesianico,
quien, a raiz de la gran guerra escatologica, ademas de «proclamar la salva-
cidény» y anunciar «la llegada del Reinado de Dios» ¢!, salvara a Israel de todos

53. AsuncMos. 10,1-10; Cf. J. WEIss, o.c., 26-28; M.-J. LAGRANGE, art. cit., 364; E.M.
LAPERROUSAZ, Le Testament de Moise, (Semitica, 19), Paris 1970, 126-131; P. GRELOT, L’espe-
rance juive d I’heure de Jésus, Paris 1980, 119-21. Esa manifestacion del Reinado de Dios tendra
lugar en «la segunda visita» (Cf. 8,1), realizada por Dios «en la consumacion del fin de los dias»
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sus enemigos ® y restaurara su reino %, dominando asimismo «sobre todas las
naciones» %, Mas claridad ofrecen otros testimonios de la literatura apocrifa.
El Reinado universal % del «Sefior y gran Rey» 6 sera realizado por el Mesias,
«instrumento de Dios en la instauraciéon del Reinado mesianico, terreno pero
eterno» ¢. Pues cuando se manifieste «el potentisimo Reinado del Rey inmor-
tal» y «llegue el juicio del Dios eterno o poderoso Rey» sobre los hombres,
«un Principe santo sera enviado (por Dios) para blandir el cetro sobre el mun-
do» v, en calidad de «rey», juzgar «a cada uno...» %, El mesianico «Principe»
realizara, por tanto, «el juicio» propio «del Dios eterno» y «poderoso Rey»,
cuando se revele el escatologico «Reinado del Rey inmortal». Lo que signifi-
ca: «El imperio del Mesias, suscitado por Dios, es el imperio de Dios» #. Ana-
loga concepcion reflejan asimismo los «Salmos de Salomén» (17,1-51), al in-
cluir la confesion acerca del Reinado eterno de Dios sobre Israel (vv. 1.51) con
la stiplica por la venida del Rey mesianico (v. 23), —;jde quien «el Sefior es su
Rey» (v. 38!—, «para destruir las naciones impias» (v. 27) y «consagrar al
pueblo santo...» (v. 28). El escatalégico Reinado de Dios se inaugura, por tan-
to, mediante el reinado del Mesias, siendo en realidad este uiltimo «un episo-
dio» de aquél ™: El inicio de la definitiva instauracion del universal y eterno
Sefiorio de Dios.

Resumiendo: La central concepcion sobre el Reinado de Dios en la litera-
tura judaica designa la presencialidad del supremo Sefiorio divino sobre la
creacion y, en particular sobre Israel, actualizado este tltimo mediante la pa-
cifica observancia de la Tora (= jud. rabbinico) o la violenta lucha contra to-
do sefiorio humano sobre el pueblo elegido (= Zelotismo); un Reinado univer-
sal y eterno, por lo demas, cuya consumacion escatolégica y definitiva Dios
mismo instaurard, mediante la salvadora gesta del Mesias.

Santos SABUGAL, OSA.
Inst. Patristico « Augustinianum». Roma

62. 4QFlor 1,13; 1QSb 5,24-25; IQM 5,1ss.

63. 1QSb 5,21; Cf. 4QFlor 1,11-13.
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66. 1Hen 84,5; Cf. 81,3.
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TEXTOS Y GLOSAS

Fundamento teologico del dinamismo
agustiniano -

La filosofia griega llegé a la conclusidon de que es imposible explicar un
origen del tiempo o del movimiento. Y la razén es que hay que suponer ya lo
que se pretende demostrar: el movimiento es paso de la potencia al acto, y
ese paso so6lo puede verificarme en virtud de algo que ya esta en acto: quid-
quid movetur, ab alio movetur. De ese modo Aristoteles hizo un esfuerzo gi-
.gantesco de especulacion acerca de un hipotético motor-inmcévil. Pero las
mismas nociones de tiempo y de movimiento imponfan necesariamente un
«eterno retorno», impersonal, ciego, que podria llamarse Naturaleza. Fysis.
Asi queda unificado el mundo, constituyendo un uni-verso, una inmensa y
necesaria correlacion de movimientos en el tierﬁpo. Los neoplaténicos, apro--
vechando influencias posteriores redondearon su propia teoria de la unidad
Platonica: del Uno emana el Nous y de éste emana el Alma universal; ésta ori-
gina el movimiento, el tiempo y la multiplicidad. Asi se constituye el universo
como henologia, frente a la ontologia aristotélica. En lugar del recurso a la
«generacion y corrupcién» se recurre a la emanacion, o procesion. Y en am-
bas se procura armonizar la inmanencia con la trascendencia.

La postura judeo-cristiana al apoyarse en la creacién, implanta otro tipo
de inmanencia y de trascendencia. Dios es inmanente y trascendente al mun-
do, pero de un modo muy diferente de la metafisica griega. Tanto en el caso
del Ser, como en el caso del Uno. Pero era’normal que los Padres de la Iglesia
recurriesen a esa metafisica griega. para buscar explicaciones racionales a su
postura creacional, que significaba un misterio. La Biblia proporciona un es-
quema basico: el Padre engendra al Hijo y de ambos procede el Espiritu San-

* Con ocasién de una ponencia que me encargaron para un Curso de Formacién Perma-

nente (Roma 15-26, VII, 1985) bosquejé una ligera y doble exploracién que aquf ofrezco a los lec-
tores de Estudio Agustiniano.
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to. El uni-verso aparece por creacion con el tiempo y el movimiento, por ese
dinamismo personal y activo. No hay aqui «causalidad fisica» griega, puesto
que no hay principium conjunctum, pero en cierto modo puede hablarse de
causalidad, aunque misteriosa, puesto que la razén de la existencia del mundo
es la Trinidad.

Pero el caso de san Agustin era singular. Provenia del maniqueismo
gndstico, emanatistico y por lo mismo su encuentro con el cristianismo signi-

fica un golpe radical. Se concibe su obsesion por estudiar el Génesis, para en-
tender «la verdad» de la existencia; y ante todo, el golpe planteaba a Agustin
la eliminacion de la necesidad de la creacion, para imponer la libertad divina:
Deus creavit, non quia bonus, sed quia voluit. Asi ajusta su concepcion de la
Trinidad: El Padre es la Unidad, el Principium sine principio, la energia primor-
dial, que engendra al Hijo, trasmitiéndole su propia energia. El Hijo es la For-
ma no formada, sino engendrada, pero por eso mismo es Forma y es energia
de esa Forma, principio con principio respecto al Padre, pero principio ejecuti-
vo y formal de la creacion. Y ya que el Espiritu Santo procede el Padre y del
Hijo, es también la energia que llamamos Orden, el principio que relaciona y
mantiene cada cosa en su sitio, o las empuja hacia su sitio para implantar el
orden vy la tranquilidad. De ese modo el Uni-verso aparece como un dinamis-
mo Unico, derivado de la libertad divina, y podemos llamarlo «orden naturaly».

No se trata aqui de distinguir entre entendimiento y voluntad divinas, al
modo aristotélico en que los escolésticos hablaban de un primado de la volun-
tad o de la razon en la definicion de la ley: ratio vel voluntas Dei, ordinem na-
turalem consevari jubens, perturbari vetans... En efecto la voluntad se atribu-
ye al Espiritu y la razon al Hijo. Aqui se trata del Padre creador y se la atribuye
el imperio libre, la predestinacién, que es diferente de la voluntad.

Este dinamismo implica de un modo u otro una creatio continua. Eso es
inevitable desde el momento en que san Agustin estima que Dios creé in ictu,
en un instante: es inevitable que cred un nicleo que ha ido creciendo y multi-
plicandose hasta nuestros dias. Naturalmente, eso no significa que sea Dios
quien directamente siga creando cada nuevo movimiento o «evolucioény, lo
que convertiria el mundo en una mera apariencia. Si Dios creé in ictu, dio al
ndcleo primordial las potencialidades y leyes apropiadas para que se desen-
vuelva por si mismo. Bastara, pues, que san Agustin complete su teoria de la
creacion con la de providencia 0 conservacion para evitar todo panteismo y
explicar de algiin modo su teoria de las «razones seminalesy. Estas no impli-
can la «evoluciény en el sentido cientifico moderno de «transformismo», pero
son suficientes para la explicacion de las teorias antiguas, que aceptaban sin
discusion la «generaciéon espontanean.

Asf.pues, cuando san Agustin trata de explicar el retorno del alma hacia
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Dios, tiene que comenzar por la accidén o impulso del Espiritu Santo. Para eso
se vale del texto biblico Gen 1,2: «el Espiritu del Sefior aleteaba sobre la su-
perficie de las aguas. «El Espiritu se cernia sobre las aguas para que ellas pro-
dujeran los animales, seg(in las razones seminales que poseian como otras
tantas «potencias de la materia», como decian los escolasticos.

Con esa base, por analogia con ese «orden naturaly, era facil organizar
un «orden sobrenatural», aungue no se hablase explicitamente de «sobrena-
turalezay, ni se separaran estrictamente ambos «6rdenes». Porque el orden de
la gratia redemptionis, quedaba contrapuesto al orden de la gratia creationis,
como se fue desarrollando cuando apareci6 Pelagio. Subsistia el mismo fun-
damento: el Padre es siempre el Principio sin principio, el decreto eterno, la
predestinacion libre, la recreacion, la Unidad. El Hijo es no sélo la Forma y la
energia de la Forma, sino también el Mediador y Redentor, principio formal y
ejecutivo de la salvacion de los hombres. El Espiritu Santo, como Espiritu del
Padre y del Hijo iniciara todas las funciones salvificas, llevando a los hombres
hacia el Verbo de Dios.

Pero Cristo es el Verbo Encarnado y la Encarnacién significa la presencia
activa de Dios en el tiempo y la participaciéon de la naturaleza humana en las
funciones de Cristo: Cristo se hace hombre para que los hombres participen
en Dios, manteniendo siempre la trascendencia. Cuando Cristo recibe a la hu-
- manidad, como herencia propia asignada por el decreto del Padre, hablamos
de un «Cristo total», porque queda constituida una lglesia espiritual y univer-
sal, animada por el Espiritu Santo. A su vez la Iglesia espiritual vive y trabaja
dentro del tiempo y por eso es visible, jerarquica, unitaria. Queda asi sometida
al dinamismo divino, y la funcion bésica de los hombres es «edificar Iglesia»,
labor edificante. La unidad, pues como Principio sin principio es el arché de la
Iglesia, transmitido por el Hijo al Espiritu Santo que impulsa a los hombres. La
obra de la unidad es la caridad y ésta se derrama en nuestros corazones por el
Espiritu Santo que se nos da {(Rom 5,5). ’

Hablamos, pues, fundamentalmente de caridad o de amor, como princi-
po o arché, que lleva a cada ser, a cada hombre a la Iglesia entera hasta el gra-
do de perfeccion que le corresponde: ésa es su «razon de sery, su razon semi-
nal desarrollada, su potencia, mientras no encuentre un obstaculo que lo im-
pida, como son el pecado, el cisma, la herejia, etc. El amor nos lleva a la pleni-
tud del Cristo total, a la edificacidn de una lglesia en el mundo, y de una santi-
dad en cada hombre. El Vaticano Il ha promovido una pneumatologia, que re-
coge el espiritu agustiniano, segln los comentarios de san Agustin a san Juan
(In Jo 26,17; 27; 27,6; 82,1-4, etc.).

En virtud de ese dinamismo universal, la iniciativa corresponde siempre a
Dios. Estamos, pues, unidos a Dios, no ya solo moralmente por el conoci-
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miento y el amor, sino también de un modo natural y ontolégico, aunque in-
consciente. Por eso san Agustin profundiza el concepto de oraciéon. No le
basta considerar los diversos tipos de oracién o las oraciones, sino que descu-
bre lo que considera como «alma de la oracién», que es el deseo. Asi explica
el texto oportet semper orare. Quien siempre desea, piensa san Agustin,
siempre est4 orando, y quien no desea no ora realmente. Este deseo arraiga,
pues, en el inconsciente y de él proviene tanto el valor como el sentido de la
oracion. En efecto, si la iniciativa pertenece a Dios, es el Espiritu Santo el que
en nosotros inicia la oracion, impulsandonos a orar y de ahi el texto Rom 5,5.

Dada la relacién de la contemplacién con la accion, resulta que la con-
templacion se ordena a la accion, pero la accion recibe sentido y valor de la
contemplacion. Antes de ejecutar o de llevar una vida apostolica, necesita-
mos orar y llevar una vida de oracién. No podriamos edificar Iglesia ni caminar
hacia Dios y hacia nuestra perfeccion, si no es el Espiritu Santo el que nos
mueve o si no se funda en su impulso nuestro deseo. Resulta asi una aparente
paradoja, ya que tenemos que orar previamente, pero para orar tenemos que
recurrir a Dios y demandar que nuestra oracion y su accion sean eficaces. Es-
to significa que para orar necesitamos previamente orar y eso seria ir al infini-
to. Pero ya hemos dicho que la fuente de la oracion surge en el inconsciente,
bajo el impulso del Espiritu Santo, que tiene la iniciativa, ya que nosotros «no
sabemos como conviene orar». La oracidon comienza, pues, por una mocion
del Espiritu. Es una gracia preveniente, ya de tipo natural ya de tipo sobrena-
tural, segun los casos.

Pondriamos como ejemplo el agua del mar. En la superficie, las olas su-
ben y bajan, corren y se enarcan por causas normales, como el viento, la luna,
las circunstancias, mientras la masa profunda del mar permanece inalterable,
si bien a veces, por causas también normales, pero mas fuertes, las mismas
profundidades se remueven. Asi san Agustin, atento a su doctrina de la Me-
moria Dei, establece un «tirén de Dios» permanente que se expresa como cla-
ve de las Confesiones: «Nos hiciste, Sefior, para ti, y nuestro corazon esté in-
quieto hasta que descanse en ti». El santo expresa su pensamiento de varios
modos. Uno de esos modos, quiza el mas llamativo es la llamada «teoria de
los pesos»: «Mi amor es mi peso; por él llevado soy adonde quiera que voyy.
Es aqui el impulso del Espiritu Santo que nos lleva hacia arriba, hacia Dios, en
busca de nuestro centro, de nuestro sitio. Esa tendencia es ya de por si una
«oracién metafisica» u «oraciébn ontologica», que precede a toda oracion
consciente o deliberada, dandole sentido y valor. Es pues, como van explican-
do las Confesiones una constante vocacion de parte de Dios y una posible
conversion de parte del hombre. Es la invitacion a la conversion, ya la acepte
o no la acepte la libre voluntad. No depende, pues, de nosotros, sino que es
nuestra graVitacién, nuestro peso. ‘
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Eso mismo podria decirse del tiron de la verdad, felicidad, unidad, tal co-
mo se expresa cuando san Agustin quiere mostrar como es el Hijo el que nos
lleva al Padre: «;Acaso desea el alma algo con mas ardor que la verdad?y. Y lo
mismo se diria de los demas universales y nociones fundamentales. El hombre
es llevado de muchos modos hacia Dios, natural y sobrenaturalmente, y lo
gue san Agustin busca es que cobremos conciencia de esos tirones para ver la
mano de Dios que nos lleva o la voz de Dios llama, a la conversion, a volver-
nos hacia él, a no darle la espalda. Esto es para el santo tan importante que
puede decir que Dios es «la vida del alma». La vida del alma es esa oracién
movida por Dios, porque es una comunicacién natural o sobrenatural con la
divinidad.

Es pues claro que las «horas de oracién» no pueden separarse de esta «vi-
da de oraci6n», como las olas del mar no pueden separarse del fondo. La ora-
cion deliberada e intermitente es la manifestacién de las profundidades, y eso
se comprueba cuando por una ocasion extraordinaria, las algas de las profun-
didades suben a la superficie. En suma, la mayor profundidad del hombre es
ese tiron de Dios que nos lleva hacia él, que constituye a Dios en nuestro Glti-
mo fin, en la Unidad terminal, ya que salimos de la Unidad inicial.

La conexidn de la oracion con la accion resulta asi ya preestablecida, ya
que la accion seréa la expresién de esa oracién constante que es la vida del al-
ma. Cuando hablamos de «caracter», cuando decimos que «el estilo es el
hombre» y formulas semejantes, expresamos esa verdad innegable: cada cual
obra como es, y cada uno es como ora. Asi lo decia san Agustin: bene novit
vivere, que bene novit orare. Quien ora bien vive bien, y del mismo modo
quien vive bien ora bien. No puede darse que ore bien quien vive mal o viva
bien quien ora mal. Porque precisamente esa tendencia natural de la oracion .
es la accion, la conducta, el comportamiento. Y si eso es ya cierto en el orden
natural, mucho mas lo es cuando entra de por medio la caritas cristiana, dirigi-
da por el primer mandamiento. La experiencia agustiniana tiene una gran fuer-
za, pues a sus intuiciones filosoficas de la primera hora vino de pronto a sor-
prenderle en Tagaste la urgencia de esa caridad cristiana.

Si bien ya desde el principio era imposible considerar a Agustin como
auténtico «platénico», desde el momento en que la teoria de la creacién le
obligaba a poner la Unidad divina como «cualitativamente trascendentey, al
fin en la caridad, opuesta al eros griego a la contemplacion filosé6fica, aparece
otro mundo. La caridad agustiniana es en realidad la manifestacion de Dios en
~ esa caridad, ya que la caridad que los hombres tienen es un regalo de Dios:
«Para que tuviéramos el amor con que amamos, fuimos amados cuando alin
no teniamos amor. Somos, pues, instrumentos de Dios, pero no instrumentos
materiales o mecénicos, sino colaboradores conscientes v libres.
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Es también evidente que la accidn humana se concreta para nosotros
principalmente en el concepto de «Predicaciony». Por un lado quedan exciui-
das para nosotros muchas formas de accién que son incompatibles con nues-
tro género de vida. Y por otro lado, el término «predicacion» se extiende hasta
abarcar las mas diferentes expresiones. Se puede predicar con el ejemplo, con
la doctrina, con la escritura, con las instituciones, con las misiones, con los
colegios, con las parroquias, con cualesquiera actividades que se enderezan a
«edificar Iglesia», dada la condicién social del hombre y del cristiano. Todo
ese dinamismo de la Iglesia que «ensefia a todas las gentesy, y se difunde por
todos los pueblos, no es otra cosa que el dinamismo universal, natural y so-
brenatural que desde el padre que esta en los cielos, llega hasta los abis-
mos del corazé6n humano.

PROCESO EVOLUTIVO DE LA CONTEMPLACION EN SAN AGUSTIN

1. Cuando Agustin, en su conversién, escogio definitivamente su género
de vida dentro del monaquismo, realizaba el proyecto que habia adelantado a
sus amigos . Aungue el elemento religioso cobraba una nueva importancia,
el programa se puede reducir al otium, en oposicién al negotium. Y la forma
concreta del proyecto se debia a Pitagoras, con sus tres condiciones practi-
cas: a) Vida en comun: b) administracion por medio de dos magistrados: c) la
amistad 2. Sobre el modo de coordinar esos principios con el elemento religio-
so y cristiano no tenia un plan concreto todavia.

2. La catequesis bautismal debié influirle poderosamente. El planear con
sus amigos dénde su actividad seria més util para /a [glesia era ya un revolu-
cionario del maniqueismo. Se pasaba del reducto personal o del grupo de ami-
gos a la utilidad de la Iglesia, a una vida de accion, que todavia no parecia muy
clara, pero que era decisiva en principio 3.

3. El ambiente africano cambia la visién. Agustin discute con Aurelio y
otros amigos la situacién de la Iglesia africana, reconociendo que era necesa-
ria una reforma. Al mismo tiempo, los amigos africanos le advierten que su es-
tilo académico no es apropiado para llegar al pueblo y le invitan a escribir con

1. Confess. VI, 14,24 PL 32,731.

2. Cfr. VerHEelEN, L., Nouvelle Approche de la Régle de S. Augustin, Vie monastique, n. 8
{1980), p. 216-236.

3. Confess. IX, 8,17 PL 32,771.
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mayor sencillez y vivacidad popular. Esto significa entrar en el ambiente polé-
mico, en el «estilo africano», que se manifiesta en seguida *.

4. La correspondencia con Nebridio nos hace ver una evolucion progresi-
va. Poco a poco Agustin se va cansando de las especulaciones de Nebridio,
mientras éste protesta de que Agustin se entrega a la accion 8. Lo que real-
mente interesa a Agustin es atraer a Nebridio al monasterio de Tagaste, incor-
porandole a lo que ya podemos definir como caritas. El monasterio de Tagaste
es un centro de actividad religiosa, literaria, polémica y préactica ¢, El otium
queda va subordinado al negotium.

5. De pronto muere Nebridio, el entrafiable amigo, y muere también
Adeodato, su hijo. Aunque Agustin no hace comentarios concretos, parece
que estas circunstancias ensombrecen su optimismo platénico 7.

6. Un cambio decisivo se produce en el De Genesi contra Manichaeos li-
bro Il, cuando Agustin comenta el «pecado original» como un hecho histori-
co. Se hace necesario cultivar un campo que produce zarzas y abrojos 8. Por
eso, en el De sermone Domini in Monte, aungue el programa de la perfeccion
aparece como siete etapas para alcanzar la sabiduria, esta sabidurfa es la «ver-
dadera religiony, la caridad, que implica las obras de benevolencia y de benefi-
cencia, como en el De Moribus Ecclesiae °. El esencialismo cede definitiva-
mente el paso al existencialismo.

7. Ordenado de presbitero por sorpresa, Agustin se entrega al estudio de
la Biblia, para dedicarse a la administracion de sacramentos y a la predicacidn.
Sus meditaciones filosdficas se convierten en meditaciones exegéticas. Pero
su fama comienza a procurarle celos y reservas en su ambiente, dada la inde-
pendencia de su obispo Valerio. Los catdlicos de Hipona eran una minoria,
con un cierto complejo de inferioridad, y los éxitos de Agustin tenian que
crearle rivalidades en todas partes. Por otra parte, la discusion plblica con el
maniqueo Fortunato y la exposicion de las Epistolas de san Pablo a los Roma-
nos y a los Galatas, le introdujeron en un mundo nuevo .

4. Cfr. Ep. 22,2 PL 33,91; De Gen.c.Manich. 1,1,1 PL 34,173.

5. Cfr. Ep. 5, PL 33,67.

6. Cfr. De Vera Relig. 55,107 PL 34,169: las especulaciones en el De libero arbitrio y en el
De Musica cobren sentido practico, que se va acentuando.

7. Cfr. BRowN, P., Augustine of Hippo, London, 1967, p. 135.

8. De Gen. ¢. Manich. WI, 22, 33s PL 34,213s. )

9. Cfr. De Sermone D. in Monte, 1, 23,77 PL 34,1304ss. Cfr. De Mor. Ecel. 1,27,52 PL
32,13324ss.

10.  Agustin, defensor de la libertad humana, se negaba a admitir una «raiz de la raiz», esto
es, un condicionamiento de la libertad, que le proponia Fortunato. Pero Fortunato se refugiaba en
san Pablo que nos habla de la ley de los miembros, opuesta a la del espiritu. Agustin tiene que
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8. Si la ordenacion habia causado recelos, mayores los produjo la consa-
graciéon episcopal, que iba contra los canones de Nicea, que prohibia dos
obispos en una sola didcesis. Agustin mismo hubo de confesar que ignoraba
esa prescripcion. Pero de todos modos surge frente al nuevo obispo una opo-
sicién general, que en cada caso tiene motivaciones variadas. ¢ Quién es en
realidad este Agustin? Dicen que es un exmaniqueo convertido. ¢ Donde se ha
convertido? ; Cuando? ¢ Por qué? Los maniqueos creen tener muchos motivos
para sospechar de él.

9. La oposicion se agrava en la lucha con los donatistas, que émpiezan a
perder su hegemonia y a cobrar miedo al nuevo polemista. Se enfurecen so-
bre todo contra su monaquismo. ¢ Quiénes son esos monjes, que Agustin esta
lanzando a la pelea? ¢Y quién es este Agustin, desconectado de la tradicion
africana, extrafio al espiritu popular? Parece que le denuncian los mismos ca-
tolicos. El obispo que le ordend, le ha acusado de inmoralidad publica en una
carta que se copia avidamente ''. Parecia un fildsofo, mal convertido, y un re-
volucionario, respaldado por unos monjes que eran, como los circunceliones,
«soldados de Cristo» .

10. Entre los mismos catdlicos surgian el recelo y la oposicion por las re-
formas y por la convocatoria a la lucha .

11. Llega un momento en que Agustin harto de sentirse acobardado,
detenido por el negro muro de la oposicion, no esta seguro ni de ser util a la
Iglesia ni de buscar a Dios y a la vida bienaventurada. A eso vienen a agregar-
se los conflictos interiores. ¢ No se habra engafiado él mismo en su optimismo
reformador del mundo? La ~nrresnondencia con san Panlino de Nola le abre
inievas perspectivas. La lectura de las Metamorfosis de Apulevo le ofrece ia
idea de una vida informe sometida a la forma mediante una vocacién y una
conversion. El comentario al Génesis le da la idea de una «formacion» total. Y
por una serie de circunstancias que le mueven, se propone escribir sus Confe-
siones. Antes de que nadie adivine o invente sus pecados, él mismo los confe-
sara en la serie de sus informidades o deformidades. Esto son sus Confesio-

precisar su teorfa de la libertad exagerada (Cfr. Contra Fortunatum 11,2123 PL 42,125ss.). Agustin
descibe asf este periodo que termina en las Cuestiones a Simpliciano: «me esforcé en defensa del
libre albedrio de la voluntad humana, pero triunfé la gracia de Dios» (Retract. II 1,1 PL 32,629,

11.  Cf. Secundini manichaei Epistola PL 42,571,

12.  Contra litteras Pristiliani, 11, 16,19 PL 43,356s.; Contra Cresconium I, 80,92 PL
43,545s,

13.  Si bien un pequeiio circulo catélico de amigos podia gloriarse de los triunfos de Agus-
tin, muchos otros manifestaban su sorpresa, y la aprovecharon cuando Agustin comenz6 a mani-
festar sus tendencias reformistas. Asi se vio dede el principio con la supresién de las flestas llama-
das Alearfae (Laettitiae). Cfr. Ep. 29 PL 33,114ss.
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nes. Y al llegar el momento cenwal de esas Confesiones, Agustin pone de ma-
nifiesto su crisis existencial .

12. Agustin convierte su propia experiencia en leccién universal. El sen-
tido de la vida se enuncia en dos férmulas: 1) No vivir para si; 2) Vivir para el
Cristo total, esto es, vivir para el préjimo. Ambas férmulas se aplicaran univer-
salmente, pero para los monjes tendran un sentido muy concreto. Libre ya de
sus angustias personales, y bien desahogado con la publicacién de las Confe-
siones, Agustin expone la doctrina fundamental en una Epistola al Abad del
monasterio de la Cabrera, Eudoxio. Lo propio del monje es la vida contempla-
tiva: en ella debe vivir tranquilo, aunque siempre con referencia al Cristo total.
Por eso, si la Madre Iglesia le «llama» a la accién, debe inmediatamente agre-
garse a las milicias activas, al apostolado .

L. CILLERUELO

14, «Aterrado por mis pecados y por la pesadumbre de mi miseria, habia planeado en mi
corazén y habia decidido fugarme a la soledad, pero tii me lo prohibiste y me fortaleciste, dicien-
do: para eso ha muerto Cristo por todos, para que los que viven no vivan para si, sino para aquel
que ha muerto por todos (2 Cor 5,15) Confess. X, 43,70 PL 32,808). Es ridiculo quitar a ese texto
su sentido literal y obvio. Agustin expone ese mismo pensamiento en muy diferentes lugares y
siempre con referencia a su persona, aunque generalice.

156.  Ep. 48 PL 33,187. La vida contemplativa y la activa se juntan en el Cristo total, en el
Cuerpo mistico: «Cuando pienso en vuestra quietud, la que tenéis en Cristo, también yo reposo
en vuestra caridad, aunque ocupado en trabajos asperos y variados. Porque somos un solo Cuer-
po bajo una sola Cabeza, para que vosotros sedis activos en nosotros y nosotros seamos contem-
plativos en vosotrosy. De este modo queda ya formulado el sentido de la vida monéstica en un es-
quema sintético y teorético, que es facil aplicar a las relaciones entre la vida activa y la contempla-
tiva en general.






500 Centenario de Martin Lutero

Un hombre sensible. Circunstancias

El papado se convierte en institucién garantizada tanto por los dominios
pontificios como por las altezas, majestades, érdenes mendicantes y clero. La
escolastica estudia lo espiritual con santo Tomas de Aquino, Egidio Romano y
Santiago de Viterbo. Quienes confesaban leer a san Agustin ofrecian obras
teoldgicas, de espiritualidad y filosoffa. El pensamiento orienta la obediencia
hacia la sede apostdlica. El centralismo de los romanos pontifices choca con
las fuerzas galicanas interiores en cada «Estado» naciente. Roma adoctrina el
universalismo y Maximiliano, el emperador, temporiza con los deseos y com-
promisos de la Corona titulada: Sacro Romano Imperio. Los obispos de Ale-
mania, siendo principes defensores de privilegios anteriores a Carlomagno,
«obedeceny al Obispo de Roma quien hasta les habia impuesto inquisidores.
La solidaridad entre eclesiasticos era mantenida siempre y cuando los intere-
ses econdmicos no tambalearan el poder y autoridad tradicional y las curias
tuviesen lo sufiente para continuar ofreciendo rezos en las catedrales y mesas.

Las 6rdenes mendicantes pretendian aprender doctrinas anteponiendo la
tela del habito «entregado» por la Virgen. La leyenda respondia a las pregun-
tas y la dialéctica de las discusiones impone métodos convirtiendo los silogis-
mos en razonamientos de verdad. El latin de los clérigos ofrece una «clase» y
los libros son publicados en la lengua de la «lglesia». El «laico» es «salvado»
por medio de obras y gracias cuyo «tesoroy esté en la iglesia. Los «sacerdo-
tes» tienen la facultad delegada de dispensar los «méritosy de otros y la de-
pendencia colosal es absolutamente obligatoria so pena de caer en excomu-
niones, cérceles y ser condenados incluso al fuego como lo habia sido Juan
Hus durante el Concilio de Constanza.

Hijo de Maximiliano de Austria y de Maria de Borgofia, Felipe | el Hermo-
so, en 1496 acepta el matrimonio con la hija de los Reyes «Catdlicos» de Espa-
fia, pais desde donde habian salido las naves de los «descubridoresy. La for-
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mula «cuius regio eius religio» es aceptada y esos Reyes «Catoélicos» logran
casar a Catalina de Aragon con el rey de Inglaterra Enrique VIIl. Los reyes de
Espafia casando a hijos e hijas parece que alinan las tierras de Europa en coro-
nas de familia. El Papa les bendice y la Inquisicion colabora a fortalecer la
autoridad central. Las leyes «laicas» penalizan hechos de los que grupos po-
derosos sacan interés. La Inquisicion presenta la mano fuerte y en «nombre
de Dios» son cometidas las mayores atrocidades ante la mirada impasible de
los «amantes de la verdad».

El cardenal Cisneros, en Espafia, logra publicar la Poliglota para «cultos»
y algunas Biblias son leidas en «lingua vulgaris». El pueblo conoce la dificultad
de penetrar en los misterios religiosos, pero los humanistas, como Erasmo de
Rotterdam, aconsejan la vuelta a los clasicos y el Papa Leén X, coronado
cuando Lutero tenia 30 afios (1513), abre camino en el Vaticano a Rafael, Mi-
guel Angel... Las manifestaciones externas y apariencias majestuosas en el
culto, pintura y edificios, interpretan las ansias de la autoridad discutida.

Los estudios juridicos abren a Martin Lutero el camino de Roma, encon-
trard en las leyes respuesta y método? La ley sefiala caminos sociales y positi-
vos, pero de ninguna manera conduce a la gracia. Quiere el jurista cumplir y la
angustia de la falta personal mas el desconcierto en sus circunstancias, le en-
caminan hacia donde cree encontrar rayos de luz tras los pasos de la doctrina
agustiniana. Teniendo 22 afos es aceptado como religioso agustino y desde
1508 ensefia teologia en Wittenberg. El hombre sensible a cuanto le rodea su-
fre ante la ignorancia y con celo de ensefiar estudia mas y mas las Sagradas
Escrituras. Escucha y lee, investiga y descubre, medita y acepta las peniten-
cias, promete y culpa. L.a angustia al principio es juridica, pues, quebrantando
una ley un juez equitativo y justo le castigara. Este remordimiento y castigo,
penay tiempo de prueba le atemorizan. Descubre que quebranta una ley, me-
rece castigo y antes de cumplir la condena ha cometido muchos otros «deli-
tos». La angustia de permanecer en constante «carcel» es aterradora. Apa-
rentemente los «tebdlogosy» y «juristas» no le presentan otra alternativa. Asi era
el interior de la autocritica. Unos le hablan de. esperanza, creer y salvarse,
cumplir con una serie indefinida de preceptos, estatutos y mandamientos.
Siendo consciente de las faltas personales y otras la desesperacion del hom-
bre responsable estaba a la punta de la mente.

La crisis personal beneficia soluciones y estudia, estudia y medita hasta
que lee repetidas veces las Cartas de san Pablo y las Obras de san Agustin.
Las alegrias interiores ante el descubrimiento de soluciones ayudan a los disci-

.. pulos y todos agradecen la misericordia y amor de Dios.
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Las indulgencias

Existen autoridades eclesiasticas competentes para distribuir el «tesoro
espiritual de la Iglesian capaz de remisién «ante Dios la pena temporal debida
por los pecados que ya han sido perdonados en cuanto a la culpa... remisién
que la autoridad eclesiastica... concede a los vivos a manera de absoluciény a
los difuntos a manera de sufragio» (canon 911).

El tema de las indulgencias es un apartado o capitulo del titulo que el De-
recho dedica a la penitencia. La tradicion eclesiastica acepto la practica de las
penas publicas y la reparacion usada en otras instituciones. El interés del cas-
tigo queda sin contenido y cambian la pena fisica por otras sin publicidad, pe-
ro aptas a cualquier empresa de relaciones publicas. Las visitas a iglesias, ¢l
rezo de ciertas oraciones, la practica de obras de «caridad», las peregrinacio-
nes, la compra de bulas, documentos y participaciones especificas a manda-
tos de autoridades concretas, conseguian por medio de indulgencias la remi-
sion de la pena temporal debida ante Dios por los pecados.

El romano pontifice constata las necesidades inminentes y concretas. La
iglesia o basilica del Vaticano, la catedral de Maguncia... consumen trabajo y
a los obreros hay que animarlos con algo méas que indulgencias. Las participa-
ciones continuas de los «obreros» eclesiasticos, no siendo suficientes, orien-
tan los beneficios de la remisioén de los pecados hacia el templo méas largo de
la cristiandad. Los fieles prefieren sacrificar lo necesario del alimento antes
que soportar el oprobio de permanecer publicamente como castigados. La pe-
na, aunque sea por causa justa, deja huella. Los pobres apenas tenian capaci-
dad econémica para comprar el documento remisor. Los «ricos» con facilidad
respondian a la llamada y confiados en el papel abandonan el esfuerzo. Los
obispos poco reciben de los tesoros entregados por el pueblo y los «mendi-
cantesy, obedientes al romano pontifice, se gloriaban de entregar la solidari-
dad. iEl repartidor de las indulgencias por los «méritos» de Cristo exige dine-
ro! ’

El jurista y tedlogo fray Martin Lutero contempla los hechos. En el Evan-
gelio lee que Jeslis expulsa a los «mercaderes del templo». La injusticia, es
decir, la admision de «clases» segln la riqueza nunca habia sido admitida y
menos los privilegios. La acumulacién de capital en el Vaticano no era equita-
ble con la vida cotidiana de los fieles. La pomposidad medieval y el gasto su-
perfluo en el culto no correspondian a los ejemplos de quien murié en una
cruz. La solidez de la Iglesia no dependia de las piedras ni del volumen, sino de
la obra de Cristo quien no tuvo dinero para comprar su sepultura y tampoco
dej6 en ella los huesos. -

El derecho y la teologia asocian los pensamientos del agustino Lutero
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quien comenta en comunidad el hecho de la predicacién de las indulgencias.
Como si fuesen canones por su concision y claridad escribe 95 tesis o enun-
ciados y las expone sobre la puerta de la iglesia de la Universidad (31.X.1517).
Los alumnos conocedores del asunto leen y copian, los impresores publican y
la doctrina de las 95 tesis es el primer testimonio de prueba que los acusadores
del agustino presentan gritando calumnias, porque no aceptaban el propio or-
gullo e ignorancia.

El teblogo Johannes Eck grita al escandalo y el cardenal Cayetano recibe
la Bula «Cum postquam» (9 nov. 1518). La doctrina de las indulgencias y la
potestad sobre las llaves de los sucesores de san Pedro son especificadas.

Fray Martin Lutero recibe acusaciones y hasta le amenazan con la conde-
na. La comunidad agustiniana escucha y el superior, Juan de Staupiz, dialo-
ga. Las doctrinas expresadas no eran contrarias a las ensefianzas del Evange-
lio, Cartas de san Pablo ni de los Santos Padres. Los errores en el método o
ensefianza serian posibles, pero no aceptados sin prueba. Los contrarios,
puesto que acusaban, debian probar. Los tedlogos del Vaticano, no siendo
agustinos y éstos aceptando la libertad como uno de los dones mas importan-
tes, de ninguna manera obligarian a castrar la inteligencia de un miembro de la
comunidad.

Fray Martin Lutero sospecha la lluvia de acusaciones que caeran sobre él
y cuantos se solidarizan a su método y prepara la defensa. Retine testimonios,
testigos, documentos, y quiere convencer y probar no sélo la inocencia perso-
nal, sino que es consciente sobre la necesidad de aclarar muchos temas de la
doctrina eclesiastica y renovar o reformar la manera de presentar el Evangelio.
Los argumentos de la parte contraria eran acumulados con el fin de refutarlos
uno a uno y el estudio sobre la prueba de la verdad consigue conclusiones ca-
paces de descubrir el renacimiento o vuelta hacia la ensefianza de las Sagra-
das Escrituras y Santos Padres. San Agustin, como el mejor conocedor de la
doctrina paulina y defensor de la vuelta hacia Cristo «Camino, Verdad y
Vida», sera el guia del religioso agustino.

El Papa Ledn X escucha los argumentos de los contrarios y publica la Bu-
la «Exurge Domine» (15 junio 1520). Los articulos calificados como «errores»
son condenados, pero algunos de ellos quizd no fuesen ni escandalosos. El
punto de partida o «sentencia» dada sin escuchar al «reo» estaba formulada y
los contrarios predican y «dogmatizan» sobre temas que ningin Concilio ha-
bia definido. La propaganda de los contrarios abrié camino a la ensefianza de
Lutero y los fieles comienzan a estudiar.
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La penitencia

El sacramento de la penitencia y la doctrina sobre la potestad de perdonar
requieren un mandato especifico de cuyo cumplimiento es necesario dar
cuenta. La «autoridad» no debe salirse de lo que le han encomendado y las in-
terpretaciones de la ley favorables a quien la dicta seran estrictas. El sacerdote
obtiene la delegacion de perdonar no en nombre propio, ya que tales faltas
son del orden divino. El orden humano tiene sus jueces activos siempre y
cuando el hecho sea probado o existan sospechas suficientes que aconsejen
una instruccién. En orden divino actia de manera diferente. Los hechos con-
trarios a lo sobrenatural no necesitan testigos para ser castigados, pues Dios
sabe y ve todo, conoce al hombre y sus pecados, descubre las fuerzas de ca-
da ser humano y las diferencias. Pretender probar algo a Dios es peor orgullo
que el de Lucifer y el monje agustino constata el perdén, las penas y la remi-
sion por medio de documentos pagados. ¢ No es impio comprar con dinero la
falta contra el orden sobrenatural? El soborno es alimento de miserables. Fray
Martin estudia el tema del perddn y es consciente de que a él, caso que la sal-
vacion dependiese de si mismo, de ninguna manera le seran remitidos los pe-
cados, pues, peca constantemente. Lee en el Evangelio que el perdon pedido
en verdad es adquirido «setenta veces sietey.

Los «humanistas» y «pelagianosy de su época acuden a la voluntad y as-
cética pretendiendo convencer a Dios y hasta tratan de probar que ellos, con
tales o cuales «ejercicios», son capaces de atraer la gracia, la fe y disposicion
de justicia. Lutero sabe que él no es capaz y quiere conocer como los demas
consiguen lo que dicen. El punto de partida, siendo diferente, los «fuertes» le
declaran la guerra e insultan. El tampoco queda muy atras en los insultos y el
honor de todos entra en la confusidn sin personas equitables capaces de neu-
tralizar o ser arbitros. El papado estaba comprometido con una Bula, el Empe-
rador Carlos V, después de la muerte de su abuelo Maximiliano, gracias al di-
nero recibido en La Corufia y a la cesion de Federico de Sajonia, compra la
Corona y es elegido Emperador de Alemania (1519). Enrique VIII de Inglaterra
aconseja al Emperador la lucha y persecucién contra Lutero y en Aquisgran
los obispos de Colonia, Maguncia y Tréveris coronan a Carlos V como rey de
los Romanos.

La comunidad de los agustinos, no pudiendo soportar las presiones, se
divide, y Lutero deviene la «cabeza de turco» de todos Jos males. El es cons-
ciente de la debilidad personal y acude a las Sagradas Escrituras. El sacerdo-
cio le vuelve las espaldas y penetra en el misterio de Cristo. Los escritos de-
fensivos rompen el equilibrio y siendo un tedlogo docto y ldgico prueba razo-
nadamente las conclusiones juridicas.
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El Elector, Federico de Sajonia, descubre la fuerza de la autocritica en Lu-
tero, y Carlos V le envia un salvoconducto para que acudiese a la Dieta de
Worms (1521). El canciller no escucha las pruebas y pide una retractacion.
«Eso no me lo permite mi conciencia» le contestd Martin Lutero.

La conciencia y el trabajo personal, la responsabilidad y la confianza en la
obra de Cristo lienan la penitencia y alegria que el profesor de Witenberg ex-
pone. El castillo de Wartburgo atesora la ciencia de Lutero y en el silencio libre
y custodiado traduce el Nuevo Testamento en Aleman. La imprenta, publi-
cando tan maravilloso texto, divulga el pensamiento y el pueblo descubre el
Evangelio. Los monopolios caen vy los fieles estudian argumentos. Las discu-
siones salen a la calle y el respeto hacia quienes pretendian tener el monopolio
disminuye. E! temor y las penas son atenuadas con la traduccién vy los fieles
exigen la vuelta a la Biblia. El Evangelio ensefia y las personas aprenden la
obra de salvacion. Unos leen la plegaria del «publicano» y del «fariseo» y cada
uno pasa al lado que mas seguridad le ofrece.

El hombre; presentado ante Dios, es poca cosa y Lutero comienza a es-
cribir o reestudiar la base de la Iglesia y se desolidariza del compromiso en or-
den a fundar el Vaticano sobre piedras colosales. Las penas caen y él afianza
mas la conciencia edificando con el apoyo de san Pablo y san Agustin la doc-
trina de la fe y justificacion. Los «pelagianosy escandalizados acuden al orden
y disciplina de los ejércitos. Lutero sabe que el perdén no depende de las ar-
mas aunque quien las maneje sea un diestro.

La teologia de la cruz, tan querida por san Pablo, vuelve a ser de la épo-
ca. Quien peca lo sabe y no necesita casuisticas y si escuchar al Maestro inte-
rior. El hombre en lo sobrenatural asciende y es aceptado, siendo consciente
de que vive por Cristo.

El perddn es un acto de amor, vuelta, conciencia de como se es y Dios en
su Hijo ha perdonado a cuantos creen en El.

El misterio de la cruz resuelve las dificultades de la predestinacion y no
necesita al sacerdote, es decir, tal sacerdote como un mandato especifico pa-
ra perdonar los pecados. El hombre —sacerdote— papa esta en el mundo
amando gratuitamente a Dios, pues el Padre lo ha amado sin méritos, pero se
alegra en él una vez que la persona crea en el Hijo.

Lafe

En las obras: Comentario sobre la Carta a los Gélatas, Comentario sobre
/a Carta a los Romanos, De servo arbitrio, Grande y Pequefio Catecismo, Lla-
mada a la nobleza cristiana, La cautividad de Babilonia... explica las motiva-
ciones sobre la doctrina que ensefia. Las citas que hace tanto de la Biblia co-
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mo de san Agustin son exactas. Rara vez olvida confirmar cualquier conclu-
sién con documentos de la epistola a los Galatas, a los Romanos, a los Efe-
sios, etc. Cada pensamiento es probado utilizando el método de la defensa y
por ello convence no con silogismos y si con pruebas. Hablando de la fe cono-
ce la definicién paulina: «Es la fe una conviccién de las cosas que se es-
peran» *. «Sin fe es imposible ser grato» 2.

«Si, que por la gracia habéis sido salvados mediante la fe, y esto no de
vosotros, que de Dios es el don. No es virtud de obras, para que nadie se
glorie 3.

«Renovatio vitae inchoatur a fide qua creditur in eum qui justificat im-
piumy» *. La fe, en la obra De Trinitate, conduce al amor que deviene del
conocimiento °. La persona conoce y ama a Dios. «Tu excitas, ut laudare te
delectet, quia feciste nos ad te et inquietum est cor nostrum, donec requies-
cat in ten 8. «Invocat te Domine, fides mea, quam dedisti mihi, quam inspirasti
mihi per humanitatem Filii tui» 7.

La fe no es una virtud mas, sino que con ella el hombre es salvado. No es
algo abstracto, sino concreto, pues es vivir con Cristo, y tener la conviccion
de la obra consumada en la cruz.

Martin Lutero no cita a escolasticos y tampoco el método, y algunos cre-
yeron que era un hereje.

Justificacion

«Por el extremado amor con que nos amod, aunque estdbamos nosotros
muertos por los pecados, nos vivificé con la vida de Cristo» . «porque en él
tuvo a bien Dios gue morase toda la plenitud y por medio de él reconciliar to-
das las cosas consigo» °, pues, Jesus es «jefe iniciador y consumador de la
fen °. «En él habita la plenitud de la deidad corporalmente y vosotros en éf es-
tais cumplidamente llenos» .

Efesios, 2,5.
Colosenses, 1,19-20.
Hebreos, 12,2.
Colosenses, 2,9.

1. Epistola a los Hebreos, 11,1. Ediciéon BAC.
2. ld. 11,6.

3. Epistola a los Efesios, 2,8-9.

4. De Trinitate, IV, 3,5. Edicion BAC.
5. /d. VIll, 4,6.

6. Confesiones, 1, 1,1.

7. Id.

8.

9.

0.

1.

- -
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«Tengo certeza de que no hay alma alguna en el género humano que no
necesite para su liberacion del Mediador entre Dios y los hombres, el Hombre
Cristo-Jesus» 2. «Que la eleccion de la gracia no se realice por ningin mérito
precedente de obra, lo manifiesta con toda claridad el mismo Apostol» '3,

Cristo

El Camino, la Verdad y la Vida es Cristo. El Mediador, Verbo, Verdad
eterna, principio y fin liena la vida de gracia. El hombre, siendo pecador, es re-
dimido por el Justo. «Ahi tienes hecho a Dios hombre por ti y ti con serlo ¢no
quieres reconocerte hombre? Hizose por ti hombre sin pecado y ¢no quieres
reconocerte pecador para ir a quien dice: Venid a mi? '*. Cristo es Mediador
de vida, es la Vida, es la Presencia, el todo y el hombre «muerto en el alma por
el pecado» " necesita a Cristo. La necesidad es absoluta y conditio sine qua
non. El hombre sin Cristo no tiene posibilidad alguna para presentarse al Pa-
dre. El hombre, tal hombre en el orden sobrenatural, de salvacién, necesito6 al
Hijo de Dios para ser redimido. Ahora con la fe, es decir, con Cristo, es decir,
justificado en la Cruz y muerte del Hombre todo divinidad y humanidad, justo
e Hijo de Dios, con plena confianza existe capacidad suficiente para presen-
tarnos ante el Padre.

«No neguéis la gracia de Dios, ni defendais la libertad de manera que la
separéis, como si por alguna razon sin ella {podéis) pensar o hacer algo segin
Dios. En ninguna manera lo podemos» '. Todo lo podemos en Cristo, pues,
«Cristo nuestro Sefior vino a nosotros, por nosotros, cuando, siendo justo,
encontr6 a los pecadores» . El pecado ha sido eliminado por el Justo y re-
conciliador. Ahora caminamos y «en este camino de la fe hagamos el bien y
para hacer el bien tengamos hacia Dios un afecto gratuito y hacia el préjimo
un afecto benéfico» '8. «Perdonandonos reciprocamente, asi como Dios en
Cristo os perdond a vosotros» .

La relacion directa entre el hombre y Cristo Camino hacia el Padre y la fe
son la constante ensefianza de san Pablo, san Agustin y Martin Lutero. El
amor, la «sola gratia et sola fide», la libertad, el trabajo, la confianza... tienen

12.  Epistola a Jerénimo, cap. 1, n. 5, p. 469. Edicién BAC.
13. Epistola a Sixto, Edic. BAC, p. 835, n. 39.

14.  Sermdn 30, n. 9, p. 695. Edicion BAC.

16.  De Trinitate, \V, 7, n. 11, p. 345. Edicion BAC.

16. Epistola 214, A Valentin, p. 1003, n. 2.

17. Epistola 205, p. 961, n. 11,

18. Sermén 91, p. 555, n. 9.

19. Efesios, 5,8.
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referencia a Cristo. El mundo necesita y ha sido reconciliado en Cristo. He ahi
la fuerza del lleno de Cristo Martin Lutero quien, como él confiesa, en cuanto
hombre no es mejor que los demaés.

Martin Lutero

El hombre tuvo defectos y grandes, él fue consciente y quiso evitarlos,
pero quien se crea limpio que eche la primera piedra, Cristo escribira sobre el
polvo apareciendo la hipocresia de los acusadores. No califico defecto el he-
cho de que se casase y tuviese hijos a quienes quiso con ternura. El caminé
con un temperamento y siendo quien era defendia una causa. El hecho de que
fuese abogado le facilité la autodefensa y nadie le culpe de aparecer colérico y
convencido en el momento de la defensa. Lutero defiende la causa de Cristo y
del Evangelio con los medios de un hombre redimido por el Hombre Justo. La
redencién no habia sido de otra manera que muriendo voluntariamente en una
cruz. Cualquier abogado pone celo y todo el peso de la ciencia para defender
la obra del Hijo de Dios hecho Hombre por él. ¢ Comprenden a Lutero? Es ver-
dad que existieron faltas contra el honor, es decir, injurias, difamaciones y
hasta calumnias, pero también los defensores de la «Tradicion» cometieron
tales delitos. Lutero falté en el momento de la defensa y respondiendo a las
acusaciones. No olvidemos que fue condenado. Tradicionalmente, en las Fa-
cultades de teologia y otras, con sadismo y mentira algunos profesores ca-
lumnian adn hoy al hombre lleno de fe, Martin Lutero. Doy gracias a Dios que
tuve el honor de estudiar y formarme con los agustinos, donde siempre han
existido y existen sabios amarrados a la doctrina de la Biblia y de los Santos
Padres.

San Agustin pide la vuelta constante al Principio y él hizo una comunidad
pensando en los primeros cristianos. La tradicién de volver y acomodarse a la
circunstancia es una orientacion muy agustiniana y Lutero la cumplié.

La doctrina expresada en lineas anteriores es de san Pablo y san Agustin.
Expresamente no he querido citar textos de Lutero, pues en nada desdicen y
si explican con maés claridad lo escrito. Las aclaraciones del Concilio de Trento
habra que estudiarlas conforme a las circunstancias y el significado de las pa-
labras. No olvidemos que Seripando, otro gran agustino, hubiese evitado se-
paraciones y condenas. Tan sdlo podemos decir: Dios escribe recto con lineas
torcidas. Quiza el respeto hacia el otro hoy reconcilie a los «enemigosy.

La teologia de la Cruz y la fe en la obra que deviene del cumplimiento rea-
lizado por Cristo, resume la doctrina de Martin Lutero. El bien pertenece a
Dios y el justo vive por la fe. ¢Existe do ut des con Dios? ;Quién se ha creido
ser el hombre? Lo sublime es la «Venida» del Hijo y en, con y por él somos
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aceptados. Las obras tienen una finalidad infinita, no en tanto que nuestras y
si porque somos hijos adoptivos de Dios. '

La confianza es indefinida, pues, el hombre consciente de lo que es sabe
la realidad infinita que le espera. La vida es un caminar alegre y seguro.

El lema de Lutero: Cuando se tiene la Cruz en el corazén éste descansa

sobre una rosa, no sélo es una féormula lograda, sino también toda la espiritua-
lidad.

Leandro RODRIGUEZ
Ginebra



Individuo y razon en la teoria critica
de 1a Escuela de Francfort

Es una constante histérica que, en los momentos de crisis, en los mo-
mentos en que la humanidad intenta revisar el sentido de su existencia, se en-
cuentre con el individuo.

Esto sucedid en tiempo de los sofistas, de la cultura helenistica, de la cri-
sis de la escolastica, del renacimiento y de la llustracion, y esto mismo sucede
en nuestra sociedad industrial.

La Escuela de Francfort reconoce que el concepto de individuo va unido
al de razon: «La desintegracion del individuo y de la razén son una y la misma
cosay.

En la llustracién, punto de partida de la Escuela de Francfort, se habia lle-
gado a un individuo despersonalizado, abstracto. El propésito de Horkheimer
y Adorno, al igual que el de Marcuse, serd potenciar este sujeto libre, capaz
de modelar conscientemente la vida social venidera. Para ello ningtin apoyo
mejor que la razon segun se pone de manifiesto en esta frase de Horkheimer:
«La decadencia de la razon y la decadencia del individuo son idénticasy.

El mismo Adorno considera al individuo aislado amenazado por el siste-
ma monopolista. La conciencia individual ha perdido su caracter en funcion
de la totalidad en cuyo seno los individuos son manipulados.

El tema de la dialéctica de la llustracion es uno de los temas fundamenta-
les de la Escuela de Francfort. Ya habia sido planteado por Horkheimer en
1932; y en 1937 por Marcuse en «Sobre el caracter afirmativo de la cultura». El
punto de partida de las reflexiones lo constituye en primer lugar, el manifiesto
desequilibrio entre las posibilidades de la humanidad para organizarse de for-
ma razonable y el nuevo género de barbarie al que se habia llegado .

1. HORKHEIMER, M.-ADoRNO, Th.W., Dialéctica de la Hustracién, Sur, Buenos Aires 1970, 7.
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«El aumento de la produccién econdmica, que engendra las condiciones
para un mundo mas justo procura, por otro lado, el aparato técnico y los gru-
pos sociales que disponen de él, una inmensa superioridad sobre el resto de la
poblacién. El individuo se ve reducido a cero frente a las potencias econ6mi-
cas. Tales potencias llevan al mismo tiempo a un nivel hasta ahora sin prece-
dentes el dominio de la sociedad frente a la naturaleza. Mientras el individuo
desaparece frente al aparato al que sirve, ese aparato lo provee como nunca lo
ha hecho» 2. ,

Horkheimer y Adorno pueden hacer un andlisis critico entre racionalidad
y realidad social y entre naturaleza y dominio de la naturaleza. La raz6n que
debia ser el fundamento de una sociedad racional, debido a su contradiccion,
tiende hacia lo contrario, hacia un irracionalismo destructivo.

En la moderna sociedad industrial el aumento mas material que social se
produce a costa de un mayor control sobre el individuo. La racionalidad, méas
que de fines, es puramente instrumental. «El hombre intenta dominar la natu-
raleza, pero para ello ha de imponerse leyes a si mismo, de esta forma el suje-
to de la naturaleza es un esclavo. En lugar de intentar comprender el mundo
de la naturaleza sélo es posible si el hombre se vuelve contra é! mismo, éste es
el caso de Ulises y que Adorno denomina «dialéctica del racionalismo». La na-
turaleza no es interpretada sino que lo que se pretende es dominarla. Este es
pues el mensaje de la «Dialéctica de la llustraciény. La critica, a la que se so-
mete la llustracion, tiene por objeto preparar un concepto positivo de ésta que
la libere de la petrificacion en ciego dominio» 3.

De esta forma se adecla la realidad a 1a razon, pues «la verdad no es sélo
la conciencia racional sino también una configuracién de la realidad» 4.

Lo que pretenden, pues, Adorno y Horkheimer, es sefialar unas caracte-
risticas béasicas de la razén que parecen acompafiar constantemente al pensa-
miento racional en el curso de su Historia. Adorno y Horkheimer conciben fa
historia como desarrollo de la razén hacia una autorrealizacién, pero sin em-
bargo el anélisis de la realidad les lieva a la consideracion de elementos irracio-
nales, la razon se vuelve, pues, irracional, éste es el fruto que se ha de pagaral
desarrollo industrial.

El esfuerzo que se proponen los miembros de la Escuela de Francfort, es
liberar al individuo, a la naturaleza humana de todo intento de mitologia de la
individualidad. Esta es una idea central de la teoria critica: impedir que el indi-
viduo quede reducido a la totalidad. La idea de Adorno, de que el individuoha
de conservar su autonomia, es algo que aparece a simple vista en sus escritos.

2. HoRrkHEIMER, M.-ADORNO, Th.W., Dialéctica de la llustracién, 11.
3. HoRKHEIMER, M.-AporRNO, Th.W., Dialéctica de la llustracion, 12.
4. HorkHeMER, M.-Aporno, Th.W., Dialéctica de la llustracion, 10.
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La reconciliacién entre el sujeto vy la realidad objetiva aportada por la filo-
sofia hegeliana es desenmascarada por Adorno, que manifiesta que se trata
de la ilusion suprema del idealismo, y esto sélo es posible cuando el sujeto es
reducido a puro concepto. Adorno no quiere ir tan lejos como Hegel, la totali-
dad hegeliana llega a emular todo cuanto es particular.

Para Horkheimer la liberacion del individuo, que habia sido posible gra-
cias a la economia de mercado, a la libre concurrencia, es por lo tanto insepa-
rable de su represion impuesta por las exigencias de la competencia universal.

L.a homologia entre la muerte histérica del individuo y la de la razén se
comprende si tenemos en cuenta que el dominio sobre la naturaleza y la razén
se ve reducida, igual que el individuo, a simple medio. La razén, ligada inevita-
blemente al instinto de conservacion, es un instrumento de dominio y de or-
ganizaciény 5,

En el capitulo de «Critica de la razon instrumental» que lleva por titulo «La
rebelién de la naturaleza», Horkheimer pretende demostrar como el concepto
idealista de razén autéonoma, tipico de la sociedad liberal, se debilita con la
aparicion del capitalismo monopolista. «La transformacion total del mundo,
en un mundo méas de medios que de fines, es en si consecuencia del desarro-
llo histérico de los medios de produccion. Al tornarse mas complejas y mas
complicadas la produccién material y la organizacion social, se hace cada vez
maés dificil reconocer los medios como tales ya que adoptan la apariencia de
entidades autonomas» &, . ,

Esto es segin Horkheimer lo que confiere a la sociedad industrial con-
temporanea un aspecto nihilista. El hombre se convierte en juguete de la natu-
raleza rechazada, sacrificada a la disciplina productiva.

Horkheimer en sus estudios sobre el pensamiento burgués, desde Ma-
quiavelo hasta Hegel, esboza la dialéctica entre la raz6n humana y el dominio
sobre la naturaleza nacido del instinto de conservacion. Este instinto se deja
sentir con una mayor fuerza cuando la revolucidon burguesa rompe el orden
feudal regido por la fe y la raz6n universales. Para Maquiavelo y Hobbes, la ra-
z6n es el instrumento de los intereses particulares, del egoismo individual na-
cido de las primeras sociedades de mercado. La razén es, para Hobbes, no
una facultad infalible, sino como el acto del razonamiento particular de cada
hombre. Esta razon es considerada por Horkheimer como razén instrumental,
€s una razén egoista nacida de una necesidad del instinto de conservacion.

La critica que hace Hegel al sistema de Hobbes esté en funcion de impli-

5. Zima, P.V., La escuela de Frankfort, Galba, Barcelona 1976, 107.
6. HorkHeMER, M., Critica de la razén instrumental, Sur, Buenos Aires 1973, 112.
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car el conocimiento individual en el conocimiento de la totalidad. Sin embargo
se quedod en la pura abstraccion. La totalidad hegeliana en la que se encuen-
tran reunido sujeto y objeto se ve acusada por la teoria critica de ser una misti-
ficacion de la razén instrumental, que lejos de ser una critica de la domina-
cidn, no es sino una racionalizaciéon de ésta. De esta forma el individuo se ve
sometido a su propia negacion en funcion del todo. (Tal ocurre en el régimen
fascista).

El proceso de la revolucién proletaria, a juicio de Horkheimer, parece ha-
ber blogueado la realizacion histérica de los ideales de la filosofia clasica ale-
mana. Reconociendo que esta identidad de lo particular y lo universal no se
encuentra al alcance de la practica historica, retrocede a la explicacion dualis-
ta kantiana que representa la universalidad, no como realidad histérica (He-
gel) o como fin histérico (Marx), sino como postulado de la razén practica. Es-
te seré el fundamento de la universalidad racional, de la razén autébnoma in-
compatible con el interés egoista que rige la sociedad de mercado. La socie-
dad no seré racional hasta que no se cumpla este deseo kantiano: «lo que sera
distinto, todavia no es», escribe Adorno. La teoria critica es negativa en el
sentido de liberar al individuo y a la razén del poder establecido del dominio
irracional.

De ahi que Horkheimer considere como funcién social de la filosofia la
critica del orden establecido. «La meta principal de esta critica es impedir que
los hombres se abandonen a aquellos ideales y formas de conducta que la so-
ciedad en su organizacién actual les dicta. Los hombres deben aprender a dis-
cernir la relacion entre sus acciones individuales y aquello que se logra con
ellas. Entre sus existencias particulares y la vida general de la sociedad» 7.

En su articulo «sobre el concepto de la razény establece histéricamente
una doble division del concepto de razén: uno propio de los grandes sistemas
filos6ficos, donde se concibe a la filosofia como «imagen de la esencia razo-
nable del mundo», en contraposicion con éste surge el concepto de razén for-
mal, desvinculado de «toda mezcla con el sery.

Es en este segundo sentido, el concepto de razén se ha hecho instrumen-
tal, razonable sera lo Util. A este segundo concepto le llama Horkheimer razon
subjetiva en cuanto no se ocupa tanto de lo objetivamente razonable, sino
que tiene ante la vista lo razonable para el que piensa, para el sujeto, de esta
forma los fines quedaran medidos por el que los piensa y no existira prioridad
en ellos, tal es el caso nos dice de Max Weber.

Frente a esta razon que domina (nicamente en la conciencia de los indivi-
duos surge la conciencia objetiva; esta razdn se ha dado nos dice, en Platén,

7. HoRKHEIMER, M., Teoria critica, Amorrortu, Buenos Aires 1968, 282.



S INDIVIDUO Y RAZON EN LA TEORIA CRITICA DE LA ESC. DE FRANCFORT 139

Aristételes, la Escolastica y en el idealismo aleméan. En ella el criterio de ver-
dad es «la consonancia de una accién con la totalidad».

La razén subjetiva no se enfrentaba a la objetiva, sino que era una expre-
sién limitada de la racionalidad general. «Semejante modo de pensar remitia a
la idea de conciliacion de un orden objetivo, concebido por la filosofia como
razonable, con la existencia humana y su autoconservaciony 8,

En las obras importantes, nos dice Horkheimer, se han actualizado am-
bos momentos: el subjetivo y el objetivo.

«Si hoy ha de hablarse en un sentido muy radical de una crisis de la ra-
z6n, ello es, o bien porque el pensamiento es incapaz de captar la idea de lo
objetivamente razonable —sin la que la razén subjetiva no pasa tampoco de
insegura e inconsciente— o porque el pensamiento comienza a negar aquella
idea como una mentira, como un trozo de mitologia» °. La reduccién de la fi-
losofia a la razén subjetiva demuestra que el concepto de razén de la autocon-
servacion comienza a pasar a ser el de autodestruccion.

De esta forma la conciencia subjetiva se convierte en razon instrumental.
«El Gnico criterio que reconoce la razon subjetiva, formal, instrumental, es el
que el lenguaje del positivismo llama su valor operativo: su papel en la domi-
nacion del hombre y la naturaleza» . Todos los conceptos no tendrdn mas
que un significado instrumental, de esta forma el pensamiento mismo instru-
mentalizado y automatizado, esté al servicio de la produccion, se habra cosifi-
cado. _

De esta forma la relatividad utilitaria estd contaminando conceptos como
el de libertad y humanidad.

Sélo cuando la razén subjetiva y objetiva se unifiquen podra superarse
esta crisis a la que hoy se ve sometida la razén «la consecucion de una situa-
cién social en la que uno se convierte en medio para otro es al mismo tiempo
la consumacién de concepto de razon que, en la descomposicion en verdad
objetiva y pensamiento formal, amenaza ahora con extraviarse» .

Horkheimer en su articulo «Razén y autoconservacién» hace una revisidon
de algunos conceptos como el de razén, pues «la nueva generacién ya no de-
posita mucha confianza en ellos, y sus sospechas son corroboradas por el fas-
cismoy.

Parafraseando a Kant nos dice que el sentido de la historia era llevarnos al

8. HorkHEMER, M., Sociolégica, Taurus, Madrid 1974, 272.
9. HorkHeMer, M., Sociolégica, 275.
10. HorkHemMER, M., Sociolégica, 277.
11.  HorkHeMER, M., Sociolégica, 283.
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triunfo de la razon. A ella estaban ligados los conceptos de libertad, justicia y
verdad.

Sin embargo, con el escepticismo, la racionalidad se reduce a lo existen-
te, no queda lugar para la utopia.

«Hoy en dia la depuracion escéptica no deja gran cosa del concepto de
razon. Este ha sido socavado. La razén al destruir a los fetiches conceptuales,
anula finalmente el concepto de si misma» '2. De esta forma la razén es algo
carente de sentido, sus categorias como, espiritu, voluntad, causa final... han
desaparecido.

De todos modos, esta razén no ha sido eliminada completamente, sim-
plemente ha sido reducida a su significacion instrumental de manera més radi-
cal que nunca; ella se ha convertido en instrumento de la guerra y de los nego-
cios, adec(a los medios al fin y el pensamiento a la economia del trabajo, ella
piensa siempre en los beneficios.

La razén fundamenta la subordinacién del individuo al todo. La categoria
que priva es la de beneficio. Esta raz6n esta al servicio de la autoconservacion
individual. «La razon se halla bastante lejos de salirse de la esfera del auto in-
terés... Lo que hace es mas bien inventar procedimientos para servir con ma-
yor complacencia a cualquier objetivo de la ménada» '3, Es de tener en cuenta
que el deterioro del concepto de razon va parejo con el de individuo. «La cate-
goria del individuo, a la que a pesar de todas las tensiones se hallaba ligada la
idea de autonomia, no ha podido resistir ante las presiones de la gran indus-
tria... La desintegracion del individuo y de la razén son una y la misma
cosa» 4,

Al no ser el individuo duefio de si mismo, las acciones que éste realice ca-
recerdn de sentido para él. «Bajo el imperio del monopolio, el individuo sélo
tiene posibilidades a corto plazoy». El individuo es un elemento més y pierde
importancia en si mismo, la adaptacion suple a la responsabilidad, individuo
es igual a disponibilidad. De esta forma desaparece el futuro para el individuo,
éste es producto de la cosificacion y la unidimensionalidad se impone. «Los
seres humanos tienen que repetir los slogans de la radio, cine y revistas para
ser en general «soportablesy... El individuo ya no tiene que mirar al futuro, de-
beria estar simplemente dispuesto a someterse» . El individuo se encuentra
controlado por la produccion. Esta unidimensionalidad se da en el campo de
la educacién, en el familiar y en el del sexo. La violencia practicada por el fas-
cismo, nos dice Horkheimer, parece escarnecer cualquier tipo de razén.

12. HoRKHEIMER, M., Teoria critica, Barral, Barcelona 1973, 143.
13. HoRKHEIMER, M., Teoria critica, 149.
14. HoORKHEIMER, M., Teoria critica, 158.
15. HoRKHEIMER, M., Teoria critica, 161.
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Frente a esta situacion el individuo no reacciona con un caracter utopico,
como lo hard en Marcuse. «La idea de la transformacion es corroida por la
conciencia de la desgracia universal... La muerte era el limite mismo del indivi-
duo constituido por la autoconservaciony 6.

La razon, en el orden fascista, se revela a si misma como sinrazén.

Horkheimer termina diciéndonos que lo que adn le queda a la razén es su
autoconservacion, la razén no se agota en la via autoalienada. ‘

Siguiendo el modelo de la critica negativa, Marcuse tom6 también como
punto de partida el fracaso de la revolucion proletaria, de ahi que proclame su
no identidad con el orden establecido, volviéndose sobre el individuo aislado.
Esta vuelta a la particularidad sirve para analizar |a afinidad existente entre cri-
tica negativa, psicoanalisis y teoria existencialista.

Marcuse entra en contacto con Freud hacia finales de la década de los
treinta. Pero antes de lanzarse al psicoanalisis, influenciado por Heidegger, in-
tenta proyectarse desde el existencialismo. Marcuse elogia a Heidegger por su
contribucion a los estudios sobre Hegel 7. También desde esta perspectiva
existencialista pretende acercarse a la obra de Sartre. Marcuse recurre al psi-
coandlisis para, a partir de Freud, buscar la forma de salvar al individuo. Los
esfuerzos del psicoandlisis van a encontrar su apoyo en la filosofia liberal cuyo
eje giraba en torno a las nociones de autonomia y libertad individual. Sin em-
bargo, ese intento que tiene el psicoanélisis por reforzar el «yo», pone de ma-
nifiesto que el individuo acaba sometido al sistema del dominio que él mismo
ha construido. El problema planteado por Marcuse es que lo primero que se
debe hacer es que el individuo sea posible. En «Cultura y Sociedad» Marcuse
pone de manifiesto la contradiccién existente entre los valores culturales y los
mecanismos de una economia irracional. Este proceder irracional amenaza
con anular al individuo; la razén cede ante la voluntad irracional.

Para la figura burguesa, la libertad queda reducida a la vida intima, priva-
da; de esta forma la libertad fundada en la libertad de la razén ha sido encerra-
da en la pura interioridad sin que puede conexionar con la praxis social.

Pero donde quiere poner el acento Marcuse, es en que esta vida intima es
también manipulada por la propaganda al servicio de la produccién. En el ca-
pitulo «Nocién de individuo» de «La sociedad», Adorno pretende analizar el
concepto de individuo en funcién del de naturaleza y sociedad. En una prime-
ra aproximacion a este concepto nos dice: «El individuo designa algo concre-
to, cerrado y subsistente por si mismo» ™. Es, pues, una individualidad carac-

16. HorkHEIMER, M., Teoria critica, 170.
17. Marcusk, H., Ontologia de Hegel, Mtz. Roca, Barcelona 1969,8.
18.  Aporno, TH.W., La sociedad, Proteo Editorial, 44.
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terizada por propiedades particulares que sélo a él le son pertinentes. En pri-
mer término, pues, y sin hacer referencia a la persona humana, aparece el «in-
dividuum» que es la produccién latina del «<atomon» materialista de Demécri-
to. Con la concepcion leibniana, el individuo al igual que «mobnaday,
—indiviso y sin necesidad de otro—, goza de plena autonomia, la sociedad no
serd otra cosa que la suma de singularidades. Esta corriente serd seguida por
el liberalismo. Pero la labor que la sociedad se impone a partir de estos mo- '
mentos es mostrar como el individuo esté socialmente mediado. De esta for-
ma el tema central de la sociologia seran las relaciones entre el individuo y la
sociedad. A partir de este momento comienza un proceso que va del concep-
to de individuo auténomo a conceptos como el de convivencia, participacion,
comunicacion. El individuo, antes de serlo, es persona. Estas relaciones me-
diante las cuales el individuo se determina a si mismo, no son algo extrinseco.
«Quien quiera prescindir de ese caracter funcional de la persona para buscar
en cada uno su significado singular y absoluto, no llegara al individuo puro, en
su singularidad inefable, sino a un punto de referencia altamente abstracto,
que a su vez adquirira significado respecto del contexto social considerado
como principio abstracto de fa unidad de la sociedad» *°.

Adorno a su vez establece una relacion. Las relaciones individuo-
sociedad han de estar en conexiodn a su vez con las de la naturaleza. De la inte-
racion de estas tres variables tenemos el acaecer histérico. Pues en tanto es
necesaria esta interacion en cuanto es natural al hombre el realizarse en co-
munidad. Este seria el caso de Aristteles para quien la polis aparece como
condicion para ser hombre.

Un punto de vista totaimente contrario encuentra Adorno en la concep-
cidn positivista, en donde el individuo quedara subordinado a la sociedad. Por
su parte Adorno destaca al individuo como algo dado en la naturaleza. Pero
esta individualidad no ha de ser entendida como algo abstracto sino como ser
que puede determinarse a si mismo. En esta conciencia, con proyeccion a los
otros es donde alcanza su plena realizacion, pues el individuo sélo se realiza
plenamente cuando surge en relacién de una autoconciencia con otros. Los
dos conceptos: individuo y sociedad son, pues, reciprocos.

La mutua interaccion de ambos justifica el papel del individuo en la socie-
dad. «La comprension de la accién reciproca que individuo y sociedad ejer-
cen, uno sobre otro, tiene una consecuencia fundamental evidenciada por la
sociologia positiva, en la idea de que el hombre como individuo alcanza su
existencia propia en una sociedad justa y humana» ?. Sin embargo esta ar-

19. Aporno, Th.W., La sociedad, 51.
20. Aporno, Th.W., La sociedad, 57.
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monia se ve rota en las sociedades desarrolladas. El individuo se ve obligado
en esta sociedad a perseguir sus intereses al margen de la colectividad. «La
sociedad que llevé al desarrollo del individuo, se desarrolla ahora a si misma
alejando de si al individuo y destronandolo; pero el individuo desconoce ese
mundo, del cual él sin embargo depende en lo interno, hasta creerlo todo su-
yo» 2,

En este mismo sentido Horkheimer en «Funcion social de la filosofiay,
nos dice que los hombres, a pesar del avance de la ciencia, se empobrecen
material, espiritual y emocionalmente. «El racionalismo individual puede ir
acompafiado de un completo irracionalismo general. Los actos individuales
que en la vida diaria pasan con toda justicia por razonables y Utiles, pueden re-
sultar perjudiciales y hasta destructivos para la sociedad» %,

La trayectoria a seguir por la Escuela de Francfort va a ser la de salvar al
individuo desde la razén, con ésta se hara posible la unién de individuo y so-
ciedad.

Asi Marcuse en «Filosofia y teoria critica» de «Cultura y sociedad», nos
dice: «La razon, que en la nueva filosofia se convierte en el ser auténtico tiene
que producirse a si mismo y crear su propia realidad siempre de nuevo, con un
material existente... Lo que la razon debe hacer es nada mas y nada menos
que la constitucion del mundo para el yo. Debe crear la generalidad en la que
ha de encontrarse el sujeto racional con otros sujetos racionales» %,

En la época burguesa, dice Marcuse, la realidad de la razdn se convirtié
en la tarea que el individuo libre debia realizar. El sujeto era el depositario de la
razén: la racionalidad de la objetividad debia partir de él.

Por su parte, para Horkheimer, en «Ascenso y ocaso del individuoy, el in-
dividuo concebia la razon como instrumento del yo. El individualismo adquie-
re su maximo desarrollo con el liberalismo burgués, pero el individuo pronto
se ve subordinado a sus intereses econdmicos. Asi en el siglo XIX, nos dice
Horkheimer, el peso principal recaia mas en el planteamiento, organizacion y
centralizacion del sistema, que en el destino del individuo. La racionalidad
pertenece al dominio, no a la razén, la razén se hace, pues, irracional. Se
piensa en la produccion y para la produccion. De esta forma el individuo ya no
tiene forma personal. Se ve bombardeado desde todas las posiciones por las
distintas coacciones sociales.

Creemos de interés mencionar la orientacion dada por Horkheimer al
concepto de psicologia en su conferencia «Historia y psicologia», recogida en

21.  Aporno, Th.W., La socjedad, 58.
22. HoRkHEMER, M., Teorla critica, 278.
23. MaRcuseg, H., Cultura y sociedad, 82.
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la teoria critica. Horkheimer toma como punto de partida no la concepcién de
la historia propia de la filosofia actual sino de una filosofia de la historia, la de
Hegel. Sin embargo, cuando el sistema hegeliano cede ante la concepcion li-
beral, con ello, sufre también un cambio el significado que la psicologia tiene
para el conocimiento de la historia.

Aungue para la llustracion y para Hegel el motor de la historia sean los in-
tereses de los individuos, sin embargo, para Hegel, esto es algo sin importan-
cia frente a la Idea que todo lo rige, y el actuar de ésta no es deducible ni de la
psique, ni del individuo, ni de la masa. Pero esta Idea no es €l inconsciente de
la psicologia moderna, sino aquel «Telos» inmanente de la historia. Por el con-
trario para el liberalismo la historia es, en su esencia psicoldgica, «los indivi-
duos con sus eternos instintos sélidamente arraigados en su naturaleza, ya
no son soélo los factores inmediatos de la historia, sino también las instancias
Gltimas para la teoria del acontecer propio de la realidad socialy 24

Para la teoria marxista la dindmica historica no puede ser explicada desde
el individuo sino que los hombres estan sujetos a formaciones histéricas que
tienen su propia dindmica, pero con esto no afirma una teoria psicolégica de
la historia. Las formas de produccién condicionan la marcha de la historia. La
concepcién econdémica de la historia se manifiesta como antagénica a la filo-
sofia de Hegel, pues segun ellos nada es fundamento de la historia, nada pue-
de ser interpretado como poder unitario, como razén determinante. La histo-
ria estara configurada a partir del progreso material. Pero en ningin modo re-
duce la funcion propia del individuo.

Horkheimer intentaba hacer una comparacién con la teoria liberal donde
la psicologia condicionaba a la historia, por el contrario «si la historia se articu-
la segin los diversos modos en los que se consuma el proceso de la vida de la
sociedad humana, no son las categorias psicoldgicas sino las econdmicas las
fundamentales para el conocimiento histérico. De ciencia fundamental la psi-
cologia pasa a ser ciencia auxiliar, por cierto indispensable para la historia» 2.

Podemos concluir poniendo de manifiesto la interconexién entre indivi-
duo, naturaleza y sociedad. Las relaciones de los grupos sociales entre si se
originan en las cambiantes constelaciones que median entre la sociedad vy la
naturaleza, convirtiéndose en determinantes respecto a la condicién de los in-
dividuos lo cual repercute a su vez sobre la estructura social %.

Modesto SANTOS LOPEZ
Instituto Zorrilla.- Valladolid

24. HoRKHEWMER, M., Teoria critica, 27.
25. HORKHEIMER, M., Teoria critica, 30.
26. HoORKHEIMER, M., Teoria critica, 51.



LIBROS

Sagrada Escritura

WESTERMANN, C., Ertrige der Forschung am Alten Testament. Gesammelte Studien I1I.
Hrsg. von Rainer Albertz. Chr. Kaiser, Miinchen 1984, 21 x 15 cm., 228 p.

El libro es una coleccién de articulos publicados en diferentes lugares, que se han reunido
aqui con motivo del 75 aniversario del autor. Es ya el tercer volumen de estas «opera minora».
Exactamente son 17 articulos los aqui coleccionados. Buen niimero de ellos se refieren al Génesis.
No hay que olvidar que Westermann es autor de un comentario sobre el Génesis. Otros son mas
directamente teologicos: como «la belleza en el A.T.», «El A.T. y los derechos humanos», «Te-
mas de una futura teologia biblica». Debe notarse, en especial, el articulo titulado «la prehistoria
de las parabolas de Jests en el A, Testamento», articulo que el autor ha desarrollado en un libro
aparte, que presentamos en este mismo ntimero de la revista.— C. MIELGO.

NEL, Ph.J., The Structure and Ethos of Wisdom Admonitions in Proverbs. BZAW, 158, Wal-
ter de Gruyter, Berlin 1982, 24 x 16 cm, XI-142 p.

El libro es una disertacion que pretende analizar la estructura y el Ethos de las exhortaciones
o advertencias en el libro de los Proverbios. Tras una interesante y completa lista de los géneros li-
terarios usados por la Sabiduria israelita, emprende el autor el argumento principal del libro. Las
exhortaciones van siempre acompafiadas por una motivacion que indica la razén por la que deter-
minada conducta es aconsejada. Esta motivacion es analizada en su conexidén gramatical con la
exhortacioén. La conexion es variada: a veces indica finalidad, causa, resultado, promesa, etc. Es-
te elemento es, a juicio del autor, tan importante como la exhortacién misma y no es un elemento
secundario. En base al analisis hecho, rechaza la opinién de Richter que distinguia entre la exhor-
tacion prohibitiva y vetitiva. Es interesante otra conclusion que saca y es que en base a la forma,
no se puede averiguar el contexto social y el Sitz im Leben de la exhortacién. No parece, sin em-
bargo, tan convincente su opinion acerca del Sitz in Leben de la exhortacion, que coloca sin mas
en la ciudad o vida urbana. Ciertamente esto es no decir mucho.

El resto del libro esta consagrado al Ethos que se halla en los Proverbios. Y asi habla de la
funcion de la clausula de motivacion, de la autoridad de la exhortacion (que él halla en el mismo
contenido de la exhortacion), de la relacion entre sabiduria y fora que él establece a través del con-
cepto del «temor de Yahvé». Mas flojo parece el ultimo capitulo sobre el ethos de la sabiduria co-
mo reconocimiento del mal. Uno se preguntaria por qué el ethos no es reconocimiento del bien.
Los andlisis son apresurados y sin profundidad. En todo caso, el libro es atractivo porque evita el
autor tomar posturas dogmaticas. No esta exento el libro de errores tipograficos. El mas notable
el de la pag. 65, donde faltan algunas lineas.— C. MIELGO.
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WESTERMANN, C., Vergleiche und Gleichnisse im Altem und Neuen Testament. Calwer,
Stuttgart 1984, 22 x 15, 144 p.

Al autor, conocido estudioso del A. Testamento, le extrafia que las parabolas del Nuevo Tes-
tamento sean vistas inicamente como adorno con una funcién ilustrativa. Practicamente sélo in-
teresa el «tertium compartionis». Para corregir este punto de vista, el autor hace la prehistoria de
las parabolas evangélicas, que, segin él, se encuentran en las comparaciones y parabolas del A.T.
En realidad, lo que hace es ofrecer un catalogo de tales figuras literarias y extraer conclusiones.
;Estas conclusiones son importantes? No nos atreveriamos a afirmarlo. En efecto se limita a decir
que las comparaciones no tienen funcidn ilustrativa solamente, sino que pueden intensificar lo
que se quiere decir. En todo caso, afirma que del contexto debe extraerse la intencion. El autor es
consciente de que el libro es una primera aproximacién.— C. MIELGO.

DREYFUS, F., Jésus savait-il qu’il était Dieu? Editions du Cerf, Paris 1984, 21,5 x 14,5, 135 p.

Evidentemente el autor toca un problema grave y de viva actualidad. Y debe decirse desde el
comienzo que el libro va en contra de las tendencias de muchos exégetas actuales. El lector debe
saber que el autor responde positivamente a la pregunta que representa el titulo del libro. Sin em-
bargo, el libro rio es polémico. El itinerario de la demostracion puede resumirse asi: En la primera
parte analiza la tradicion de la Iglesia. La primera pregunta que se hace es si Juan es consciente de
hacer una elaboracion teolégica de la fe de la comunidad o pretende mantenerse fiel al mensaje de
Jests historico. Como en Jn 20,20-31 afirma que escribe «para que creais que Jesis es el Cristo, el
Hijo de Dios», no debe caber duda alguna de que Juan quiere demostrar que Jests era Dios y que
¢l lo sabia. Seguidamente trata este punto en la tradicion patristica que se muestra unanime. Na-
die dudaba que Jests sabia que era Dios. Brevemente expone la teoria de la triple ciencia de Jests
seglin los escolasticos. .

En la segunda parte compara esta fe de la Iglesia con la investigacion historica. A priori, cabe
suponer, piensa el autor, que la tarea de Jests de dar a conocer su verdadera personalidad, no era
facil, dado el estricto monoteismo de los judios. De ahi que Jests hiciera esta manifestacion en
tres etapas. Ante la multitud, Jests no revela mucho; pero si algo sugestivo, se arroga prerrogati-
vas divinas, dispone de la ley como soberano, incluso se presenta como el Hijo de Dios (parabolas
de los vifiadores homicidas). No es extrafio que le acusaran de blasfemia. En una segunda etapa,
hablando a los discipulos Jesiis manifiesta méas. En esta parte el autor menciona dos textos: el de
la ignorancia del Hijo acerca del fin del mundo y el grito jubiloso de Jesus (Mt 11,25-27). Sospe-
cha otro estadio de manifestacion: el de los discipulos predilectos de Jestis. Como la fe en la divi-
nidad de Jestis aparece muy pronto después de Pascua, y la resurrecciéon no puede ser un argu-
mento decisivo, hay que pensar que la doctrina tuvo lugar en una confesiéon personal de Jests. Fi-
nalmente la tercera parte esti dedicada a resolver ciertas objeciones. Asi por el hecho de saber que
era Dios, no por ello es menos hombre. Para explicar la psicologia de Jestis acude a las experien-
cias misticas. Los misticos manifiestan tendencia a identificarse con Dios.

El libro no dejara de suscitar reacciones, precisamente porque es maximalista. Que el apostol
Juan es el autor del IV Evangelio, pocos se lo admitiran. Que Jesis tuvo vision beatifica es bien
dificil de admitir. Los Evangelios no soportarian la prueba para afirmar esto. Finalmente que Je-
sus manifestara su conciencia divina a los apostoles preferidos, no deja de ser un dato para el que
no puede aducir ningiin texto de apoyo.— C. MIELGO.

RIESNER, R., Jesus als Lehrer. Eine Untérsuchng zum Ursprung der Evangelien-Ueberliefe-
rung. 2 Vebess. Aufl.- W.U.N.T. 2/7.- J.C.B. Mohr (Paul Siebeck). Tibingen 1984, 23 x
16, XII-615 p.

Que un libro de esta mole y tema se agote en afio y medio, es un buen indice del interés que ha
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despertado. Este interés se.debe a dos causas principales: una de ellas es su valor intrinseco, que
en verdad lo tiene, y también por la postura critica que adopta el autor frente a hipdtesis comunes
y consolidadas. El libro debe considerarse en la linea de los trabajos de Riesenfeld, Gerhardsson,
Schiirmann y otros que corrigen severamente el Método de la Historia de las Formas.

En el primer capitulo expone el autor largamente los interrogantes que la prioridad de Mar-
cos y la Historia de las Formas no resuelven. Con detenimiento enumera los puntos débiles, las
opiniones no probadas, las soluciones faciles que ambas hipotesis adoptan. Esto lo hace sirvién-
dose principalmente de las obras de los dos autores principales: Bultmann y Dibelius. El capitulo
es, en verdad, critico, pero es notable, porque es reflejo de un estado de opinion cada vez més cre-
ciente que considera excesivamente expeditivas muchas soluciones de la Historia de las Formas.
Sefiala con acierto el autor que la actividad de Jesis como maestro ha sido totalmente olvidada.
De aqui emana el capitulo segundo, sin duda el mejor logrado, que es una verdadera monografia
acerca del estado de la ensefianza y educacion judias en tiempos de Jesis, pero arrancando ya des-
de el A. Testamento. Este capitulo ofrece un material riquisimo de informaciones sobre los méto-
dos de ensefianza de entonces. Los capitulos siguientes tratan de probar, en base al material evan-
gélico, como Jeslis unid perfectamente su pretension personal con la actividad magisterial. Para
ello distingue su actividad cara al pablico de la predicacion dirigida a sus discipulos. Los evange-
lios ofrecen material suficiente para hacer esta distinciéon. En estos dichos de Jests, él observa los
métodos de ensefianza habituales en el judaismo contemporaneo. No deja en olvido la misién en-
comendada a los discipulos ya en vida de Jesis, que no puede tener otra finalidad que asegurar la
continuidad y vigencia de su doctrina. Asi el autor llega a recrear una especie de «escuela de Je-
siis», continuada por sus discipulos que cultivan la memoria del Maestro, transmiten su tradicion
y la contintian. Seglin esto, la Historia de las Formas tendria que revisar muchos puntos de vista.
Naturalmente, algunas de las afirmaciones del autor quedan en el aire. Pero también la Historia
de las Formas echa mano de hip6tesis no probadas. El origen de los Evangelios continuara siendo
un lugar privilegiado para la discusion. Se ha de agradecer al autor el valor de ir contra corriente y
servirse de una documentacion rica, cuyo dominio exige un gran esfuerzo.— C. MIELGO.

FITZMYER, J.A., Catecismo cristolégico. Respuestas del Nuevo Testamento, Sigueme, Sa-
lamanca 1984, 20 x 13, 159 p.

El titulo conviene bien al contenido del libro. Es un catecismo porque se compone de pregun-
tas y respuestas. Y es cristologico, porque en las respuestas se toca exclusivamente estos temas del
N.T. Si, ademas se tiene en cuenta que el autor es un conocido y afamado escriturista, se aprecia-
réa en el libro por ser una verdadera cristologia. Est4 escrito con esmero y exactitud. Todas las
afirmaciones que hace estan muy cuidadas y por supuesto razonadas. No necesita excesiva prepa-
racion, mas bien esta escrito para servir de formacioén y guia a todos los cristianos. En apéndice se
comenta y se ofrece el texto de la Pontificia Comisién Biblica sobre la verdad histérica de los
Evangelios del afio 1964, asi como el n. 19 de la Constitucion Dei Verbum del Concilio Vaticano
II.— C. MIELGO. :

BAYER, O., Aus Glauben leben. Ueber Rechtfertigung und Heiligung. Calwer, Stuttgart 1984,
22 x 14, 80 p.

El tema central del libro es la justificacion, pero entendida desde un punto de vista luterano.
De hecho, es un comentario a Lutero actualizado. Cree €l autor que el tema de la justificacion sir-
ve para enfocar correctamente gran parte de los problemas teologicos, tales, como la creacion, pe-
cado, redencion, escatologia, etc. Los temas son expuestos con un lenguaje moderno y nada con-
vencional. No faltan tampoco alusiones a fildsofos modernos como Bloch y Marcuse. Esto hace
que el libro sirva para iluminar las relaciones entre filosofia y teologia, fe y cultura.— C. MIEL-
GO.
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VOUGA, F., L’Epitre de Saint Jacques. Commentaire du Nouveau Testament, deuxiéme série,
XllIIa. Labor et fides, Genéve 1984, 24 x 18, 150 p.

El Commentaire du Nouveau Testament de los protestantes de lengua francesa publica ahora
el comentario a la epistola de Santiago, escrito por F. Vouga, joven profesor de NT en Montpe-
llier. El estudio de esta epistola plantea dos problemas fundamentales. El primero es de orden teo-
logico y se refiere a la especificidad cristiana del escrito y su relacion con las cartas paulinas y los
escritos juanicos. El segundo es literario y tiene que ver con la unidad tematica de la epistola. Se-
ghn la hipotesis propuesta por F. Vouga, habria que encuadrar a St en una tradicién judeocristia-
na teologica y literiaramente proxima a Mateo y en oposicion a una espiritualidad helenizante que
utilizaba de un modo conformista el legado de Pablo. Comentario éste amplio, cuidado y actuali-
zado, que responde a las lineas programaticas de todo el Commentaire du Nouveau Testament.—
A. RODRIGUEZ,

DUPONT, J., Nouvelles études sur les Actes des Apétres. Editions du Cerf, Paris 1984, 21 x 13,
535 p.

El presente volumen ofrece una nueva coleccion de articulos sobre los Hechos de los Apdsto-
les publicados por el conocido especialista en este libro del NT desde 1967, fecha en que también
Editions du Cerf publicaron sus articulos sobre Hech escritos anteriormente, con el titulo de Etu-
des sur les Actes des Apétres. El libro retine veinte articulos. Tras los dos primeros, que tratan del
estado de la cuestion sobre la teologia de Lucas y el plan de los Hechos, los estudios se suceden se-
gun el orden de los textos con los que estin relacionados especialmente: alcance teologico de la
evangelizacion de las naciones (Lc 24,47; Hch 13,47; 26,23), discursos de Pedro (interesado por
relacién con Lc 24), el papel de los apdstoles en la Iglesia primitiva (Hech 1, los ministerios en la
Iglesia naciente (Hch 1), la sustitucion de Judas (Hech 1, 15-26), el relato de Pentecostés (Hch
2,1-13), la afirmacion cristologica de Heh 2,33, la afirmacion de la sesion de Cristo a la derecha
de Dios (Hch 2,34-35). Siguen cuatro pequefios articulos sobre 10,34-38; 12,1-11; 13,43-52 y
14,21-27 respectivamente. Aqui se introduce un articulo sobre el después de la muerte en la obra
lucana que hace especial relacion a Hch 14,22, Termina la coleccidon con estudios sobre cuatro dis-
cursos de Pablo: en el Aredpago de Atenas (Hch 17,22-31), a los presbiteros de Efeso (Hch 20,18-
35), ante Agripa en Cesarea (Hch 26,2-23) y a los judios de Roma (Hch 28,17-28). Estos articulos,
que siguen siendo de valor inestimable para la exégesis y que resultaban dificilmente accesibles,
son reunidos ahora y puestos al alcance de todos los exegetas.— A. RODRIGUEZ.

ECKSTEIN, H.-J., Der Begriff Syneidesis bei Paulus. Wissenschaftliche Untersuchungen zum
Neuen Testament, 2. Reihe 10. J.C.B. Mohr (Paul Siebeck), Tiibingen 1983, 23 x 15, 340 p.

Este libro es la elaboracion de una tesis doctoral presentada en 1980 en Tubinga y dirigida
por M. Hengel. Se trata por tanto de un trabajo académico de exégesis. El autor trata de averi-
guar el significado del «concepto» syneidesis (conciencia) en Pablo. Por eso el «fend6meno» con-
ciencia solo es estudiado en cuanto contribuye a este objeto. El trabajo esta bien planteado. Tras
ver los distintos significados de «conciencia» en aleman, griego y latin, se introduce el estudio con
una amplia investigacion sobre el concepto desde el punto de vista de la historia de las religiones
(griegos, latinos, AT y judaisfno). Con ello el autor deja preparado el terreno para el tema cen-
tral, o sea, el estudio del concepto en Pablo. Analiza sus apariciones en las cartas paulinas autén-
ticas. Y tras un pequefio capitulo dedicado a las apariciones del concepto en el resto del NT, con-
cluye el trabajo resumiendo los hallazgos y situandolos en el trasfondo de la antropologia y teolo-
gia paulinas y en el contexto de la historia de las religiones estudiado al principio. Seglin estos ha-
llazgos, Pablo habria tomado el término syneidesis del griego helenista popular (no de la estoa).
La syneidesis seria para Pablo una instancia antropologica (no teoldgica) neutral en el hombre
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que juzga su comportamiento a la luz de unas normas dadas y que lo hace responsable, Una criti-
ca del trabajo exigiria mucho espacio. Pero ya podemos decir que es una buena contribucion a la
exégesis paulina.— A. RODRIGUEZ. )

KERTEIGE, K., (ed.), Ethik im Neuen Testament. Herder, Freiburg-Basel-Wien 1984, 21 x 14,
214 p.

Este libro recoge las exposiciones de exegetas y moralistas realizadas en una reunion para es-
pecialistas de NT de lengua alemana tenida en Luzern del 21 al 25 de marzo de 1983. Afrontan la
pregunta planteada por la teologia moral al NT sobre en qué modo y medida las exhortaciones
neotestamentarias son normativas para el cristiano de hoy. En un primer momento F. Burger y R.
Schnackenburg se ocupan de la pregunta basica sobre la fundamentacion de normas morales a
partir del NT. En segundo lugar P. Hoffmann, W. Egger y G. Lohfink afrontan cuestiones con-
cretas de la interpretacion del Sermén de la Montaiia y la pregunta sobre la obligatoriedad de sus
exhortaciones. Después J. Eckert y D. Zeller estudian el «indicativo» y el «imperativo» en las car-
tas de Pablo. Concluye F. Bockle con una reflexion sobre este didlogo interdisciplinar iniciado y
cémo debe ser continuado en el futuro.— A. RODRIGUEZ.

PIKAZA, X., Hermanos de Jesus y servidores de los mds pequefios (Mt 25,31-46). Juicio de
Dios y compromiso historico en Mateo. Sigueme, Salamanca 1984, 21 x 13, 460 p.

Este libro es el fruto de largos afios de elaboracion y responde a la preocupaciéon de su autor
por el hombre en cuanto hombre y su posibilidad de ser hermano de los otros. No es extrafio,
pues, que sea acentuado el momento hermenéutico en el trabajo. Tras unos preliminares en los
que se habla de la estructura, género literario, hermenéutica, division y temas introductorios (gé-
nesis e interpretaciones) acerca del texto estudiado, el autor se centra en su exégesis, distribuyén-
dolo en temas. Afronta después su sentido, para lo que se ve obligado a encuadrar el texto en el
conjunto del evangelio de Mateo, tanto a nivel de estructura como de términos clave y temas.
Concluye el trabajo con una relectura teoldgica actualizante, centrada tematicamente en la peque-
fiez y el servicio en los que se realiza paradojicamente la grandeza de Dios, constituyendo un pro-
grama para la Iglesia. Libro éste técnico, pero escrito con pathos que comunica también al lector,
sugerente y Util en el conjunto de estudios de teologia mateana. Al final se echa en falta un indice
de textos biblicos.— A. RODRIGUEZ.

Teologia

SCHILSON, A., Theologie, als Sacramentontheologie. Die Mysterientheologie Odo Casels.
Griinewald, Mainz-Tiibingen 1982, 22 x 14, 354 p.

El A. anuncia ya en el titulo que no estudia la sacramentologia como una rama de la teologia,
sino viceversa. Y justifica en el subtitulo su postura con la motivacion historica de los estudios de
Odo Casel, el benemérito benedictino de Maria Laac¢h. A finales del siglo pasado y en la primera
mitad del presente, el estudio de las antiguas religiones, de los mitos, simbolos, significados y sen-
tidos, especialmente de los llamados «Misterios», provoco una reaccién de la misma teologia ca-
tolica, dominada por la escolastica y la neoescolastica, esto es, dominadas por un caréacter pre-
ponderantemente teorético, y especulativo. Se buscé un modo de presentar la religiéon con unidad
de teoria y praxis y para ello se recurrio al culto, a la liturgia. Cada religion se distingue de las de-
mas por un sistema de simbolos, que al mismo tiempo sirve para reunir a todos los miembros de
cada religion y da a esa determinada religion el sentido, la intencién vital y salvifica del fundador.
Odo Casel se distinguié en el estudio de los antiguos «misterios» y ahora este autor estudia el de-
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sarrollo de tal postura hasta nuestros dias y la proyecta hacia el futuro. Hasta mediados de este si-
glo, las discusiones fueron abundantes y era necesario recoger las conclusiones a que se habia lle-
gado, ya que posteriormente tales discusiones han decaido. Nuestro autor vuelve a poner al dia el
estado de la cuestion y apunta los frutos, riesgos, peligros y objecciones que este problema provo-
co.

Porque en realidad, se trata de un nuevo modo de pensar, harto dificil para los que entienden
la teologia como ciencia especulativa. Odo Casel, educado en el espiritu benedictino, amplia y
profundiza el concepto de liturgia hasta abarcar y empapar totalmente la vida cristiana, identifi-
‘candose con ella. La vida cristiana se identifica con la liturgia, y por lo mismo se asimila toda la
teologia, no sblo préctica sino también especulativamente. Es indiscutible que la promocion del
movimiento litirgico en nuestros dias tiene conexion con esta teologia, pero también es indiscuti-
ble que no todos dan a la liturgia tanta extension y tanta profundidad, y ademas, son muchos los
que ven en la conexidn historica con las religiones «mistéricas» unos peligros que conviene poner
en claro. Por eso nuestro autor no se contenta con el estudio historico, sino que estudia especula-
tivamente la fundamentacion o centro sacramental de la vida cristiana, la organizacion de los sa-
cramentos como «teologia de los sacramentos» y la leccion de este problema para el futuro de la
teologia. El estudio sobrepasa los horizontes de Odo Casel, ya que hoy el triunfo de la sociologia
ha impulsado la novedad y utilidad de estos estudios, al presentar las religiones como entes vivos e
independientes, que se desarrollan y perfeccionan con sus propias leyes, y no como la simple suma
de sus propios miembros. Una «religiony lleva dentro de si sus «principios» en orden a sus «fi-
nes». Las discusiones pasadas han sido superadas, pero cobran mayor interés en el presente. En
fin, este libro como tesis doctoral, viene completado con su correspondiente bibliografia e indice
de nombres. A la presentacion atildada concurren la editorial Griinewald y la Facultad de teologia
de Tubinga. El autor es actualmente profesor de dogmatica en la Facultad teoldgica de Mainz.—
L. CILLERUELO.

GANOCZY, A., Einfiihrung in die Dogmatik. Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt
1983.

Dentro de un programa de estudios introductorios a cuestiones teologicas, se nos presenta
aqui una «introduccién a la dogmatica». Existe un cierto confusionismo en torno a la palabra
dogma debido al cariz unilateral que a veces se le quiere dar, y también debido a los complejos
problemas que suscita la interpretacion de los dogmas. Este libro supone una magnifica oportuni-
dad de clarificacion de términos como «dogma», «dogmas», «dogmatica». Tras una primera sec-
cion de critica general, se nos ofrece un estudio de la historia del concepto «dogmay en la antigua
tradicion cristiana y en la discusion teoldgica catdlico-protestante a partir de la Reforma, para de-
sarrollar a continuacion el significado teoldgico del dogma. Finalmente, la tercera parte, analiza
la dogmatica en cuanto ciencia (métodos, fuentes, hermenéutica) ejemplificandola en algunas co-
rrientes teoldgicas actuales, y comparandola con otras disciplinas, como la exégesis, filosofia e
historia. Un libro interesante, por tanto, escrito por un autor conocido en ambientes franceses y
alemanes.— T. MARCOS.

FINKENZELLER, J., Grundkurs Gotteslehre. Herder, Freiburg im Breisgau 1984, 19,5 x
21, 160 p.

Dios es la cuestion central de toda religion, a partir del cual se expresan las formas del com-
portamiento religioso para el hombre. El presente libro afronta el problema de Dios de modo muy
sintético, pero con una gran amplitud de temas, un modo de ofrecer una justa y global vision de
dicho problema en el cristianismo. Desde la realidad de lo santo en el mundo y el significado del
acto religioso en general, la comprension biblica de Dios y el Dios de Jests, la Trinidad como la
peculiar captacion de Dios entre los cristianos y la experiencia de Dios como necesidad plenifica-
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dora de la fe, el autor pretende ser util con este libro a todo cristiano comprometido, como base
para una ensefianza religiosa, testimonio y ulterior profundizacion.— T. MARCOS.

GILBERT, P., Dire I’Ineffable. Lecture du «monologion» de S. Anselme. P. Lethielleux, Pa-
ris 1984, 22 x 14, 303 p.

S. Anselmo es uno de los grandes pensadores de la teologia cristiana. Su obra marca el co-
mienzo de la Escolastica, y esta caracterizada por una inquieta bisqueda de entender los postula-
dos de la fe. Para él teologia es la fe que intenta hacerse inteligible. Buena prueba de ello es su fa-
moso «nonologion», del que este libro hace un analisis. El estudio que P. Gilbert hace clarifica la
concatenacion interna del pensamiento anselmiano en el «Monologion». La primacia de la fe so-
bre la razén, que fundamenta el acercamiento 16gico a la divinidad misteriosa, sin poder nunca
llegar a agotarla; la esencia y existencia de Dios; el hombre mismo, que como imagen de Dios pue-
de llegar a vislumbrar su ser, constituyen los temas centrales de esta lectura a S. Anselmo..— T.
MARCOS.

ESTRADA, J.A., La Iglesia: ;institucion o carisma? Sigueme, Salamanca 1984, 21,5 x 13,5
280 p.

Viejo y eterno problema el de la relaciéon que debe haber en la Iglesia entre lo carismatico y lo
institucional, con la variante que discute si lo institucional debe siquiera existir. El tema de este li-
bro, por tanto, es muy interesante. Y dado que lo carismatico es, sin duda, lo mas importante en
la Iglesia de Cristo, el problema queda reducido al segundo término. Es decir, si es necesaria una
Iglesia institucionalizada, si dicha institucionalizacién puede anular o estimular el carisma, la gra-
cia de Dios presente en cada cristiano. Este es el intento del libro. Su conocido autor estudia la
fundamentacion de lo institucional en la Iglesia y su evolucion a lo largo de la historia eclesial, pa-
ra a continuacién criticar lo que la institucion ha restado al desarrollo carismatico de la Iglesia.
Reconociendo la validez de una organizacion en la Iglesia para que no sea arrastrada por la abso-
lutizacién del carisma a un subjetivismo e individulismo, claramente anticristianos, en su seno, la
sciucion se cifie a lo que la institucion tiene de reformable y cambiante, para un pleno servicio al
carisma.— T. MARCOS.

COLLANTES, J.; La fe de la Iglesia catdlica. Las ideas y los hombres en los documentos doc-
trinales del Magisterio. BAC, Madrid 1984, 20 x 13, 907 p.

La coleccion «Historia salutis» sobre temas determinados de teologia dogmatica que nos pre-
senta la BAC, es cerrada tematicamente con este libro, que se presta de modo ideal como colofén
de las monografias anteriores. El libro es una seleccion de documentos del magisterio eclesial cla-
sificados seglin los temas fundamentales de la teologia dogmatica, que coinciden con los libros
que componen la coleccion «Historia salutis»: Dios, revelacion, Jesucristo, salvacion, etc. En ca-
da capitulo se presentan las decisiones del magisterio sobre el tema, ordenadas cronoldgicamente
y precedidas de una introduccién historica. Realmente es de agradecer el trabajo de J. Collantes,
que facilita enormemente el acceso a las ensefianzas de la Iglesia sobre cada punto teol6gico. Por
si fuera poco, los documentos son presentados en su texto original, junto a la traduccién, lo que
hace de esta obra un inmejorable libro de consulta.— T. MARCOS.
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PETER OF WALTHAM, Remediarium conversorum. A synthesis in latin of Moralia in Job by
Gregory the Great. Ed. J. Gildea, OSA. Villanova University Press, Villanova (Pennsylva-
nia) 1984, 16 x 24, 492 p.

Nadie desconoce la amplia aceptacién de que gozaron en toda la edad media los escritos de
san Gregorio Magno, particularmente sus Moralia in Job. Pero en un determinado momento ya
no interesaba todo el contenido de la obra, exegética en su origen; por otra parte, su voluminosi-
dad pedia una reduccion de tamaiio; una y otra circunstancia condujeron a obras como la presen-
te, posterior en seis siglos, Remediarium conversorum de Pedro de Waltham, en otro tiempo atri-
buida a Pedro de Blois, ambos archidiaconos de Londres. El autor ha recopilado sobre todo los
textos morales del escrito gregoriano y con ellos, a veces tratados con gran libertad, compuso un
peculiar tratado de moral, al servicio de los convertidos, como reza el titulo. La obra goz6 de cier-
ta celebridad como atestiguan los 17 manuscritos que se conservan. Para la edicion critica el P.
Gildea se ha basado fundamentalmente en el manuscrito de Londres British Library, Royal
7.A.VII del 1200 aproximadamente. La obra, sin duda, sera util para quienes se interesen por la
suerte reservada a los escritos gregorianos en los siglos posteriores a su muerte y, sobre todo, para
los medievalistas. La presentacion es pulcra e impecable. Carece de indices.— P. DE LUIS.

PHOTIUS PATRIARCHA CONSTANTINOPOLITANUS, Vol. I: Epistulae et Amphiloguia.
Ed. B. Laurdas v 1..G. Westerink (Bibliotheca Teubneriana, griega), Leipziz 1983, 14,5 x 20,

197 p.

Presentamos a nuestros lectores el primero de los seis volimenes de que constara la edicion
completa de las Cartas y Cuestiones a Anfiloquio del célebre patriarca de Constantinopla, dos
clases de escritos tan relacionados entre si que no permiten ser editados, con logica, separadamen-
te. Este inicial incluye la primera parte del corpus de cartas privadas, es decir, las 144 primeras.
Como ya es norma de la Biblioteca Teubneriana, la introduccion se centra fundamentalmente en
cuestiones criticas: descripciéon de los manuscritos y criterios seguidos. Luego, el texto de cada
una de las cartas es precedido de una introduccion particular que recoge el destinatario, fecha
problable en que fue escrita, referencias de otros estudiosos a ella, breve sintesis de su contenido y
otras particularidades. El contenido de los proximos volimenes serd distribuido de la siguiente
manera: vol. II: segunda parte del corpus de cartas privadas; vol. III: restantes cartas que se ha-
lian dispersas, casi todas actas del patriarcado; IV-VI: las restantes cuestiones anfiloquianas que
no se leen entre las cartas.— P. DE LUIS.

Didache (Apostellehre). Barnabasbrief. Zweiter Klemensbrief. Schrift an Dionet. (Eingeleitet, he-
rausgegeben), libertragen und erlduter von K. Wengst (Schriften des Urchris_tentums). Kosel-
Verlag, Darmstadt 1984, 15 x 23, 356 p.

La editorial K&sel que habia publicado ya en 1970 el volumen «Los Padres Apostélicos»
(Clemente Romano, Ignacio de Antioquia y Policarpo de Esmirna), nos presenta ahora, dentro
de la misma serie «Escritos del cristianismo primitivoy, un segundo volumen que contienen otros
cuatro escritos de la antigiiedad cristiana, a los que les une, entre otras cosas, el ser de autor des-
conocido: la doctrina de los Apédstoles, mas conocida por Didajé; la Carta de Bernabé, la segunda
carta de Clemente y el Escrito a Diogneto, que habitualmente son colocados también entre los Pa-
dres Apostdlicos a excepcion del Gltimo que muchos prefieren colocarlo entre los Padres Apolo-
gistas. La obra contiene, referido a cada escrito, introduccion, edicidn critica, traduccion al ale-
man y notas aclaratorias. La introduccion, muy amplia, abarca todos los aspectos de critica tex-
tual y literaria, ademas de los contenidos teoldgicos; recoge practicamente todas las aportaciones
de los estudios anteriores mas las posiciones, fundamentadas s6lidamente, propias del autor. Las
notas son de dos clases: unas, breves, casi siempre simples referencias, que aparecen en pie de pa-
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gina de la traduccion alemana, y otras mas amplias, al final del texto, que colocan el texto comen-
tado en el contexto biblico o patristico. Asi, no tenemos s6lo una nueva edicién critica, sino inclu-
so un auténtico estudio que pone en manos de los estudiosos, de patrologos, historiadores de la
Iglesia, tedlogos y fildlogos un instrumento de trabajo muy perfeccionado.— P. DE LUIS.

S. BOHM, La temporalité dans I’anthropologie augustiniene. Cerf, Paris 1984, 15,5 x 24, 262 p.

El presente libro es una tesis defendida para la obtencidon del doctorado en filosofia. El autor
se acerca al dato agustiniano desde una perspectiva que se encuadra en la tradicion de la fenome-
nologia y de la filosofia existencial. Divide el estudio en tres partes: en la primera hace un anélisis
de la temporalidad partiendo de la experiencia vivida del tiempo; en la segunda presenta la tempo-
ralidad humana como participacion a una realidad trascendente, para establecer en la tercera las
relaciones entre el tiempo de la vida y el de la escatologia. El material agustiniano de que se sirve
lo extrae tnicamente de dos obras: las Confesiones y el De genesi ad litteram, sobre los que refle-
xiona directamente, prescindiendo practicamente en las citas de la bibliografia que, sin embargo,
ha consultado.— P. DE LUIS.

G. FERLISI, Confessioni di S. Agostino. Guida alla lettura (Quaderni di spiritualita agostiniana
11). Roma 1984, 14,5 x 20, 149 p.

Las Confesiones de san Agustin llegan a mucha gente, pero no todos sus lectores son capaces
de extraer el jugo que encierran; mas ain, muchos que se acercaron a ellas con ilusion las abando-
nan pronto porque les resulta dificil su lectura. Para ayudar a esta clase de lectores ha elaborado
esta guia el P. Ferlisi. Libro por libro, presenta primero una panoramica general, luego establece
las divisiones necesarias y finalmente se detiene en algunos de los puntos mas sobresalientes, bus-
cando en su comentario establecer puntos de comparacion con situaciones idénticas o parecidas
en nuestros tiempos.—P. DE LUIS.

LANGA, P., San Agustin y el progreso de la teologia matrimonial. Estudio teologico de S. II-
defonso. Toledo 1984, 24 x 16, 302 p.

En san Agustin pueden considerarse dos aspectos: el hombre de las controversias, que afron-
tan los problemas concretos que sus enemigos o corresponsales le presentan; pero es también el
hombre del pensamiento organico, que medita constantemente el problema de la existencia del
hombre en el mundo. Por lo general los criticos lo han estudiado en el primer aspecto, ya que los
problemas concretos presentan una actualidad viva, y el pensamiento organico agustiniano pro-
duce el temor de un océano infinito. Y uno de los problemas concretos es la teologia matrimonial
y su progreso, al que se refiere este hermoso libro que presentamos a nuestros lectores.

Se necesita nervio para enfrentarse hoy con ese problema, que va ligado a tantos otros pro-
blemas, y que en la actualidad esta en vias de crisis y evolucion. Si evoluciona la moral, es inevita-
ble que evolucione este problema. Por eso mismo tenemos que felicitar al autor por dejarnos re-
suelto este aspecto del problema, pues parece cerrar una tradicion de infinitas discusiones. El pro-
blema circunscrito en sus términos historico-criticos es tratado con tanto rigor y método, que las
conclusiones parecen definitivas. El P. Langa entiende que el progreso que la teologia matrimo-
nial debe a san Agustin se inspiré en su fundamentacion teologica y dogmatica, en su capacidad
de sintesis entre maniqueos y pelagianos, y en el enfoque general que dio al problema superando
la fragmentacion de temas peculiares. Confiesa Langa que la postura de san Agustin es diferente
de la moderna o actual, dominada por €l personalismo. Pero la forma en que marca esa diferencia
deja abierto el problema. En efecto, €l personalismo actual es muy restringido y con frecuen-
cia se identifica con el individualismo: en ese sentido se aparta de san Agustin. Pero el santo tiene



154 LIBROS 10

una vision més amplia del personalismo, incluida su dimension social, tal como se presenta en la
Ciudad de Dios. Y en este sentido la teologia actual tendra que ampliarse. San Agustin resolvia el
problema del sentido de la existencia humana, acogiéndose al texto paulino: «los que viven no vi-
van para si», y esto tiene aplicacion inmediata al matrimonio. Pero ademas, el personalismo se
contintia con el mismo texto paulino: «vivan para aquel que murié por ellos», esto es, para el
Cristo Mistico, para la humanidad asumida por Cristo. Y entonces el problema de la teologia ma-
trimonial ha de aceptar los fundamentales principios agustinianos. Ante todo, el principio de la
felicidad; todo el que se casa, busca su felicidad. Pero este principio va subordinado al principio
de la verdad: nadie busca una felicidad falsa. Finalmente, la verdad va subordinada a la unidad, a
la totalidad. Ya se entiende que hoy seria muy dificil ampliar tanto el planteamiento del proble-
ma, pero inevitablemente habra que hacerlo. El matrimonio, antes de ser problema sexual es pro-
blema humano, y los hombres antes de ser relaciones sexuales son relaciones personales con Dios
y con el préjimo. El libro que aqui presentamos parece, pues, algo definitivo en cuanto al modo
tradicional de estudiar el matrimonio, pero abre nuevas perspectivas para conjugar el matrimonio
con la viudez, la virginidad, el monaquismo, la concupiscencia, el sexo, la gracia, y finalmente
con la vision cristocéntrica del mundo. La teologia del matrimonio es teologia del hombre. Sobre
esto el P. Langa imita al mismo san Agustin: discutio la teologia del matrimonio entre maniqueos
y pelagianos, pero dejo abiertas perspectivas mas amplias, y por eso aun las discusiones actuales
sobre la teologia matrimonial tienen que contar con el personalismo total agustiniano.— L. CI-
LLERUELO.

KUNG, H.-TRACY, D. (Hrsg.), Theologie -Wohin? Auf dem Weg zu einem neuen Paradigma.
Benzigen, Giitersloh 1984, 16 x 23, 244 p.

¢ Es posible hoy, a pesar de las grandes diferencias en la teologia cristiana, un consenso de ba-
se? Asi podriamos resumir la preocupacion tanto de los promotores como de los ponentes del
Simposio, que desde el 23 hasta el 26 de mayo de 1983 tuvo lugar en Tubinga bajo la colaboracion
del Instituto de Tubinga para la investigacion ecuménica, del Instituto para el estudio de la reli-
gion de la Universidad de Chicago y de la revista internacional de teologia «Concilium». Ante el
incremento de las ciencias humanas y de la naturaleza, ante los pluralismos democraticos de las
sociedades mas avanzadas y todos los movimientos de liberacion de la actualidad, los participan-
tes al Simposio, mas de setenta, y la mayor parte tedlogos, se preguntan si es posible en esta situa-
¢ion una alternativa para la fe y cual. ;Se podria encontrar un «modelo base» en el quehacer teo-
logico integrando todas estas preocupaciones? A estas preguntas intentan responder desde diver-
sos angulos de analisis tedricos y practicos los autores del presente volumen que recoge los temas
de preparacion al Simposio, anunciandonos un segundo volumen de conferencias y

conclusiones.— C. MORAN.

MICHEL,’M., Voies nouvelles pour la théologie. Cerf, Paris 1980, 11 x 18, 113 p.

El desarrollo de las ciencias humanas han supuesto para la teologia también un campo de
aplicacion grande, a la hora de realizar su mision de ser actualizadora de la Palabra de Dios para
el hombre de nuestro tiempo, como lo ha sido para el de tiempos pasados. El autor de la presente
introduccion a la teologia, partiendo de esas premisas, realiza en su estudio un andlisis de las di-
versas formas de presentacion del mensaje a través de la historia de la comprension cristiana, con-
cluyendo con el convencimiento que la teologia tiene la mision de integrar la historia y la cultura
de los diferentes pueblos en la reflexion sobre el misterio de la fe. A su vez la teologia deber4 estar
pendiente de las diversas formas de interpretar esa fe que se han dado a través de la historia para
responder a su preocupacion actual. Obra recomendada a todos aquellos que sienten la preocupa-
cién de hacer una lectura critica del mensaje cristiano para el hombre de nuestro tiempo.—
C. MORAN.



11 LIBROS 155
BOUYER, L., Cosmos. Le monde et la gloire de Dieu. Cerf, Paris 1982, 14 x 22, 397 p.

Presentar una obra de Bouyer significa tener presente todo el bagaje cultural y teologico de
alguien que ha vivido toda su vida dedicado precisamente a hacer presente en el alma del creyente
el significado grandioso de la obra de salvacion de Dios en el mundo de los hombres. Esta obra
pertenece al tercer volumen de un plan general del autor titulado Creacidn y salvacién. Es un estu-
dio critico y expositivo sobre el significado del conocimiento de Dios a través del mundo, que se
convierte en cosmos por la presencia de orden y sapiduria. Anélisis de diversos autores y temas re-
ferentes al plan salvifico de Dios, insistiendo en el lenguaje poético y su significado en la contem-
placion de la gloria de Dios y su expresion. La erudicion del autor le lleva a considerar toda esta
tematica no solo en la gran tradicién cristiana clasica, sino también en autores de épocas posterio-
res y de nuestro tiempo, donde se intenta responder a los problemas acuciantes del hombre con-
temporaneo en sus preguntas mas basicas. Su lectura ayudara al creyente a una mayor compren-
si6n de las dimensiones de su fe.— C. MORAN.

EICHER, P., (Hrsg.) Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe. Kosel, Miinchen 1984,
Band I, 12 x 20, 431 p.; Band II, 12 x 20, 386 p.

La literatura teoldgica actual necesita de compendios como el que presentamos, donde los
conceptos teologicos sean desarrollados de forma sistematica y sintética y donde se pueda recurrir
con facilidad a la hora de estudios sobre los diversos temas teologicos. El Diccionario que tene-
mos entre manos ha sido elaborado por especialistas en diversas areas del pensar teoldgico donde
los conceptos se van presentando con fundamentacion biblica historica y desarrollo actualizado,
con preocupaciones de tipo ecuménico. El lector podra encontrar en estos voliimenes todo aquello
que circunstancialmente pudiese necesitar a la hora de preparar algiin trabajo, exposiciéon o desa-
rrollar alg(in tema con incidencias de tipo teologico. Bienvenidas sean obras de este tipo, puestas
al alcance del gran publico y sin demasiadas preocupaciones cientificas, pero insistiendo en los
elementos base presentes en todo tratamiento teoldgico. Muy buena presentacion tipografica co-
mo ya nos tiene acostumbrados Ia editorial Késel.— C. MORAN. :

JUNGEL, E., Dios como misterio del mundo. Sigueme, Salamanca 1984,‘ 13,5 x 21,5, 522 p.

En el marco de las aportaciones teologicas actuales, ocupa un lugar de primera linea el estu-
dio de la posibilidad de un lenguaje sobre Dios en la conciencia del hombre actual. Jiingel se preo-
cupa de esto tomando como punto de partida la frase de la primera carta de Juan: «Dios es
amor». Ahi se centra la comprension de Dios como amor misterioso en el mundo. Se parte de la
experiencia cristiana de Dios con el fin de llegar a un concepto universal de Dios. La presencia de
ese amor de Dios en la persona de Cristo y la experiencia del creyente de la misma, le haran pre-
sentar al autor como un tedlogo de la revelacion. De aqui el alcance que da el autor a la frase com-
pleta de Juan: «A Dios no le ha visto nadie jamas, el Hijo Unico, que esta en el seno del Padre, él
lo ha contado». Son reflexiones las que nos presenta el autor que ayudaran a la teologia a respon-
.der a todos los interrogantes del teismo y del ateismo actual, llegando a conclusiones claras y ca-
paces de orientar al creyente sobre el tema fundamental de los cristianos de nuestro tiempo sobre
la posibilidad de un hablar y pensar sobre este Misterio del mundo.— C. MORAN.

JOEST, W., Dogmatik. Bd.l. Die Wirklichkeit Gottes. Vanderhoeck. Goettingen 1984, 12 x 19
341 p.

Se trata de un nuevo texto de dogmatica para uso de los estudiantes. El autor ha unido abun-
dancia de documentacién biblica, teoldgica y eclesiastica con un tratamiento propio para llevar la
fe a nuestro mundo. Esto hace que los estudiantes puedan tener un buen manual profundamente
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elaborado. Este primer tomo comienza con los problemas de método en teologia y el uso de la
norma de fe y de ciencia. A continuacion se plantea sistematicamente todos los problemas relati-
vos a Dios y su existencia, la creacién, Dios como Padre, Hijo y Espiritu Santo, con toda la pro-
blematica que ello incluye como la resurreccion de Cristo, la divinidad del Espiritu y las cuestio-
nes en torno al problema de Dios o de Cristo como Dios. Finalmente se expone el misterio de la
Trinidad. También se da el indice del volumen segundo donde se tratara el problema de Dios y el
hombre, la justificacién y el pecado, la Iglesia y la comunidad de Jesus, y Dios en todas las cosas y
el futuro. Los estudiantes tienen ahora un nuevo texto de dogmatica, manejable, y adaptado a los
momentos actuales de la vivencia cristiana.— D. NATAL.

WENZ, G., Geschichte der Versohnungslehre in der evangelischen Theologie der Neuzeit. Band.
1., Kaiser, Muenchen 1984, 15 x 22, 476 p.

Se trata de un estudio exhaustivo, una monografia, sobre el tema de la reconciliacion en la
época moderna. Asi se fija el tema en tedlogos como Ch. Baur o Ritschls y también los anteceden-
tes en la escolastica. Después se comienza por la primera Ilustracion y se va avanzando hasta lle-
gar también a los grandes pensadores como Kant, Hegel, o grandes figuras como Strauss. Se ana-
liza también Schleiermacher y distintos grupos teolégicos hasta llegar a los méas conocidos actual-
mente como la teologia dialéctica, o autores atin vivientes como Moltmann y otros del mismo ran-
go. Se hace también un estudio sobre el Espiritu y la reconciliacién, cosa que muchos tratados
suelen olvidar. En definitiva, una gran obra que permitira conocer mejor los problemas relativos
a un tema que afecta tan decisivamente a los creyentes y, en general, necesita nuestra sociedad.
Aqui la teologia evangélica muestra todo su vigor actual.— D. NATAL.

SIEBEN, H.J., Traktate und Theorien zum Konzil. Knecht, Frankfurt a. M. 1983, 16 x 22,
296 p.

El gran empuje que ha cobrado ¢l problema de la colegialidad y el papel del episcopado en la
teologia moderna y particularmente actual, hace conveniente examinar de nuevo el problema de
la relacion entre el papado y el concilio. Esto es lo que trata de conseguir esta obra que hace un
analisis muy amplio y profundo del tema e incluye el punto de vista de los tratados sobre el conci-
lio de Nicolas de Cusa, Domingo Jacobazzi y de Matias Ugoni. El autor, profesor de teologia en
Frankfurt, ha publicado ya sobre los concilios en la Iglesia antigua y en la edad media. El escrito
que presentamos es una obra de gran valor que ayudara a avanzar en la comunioén de la Iglesia,—
D. NATAL.

RAMOS REGIDOR, 1., Jesiis y el despertar de los oprimidos. Sigueme, Salamanca 1984, 14 x
21,5, 527 p.

Ellibro es un estudio verdaderamente profundo y actual sobre la teologia y los tedlogos que
en este momento estan «sobre el tapete». Se plantean una serie de problemas que no tienen una
respuesta facil. A saber: ;cOmo construir en los paises ricos una Iglesia realmente solidaria con la
Iglesia de los pobres? ;como pueden ser los pobres, en nuestra situacion, los sujetos de la vida
eclesial? ;como promover en nosotros una Iglesia de base que no se presente como alternativa o
en contraposicion a la Iglesia institucional, sino que busque una radical renovacion de ésta y se
encamine hacia un tipo de Iglesia en la que todos los fieles puedan ser verdaderamente responsa-
bles de su fe y de su comunidad eclesial? co6mo elaborar una teologia realmente ligada a la expe-
riencia de una fe vivida en las comunidades cristianas populares?, ;como vivir una espiritualidad
que acierte a unir la experiencia de la gracia de Dios y la experiencia de la liberacion colectiva e in-
dividual dentro de la peculiaridad de nuestra situacion, en la lucha contra los mecanismos de
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opresion capitalista, y esto en el plano nacional e internacional? Con un analisis rigurosamente
objetivo, en el volumen se describe la experiencia de la Iglesia de los pobres en América Latina y
la tematica caracteristica de la teologia de la liberacion, con la esperanza de que ello ayude a com-
prender el auténtico significado de la Iglesia de los pobres en los paises ricos del hemisferio
norte.— F. DE CASTRO. '

WELTE, B., ;Qué es creer? Herder, Barcelona 1984, 20 x 12, 103 p.

Partiendo del analisis de experiencias basicas existenciales el autor deduce la necesidad de ia
creencia en la dimensiéon humana. Trata también de reconciliar 1a fe y la ciencia aun a sabiendas
de los problemas que plantea. El aspecto al que no da el autor una respuesta es el rechazo que la
ciencia, y no s6lo ella, hace de los praeambula fidei y este quizas sea el problema fundamental que
cuestiona todos los aspectos de la fe en nuestros dias.— M.M. BERJON.

Moral-Derecho

HORTELANO, A., Problemas actuales de moral.- III: Etica y religién, Edit. Sigueme, Sa-
lamanca 1984, 21 x 13, 457 p.

Con gran valentia y con el estilo tan personal que le caracteriza, Hortelano aborda el drama
fundamental del hombre de todos los tiempos, pero que parece que inquieta de una manera espe-
cial al hombre de nuestros dias: «¢Existe Dios? Y, por extensidén: ;quién es Dios?... ;si a Dios?
Hace tiempo que para muchos cristianos ya no es evidente. (No a Dios? Para muchos cristianos
tampoco lo es». «Muchos dudan de su fe, pero también dudan de su duda. Otros muchos estan
orgullosos de sus propias dudas. Pero el anhelo de certeza permanece. ;Certeza? Sean catdlicos,
protestantes u ortodoxos, sean cristianos o judios, creyentes o ateos, la discusion recorre a lo lar-
go y a lo ancho las viejas confesiones, como las nuevas ideologias».

La buena descripcion de la realidad es el mejor comienzo de toda buisqueda de solucién. Y
creo que la sensibilidad pastoral de Hortelano ha encontrado las palabras acertadas para describir
el fenémeno religioso al que hace referencia. Desde esta perspectiva puede afirmar que la rectitud
moral exige no dejar pendiente el tema religioso, sino que «exige conocer en profundidad el tema
religioso». Tal conocimiento requiere: 1) reflexioén sobre todos los planteamientos, aun los mas
radicales, que se hacen frente al hecho religioso; 2) el estudio interdisciplinar, teniendo en cuenta
las aportaciones de las diversas ciencias, como la fenomenologia, la sociologia, la filosofia, la teo-
logia, la historia. El creyente cristiano desemboca en la revelacion y en la realizacion historico sal-
vifica, encarnada en Cristo, realiza su opcioén por la confianza en la persona de Cristo, que se
alarga en la coherencia ética que imprime a su vida real de cada dia, que ve como un tiempo que se
le concede para apropiarse el modo de sentir, actuar y vivir de Cristo, en medio de sus circunstan-
cias concretas, personales y sociales.

No es posible escatimar los elogios al P. Hortelano por este volumen que llena un vacio exis-
tente en los manuales de teologia moral; porque lo hace con su tipico estilo personal y sencillo de
exposicion.— Z. HERRERO.

UTZ, A.F., La filosofia econémica del marxismo, Edit. Herder, Barcelona 1984, 12,2 x 19,8,
156 p.

Cautiva, ya desde la introduccidn, la honradez de exposicion del tema. Su oposicién al mar-
xismo no impide a estos autores «estudiar sus afirmaciones e indagar sus motivaciones profun-
das». Es la misma honradez la que les lleva a calificar de «ligeras y discriminatorias» a las habi-
tuales expresiones de «colectivismo», «economia planificada» o «utopia» cuando se utilizan «sin
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preguntarse si detras de las teorias estrictamente cientificas no actiian unas reflexiones mas funda-
mentales que, ciertamente, pueden ser refutadas por la experiencia concreta, pero que a largo pla-
zo daran a conocer la esencia de su verdad porque estan arraigadas en alguna parte de la naturale-
za humanay.

Sin ningln temor ni complejo confiesan que el marxismo ofrece una «construccion filosé6fi-
ca, sin duda grandiosa y armoénica», como también que «la filosofia econémica del marxismo ha
extraido un considerable nimero de ideas de la tradicion cristiana y no hay que extrafiarse, por lo
tanto, de que incluso algunos te6logos cristianos se sientan corroborados por Marx. Lo que nunca
han tenido en cuenta esos tedlogos es el grado de abstraccion de los principios econdmicos cristia-
nos y marxistas y como seguir el proceso mental que conduce a la formulacion de medidas concre-
tas de politica econdémica».

No hay més que un camino para el dialogo con el marxismo: el analisis de los motivos mas
profundos, concretamente, filosoficos, que no pueden despacharse haciendo referencia al mate-
rialismo dialéctico, puesto que se trata de unos principios filoséficos que afectan directamente a
la economia; el analisis de la vision marxista del capitalismo, cuya abstraccion (el liberalismo) hoy
estd superada.— Z. HERRERO.

UTZ, A.F., Ante el marxismo y el capitalismo, Edit. Herder, Barcelona 1984, 12,2 x 19,8, 103 p.

Como presentacion de este volumen es suficiente enunciar los interrogantes a los que trata de
dar una respuesta: {Existe un camino que, partiendo de la fe cristiana, conduzca a una determina-
da organizacion de la cooperacion econdmica, o sea, a un sistema econdmico especifico? ;Puede
el cristiano ser marxista? ;Tiene que ser capitalista? ;Se puede hablar, en general, de un sistema
econdémico marxista? ;Qué hemos de entender, en definitiva, por capitalismo?

Muy acertadamente nos advierte que ordinariamente estas preguntas «suelen responderse
utilizando argumentos marxistas». Tal actitud inicial es la primera que ha de someterse a examen
y de la que necesariamente hemos de liberarnos, si queremos dar una respuesta acertada a los se-
rios interrogantes planteados.— Z. HERRERO.

UTZ, A., Neomarxismo y orden econémico pluralista, Edit. Herder, Barcelona 1984, 12,2 x 19,8,
236 p.

El pluralismo ideologico occidental hace posible la coexistencia, en el seno de la empresa, de
personas convencidas de las tesis marxistas sobre la sociedad y la empresa. Tal coexistencia exige
el didlogo y éste reclama el conocimiento de la ideologia del marxismo en su estructura logica.
También requiere «situarse al mismo nivel de profundidad en lo concerniente a la concepcion del
mundo, es decir, presentarle la (inica alternativa posible de sociedad libre de tal forma que aquél
pueda satisfacer plenamente su ideal humanitario, sin tener que recurrir a una planificaciéon uté-
pica de la sociedad».

Se llega a la conclusion de que «la democracia es, sin duda, la forma mas humana de comuni-
dad estatal». Pero solo se conseguira si se tienen en cuenta «las mas elevadas exigencias morales,
sobre todo su insercion personal en la sociedad y su libre dedicacion a ella. A los gobernantes les
exige que tengan en cuenta su responsabilidad ética frente a la comunidad antes que la perspectiva
de volver a ser elegidos».

Tales exigencias éticas corregiran el individualismo positivista que domina la filosofia bur-
guesa y pondra también de manifiesto la concepcion materialista que de la libertad tiene el sistema
marxista. Todo ello remite a una instancia superior, que en esta reflexion se identifica con el dere-
cho natural.— Z. HERRERO.
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UTZ, A.F., Politica social. ;Con una concepcién del mundo o sin ella? Edit. Herder, Barce-
lona 1984, 12,2 x 19,8, 212 p.

Ofrece los resultados del Simposio-Didlogo, mantenido entre sociélogos, psicologos, peda-
gogos, economistas, antropdlogos, etnodlogos, cientificos de la filosofia social y tedlogos. El dia-
logo se plantea a tal altura que, segiin se nos dice en el prélogo, quedaban excluidos del mismo los
«escribidores que, sin competencia alguna, hacen incursiones en politica, a veces en sus cuestiones
mas espinosas».

El didlogo reviste un caracter interdisciplinar y gira en torno al «problema basico» que «se
puede formular en los siguientes términos: el soci6logo empirico ;puede dispensarse de proponer
valores para la practica social? ;Puede limitarse como un simple técnico a los hechos meramente
empiricos, dejando al politico las opciones axiologicas? Estas cuestiones contempladas por el so-
ciblogo empirico tienen su reverso, que afecta a quienes cultivan las ciencias fundamentales, filo-
sofos y tedlogos: el filosofo social y el tedlogo, en su labor investigadora de un codigo de valores,
;pueden volver la espalda a los datos empiricos? las normas que ellos dictan a la sociedad ;poseen
una version empirica o constituyen s6lo un imperativo.que a veces no encuentra correspondencia
alguna en la realidad social?».

Se subraya la importancia de la «cosmovisién», que en una expresion «sugerente» pero que
resulta «ambigua».

Unos y otros, los cultivadores de las diversas ciencias, sostienen la necesidad imperiosa de
una cosmovisiéon que no aportan ni el capitalismo ni el marxismo. Asi el Simposio termina por va-
lorar positivamente, al menos de manera implicita, el papel que debe desarrollar la ética y la refle-
xion del hombre, sin perder el contacto con la realidad, en pos de una calidad de vida y de convi-
vencia mas humanas. Ello les ha forzado a pararse en aquellas discrepancias que se interponen y
entorpecen la colaboracion de las diversas ciencias representadas en el Simposio para la consecu-
cion de la finalidad que todos aceptan como indiscutible.— Z. HERRERO.

AZNAR GIL, F.R., La administracion de los bienes temporales de la Iglesia. Legislacion uni-
versal y particular. Universidad Pontificia de Salamanca 1984, 23,5 x 17, 334 p.

Al hacer la recension de su obra «El nuevo Derecho Matrimonial Canénico» en esta revista,
vol. XVIII (1983) 471, se observaba que habia sido elaborada con rigor cientifico para prestar una
ayuda a sus alumnos de la Universidad Pontifica y a otros posibles lectores. Esto se puede repetir
sobre esta publicacion, fruto de su labor docente.

En la exposicion se sigue el orden del Codigo de 1983, libro V, con algunas alteraciones, en
parte justificadas, como sucede con las fundaciones pias, que aparecen después de la adquisiciéon
de los bienes, cuando en el Codigo van después de la enajenacion. Lo mas interesante es la seccién
segunda dedicada al patrimonio espafiol, donde se trata de la organizaciéon econdmica, retribu-
cion del clero, seguridad social y patrimonio cultural. Hay dos anexos: uno con la legislacion ca-
noénica patrimonial diocesana y otro con la parroquial, donde ofrece un documento de la Provin-
cia Eclesiastica de Valladolid con apoyatura en otros antecedentes.

El autor demuestra conocer ampliamente la praxis de las distintas didcesis espafiolas y la bi-
bliografia existente. No en vano ha sido coleccionador de los Boletines de todas las didcesis en Sa-
lamanca. Hay algunas deficiencias con relacién de los tributos, las exenciones y la administracion
extraordinaria, debidas a la brevedad y premura en su elaboraciéon. La publicacién esta siendo
bien acogida y es un manual estupendo para los estudiantes, profesores y parrocos. Este joven
profesor, que hace un afio se presentaba como una promesa esperanzadora, se estd convirtiendo
en una lograda realidad magisterial con nuevos trabajos o publicaciones en ciernes, por lo que le
felicitamos cordialmente.— F. CAMPO.
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ARZA, A., Remedios juridicos a los matrimonios rotos (nulidad, separacién y divorcio). Univer-
sidad de Deusto, Bilbao 1983, 22 x 15,5, 211 p.

Como se indica en la misma portada, se trata de un comentario a la ley, por la que se modifi-
ca la regulacion del matrimonio en el Codigo civil y se determina el procedimiento a seguir en las
causas de nulidad, separacion y divorcio (7 de julio de 1981). Se presentan estas instituciones co-
mo remedios juridicos y parches, con los que el legislador espaiiol, siguiendo las orientaciones del
Consejo de Europa, ha querido ofrecer a los miembros de la sociedad para solucionar el problema
de los matrimonios rotos.

A lo largo de 16 capitulos expone el P. Antonio Arza, profesor de Derecho Canénico en la
Universidad de Deusto, no s6lo el aspecto sustantivo, sino también el procesal, concluyendo con
un apéndice sobre el divorcio vigente y la doctrina de la Iglesia. La obra esta sistematicamente
bien desarrollada, sin que pretenda agotar ni comprender toda la problemadtica divorcista, ni las
subsiguientes consecuencias pastorales; aunque las trata a veces, como las referentes a la falta de
inscripcion civil, lo que facilitaria un posible matrimonio civil posterior (pp. 28 y 39). Al final se
da abundante bibliografia (pp. 209-210) con las fuentes legales (p. 211). Sé6lo tiene notas en el
apéndice y se echan de menos en'los capitulos anteriores. Esto no resta valor al libro, que puede
servir de orientacidén con sus comentarios a la legislacion vigente, tanto civil como eclesiastica so-
bre esta materia.— F. CAMPO.

ROGGENDOREF, J., El sistema del impuesto eclesidstico en la Repiiblica Federal de Alemania.
EUNSA, Pamplona 1983, 21,5 x 14, 276 p.

El tema es interesante y preocupante para la Iglesia catdlica en general y para la Iglesia espa-
fiola en particular, donde a la hora de poner en practica los Acuerdos de 1979, se esta mirando al
modelo aleman.

En este trabajo desarrollado como tesis doctoral, se expone la financiacién de la Iglesia Cat6-
lica en Alemania a través del impuesto eclesiastico, aunque hay otros medios de recabar fondos
econdmicos en la Republica Federal Alemana, donde existen peculiaridades en algunas didcesis,
con diversidad de leyes en los Estados o Lénder. La obra se divide en cuatro capitulos: en el pri-
mero se ofrece la historia del impuesto eclesiastico, que tiene casi dos siglos de vigencia y es apli-
cable a otras confesiones religiosas. En el segundo se trata de su fundamentacion o de las fuentes,
competencia legal y sujeto activo del impuesto eclesiastico; en el tercero se expone la naturaleza
juridica, modalidades y sujeto pasivo; y en el capitulo cuarto, el sistema de recaudacion y admi-
nistracion del impuesto con los remedios judiciales.

Las conclusiones a que llega son consecuencias logicas de lo anteriormente expuesto. No se
trata de un privilegio, sino de un derecho propio de las confesiones religiosas, que realizan una ca-
tequesis oportuna sobre la obligacion tributaria, objeto de discusiones en la década de los 70. El
trabajo esta desarrollado metodoldgicamente con seriedad critica y tiene abundante bibliografia.
El hecho de haberse elaborado y publicado en Espafia puede contribuir a que se procure imitar es-
te sistema, sin que sea posible hacer un transplante, pues hay que tener en cuenta la historia y pe-
culiaridades de cada Estado y hasta de las autonomias.— F. CAMPO.

CAPPELLINI, E.- MARCHESI, M., Il nuovo Codice. Proposte di interpretazione e contenuto
normativo. Queriniana, Brescia 1983, 19,5 x 15,5, 169 p.

Entre la abundante bibliografia posterior a la promulgacion al Cédigo de Derecho Candnico
en 1983, esta este libro escrito en colaboracion con Francisco d’Ostilio, sobre la historia de la nue-
va codificacion con su largo itinerario (pp. 61-83).

En la presentacion se hace ver el fin de esta publicacion con caracter introductorio al nuevo
Codigo. Se divide en dos partes: la primera sobre las caracteristicas del nuevo Codigo, su funda-



17 LIBROS 161

mentacién, historia y normas de interpretacion; en la segunda aparece el contenido del Codigo
por Mario Marchesi a grandes rasgos. Al final hay un apéndice con la estructura del Codigo segin
la edicidn oficial latina promulgada en Acta Apostolicae Sedis del 25 de enero de 1983.

Aunque sus autores son especilistas y profesores de Derecho Canénico en Cremona-y en el
Antoniano de Roma, no han escrito esta obra pensando en sus alumnos, sino en el gran piblico,
explicando el porqué de la nueva legislacion, su fundamentacion teoldgica y fin pastoral. Se trata
de un libro laudatorio del Cédigo para promover su buena acogida. El trabajo no esta bien con-
juntado, ni unificado o integrado, por lo que las partes estan yuxtapuestas con algunas repeticio-
nes. La edicion esta bien hecha y pone la ciencia al servicio de los interesados en tener una visién
de conjunto y esquematica del Derecho Canénico.— F. CAMPO.

LOMBARDIA, P., Lecciones de Derecho Candnico. Introduccién, Derecho Constitucional,
Parte general. Tecnos, Madrid 1984, 24 x 14, 171 p.

Como dice el autor en la presentacion de este libro, se pretende ofrecer a los estudiantes de
Derecho las lineas fundamentales del sistema candnico con una descripcion sintética de las princi-
pales instituciones, propias de la introduccion y del Derecho Constitucional, junto con las normas
generales. La obra se divide en tres capitulos: 1.° introduccién con el ministerio y misterio de la
Iglesia, la naturaleza de su derecho, historia y evolucion del mismo hasta llegar al Codigo de 1983
con sus implicaciones concordatarias; 2.° Derecho Constitucional, su formacion, contenidos fun-
damentales de la Constitucién de la Iglesia y técnica juridica para la aplicacion de los derechos
fundamentales, y 3.° parte general: nocién del ordenamiento candnico, sus elementos, los mo-
mentos de la norma, la ley, la costumbre, interpretacion de las normas, actos administrativos sin-
gulares, el precepto, los privilegios y la dispensa. Termina con las decisiones judiciales y la activi-
dad judicial.

Al final se da la bibliografia (pp. 170-171) que puede servir para estudios complementarios y
més profundos. La competencia del autor, profesor de la Universidad Complutense y miembro de
la Comision para interpretar el Codigo de Derecho Canonico, se manifiesta en este volumen, que
tiene un caracter introductorio, al que seguiran otros volimenes, donde ird recogiendo su larga
experiencia de ventiséis afios de catedra y su labor investigadora, como consultor de la Comisién
Pontificia para la revision del Coédigo de Derecho Canénico.— F. CAMPO.

LOPEZ ALARCON, M.- NAVARRO-VALS, R., Curso de Derecho matrimonial canénico.
Tecnos, Madrid 1984, 24 x 17, 476 p.

Entre la abundante bibliografia sobre Derecho Matrimonial posterior a la promulgacion del
Codigo de 1983, sobresale esta obra, como una de las mejores y mas completas para los lectores
de habla espafiola al tener en cuenta el Derecho Concordatario y la parte procesal.

Sus autores son profesores universitarios y especialistas en la materia, entre los que existe
vinculacion del maestro con el discipulo predilecto. Hay bastantes afinidades y conjuncidén de
ideas y hasta de estilo, ya que al leer sus paginas no se nota la diferencia, sino cierta uniformidad.
Pertenece al Dr. Mariano Lopez Alarcon, catedratico de la Universidad de Murcia y juez exceden-
te, lo referente al matrimonio canénico (cap. III) el consentimiento matrimonial, la incapacidad
psicoldgica, la simulacion, la ignorancia, el error, la violencia, el miedo y el consentimiento con-
dicionado (caps. VI-XI) la nulidad, la separacién, Ia disolucién del matrimonio canénico y los
precesos matrimoniales (caps. XIV-XVII) etc. El Dr. Rafael Navarro-Valls, catedratico de la Uni-
versidad Complutense de Madrid, ha elaborado la introduccion o parte general del matrimonio y
el sistema ‘matrimonial espafiol (caps. I-II) la preparacion al matrimonio y los impedimentos
(caps. IV-V) la forma juridica y efectos del matrimonio (caps. XII-XII) eficacia del matrimonio
canonico (cap. XVIII) etc. Al final va una nota bibliografica sobre los manuales y trabajos inclui-
dos en obras de conjunto. Se trata de un manual bastante completo para estudiantes universita-
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rios y otros lectores interesados en temas matrimoniales. Como se dice en la contraportada del li-
bro, «el rigor cientifico y la minuciosidad doctrinal con que se abordan los problemas se conjuga
con la necesaria claridad expositiva y sisteméatica», lo cual es posible gracias a la competencia y
dedicacion de sus autores a la tematica del Derecho Matrimonial.— F. CAMPO.

SCHWENDENWEIN, H., Das neue Kirchenrecht. Gesamtdarstellung. Styria, Graz 1984, 24 x
16, 638 p. ) .

Se trata de uno de los mejores y primeros comentarios exegéticos sobre el nuevo Codigo de
Derecho Candnico de lengua alemana. Su autor, Doctor en ambos Derechos y profesor de Dere-
.cho Canénico en la Universidad de Graz, ha publicado estudios analiticos y especiales sobre los
clérigos y la cura pastoral, por lo que ha pensado en ellos, ademas de sus estudiantes, como consta
en [a'presentacion del libro (p. 25) donde explica la razdn de este compendio y los que les han ani-
mado y hasta colaborado en su publicacion.

Comienza por exponer la razon de ser del Derecho en la Iglesia, su historia y fuentes con una
referencia a las relaciones entre la Iglesia y el Estado especialmente en la Repiblica Federal Ale-
mana (pp. 25-59). Transcribe la Constitucion Sacrae disciplinae leges de Juan Pablo II y hace un
comentario expositivo de cada uno de los siete libros, canon por canon, poniendo al final las no-
“tas bibliograficas segtn el orden de los libros con sus secciones, partes y capitulos.

El trabajo estd realizado con metodologia juridico-canénica respondiendo a los objetivos
propuestos con una orientacion eminentemente pastoral. Como manual o tratado practico tiene
poca teoria y se limita.a exponer brevemente su contenido para llevar a la practica la normativa
canoénica. El reconocido prestigio de su autor es una garantia de la seriedad critica, avalada con
multiples notas, que deberian estar al pie de la pagina para facilitar su consulta y no al final, qui-
zas debido a exigencias de la editorial, que ha hecho una buena presentaciéon. Un indice analitico
de las materias facilita su utilizacion. Esta teniendo buena acogida y se le cita en obras posteriores
por lo que esta sirviendo de orientacion no s6lo a los sacerdotes de habla alemana, sino también a
los que conocen dicha lengua fuera de Alemania. Puede prestar una valiosa ayuda a los parrocos,
sacerdotes con cura de almas, y también a los estudiantes e interesados en conocer el nuevo Dere--
cho Canénico.— F. CAMPO.

Filosofia

POPPER, K.R., Post Scriptum a la légica de la investigacién cientifica. Vol. 11. En Universo
abierto. Un argumento en favor del indeterminismo. Ed. preparada por W.W. Bartly III.
‘Tecnos, Madrid 1984, 22 x 13,5, 208 p.

Afortunadamente ya tenemos entre nosotros el segundo tomo de los tres que comprende el
Post-Scriptum a La I6gica de la investigacion cientifica, terminado hacia 1956-57 y no publicado
durante 25 afios. El presente volumen incide en el indeterminismo frente al determinismo. Presen-
ta una critica tanto de la forma cientifica como de la forma metafisica del determinismo y arguye
que la filosofia clasica no presupone ni implica el determinismo mas de lo que lo implica la fisica
cuantica. La razdn no tiene limites con respecto a su capacidad de critica y sin embargo los tiene
respecto a su capacidad de prediccion. Expone argumentos positivos en favor del indeterminismo:
el caracter aproximado del conocimiento cientifico, la asimetria entre el pasado y el futuro en ba-
se a la teoria especial de la relatividad y el hecho de que no podamos predecir cientificamente los
resultados que vamos a obtener en ¢l transcurso del aumento de nuestro propio conocimiento. La
obra es de filosofia de la fisica, pero es bien sabido que en la obra de Popper siempre hay preten- .
siones de fondo. En este caso el tema que subyace a su reflexion es el de la libertad y responsabili-
dad humanas. Cualquier tipo de determinismo, de historicismo, carece de fundamento cientifico.
No cabe duda que la figura de Popper es una de las mas relevantes en la filosofia del siglo XX y el
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esfuerzo de la editorial Tecnos por acercarnos sus obras es digno de elogio. Suponemos que los
otros dos tomos apareceran rapidamente.— F. JOVEN.

FORMENT, E., Persona y personalidad. PPU. Barcelona 1983, 12 x 19, 421 p:

Eduardo Forment vuelve, en esta obra, a ampliar y profundizar el trabajo de su otra obra Ser
y Persona que en el nimero anterior de «Estudio Agustiniano» hemos ofrecido a nuestros lectores
en su segunda edicién. Diriamos que en esta obra que ahora presentamos se completa el estudio
hechos en Ser y Persona al exponer con la maxima extension el pensamiento cayetanista sobre el
famoso «modo sustancial» como constitutivo de la persona en su raiz metafisica. En efecto, des-
pués de un cap. primero dedicado a la metafisica de la persona, en que se nos recuerdan las lineas
maestras del pensamiento de santo Tomas sobre la definicion de persona dada por Boecio: «ratio-
nalis naturae individua substantia», se nos ofrece la interpretaciéon cayetanista que ejercera una
profunda influencia sobre todo el tomismo posterior. Personalmente hube de oir esta interpreta-
cién en la clase de metafisica. E. Forment ha tomado con pasion afirmar la insostenibilidad del.
«modo sustancial»; es lo que intenta demostrar en este libro. Piensa el autor que el «xmodo sustan-
cial» cayetanista, elemento personificador, no es admisible ni como interpretacion legitima de
santo Tomas, ni puede, tampoco, sostenerse en si mismo. Rechaza también la postura suareziana
que pone el fundamento de la persona en el ser, pero diferentemente de santo Tomas ya que no
distingue la esencia del «esse». Y es a partir de Suarez que los cayetanistas introducen el famoso
«modo sustancial». En los capitulos siguientes se explicita la teoria cayetanista tanto seglin una
primera manera de exponerla como en una correccion posterior que propuso el mismo Tomas de
Vio.— F. CASADO.

FORMENT, E., Introduccion a la Metafisica. EU de Barcelona. Barcelona 1984, 24 x 17, 202 p.

En el nimero anterior de Estudio Agustiniano tuvimos el gusto de presentar la obra del mis-
mo autor Ser y Persona, publicada, en su segunda edicion, en 1983. En esta otra obra del catedra-
tico de la universidad de Barcelona, facultad de filosofia y ciencias, Eduardo Forment, se mantie-
ne en su linea de pensamiento apreciativo de lo que hay de auténtico en el campo de la metafisica,
por lo que tenemos que repetir aqui que, frente al modernismo que acusa una cierta ignorancia, y
por cierto «no docta» de la metafisica escolastica, nuestro autor no tiene reparos en afirmar en el
prologo de esta obra que «para llegar a un mas pleno conocimiento de las cuestiones expuestas en
este libro remito a (una) obra del Dr. Canals, que es fruto de un vivido y, por ello, fecundo tomis-
mo, que he estudiado reiteradamente y siempre con gran interés y mucho carifio, no sélo por sus
indiscutibles y reconocidos valores, sino también porque he sido, en parte, testigo de su gesta-
ciony. )

Sin ignorar ni descuidar la problematica actual en cuestiones de fundamentacién en torno al
ser. E. Forment ha prestado atencion a «no desperdiciar la verdad heredada de Sto. Tomas», con
todo lo cual el autor cree que es posible responder a los interrogantes actuales.

La tematica del libro es sencilla en su clasificacion y modélica como labor de sintesis. A una
primera parte sobre los fundamentos de la metafisica desde la perspectiva del conocimiento hu-
mano se sigue una segunda sobre el objeto de la metafisica, concretado en el «ente». Naturalmen-
te, no podria omitirse la cuestion de la analogia del ser, sin cuya comprensién nc ce sostendria el
objeto de la metafisica. Se completa el pensamiento con el analisis de los elementos del ser y del
ente, Finalmente, un epilogo sobre la escuela de la metafisica indica algunas clasificaciones de los
contenidos concretos de la metafisica que, segiin Forment, salva mejor lo formal de 1a netafisica.

Para terminar me pregunto: ¢es posible que aportaciones como ésta de Forment lleguen a su-
perar la superficialidad de tantos profesores de filosofia que ya no son capaces de apreciar la pro-
fundidad de una metafisica de la que dan la impresion hasta de avergonzarse?— F. CASADO.
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FELICE, A.-CONINCK, A. de, Cours de Métaphysique. Nauwelaerts. Bruxelles 1984. 24 x 16,
359 p.

(Ha agotado ya la metafisica sus posibilidades de actualidad o, al menos, de una cierta reno-
vacion? El Cours de Métaphisique en tres volumenes ha intentado desmentir la respuesta afirma-
tiva. La sistematizacion del Cours es, diriamos, tradicional. En el primer volumen, que en este se-
gundo sintetiza en el capitulo primero, se ocupa del cujeto y del método de la metafisica. El se-
gundo volumen versa sobre la metafisica general en su concrecion del «ente en cuanto ente» y so-
bre las propiedades logicas de los conceptos correspondientes, no como abstracciones sino como
conceptos a los que responde un valor objetivo, asi como la distincion real, aunque inadecuada
que se da entre el étre y el étant, con el problema de la analogia del ser en su perspectiva tradicio-
nal y en la perspectiva de los autores de la otra; todo esto en el capitulo sernundo. El capitulo terce-
ro trata de las propiedades transcendentales del ser y de los primeros principios de la metafisica.
La novedad de este capitulo estd en que mientras la metafisica tradicional admitia tres propieda-
des trascendentales (o, a lo més cinco), hoy se reconozcan hasta diez propiedades trascendentales.

El Cours ha sido escrito para la ensefianza de los que comienzan a caminar por los terrenos
de la metafisica, pero realmente creemos que supera la capacidad de los jovenes estudiantes por su
profundidad que exige una reflexién a la que parece que no estan acostumbrados los estudiantes
de hoy.— F. CASADO.

TURIENZO, S.A., El hombre y su soledad. Una introduccion a la ética. Sigueme. Salamanca
1983, 13 x 23, 423 p.

El profesor Saturnino Alvarez Turienzo nos ofrece un libro que es ¢l fruto de una larga refle-
xion sobre el tema de la soledad. Precisamente por eso, porque no se trata de una improvisacion,
es mas completo y verdaderamente profundo. No cabe duda que el tema de la soledad es intere-
sante en extremo. Empezando porque, para encontrarse el hombre a sf mismo y consigo mismo,
tiene que entrar dentro de si, definirse en su interioridad, y llegar, de esta manera, a «conocerse a
si mismo» evitando el gran pecado que es el «ignorarse a si mismo», el tema de la soledad se mere-
ce todo el esfuerzo que el autor ha puesto en esta obra. El hombre, disperso entre lo que le rodea,
dificilmente se concentrara para lograr lo que tantos «solitarios» han logrado en los campos del
saber y de la santidad. Y es que habria que pensar si se puede vivir con los demads si no se ha sabi-
do ser en soledad. Por otra parte, el desfondamiento humano, la falta de arraigo existente en el
hombre, le obliga a salir de su soledad para encontrarse con la tnica autenticidad que sea capaz de
enriquecerle sin despersonalizarle, posibilitando asi el realizar con plenitud lo que de otra manera
seria lo mas tragico en la vida humana: el tener que «morir solo» necesariamente.

Finalmente una recomendacion: se trata de un libro para ser leido con pausa y con
reflexion.— F. CASADO.

RIEDINGER, M., Das Wort ‘gut’ in der angelsichsischen Metaethik. (Praktische Philosophie,
19). Alber, Freiburg 1984, 20 x 13, 348 p.

El presente trabajo, presentado como tesis doctoral en Munich, se cifie al estudio de la pala-
bra «bueno» en la filosofia moral anglosajona del siglo XX, surgida a partir de Moore. El signifi-
cado de «bueno» cuando es usado en el discurso practico y la reflexién sobre la legalidad y mora-
lidad de nuestras acciones seria un tema central de la investigacion practica; del mismo modo que
la investigacion sobre «verdadero» lo es para el discurso teérico y cientifico. El intento de una cla-
rificacion del significado de «bueno» conduce a una discusion sobre la estructura y posibilidad de
fundamentacién de los juicios evaluativos en general y de los juicios éticos en particular. La auto-
ra trata de reconstruir historicamente las posiciones metaéticas a lo largo de cinco capitulos ha-
ciendo hincapié en Moore, Ross, Ayer, Stevenson, Hare, Searle y Habermas. En el tltimo capitu-
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lo pasa a un anélisis sistemético y retrospectivo. La obra concluye con una selecta bibliografia.—
F. JOVEN.

DARWALL, S.L., Impartial Reason. Cornell University Press, Ithaca (N.Y.) 1983, 22 x 15,
261 p.

La obra de Darwall es un intento de proporcionar a la teoria de la justicia de Rawls una teo-
ria de la racionalidad practica que asegure su interpretacion kantiana. El autor parte de dos tipos
de racionalidad que se pueden dar en el sujeto a la hora de la accién: la racionalidad practica cen-
trada en el agente, los motivos de las acciones basados exclusivamente en las emociones y prefe-
rencias del sujeto; o un segundo tipo de racionalidad en el caso que la moralidad se engarce con
razones no subjetivas, desde una perspectiva impartial y no egoista; con ello se enlaza la razon
préactica de los i)‘rfﬁlcxpms del derecho, en este caso, aquellos principios que serian escogldos enla
préctica a los principios del derecho, en este caso, aquellos princpios que serian escogidos en la
«posicion original» de Rawls. La parte primera del libro considera argumentos que han dado las
teorias de la razdn practica centradas en los deseos del sujeto. La segunda analiza lo que se entien-
de por consideracion racional. La tercera se preocupa de ciertas clases de hechos que no pueden
ser considerados racionalmente si no se hace abstraccion de la relacién que mantienen con el agen-
te y la cuarta concluye afirmando el hecho de la necesidad de dar informacion relevante por parte
del agente para que sus razones sean del segundo tipo antes sefialado, con ello los principios de
una conducta social pueden ser escogidos desde un punto de vista imparcial, en un dialogo inter-
subjetivo.— F. JOVEN.

BROWN, R., The nature of social laws. Machiavelli to Mill. Cambridge University Press,
Cambridge 1984, 23 x 16, X-270 p.

Desde el siglo XVI la creencia de que la sociedad esté sujeta a leyes capaces de ser descubier-
tas ha jugado un importante papel. El autor pretende trazar, caracterizar y hacer una critica a las
fuentes intelectuales y al desarrollo de un punto central en la concepcién ilustrada de las ciencias
de la vida social. Quiere describir el desarrollo de la idea ilustrada que propugna la existencia de
leyes cientificas en la sociedad del mismo modo que hay leyes cientificas sobre la naturaleza. El li-
bro, escrito con gran claridad, incide indirectamente en el problema de la metodologia y justifica-
cion de las ciencias sociales en contraposicion a las de la naturaleza. Desarrolla sus argumentos en
una secuencia histérica de los autores implicados en el intento de estudiar la vida social desde los
meétodos de las ciencias naturales. Maquiavelo, Hobbes, Hume, Vico, Comte y J.S. Mill son los
mas insistentemente estudiados.— F. JOVEN.

ASTOLFI, J.P..y otros, Expérimenter. Sur les chemins de lexplzcatzon scientifique. Prlvat
Toulouse 1984, 18 x 13,5, 134 p. o

Formar el espiritu cientifico en los alumnos, desarrollar su sentido critico, que aprendan ain-
terrogarse y asombrarse, tales son los objetivos principales de cualquier ensefianza cientifica. Los
trabajos reunidos bajo este volumen tratan precisamente de los pasos actuales que en esta linea
pedagogica se estdn dando. Parten de propuestas de psicologia cognitiva destacando el papel acti-
vo del sujeto. El aprendizaje es siempre un proceso de integracion compleja de nuevas informa-
ciones en relacion a informaciones anteriores. Lo primero es hacer surgir el asombro, ensefiar a
asombrarse y darse cuenta de los problemas. Los capitulos tres, cuatro y cinco se preocupan de las
actividades esponténeas, experimentos educativos realizados con alumnos de 10-13 afios y del pa-
pel del ensefiante en este proceso de surgimiento del pensamiento cientifico-experimental en los
alumnos. El libro hace aportaciones muy sugestivas a la pedagogia y a la psicologia. La compren-
sién no se transmite, es el fruto de una transformacién del sujeto por la actividad que despliega
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para estructurar por si mismo una situacién. Resolver un problema es descubrir un camino de
pensamiento.— F. JOVEN.

BLASCO, J.L., Significado y experiencia. La teorfa del conocimiento y la metafisica en el positi-
vismo logico. Peninsula, Barcelona 1984, 18,5 x 12, 159 p.

El libro del catedratico de teoria del conocimiento de la universidad de Valencia sobresale
por su claridad y profundidad. Se preocupa exclusivamente del positivismo 16gico que aunque ya
superado no por ello es menos digno de estudio. Analiza la vision del Circulo de Viena sobre el
problema del conocimiento, especialmente el criterio empirista del significado, el estatuto episte-
molodgico del principio de verificacion y las posturas fisicalista y fenomenalista a que llevd. Expo-
ne la nueva manera de interpretar la tarea de la filosofia a la que llegan los neopositivistas y las
consecuencias radicales que el criterio empirista del significado tiene para la comprensién de la
metafisica.— F. JOVEN.

GARCIA PRADA, J.M., y otros, Las ciencias y sus métodos (Ariadna, 2). Editorial San Es-
teban, Salamanca 1983, 21 x 13, 213 p.

La coleccion Ariadna nos ofrece en este segundo volumen una valiosa contribucion interdis-
ciplinar al método de diversas disciplinas del pensamiento. El primer articulo trata del método en
1a Fisica, en muy pocas paginas pone de relieve la dificultad que entraiia ensefiar fisica, tanto por
razon de su metodologia propia como por su misma naturaleza intrinseca; el trabajo se centra en
dificultades pedagogicas. El segundo ensayo se acerca a la Biologia desde la contraposicion de las
corrientes reduccionista y organicista. El tercero es un largo trabajo sobre Antropologia cultural,
investigando las tres posturas que mayor trascendencia han tenido en su desarrollo: el funcionalis-
mo inglés, el estructuralismo francés y el materialismo cultural americano. El cuarto hace una
evolucion historica del método en psicologia: conductismo, psicologia cognitiva y psicologia hu-
manista. La quinta contribucion se preocupa del psicoanalisis, que pese a no tener todo el poder
explicativo que pretendia, si puede valorarse como una aportacion muy digna de estudio desde -
una visidn mas comprensiva y no positivista del hombre. Los dos ltimos capitulos abarcan la so-
ciologia y la ética, éste Gltimo haciendo hincapié en el analisis de la moderna ética analitica.— F.
JOVEN.

CASTANEDA, J.-INOUE, H., Ser humano. Ediciones Sigueme, Salamanca 1984, 13,5 x 21,5,
271 p.

El ser humano sigue siendo motivo de nuevas preguntas y respuestas. Este libro intenta
afrontar los problemas que afectan a todos los hombres, pero de la forma que veian los autores
que interesaba mas a la juventud japonesa. En didlogo con ellos se buscaba en la sabiduria de
oriente, en la filosofia occidental y en lo que aportan las ciencias humanas actuales, caminos de
respuesta a sus mas profundos intereses. A raiz de estos didlogos, profesores de la Universidad de
Tokyo, japoneses y extranjeros, especialistas en diversas disciplinas de Antropologia, Psicologia,
Religién, Filosofia y Politica, se reunirian para discutir sus ideas y experiencias. De todo esto sur-
gi6 este libro, compuesto de diversos articulos que van tratando los distintos aspectos fundamen-
tales del hombre, que son: 1. El hombre visto por fuera. II. El hombre visto por dentro. III. El
hombre y su entorno. IV. El hombre en su dimension de profundidad. Dentro de cada aspecto
fundamental, se abre camino para la respuesta —ya positiva o negativa— a cada interrogante que
surge. Los autores estan convencidos de que es posible adquirir algunas certezas fundamentales
sobre lo que es el ser humano y como debe vivir. Reflejan lo que hay de mas humano en las princi-
pales corrientes del pensamiento. Siempre dentro de la complejidad y profundidad del tema, han
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realizado un gran esfuerzo por expresarse con un lenguaje lo mas cercano posible al lector
medio.— S. FIGUEROLA.

TEICHNER, W., Mensch und Gott in der Entfremdung oder die Krise der Subjektivitaet. Al-
ber, Muenchen 1984, 13 x 21, 323 p.

Esta obra describe la alienacion en Feuerbach y en Schelling para establecer coincidencias y
diferencias. Asi se afronta el problema de la crisis de la subjetividad en relacién a la tradicion filo-
sofica y la situacion actual. Entonces se discuten los problemas de la libertad y la necesidad, la
esencia y la existencia, las cosas y el sentido, los hechos y los problemas del método. El problema
de fondo, el yo o el hombre y Dios atraviesa profundamente todo el ambito de esta problematica
de una manera muy actual.— D. NATAL.

KOPPER, J., Die Stellung der ‘Kritik der reinen Vernunft’ in der neueren Philosophie. Wis-
senchalftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1984, 13 x 22; 180 p.

El autor, profesor de la universidad de Mainz es un especialista en la filosofia de Kant. En es-
* te estudio se propone describir la trayectoria de Kant para llegar a una reforma del pensamiento y
a otra manera de entender al hombre y su mundo. De este modo se consigue una vision mas defi-
nida de la filosofia kantiana siguiendo la linea de Descartes, Leibniz, Hume, Rousseau y Schiller,
hasta desembocar en Heidegger. Una obra que no es de gran extension, pero si de exactos conteni-
dos.— D. NATAL.

GOERDT, W., Russische Philosophie. Zugaenge und Durchblicke. Alber, Freiburg 1984, 15 x
23, 768 p.

Occidente y Oriente pueden seguir queriendo ignorarse, pero esto es ya claramente imposi-
ble. Por tanto es mejor proceder a un conocimiento mutuo, sereno que pueda elaborar sintesis y
puntos de acuerdo. Esta obra nos da una panoramica del pensamiento ruso que ayudara a esa ta-
rea. Se da aqui un estudio detallado de las distintas épocas de la filosofia rusa y de los diversos
autores que han compuesto esta trayectoria del pensamiento soviético. Algunos de ellos son bas-
tante conocidos para los occidentales pero hay otros que son mucho menos oidos, y éstos son cier-
tamente ahora los mas interesantes para llegar al corazén y al alma de un pueblo que atin no ha si-
do suficientemente descubierto y entendido por Occidente.— D. NATAL.

LANG, B., (Hrgs.), Das tanzende Wort. Koesel, Muenchen 1984, 13 x 20, 118 p.

El problema de las religiones populares cada vez obliga a nuevos estudios que intenten acla-
rar la relacion verdadera entre cultura popular y religién o en su caso cristianismo. El problema
del judaismo y el cristianismo como religion del libro cada vez plantea mas interrogantes. No es
nada nuevo que en Grecia el dios de la filosofia y el de la danza es €l mismo por tanto los pensado-
res y los danzantes se identificarian. De este asunto, con frecuencia s6lo ha quedado la broma. El
escrito que presentamos tiende a estudiar, en distintos sitios y con diferentes autores, el problema
del origen de las religiones y 1a formacion de los rituales a partir de las actividades festivas y plas-
ticas de los diversos grupos humanos. Un camino que puede dar muy buenas orientaciones para
tratar problemas basicos de la religion y de la practica religiosa que por ahora estan sin tocar y
ademas piden solucién urgente.— D. NATAL.
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Von FRANZ, M.L., Traum und Tod. Koesel, Muenchen 1984, 12 x 22, 222 p.

Puesto que nadie puede hablar después de la muerte y, por otra parte, nuestra civilizacion se
ha decidido a afrontar seriamente el problema, no queda mas solucion que situarse vigilantes en la
frontera de la muerte con el fin de sorprenderla. Esto es lo que ha hecho la autora de este libro:
Recoger cuantos relatos de experiencia de la muerte puedan ayudar a esclarecer ese oscuro aconte-
cimiento. Asi se examinan relatos de otros tiempos y también testimonios de personas que han vi-
vido en la frontera de la muerte de una manera muy cercana. La investigacion sigue adelante en
un tema que a ningiin humano deja de preocupar.— D. NATAL.

ESTEVA FABREGA;F, C., Estado, etnicidad y biculturalismo. Peninsula, Barcelona 1984,
13 x 20, 235 p.

El autor es bien conocido como investigador en antropologia cultural. Desde hace varios
afios vienen desarrollando un importante trabajo en esta disciplina reconocido por todos. En este
escrito plantea un problema actualisimo, especialmente en el Estado espafiol. Pero el tema es que
hay que moverse en un terreno muy dificil que va desde el hecho de que «cada cultura es una ra-
z6n intrinseca de la lucha por los recursos del espacio» (p. 13), y el hecho de que el Estado utiliza a
su favor las regiones y su cultura para impedir la soberania nacional (p. 128); ademas esta el pro-
blema de la cohesidn y la diferenciacion conveniente que impida la insolidaridad social. Un conjun-
to de asuntos realmente delicados y en los que la iluminacion de un especialista deben contribuir a
encauzar pacificamente la solucion de esos problemas para un crecimiento adecuado de los hom-
bres y de los pueblos en libertad. Hay que felicitar al autor y a la editorial por un escrito tan con-
creto y tan importante en este momento.— D. NATAL.

PAPERS, Revista de sociologia-22/23, Catalunya-Euskadi: Societat i Politica, Ediciones Penin-
sula, Barcelona 1984, 15 x 23, 256 p.

Este nuevo nimero 22-23 de «Papers» estd dedicado a algunos de los temas expuestos duran-
te las Jornadas de Estudio Catalunya-Euskadi: Societat y Politica, que tuvieron lugar en Sitges
del 28 al 30 de septiembre de 1983, organizado por los departamentos de Sociologia de las Univer-
sidades Auténoma de Barcelona y del Pais Vasco. El motivo de estas Jornadas radicaba en el co-
nocimiento mutuo en el campo de las ideas, de la cultura, de la politica, étc. Con una finalidad de
liberacion de toda posible vision reduccionista o parcialista de ambos paises, buscando ir mas alla
de las propias fronteras, con la mesura de un espiritu abierto y profundo.

En este nimero se publicaron cinco temas: tres relativos al Pais Vasco y dos a Catalufia. Tra-
taban respectivamente de las dimensiones demograficas y urbanas, del mercado de trabajo y dela
estructura politica de los dos paises. Todos ellos son temas de gran interés para todos aquellos que
quieran mantenerse al dia en el estudio y problematica de la sociedad y politica de Catalufia y el
Pais Vasco. Por otro lado, es importante sefialar que otros temas de interés de estas Jornadas no
publicados, se refieren a los nuevos movimientos sociales, educacion, .comunicacion, inmigra-
cién, integracion socio-cultural e identidad nacional que por razones de volumen de la revista no
han podido ser incluidos.— S. FIGUEROLA.

Historia

JEDIN, H.- REPGEN, K., Manual de Historia de la Iglesia. La Iglesia mundial del siglo XXI,
IX, ed. Herder, Barcelona 1984, 14 x 22, 1060 p.

Densidad y profundidad son las caracteristicas mas apropiadas con que podriamos calificar
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el volumen noveno del historiador Hubert Jedin y a su buen equipo de colaboradores y estudiosos
en su esfuerzo por informar objetivamente sobre los acontecimientos, personas y factores mas im-
portantes de los Gltimos dias de la historia de la Iglesia. .

El volumen esta dividido en tres grandes bloques, que abarcan el arco de tiempo que va desde
el pontificado de Benedicto XV hasta el de Pablo VI. En el primer bloque se expone la unidad ins-
" titucional de la Iglesia, descollando, sobre todo, los capitulos referidos al Concilio Vaticano II, su
historia dia a dia, el Derecho Canénico y su evolucion, y la politica concordataria, ese arma tan
dificil que con tanta destreza ha sabido manejar la Curia romana. Del segundo bloque merecen
especial mencidn, no olvidando al Vaticano II, el estudio realizado sobre la informacioén y los me-
dios de comunicacion social, como el tema de la formacion, educacion y ensefianza, capitulos de-
sarrollados bajo el titulo general de la vida interna de la Iglesia universal, donde se amplia la ima-
gen histdrica comin al unir el acontecer historico de la Iglesia con los campos politicos, sociales y
culturales. Del tercer bloque no merece resefiar nada en especial, pues es un analisis de la iglesia en
las diversas naciones y el asiduo lector de la coleccidon podra hacerse una idea de la tonica general
seguida en la obra, claro esta, con el tono particular de las circunstancias que caracterizan al siglo
XX. Unicamente lamentar que no figura la Iglesia en Espafia, aunque nos prometen un tomo
complementario que esperamos su proxima aparicién.— J. ALVAREZ.

MARTIANUS CAPELLA, De nuptiis Mercurii et Philologiae. Ed. J. Willis. (Biblioteca Teub-
neriana latina, XXIX), Leipzig 1983, 14,5 x 20, 450 p.

La Biblioteca Teubneriana prosigue con la noble tarea de ofrecer a los estudiosos de nuestros
tiempos las obras de la antigiiedad griega y romana en edicion critica. Ahora le ha tocado el turno
a la obra del norteafricano M. Capella indicada en el titulo, compendio de las siete artes liberales,
cuya edicion se debe a la paciente labor de J. Willis; paciencia requerida por la notable extension
de la obra y, sobre todo, por la defectuosisima tradicién manuscrita, aunque abundante a partir
del s. IX. Asigna la maxima autoridad a los siguientes manuscritos: Reichenauensis 73 (R); Bam-
bergersis, Msc Class 39 (B); Parisinus 8670 (D); Parisinus 8671 (M); Harleianus 2685 (A), todos
del s. IX, sirviéndose de ellos segun los criterios siguientes: cuando los cinco van de acuerdo, se in-
terpreta que reproducen el archetipo; cuando falta ese acuerdo, se prefiere el texto en que con-
cuerdan RBD. En el amplio aparato critico se incluyen también las variantes de otros 7 manuscri-
tos, cuyo valor es mas bien testimonial de la corrupcidén que ha sufrido el texto. Un triple indice de
cosas y términos dignos de nota, de términos griegos y de autores completan la obra.— P. DE
LUIS.

MOENNICH, C.W., Buerger, Ketzer, Aussenseiter. Kaiser, Muenchen 1984, 15 x 22, 404 p.

Se trata de una historia del protestantismo en sus principales bases. El autor hace una histo-
ria de las relaciones entre lo cat6lico y lo protestante; el verdadero Israel, el cristianismo y lo feu-
dal; la piedad cristiana y la antiescolastica; el humanismo y la ética social de Luthero; los diversos
problemas con el poder civil; los problemas con el colonialismo; el pietismo y sus influencias en
relacion con la Ilustracién, y autores como Rousseau o Descartes o Hume. Los problemas del
protestantismo y la ciencia. La antiburguesia y el protestantismo hasta llegar a W. Blake. Un libro
que abarca todas las dimensiones importantes de la vivencia protestante del cristianismo y que da-
ra nuevas luces para comprender su historia y su futuro en relacién con la fe y la sociedad.—
D. NATAL.
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UNIVERSITE DE GENEVE, Islam Communitaire (Al-Umma). Concept et réalités. Labor et
Fides Geneve 1984, 23 x 15, 134 p.

Es un precioso libro de Islamologia. El titulo especifica suficientemente el contenido. Las co-
laboraciones de los diversos autores persiguen el concepto de comunidad unitaria, especifico del
islam, en diversos momentos de la historia isldmica. Es sabido que para los musulmanes el grupo
no se define por los lazos de sangre ni de territorio, sino por la religiéon. La disensién entre los mu-
sulmanes es una verdadera idolatria. Esta unidad tan esencial, es paraddjicamente, la que maés se
echa en falta, en el mundo musulmén. Precisamente el libro ofrece el pensamiento de tedlogos is-
lamicos que han disertado sobre el tema. Otros conceptos son tocados como el de «ijma», o la
«communis opinio», necesaria, cuando desapareci6 Mahoma; el principio de la defensa eficaz
que explica la sucesion en la jefatura del Estado y también el principio del sondeo o de la consulta
necesario para el gobierno. Son todos ellos temas muy interesantes de la religion del Islam, ex-
puestos con sencillez que hace la lectura del libro muy agradable.— C. MIELGO.

VIRION, L’Europe. Tequi, Paris 1984, 15 x22, 75 p.

Europa se encuentra en estos momentos en un trance decisivo de su historia y de su trayecto-
ria. Francia ocupa un puesto especial dentro de tal problematica. Este escrito tiende a poner en li-
nea la historia de la llegada hasta la Europa actual para conocer mejor como puede plantearse el
futuro.— D. NATAL.

Espiritualidad

BLASIG, W., Christ im Jahr 2000. Koesel, Muenchen 1984. 13 x20, 281 p.

Poco a poco avanzamos hacia el afio dos mil. También poco a poco cunde la impresion de
que a partir de esa frontera ya no sera posible seguir con discusiones mas o menos honorables, pe-
ro que no se refieren a lo fundamental y a las que se dedica enormes cantidades de tiempo, de tra-
bajo y de personas. En otras palabras, a partir de esa fecha, mas o menos, habra que tomar posi-
ciones decisivas, sin posible retraso ni aplazamiento sobre una serie de problemas que hasta ahora
era posible tratar con ambigiiedad y sin definicion. El autor de esta obra viene a afrontar esa pro-
blematica y para ello divide su escrito en tres partes: Los comienzos de la fe, 1a Iglesia siempre re-
formada y esbozos de praxis cristiana. Un libro que ayudar4 a avanzar en una direccidn que es ya
inapelable. La obra sugiere nombres tan diferenciados como Tomas de Aquino, Teresa de Calcu-
ta o Konrad Lorenz. El tema es siempre el mismo: llegar al cristianismo primero.— D. NATAL.

PIEPER, J., Antologia, Ed. Herder, Barcelona 1984, 12 x 20, 242 p.

Obra breve de pequefios tratados de filosofia. Su principal atractivo es el lenguaje preciso,
pero sencillo, al margen de toda jerga «cientifica», que despierta el interés y la confianza de quien
lo lee. A nivel de contenido, en los numerosos temas que trata, con brevedad, resaltan la acepta-
cién y valoracion del hecho tal como se da, en su verdad, bondad y belleza especificas. En cuanto
al hombre, en él mismo podemos comprobar cudndo y como se manifiesta su energia en toda la
verdad y autenticidad que le son propias. Sus temas se cifien al ambito singularmente concreto de
nuestro mundo, donde el fildsofo no puede menos de adoptar una postura positiva o negativa an-
te la autorrevelacion del ser en Jesucristo. Pieper nos recuerda en sus meditaciones que, si lo con-
creto se desmorona, no puede existir ni filésofo ni tedlogo.— F. DE CASTRO.
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HUME, B., Cardenal, Ser un peregrino. Sigueme, Salamanca 1984, 231 p.

El autor trata de explicarnos que todos somos unos peregrinos que andamos por el mundo,
caminando hacia el misterio, en busca de la luz. Y como dice el Desconocido al peregrino en el
cuento o parabola que abre el libro, que hay que optar: o por el absurdo o por el misterio. Este pe-
regrino se pregunta: «Si escojo el Misterio ¢no me estoy moviendo en un mundo de suefios, de ilu-
siones, huyendo de lo que es real?» «No, no es eso le responde el Desconocido, abrazar el Miste-
rio es descubrir lo real. Es andar hacia la luz, ir hacia la estrella de la mafiana, vislumbrar de cuan-
do en cuando lo que es verdadero». Este libro son unos apuntes espirituales para que el hombre de
hoy (por eso usa palabras y ejemplos de hoy) entienda el mensaje del Evangelio y se alegre con la
buena noticia. Los cristianos necesitamos muchas voces como la de Basil Hume. Palabras dichas
asi, en lenguaje llano y comprerisible, es decir, una esperitualidad puesta al dia.— J. ANTOLIN.

HARDY, A., La naturaleZa espiritual del hombre. Herder, Barcelona 1984, 21,5 x 14, 237 p.

Un fenémeno que parece ir en contra de toda objetividad cientifica actual es experimentado
por un gran namero de personas; se trata de la experiencia de un poder benevolente no fisico. A
las personas que se les manifiesta les deja «marcadas» profundamente y experimenta un giro en
sus vidas. Pero esta experiencia no siempre se identifica con la religion, sino que traspasa estas
fronteras para ir mas alla, hacia los sentimientos espirituales del hombre en general. Con el objeto
de hacer un estudio sistematico y objetivo de este fenémeno, el autor fundé el «Centro de Investi-
gacion sobre la Experiencia Religiosa» en Oxford, en 1969. Este libro es un analisis y presentacién
esquematica del gran nimero de informes de individuos llegados al Centro. Si queremos aclentrar-
nos en la comprension de la conducta humana, este libro supone un escaléon mas en el camino.—
MIGUEL A. LLAMAZARES.

LAFRANCE, J., Cuando oréis decir: PADRE..., Narcea, Madrid 1983, 21,5 x 13,5, 249 p.

«Sefior, enséfianos a orar» (Lc 11,1). Parece evidente que una renovacion del hombre tiene
que venir por una renovacion de la oraciéon en su contenido mas amplio. S6lo hace falta echar una
mirada a los movimientos juveniles. Pero de aqui nos tenemos que ir a la definicion del caracter
especifico de la oracion cristiana. Después vendran la gran cantidad de formas y actitudes de ha-
cer oracion que cada cual tiene; es un problema secundario. Es preciso ahondar en nuestro inte-
rior con esa peticion de los discipulos: «Sefior, enséfiame a orar». Y cuando de verdad lo hayamos
hecho la respuesta saldré sola: «Cuando oréis, decir: Padre...». Toda oracion cristiana es eucaris-
tica, pues el Espiritu actualiza la oracién de Cristo. Por eso, en el fondo de toda oracion estard
siempre el padrenuestro. Jean Lafrance se propone con este libro crear un verdadero clima para
acoger con amor esa respuesta de Cristo; para ello plantea la obra mediante pequefios capitulos
que pueden servir como guia de unos Ejercicios espirituales o unos dias de reflexion.— M.A.
LLAMAZARES.

NIKLAS, G.R.-STEFANICS, Ch., Ministery to the Sick. Alba House. New York 1982, 14 x 21,
143 p.

Un sacerdote cat6lico y una enfermera graduada, ambos norteamericanos, han colaborado
en la composicion de este manual de asistencia a los enfermos en relaciéon con un ministerio pasto-
ral. No se trata solamente de una asistencia que se limite a la simple administracion de los sacra-
mentos, sino de una ayuda a enfermos, hospitalizados o no, que tiene que ver con las diversas cla-
ses de enfermos afectados, emocionalmente, y, por lo mismo, necesitados de ayuda psicologica,
moral y espiritual. Realmente, la utilidad de este libro la comprenderan solamente quienes, de al-



172 LIBROS 28

guna manera, hayan experimentado cuanto echan de menos toda clase de enfermos la presencia,
desde el punto de vista moral, humano y religioso, de un sacerdote —el capellan del centro en mu-
chos casos—, de unos médicos o enfermeras capaces de humanizar, de animar y, si es necesario,
de llegar a hacer comprender a los pacientes lo que puede ser un calor en ese mundo del sufrimien-
to. Desde un punto de vista espiritual, el ministerio de ayuda a los enfermos es un apostolado in-
dispensable y, con cierta frecuencia, no debidamente bien atendido.— F. CASADO.

VALENZ, A., OAD., Spiritualita Mariana nelle opere del P. Arcangelo Moltrasi da S. Nicola,
Agostiniano Scalzo (16502)-1728). Quaderni di Spiritualita Agostiniana, Roma 1983, 24,5 x
17, 157 p.

El Secretariado para la formacion de los Agustinos descalzos, en su coleccion «Cuadernos de
Espiritualidad Agustiniana» publica este libro sobre Espiritualidad Mariana en las obras del P.A.
Moltrasi de S. Nicolas.

El trabajo es eminentemente teoldgico y mariano, poniendo de relieve aqui, a través de los es-
critos del P. Moltrasi, la devocion popular mariana a finales del siglo XVII 'y comienzos del XVIII
en Italia y dentro de los agustinos, con sus distintas familias o ramas, unidas especialmente por la
doctrina monacal de san Agustin y su devocion a la Santisima Virgen, Madre de la Iglesia y Madre
amable, como decia el venerable P. Carlos Giacinto.

En esta tesis doctoral contribuye el P. Antonio Valenza no s6lo a fomentar el culto a la Santi-
sima Virgen, sino también a volver a las fuentes genuinas y propias de la espiritualidad de los
agustinos descalzos, como dice su prior general, el P. F. Rimassa, al hacer la presentacion. E] es-
tudio estd bien realizado y presentado con ilustraciones y fuentes documentales.— F. CAMPO.

CABODEVILLA, J.M.?, Las formas de felicidad son ocho. Comentario a las bienaventuranzas.
BAC, Madrid 1984, 13 x 20, 378 p.

El autor no es solamente ya una institucion dentro de la bibliografia de la biblioteca de auto-
res cristianos, sino que forma parte basica y fundamental de la espiritualidad contemporanea en
lengua espafiola. Con esta obra se hace un comentario bellisimo y de aplicaciéon muy concreta a
las bienaventuranzas como cOdigo fundamental del cristianismo. El autor mantiene una tension
constante entre la fuente evangélica de la fe y la realidad concreta del mundo. Ademas afiade un
conjunto de paradojas centrales del cristianismo con las que se quiere profundizar todo lo dicho
anteriormente en la obra. El libro termina con una letania de las bienaventuranzas que viene a re-
sumir temas basicos del escrito. Una gran obra fruto maduro de un gran autor.— D. NATAL.

BORGE, T., El axioma de la Esperanza, Desclée de Brouwer, Bilbao 1984, 181 p.

Uno de los rasgos de la revolucion sandinista que mas desconcierta a Europa es la integracion
efectiva y eficaz de marxistas y cristianos. Sus desacuerdos sobre el cielo no parecen haber entor-
pecido sus acuerdos sobre el suelo. Como dice muy bien Borge: «;Por qué serd que muchos cris-
tianos han sido acusados de marxistas y nunca un marxista ha sido acusado de cristiano?». Es ver-
dad que en nuestra sociedad occidental, de la revolucién no queda ya més que la palabra, por eso
no podemos menos de simpatizar con la nicaragiiense, pues parece que las revoluciones se van pu-
rificando. A la revolucidén nicaragiiense le pasa lo que a la Iglesia de América Latina padece el
destino de los pobres: la persecucion. Tras largos afios de esfuerzos la Revolucion Popular Sandi-
nista ha logrado una victoria que se convierte en axioma, la vigencia de esperanzas y de las luchas
en América Latina.— J. ANTOLIN.
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VOSS, G., Astrologia y cristianismo. Barcelona, Herder 1985, 20 x 10, 145 p.

El autor pretende hacer un reacercamiento entre astrologia y cristianismo pensando que, des-
de la ilustracion, la Iglesia ha perdido un cierto sentido de reconciliacion y salvacioén cosmica y so-
cial. Asi la astrologia no tiene cabida en la Iglesia, quizd porque nos hemos adaptado demasiado
acriticamente a la credibilidad cientifica.

Ademas de una exposicion histOrica y sistematica de la astrologia hay un estudio sobre el ho-
roscopo del monasterio de Niederaltaich, de cuya comunidad forma parte el autor, y al tema de
las posibles implicaciones astrologicas en relatos muy conocidos del nuevo Testamento, tales co-
mo la estrella de Belén.— F. GIMENO.

MATEU, G., La aventura de vivir, Herder, Barcelona 1984, 14 x 21, 360 p.

La aventura de vivir es la obra donde el autor plasma que la vida tiene un sentido para todo el
que anda en busca de algo mas que lo superficial. Esta aventura de la vida resulta alentadora atn
con todo lo que tiene el mundo de maldad. Todavia es posible hallar la felicidad en el mundo y en
la vida. Los temas actuales y el estilo sencillo y directo hacen del libro un buen instrumento de re-
flexion de una postura ante el mundo, de una visién 6ptima y gozosa para todo tipo de personas.
La felicidad se va-haciendo presente a lo largo de todas las realidades humanas. Mateu ha hecho
una obra de arte de su propia vida, reflejada en este libro.— DAVID A.

MOVILLA, S., Ofertas pastorales para los jévenes de los 80. Coleccion Gente Joven, Serie
Horizontes 5, Ediciones Paulinas, Madrid 1984, 13,5 x 21, 198 p.

En este libro, Secundino Movilla aborda con profusion y con acierto la Pastoral Juvenil. Nos
presenta sus iniciativas, sus ideas, sus orientaciones y sus experiencias en cuanto a las grandes ur-
gencias que plantea hoy la gente joven con su compromiso cristiano. Secundino Movilla apuesta
por los jévenes. Nos dice que trabajar con los jovenes sigue siendo valido. Hoy todavia es posible
una Iglesia joven, la empezamos a vivir ya. Los jovenes comprometidos son los que nos llevaran a
la Iglesia de la sociedad de mafiana. Nos presenta una Pastoral Juvenil de opciones: por Jests,
por el Reino, etc. Los pasos a seguir para ello son diversas experiencias de iniciacién: Pascuas Ju-
veniles, Catecumenado de Confirmacion, etc. Grupos de profundizacion y maduracién de la fe,
que les debe llevar a un compromiso y a una comunidad cristiana juvenil.— J.L, ANTOLIN,

AGNE, D., Los santos del afio 2000. Desclée de Brouwer, Bilbao 1984, 153 p.

Este libro es resultado de una carta que el autor recibié de un joven que tiene a Cristo como
Su esperanza, pero que como tantos otros jovenes no encuentra en esta sociedad ni en la Iglesia
nadie que le sacie su sed. El mundo occidental enfermo de placeres reclama dosis de esperanza. La
respuesta a este mundo seguro y confiado est4 en aquellas comunidades donde el amor toma ros-
tro, en las comunidades de oracion carismatica. El Espiritu sigue suscitando testigos, santos ané-
nimos que mafiana hablaran de Dios; nunca se dejard de hablar de Dios. Daniel Agne ve estos
santos del afio 2000 en los jovenes con quienes tiene encuentros de oracion, en los testimonios de
vida que dan. El sentirse amado por Dios es suficiente para hacernos felices y cuando uno ama
realmente se siente mal ante el mal. Ya no se puede ver llorar a un hombre sin llorar con él. Ya no
se puede saber que un pueblo ha sido aplastado sin sentirse abrumado.— J. ANTOLIN.
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ALDAY, Jesas M., San Antonio M. * Claret en el Pais Vasco. Ediciones Monte Casino, Zamo-
ra 1984, 14 x 20, 356 p.

Nos encontramos ante una sintesis «historico-espiritual» de lo que fue la presencia del P.
Claret por tierras vascas. Si juzgamos los dos elementos (historico y espiritual) por separado, los
resultados son francamente buenos y asequibles a cualquier lector. Sin embargo —es honrado
decirlo—, creo que la «fusidn» de estos dos elementos no esta bien conseguida, resultando un po-
co arida y confusa su lectura.

No obstante, estoy convencido que el autor ha conseguido su propdsito de hacer extensible el
conocimiento de Antonio M.? Claret como un hombre de gran talla humana y espiritual.— M.
OLAORTUA.

THEODORE QUONIAM, Francois Mauriac, du péché 4 la rédemption. Téqui, Paris 1984,
11 x 18, 211 p.

Quoniam pretende, al igual que lo hizo con Péguy y otros autores, acercarnos a la persona de
Frangois Mauriac; pero, no quiere abarcar toda su personalidad, sino que trata de centrarnos en
el campo religioso, y mas concretamente, en sus creencias frente a la gracia y la salvacion.

Mauriac entiende la gracia como un don de Dios que deja lugar al esfuerzo humano y anima
a la esperanza convencido de la perennidad de la Iglesia.

El autor no ve a Frangois como un filésofo de oficio, pero defiende que su obra, de corte me-
tafisico, acenttia la prioridad de una misma para asegurar la salvacion del mundo; y presenta a
Mauriac como testigo de la fe y un servidor de la Iglesia.— M. OLAORTUA.

SAN LUIS MARfA DE GRIGNION DE MONTFORT, Obras. BAC, Madrid 1984, 13 x 20,
822 p.

La presente edicion presentada por Luis Salatn Perrot nos permite, en primer lugar, sabo-
rear toda la relacion epistolar de Luis Grignion, a quien el Papa Clemente XI le concedio el titulo
de «Misionero apostolico».

Quien quiera adentrarse en la persona del santo de Montfort, puede encontrar en esta obra
una magnifica biografia a cargo de Louis Pérouas en la que resalta su vida, sus obras y su espiri-
tualidad. También merecen especial menciodn las notas explicativas y las introducciones particula-
res que nos permiten entrar en mayor profundidad al misterio que encierra el santo misionero, el
santo mariano. Y digo mariano, por ser este el niicleo central de su obra, aunque no es el iinico y
exclusivo. También nos ofrece sus sermones, canticos y su Regla...— M. OLAORTUA.

SAN BERNARDO, Obras completas II. BAC, Madrid 1984, 13 x 20, 678 p.

Llega ahora a nuestras manos el segundo tomo de las obras completas de San Bernardo en es-
te esfuerzo de la BAC por introducirnos en el pensamiento de este hombre de Dios.

Si ya en el primer tomo se nos ofreci6 una introduccion general y parte de los tratados, ahora
ven la la luz el resto de los mismos (sobre la consideracion, el precepto y la dispensa, el ministerio
y el bautismo) junto con los opusculos y la vida de san Malaquias. La obra se vera consumada en
proximas ediciones con las Cartas, las Sentencias y los Sermones.

Con la publicacién de esta obra, la editorial esta siendo fiel a la vision que San Bernardo te-
nia de la Iglesia no como una realidad puramente espiritual e intemporal, sino encarnada en el
tiempo y en el eSpacio.— M. OLAORTUA.
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MADRE, P., Misterio de amor y curacion interior. Desclée Brouwer, S.A. Bilbao 1984, 13 x 21,
238 p.

A través de mi experiencia en los grupos carismaticos he podido observar como el Espiritu de
Dios se manifiesta positivamente en la vida espiritual de las personas. Sin embargo no todos aca-
ban de aclararse: ministerios, carismas, curacion interior...

El doctor Philippe Madre, psiquiatra, gran conocedor de la R.C. nos ayudara a esclarecer la
misteriosa curacion interior desde el plano humano-divino. Plausible es su libro que no procura
soslayar los problemas que en este campo de la curacion interior se producen.— J. MANZANA.

Psicologia-Pedagogia

SCHAFERS, B., Introduccién a la sociologia de grupos. Biblioteca de Psicosociologia 11, Her-
der, Barcelona 1984, 15,5 x 24,5, 320 p.

Esta obra, compuesta de catorce temas originales escritos por diez prestigiosos especialistas,
pretende dar una introduccidn sistematica a las principales teorias acerca de los grupos, a la es-
tructura interna de los grupos sociales y al papel que éstos desempefian en diversos campos de ac-
cion tales como la familia, el lugar del trabajo, la escuela y el deporte. Paralelamente a esto, estos
temas pretenden ser una introduccion a la sociologia. Los grupos constituyen un modelo para el
estudio de los procesos de integracion en la comunidad y en la sociedad. Debido a esto, esta obra
lleva implicita una explicacion sistemaética de los conceptos socioldgicos basicos.

Es un libro destinado a profesores y estudiantes de sociologia, pedagogia y psicologia. Tam-
bién sera de provecho para aquellas personas interesadas en la evolucion de nuestra sociedad con-
temporanea.— J.L. ANTOLIN.

SALZER, J., La expresién corporal. Biblioteca de Psicologia 127. Herder, Barcelona 1984,
14 x 21,5, 224 p.

Jacques Salzer nos presenta sus estudios y sus conclusiones sobre el tema de la exprésién cor-
poral. Para ello se basa en los estudios que viene realizando con grupos y personas de todas las
edades desde el afio 1967. Desde el primer momento que nos encontramos con una persona, aun-
que sea desconocida, nos transmite unas impresiones a través de su cuerpo: la mirada, mimica,
gestos, tension, relajacion, etc. Todo ello nos transmiten sentimientos. El resultado de todos estos
signos es la ensefianza de la comunicacion.

No cabe duda, que la expresion, por medio del cuerpo tiene varios objetivos: liberacion, ar-
monia corporal, encuentro, espectaculo, etc. El autor analiza también los métodos que influyen
en la manera de ser del cuerpo de cada uno en el grupo: la eleccion del lugar, la edad, el sexo, etc.
Por ultimo, analiza los efectos que produce todo esto en los participantes: conciencia de si mis-
mos, encuentro, confianza, placer...—J.L. ANTOLIN,

YALOM, 1., Psicoterapia existencial. Herder, Barcelona 1984, 24,5 x 15,5, 641 p.

Muchos hombres y en muchos lugares han practicado la terapia existencial, pero quiz4 un
poco ignorantes del gran alcance que podia tener, y cada uno por su lado. Faltaba una «teoria» de
la psicoterapia existencial que le confiriera una estructura coherente, hiciera un analisis de los dis-
tintos postulados y aventurara una evaluacién de su utilidad. Esto es lo que hace el doctor Yalom
con su obra de una forma clara y exhaustiva. Se propone y explica un enfoque psicoterapéutico -
con una estructura tedrica y una serie de técnicas derivadas de ella. Este enfoque se concentra y fi-
ja su atencién en las maximas inquietudes enraizadas en la existencia de todo individuo, en «las
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cuatro preocupaciones esenciales de la vida», como las llama Yalom: la muerte, la libertad, el ais-
lamiento y la carencia de un sentido vital. Se define el significado de cada una de estas preocupa-
ciones y los conflictos que de ellas se derivan.— M.A. LLAMAZARES.

BRON-VELAY, L., Une historie vecue du Vittoz. Tequi, Paris 1984, 14 x 21, 184 p.

El autor ha escrito antes otros dos libros sobre el método del Dr. Roger Vittoz para la cura
psicoterapéutica. En &l la sintesis y la restauracion de la persona forman la clave del método. La
obra que presentamos es el diario de la curacién de una joven que encuentra de nuevo a partir de
su encierro psicoldgico el horizonte de la vida y el equilibrio y la adaptacién necesarios para salir
de su primitiva prisién. Una obra que se lee como una novela donde no faltan el humor y el
amor.— D. NATAL.

G. CHANDEZON y A. LANCESTRE, E! andlisis transaccional. Morata, Madrid 1984, 13 x
21, 125 p.

El anélisis transaccional representa un intento de acercar el lenguaje psicoanalitico al pueblo
con el fin de transformarlo en algo verdaderamente wtil. Su creador fue Eric Berne y su objeto de
estudio fundamental es la conducta humana. El éxito del saber transaccional consiste en que pue-
de ser compartido muy facilmente por los pacientes, se trata de una terapia sencilla y comprensi-
ble para todos, que puede ayudar a comprender y mejorar nuestras relaciones con los demés. Este
libro es una introduccién muy interesante al tema para todos los que se interesen por la psicolo-
gia, la educacioi, 12 familia etc.— P.M.

STENHOUSE, L., Investigacién y desarrolio del curriculum. Morata, Madrid 1984, 14 x 21,
320 p.

Lo importante de la ensefianza es que ensefie algo. Pero actualmente esto no parece estar mi-
nimamente claro, puesto que aunque es cierto que pueden retenerse memoristicamente mas o me-
nos contenidos o aprender algunas practicidades para la vida todo el mundo sabe perfectamente
que, en el fondo, ésta no es la cuestion. Esta obra se mete con todos estos problemas ¢ intenta ir
mas alla de las simples lamentaciones sobre la devaluacion de las evaluaciones, o sobre la inutili-
dad de los buenos planes de estudio y otros temas por el estilo. Se abre por tanto un amplio campo
de trabajo hasta que se consiga llegar a una nueva situacioén en que pueda estar claro de nuevo que
la ensefianza sirve para algo y en concreto para algo vital. Para todo este camino el autor propone
lineas de seguimiento y de accion.— D. NATAL.

CLARKE-STEWART, A., Guarderias y cuidado infantil. Serie Bruner, Morata S.A., Madrid
1984, 12,5 x 19, 192 p.

El presente libro tiene como fin divulgar los conocimientos que existen hoy en la psicologia
evolutiva sobre el tema del cuidado de los nifios. Debido a su sencillez va dirigido a personas que
no son especialistas en el tema, pero que tratan diariamente con nifios: padres y educadores.

En el libro, la autora trata el problema de las guarderias desde la perspectiva de los padres
que tienen que decidir si enviar a su hijo a uno de estos centros y como orientarse para evaluar el
centro. Nos muestra, ademas, los diferentes tipos de cuidado infantil que existen actualmente:
grupos de juego, guarderias, cuidadores, familiares... analizando la influencia, tanto emocional
como cognitiva, que ejercen sobre los nifios.— J.L. ANTOLIN.
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JOURNET, Guy, La mano y el lenguaje. La dislateralizacion. Barcelona, Herder, Biblioteca
de psicologia 122, 1984, 22 x 11, 228 p.

Este estudio psicologico no pretende ser ninguna exposicion sistematica de los conocimientos
actuales sobre el problema de la lateralizacion, ni, como ya avisa en su presentacion, «un manual
para la reeducacion de zurdos». Se plantea simplemente el problema de la dislateralizacion, las
reeducaciones y efectos terapeliticos de la escritura zurda.

Consta de una primera parte en la que se esboza rapidamente el panorama actual sobre los
conocimientos que existen sobre la lateralizacidin, para asi poder tener presentes rasgos esenciales
para la comprension de la obra. Luego se exponen su hip6tesis de trabajo y los problemas que sur-
gen en ese método.

En una segunda parte, presenta, para justificarse metodologicamente, el modo de conducir
su experiencia y los resultados obtenidos en la adquisicion de la escritura zurda. Y en una tercera
parte, un balance terapettico y critica de sus propios criterios y de su interpretacion.

Y finalmente concluye tratando el valor practico, tedrico y epistemologica de esta experien-
cia. )

Puede afirmarse que este libro interesante es un trabajo que renueva totalmente la aproxima-
cion cientifica de la lateralizacion.— F. GIMENO.

ANCONA, L., Enciclopedia Temdtica de Psicologifa. Herder, Barcelona 1980. 2 tomos, 15 x
24, 1892 p.

Esta version castellana de la nueva edicion italiana revisa totalmente y amplia la anterior ver-
sidn titulada Cuestiones de Psicologia que la Editorial Herder publico en 1966.

El contenido de la Enciclopedia Temdtica de Psicologia responde bien al titulo de la obra,
pues se trata de una presentacion sistematica de modelos conceptuales, métodos de investigaciéon
y temas actuales de psicologia. Se percibe en la obra un esfuerzo armonizador que ha logrado dar
unidad a un fondo de pensamiento en la psicologia cientifica de hoy. Hay un intento integrador
del enfoque experimental o «de laboratorio» y el enfoque psicoanalitico o «clinico».

Bajo la direccion de Leonardo Ancona colaboran 35 especialistas de diversas orientaciones
que dan respuesta a una gama de intereses correspondientes a las multiples facetas de la psicologia
moderna dentro de las dimensiones psicoanalitica, conductista y humanista.

La obra est4 estructurada de la siguiente manera: El tomo primero presenta el cuadro de co-
laboradores, seguido de un prefacio y tres grandes apartados que corresponden a los titulos «Pre-
misas», «Procesos psiquicos de base» y «Procesos psiquicos interaccionales». El tomo segundo se
divide también en tres grandes apartados, a saber, «Procesos de grupo», «Modelos e instrumen-
tos de investigacion», y «La psicologia en accion».

Los temas son tratados con seriedad, siendo acompafiados de amplia orientacién bibliografi-
ca. En resumen, esta enciclopedia satisface una necesidad que se hacia sentir en el area de las pu-
blicaciones psicologicas en nuestro idioma.— M. MATEOS.

BAYES, R., Una introduccién al método cientifico en Psicologfa. 3* ed. Martinez Roca, Bar-
celona 1984, 15 x 23, 343 p.

El autor de este libro hace una defensa del método experimental en psicologia, exigiendo pa-
ra la misma la rigidez metodoldgica de las ciencias naturales, como la fisica, quimica y biologia.
La obra ha sido pensada como una ayuda pedagogica de orientacion para el estudiante universita-
rio, especialmente para quienes se interesan por la psicologia. Como dice el mismo autor, se trata
de un «libro-mapa», que trata de sefialar con claridad unos caminos, y no de un «libro-
fotografia», que sin tomar partido se mantiene a un nivel descriptivo. Claramente, el autor si to-
ma partido en favor del analisis experimental de la conducta. Al tomar la opcion skinneriana no
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descarta el riesgo de equivocarse, pero subraya el convencimiento personal de que el modelo
«operante» skinneriano ofrece mejores garantias que un conductismo ecléctico para el analisis del
comportamiento.

El contenido del libro lo forman, basicamente, siete capitulos encabezados por los siguientes
titulos: «Definicion y limites de la ciencia», «Caracteristicas del conocimiento que proporciona la
ciencia», «El método cientifico natural», «Génesis del descubrimiento cientifico», «La psicologia
como ciencia: premisas», «La psicologia como ciencia: perspectivas», «Una propuesta para la
formacion de investigadores».— M. MATEOS

WHALEY, D.L. & W. MALOTT, Psicologia del comportamiento. 2.* edicién. Fontanella,
Barcelona 1983, 15 x 23, 425 p.

Este libro es una traduccion del original inglés de los autores Whaley y Malott quienes, a tra-
vés de la obra, intentan ensefiar a los estudiantes «la gramatica de la psicologia de la conducta» de
un modo que les permita sentir la psicologia como cercana, procurando mantenerla en relaciéon
con ellos, con sus vidas, problemas, aspiraciones y ambiciones. Al poner los principios basicos de
la psicologia en manos de estudiantes y a cuantos se preocupan por esta ciencia, los autores de-
muestran que el estudio de una ciencia puede ser amable, ameno, incluso irénico, sin por ello per-
der rigor ni dejar de ser auténticamente académico.

El texto explica e ilustra todos los fendmenos basicos de la ciencia de la conducta, con abun-
dancia de ejemplos humanos y aplicaciones a la vida préactica de cada dia. Cada tema es acompa-
fiado de notas que ayudan a quien se interese por una mayor profundizacién. Asimismo, los cues-
tionarios que siguen a cada capitulo permiten al lector-estudiante verificar el nivel de los conoci-
mientos adquiridos. Se advierte una programacion sistematica en el texto, empezando con con-
ceptos y términos simples y aumentando la complejidad a medida que el estudiante-lector desa-
rrolla su capacidad para asimilar mas complejidad.

Para probar pedagdgicamente esta obra se administraron a los estudiantes docenas de eva-
luaciones sobre las diversas partes de su contenido, comprobando el interés que despertaba en
ellos cada una de las partes.

En el capitulo inicial del libro se formula un principio tinico de la conducta en los siguientes
términos: «La conducta es controlada por sus consecuencias». Se mantinen los autores en la linea
de una tradicion cientifica estricta al hablar de algunas de las relaciones entre el dato basico de la
conducta y el mundo circundante. Y se limitan a la conducta que puede verse, controlarse y me-
dirse: conducta que puede observarse y registrarse.— M. MATEOS.
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