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La Mistica de la «Memoria Dei» !
en san Agustin

Introduccion. — La apertura a la Mistica

El redescubrimiento de la transcendencia, de gue se habla hoy, nos lleva
a examinar mas detenidamente la experiencia religiosa. Para referirnos a un
ejemplo concreto, citaremos el caso de K. Rahner, muy preocupado por esa
experiencia. Sus estudios: Espiritu en el mundo, Oyente de la Palabra y Expe-
riencia actual de Dios tratan de sondear lo que hay debajo de la ilamada
«teologia transcendental». Mantienen un paralelismo con las ditimas obras de
Heidegger y con los Gltimos estudios de Peter Berger.

Esta experiencia de que hablan estos hombres no es la ordinaria experien-
cia externa o interna, propia del Aristotelismo o del Cartesianismo. €l Psico-
andlisis nos ha ensefiado a profundizar o a interpretar. Cuando hablamos de la
angustia profunda, del absurdc, del amor radical, de la desesperacion, espe-
ranza, etc., nos hundimos en el misterio del hombre. Rebasamos la experien-
cia psicolégica; sdlo podriamos hablar de una metafisica profunda y existen-
cial. :

Se trata de escudrifiar una zona subterranea, anterior a toda ideologia, Y
se llega siempre al mismo resultado: un misterio. Objetivamente podemos lla-
marlo transcendencia. Subjetivamente se trata de una interpelacién, segun el
lenguaje de Rahner. No es tampoco una reflexion, ya que ésta vendrd detras,
Yo me veo limitado por todas partes, «definido» (Orizein). Y asl constato mi
propia frontera y mi transcendencia. Pero una frontera separa y une al mismao
tiernpo, como nos enseiio magistralmente Tillich; y asf me veo definido, pero
ligado a un infinito.

Tanto el aspecto subjetivo como el objetivo de esta frontera me atan a
«Dios». Esto es algo mas que la relegacion filosofica de X. Zubiri. Cuando di-
go «responsabilidad, amor, muerte», etc., no me refiero a un simple subsuslo

1. Cfr. Estudio Agustiniano, 8(1973) 401-448.
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divino, sino a una postura humana que se estrella en et absoluto. Nadie puede
recusar la posibilidad de una revelacién ante esa frontera: ei racionalista y el
positivista pueden criticar, negar o burlarse; pero nada mas. No pueden acla-
rar un apice esa situacion. Pueden renunciar, abandonar, hacer politica de
avestruz; pero no justificar su postura. Tan importante es el critico como el
criticado.

La unica explicacién racional, y religiosa al mismo tiempo, parece aceptar
un sentido concréto y claro: un Dios transcendents, que no s6lo es el Creador
sino también el Interpelador, el que mantiene el dlélogo humario incesante ¥
de un modo personal. La soledad ante «alguieny, la responsabilidad ante «al-
guieny, son para el hombre una mediacién, o, como dice Rahner, un puente.
El que llega se siente interpelado y emplazado por la experiencia. Cuando vive
asa experiencia, se arriesga a correr la aventura de la fe. Y Rahner no teme
identificar esa aventura con «la gracia de Dios en Cristo». Esta férmula parece
clara para un cristiano, pero en sl misma vale para todos los hombres. En efec-
to, no es especificamente cristiana, sino humana, Al aceptar la fe cristiana,
por lo menos comao conditio sine qua non, el cristianismo se presenta como
«la experiencia vivida en toda su plenitud». Nuestra experiencia humana es,
pues, «experiencia de Diosy», y Cristo es su «objetivacion histérica». Como se
ve, Rahner toma como base la experiencia y muestra que tal experiencia no
cae en el campo de las ideologias. Es metafisica de la experiencia, pero con
sentido religioso y universal; es decir, «un sentido misticoy.

Rahner parece referirse a su propia experiencia religiosa. En efecto, su vi-
da se ha visto sometida a experiencias fuertes y profundas, que le han llevado
a veces a situaciones limites. Podemos muy bien comparar su experiencia con
la de san Pablo o san Agustin. El es un tedlogo y un jesuita; y ademas es un
hombre actual y un profesor: su «experiencia de Dios» tendrd rasgos
metafisicos muy diferenciados, pero es convincente. Podrlamos liamarla «ex-
periencia mistica» como en el caso de san Agustin,

1. ¢Qué es la Mistica?

El magistral Rapport de Mandouze ? sobre {a mistica de san Agustin
concluye: San Agustin no es mistico. Afirma ademéas que esa opinién es la
corrients. Paracia que el informe, lejos de decir la (ltima palabra, iniciaba un
debate méas profundo y minucioso. No ha sido asi. La actualidad del tema apa-
rece en todos los deméas temas relacionados con éste, pero la mistica de san
Agustin no es atacada de frente. Al informe de Mandouze hay que afiadir otro

-sobre los debates entre protestantes y catdlicos acerca de la mistica en gene-

2. MANDOUZE, M. A., «OU sst la question de la Mystique Augustinienne?», en Augusti-
nus Magister, W1,103-168. Da una bibliografia amplia.
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ral, a partir de la 1.® guerra mundial 3, Y un informe mas sobre los grupos o es-
cuelas de interpretacion de la mistica agustiniana .

Bastara mencionar el término «iluminacion» para comprender la impor-
tancia de este tema. La Fdad Media ardi6 en teorias sobre fa iluminacion. En 3
Edad Moderna cambi6 el aspecto del debate, pero el debate sigue. Los «onto-
logistas» votvieron a la carga, siguiendo a Malebranche. A continuacion, {a
proliferacién de estudios sobre la mistica a partir de las escuelas de Schieier-
macher y 8ergson mantuvo el interés del publico. Lo mismo acontecié con el
Modernismo.

Si aceptamos !as distinciones de Hendrikx, distinguiremos seis grupos:
tres que aceptan la mistica en san Agustin y ires que la niegan. El primer gru-
po es el de los «plotinizantes». En jugar de estudiar la mistica de san Agustin,
dedican su atencién a demaostrar la influencia de Plotino, cosa que nadie niega
{Hessen, Butler, Krebs, Volpe, Arnuo, K. Adam, Mager, Barion, Aalders, Ma-
rechal, Watkin). Hendrikx les reprocha que no demuestran la «contemplacion
infusa», que para él es la mistica. El segunde grupo lo constituyen los «esco-
l&sticos {Cayré, Boeckl, Combés, Van Lierde y un numeroso grupo de Domi-
nicos o Gilsonianos con Maritain). Los reproches de Hendrikx a Cayré pueden
extenderse a todos. El tercer grupo lo constituyen unos pocos autores (Co-
meau, Taille, Boyer, Geiger), que quieren mostrarse un poce Mas rigurosos
en la seleccidn de textos y en la demostracion. Pero Hendrikx les reprocha
que no hablan de la «contemplacién sobrenatural o infusa», sino de
«asombro, gozo, entusiasmo, iluminaciones, reldmpagos, etc.». Ademas, les
reprocha que siguen el mismo método de Plotino: transcenderse para en-
contrarse en presencia del UNO. El cuarto grupo niega que haya una mistica
en san Agustin. Y se contenta con una «contemplacién adquirida» (Bernhart
y Karrer}. Califican a Agustin de «fil6sofo orante». El quinto grupo {Geyser,
Przywara, Oftenberg, Grass) afirma que Agustin no es un mistico, sino un
técnico de la teorfa del conocimienta. Llega a una «contemplacién adquirida o
a una intuiciény, pero no a una mistica, En este grupo entran también Gilson y
Girkon, los cuales no hablan de mistica. Algo semejante acontece con el sexto
grupo (Girgenshon, Wunderle, Schafer, Mausbach, Rademacher, Seelenle-
ben, Thimme, Guitton, HGH), Este grupo insiste en la religiosidad de Agustin,
sobria, eclesidstica, en oposicion a los misticas que, al parecer, son todo lo
contrario. Hendrikx entraria en el quinto grupo.

El libro de Mass nos ofrece el debate acerca de la mistica en generat. Asi
vemos las razones por las que un autor toma ésta o la otra postura. Asi, por
ejemplo, advierte que los catdlicos no utilizan en este debate el Nuevo Testa-
mento o !a Biblia, o que parece muy extrafio. Al momento sobreviene la ob-

3. MAAS, F. D., Mystik im Gesprach, Wirzburg 1972.
4. HENDRIKX, E., Augustins Verhéitnis zur Mystik, Wiirzburg 1936.
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servacion, ¢no sera ese debate una exigencia del Neo-escolasticismo y no de
la fe? Lo mismo acontece cuando el debate se plantea entre exegetas, ;por
qué tanta diferencia entre un Lohmeyer, protestante, y un Schnakemburg,
catdlico? ;No seran acaso los prejuicios los que deciden y no los textos de la
Sagrada Escritura? , . o

Era muy dificil que, en ese ambiente, un autor platease ef problema. de la
mistica en san Agustim con novedad. Hubo algunos (Berdiaev, Gardeil, Hein-
zelmann, etc.) ® que ampliaban el marco, pero no eran comprendidos en un
ambiente tan polémico y partidista. Heinzelmann, por ejemplo, se enfrentaba
con Brunner y demostraba que el reducir la mistica a psicologia, ya para de-
fenderla, ya para desacreditarla, era psicalogismo, 'un simple prejuicio 8. Los
partidarios de una mistica experimental reprochaban a los «teologizantes» la
reduccidn de la mistica 2 un capitulo de teologia, gue al final tampoco era
teologia, sino filosofia aristotélica. Por eso, este debate quedo sobressido v
superado 7. La importancia de Heinzelmann consistia en reclamar una
metafisica relacional en Agustin, puesto que la «dimensién esencial del
hombre es un ser-con-Dios», una relacién cuyo principio y fundamente es
Dios 8. Asi hacia ver gue el mundo de Agustin era «nuevo» y como tal habria

5. BERDIAEV, N., Dislectique existencielle du divin et de Fhumain, Paris 1347; GARDEIL,
A., La structure de I'éme et I'experience mystique, 2 vols., Paris 1927, HEINZELMANN, H.,
Glaube und Mystik, Tubingen 1927.
6. Ese era el defecto general del debate entre Poulain y Saudreau, y sus continuadores. Los
" que aptaban por «la experiencia», terminaban reduciendo la mistica a un capitulo de psicologla,
mientras los que optaban por el simple desarrollo de la gracia y por una «contemplacién infusay,
posibilitada por los «dones», reduclan la mistica a un capitulo de teologfa. En ambos casos
desaparecia la mistica como tal, al ser colonizads y reducida. La mistica es psicologis, es teologia
y es otras cosas, pero ante todo es ella misma,
‘ 7. La mistica primitiva es tan antigua como la humanidad. El hombre se sentfa tan cerca dge
los poderss (Dioses) y tan inacapaz de hacer frente a los probiemas de la existencia, que siempre
sofié con unirse a Dios, Para las religiones antiguas era, pues, facil responder a ese anhelo radical
mediante los llamados «ritos de union». Aunque el mismo anhelo pervive y acompafa a la reli-
gion, y asl podemos hablar de una «mistica naturaly ¢ radical, no tratamos aqul de ella. Nos referi-
mos més bien a Ja «mistica reflexiva» o critica, que comienza con Platén, al tratar de reducir la
«mitologian a «teologia».

8. Platén cambia el problema, al establecer su chorismds, esto es, la separacidn radicsl
entre 8l mundo inteligible (tépos noetds! y el mundo senisible {tdpos aisthetikés). Tanto Dios, to-
mo el Ser quedan fuera del alcance humano. La transcendencia es una «luz inaccesibles. Platén
lanza, pues, un desafio tanto a la religién como a la filosofia. Es verdad que todavia habla de «sal-
vaciony y de «union». La contemplacion del cielo, que para los sofistas era el argumento de la
dignidad humana, se convierte en Platén en Un simbolo de la contemplacion filoséfica, que revela
{a esencia y el destino del hombre, La contemplacién filosolica es, pues, la realizacion del ser hu-
mano. Asi aprovechaba Platén {a doctrina de las relfgiones mistéricas, de manera que algunos
criticos se preguntan si la doctrina da Platén no era todavia un «mistarion, ya que recoge en mitas
la dactrina religiosa sobre ¢ més alld. La epoptla de los mistetios se convierte en contemplacion
filoséfica de fas deas. Sin embargo, Platén se opone al misterio: la auténtica iniciacidn y unidn
con los Inteligibles es la filosoffa. Y los criticos advierten que &l trusque de Platén es reversible: si
él pudo aprovechar la religiobn para su filosofla, otros se encargaran de aprovechar su filosofia pa-
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que estudiario ?, No se discute fa influencia platdnica, pero debe aiiadirse que
estd sometida a la influencia biblica *°. El mundo de Agustin subordina la ra-
z6n a la fe que desemboca en un mundo eterno, y la razén que va iluminada
por la fe y garantizada por ella, son decisivos, La religion vuelve a reclamar ¢l
auxilio de la mistica, como religion profunda: es, pues, inutil filosofar o psico-
logizar, aunque sea necesario partir de fendmenos y de exégesis. Et mensaje
inicial de Agustin seria, pues, éste: la mistica es una necesidad del alma bhu-
mana, que no encuentra en este mundo su razdn suficiente, ni por el camino
psicolagico ni por el filosofico, y se encuentra con tedlogos gue no se man-
tienen en su terrenc. Por eso, el alma humana busca més a#a una unién con
Dics. Cualguier teorfa mistica trata de explicar una posible unién con Dios. Si
hoy distinguimas entre esencia de la mistica o tendencia radical de la mistica y
sus formas histéricas, vemos que no se trata de un problema cristiano, stng
universal, Para los cristianos, la mistica puede ser una sublimacion de la expe-
riencia de la gracia, ¢ pero hay experiencia de la gracia? Desde Maine de Biran
se viene estudiando esa experiencia.de la gracia por sus efectos, pero la de-
mostracion es siempre ambigua. Heinzelmann trataba de imponer un ambien-
te de sensatez.

La mistica de san Agustin, en tales condiciones, era convencional. Si se
busca la «contemplacién infusa» o los «siete dones del Espiritu Santo de
Isafas», Agustin no es mistico "', Y si un protestante reduce la mistica a «xmo-

ra la raligién. Asila cosmoiogia del 7imeo y |a «teologia astrai» de Las Leyes, fueron convertidas
por el helenismo en una religion cosmica. El tefos humano es ya una vida tecrética, o bien una
teorfa de Dios (contemplacion). Y eso es lo que Aristoteles traduce en sy Etica a Nicémaco: servir
y contemplar a Dios. De ese modo, el estoicismo recogié el panteismo griego en una forma plata-
nica y aristotélica,

9. A pesar de |a intencign de Platén, al aceptar.la inmortalidad del alma, el parentesco con
Dios, v la contemplacion, su daoctrina ds! Chorismds es insalvable. De no aceptar el escepticismo,
pura y simplemente, como incapacidad de llegar &l 7dpos Noetds, sblo quedan dos soluciones,
puesto que el camino filoséfico queda cerrado: el gnosticismo y et misticismo. Ambaos tienen al
mismo santido: superacidn de la filosofia, resolver aquel problema humano que la filosclia se
declara incapaz de resolver. Es, pues, claro el sentido y el valor de 1a mfstica: superacién de la
filosofia. .

10. El mundo de la Biblia era radicalmente distinto del mundo griego, como cresacién
opuesta a emanac;én A pesar de que la misma Biblia, bajo la influencia griega cambié el sentldo

[ I e T | .. aawnsibinikudnln an svabd dn dhdnisaniie ‘wiinndn mitA mre hase aleiiac A
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nismo, panteismo, identidad, quietismo, sentimentalismo, individualismo,
desprecio de los valores terrenos, evasion» 2, no necesita demostrar nada.
Es, pues, preciso tamar otro ¢carmino y otros supuestos, aunque también sean
convencionales: basta con que lo hagamos conscientemente. El problema
mistico afecta a todas fas religiones, a todos los hombres; y se produce sn el
mismo momento en que ta llamada «transcendencia» deja de ser un problema
abstracto y se convierte en un problema religioso, existencial, vital . El
hombre guiere saber si puede encontrarse con Dios, y de qué modo. Hay en-
tonces muchas clases de mistica. ¢ Admite Agustin alguna de esas clases o vi-
ve en alguna de elias? '

Hoy cambian rapidamente las cosas. El hombre actual reconoce el exis-
tencialismo de la Biblia y hasta de una metafisica relacional, dentro o fuera del
concepto de creacion. Habla tranguilamente de mistica islamica, hinda, primi-
tiva, etc., sin acento triunfalista ni despectivo. Distingue cuidadosamente el
problema mistico y las formas histéricas en que se presenta. Distingue tam-
bién el problema de ios fendmenos y el de sus causas. Distingue asimismo
entre una transcendencia misteriosa y su identificacién con el Dios verdadero
de los cristianos. Admite la colaboracién de la psicologia, de la sociologia, de
{a filosoffa y de la teologia, pero sin permitir una colonizacion de la mistica.
Reclama el auxilio de la fe para admitir una mistica cristiana, pero desconfia
de una mistica «sobrenatural», si ésta no comienza por plantear las condi-
ciones de la misma fe cristiana. Et hombre actual sabe que mucho antes de
qgue apareciese el cristianismo en el mundo, se hablaba corrientemente de
mistica, y que los cristianos tomaron el problema de otros, adaptandoio a su

teorfas, la mistica comenzaba en Sto. Tomas, y quse antes nunca huba misticos de la contempla-
cion infusa y de los siete dones de Isaias.

12. Y eso es lo que ocurria reatmente, Lohmeyer, por ejemplo, quiere demostrar gue en el
primitivo cristianismo no bay mistica; y entonces declara que la mistica es «pantefsmon. ;Qué fal-
ta hace ya demostrar nada? Dst mismo modo, Brunner trata de demostrar que la mistica se opong
a la fe; y entonces declara que la mistica es someter 2 Dios, mientras que ia fe es someterse a
Dios. ¢Para qué va ya a demostrar nada?

13. Hoy se habla de un «redescubrimiento de la transcendencia» y, en efecto, hemos avan-

- zado mucho en este sentido. Por diferentes razones, & veces por [a misma crisis y por la necesi-
dad de un «ocultismon, todas las artes y ciencias, y todas las filosofias y religiones, llegan hoy a la
frontera de la teanscendencia. Lo dificil s nombrar o dar nambre a esa transcendenciz. Ef cris-
tianismo cree que s8io &), gracias a Cristo, puede identificar la transcendancia con «nuestro Padre
que esta en los cielos». Reconoce que Dios habita en una luz inaccesible, y gue ningdn hombre le
vio ni puede verle (1 7im 6,16}, Pero subrayz que, gracias a la revelacién de Cristo, tenemos
tadavla acceso a Dios: a Dios nadia le ha visto, pero et Unigénito que estd an el seno del Padre,
nos to ha revelado {(/n 1,1B).

14. Ya se entiende que, para gue se dé una mistica en un sujeto, no &s necesario que el su-
jeto haya llsgado al «matrimonio espiritual», o que haya desarroilade su mistica hasta los Glitimos
grados de contemplacién {ya que hay muchaos grados seglin el testimonio de los misticos|. Basta
que haya empsezado; basta que hayan aparacido en él fenémanos misteriosos, que no admiten
axplicacién banal, y plantean gl problema de una causa transcendente. La misma Sta, Teresa nos
dice que ya vivia la vida mistica mucho antes de que se diera cuenta de sllo.
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propia fe. Y si et tema de las relaciones le preccupa siempre, le interesa ver
pensar a un hombre que, como san Agustin, hizo de ese problema de las refa-
ciones entre la fe y la razén el método de su pensamiento '°.

El tema es demasiado amplio. En este estudio nos ocuparemos tan solo
de la Hamada «mistica de 1a Memoria Dei», que se refiere principalmente a la
razén, aunque fluminada por la fe y subordinada a ella. ¢(Es posible esta
mistica dentro de una teoria de la creacion?

2. La preparacion de Agustin

A. Mistica maniquea. En el maniqueismo africano distinguimos tres ti-
pos de mistica, y Agustin debid de vivir los tres en su juventud. El primer tipo
s el «Principio de fa Luzy. El dualisma (Luz-Tiniebla) parece sacundario, con-
secutivo, y méas bien aparente, ya que «la tiniebla no es Dios». Es cierto que
los maniqueos no dan una explicacidn satisfactoria, pero mantienen a toda
costa su monismo panteista: todos los valores positivos se reducen a Luz Divi-
na, y la Luz es substancia divina, materia divina. De sse modo, como aparece
en la metafisica de su libro De pufchro et apto, recensionado en las Confe-
siones, &l joven Agustin contemplaba y2 un mundo iluminado por Dios '8,

El segundo tipo de mistica maniquea es la Gnosis filosofica, el mito del
Antropos, a quien los maniqueos africanos identifican con Cristo. Se revela
en el mundo como Jesus patibilis, y cumple su funcion salvadora o rescatado-
ra como «Caminc-Verdad y Vida». De este modo se explicaban los principios
de participacion y recuperacion de las particulas luminosas y misticas que son
las almas humanas, desprendidas de Dios en el principio, y destinadas a rein-
tegrarse a El tras su cautiverio en este mundo. Fausto hacia propaganda de
esa teorla, y ambos tipos de mistica aparecen en |la Regu/a Fidei, que Fortuna-
to, rival de Agustin, recita delante de éste V.

El tercer tipo de mistica maniquea se forja en ia imagen de Dios, que as el

15. El «corazdn inquieton, férmula que S. Agustin ahondd y popularizé, es para et hombre
actual un tema actual. El sentimiento tragico de la vida, queda hoy realzado por esta crisis que &
todos nos agobia, por esta «angustia» que 8 todos nos urge. ¢Moriremos definitivamente, y
habremos vivido en vano? ¢ Tendremos dentro de nosotros un quid divinum, ¢ seremos animales,
algo méas racionales que los otros?

16.  El maniqueismo es un gnosticismo. En cuanto tal, es una superacion de |a filosofla, va-
liéndose de Ia revelacidn gue nos ofrece un Salvador. Cfr. MONCEAUX, P., Le Manicheisme de
Faustus de Milev, Paris 1924, p. 2; DECRET, Fr., Aspects du Manicheisme dans FAfrique ro-
maine, Paris 1970, p. 189; SVOBODA, K., L’Esthetique de 5. Augustin et ses sources, Brno
1933. Agustin recuerda que, cuando le fue lelda Ja Epistola de Manés, se le llamé «ituminado», es-
to es, iniciado, gnéstico. Indudablemente, Agustin conoce las Metamorfosis de Apuleyo, y sabe
bien qué significa iniciado {Apuleyo, Metamorf. X1,17) y teleta o perfacio (Ibid. X|,26}. Véase la
recension dal De pufchro et apto en Lonfess. 1V 15,24-27,

17. Acta ¢, Fortun. manich. 1,3 PL 42,114,
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iniciado o gnéstico, el iluminado o perfecto. El se encarga de digerir las
particulas luminosas, para irlas depurando y enviando a |a region luciente. Lo
repite Fausto de Mileto. Agustin, en su polémica con este maniqueo, antiguo
amigo, lo pone de relieve para ridiculizarte, El que los maniqueos se burlasen
del Génesis {1,27) no impedia que se consideraran como imagen de Dios. Te-
nemos que suponer que Agustin, maniqueo convencido, acepto el esoterismo
maniqueo, lo mismo que Fausto. incluso hemos de suponer que el no haber
sido un «perfectoy», aun gozande de Ya familiaridad de esos «perfectos», cons-
tituyd para Agustin un motivo de humillacion y de futuras aspiraciones '8. Por
lo tanto, el fondo del De puichro et apto es una mistica, mas bien que una
“metafisica.

B. Mistica escéptica. ;Es posible una postura mistica poy causa del es-

cepticismo o0 con motive de 17 Parece que mistica y escepticismo son térmi-
nos antitéticos; en realidad no es asi, si nos referimos a la mistica reflexiva o
critica. Filon de Alejandria llegaba al misticisma para superar el chorismés de
Platén y la teologia negativa que le imponia la Biblia. Cicerdn y los estoicos
llegaban al escepticismo de fa Nueva Academia como arma ofensiva y defen-
siva: el Luculfus de Ciceron, et Suefio de Escipion, las Epistolas de Séneca nos
hablan de éxtasis y viajes misticos al cielo con la mayor tranquilidad. Erala su-
va una religion consotadora y edificante, estimulo para vivir y esperanza para
vivir. También Plotino llegaba al misticismo gracias a su escepticismo funda-
mental. _ _
El escepticismo académico de Agustin se centra en el Lucuffus y en su vi-
sion de los Académicos. Pero la educacion del Africano era muy singular y asi
lo era también su escepticismo religioso y profundo. Era una Gnosis filosdfica,
que pierde su caracter positivo y cobra la amargura dramética de un-desenga-
fio. Sorprenden las lamentaciones de Agustin por su escepticismo, cuando
por otra parte da gracias a Dios por él. En efecta, le liberd del fanatismo, dog-
matismo y triunfalismo de los maniqueos. Nosotros-afiadiriamos que debid
dar también gracias a Dios por los descubrimientas que ese escepticismo le
proporciond. No podrlamos llamarle mistico en ese periodo, pero tampoco
podriamos negar la intima relacién de ese escepticismo con una mistica. Su
insistencia en el mito de Proteo, en esa Verdad que se le escapa siempre de
los brazos y a la que persigue con ardor, nos hace pensar en un amante celoso
y enfermizo. ¢ Qué tiene que ver este hombre antiguo con el hombre medieval,
triunfalista, lieno de confianza en la fe y en la razén?

El escepticismo se convirtié en una fuente de incesantes pesquisas e in-
vestigaciones sobre |a verdad, animadas por el amor veri. A ese afan inquisito-
rial debe sus descubrimientos. En el Contra Academicos descubre el principio

18. El tema fue abundantements analizado por Alfaric.- Las Confessiones insisten en él de
un modo impresionante, Indiractamente, todos los primeros libros de Agustin sirven de testimo-
nio. Quizés por esta le impresiond tanto san Ambrosio.
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cartesiano del «pensamiento» en cuanto «consciencian. Pero descubre ade-
mas que ese pensamiento. consciente supone ya un pensamiento pre-
consciente y meta-fisico, que llamarad -mas tarde Memoria sui. En las Confe-
siones se empecina en buscar a Dios dentro de la memoria, a la que considera
como imagen de Dios en un sentido técnico y profundo. Asi llegara a desvelar
la que Ylama Memoria Del '°.

La metafisica del conocimiento, ese YO transcendental que parece una
«luminaciény, es la que ha permitido a algunos criticos identificar la illumina-
cidén agustiniana con una mistica 2. En‘efecto, el afan de superar de jure el es-
cepticismo muestra las intimas relaciones que 8l ve entre escepticismo vy
mistica. La duda fdubium, duo/, piensa Agustin, es un don de Dios cuando es_
reflexiva y critica, porque nos muestra la realidad y nos libera de la ilusién. El
amor veri debe horrorizarse ante la simple formido errandi. Hay «verdades fal-
sas», asi como hay «virtudes falsas»; y todo puede falsificarse. Se reclama
una evidencia inmediata y experimetal, un criterio: «No digas que sabes una
cosa si no la sabes como esto: uno, mas dos, mas tres, mas cuatro, suman
diez» 2. El saber es un «ver con evidencia», contemplacién de la verdad pura
y desnuda. El «sabio» se hace escéptico precisamente porgue es amante celo-
50, porque no admite competencias i corazones partidos, y esa celotipia pa-
rece ya una mistica 2. Es lo que quiere decir Agustin cuando reclama la cien-
cia de Dios y del alma mientras afirma que los ama con exclusividad. Si pe-
netrd tanto en la «interioridad objetiva» no fue por casualidad o especulacion,
sino por el extremismo apasionado de ios celos 2.

La condicién dualista de su educacidn maniquea le permite ver el didlogo
platénico y ciceroniano como expresion del ser humano. Por eso lo convierte
en sofifoguio. El pensamiento es un debate interjor, expresion de una realidad
humana metafisica: toda realidad se compone de dos mitades, un s/y un no.
Y ese es el principio diafégico . La duda metddica no es la destruccion del

19. Cicerdn, Tuscul |,24; Lucuifus, 60; Agustin, Contra Academicos, |I1,18,41; PL 32,256;
Confess. Vi,1,1 PL 32,719; SCHNURR, G., Skeptizismus, als theologisches Probiem, Gottingen
1964; AMSTUTZ, J., Zwaifs und Mystik, Bern 1950, p. 108; BALTHASAR, U. v., La Gloire et /a
Croix, Paris 1967, |, 96.

20. Contra Acad. 11,511 PL 32,940 y n. 13; Cfr, Id., Col. 923 y 1015; £p. 1PL 33,67.

21. Contra Acad. I1I,1B,41 PL 32,956s. Precisaments ese ascepticismo académico se
proponia dos temas «Dios y el alman [ Cfr. Séneca, £p. 102 y Cicerén Tuscws, 60. Cfr. WLOSOK,
A., Laktanz, Heidelberg 1960, p. 25ss.

22. JASPER, K., Psicologla de las concepeionas def Mundo, Madrid 1967; SELLIER Ph.,
Pascaf et S. Augustin, Pans 1970, p. 40ss; Sofifoquios, 1,13,22 PL 32,881: verum ipsum non wde-
bis, nisi in phifosophiam totus intraveris. Contra Acad. 11,3,8, PL 32,923.

- 23. NORREGAARD, J., Augustinsbekehrung, Tibingen 1823, p. 52: estima que el proble-
ma excéptico se le planted a Agustin en Milén y no en Roma. WUNDERLE, G., Enfuhrung in
Augustins Confasiones, Augsburg 1923, p. 62; Id,, Augustins Gottesbegriff, p. 6s; GRABMANN,
M., Grundgedanken des hi. Augustin Gbsr Seele und Gatt, Kiln 1929, p. 73; aprobaba la tesis de
WEINAND H., Die Gottesidee, der Grundzug der Waltanschauung des hl. Augustinus, Pader-
born.

24. BUBER, M., Das dislogische Princip. Zwiasprache, Heidelberg 1961,
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conocimiento o un corrosivo de (a investigacion, a no ser para 10s perezosos o
thcapaces que buscan excusas y siguen durmiendo. Por el contrario, el escép-
tico religioso escudrifia hasta las entretelas y junturas del alma y del espiritu.
Agustin repetird que para llegar a conocer bien una cosa hay que amarla con
celos. Y nos pone el ejemplo de una dama que no se entrega, sino a quien la
ama de verdad y con exclusivismo, precisamente porque sabe estimarse. Es
verdad que confiesa al mismo tiempeo que ama a Dios y al alma, y sin embargo
no los comprende. Pero ese sufrimiento de la dilacian es categdrico: con et
deseo aumenta la capacidad y ardor del amante. Por otra parte, eso de-
muestra tan sélo que el amar no es un conocimiento, aunque brota de un co-
nocimiento para alcanzar otro tipo de conocimiento mas claro y gozoso 2,
Agustin ve claro gue aun no conoce a Dios y al alma, aunque los ama; pero
sabe que no los amaria si no los conociera. Los conoce, pues, y ese es su
grandius aenigma, el misterio que trata de desentrafiar. Nos lo explica afir-
mando que quien conoce lo verisimif conoce ya 1o verdadero, pues de otro
modo su lenguaje seria ridiculo.

La cautela escéptica trata de desvanecer el recela y la duda. Es un proce-
so vital, religioso, mistico, afan de union con la verdad; por eso Agustin utiliza
tantas metaforas, Quien abandona, no ama la verdad %. Vive estancado,
muerto, COMO un superviviente.

C. Mistica neoplaténica. Algunos piensan que Plotino no es pro-
piamente un mistico . La mayoria de los criticos.piensa que no sélo es un
mistico, sino el mejor tipo de mistico critico y reflexivo. Parte del escepticismo
estimando que. el chorismds platdnico es insalvable: el dualismo objeto-sujeto
no se puade superar por la via intelectual. Recurre, pues, al amor, a un abrazo
amoroso en la oscuridad, que es «unidn tenebrosa con lo UNO», con Dios, v
que se produce en un éxtasis. Pero no se trata de una mera union objetiva e
incansciente, sino de una «union transformanten, en la que el sujeto cobra
consciencia de su origen y condicion divinas. Por lo mismo, hay que suponer
una iluminacion consciente %, lo cual es una contradiccién que Plotino no
explica satisfactoriamente.

Pero si pasamos a verificar el Neo-platonismo de Agustin, hay que man-
tener la cautela. Porque la confusion se debe ante todo al mismo Agustin, El
se considera platdnico, a la vez que destruye y descompone totalmente el pla-
tonisma, al imponetrie el concepto de creacién, y al estimar que los platonicos

25. Nihil aliud amo, quam Deum et snimam, quorum neutrum scio. Sefil. 1,2,7 PL 32,873,
La contienda académica entre lo verdadero y lo verosimil nos muestra que Agustin tiene ya un
modo de resolver: es un loco quien dice: Pedro se parace a juan, y no conoce a Juan: Contre
Acad. 11,716 PL 32, 927. Y ya sabemos adénde apunta Agustih.

26. AMSTUTZ, fec., p. B1.

27. HENDRIKX, l.c., Este autor se refiere a la «mistica carmelitanan.

2B. TROUILLARD, J., L& Purification platonicienne, Paris 1922, p. 101y 94; !d, La Proces-
sion plotinienne, Parig 1855,
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adoran at Dios cristiano como Principio y Fuente del ser, del conocer y del go-
zar. También diriamos que es un gran admirador y seguidor de Plotino; pero
vemos que, cuando parece imitarle, le refuta . Vemos, pues,; que, aun par-
tiendo del escepticismo, adopta una postura muy diferente: no busca abrazos
amorosos en la tiniebla, como Plotino, sino que —como Platén— quiere vér a
Dios cara a cara, «como se ve el sol en medio del firmamentoy. Es verdad que
muy pronto comenzara a descubrir y mantener los fueros del amor con el
nombre de «caridad». Pero eso se debera principalmente al cristianismo, y no
a Plotino.

La postura agustiniana nos hace reflexionar. La forma més logica de
reaccion ante el escepticismo seria la teologia negativa ¥. Pero Agustin adop-
ta una postura contraria. No sdlo supera ja teologia negativa, descubriendo
que en toda negacion queda un fondo positivo de la verdad, sino que se hace
la ilusién de que una vez realizada la catarsis preparatoria, !a vision de Dios se
sigue de un modo necesario y automatico: aspectus sequitur ipsa visio Dei,
qui est finis aspectus *'. No es un platonismo sino un agustinismo. Ademas,
fue una ilusién pasajera 2. No negaremos, sin embargo, su importancia, ya
que fue substituyendo el platonismo por otras piezas mejores y mds realistas.

Courcelle estimd gue el Africano hizo ensayos de éxtasis. Se apoya casi
siempre en las Confesiones, a las que hay que tratar con cuidado: no basta
decir que son «historicas», ya que también los evangelios son histéricos, pero
no son libros de historia; utilizen (a historia para resolver otros problemas %,
Se confunde facilmente en las Confesiones 8l descubrimiento de la espirituali-
dad de la verdad con una mistica neoplatonica. Y eso es un abuso.

Agustin trata de demostrar cudn dificil es liberarse del materialisma y nos
presenta su propio ejemplo. El tenia una concepcién materialista de Dios. De
nada le hubieran servido las amonestaciones externas, ya que solo una mo-
cidén, una gracia, podia liberarlos *. La lectura de los platdnicos fue una ani-
madversio, vocatio, visum, signum, etc. Y Agustin quiere sacar partido de ese
hecho para su teorla de ia animadversio *. Las Confesiones nos hacen ver

729, «PLotino inicié a Agustin en la contemplacién extatica... pero Agustin iba a la vez con y
contra Plotino» Balthasar, La Glofre... p. 85.

30. Soi#t 1,1,3 PL 32,870, Contra Acad., I1,2,4 PL 32, 921.

31. Solit., 16,13 PL 32, 876; De Ordine, 11,19,51 PL 32,1010, De todos mados, no conoce-
mos et texto de la traduccién de Victorino, qua podla ser parafrastica; tampoco conccemos Ia in-
terpretacién que el grupo filosbfico de Mildn daba a ese texto de la traduccién de Plotino. Por eso
es dificil sacar conclusiones definitivas en aste punto,

32. Sofi, 1,8,13 PL 32,588,

33. Confsss., libro VII.

34, id., 1X.1,1 PL 32,763.

35. COURCELLE, P., Recherches sur les Confessions de S. Augustin, Parig 1950. Hay aqul
una confusién de problemas. Las Confesionss son chistéricasy, desda luego, como lo son los
Evangelios; pero eso no obata para gue los hechos histéricos sean aprovechados para dilucidar
probiemas «actualesy. Por eso, para habiar de «mistica», hay que ecudir a los Soffoquios. Segun
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que, ante una vocacion divina, puede darse o no darse un resultado satisfac-
torio, esto es, una conversio dentro de la teoria de la creacion *. De hecho, la
lectura del Hortensio que Agustin describe casi del mismo modo que la lectura
de ios platdnicos, produjo un efecto desastroso, ya que le empujd hacia el
maniqueismo, que el autor de las Confesiongs detesta a Ja hora de
escribirlas ¥, Si sdlo se tratase de tales textos, Agustin no es mistico.

3. &l métado agustiniano y la Mistica

Los autores que recurren a textos filosoficos para hablar de mistica, sa-
can dichgs textos de su contexto. En el Lib, Vil de las Confesiones nos explica
Agustin su lectura de los platénicos ®. Estaba dispuesto a aceptar el cris-
tianismo y los leyd con ojos cristianos. No encontrd en los platonicos la doctri-
na de la Kénosis del Verbo. Pero tampaco se halla en los platdnicos lo que él
leyd. Ademas, podria haber leido los «idolos de Egipto, las lentejas alejandri-
nas de Esally. Asl nos indica que poseia ya un critetio selectiva: inveni haec ibi
et non manducavi. La verdad no es de los platdnicos, sino de Cristo y de los
cristianos, como «los tesoros de los egipcios eran de Dios y de los
hebreos» ®. Expongamos ahora €l texto.

Agustin, amonestado por los platénicos, entra en si mismo guidndole

éstos, Agustin vive an periodo «catdrticon, y no piensa en estados misticos, Supone que llegaré a
aver a Dios»; paro aso 6s una suposicion, y estd muy lejos. Si Agustin intentara el éxtasis, serla
un inepto, se contraditia a si mismo. So#., 1,4,9 PL 32,374, id., 1,6,13, col. 876; id., 1,14,24 y 25,
col. 882. Novit illa pulchrituda quando se ostendat, /d., id. En el libro De Quantitate animae, 33,76
PL 32,1076, después de la permanencia en Ostia, declara Agustin: Dixerunt haec quaedam et, in-
comparabiles animae, quse etiam vidisse ac videre ista cradimus. AGustin no tiense, pues, antas
de llegar al Africa, experiencia mistica personal alguna. No era bastante ingenuo para «hacer en-
sayos de misticay.

36. Confess. VII,6,10 PL 32,739: non dicar homeo: Quid est hoc? Ut quid hoc?

37. (T4) procurasti mihi per quendam hominerm... quosdam platonicorum libros..., Con-
fess,, V11,9,13 PL 32,740. Esta lectura sirve a Agustin para describir paralslamente la lectura del
Hortensio en Confess., 1,47 PL 32, 6885. Tampoco esta lectura hubigra servida de nada, sin {a
«conversion, que respondse a la vocatio. Pero aqui la vocatio fue «eficaz».

38, /d.. 8,12; placuit in conspectu tuo reformare deformia mea; et stimulis internis agitabas
me, ut impatiens essem, donec mihi per interiorem aspectum certus essem. Agustin quigre decir
que sus reflexionas sobre la précedencia de la razén o de la fe no terminaban de darle la certi-
dumbre «objetiva», y que esa certidumbre sélo podria lograrse per interiorem aspectum, por la
contemplacién directa de la verdad, Ese proceso lo compara Agustin con la curacidn de los ojos
madiante un colitio {id., /d.}. A continuacién enumera esos puntos que citamos arriba, distin-
guiendo lo que leyd y aceptd, 1o que no encontrd, y [0 que encontrd, paro no aceptd. id., Vi,$,13
PL 32,740s.

39. Lo dicho anteriorments as, pues, tan sélo una admonicién, upa vocacidn que invita a
Agustin g la interioridad, a entrar en sf mismo, segun el método suyo: Mof/ foras ire, in te jpsum
redi. De Vera Relig., 39,72 PL 34,154, Para evitar Jas consabidas mitologlias, continuamos distin-
guiendo las fages del procesc transcendente, segin (as van describiendo tas Confesiones.
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Dios. Sin 1a ayuda de Dios no hubiera podido entrar en si mismo, o regresar a
si mismo, aunque se lo aconsejaran los platénicos. (Y por qué? Porgue no se
trata de un fendémeno psicalégico, sino de un gjuicion. Y para ese «juicio» se
necesita a Dios, es decir, la Luz de la verdad. Sin ia Luz de la verdad un sujeto
no puede enjuiciar a un objeto, comparando un sujeto con un predicado. En-
contramos aqui la gran diferencia que hay entre Descartes y Agustin, pero
ahora dejamos este problema. Descartes se abalanzé a pronunciar el sum? sin
haber pranunciado antes el possum, ta posibitidad de «entrar en si mismo»,
Agustin entra en si mismo, pero no se queda en si mismo, porque descubre
una capa mas profunda que el «si mismo»; «Vi, dice, con un cierta ojo de mi
alma (la razén), una luz inmutable {la verdad)». La razon y ia verdad son,
pues, cosas muy diferentes. La verdad es una luz que se contrapone a todo lo
conocido fafiud valde afiud) y por lo mismo se identifica con Dios. Dios es
cualitativamente transcendente; no es nada de lo que nosotros podemos pen-
sar o tmaginar. Pero quien conoce la verdad, conoce esa luz divina: Tu es,
Deus meus. Con este modo de hablar se descubre que Agustin esta pensando
en solucionar el grandius aenigma. El descubrimiento de Dios es una re-
cordatio, que implica un «volver en si». Todo esto Io aclarargd Agustin definiti-
vamente en el De Trinitate .

Los testimonios de las Confesiones se reducen a 1o que acabamos de de-
cir; y tan inGti resulta buscar una «mistica carmelitana» como atribuir a
Agustin ensayos de éxtasis plotinianos. Son empefios sin sentido alguno,
aunque Agustin repita ilo mismo mit veces. Y es evidente que lo repita. Llega
al convencimiento de que la Verdad es, mientras que él no es aln. Al «des-
cubrir» que la Verdad es Dios, queda deslumbrado por la Luz y se estremece
de amor y de horror. (Por gué? Porque comprueba que se encuentra en una
«region de desemejanzan. Los platénicos le ofrecen esa férmula, pero Agustin
la entiende al modo cristiano, y por eso cita un Psalmo. No obstante, su gozo
es grande, a pesar de haber sido rechazado y deslumbrado por la verdad. En
efecto, ahora ha visto con evidencia que la verdad es, o dicho de otro modo,
que la verdad es cbjetiva o no subjetiva, ya que Agustin, sujeto, adn no es. El
gozo de Agustin significa que entiende el £go sum qui sum al modo griego,
esto es, segun el verbo £inai: la verdad es Dios, y por eso es; esto es: inmu-
table, eterna. Y 1a conclusidn le embriaga: Dios le grita £go sum qui sum, aun-
que de /ejos. Agustin fo oye, como se oye con el corazén, esto es: por una evi-
dencia intelectual, que no le psrmite ni siquiera dudar. Hubiera podido dudar
de su propio vivir, mejor que de la inmutabilidad de la verdad, fa cual es enten-
dida y contemplada per ea quae facta sunt *'.

40. Tenemos ya dos modos de «ver a Diose. El primero es inconscients, el segundo légico,
y ninguno de los dos es «misticon; Tu asumpsisii me, ut viderem asse quod viderem, et nondum
me esse qui viderem (1d., VI1,10). Dios-Verdad es, perc Agustin no es, ya que aln no se ha adhe-
rido a fa Verdad.

41, Jd. 10,16, col. 742.
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La cita de un texto paulino y de un psalmo demuestra que no hay aqui
rastro alguno de mistica, sino sélo eliminacidn del materiatismo: ia verdad no
es material, no estad sometida ni al tiempo ni al espacio ni a la mutabilidad.
Ademas, Agustin lo ve bajo un aspecto religioso. Si se guiere, esto es lo que
Agustin llama «filosofia»; y si se quiere, habrd que afadir que es «filosofia reli-
giosay, pero no es mistica. A continuacién hace una larga especulacién sobre
si las criaturas son o no son, y explicara qué es lo que significa fa férmula: yo
ne soy todavis, diciendo: mihi inhaerere Deo bonum est (Ps, 72,20). Quia sf
non manebo in iffo, nec in me potero, HHle autem in se manens, innovat omnia
{Sap. 7,27) 2.

En lugar del éxtasis plotiniano, hallamos ta formula que Agustin utiliza
contra los manigueos para librarlos del materialismo. Sélo que utiliza el con-
cepto de creacidn. Ya no tiene, pues, una ontologia substancial o griega, sino
una ontologia relacional o cristiana. Las cosas son criaturas, no substancias
independientes . Siguiendo el discurso, dice que no podia gozar de Dios
{frui Dep) con estabilidad. Era atraldo, arrebatado hacia él por la belleza (de-
core tuc), pero recala por su propioc peso (pondere meo). Lainmutabildad de
una cosa mudable sélo es posible si se une al Inmutable fcohaerere Dea) %.
Pero Agustin se siente satisfecho con su método de demostracién que implica
la imposibilidad del materialismo: la Verdad no estd sometida a las Ie'yes dei
tiempo, del espacio y de Ja mutabilidad. La Verdad es. No hay aqui mistica,
pero hay una profunda conexién con ella por el concepto de memoria, como
lo mostrara el Lib. X de las Confesiones y definitivamente el De Trinitste. La
memoria es algo mas que un intellectus, porque da una seguridad total. Po-
seemos, pues, una sindéresis, que nos permite afirmar categdricamente: esto
debe ser asi 0 no debe ser asi . Se trata sélo de una conexién profunda, no
de fa unidon mistica.

Este método va evolucionanda, y en realidad ya no es platomco No se

42. /d. 11,17, col. 742,

43. id. cap. 12y 13,

44, Confess. VIt, 17,23 PL 32, 744, E! texto es estrictamenta paralelo al citado VIi, 10,16
col. 742. No sélo no contiene novedad, sino que evidencia las intenciones de Agustin, al escribir
las Confesionss.

45, La férmula consuetudo carnalis era una concesidon que Agustin habia tenido que hacer
a los maniqueos. En efecto, presionado por el maniqueo Fortunato (Contra Fortunatum Manich.
l{, 22 PL 42,122} se ve forzado a reducir el campo de [a libertad, ya que S. Pablo habla de ta carne
que lucha contra el espiritu, y de una ley de los miembros; se ve pues forzado a confasar: post-
quam {Adam peccavitl, nos in necassitatem praecipitatf sumus. Somoes libres, pero somatidos a
la presion de la consuetudo carnalis. Tal discusidn tuva lugar ) aflo 392, y con la misma fecha co-
mienza & aparecer ese tema en Agustin: antss no aparecla. Es puaes claro que las Confesiones
quisren aprovechar sste tema para hacer ver que la conversidn es obra de ia gracia; ésta ss la que
supera la consustudo carnalis. Serla infundado pensar gue Agustin pensaba esto en Casiciaco o
en Roma. Las consuetudo carmalis s ol peso, que no le permite el fruf Dso con estabilidad. Quien
habla asi es un obispo de Hipona, no un recién convertido, un cristiano «nuevon» o advenadizo.

48, Sed mecum erat mamoria Tui... ld., 17,23 col. 744s).
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niega el principio de la pirdmide ontoldgica, pero ésta queda superada por una
pirdmide interior, s decir: subiendo por las facultades del alma misma en bus-
ca de la transcendencia. En ¢l Lib. VI De Musica ensaya Agustin la escala de
los grados numéricos en busca de ngmeros eternos. Podemos aquf hablar de
entusiasmo en cuanto antecedents de un mistico. Eso es lo que dice el famo-
S0 texto: et perveni ad id quod est, in ictu trepidantis aspectus. La conexidn
se axplica con la férmula memorfa amante. Es como desear cosas que se olfa-
tean pero no pueden alcanzarse, porque todavla son inaccesibles para el
sujeto 7. Como se ve, en ese Lib. VIl de las Confesiones no hay mistica neo-
platénica, sino exposicién de un método para liberarse del materialismo.

4. ¢Un éxtasis en Ostia?

Distinguiremos, como lo hace Agustin, cuatro puntos: el hecho histéri-
co, el tema especulativo, el método de las ascensiones y las férmulas tipicas.
En cuanto al hecho histérico, narra Agustin gue, estando en una posada de
Ostia Tiberina, asomado a un ventanal del jardin con su madre, tuvo con ella
un cologquio fntimo y emocionado. Parece que Agustin entona un himno al si-
lencio universal de las criaturas para dejar hablar al Creador; pero la madre y et
hijo no cesan de hablar. Debieron evocar los acontecimientos pasados y los
dejaron atrds, para enfrentarse con la situacidn presente, y aun para preocu-
parse dsl provenir. ¢ Da qué provenir se trata?

No tratan de 1a inminente navegacién al Africa, y tampoco de lo que es-
peran encontrar alll, sino de «la vida eterna de los santosy». Esa vida eterna es
calificada de «futura» para recordarnos un texto paulino: en realidad es un te-
ma especulativo que preocupa a Agustin a la hora de escribir las Confesiones,
y que implica dos problemas especiales: 1) ¢;Qué es la eternidad?, y 2)
2Qué es la felicidad completa? Podemos preguntarnos si esos dos problemas
preocupan mucho a Agustin durante su estancia en Ostia Tiberina, mientras
se preparaba para embarcarse. Es posible gque la conversacién fuera sugerida
por Mbnica, la cual vela ya colmadas sus esperanzas en la tierra y quizas espe-
raba o deseaba la muerte. Pero, en ese caso, la «vida de los santos» no se hu-
biera planteado a ese nivel filoséfico, sino a un nivel mas sencillo y escatolbgi-
co. Como ese mismo paseje sugiere, el tema serfa éste: sse dard en la vida
eterna satisfaccion a los apsetitos sensibles y a cuiles? A ests tema se dedica
férmula genérica, negando que tal satisfaccion sea cralble; y nada més. Paor el
contrario, se plantea an firme el tema de la definicién de una «vida etsrnay.
Parecen términos contradictorios, ya que vida e inmutabilidad parecen
excluirse. Se trata, puses, ante todo de definir el £s, el Ser (de Einai, 0 on). Lo

47, Id., col. 745. Como se ve, no hay un soio concepto nitoxy, #ino una ligera aclaracién de
- la Memoria Dei, que estudiaré en el libro X de las Confssiones. En confirmacion de ests postura,
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que preocupa a Agustin es el /dijpsum, como se expresa en otros lugares: /n
pace in /dipsum... Cuius participatio eius in ldipsum... etc. ®.

Preocupaba igualmente a Agustin el tema de la felicidad. Y no sélo por
esa «satisfaccion de los apetitos sensiblesy», ya que la felicidad no consiste en
ella, sino porque es un tema tradicional de la filosoffa clasica y Agustin necesi-
ta estudiarlo a la luz cristiana. Esa felicidad ha de reunir dos condiciones esen-
ciales: 1) que sea el sumo bien del hombre; 2} que nadie pueda arrebatar-
selo al hombre. Agustin concluira diciendo que la felicidad del hombre es el
mismo Dios, el Dios cristiano. Si la virtud consiste en seguirle, la felicidad
censiste en conseguirle. Se le sigue por el amor, y se la consigue, no hacién-
donos una sola cosa con El, sino haciéndonos semejantes a El {Proximi) esto
es: «tocandole de un modo maravilloso e inteligible, ilustrados y penatrados
por su verdad y santidad». El es la misma Luz, y nosotros somos capaces de
recibir su «iluminaciény.

En cuanto al método de las ascensiones, no parece probable que Mdnica
planteara o pudiera seguir ese método filoséfico, lento y complejo, dentro de
sus ideas cristianas. En el libro De Quantitate animae, escrito en la época de la
estancia de Agustin en Ostia y en Roma, y terminado algo mas tarde, se nos
ofrece una especie de «método gradualy. Tales grados son las virtualidades .
del alma: vida, sensibilidad, memoria, reflexién, dominio o tranquilidad, direc-
cién de Ja mirada mental, y finalmente contemplacién beatifica. Como se ve,
Agustin aprovecha sl neo-platonismo y el estiocismo, y habla «de oidas». Eso
nada tiene que ver con el silencio general, que va imponiendo la gradacién
descrita en lag Confesiones. Y tiene su explicacién: Agustin ensaya por prime-
ta vez ese método de las ascensiones, arreglado por él en el Lib. VI De Musi-
ca, estando ya en Africa. Por tanto, no pudo ser utilizado en Ostia Tiberina, ni
Ménica lo hubiera soportado, para hablar de nimeros eternos o de un simple
£s ®, En cuanto a las férmulas utilizadas, son claramente las mismas de que
hemaos hablado en el parrafo anterior.

Agustin no tiene la mayor intencién de presentar su coloquio filiai como
un éxtasis o una visién mistica. Distingue muy bien entre e} verbum oris y el
varbum cordis. Lo que dice as que sl didlogo {verbum oris) encendib en ellos
el amor y el deseo de la vida eterna: eso es lo que se llama «tocar ia sternidad
un tantico fmodice) con el impetu del corazény fictu cordis). El afacto nostal-

podrla yo utilizar muchos indicios, que Agustin aduce a cantinuacién, talés como el guid habes
.guod non accepisti, la discusion sobre la gracia, las aplicaciones de la consustudo carnalis, y
muchas otras que cualquier lector hellaré a manos llenas, si lse con seposo. Pero en gracla & la
brevedad, pasaré al texto de la «vigién de Ostiax.

48. Confess. IX, 10, 238 PL 32,744, Evidentements, toda asta composicidn con sus textos
biblicos y su ideologfa, es8 propia del obispo de Hipana, no del recién convertido, que acababa de
llegar de Milan después de recibir el bautismo, v que habla post Jongi itineris laborem.

49. /d., n. 24, col. 744. De Mor, Eccl. |, 11,18 PL 32,1319. De quant. animae, 33,70 PL
32,1073-1080.
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gico les arranca un suspiro; y eso es lo que significa «dejar atadas a la eterni-
dad (Est) las primicias del espirituy. Tal férmula final puedse parecer miste-
riosa, pero corresponde a la que Agustin nos ofrece continuamente sobre la
nocién de los valores. Cuando pronunciamos los términos: verdad, belleza,
bondad, bien, eternidad, etc., experimentamos un primer momsento en sl que
no hay imagen alguna, sino una simple intuicién; pero si nos detenemos a
reflexionar, la atencidén falla, y recasmos en las imégenf_as %,

A continuacién, Agustin nos dice que el didlogo se habla convertido en
mondlogo {Dicebamus ergo... dicebam talia, etsi non isto modo, et his verbis.
El coloquio de Ostia fus, pues, «de otro modo» y con «otros términos o fér-
mulasy,

_El problema de fondo subsiste. Es el siguiente: si Agustin no es un
mistico en QOstia Tiberina, Jacaso lo es en Hipona cuando escribe las Confe-
siones? Si, positivamente; pero un mistico cristiano, no neo-platdnico. ¢Por
qué, entances, reclama una «oracién de silencio ascensional»? Pide, como en
los métodos orientales, que cese sl «tumuito de 'a carne». Sera preciso, en-
tonces, educar al cusrpo con posturas adecuadas o con catarsis corporal. A
continuacion pide el silencio de las imagenes o fantasfas, o como dirfa san
Juan de la Cruz, 1a desnudez de la imaginacién. Pide, finaimente, el silencio
del alma; esto es: desnudsez total de elementos empiricos, imaginarios o
ideales, psnsamientos, revelaciones, palabras, signos, mediaciones, todo lo
que sea «temporal», para enfrentarse con una zona eterna. Todo eso es evi-
dente, pero no se trata ni del Nirvana oriental ni de la Mads de san Juan de |a
Cruz. Dios va a hablar solo, y la mediacién Gnica serd su propio Verbo o Pa-
labra, tal como se expiica en el texto de De Trinitate antes citado.

Esto es también lo que Agustin llama rapida cogitatione attingere. En
efecto, supongamos que ese momento inicial de intuicién pudiera continuar-
se, «durarn, «arrebatando, absorbiendo, sumergiendo al contemplador en los
goces interiores...» ¢ No serla eso la vida eterna, la contemplacién mistica per-
fecta, la vida gloriosa de los santos? ¢Continuum momentum intelligentiae,
cui suspiravimus? La experiencia personal se convierte en doctrina general.
Por eso, Agustin termina preguntando: £t istud, quando? la respuesta es
criticamente ambigua, como nos hacen ver los editores, segun se haga la
puntuacién. Pueds tratarse de afirmar que la visidn beatifica se da después de
la resurraccidn; pero puede preguntarse si ya en este mundo hay «momentos
de contemplaciony. Agustin duda, pero no sabemos si es acerca de la visién
beatifica o acerca de la visién mistica en este mundo. En todo caso, nos dice

B50. Fcce vida si potes: Daus veritas est.., non quomodo isti oculi vident, sed quomado vi-
det cor, curn audis: Verites est. Noli quaerere quid sit veritas; statin enim se opponent caligines
imaginum corporslium et nubila phantasmatum, 8t perturbabunt serenitetem, quae primy ictu di-
luxit tibi, cum diceromn Veritas... In ipso primu ictu, mane 5i potes; sed non potes, etc. De Trinit.
Vill, 2,3 PL 42,849). :
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en otras partes gue asos momentos de «contemplaciény son «salpicaduras de
la felicidad» >'.

Todo esto se confirma con un texto paralslo: «Esto lo hago con frecuen-
cia... y a veces me introduces en una intensa emocion inusitada, en una mis-
teriosa dulzura. Si se perfeccionase, no sé qué seria, pero ya no serfa esta vi-
da. Sin embargo, recaigo...». Siempre lo mismo: Agustin es, pues, un mistico
experimental y doctrinal. Y escribe sus Confesiones en situacién mistica =.
Hablar sdlo de «entusiasmon» es muy poco y muy ambiguo %,

61. Confess. IX, 10,25 PL 32,774. Evidentemente, es aste un texto paralelo da /¢, X, 40,65
PL 32,807, que citamos arriba.

52. De ese modo, queda contestado el problema propuesto. Agustin es un mistico y un
gran mistico, pero muy persanal. En primer lugar, se trata de una mistica cristlana, que puede lla-
marss ameditacion contemplativay» o «contemplacién meditativan. En segundo tugar, no se trata
de ahsurdos ensayos de éxtasis plotinianos, &ino de una contemplacién consciente de la Verdad.
En tercer lugsr, no se trata del Agustin nedfito, sino del obispo de Hipona en el momento en que
escribs las Confasiones. Y en cuarto lugar, sdlo se describe un aspecto de esa mistica agusti-
niana, la que viena sugerida por los hechos que se toman como puntos de apoyo. Para éntendar
mejor el caricter de la mistica cristiana de Agustin hay que examinar otros aspectos, y por eso es
necesario continuar este astudio.

53. De Quant. animaes, 33, 70-77 PL 32,1073-1077. En este pasaje Agustin adopta al nime-
ro siote, gua se I8 ha impuesto en la catequesis bautismal Cfr. Scholz, H., Glaube und Unglaube.
Leipzig. 1911, p. 154-162. Los gradus o fases de la ascension son seis, ya que el Gltima es la gloria
y esta no es un grado o perfodo sino una «mazsidny 0 «moradax. Pero, como la misma catequesis
bautismal, mentisne el nlimera siete conforme a los siste dlas de ia creacién, El contenido de 8sos
sais grados s |a catarsis neoplaténica, entendida cristianamente. Eso es muy diferente de la
descripeién que nos ofrecen las Confesionss.
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8. & cambio de Mistica

La acomodacién de un platonismo agustinianc a un creacionisma tuvo
que ser lenta y gradual. Por lo que toca a nuestro tema, nos interesa el Lib, Il
de De Genes/ contra Maruicheos, escrito en el arto 388-9, tres afos después de
la conversidn. La razén del cambio es el pecado original de Adan gue contras-
ta con una «caida» platonica, Automaticamente tiene que distinguir en el
hombre dos naturalezas diferentes en abstracto: 1) la naturaleza humana
paradisiaca, filosofica, abstracta, en la que Adan fue creado; y  2) la natura-
leza humana actual, historica, real, instalada en fa «misena tempaoral» gue en-
contré Adan al ser expulsado del paraiso *.

Dios cred al hombre en estado mistico: «Dios regaba al hombre con la
tuente interior, hablando a su entendimiento. No tenia el hombre necesidad
de palabras externas. de lluvia de nubes. Se saciaba de la misma fuente, de la
Verdad que manaha de sus propias entrafias» *. Los cuatro rios paradisiacos
eran las cuatro virtudes morales gue en su perfeccion implican la contempla-
cion directa de fa Verdad, de Dios. Asi, el sistema de suministro del Agua era
un subjunctio directa.

Ef régimen camhia con el pecado original. Adan pretende demaostrar que
el agua de su pnzo es «propia», manantial; y para demostrario corta el
acueducto que le traia el agua divina al pozo. Entonces, el pozo se secd vy las
subjunctio directa cesd. En adelante, se impone un régimen de mediaciones
{Cristo, la iglesia, la fe, los sacramentos, los hagidgrafos, los profetas y todas
las realidades terrenas); todas ellas pueden ser mediaciones y animadver-
siones. Es ya «lluvia de nubesy», gue baja de los montes; lluvid externa dei
cielo, mistica indirecta en todo caso, tanto para la razdn como para la fe. Los
querubines con la espada flamigera impiden el regreso al paraiso. El querubin
as la caridad {a la cual se reduce ahora la «plenitud de la ciencia», y {a toleran-
cia de ias fatigas terrenas es la espada flamigera, Esta es ya una teologia o
mistica de las realidades terrenas %.

54. Elvidere Deum, en sentido directo o inmediato, queda relegado a la escatologia, a la vi-
da eterna. Para este mundo o «Miseria», solo tenémos un invisibifiter videre: lapsu quo misera
facta est, et reparatione qua rursus in beatitudinem redit. De Gen. ¢. Manich. II,'6,7 PL 34,200:
Id. n. 10, col. 201 y n. 29, cot. 187.

655, /d. 1, 4,5 col. 199. La metéfora agustiniana s¢ acomoda al sistema romano de la con-
duccidn de aguas, tal como ha aparecido en las excavaciones de Hipona y es conocido en Roma y
en todo el imperio. Se construian grandes algibes, estangues, o pozos, y el agua se traia por ma-
dio de acueductos. Piensa pues Agustin que Adan tiene su aliibe lleno de agua; pero guiere de-
mostrar gue el agua de su p0zo es manantial, y para eso corta et acueducto que |e unia con la
Fuente-Dios. Entoncas, automéaticamente, €l pozo deja de suministrar agua, porque se ha seca-
do. Ahora es necesario recurrir al agua de la lluvia, de las nubes, de los montes, esto es, 3 fa «liu-
via indirecta», al suministro indirecto, a le Via indirecta, pues Dios se ha escondido! La Trascen-
dencia comienza a ser un «Misterion. Esta metéfora refleja perfectamente el pensamienta agusti-
niano en esta materia. Cfr. De Civ. Dei, Xll, 21, PL 41,394,

56. /d. nn. 34-36 cols. 214s. Es también la teologia del método de fas mediaciones.
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¢ Queda con esto eliminado todo tipo de mistica directa? Dejemos aparte
el caso de Moisés y de san Pablo, ya gue Agustin duda. Lo cierto es que la ilu-
sién platonica gueda eliminada. Pero hay otros tipos de mistica. Los cristianos
habian habladoc de una gracia habitual o santificante que los hacia hijos de
Dios. Presentaban ya un tipo de «mistica de Dios», muy diferente del gue
concebian los estoicos, con su formula «en el vivimos, Nos movemos y so-
mos». Pero como la formula es comdn, -san Pablo no teme citarla. Méas
todavia: en san Pablo aparecia otro tipoc de mistica. Es la «mistica de Cristo»
que bien podemos llamar en Agustin «Cristocentrisma». De esta mistica, que
es la definitiva de Agustin, nos ocuparemos en otro lugar. Nos queda todavia
una posibilidad, la que tratamos de dllucndar aqui: Mistica de la imagen de
Dios ¢ de la memona

Platén convertia la religion en filosofia, porque admitia en el hombre un
quid divinum. La filosofia lograba la auto-deificacién o hapotheosis. Era nor-
mal que Agustin.concibiera la unién con Dios como una iluminacion. Pero la
fa cristiana impone a Agustin ciertas condiciones; vy en este caso se hace ne-
cesario el cambiar la teorfa de (a iluminacidn: el hombre no posee un quid divi-
num como substancia divina, sino sélo como «relacion transcendentaly, res-
tauracion de la reliquia de la imagen primigenia, o naturaleza paradisiaca. Si
los griegos se expresaban dentro de un sistema de emanacidn, Agustin tiene
que expresarse dentro de un sistema de creacion ¥’. Aprovecha materiales de
construccion, pero la basilica es cristiana. Muentras el ideal clésnco se desva-
nece, va subiendo el ideal cristiano %.

Podriamos pensar que el cambio es accidental, ya que Agustin cambia
iluminacidn por amor, y 8so es también plotinismo. Ese amor de Agustin seria
griego, egoista, una simple eudaimonia. Esto significa no haber leido a Agus-
tin o inventarse un Agustin abstracto. Es la fe cristiana la que viene imponien-
do las condiciones. La memoria agustiniana es el ser humano inicial y cons-
tructivo, del que brotaran el entendimiento y la voluntad., Nadie duda ni dis-
cute que Agustin acentda las funciones del amor, o que repite que Dios es
amor. Pero el principio agustiniano absoluto declara que «nadie ama lo que no
conocen». Todo amor, cualquiera que sea, supone ya conocimiento def mismo
orden de ese amor. Por lo mismo, la memoria radical es «conocimiernto impre-
sS0» Yy consecutivamente «amor impresox. Al trasladarnos a una creacién, em-
pezamos a participar en el amor creador. El principio absoluto de una creacion
divina es un conocimiento, un plan o misterio {san Pablo). Su cosrespondien-
te amor se explica segun la dlaloglca trinitaria divina: Padre-Hijo y Espiritu
Santo.

57. WLOSOK, lc p. 15,
5B. De cons. Evangel. 1V, 10,20 PL 34,1228: quien admue ese ideal, «no sabe lo que buscs
ni quien lo buscas.
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No se niega. pues, el concepto platonico de eros, coma amor unius inex-
tingibilis {Proclo) *. Pero Agustin lo manipula en sentido cristiano, y esto
impiica dos modificaciones: 1} la caritas agustiniana ya no es el eros platoni-
co; 2} el amor supone un conocimiento. En este amor hay ge centrar el
problema mistico, ya que es la fontana que Dios nos deja para que rio mura-
mos de sed en el desierto. Hay que remontarse todavia a la fontana-
manantial, a! Verbo, y adherirnos al Dios inmutable mediante Jesucristo. Y
este es ¢} principio de la union mistica. Porque fuimos creados no sdlo per
Verbum, sino también ad Verbum, a imagen de Dios ®. La imagen guarda
estrecha relacion con el Verbo: y de este modo somos «imagen de ia
imagen». En la memoria se da también una filiacion natural. Somos hijos de
Dios por el mero hecho de ser hombres. Siia imagen sobrenatural se perdio
en el pecado original, 1a imagen natural na se perdid; soélo quedo necesitada
de restauracion, y al mismao tiempe de «mediaciony.

Esa iinagen que produce amcr busca en éi su propia restauracion, expan-
sidn y realizacién: nos empuja hacia Bios manteniendo siempre viva Ia in-
quietud del corazon. Nos espolea como la caridad de san Pablo y no nos deja
descansar &'. Tal es el principio de una mistica tipica de Agustin.

A Frui rebus. La mistica racional de Agustin, dirigida por la fe cristiana,
utiliza el método de las «ascensiones». Comienza por el cosrnas sensible, por
los objetos de los sentidos, por las animadversiones y toques de atencién. El
alma esta siempre atenta en el gabierno del cuerpo {actos del hombre), Pero
tal atencion vital es inconsciente. Para que esa atencidn se despierte y alcance
el nivel consciente es necesario un estimulo, una facitidad o dificultad, algo
que saque al alma de su rutina y le obligue a realizar actaes Aumanos. Dado
que todas {as realidades terrenas pueden ser animadversiones, podemos co-
menzar por cualguiera de ellas. Agustin cita en el De Ordine una lucha de
galtos, poniéndolo como ejemplo. Es el didlogo con el mundo.

2 Gozar de las cosas? i No dice Agustin que debemos amar a las personas
y utilizar las cosas y animales? Amar es adherirse a una cosa por ella misma;
utilizar es adherirse a una coss por razdn de otra ffrui et uti). Agustin es un as-
ceta y un obispo. Siempre dio muestras de un rigorismo exagerado, siempre
se le notd una influencia maniquea; y hasta nos preguntamas si su influencia
no habra sidoc a veces funesta, ; COmo podemos presentarle ahora como mo-
delo de degustador de placeres sensibles? ;Na dijo, como los platdnicos: «sd-
lo una cosa sé, que hay que separarse de todo lo sensible»? Y también: «no
hay que esperar la sinceridad de la verdad de los sentidos corporales». Todo
€s0 €S cierto y no puede negarse.

Pero el problema es més profundo y complejo. Agustin as también un

59.' BALTHASAR U. von., /c., pp. 98,111,113,123,128.
60. Ds Vers Relig. 44,82 P{. 34,159,
61. /o cap. 40,49 PI. 34,155-168.
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poeta, a pesar de su profesiéon de asceta y de obispo. Es un filésoto y un tedio-
go, y sobrepasa los limites de la parenesis. El sentdc del problen:a cambia, si
" en lugar de decir «cosasy, decimos «criaturas». Lo sensibie es una estacion de
transito, pero necesaria. Todo el que guiera ascender, tiene que partir de elia,
e incluso aprender a superaria a pesar de todos los peligros. Porque por enci-
ma de nosotros y de las cosas estd el ptan de Dios, la creacion. A lo inteligible
no se sube, con el pecado original a cuestas, sino por 1o sensible. La misma fe
pertenece a la zona transitoria. Las «mediaciones» son necesarias %. .

Fruf es un término polisémico. Uno de sus significados es: gozar de las
criaturas segun et plan de Dios. Se aprecian en el término fruf dos sentidos y
dos acentos: €l sentido puede ser personal o impersonal; vy el acento puede
ser subjetivo u objetivo . Por eso pudieron atribuirse a Agustin el hedonis-
mo, el eudemonismé, €l eros radical de Praclo, el estoicismo de los pondera
famor meus-pondus meum), o cualquiera otra de las opiniones que cita
Varrén 8. Otra cosa es colocar tas formulas de Agustin en su contexto.

El término fru/ alude siempre a ia felicidad. Esta ley no depende de la li-
bertad, ni del conacimiento, ni del amaor; sino que arrastra al amor y a la liber-
tad como ley cosmica. La humanidad entera ha reconocido a Agustin coma el
doctor de la caridad, pero si ésta es consecutiva, la felicidad es también con-
secutiva. En cambio, el Gltimo principic de la felicidad es la unidad. No cabe
duda de que la unidad del ser humanao la constituye la memoria, en cuanto
abarca el pasado, presente y futuro, el espacic y la herencia, la relacién con el
mundo y con Dios. Por eso constituye también el tefos, la perfeccion del ser
humano; el ser terminal es la unidad, la unificacidn que se obtiene adhiriéndo-
se al Inmutable, a Dios. Asi se van sucediendo las farmulas agustinianas: «Alli
donde el hombre encuentra felicidad, allf pone amor». £l suicida y el sapréfifo,
el masoquista y aun algunos misticos que afirman gue elegirlan el infierno sf
esa fuera la voluntad de Dios, no son excepciones de esta ley. En su desahogo
encuentran un bien y encontrarian su cielo en sl infierna.

No es extrafio que un sistema tan complejo como el de la delectatio
victrix haya creado tantas dificultades. No se suprime la libertad, pero se va
més alla de la libertad. No podemos limitar la férmula virgitiana ftrahit sua
quemque voluptas} a la verdad, a la felicidad o a la unidad espirituales, sino
que se extiende también a la zona sensible. Hasta podriamos hablar de una

62. Confess. X, 6,8PL 32,782.- BALTHASAR, Zc.,p. 118. No se ranuncia pues del todo al
«principio piramidal» de los platanicos, sino que éste sigue informando el método de las ascen-
siones. (Cfr, De Mus. VI, 11,30 PL 32,1179s y 1187s; De Vera Relig. 20,40 PL 34, 139s, 145y 148s.
De Mor. Eccl. 1, 7,11 PL 32,1315.

63. MERGUET, H., Lexikon zu den phitosaphischen Schriften Cicero’s, reimpresién en Hil-
desheim, 3 vols. 1961. En principio y en teorla, Agustin, aplica el fru/ a las personas y el ut/ a las
cosas. Cfr. De Doctr. christ. |, 4,4 PL 34,20. Pero en la préctica esa distincién falia. Eil era un mon-
ie ¥ un obispo, pero exalta la belleza de la Creacitn divina.

84. De Civ. Dei, XIX, cap. 1-6 PL 41, 627-632. La «Misticay es pues también una «bus-
queda de la verdadera felicidad». ’
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mistica de lo sensible, en Agustin. Gilson advertia que hay una intima cone-
xidn entre Agustin y la mistica franciscana {y hoy tendriamos que aftadir la
«teresiana»), que encontraria su magnifica expresion en el Cantico de san
Juan de la Cruz y que seria una reconciliacion con las religiones orientales.

B:  Frui se. Si el frui puede aplicarse a las realidades cosmicas, mucho
mejor podra aplicarse a la persona humana. Para no alargar nuestra exposi-
cion, omitimos el culto agustiniano de la amistad, ya cuando se trata de amis-
tad espiritual {al estito de Aelred de Rietveaux], ya cuando se trata del primer
mandamiento 6 amor ai préjimo y sus multiples aplicaciones de benevolencia
y beneficencia. Lo que nos interesa ahora es la personalidad humana; y en
ninguna parte la veremos mejor que en nosotros mismos .

También aqui los autores comienzan con frecuencia por el amor, gue
seria «amor propio» ¢ egoisma. Se encuentran con que en Agustin hay tres
posturas que parecen contradictorias: 1) el amor propio parece oponerse al
amor de Dios ®; 2] nadie se ama a si mismo verdaderamente sino en cuanto
ama a Dios ¥, 3) si el hombre no se amase a si mismo, ni amaria a Dios ni
sabria qué es lo que significa amar %. Estas tres formulas no son contradicto-
rias sino complementarias ®, Por desgracia, el probfema se piantea a vecas en
términos aristotélicos preguntando por un primado de la voluntad o del enten-
dimiento; otras veces, como ocurre en Max Scheller, se habla de un primado
del amor «impreso» sobre un conocimiento «expreson», cambiando asi de or-
denes. Pero en reafidad se trata de una mistica del hombre, de !a persona hu-
mana. Agustin se habia convertido a si mismo en tierra de sudor y da fatiga
interminable 7°, Asi se introduce el tema de la interioridad: noff foras ire, in te
ipsum redi. Agustin se admira de que los turistas recorran el mundo buscando
paisajes y espectaculos, cuando tienen dentro mundos tan maravilosos a Jos
gue no prestan la menor atencién.

Concluiremos lo siguiente: siempre y sin excepcion a vision es anterior a
la tendencia, la impresian anterior a la querencia. No es ya extrafio que se es-
tudie tanto ia interioridad agustiniana que abre camino a una mistica de la in-
terioridad. Surge ia comparacion con Descartes; pero Descartes iba animado
por «segundas intencionesy; esto es. por afan de conguista. Pero ambos sa-
ben que el Unico e infalible camine de superar de facto el escepticismo es el
cogito. Bastard recardar el Lib. X de las Confesiones o los Gltimos Libros del
De Trinitate como modelos del fino anélisis de Agustin. El no logré percibir

85, £p. 2 PL 33,63. DIDEBERG. D., St. Augustin. Una Theologie de 'Agape, Paris, 1975.

66. Fp. 140,24,61 PL 33,564,

67. In Jo. 123,5 PL 35, 1968; De Trinit. VIIl, 8,12 PL 42,957. : ’

68, ‘Serm. 368,4,4, PL 38,16854; De Doctr. christ. |, 53,223. PL 34,27 v 29! /n Jo. 23,10'PL
35,1589. . . s .

69. Confess. X, 23,33 PL 32,793 y 806.

70. Confess. libro X; SCHELER, M., Ordo Amoris; Sciacca, M.F., La interioridad objetiva,
Barceiona, 1963; HEIDEGGER, M., & Ser y of tiempo, México, 1951, p. 62. |



436 _ . L.CILERUEIQ ' 24

claramente le memoria Dei'sino despues de haber anatizado la memoria sui.
Este acceso a la mistica de a interioridad to hallamaos también en los poetas, y
quizas en todos los grandes hombres. s Qué son las Moradas de santa Teresa
o fos analisis de san Juan de {a Cruz, o ei discernimiento de espiritus de san ig-
nacio, sino «mistica de la interioridads? Es propramente una amistica», pues
con frecuencia no es el mistico guien ha de pronunciarse sobre el problema de
las causas, sino €l 1eologo. Al mistico le basta describir e interpretar. De ahi
que siempre que surge un mistico comienza ,1a batalla de las opiniones acerca
de su autenticidad. Después de tantos sigios, todavia no poseemas un criterio
claro para-diferenciar a un profeta de un pseudo- profma en las mismas condi

ciones.

Es cierto que Agustin dlstmgue entre las potencias del alma y su substan-
cia. Y distingue también las potencias entre si. Pero esas potencias penetran
en la substancia del alma, que hoy llamariamos «subconsciente» o «me-
moria». No hay en Agustin una psichologische Trinitatsiehre. sino_una trirta-
rische Psichologiefehre, una teologia cristiana y no una filosofia griega de la
interioridad. En ese’ subconsciente (substancia y potencias) se encuentran
Dios y el hombre, se juegan las dramas de la libertad y de ia g(a'cia,,dei destino
y de la vocacidn. Esa'es la frontera. Agustin se cansa de repetir que Dios esta
dentro finterior intimis meis), aunque es valde aliud.

C. Frui Deo. No se puede pasar de un cogito a un surm, $ino a un videor
{me parece). No hay ergo gque valga. En todo caso, tanta ilusién puede haber
en un sum como en un cogito. Descartes convierte el dualismo agustiniano en
monismo, pero lo hace mediante un sofisrna anaceptabie. Hablaremos, pues,
de una interioridad objetiva en oposicidon a la interioridad subjetiva.

£l tema de la memoria Des era, en cierto modo, conocido por los platdni-
cos; pero Agustin tenia que encuadrarlo en el sistema de la creacion. Por eso,
el cogrto agustiniano va ya acompanado por esa otra memoria que nos permi-
ta decir sum. Agustin entra en si mismo, guidndole Dios. El existencialismo no
tiene derecho para limitar el mundo; y es que el mundo abarca toda la reali-
dad: hasta fa posibilidad de un Dics. Entonces el hombre es también un ser-
en-Dios, y en este sentido se aplicar4 ta formuia estoica: en €l vivimos, nos
movemos y somos. Agustin pone de relieve la situacion gue podriamos llamar
pre: pre-ontoldgico, pre-consciente, pre-reflexivo, etc. El entusiasmo de
Agustin, como el amor o cualquiera otra manifestacién consecutiva, brotan
de una unioén inconsciente con Dios. Tal union se da siempre como un hecho
constante. Este serfa el punto de partida de una situacion mistica original,
hasta llegar a ver a Dios conscientemente 7',

Esto podria aplicarse también a la sociologia. Agustin ha sido saludado
como dascubridor de (a sociologia, en cuanto que presaenta Ja sociedad como
ente orgdnico nuevo, y ne como agregado de individualidades. Su pensa-

71. Confess. XN, 24,35 PL 32 860s.
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miento «organico» parte de una primera pareja humana, que es un protoplas-
to, una forma dotada de las correspondientes energias, que- terminaran
-reuniendo al género humano en un Punto Omega, como diria Th: de Chardin.
Agustin exagera, incluso, el sentido estructuralista, puesto que —segun &l —
en Adén estaban ya los reyes, curias, ministros, senados,. congresos, cultura,
civilizacién, idiomas, pueblos, ciudades y estructuras-”?, Pasa de |a sociologia
a la filosofia y de ésta a la teologia, como apertura hacia una-mistica social.

Lorenz nos da una descripcion de la formula frui Deo: «es subordinarse a
Dios y a su ley, ordenar la vida y {a accion segun la voluntad divina, incorpo-
rarse al orden universal, satisfacer los deseos humanos, reconciliar-al hombre
con Dios en intima paz, filiacion adoptiva, incorporacion a la gloriosa Ciudad
de Dios» 7. Estos significados nos permiten ver que la misma férmula puede
utilizarse en contextos diferentes. .

. Prestemos ahora atencion al amor consecutivo de la memoria. Agustin
no teme utilizar ias expresiones eroticas mas fuertes, las metéforas de la vida
sensual, aunque toma la precaucidon de apovyarse en los correspondientes tex-
tos biblicos. Asi vemos gque nos habla de: comer, beber, abrazar, besar, gus-
tar, oler, tocar, etc ™. El 6rgano de esa funcion es el corazén. También el co-
razén es término pelisémico, pero los aspectas mas tipicas son los mas pro-
fundos, por ejemplo, cuando el corazdn significa persona o subconsciente,
De este modo, Agustin se convirtid en puente para todos los misticos, que
hablan de una scintilla animae, o centeffa, que salta de la memoria y que tiene
un marcado caracter de amor ¢ de pasion. Hablan también de Urgrund o
Abgrund para designar ese abismo inconsciente. No es extrafio que los
criticos medievalistas se engafien al no distinguir et mundo de Agustin de la
cristiandad medieval. Tampoco nos extrafiardn las continuas paradojas: pla-
cer, doloroso, dolor placentero, luz tenebrosa, tiniebla luminosa, etc.

En este sentido se ha utilizado la doctrina del «corazén inquietoy. En prin-
cipio parece deberse a influencia estoica o platdnica. Es la doctrina de los ele-
mentos o pondera que se superponen y ordenan segun su identidad o peso

72. ZIEGENFUSS, W., Augustinus, Berlin, 1948, p. 9s. Agustin eénsaya un proyecto de
«Enologfa» en De Ordine, 11, 18,47 PL 32,1017. Ese proyecto culmina en las tesis de La Civdad de
Dios, como drama o tensién entrs la fe y la incredulidad {Scholz}; KOENIG, H., Das organische
Denken Augustins, Paderborn, 1966, De Civ. Dei, XV, 8 PL 41,486: De Gen. ad. fitt. imp. 1.,
10,32 PL 34,233, De bono conjugali, 1 PL 40,371; /n Ps. 9,8 PL 36,120s.

73. LORENZ, R., «Fruitio Dei bei Augustinus» en Zejischr. 1. Kircheng. 63 {1950-1) 75-132.
Cir. Scholz, H., Glaube und Unglaube. WOLF, E., «Zur Frags nach Eigenart von Augustins Con-
tessioness, en Christentum und Wissenschaft, Leipzig, 1928; MEIER, /¢, p. 1; FUCHS; H.,
Augustin und der antike Friedensgedanke, Barlin, 1926; TROELTSCH, E., Augustin, die
christliche Antike und das Mitteleiter, Mlinchen u. Berlin, 1915; HOEFMANN, F., Kirchenbegritf
des hi. Augustinus, Miinchen, 1933. ‘

74. Confess. X, 6,8 PL 32,782: C. Faustum, V, 10, PL 42, 226s; in Ps. 35,9; 21,27; 22,5,
etc.; BAUMGARDT, D., Mystik und Wissenschaft, Witten, 1963, p. 14s.; MAXSEIN, A_, Philo-
sophia Cordis, Salzburg, 1966.
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especifico y empujan hasta lograr su ceptro de reposo. La inmanencia huma-
na se ve empujada necesariamente hacia {a transcendencia. El hombre es una
criatura que mira a Dios. Se ve forzado a absolutizar, a ser o religioso o id6-
latra. El pecado original ha turbado el ordén creacional y el hombre vive con
un corazon inquieto. Esa «inquietuds es el mejor patrimonio del hombre en su
desventura y peregrinacion . Algunos han sugerido gue Agustin habla de un
«milenarismo espirituaty como reposce de la inquietud humana. Pero seria °
insuficiente %, puesto que la inquietud es metafisica v mistica 7. Sufrimos
«mal de dafio» por faita de razon suficiente . Es la angustia de la que hoy
hablamos y que —coma la fiebre— denuncia nuestra enfermedad.

La amenaza de olvido y nihilismo nos oprime a la vista de la muerte.
Podriamos tranquitizarnos si no viéramos a Dios, ya que tampoco 1o
buscariamos. Pero tenemos gue buscarla para encontrario, y tenemos que
encontrarlo para seguir buscéndolo, ya que nuestro objetivo es infinito. Si al-
guien vive «satisfecho» es por impotencia y atasco, pues carece de la utopia
constitutiva ®. Gracias a eso, la humanidad no cesa de progresar por su pro-
pia ley.

Cuando, en lugar de decir frui Deo, decimos frui veritate expresamos el
deseo de conciliar a Grecia con Palestina, segun la tendencia agustiniana. Las
«criaturas» son portadoras de valores variados, irreductibles, aue parecen
autonomos. Los cristianos los llaman vestigia Des, pero eso Jo hacen ilumina-
dos por su fe. También los griegos o hacen, pero iiuminados par su razén.
Ambos coinciden en denunciar una transcendencia. No obstante, la diferen-
cia entre efios consiste en el nombre que dan a dicha transcendencia, ya en un
sisterma panteista ya creacionista. Un grniego es impersonalista y un cristiang
es personalista; un griego dirad que el kmaestro interior» es el Logos, y un cris-
tiano dird que €l «maestro interiorn es Cristo . En ambos casos brota la

75.  El hombre no es nudus, sine spofistus. Ha conservado una oscura memoria de su «pri-
mera situacions o0 naturaleza.

76. PINCHERLE, A.. ¢Et inquistum est Cor nostrum». &n Augustinus, 2 11968) 535, MAX-
SEIN, A., aVon cor humanum rum cor christianumy, en Augustinus, 111967} 281s: Vivimos en !
«dia sextos, no en el séptima. FLOREZ, R., Las dos dimensiones del hombre agustiniano,
Madrid, 1958; FERLISI, C. G., Memaria metafisice e peccato originsle, Roma, 1974: Tesis dacti-
lografiada.

77. /d. Lainquietud va ligada al ergs; por eso. es originariamente indiferenciada, amoral.
Pero se hace faciimente moral, en forma de concupiscencia o de caridad.

78. DEMMER, KI., /fus caritatis, Roma. 1961, p. 55-70; De Spirituy et fittera, 21,36 PL
44,222; In Jo: 75,4 PL 35,1829; id., col. 1827 y 1831.

79. Tanto laley de la verdad como la ey de la falicidad, tienen como principio y fundamen-
to la ley ds la unidad, que as la raiz de! hombre y su término. Por esa, repatimos rjue e! sentido de
la memoria es la Unidad.

80. La oracidon no es waspeculaciony, sino adeseon, hambre y sed. La esencia de la oracién
es ot deseo; asl, el «deseo de Diosy implice el ¢descanso sabéticoy, pero también la inquietud in-
saciable, y actual.

81. Confess. 1, 11,17 PL 32,742s y 744; /d.. X, 28,39 col. 795s; De Trinit. Vill, 2,3s PL
42,949,
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mistica en virtud de una dialégica inevitable, aungque la «unién con Diosy se
realizard de diferente modo: un griego buscara ia unién substancial, y un cris-
tiano buscara !a unidn relacional; un griego la realiza al modo homogéneo, vy
un cristiano al modo heterogéneo 2, La mistica ser4 diferente, pero en ambos
casos habra unién mistica. :

La condicién humana es mistica, necesita redencién, mediacion y salva-
cidn. Es natural gue una mistica de ia Memoria Dei nos remita a la mistica del
Cristo-centrismo como a una instancia supetior. Es imposible entender a
Agustin a no ser desde esta instancia. Unicamente la mistica puede resolver
con sencillez y claridad el sterno problema de la «fluminacidn» agustiniana,
svitando esos /smos que con tanta facilidad y elocuencia denuncian los
aristotélicos &,

La experiencia de los misticos obligd a los escolasticos a explicar la esen-
cia del fenémeno mistico como «contemplacion infusa». Del mismo modo se
impone hoy la identificacién de esa contemplacidn infusa con fa visidn intelec-
tual de san Agustin. El fendmeno puede presentarse de diferentes modos, y lo
que importa es recoger los rasgos importantes encuadrandolos en un sistema
l6gico. Hablamas, pues, de contemplacién o intuiciéon en oposicién a pensa-
miento discursivo o razonamiento. Y la distinguimos en: adquirida e infusa.
En el primer caso comprobamos una actividad consciente, un ejercicio normal
de las potencias; en cambio, en et segundo caso nos referimos a un fenéme-
no del inconsciente y habtamos de «pasividad», como en el caso de los impul-
sos, escripulos, ensuefios, stc.

La condicidén precisa de ese fendmeno parece ser el éxtasis, arrobamien-
to, reposo, silencio o suefio; como la condicidén precisa para hablar de en-
suefios es sl estar dormide. En la consciencia cesa todo, menos esa «visidon» o
funcion de un Yo receptivo y despierto. Tal vision parece «pasivay, esto as,
parece venir de una causa extrafia al mismo Yo, aunque entra en la corrients
de las vivencias personales, y se hace de algin modo consciente. De hecho,
jos misticos describen sus contemplaciones infusas. La dificuitad de concor-
dar ambos extremos, el caracter infuso y sobrenatural y el caracter experi-
mental y consciente, se hacfa ya constar en Plotino. En ambos casos es nece-

82. CONCZEWSKY, C., La Panséa préronsciente, Poris, 1938; MAIER, J., Dfe logische
Struktur des personsien Denkens, Wien, 1985; Cayré, F, La contemplation augustinienne, Paris,
1827; |d., Dieu, présent dans /'esprit, Brujas, 1951; Id. Notion de la Mystique d’aprés les Confes-
sions, Paris, 1954; /n Jo. 26,6 PL 35,1609,

83. STUMPF, M., Seibserkenntnis und luminatio hei Augustinus, Miinchen 1344; p. 2;
Conocidas son las obras gue tocan estos puntos: Sciacca, Hessen, Schipf, Boyer, Ivanka,
Perlar, Piemorrtese, Miiller, Schneider, Gilson; CAMPELO, M. M., La Inquietud, asa postura hu-
mana, Madrid, 1969, Cfr. BECKER, A., De linstinct du Bonheur e 'extase de la Beatitude, dans
S. Augustin, Paris, 1967. Cfr. «Eikéns, en ThRWNT, col 388. La «imago» agustiniana depsnde de
§. Ambrosio y por ende de Origenes; pero Agustin aftade mucho de au parte, tanto en el aspecto
de la semejanza {Mimesis), como en el de la participacién /Méthesis). Cfr. SOMERS, H., «Image
et illumination divine» en Aug. Mag. 1, 456.
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sario et concepto de «iluminacién», y en esto es mucho més claro san
Agustin, .

Si el problema de las causas es diferents, un problema teolégico, tam-
bién la explicacién del modo es un problema diferente y teolégico. Juan de
Santo Tomés, imprasionado por el éxito de la Escuela Castellana {Sta. Te-
resa, S. Juan de la Cruz, S. Ignacio, etc}, tratd de explicar Ja iluminacién co-
mo efscto de los danes del Espiritu Santo. Tal explicaciéon no resuslve el
problema y quizés lo complica mas aun. Pero es clara, en esa teorla, la inten-
¢idn de recurrir a un «don», esto es, a una actividad del Espiritu Santo que
convierts lo inconsciente en conscients y la atencidn pasiva en atencion acti-
va.

En nuestros dlas asistimos a un profundo cambio en el planteamiento de
los problemas. Aime Becker se enfrenta con la férmula fru/ beatitudine, con
un feliz planteamiento: «del instinto de felicidad al éxtasis de la beatitud», co-
mo dice el subtltulo de su tibro. El aspecto de contemplacién es, pues, al acto
espacifico de la mistica: «el alma, transformada por la sabidurfa sobrenatural,
y hecha més semejante a Dios, s llamada a conocer la experiencia mistica de
la presencia de Dios en ella» ¥, Sin embargo, vacila: por un lado se pregunta
si todos estan llamados a la contemplacion sobrenatural; y por otro recurre a
una autoridad: «la idea de una distincidn entre fin natural v fin sobrsnatural ni
siquiera roza el pensamiento de san Agustin» %, Dando por supuesto que

B4, Con ese lenguaje 8s més facil contentar a todos. Paro quizé as( psrjudicamos al proble-
ma mismo, ya que &s un lenguaje que Agustin no empled, o que guizé hubiera rechazado, y que
an realidad mantisns los visjos prejuicios, que haclan imposibte una solucién. Pero, ¢podemos
hacer hoy otra cosa? Cfr, Becker, /.c., p. 180. «HE{TZ, J.J., «Une question cuverte: la mystique
de S. Augustin», en R.H.P.R., {1965}. Es la postura ambigua qua.Gilsén imponla va en su /ntro-
duction 8 {'etude de S. Augustin, 3 ed. Paris, 1843, La conclusi6n es también muy ambigla: «Si
el alma no alcanza aun al Ser inmutable, al Verbo increado, accede sin embargo & un cierto cono-
cimiento mistico de Dios. Por aste «éxtasis», que sobrepasa y carona la contemplacion intelec-
tual, la criatura se sale del tiempo y de ja mutabilidad. Contempla con su esplritu y su corazén la
sabiduria de Dios, que es Dios mismo, y 88 convierte en sabia, con una sabidurie que es una
auténtica participacién de Dios y que Dios le comunica desde el fondo del alma» (Backer, Z.¢., p.
180). Los autores en que 38 apoya Becker son Reypens y Cayré. Cfr, REYPENS, L., «tAmey, en
Dict. spir, 1 11937) 467-441; CAYRE, F., La Contemplation august. Paris, 1954: Conoce y cita
otras obras de Cayrd; también refleja a Maritain, en Les Degrées de savoir y «De la sagesse
augustinisnnas on Mefenges Augustiniennes, 1830, (Rividre, 1931, p, 385-411). Sa admite, sf,
una mistica, perc 2de qué clase? ¢Carmelitana? ¢De Juan de Sto. Toméas? ;O sélo un entusiasmo
escoléstico? El término sabidurie es magnifico, pero excesivamente amplio. Qué significa con-
templacién sabrenatural? Recasmos siempre an Gracia, por mucho que ingistamos en la nacesi-
dad de Cristo, ya que no se ve conexién entre la Memoria Dei y al Cristocentrismo, que son los
dos principios de una mistica «verdadera» en S. Agustin,

85. RONDET, H., «Nature et surnature dans la theclogie de $, Thomas», en R. Sc. A., 23
(1946} 46; va respaldado por de Lubac, H., Augustinisme at Thdologie moderne, Paris, 1965, Sila
sabiduria humana y la cristiana son «indisociabtesn, s que astan unidas, como fe y razén. Resul-
ta curioso gue Becker temine ia primera parte de su obra con la férmula crede ut intelfigas. {Me-
noe mal, qus no se dacide a expiicarlal |Y menos mal que en fa segunda parte nos permits ver las
parspectivas de un Cristocantrismo definitivol
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queda superada la alternativa evdamonia-agape, concluye: «Agustin se sale
del falso dilema en el que queremas encerrarle y a nosotros con éI» %,

Las mismas reflexiones nos ofrece Holte ¥, En Agustin, dice, |a creacidn
es un libro anélogo a la Biblia, y ambos quedan unidos por la iluminacion %,
La relacién entre caritas y contemplacion se expresa en el «desso del més
alla», La caridad, que segin san Pablo nos espolea, nos empuja a buscar a
Dios sin fin. Esa caridad, dice Holte, es un conocimiento intelectual, y por eso
Agustin repite con san Juan: «Esta es la vida eterna, que vean...», Pero es
también voluntad o amor, porque se trata del corazdn. Més aln, es también
placer porgue es fruitio ®. Asi Holts, después de recordar que Agustin contra-
pone la vida de Marta a la de Marfa, recoge una cita que las une: «sin embar-
go, todos nosotros, los gue os reunis an ia iglesia para sentaros a los pies de
Jes(s y para prestar oidos a sus ensefianzas, todos vosotros habéis ascogido
la mejor parte. Desde aqui abajo, en medio del comt.ate de la vida, participéis
ya de aquetla vida que se abre en sternidad. Habéis puasto vuestro tesoro en
el cielo. Ahora bien, donde est4 vuestro tesoro alll esté vuastro corazony.

Por lo general, los autores que hablan de san Agustin no se atreven a
hablar de mistica, aunque hablen de una situacién «experimental» o de una

BG. L.c., p. 313. La mejor postura sigue siendo la del P. Lubac, declarando qus lo sobrena-
turai 8s un «misterion. Becker cita también a BOUYER, L., Le mystdre pascal, Paria, 1945, p. 249,
Y aftade que asl Agustin, no s6lo entra en el corazdn dsl problema, sino que da la solucién defini-
tiva. En efecto, volvemos al didlogo. La vida espiritual, la Mistica, es un didlogo, un sofiloguio al
astilo agustiniano. Pero en este Sofifoguio 1a Razén se identifica con el Dios vardadero y éste to-
ma la iniciativa. Este es el mensajs de la espscuiacién agustiniana. E|l So/ifoquio se ha convertido
on Confessio. Por es0, dice muy bien Becker: «la doctrina de la /mago De/ funda, justifica y rasu-
me toda la teologla agustiniana de la fslicidad» f/c., p. 316, final).

87. HOLTE, R., Béatitude at Sagesss, Paris, 1962, Al distinguir entre &l conocimiento na-
cional inconaciente y el consciante, se coloca en (a auténtica linea agustiniana. Pero, por un lada,
le fatta plantear el dilama de los sofistas: «Nadie busca io que ya tiana y nadie busca lo que ignora:
tusgo el buscar es un contrasentidoy; a este dilema es al que responde Agustin. Por otro lade,
Halte, al refutar a8 Hessen, conserva el miemo planteamiento del problema, y asi no se ve clare la
solucidn, ni afirmando ni negando, ya que el problema es diferente. La refutacién de Hessen era
fécil, pues se habla somatido a un lenguaje aristotélico; ya Gilson habia dado cuenta de él. Pero
es0 nada prusba sobre el problama agustinianc.

88. 1d. /¢, p. 354. Admite una hocién previa, y su correspondiente empuje ¢ dinamismo
para incitarnos a buscar, lo que «conocemos y no conocemosy, 8l grandius aenigma. Esto tiene

" importancia, ya que Holte mantiens en todo su libro ta tesis de la incapacidad humana para atcan-
2ar & Dios y por lo mismao la necasidad de la fe, lo mismo que Agustin. No puede renunciar a la
blsqueda racional o intslectual, pues eso serfa tanto como eliminar también con ella la misma fe:
Nemo cradsret, nisi viderit esse credendum, diré Agustin,

89. Son las conclusionas finales de Hoite, despuéa de un libro tan cuidadoso fLc., p.
3B4sr), Comete la equivocacion de racurrir, para explicar & Agustin, al fides quarens intellectum,
$in mencionar la aiternativa inteflectus guasrens fidem. Pero s trata de una squivgcacidn de pa-
labras, ya que advierte al momento qua esc «no debe utilizarse sagun log clichés gastados de la
historia de la teologla, como son el racionalismo y &l intelectualismon, Afirma que no se trata de
un antendimiento, aino de un 6rgano profundo que 88 entendimiento, voluntad y experiencia, es-
to es, corazén y mistice, dirlamos nosotros,
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waccién del Espiritu Santo» %, Para evitar que todo se convierta en especuia-
cidn, deberlamas poner a la vista del lector la vida espiritual de Agustin. El tér-
mino «mistican nos permite comprenderle mejor que todos los andlisis. La
teclogia misma puede caer en mera especulacién. Na basta, por gjemplo, afir-
mar el caracter teoldgico de la fe, como es obvio. La fe no consiste simple-
mente en creer que es verdad lo que leemos en |2 Biblia: hay que actualizar
asa Biblia, entenderla, interpretarla. Y eso no puede hacerse sin la ilumina-
cibn, sin el «maestro interiory. El problema de la gracia se cruza aquf constan-
temente con todos [os temas, pero [a misma gracia es iluminacion y es tirén.

Contra la conveniencia de utilizar el término «mistica» suele alegarse que
es ambiguo. Pero también son ambiguas los términos «teologia» y «filosoflay.
Un busn ejemplo comprobatorio nos o ofrece el libro de Richard P, Hardy
sobre los Tratados agustinianos de san Juan, cuando nos explica la revelacion
divina ¥. Tiene que partir del «maestro intarior»; y afiade que 8se concepto no
explica del todo la actividad pedagdbgica y reveladora de Dios. Se ve entonces
forzado a afiadir la fe, en cuanto «gracia que ilumina y atrae». Pero esa fe serla
inutil sin la caridad, como se ve-an la lucha antidonatista, A su vez, la caridad
os obra del Espiritu Santo, que es Espiritu de Cristo. Por otra parte se eviden-
cia la necesidad de las mediaciones, de las «lamparas» o fucernae (el Verbo
Encarnado, la Biblia, la lglesia, la predicacién, toda serie de mediaciones}. Las
mediaciones serlan inltiles, en cuanto signos y animadversiones, sin una ac-
tualizacidn, esto es, sin la traduccion y la interpretacion. Pero tenemos que
esta tal traduccién e interpretacion se realizan bajo la luz divina. Reducir todo
ese complejo doctrmal a mera teologia es msuﬂmente porque es mera espe-
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una mistica cristiana, diferenciat, pero no se puede cambiar el diccionario uni-
versal que admite una mistica general. Muchos de esos fendmenos han sido
eliminados o explicados por el progreso de las ciencias; pero el sentido y valor
de la mistica no estaba en los fendmenos como tales, sino en sus causas, Se
suponia gue Dios o el diablo estaban presentes y activos en tales fendémenos.
Estas, por consiguiente, demostraban la presencia y actividad de Dios o del
diablo y asi permitian al hombre pensar en una «unién»,

E! que un pensador se muestre escéptico frente a la causalidad traniscen-
dental no es ningun desdén hacia Ja mistica, sino las flusiones gue pueden ve-
mir con ella. El primer escéptico acerca de estos fendémenos es el mismo
Agustin. Se hizo escéptico en virtud de su misma curiosidad natural; buscaba
el esoterismo, curiosed la astrologia, {a mitologia, la parapsicologia de su
tiempo, la teurgia neaplaténica, casos de éxtasis, de viajes al cielo y al infier-
no, y siempre se mostrd sumamente intrigado por el problema de los. suefios.
Recuérdese su correspondencia con el amigo Evodio {a quien acusaba de «cu-
riosdny» impenitente) %2,

Agustin estima gue los espiritus buenos o malos (angeles o diablos)
pueden «mezclarsen a nuestro espiritu e influirle de modo misterioso mediante
«sugestionesy. No duda de ello ni tampoco de los milagros verdaderos. Pero
estima que la mayor parte de las veces hay en ei sujeto motivos para descon-
fiar y toma una actitud de recelo: o bien se trata de enfermos {frenéticos, dice
él) o bien de coincidencias, como a veces acontece con los susfos. A la arro-
gancia- de los paganos gue hablan de adivinacion, Agustin da tres
respuestas: 1) quizas se trata de una cierto casual; 2] quizas se:trata de un
espiritu de mentira; 3} quizas se trata de un instinto oculto dirigido por un
angel de Dios %, Tado eso le parece muy natural. ¢Qué extrafio es que Cristo
se dejase conducir a un monte por el diablo, si se dejé crucificar por los mi-
nistros del diablo? ¢ Qué valor tiene la magia si hay que contar con la permisiéon
divina? Samuel no aparecio por la fuerza de la magia, o por la técnica de la pi-
tonisa de Endor, sino por permision divina. O tal vez no aparecié Samue! sino
un fantasma, al que llamamos Samuel como en sueflos y pinturas. En este ca-
$0 se trata de una imaginacién o visidén imaginaria. Es in(til alegar que Samuel
reveld a Saudl acontecimientos que se cumplieron reaimente: también los de-
monios reconocieron a Cristo como Cristo (M1 9,29) y eso nada prueba acerca
del poder de los demonios. Incluso Dios permite que la magia u otro medio in-
moral se convierta en castigo: los demonios pueden oir algo a los dngeles ¥
por permision divina comunicérselo a los hombres; éstos, engreidos porque
conocen un secreta, cultivan su propio error y dan culto a los demonias. La
magia o la adivinacién se convierten en principios de rutina y de castigo de

92. £p. 158,159,160 PL 33, 694-702,

93, Ad Simplicianum, |1, 3,1 PL 40,142s. Todo se reduce a este principio: Dios habla a cual-
quiera criatura madiante cualquiera criatura. El interds, por ende, esté en el mensaje: interest quid
loquatur (1d. Id.}.
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cionamiento analdgico» de Becher 2 y de la «unificacion afectivay de
Lipps 28,

En la obra citada de M. Scheier encontramos referencias expresas a 1a
problematica ontologica: al tratar de ordenar ios distintos problemas distingue
concretamente «la cuestion de los fundamentos esenciales, existenciales y
cognoscitivos de las vinculaciones entre los yos humanos» @7, apuntando in-
medvatamente.

«La solucién de que los problemas axioldgicos entre el individuo'y la
comunidad implica necesariamente una respuesta positiva tanto en
el aspecto ontico-metafisico como en €l gnoseoldgico, es cosa que
puse de reiieve con claridad en milibro sobre «£f formalismo en s Eti-
‘can, con ocasion de la fundamentacién que he tratado de dar al prin-
cipio de sofidaridad como axioma supremo de toda fllosofla social y
ética social» 28, :

Es clato, pues, que para M. Scheler, al abordar la problematica «Persona-
Comunidad» se haya que pendular entre un «individualismo» y un «colectivis-
mo» buscando siempre el «equilibrio», la «nivelacidén» (Ausgleich) que no pa-
lie en absoluto la tensién entre los extremos. _

‘Su objetivo es hallar un punte intermedio entre «el idolo v el Leviatan del
Estado, Nacion o Sociedad» que amenazan con ahsorber al jndividuo como la .
tinta por el papel secante, y ia acentuacion excesiva de aquel famoso «el aima
sola y su Dios» 2°. '

Es arriesgado, sin duda, emitir un juicio de valor sobre el éxito o fracaso
de la intencionalidad de M. Scheler: Su postura «mediadora» viene expresada
en «la persona tota», «el principio de solndar«dad» y en «el COncepto de co-
operacién».

3. LA PERSONA TOTAL (Gesamtperson)

Al plantearse M. Scheler la problematica «Persona-Comunidad»,
«persona-singular — persona-total» parte, por un lado, de la autonomia del
espiritu, de su independencia relativa de lo corpéreo-psiquico y, por otro, del
hecho de que el hombre como persona finita esta insertado en un «mundo co-
munitarion», juridicamente estructurado. En principio puede considerarse este
hecho como empirico, sin embargo, y ademas, en la misma aptitud para con-

235. Sym. 243.
236. l.c., 236.
237. tc., 228.
238, lc., 229.

239 Ew. M. 377.
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figurar su propio ser espiritual cuenta el hombre con ia capacidad de un con-
tacto espiritual que trasciende todas las funciones vitales, Pertenece, puss, a
la persona humana, de manera intrinseca la capacidad de realizar «actos esen-
cialmente sociales» % y 1a actitud para establecer un contacto espiritual, rela-
cionado y significativo. '

l.a posibilidad de existencia y el sentido de una comunidad de personas
para M. Scheler estd dada, pues, con igual originalidad que la posibilidad y
gsentido de la persona en general.

EY hecho de que el intercambio entre las personas particulares constituya
una esfera relacional significativa especifica que puede concebirse como inter
y supraindividual, apenas si puede impugnarse. Es «suprasingular» por cuanto
ninguna conciencia humana particular puede abarcar 1a totalidad de conteni-
dos de esta esfera. Es controvertible, sin embargo, si pueden darse o no en la
esfera del espiritu suprasingular estructuras con caracter personal.

N. Hartmann, que rechaza por cierto_la doctrina scheleriana de la «perso-
na total», defiende la realidad de «un espiritu tota) suprasingulary 27,

Creemos, sin embargo, que dificiimente puede hablarse de «persona to-
tal» tratdndose de un «espiritu objetivo» y no subjetivo.

En la descripcion scheleriana de la «persona totaly, prescindiremos
expresamente de toda ta inmensa problematica de las teorias individualistas y
organicistas, asi como de una manera concreta, de las otras unidades sociales
abordadas por M. Scheler: masa-comunidad vital-sociedad %2, Pretender
abarcar,todos estos puntos superarfa claramente el objetivo de nuestro astu-
dio.

La concepcion scheleriana de la «persona total» se encuentra entre dos
posturas extremas.

a) - Para el nominalista radical empirico-practico toda controversia en
torno al concepto y realidad de la «persona total» es signo tan solo de un mal
planteamiento. Para él es suficiente con reconocer un «espiritu total» y «obje-
tivon intraindividual, dentro del que se pueden formar estructuras variables.

b) Para el realismo conceptual y platdnico-social la realidad auténtica
con caracter normative se encuentra en los conceptas esenciales. La tarea
fundamental consiste en descubrir en la realidad factica la autenticidad de las
ideas 24,

La postura fenomenoldgica se encuentra entre ambos extremos: con el
realista-platénico comparte la conviccion de que la realidad éntica esté estruc-
turada en si misma, encontrando estas estructuras su expresion en los fend-
menos. Pero e une al nominalismo & conciéncia de variabilidad tetrica de la

240: Fth, 524; Sym. 247.

241. " Ethik, 245; Das Problem des geistigen Seins, 209.

242. Eth. 515-522. o .

243. Cfr. E. Tapitsch, Das Verhéitnis von Denken und Erfahrung in wissenschaftlichen Er-
kennen, || Mainzer Universitdtsgesprache 1963, 47ss.
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en aquel octo en que me colocaba el Psalmo...

Me horrarizaba de miedo, me enfervorizaba de esperanza
y exultacion en tu misericordia, jOh Padre!

Y todo esto salia par mis ojos y por mi voz...

Grité muchas cosas con vehemencia y energia en el
dolor de mis recuerdos. Ojaia pudieran oirlo

los que todavia aman la vanidad y buscan la

mentira; quizds se-extremecieran y vomitaran y Tu

los oyeras al recurrir a Ti, ya que con una real

muerte carnal murid por nosotros el que te

interpela por nosotros... Yo leia v ardia... Recuerdo

y no lo callaré que entonces me atormentabas

con un dolor de muelas que no me permitia ni
hablar,.. Y escribi una saplica en una tablilla de

cera y se ia di a leer a ios que estaban conmigo

para quée te suplicaran por mi, Dios de toda

salud. Apenas hincamos las rodillas con afecto
suplicante, desaparecic aguel dolor. .

¢ Qué clase de dolor era, o como desaparecia?
Confieso que me quedé aterrado, Sefior mio vy Dios mio! Jamés
habia expsrimentado cosa semajante. Y me insinuaste
tus sugerencias en los mas profundo...» %,

El segundo texto se refiere a su llegada al Africa, algunos meses después.

Agustin y Alipio son hospedados en Cartago, en casa de Inocencio. A éste,
enfermo, le visitaban cada dia algunos santos varones. Como Inocencio tenia
que sufrir una opsracion, que parecia a vida ¢ muerte, pidi a los amigos que
al dfa siguiente vinieran a su entierro. Ellos le consolaron vy, le invitaron a poner
su confianza en el Sefor:

«A continuacidn entramos a la oracion. Segon la costumbre,
nos hincamos de rodillas y nos postramos en tierra.

El {tnocencio) se tendié como si alguien lo

hubiese empujado y comenzod a arar. |Con qué gestos, con qué emocion,
con qué excitacion de animo, con qué

torrentes de l&grimas, con qué gemidos vy sollozos

que le sacudian todos sus miembros y que le cortaban

la respiracién...! jQuén podra explicarla con

palabras! Yo no podia saber si los demés oraban, o

si su atencién se dirigla mas bien a Inocencio.

Por lo gue & mi toca, no podia orar. Unicamente dije
brevemente an mi corazén esto: jSefior, qué

oraciones oirds si no oyes éstasl Me parecié que ya

no se podia afadir nada, sino que Inocencio expirase

en la misma oracion. Nos levantamos y, después de

recibir Ja bendicion del Obispo, nos marchamos» %,

98. confess. I1X, 4,8 PL 32 766.

99. De Civ. Dei, XXIt, 8,3 PL 41,762
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Al dia siguiente, cuando los médicos descubren el tumor de Inocencio
para sajatlo, el tumor ha desaparecido y en su lugar hay una cicatriz envejeci-
da. Agustin continGa: «No puedo explicar can mis palabras aquella alegria,
alabanza, accidén de gracias a Dios misericordioso y omnipotente que entre al-
borozo y 14grimas salieron de la boca de todos. Es mejor imaginario que de-
cirlo».

No presentaré més ejemplos, aunque podria tomar algunos textos de los
Sermones y Enarraciones que reflejan, sin duda, la experiencia personal de
Agustin. No dejaré, sin embargo, de ofrecer otro que parece accidental, pero
que es muy expresivo: se refiere a una consulta de Simpliciano sobre esas
posturas corporales que tanto preocupan a los aprendices de Yoga:

«Con estos gjemplos biblicos se nas hace

ver que no hay prescripcion alguna sobre ia postifta

del cuerpo al orar, con tal que el aima se

presente ante Dios y fije su atenciéon. Oramos de pie...
sentados.., postrados... Cuando alguien se pone en oracion
coloca los miembros como se le ocurre, acomodando
segun los tiempos la postura del cuerpo conveniente

para maover el animo. Cuando no se atiende a esto y se
siente ganas de orar, es decir, cuando de repente nos

viene al pensamiento algo con que se enciende 8l afecto

de suplicar a Dios con gemidos inenarrables, no

hay que diferir de ningin modo la oracién. En cualquiera
postura en que se encuentre el hombre, no hay

gue buscar a doénde nos retiraremos, dénde nos colocaremos
o dénde nos postraremos. Porque entonces

la misma atencion mental crea su propia scledad y

con frecuencia olvida hacia qué parte de! cielo

estd mirando o en qué postura corporal ha

encontrado los miembros esa coyuntura» '®,

En esta pequefia introduccion, no gueda expuesta toda la mistica de san
Agustin. Pero quizds queda claro que no se trata de una mistica platénica o de
una mistica escolastica o carmelitana, sino de la mistica de los Padres de la
lglesia, y en concreto de la de san Agustin, a la luz de la Biblia. Desarrollar
mas esa mistica racional carece de sentido, una vez que hemaos puesto como
condicién la necesidad de la fe o de Cristo para plantear bien una «mistica
cristianay. Por eso se requiere aun el estudio del Cristo-centrismo en san
Agustin.

Parece superada la polémica Pouleain-Saudreau y la de sus continuado-
res. Porque ambos yerran o tianen razon, segun se mire. Llevadas las cosas al
extremo, ambos suprimen Ja mistica: el uno la reduce a un capltulo de
psicologia, v el otro a un capitulo de teologia. Pero la mistica aspira a la trans-

100.  Ad Simpfic. 11, q. |V, PL 40,144s.
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cendencia; y ademds, ni siquiera sabemos si somos dignos de amor o de odio.
Y si las cosas no son lievadas al extremo, ambos tienen razén: la mistica tiene
por objeto los fendmenos misticos, pere al mismo tiempo-un-juicio sobre la
mistica cristiana no compete al psicélogo sino al tedlogo. El mismo mistico
puede squivocarse, al atribuir sus propios fenémenos psicoldgicos a Dios. Su-
pérada esa polémica, se nos invita a ser mas cautos, més humildes, recono-
ciendo que los caminos de Dios no son nuestros caminos, y que no podamos:
obligar a Dios con nuestra «justicia humanan.

Lope CILLERUELO
Valladolid, septiembre 1979



El tema de Dios y del hombre
en la Fenomenologia de M. Scheler *

CAPITULO QUINTO

PERSONALISMO ETICO:
LA PERSONA DENTRO DE LAS CONEXIONES ETICAS

Dentro de la fenomenologla scheleriana de la perséna podriamos desta-
car dos enunciados:

«lLa persona es la forma de existencia (nica, esencaal y necesaria del
espiritu, siempre que se trate de un esplrltu concretoy 2%,

. «Persona es la concreta y esenclal unldad entitativa de actos de esen-
cia diversay 5, : .

En estos términos queda plasmada

—la individualidad de la: persona frente a_toda. concepcuén riaturalista-
objetiva y contra la universalidad abstracta del subjetivismo trascendental,

—la esencia personal del hombre desplazada hacia los aledafios de la ac-
cion, por la que logra su propia autenticidad, reallza su existencia y logra, en
definitiva, su ser, y

—la pluridimensionalidad de los actos en la persona humana: «Si exis-
tiesen algunos seres que sélo fueran participes del saber... y de los actos per-
tenecientes a esta esfera {especificamente tedrica} — permitaseme denomi-
narles seres racionales puros — no e)ustlrfa entonces nl el ser ni el problema de
la persona» %7,

En la rapsodia del pensamlento schelenano Ia perspectnva fenomenolégl-
ca, aunque sea irreductible e lndependlente , como es obvio, esta

205. Eth. 389.

206. |.c., 382-383,
207. 1., 393-394.

208. |.c., 464.
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intimamente entrelazada con el concepto de persona «dentro de las cone-
xiones éticasy.

Igual gue para N. Hartmann, para quien «junto a! valor y al deber, el con-
cepto centrat de ia ética es et del ser personaly», para M. Scheler «toda ética es
personal» 2 sdlo la persona puede obrar moralmente.

El hombre como ser moral gue regula su pensamiento y su accidon positi-
va 0 negativamente, recanociéndola o despreciandola, por esta su dimension
moral se diferencia del anima! de una forma nueva y originaria, que no puede
reducirse, segun M. Scheler, a lo puramente cognoscitivo. El hombre es el ser
gue guarda o gue quebranta la norma, 1a medida, mientras que el animal, en
sentido originario, es el ser-sin-medida. Esta norma puede encontrarse en
Diocs, en el orden de las ideas, en la sociedad o en la misma persana singular,
pero lo que no puede el hombre es precisamente evadirse de ser regulado, de
ser medido, :

La moral es como el testigo del desperezarse el hombre del mundo taci-
turno de las bestias. Para «liegar a ser o que en el fondo somos», segun et
mandate de Pindaro, no hay otra posible alternativa.

Tres son las dimensiones de «la persona en sus conexiones éticas»: la
«corduran, la wmayoria de edady y el «dominio sebre ef propio cuerpon: Son
expresion inmediata de las relaciones «yo-t0», «yo-si mismo», «yo-ellon, gue
apuntan a la personalidad espiritual como forma de unidad condicionante.

A.- «El fenémeno de la cordura aparece cuando intentamos comprender
sin mas las manifestaciones humano-vitales, a diferencia de cuando
tratamos de  explicarlas «causaimente». (...} Lo esencial de la
comprension es que, a través de un centro espiritual del préjimo, da-
do en la intuicidn, vivimos y co-ejecutamos sus actos como inten-
cionalmente dirigidos a algo» 2'°,

La «cordura» delimita el campo de todo comportamiento moral.
La persona que «comprende» completa la intencién de los actos realiza-
dos por la persona que obra. El espacio que se abre en la «cordura» no es, en

209. N. Hartmenn, Ethik, 227. M. Scheler en «&f formalismo en {2 Stica y Ia ética material
de los valores» resume asi las posibles formas de ética personaiista: «Las farmas de pensamiento
ético pueden dividirse segun fas siguientes perspectivas: 1) Segin se cansidere el ser ds /a perso-
na {parsona de supremo valor) como sentide v meta de la comunidad y del proceso histdrico, 0 a
ia inversa, que s6lo sea valioso segun la aportacion concreta a la comunidad o a la historia...

2) Segun que la intencidn de la persona apunte a su propio y supremo valor.

3] Segun se considere portadora de valor supremo la persona, sélo como persona racional
(Kant, |dealismao).

4) Segun que ademéds... del concepto de persona-total (Gesamtperson) {p.e., Nacién, Es-
tadol se admita una realidad independiente de nuestros conceptos y segun cémo se entienda la
relacién categorial entre persona-singular (Einzelparson) y persona-total (Gesamtpersen)...

5) Persona como persona social. ’

6] Persona como tipo de personalidad: héroe, santox» {Eth. 506-507).

210. Eth. 470.
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absoluto, supra-individual, es sencillamente el sentido espiritual del encuentro
interpersonal que tiene coma campo de expresion el propio cuerpo.

B.- «El fendmeno basico de la mayoria de edad consiste en poder viven-
ciar la diferenciacion entre un acto propio y otro ajeno...» 2",

Lo importante aqui es la distincion vivida entre el centra de actos propio y
el ajeno como condicion de posibilidad de la accion responsable. Es un dato
originario de la auto-conciencia, y en él se basa la autonomia moral que es «un
predicado de la persona como taly ',

A este nivel distingue M. Scheler dos clases de autonomia: «la
autpnomia de la intuicion personal de to bueno y malo en si, y la autonomia de
guerer personalmente lo dado como bueno ¢ malo» 3. Entre ambos 6rdenes
autondémicos existe una rigurosa relacidn «presupuesto imprescindible de los
actos, con espesor moral, que son imputables a fa persona» 24,

C.- «Quien vive basicamente en plena identificacion con la conciencia de
su propio cuerpo no es persona. Solo puede llevar este nombre guien
vive el cuerpo ... como «perteneciente» a si mismo, como «mi cuer-
poy 213,

£l «dominio sobre el propio cuerpo» implica ser consciente de poder dis-
poner de él segin las intencionalidades especificas de la persona.

Estas tres dimensiones esenciales de 1a «persona en sus conexiones éti-
cas» que, vistas desde la vertiente de los actos, connotan con la continuidad y
coherencia, con la realizacion y subordinacion y, por Gitimo, con la manifesta-
cién de los mismos, presuponen, como fundamento y base, la unidad de un
centro personal, centro estructurado de forma mualtiple. Sélo podemos hablar
de «persona» cuando se da una plenitud de posibles intenciones, cuando to-
das las clases de «modalidades axioldgicas» ' —agradable, noble, verdade-
ro, bello, bueno, santo— se realizan por diferentes actos.

Asi se recorta ante el horizonte de nuestra mirada una nueva dimension
de ia persona moral: su «ordo amorisy.

EL «ORDO AMORIS»

«Sj yo examing a un individuo... le conoceré y comprenderé de la
forma maés precisa en virtud del sistema estructural de sus valora-

211, le., 471-472.

212. l.c., 486
213. l.c., 486.
214. l.c., 490
215, l.c., 472,

216. M. Scheler distingue un orden apridrico de valores «determinado segln sus deposita-
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ciones facticas, de sus preferencias axioldgicas. Llamo a este siste-
ma «ethos» del sujeto, y el nlicleo fundamenta! de ese «ethos» es el
«orden del amory, {...) Quien posee el cordo amoris» de un hombre,
tiene al hombre; posee de &l, en cuanto sujeto moral, lo que es para
el cristal su férmulay 27,

Toda persona, individual y concreta, tiene un orden jerdrquico en sus
preferencias, en sus juicios axioldgicos, con el que sus actos pueden estar de
acuerdo o en continua friccion.

Al ser el amor principio fontal de atraccién o repulsidén con respecto al
mundo esencial de los valores, su «orden» ha de coincidir con la tabla jerar-
quica de éstos. Consecuentemente, el «orden del amor» presenta una vertien-
te dual; descriptiva (preferencias} y normativa {fundamento del deber-ser).

En el «orden del amory, pues, estan reflejados los valores y sus relaciones
jerarquicas, apareciendo asi como «la contra-imagen estructural del cosmos
axiologico y, por tanto, como un microcosmos del mundo de los valores» 28,

En contraposicion at «orden del amory puede darse también un «desordre
du coeur» cuya causa desencadenante para M. Scheler seria el cresentimien-
ton 219,

En el sujeto del «resentimiento» el «desorden» se manifiesta en un
«trastrueque de valores» {(Umsturz der Werte) consistente en que un valor su-
perior es vivenciado como valor de rango inferior: es, pues, una «verdadera
falsificacion de la tabla jerdrquica de los valores» 2.

El siguiente esquema puede representar gréflcamente el orden y el desor-
den del amor, con sus implicaciones especificas en el «ethos» de la persona:

TABLA DE VALORES ORDEN DE PREFERENGIA CLASE DE SER MORAL PRO-
YECTADO EN LA PERSONA

Valor de lo santo

Valor da io espiritual _
Valor de lo vital , bueno
Valor de‘to 0til '

Valor de lo sensible

NhWP=

Valor de lo santo

Valor de lo espiritual

Valor de lo vital Malo
Valor de lo Gtil

Valor de lo sensibie

opwN =

rios esenciales» y un orden «puramente material desplegado en las unidades ditimas da las dife-
rantes series de cualidades axioldgicas«: a éstas las llama «modalidades axiolégicasy (Eth. 117},
217. Nachl. 347-348.
218. Ll.c., 361.
219. U.d.wW. 83
220. l.c., 67.



CAPITULO SEXTO
PERSONALISMO JURIDICO

La persona es base de toda ética y al mismo tiempo fundamento Gitimo
de toda comunidad.

£n consecuencia no sélo se vivencia el hombre como «sujeto morai»
{PERSONALISMO ETICO), sino también como «miembro» de una totalidad,
que desde una perspectiva diacronica se manifiesta como Historia y en su pro-
yeccidn sincronica aparece como «unidad sacialy (PERSONALISMO JURIDI-
Ccol. . : -

«Dentro de la constelacion de1a persona se diferencia la «persona
singular» (Einzelperson) de la «persona total» (Gesamtperson); am-
bas se encuentran en relacion reciproca, pero ninguna de sllas es
fundamento de la otra... fa «persona total» no estd compuesta de
personas singulares en el sentido de que brote Unicamente de su in-
tegracidon; tampoco es resultado de la interaccion de las personas
~singulares o de una sintesis caprichosa: es realidad vivax 2'.

1. PERSONA INTIMA Y PERSONAL SOCIAL

«Toda persana individual puede considerarse tan originariamente [ntima
como social, siendoc ambas, vertientes de una totalidad indivisible» 22,

«La persona Intima» es el «nucleo espiritual de la unidad de estratos ofre-
cida por el ser sensible-vital-espiritual» que es el hombre 2,

La «persona social» es aquella dimensién en la que se vivencia |a persona
como miembro posible de una comunidad. '

La «persona Intima» no puede vaciarse del todo en la «persona social»:
«En el trasfondo de este vivir que se adentra y domina en supuesto de
miembro del todo: siempre ademas cada uno.,. un s$sr suyo propio que rebasa
aquel todo ds los miembros y ademas un valor o contravalor propios en los
" que se sabe Gnicon» 24,

221. Eth. 256.
222, .., 501,
223. .., 508.

224. \.c., 548,
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La distincién entre «persona intima» y «persona sociat» no es sdlo gno-
seoldgica, sino fundamentalmente ontoldgica. La estructura ontica diferencial
de la «persona intima» tiene una proyeccidn comportamental especifica;

«La persona intima es la Unica que no puede participar en la vincula-
cidn sociat a8 otras perscnas... de modo gue se halla dentro del reino
de las personas finitas en abseohuta soledad; esta categoria exjresa
una relacion esencial de tipo negativo, pero imprescindible entre las
personasy 2,

En la nota a este texto habla expresamentg M. Scheler de «una frontera
absoluta de Ja posibilidad de autocomunicacion por parte de una persona a
otra», :

La «persona intima» estd siempre nimbada de un misterio, esta consti-
tuida por una absoluta impenetrabilidad que hace imposible el que se diluya
enteramente en lo relacional y dialdgico.

De la incomunicabilidad de 1a «persona intimas brota |a incognoscibilidad
de esfera intima-personal: «La persona absolutamente intima es enteramente
trascendente a todo conocimiento y valoracion ajenos» 25, y esto no sélo por
la posibilidad de gue !a persona «calle» Z’, sino por Ja misma incomunicabili-
dad del nicleo intimao personal.

De este pensamiento sobre ia persona intima extrae M. Scheler un impor-
tante principio ético:

«Todo juicio definitivo de personas finitas acerca del valor o contra-
valor moral ajeno, es en si mismo absurdo, ya que les falta necesa-
riamente el conocimiento de la esfera personal absolutamente intima
del otro» 28,

L.a doctrina scheleriana sobre la «persona intima» y la «persona social» se
contrapone a todas las tedricas que con un criterio parciai buscana peculiari-
dad de la persana bien en la esfera intima o exclusivamente en el «ser sujeto
jurldico de una conexidn sacial posible» 22,

Si el concepto de persona en M. Scheler, es como hemos visto un
concepto-limite que intenta situarse a igual distancia entre el substancialismo
y el actualismo llegando a su formula sintética: «la persona es sustancia hecha
de actos», su personalismo ético-juridico pendula entre los extremos que O
cierran la persona sobre si misma o ja vacian absolutamente en lo relacional.

l.c., 549.

Eth. 556.

_Ew. M. 333.-
Eth. 557.

l.c., 549 nota 1.

BENEE
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2. PERSONA Y COMUNIDAD

A pesar de lo expuesto hasta aqui se ha tachado la concepcion ético-
juridica de la persona en M. Scheler de «individualista». K. Lowith 73 opina
que en &l «se subsume abjetivamente el propioc yo bajo los demas yos-objetos
y nunca es entendido como origen personal de las relaciones con las demas
persanasy.

En el mismo sentido lamenta M. Buber que aunque M. Scheler «es so-
cidlogo, apenas preste atencion en sus pensamientos antropolGgicos a las co-
nexiones sociales del hambre» »'.

En clara oposicidn a éstos se encuentra el propio juicio de M. Scheler:

«He dudado mucho tiempo sobre si debia designar mi propia con-
cepcidn como «socialismo cristiano» o como «solidarismo», pero me
he decidido en cierto sentido por el primera» 2%,

Por otra parte contamos con {a autoridd de G. Gurvitch quien afirma:
«Scheler caracteriza su punto de vista como el de un «personalismo jerar-
quicoy. Este personalismo, claro estd, no tiene nada que ver con el indivi-
dualismo; y es gue Scheler desarrolla toda una filosofia social, en la que la
idea det «todo» y del «universal concretoy juega una funcion esencial ¥,

En M. Scheler «comunidad» es tan original como «persona». Por otra
parte, como veremos, la idea de up reina moral de personas espirituales indivi-
duales en una corresponsabilidad reciproca es subrayada con tanta inststencia
que parece incluso peligrar la autonemia dntica de la persona individual,

Habria que impugnar también de forma similar la objecién de K. Lowith
segun la gue «no es para Scheler ningun problema primardial ontolégico la
pregunta sobre la accesibilidad de! préjimo, sino que en &l la comprension aje-
na tiene un caracter exclusivamente gnoseologico» 2,

Cresmos, por una parte, que es absolutamente parcial toda intencién que
pretenda vislumbrar la dactrina filoséfico-social sobre ia persona en M. Sche-
ter bajo el prisma de la obra «Esencia y formas de fa simpatfan, basandose
concretamente en su ultimo capitulo, que lleva come titulo: «Del yo ajenon,
como lo hace K. Léwith, al parecer. '

Es cierto gue aqui el andlisis de la persona sccial es preferentemente gno-
seologico; pero no hay que olvidar que esta dimension especifica esté directa-
mente condicionada por la critica @ gue somete M. Scheler las teorias del «ra-

230. Das individuum in der Rolle des Mitmenschen, Mdnchen: Drei Masken 1928, 130,
231. Das Problem des Menschen: Werke 1. Schriften zur Philosophie, Munchen: Késel

232. Soz. Weit 259.
233. Les tendances actueiles de fa phifosophie affernande, Paris: Vrin 1949,
234, K. Lowith, \.c., 130.
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el caos de Caifas {Jn 11,51). Sila causa es divina, seguramente habrd mensa-
je, ya que Dios no actGa en vano para divertir al mundo; pero también aqui
Dips. Como se ve, ol problema biblico no queda resuelto; pero Agustin
muestra a Simpliciano que no estd obligado a creer concretamente esto o lo
otrd. Es {a postura recelosa de que antes hemos hablado.

Se ve que el tema era discutido y que habia variadas opiniones. Agustin
se disculpa afirmando que él no puede aceptar posturas crédulas y que por
eso lo reduce todo a tres especies de visidn: sensorial-imaginaria e intelectuai.
Sobre ia primera poco hay que decir, pues todo ei objeto sensorial puede con-
vertirse en signo o simbolo de un mensaje divino, como aparecia en el método
de las ascensiones. So6lo haria falta demostrar una causalidad mistica. Mayor
importancia tiene la vision imaginaria, que atrae mucho a Agustin por su rela-
cidn con el umensaje». No es que le interese la visidn por si misma o por los fe-
némenos psicoldgicos concomitantes; le interesa en cuanto puede evidenciar
una causa concreta o revelar un mensaje concreto. En cambio, la visién inte-
lectual es la que propiamente define at «profeta». ¥ como implica inspiracién
divina, podemos llamar también «locucién divinay a esa contemplacién infu-
sa. A este mensaje o iluminacién mistica se ordena todo el aparato de los fe-
némenos y de los medios %.

El rapte o viaje de san Pablo al tercer cielo nos ileva ai Paraiso (2.2 Cor
12,4}. Agustin aprovechd, pues, la ocasién que estaba esperando, para expli-
car qué es el Paraiso . Si no hay mensaje, las visiones son como los sue-
flos: Visa ista omnia visis comparo sommantium. Unicamente tendremos que
dar tiempo al tiempo, ya que e mensaje puede aparecer mas tarde, como en




33 T LA MISTICA DE LA «MEMORIA DEl>... . 445

hay gue mantener la cautela, ya que Satanas sabe transfigurarse en angel de
luz (2.® Cor 11,143). En todo caso, si tenemos el mé_nsaje en la-mano, pode-
mos pedir a Dios la iluminacién para entenderlo y aplicarlo, sin importarnos
gran cosa la causa. Porque es claro que si el mensaje es bueno, se atribuye a
Dios de un modo u otro; y st es malo, se atribuye al diablo de un modo u otro;
y si es indiferente, es nulo % . ' ) :

Asi hablamos de unién con Dios. «El alma, dice Agustin, bebe en su
fuente ia vida bienventurada, de la que saltan algunas salpicaduras a la vida
presente, para que, en medio de tantas tentaciones, se desarrolle la vida de!
alma con templanza, justicia, fortaleza y prudencia. Aceptamos e! trabajo pre-
sente porque esperamos y pregustamos aquel estado {sabatismo, contempia-
cidn, vision beatifica) en el que el descanso sera seguro y la vision de la verdad
inefable. .. 'Alli se ve la caridad de Dios, no por indicios de visién... sino cara a
cara... se habla de boca a baca, con ia boca de la mente» ¥. Conocida es la
forma en que se presenta la visidn beatifica al final de La Ciudad de Dios.
Agustin vacila. Halla dificultad en conceder a visidn beatffica a todos ios que
muesen en el Seftor; y es que tiene un concepto tal elevado de la visidn
beatifica que na la concibe mientras un alma tenga deseos de su cuerpo. En
* todo caso, aunque san Pablo haya visto la esencia divina, no Ja vio como la
ven los dngeles.

7. La oracibn experimental en san Agustin

En fin, para evocar el ambiente mistico de Agustin, tan diferente del
nuestro, vamos a copiar algunos textos fehacientes. Ef primero se refiere a ia
oracion en Casiciaco, sin pretensiones de éxtasis plotinianos:

«Qué voces te di, Dios mio, mientras lefa

tas Psaimos de David... jCOdme me inflamaba en Ti
al leertos y me encendia deseando recitarios

si fuese posibte en todo el orbe contra

el orgullo det género humanao...! jCon qué dolor
agudo y vehemente me indignaba contra los
maniqueos y los compadecia...] Hubiera

deseado que desde algén rincdn oculto vieran mi
cara y oyeran mi voz, cuando lei el Psaimo cuarto

96. De Gen. ad /itt., cols. 464s y 472,

97. /d. col. 476. Esto nos deja un amplio margen de fibertad, Podemos admitir grados o ni-
veles en !a revelacion, y eso parece indicar la férmula «tercery Cielo. Podemos tambibn admitir
que S. Pablo vio la esencia divina, y quiz4 Ia vierop también algunos otros, ya que se admite Ja po-
sibilidad y es impoesible demostrar la confirmacion del hecho.
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formacion de los conceptos y de libertad relativa irente a los fenémenos y
estructuras de la realidad. La distincion, ontotdgicamente fundamentada,
entre la fenomenalidad empirica y la 10gica apriorica de los fendmenos preser-
va a la postura fenomenclégica de posturas extremas.

Al abordar «la persona total» en M. Scheler hemos de prescindir del tras-
fonda de posibitidades interpretativas, bien sean empirico-positivas o
especulativo-idealistas.

Todas las caracteristicas esenciales de la persona en general convergen
en el area descriptiva de la «persona total»: ésta se nos manifiesta como uni-
dad entitativo-vivencial de actos, énticamente autonoma, con indiferencia
psico-fisica, con un orden axioldgico universal, eminentemente espiritual y
libre, y como totalidad vivencial abierta, es decxr en comunicacion solidaria
con otros mundos personales 2.

Los actos de la «persona total» se manifiestan en una doble vertiente:

— Primeramente, como actos de naturaleza diversa que forman el plexo
de actos de la persona «A»,

—En un segundo orden relacional, éstas junto con otros actos propios de
diversas personas-singulares —«B», «C», «D»...-- constituyen la persona
«Xn. .

—Finalmente una porcidn de actos «A» junto con otros de «B», «Ch»,
«D»... pueden formar al mismo tiempo una serie de «perscnas totales»: «Y»,
«Z», p.e. .

Aquli reside el fundamento*fenomenoldgico del hecho de que Ona misma
persona singular pueda ser simultaneamente miembro de una pluraiidad de
estructuras socio-personales. El centro de actos de la «persona total» no se
encuentra en una unica persona concreta, sino en el «todo» de una pluralidad
de personas. Sin embargo puede hablarse justificadamente de un centro de
actos ya que con esta expresion Gnicamente se intenta designar la capacidad
peculiar irreductible «de ordenar» sinérgicamente los actos concretos de una
persona determinada con ios de otra 0 mas personas, la capacidad de
«centrarles», de forma que aquel!a unidad suprasingular de actos («X») surge
como unidad de sentido y accion.

Ahora bien, no todos los actos pueden ser del mismo modo actos de una
persona particular y de una persona total. Aquellos actos que manifiestan ia
doble direccién mencionada anteriormente los llama M. Scheler «actos so-
ciales». A los actos de esta ctase opone-«los de la esencia del acto propio sin-
gularizador» y a ambos «los indiferentes» 2,

Si M. Scheler llama a la totalidad de actos propios singularizadores «per-
sona particulary, la «persona total» se contrapone a ésta como conjunto de
actos «esencialmente sociates», relacionados entre si, en unidad de sentido,
quse convergen en la totalidad de una vida comunitaria determinada.

244 Eth  509ss.
245. Eth. 511.
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Dentro de toda persona singular concreta se ha de distinguir la esfera de
la persona particular y la esfera de la persona total: «el contenido total res-
pectivo de todo vivir de la espacie «vivir mutuo» es el mundo de una comuni-
dad, ef Hamado mundo total, siendo el sujeto concreto del acto, una persona
total. El contenido respectivo de todo vivir de la especie de actos singulariza-
dores y del vivir «para-si» es el mundo de un particutar, siendo el sujeto
concreto del fado del acto, la persona particular. Por consiguiente a cada per-
sona finita le corresponde una persona particular y una persona total, lo mis-
mo que a su mundo fe corresponde un mundo total y un mundo particular,
siendo ambas vertientes esencialmente necesarias en el todo concreto de
«mundo» y «personay 24,

Dos observaciones debemos apuntar ahora sn torno ai concepto schele-
riano de «persona total»:

a) La relacion de la persona total con el cuerpo es, en principio, 1a mis-
ma que la de cualquier persona particular. La corporsidad asignada a la perso-
na total, se constituys por los diversos cuerpos de las personas concretas in-
tegradas an ella: el cuerpo de la persona total participa de una pluralidad de
cuerpos, sin constituir, naturalmente este hecho ni su identidad ni su indivi-
dualidad.

b) No toda relacién interpersonal cuyas actos constituyen un contenido
vivencial comun puede llamarse perscna total, Gnicamente aquella que sea
portadora de un caracter axiol6gico universal.

Vamos a detenernos ahora en algunos detalles de cada uno de estos pun-
tos, siempre desde una perspectiva selactiva y general.

a) La conexion del pensamiento de la individualidad con la idea de la
avida» resulté funesta para la formacién de una teoria critica de la «persona
totab».

Si la dinamica polltica del principio de individualidad se proyect6 sobre la
idea del estado nacional, su elén tedrico-histérico originé una amalgama de
teorfas «orgénicas» de toda indole, desde las roméntico-religiosas hasta la
fisiolégico-materialistas. En el concepto central del «organicismo» estén fu-
sionados los principios de individualidad y de vida.

La representacion de las estructuras suprasingulares {sociales o histori-
cas) como «vidan, aparece con absoluta continuidad desde principios del siglo
XIX. Perc mientras que en Hegel, p.e., desde el concepto de vida, en cuanto
«infinitud de seres vivientesy, se llega a la idea del espiritu, mas tarde el con-
cepto de vida y el psnsamiento organicista asumen progresivamente dimen-
siones puramente biologistas, fisiolégicas y materialistas.

No podemos naturalmente entrar en detalles, sélo queremos observar
que también y de forma singular se mostro funesta la conexién de las ideas
«individualidad-vida» en |a vertiente de las teorfas individualistas. De aquf que

246. tbd.
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se haya reprochado igualmente —aunque desde un angulo contrario— a los
representantes del individualismo el haber trasladado el modelo del organismo
biolégico con errdnea parcialidad a un hecho objetivo cientffico-social.

La insuficiencia de tal planteamisnto gue pendula entre dos 4rdenes de
sisternas diferentes —el de la naturaleza y el del espiritu— se manifiesta de
forma evidente y representativa en la teorfa individualista de E. Hotder 247,

Si se analizan las controversias «organicistas» e «individualistas» en su
caos metodolégico de especulacion filosbfica y morfologia biolbgica, aparece
slara, si no la «rectitud» I6gica de la postura fenomenoldgica de M. Scheler, si
su facundidad hermenéutica que partiendo dsl centro espiritual de actos no
vincula la individualidad de la psrsona a la mera singularidad de los cuerpos.

b) Descagtando todos las intentos «biologistas» de solucién, como res- -
puestas mas simples a la pregunta sobre 1a unidad de la persona total, se pre-
sentan dos tipos fundamentales: un valor determinado (o un complejo axiold-
gico) o una clase determinada de actos.

En el primer caso se asignan ciertas finalidades a la estructura sociat con-
cebida como persona total.

En el segundo se llega a una tipologfa social elaborada sobre esquernas
funcionales. Aqui la funcién dominante se convierte en modelo de aqusllo en
lo que consiste «la verdadera vida del estado» 28,

Para M. Scheler, en concreto, el psicologismo, el relativismo axioldgico,
la ausencia de estructura, la pura idealidad y la normatividad deficiente, se en-
cuerntran como momentaos incapaces de constituir la unidad de la persona to-
tal. Esta es concebida como la unidad de una pluralidad de actos ordenados
segln una perspectiva axioldgica universal.

Ahora bien, la relacion de la persona total con la realidad sensible y mate-
rial no es en absoluto de nsturaleza normativo-ideal. Cierto que se constituye
la unidad de |a persona total coma plexo de actos llenas de sentido, pero serla
sin duda falso concebirla como idealidad pura independiente de toda realidad
sensible. La unidad de sentido total de actos diversos presupone la «expre-
sién» y la «manifestaciény y con esto la objetivacidén de los contenidos parti-
culares. Para este fin, igual que ia persona particular necesita de un cuerpo
como «campo de expresidn», ha de atribuirse también a la persona total un
«cuerpo totai»: «La comunidad de vida se comporta respecto & la persona to-
tal del mismo modo que se comporta el organismo {Leib) respecto a la perso-
na particular y puede, por lo mismo, ser llamado organismo total de la persona
totaly 249,

Quizé pudiera dacirse para terminar que si la confrontacién de posturas
materialistas y espiritualistas ha dificuitado la comprensién auténtica de la re-

247. Nastiriche und iuristische Personen, Leipzig: E.W. Fritzsch 1805,

248. E. Stein. «kine Untarsuchung iiber den Staaty, en: Jahr-buch fiir Philosophie und
phénomenaoiogische Forschung VII (1925}, 42,

248, Eth, 532,
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alidad de las estructuras sociales, 1a descripcion fenomenoldgica scheleriana
—que no intenta definir, sino «apuntar-hacia»— a pesar de sus limites, apare-
ce como un intento de «mediary entre cualquier clase de antagonismos.

4. PRINCIPIO DE SOLIDARIDAD

M. Scheler le toma en un principio de la tradicién cristiana °, Sin embar-
go en «De lo eterno en ef hombrey (1921) se apresura a corregir: «Mas bien
pertenece a la esencia ideal eterna de una persona racional e! que todo su ser
y obrar ssa tan originariamente, una realidad individual autoconsciente y
autorresponsable como también una realidad-miembro consciente y corres-
ponsable en una comunidad» ', En el pensamiento cristiano-antiguo «se He-
ga, por asi decirlo, al descubrimiento histérico de! principio de solidaridad 232,
Sin embargo, «este principio que pertenece a la razén naturaly ¥ «felizmente
no se encuentra sélo en la tradicibn cristiana» %*; concretamente en la solida-
ridad estamental del proletariado de la comunidad de intereses meramente
scondmicos ve M. Scheler «un débil resurgir del principio de solidaridad, in-
dependientemente de la tradicién cristiana, que emerge de las fuerzas inter-
nas del desarrollo econdémico» %,

El principio de solidaridad esté integrado esencialmente por un momento
socializador-comunitario y por otro singularizador-distanciante. Aquél apare-
ce claramente en el hecho de que muchos actos exigen unos contraactos,
p.e., hablar, preguntar, prometer, amar, etc. E} momento singularizador-
distanciante, as exponente de la «persona Intima» que no puede vaciarse en
la realidad solidaria de ta comunidad.

M. Scheler pressnta el principio de solidaridad como «el artiulo funda-
mental de un cosmos de personas finitas» %8, como «el axioma supremo de la
filosofia social y ética social» %7,

Tiene como fundamento esencial dos hechos apridricos de los que uno
es condicion de posibilidad, convirtidndole el otro en necesario.

Como condicién de posibilidad tenemos el hecho de qua «a la esencia de
toda persona corresponde una comunidad de personas en general» 2%; gg
simple proyeccion de la doctrina schelariana sobre la «persona social»: Toda

250. €th. 522,
251, Ew. M. 371,
252, Eth. 622.

WM. 3
254, Ew. M, 378.
255, Ew. M. 378

257, Sym, 229.
258. Eth. 524.
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persona finita esta dnticamente referida a una comunidad en genseral, a un po-
sible t personal.

La comunidad en gseneral y el posible tl personai son totalidades esen-
ciales eminentemente abiertas seguln las que toda persona actual no debe ser
nunca la «(nica».

Si esta primer fundamento del principic de la solidaridad se encuentra
dentro de las puras posibilidades esenciales, sl segundo, aunque hecho esen-
cial, se presenta como fundamento de necesidad: «Lo que le hace nacesario
es ol principio formal de 1a reciprocidad esencial directa o indirecta y de la
compensacion valiosa de todas las clases de conducta moralmente relevan-
tes» 2, Aunque M. Scheler mencione agui todos los actos moralmente rele-
vantes permanece incierto si corresponde realmente reciprocidad a todas las
clases de conducta maralmente relevantes o sélo a los actos sociales de los
gue toma expresamente sus sjemplos.

Sea como fuerse, existen segUn la tesis cheleriana actos morales realiza-
dores de valor en cuya «unidad ideal de sentido» estan implicados contraactos
correspondientes, como «correlatos ideales entitativos» 2°: Prometer, man-
dar, preguntar, amar, etc. Tales actos en su estructura significativa total, exi-
gen contraactos respectivos como complementos esenciales.

La exigencia de complementariedad es un momento noético de la forma
de los actos; se fundamenta, pues, en éstos y es vivenciada por la persona en
su caracter de sxigencia en el que estd implicado at mismo tiempo un deber-
ser-ideal con respecto a la ejecucion de los contraactos y con ello la realiza-
¢idn de su presencia.

Frente a la vivencia de exigencia, [a persona es absolutamente «libre»; el
sentido total del acto primero no determina necesariamente la ajecucidn del
contraacto.

E! acto precedente no obliga en absoluto a su «cumplimiento». La unidad
de sentido constituida por ese acto y su valor moral juntamente con su posibie
contraacto no impone ningln orden inevitable de fundamentacion de la reali-
zacion del acto.

El na-cumplimiento de la exigencia de un contraacto implica, incluso, un
comportamiento positivo moralmente relevante del sujeto de actes: «Por
mucho que yo pueda negar el respeto a quien me respeta, y cuyo respeto
comprendo; por mucho que yo recuse el amor mutuo al amor experimentado,
y al mandato comprendidc la obediencia, vy a la promesa la aceptacion, en
todo caso debo negar y recusar de algin modo; mas lo que no puedo hacer es
comprender el sentido de su intencién y, no obstante, comportarme comao si
no hubiera pazado nada» %', Esta exigencia de reciprocidad y presencia de ac-
tos morales fundamenta la «corresponsabilidady de cada persona finita con

259, Ibd.
260. 1bd.
261. Eth. 525,
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respecto a las demas perscnas, de forma que la persona, en cuanto sujeto
practico, no solo es responsable de si, sino corresponsable de los valores mo-
rales de todas las demas personas: «Responsabilidad de si mismo y corres-
ponsabilidad originaria coinciden» %2, La corresponsabilidad es un dato viven-
cial evidente. No reside, en principio, en la totalidad de las personas-
miembros, sino en cada miembro particular y «a través» de €l en el «todon.

La prueba positiva de una colaboracion volitivo-causal en la realizacion
del valor de una persona ajena determina y localiza, por asi decirlo, la corrss-
ponsabilidad, pero «nunca en modo alguno la genera» .

Esta se constituye por la complicidad potencial en la realizacion deI valor
de otra persona: «El que omite un acto de amor idealmente debido, y que
corresponde 2 la dignidad de ser amada que tiene la persona, contrae no sdlo
la autorresponsabilidad por la omisidon de su acto, sino también la correspon-
sabifidad del valor negativo que reside en el no-ser del valor positivo propio del
amor reciprocon %,

Al aparecer en este sentido la corresponsabilidad como elemento princi-
pal de ia solidaridad moral de todas las personas finitas se sigue también que
toda persona es «coculpable» de fa realizacidn de los valores negativos de
otros, participando de forma similar en sus acciones meritorias.

Esta «coculpa» y «comériton», en los mas de los casos, son una culpa no-
culpable, un mérito no-contraido por la persona individual en cuestion; sin
embargo, son dos conceptos necesarios, llenos de sentido 2%,

Los tres elementos de la solidaridad moral de las personas finitas {corras-
ponsabilidad, comérito y coculpa) se comprenden mejor si se afiade que el
principio de sofidaridad representa la forma de un cosmos de personas de va-
lor al que corresponde un valor moral total: €El principio de solidaridad en lo
bueno y en fo malo, en la culpa y en €l mérito, afirma que, en concomitancia e
independencia de la culpa culpable de un individuo (o de los méritos
contraidos por uno mismo), hay una culpa total y un meérito total que no
pueden contarse en la suma de la primera, y en los gue todo individuo partici-
pa de un modo determinado y vario» %

El valor, el mérito y el demérito total son esencias autdnomas que in-
tegran las funciones de los valores de cada persona. La més pequefia modifi-
cacidn en el valor de una persona y en el contenido axiotdgico-positivo o ne-
gativo de los actos particulares condiciona el contenido moral total del cos-
mos de personas; el valor total es como ¢! medio a través del cual las personas
son solidarias entre si: «Todos por todos, todos pot uno, uno por todosy» 27,

262, Sym. 143.
263. Eth. 489, ) '
264. Eth. 525.

265. i.c., 488.

266. Ibd.

267. Cfr., U.d.W. 140,
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£l reino de las personas del que brota este valor total representa un cos-
mos incomparable e insustituible, deviniendo, asi, la solidaridad que une a to-
da persona finita con las demés también insustituible.

Con esto queda indicado el ultimo momento conceptual del principio de
solidaridad, cuya trascendencia ético-metafisica es descrita asi por M. Sche-
lar:

«Debido (nicamente a su validez, el mundo moral integral, por
mucho que se extienda en el tiempo y en el espacio... y por mucho
qgue su esfera pueda rebasar las formas de existencia, se convierte en
un todo grandioso que se eleva y cae como un «todo» ante la mas
pequefia de as variaciones acaecidas en él, y como «todon posee en
cada momento de su ser un valor total Gnico... sin que jamas pueda
ser considerado como una posible suma de lo bueno y malo que los
suietos nacticilares tienen de mérito n deméritnn 28
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A. Mientras juega una funcion decisiva el principio de solidaridad bajo
la perspectiva expuesta mas arriba aparece clara la idea de un reino de amor
de personas solidarias radicado en la certeza salvifica de ia persona infinita de
Dios.

De entre los momantos que presupone la solidaridad (singularizador-
distanciante socializador-comunitario), destaca el «kcomunitario», polarizendo
la solidaridad en una «comunidad de amor» de personas unidas por vinculos,
sobre todo, religiosos.

B. Pronto modifica M, Scheler —viajero impenitente de sl-mismo— es-
1a idea al enfocaria desde otra perspectiva. Acaso quede en él la primera arro- .
pada en la afloranza de «meta ideal» a conseguir.

Esta modificacion del planteamiento del solidarismo se inicia en su
controversia con el Historicismo y es simétrica a su progresivo aiejamiento de
toda metafisica tefsta.

Frente a las tendencias nominalistas, positivistas y psicologistas de H.
Ricker, E. Mach y R. Avenarius, propugna ia necesidad de la «constitucién
esencial objetiva de una region especifica» #' y con ello una metafisica coma
«teoria esencial del espiritu humano» 72, .

En oposicion a las «supraestructuras» con base socio-econdmica,
concretamente frente a ia teoria marxista, subraya la autonomia inviolable del
espiritu,

Como resultado aparece en M. Scheler un «objetivismo de ideas», te-
niendo plena justificacion el juicio emitido por W. Stark: «M. Scheler es el pla-
ténico més importante de los socidlogos v el sacidlogo, sin duda, mas platdni-
con 273,

€l pensamiento central de esta Hamada «teorla selectiva» y «teoria partici-
pativar se encuentra en la negacion de la razén universal, defendiendo un plu-
ralismo organizativo del espiritu propio de los diferentes grupos dentro de
«unos limites muy generales y formales de las leyes de los actos
espirituales» 2, Estas estructuras «grupales» son interpretadas como «fun-
cionalizacion pragresiva de relaciones de ideas» 275,

El espiritu, pues, esta ramificado en la pluralidad concreta de grupos, fi-
jAndose asi metafisicamenta la funcidn solidaria. Comao idea de «cooperacidén
solidariay espacio-temperal de «sujetos culturales» Unicos media entre la sub-
jetividad de los contenidos conscienciales, relativos tanto histérica como so-
cialmente, y la objetividad de lo «abjetivable», aunque sea sélo
parcialmente 275,

271. Wi, Ges. 434.

272. Wi Ges. 24,

273. Die Wissaenssoziologie, Heidelberg: Kerle 1850, 271.
274. Wi. Ges, 25.

2756, lc., 26.

276. l.c., 27.
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Sobre el contenido ético-practico de la idea de cooperacién no se afirma
nada, vy no nos debe sorprender, puesta que lo que ocupa el pensamiento
scheleriano de esta época es s6lo el interés gnoseolégico y cientifico-
socioldgico.

La idea de «cooperaciony» aparece ahora primordialmente como la con-
ciencia que tiene ei sujeto finito de la «methesis» en el «logos objetivo v eter-
no».

Lo problemético, sin duda, de esta intarpretacidn residiria sn lo complejo
que sera conscientizar a todos tos «sujetos culturales» de la idea del «logos
abjetiva y eterno». Por otra parte se podria dudar si todo andamiaje que levan-
ta Scheler para tirar abajo el relativisme filosofico... iogra su objetivo.

C. La cooperacion partigipativa, entendida pluralisticamente, tiende a
un desarrollo uiterior constatable en las obras de la etapa final: «Cosmovisién
filoséifican y «El puesto del hombre en el cosmosy. Tal desarrollo gira sobre la
independizacién de la persona concreta y de su obrar de un reino de ideas y
valores tras-subjetivo.

Es cierto gue M. Scheler quiza note sl cardcter gnoseoldgico deficiente
de la ¢mediacion» del relativismo de los grupos frente al absolutismo de las
ideas. Sélo asi pueden entenderse las concesiones subjetivistas, para apretar
filas en esta afirmacion: :

«Se tiene que suspender, por asi decir, sobre todos los sistemas
axiolégicos €l reino absoluto de valores y de ideas correspondientes a
la idea esencia! del hombre... conservando linicamente la idea de un
logos objetivo y eterno en cuyos misterios insondabies no pueden
penetrar, en forma de historia necesaria-esencial det espiritu, ni una
nacion, ni una totalidad cultural, ni una época... sino todos conjunta-
mentey» 27,

En lo programatico de este texto se puede vislumbrar ya una tercera di-
mensién, una tercera etapa en la concepcion de su «solidarismoy.

Interesa destacar que de 12 reduccidn del contenido de! reino de ideas y
valores a [a «idea de un logos objetivo y eterno» y de aqui, a a negacién més
absoluta de «un mundo de ideas existentes en si o en Dios antes de la
creacion» 7% hay un corto y facil camino.

Al darse una radicalizaciéon ontoldgica de Ja distincién originaria entre el
ser-asi {esencia) y el ser-ahl {realidad) brotars de forma consecuente la oposi-
cion fundamental entre el «Espiritun {Geist} y et «impulso» (Drang}. Este
dualismo no sera entendido ahora estética, sino dindmicamente: El adveni-
miento de Dios, del hombre y del mundo ha de realizarse como un proceso
universal de mutua compenetracion; a «una creciente espiritualizaciéon (Ver-

277, .., 26-27.
278. Phil. W. 15,
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geistigung) del impulso» corresponderd «una vitalizacién {Verlebendigung)
progresiva y potenciacion creciente del espirituy 7°. Este proceso cosmico es,
al mismo tiempo, el proceso historico-universal que no puede realizarse en ab-
soluto sin la complicidad det hombre 2°.

Por ahora no nos interesan mas detaltes. Nos limitamos Onicamente a re-
sefiar aquellos puntos por los que nos es posible seguir de cerca el pensamien-
to de M. Scheler en Ja problemética que nos ocupa.

Ahora bien, si se intenta esquematicamente armonizar el final metaantro-
poldgico y metafisico-historico con el pluralismo cientifico sociolégico de
espiritus que «cooperany solidariamente, habrd que afirmar que la «coopera-
cién solidaria» no puede realizarse en direccion:

—ni de un centro teista,

—ni de una realizacion tedrica de un cosmos de ideas trascendente y
eterno,

—ni de un ser ahistorico:

«Al estar cada persona individual radicada inmediatamante en el ser
espiritual eterno no existe una cosmovision verdadera en su conteni-
do y vélida universalmente, Unicamente es verdadera y vélida indivi-
dualmente... estando condicionada histdricamente» 2,

Asi queda marcada la «solidaridad» de personas; su «cooperaciény
puede significar convergencia hasta el limite de la identificacion o divergencia
hasta los confines de la destruccidn; esto significaria la autodestruccién del
espiritu cuyas posibilidades, al menos tedricamente, nunca se encuentran ba-
jo minimas. Pero es precisamente de esta incertidumbre tedrica de la que llega
al «principio de solidaridad» —como principio ético-sociat— la fuerza
cosrcitivo-practica.

OBSERVACIONES CRITICAS

Un anélisis critico, exhaustivo y en profundidad, del pensamiento feno-
menoldgico scheleriano sobre et «Hombre-personay nos llevaria, sin duda,
més alla del orden intencional que nos hemos marcado en nuestra investiga-
cidn. De aqui qus sélo presentemos algunos puntos de critica segun una opti-
ca aminentemente selectiva.

Ya lo hemos indicado més de alguna vez: La separacidn radical entre el
«ser-asi» (Wesen) y el «ser-ahi» {Da-sein) abierta por la actitud fenomenolégi-
ca, entre el mundo de los «valores» y el de los «bienes» y «cosas» establecida
por la axiologla, entre lo esencial-ideal-irreal y lo factico-operativo-real; en una

279, t.c., 12,
280. l.c., 90.
281, l.c., 15.
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palabra, entre la constelacion del «espiritun —cuya forma de existencia
necesario-ésencial es |a persona— y los dominios de la «vida» —en cuanto im-
pulso instintivo— se proyecta sobre el horizonte antropologico scheleriano ya
desde un principio, cristalizando en la interpretacién del hombre esencialmen-
te dividido. El hombre es ciudadano de dos mundos absolutamente irreduc-
tibles; el «hombre natural» y el «hombre persona» es fa version antropoldgica
de aquelios érdenes originarios irreductibles. En la unidn «dindmico-causal»,
propugnada por M. Scheler, entre estas dos vertientes antropolégicas sélo
podemos constatar coherencia.

Ya hemos indicado gue este hembre énticamente dividido encierra la cla-
ve de la comprensidn del devenir filoséfico scheleriano.

Al efectuar una radicalizacién ontolégica de su actitud fenomenoldgica,
de su concepcidn axiologica y de su pensamiento antropoldgico, determinada
por el abrirse paso de una perspectiva metafisica, 1a filosoffa final aparece
simplemente como «ampliaciény de todo su pensamiento anterior, nunca co-
mo crupturas.

Circunscribiéndonos ahora tnicamente a su «Fenomenoclogla de la perso-
nay sdlo queremos apuntar estas notas:

1. M. Scheler ha sido blanco de criticas, sobre todo, por descuidar los
elementos mas Importantes derivados de la conciencia; la «personay
—aseguran— es una esencia concreta sustitutiva de las diferentes formas
esenciales de intencionalidad; sus actos esenciales estan constituidos por su
originaria diferenciacién, en modo alguno por el momento consciencial.

Desde una perspectiva intencional scheleriana quizé esta critica marre el
blanco, puesto que M. Scheler se mueve —si bien es verdad que no
siempre— en un horizonte fenomenoldgico, no es un plano ontico-real.

Un juicio objetivo saobre su pensamiento no puede prescindir de este

immn ln snrbanannin al oav vanl Adala maveanns AacAvasn
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b) La diferenciacién ontolégica entre lo psiquico y lo espiritual, 8l yo y la
persona raya a veces con contradicciones, como aparece al dlstlngwr los
centros, anticos y los estratos emocionales.

Esa linea clara de demarcacion estaria justificada si M. Scheler hubiera
caracterizado positivamente la «forma de ser» de ia persona como «pura ac-
tualidad» mas explicitamente; parece que a veces lo intenta, aunque parcial y
débilmente, en funcién del concepto de «intemporalidad», pero su pensa-
miento permanece confuso y sin apuntalar.

Al analizar en ia segunda seccidn de esta tercera parte una posible carac-
terizacion positiva de la forma de ser del espiritu y de la persana finita nos da-
remos de bruces con la «identidad parcial» del hombre con Dios..

3. Apuntemos finalmente a la posible controversia sobre el concepto
scheleriano de «libertad». ‘

Practicamente para él la persona esta determinada en su obrar por el or-
den jerarquico de los valores: esta determinacidn es su auténtica libertad. Sila
libertad, pues, se entiende como contraria a toda determinacién seria, enton-
ces pura ficcidn en M. Scheler; pero si se la concibe como apuntando a la
realizacién de la identidad de la persona consigo misma y con todo lo conno-
tado esencialimente por ella.... apenas si es vulnerable esta interpretacion:
compérese si no el obrar de una persona sensata, equilibrada, responsable
con el de un hombre-masa, voluble y caprichoso, como ese picar el viento de
tramontana. Casi con exactitud podriamos determinar ia «accién libre» del pri-
mero, en cambio la del segundo.. ’



TERCERA PARTE
Seccion |l

EL HOMBRE-PERSONA Y SU INSERCION EN DIOS

CAPITULO SEPTIMO

Desde «£f formalismo en /a ética y la ética material de los valoresy (1813-
1916) hasta «De fo Eterno en ef hombren (1921), pasando por «Crisis de fos va-
foresy» (1919) la cosmovisién scheteriana es claramente personalista, aunque
con gérmenes que encontraran su desarrollo en su filosofia final: Dios se le-
vanta en el centro det mundo como suprema persona total y at mismo tiempo
como valor de valores. El hombre como «personay, la «comunidad de perso-
rasy, la «idea del macro-casmos» tienen su Oltimo sentido y justificacion en la
«persona de personas» que es Dios. La idea de Dios es como el arco aboveda-
do gque remata la estructura arquitectonica total formando con ella unidad.
Bien podria decirse que aqui encuentra la «grandeza» y al mismao tiempo la
«miserian del sistema personalista trazado por M. Scheler.

De esta forma queda enmarcada la doble problematica abordada en este
capltulo, que nos servird de «puente» en nuestro caminar ya hacia !a etapa fi-
nal del pensamiento scheleriano.

1. CENTRALIDAD DE LA IDEA DE DIOS EN EL PERSONALISMO ET!CO-
JURIDICO DE M. SCHELER

1.1. Fundamentacion de fos valores personales en Dios

Ya sabemos que los valores en M. Scheler forman un reino apriérico je-
rarquicamente estructurado; segun el orden existente entre las «modalidades
axioldgicasy», todos los valores tienen su Ultimo complemento vy justificacion
en el valor suprema de lo «Santo» (Heiligeh:

«Logramos Ja idea de Dios como idea personal de valor al concebir
enteramente comgpleto del orden jerarquico de los valores... y realiza-
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do, al mismo tiempo, por la plenitud infinita de la cualidad material-
axiologica, aunque es verdad que no se agota con esto la
divinidad» 2.

La «Wertpersony, la «persona de valor», en la que Ultimamente se funda-
mentan todos los valores, no puede ser, en absoluto una persona finita, pues-
to que ésta, como veremos inmediatamente, estd fundamentada a su ver en la
suprema persona de valor que es Dios,

En el orden jerdrquico de los valores, pues, aparece lo «Santo» como re-
matando la tabla de valores y «todos los valores posibles {también los valores
de las personas, por tanto) estan «fundamentados» en el valor de un espiritu
personal e infiniton 22,

1. 2. Teomorfismo de la persona humana

M. Scheler no puede ser més preciso y claro en su afirmacion:

«El 'hombre’, visto como el ser terreno de «més ranto axioldgico» y
como ser moral, sélo puede aprehenderse y fenomenclégicamente
intuirse a la ‘luz de la idea de Dios’. De forma que reaimente pode-
mos afirmar: el hombre es, con todo rigor, el movimiento, la tenden-
cia, el paso hacia lo Divino. Es el ser corpdéreo que apunta a Dios y
gue constituye el punto de irrupcion del reino de Dios, en cuyos ac-
tos se constituye Unicamente el ser y el valor del mundo. Culn absur-
do es, por tanto, considerar |a idea de Dios como «antropomorfis-
mo» cuando el valor unico de esa «humanidad» se apoya, inversa-
mente,.... 8n un teomorfismon 24,

Lo sterno en &l hombre es la «personan y... «persona» es la «forma de
ser» de Dios, «persona infinita por excelenciay #5;

«Dios es |a unica persona pura en sentido perfecto; lo que podemos
llamar hombre es s6lo persona imperfecta y por analogia (gleichnis-
waeise)n 28,

Por cierto que la expresidn «gleichnisweise» no puede intarpretarse en
sentido filoséfico astricto, puasto que como veremos en la segunda parte de
este mismo capitulo M. Scheler inserta inmediatamente al «hombre-personay
en Dios. Podria decirse que es la fuerza misma del personalismo scheleriano

Nachl. 181, nota.
Ew. M. 260.

Eth. 293.

l.c., 514,

U.d.W. 180,

FRRER
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quien exige su anclaje en Dios, aunque la dindmica de su contenido Y{eve a
confundir las firmas y trastocar los papsles.

El augustinismo scheleriano marcado por la época de F. Nietzsche tendra
que apuntar en su cuenta el que al interpretar el sentido de la persona humana
desde la atalaya de Dios... el teomorfismo que representa el «hombre-
personas tenga como punto de convergencia la mas descarada «deificacion
del hombre:

«El hombrs que conoce la persona de Dios en la reslizacion de sus
actos y que tiene acceso a la esencia Intima de la persona divina, al
caer los limites de demarcacidn entre Dios y el mundo, llega a ser co-
nocedor de Dios por medic de la realizacion de sus propios
actos» %7,

1. 3. Justificacién ultima de fa comunidad humana

Ya hemos visto cdmo tan originaria es en el hombre la «persona intima»
como la «persona socialy.

Ahora bien, si la antropogénesis —en cuanto «hombre-persona», «Ein-
zelpersony acontece a través de la irrupcidn de Dios en el hombre 22, jgual
que logran las cosas su dimensidn caracteristica al rasgarse en ellas las luces
del amanecer, an la dimensidon comunitaria del hombre remite también M.
Scheler a la idea de Dios, como a su ultima justificacion.

La comunicacién de toda persona humana con la «persona de personas»,
que es Dios, es condicion de posibilidad de toda comunidad: «El pensamiento
de Dios lleva siompre de manera necesaria al pensamiento de comunidad,
incluso en el més solitario anacoreta del desierton 22,

La comunidad esencial de personas es posible Unicamente por un Dios
que la piense como su propia «imageny:

«Por tener la persona de Dios las razas en sus mangs, por pensarlas
cOMo su imagen... por eso y sdlo por eso se nos presentan en el pen-
sar y en el sentir comao «una» humanidady ,,

En plena consecuencia, de la comunidad posible de personas se puede
dar el salto a la idea de Dios: M. Scheler habla, en este sentido, de «una
prueba socioldgica de la existencia de Dios», sin reparar en el flagrante
. paralogismo ', -

287. H. Fries, o.c., 148,
Ew. M. 160.
Ew. M., 260,
U.d.W. 194,
291. Ew. M. 261,

BEE
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1. 4. Laidea del macrocosmos y fa persona infinita

Si un nimero de personas pueds constituirse en «comunidad», al corres-
ponder a cada persona un mundo, sus mundos parciales pueden formar tam-
bién un «mundo total». Este Gnico mundo, cuyas partes son cada uno de los
mundos parciales es la idea del «macrocosmos», cuya contrafigura personal,
para M. Scheler, 8s «la idea de una persona espiritual infinita y perfecta» 22
«De sste modo la idea de Dios estd dada juntamente con la unidad, la identi-
dad y unicidad del mundo en virtud de una conexién de esenciasy» 2,

Nuevamente aparece aqui la ausencia de lo diferencial entre lo Divino y lo
humano. La ordenacién macrocésmica-personalista despierta, al menos, la
apariencia de una igualdad matemaética, en la que los miembros —personas
finitas— se ponen en relacidn con el mundo de la persona igual que la persona
infinita con el macrocosmos. Es cierto que se expresa una distincién entre el
Hombre y Dios, pero meramente cuantitativa, dandose simulténeamente una
igualdad relaciona! entre persona finita-microcosmos y persona infinita-
macrocosmaos.

{Pueda ser trasferida acaso a la esfera de lo infinito una rslacidn esencial
tomada del horizonte de lo finito?

N. Hartmann no puede ser hi més certero ni mas preciso al afirmar:

«No existe una legitimidad esancial de esta indole. Es contraria inclu-
so al sentido més obvio y evidente de toda objetividad, tanto tebrica
como practica. Tampoco depende ta «concreciony» del mundo de la
posicién de una contrafigura personal. Inversamente, una esencia
persanal, que no fuera miembro de un mundo real y concreto, serfa
igualmente una abstraccién. En la realizacién de sus actos
absolutamente trascendentes y dirigidos a los objetos en si— esté in-
serta necesariamente como parte real en el mundo y nunca frente a
él comno totalidad. El error fundamental que existe, tiene aqul rafces
mas profundas. Se encuentra en la generalizacion de la psrsonalidad
—maés alla de su esfera de validez—, en la liberacion de sus presu-
puestos, de la subjetividad y de su esfera ontoldgica total, el mundo
real... Trasgresiones de fronteras de esta clase se encuentran
siempre que ciegamente se aplican los aspectos esenciales intuidos

Py | P I | I oy »
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El texto es sin duda equivoco y complejo; pero la critica elemental de tex-
tos exige interpretar éstos en funcion de pasajes paralelos. A tenor de esto
pueden observarse dos cosas:

a) No puede interpretarse «esencia» en sentido de «idea» en Dios.
Frente al pantelsmo de Espinoza, Fichte y E. v. Hartmann escribe M.
Scheler: :

«La persona santa —en tanto en cuanto es santa— es al mismo tiem-
po la persona que en centro concreto de actos se sabe y se vivencia
de forma evidente, con respecto a la esencia de su centro de actos {y
por tanto también de los contenidos de los actos), parcialmente «uni-
da», no realiter, con ¢! Bien supremo, que, como Supremo, es abso-
juta e infinitamente santo y por tanto persona de valor»®s,

M. Scheler pretende esgrimir el golpe bajo del Panteismo apelando a la
distinciéon entre «unién parcial» y «unién real», marginando claramente la ya
famosa «quaestio juris» y «quaestio facti» de que nos hablan esos Tratados
«De Gratiay.

Prescindiendo de este dltimo problema —que emerge en Scheler de su
Agustinismo filtrado por la época de Nistzche— ¢existe una estricta contrapo-
sicidn entre los érdenes de una «unidn parcial» y una «unidén real»?

La «unién parcial» indicaria que no «todoy» el hombre esta unido a Dios,
gue en una perspectiva fenomenolégica, e.d., haciendo «epoché» de su
«realitas», sélo aparece como «deitas»: el hombre-natural estaria excluido.

Al estar constituida la persona por el acto de participacién en Dios, la
«idea» de persona puede existir en Dios antes de realizarse su acto constituti-
VO, Pero no su «esenciay: la esencia de la persona que consiste en el acto par-
ticipativo solc se da al realizarse éste, no antes.

M. Scheler afirma que la «union parcial» se da entre la esencia del centro
de actos y la esencia de Dios. Pero si no podemaos distinguir entre «esancia» y
«actoy de la persona, estard unida a Dios no sdlo la esencia sino también el
centro de actos, e.d., la persona.

b) Con esto también se puede salir al paso de una posible objecién, se-
gun la que «alma espiritual finita» apuntaria al concepto cristiano de creacion,
cosa que, dentro de las coordenadas schelerianas, apenas podria defenderse:
En este caso tendria que crearse la misma esencia, y entonces no seria ya par-
te auténtica de la esencia de Dios.

Por otra parte, sin duda, que ninguna metafisica creacionista podria de-
fender la division scheleriana esencial entre el «khombre-natural» y el <chombre-
perscnal».

298. Ew. M. 303.
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La «identidad parcial» de la esencia de la persona humana y la esencia es-
piritual infinita de Dios aparece con mas claridad sin duda en la concepcién
especifica de M. Scheler sobre la «graciay, por la que se diferencia ontolégi-
camente sl «<hombre-persona» del «<hombre-naturaly .

La gracia es «la irrupcién que proviene de Dios, més aun, la irrupcién de
Dios en la vida: lo que (lamamos hombre es el lugar donde se manifiesta» 32,

La persona se revela como ta manifestacion en el hombre, como lo Eter-
no en el hombre. En sentido estricto no puede afirmarse que |a persona esté
constituida por» la gracia, sino que «es» simplemente la gracia. M. Scheler
defiende que la verdadera antropogénesis se opera por la irrupcion de Dios en
el hombre ¥’ o

Todo este orden de hechos tiene su Unica explicacion en que:

«Si queremos atribuir a Dios la suma cualidad moral en un modo de
ser infinito, solamente lo podemos, haciendo del amor (con S. Juan
y S. Agustin} su intima esencia, diciendo: «Dios es un infinito
amar» %2,

Si la esencia infinita de Dios es «infinito amor», y la esencia del hombre
como persona es idéntica a la esencia de Dios, la participacidn de la persona
humana en Dios ha de significar participacién en su infinito amor. La «identi-
dad parcial», pues, apunta a la correalizacién del acto de amor de Dios:

«La suprema forma del amor a Dios no es el «kamor a Dios» como to-
do bondad, e.d., a una cosa, sino la coejecucién de su amor al mun-
do {amare mundum in Deo) y a sl misme (amare Deum in Deo), e.4d.,
lo que los escolasticos, los misticos y ya 5. Agustin llamaban «amare
in Deox» 38, '

A. VERTIENTE SUBJETIVA DEL «AMARE IN DEO»

La co-realizacion por parte de la persona finita de los actos de Dios esté
fundamentada en la participacion de la persana en Dios, que no es ser-abjeto,
sino ser-acto. Por este motivo «este ser sblo se hard pressnte al hombre,
cuando éste vive la fuente de su alma como inmediatamente insertada en esta

209, U.d.W. 108-109.
300. U.d.W. 187.
301, Ew. M. 160.
302. Sym. 177.
303. Ibd.
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fuente ariginaria..., e.d., al realizar también, —al «co-realizars — el movimien-
to de amor gue precisamente es Dios» 34, -

Asi describe M. Scheler la vertiente subjetiva de la participacidon en Dios
que tiene como presupuesta esencial a «insercion inmediata» de la persona
en El. «kAmare in Deo», pues, no significa simple post-realizacién de actos, si-
no correalizacidn inmediata del acto de amor de Dios.

B. VERTIENTE OBJETIVA

El pensamiento de la co-realizacidn implica que en acto idéntide, Ay B se
dirijan intencionalmente a un objeto X. Con esto gueda formulada ja pregunta
sobre ef objeto det amaor.
Tomamos como punto de partida dos afirmaciones de M. Scheler:
— «A todo acto de amor y de preferencia le corresponde un hecho de
valory %5,

— «El tomar interés» por «algo», et amar «algo» son los actes primor-
diales que fundamentan todos los otros actos por los cuales nuestro
espiritu puede aprehender un objeto posible».

Segun esto tendrfamos gue distinguir rigurosamente dos clases de amor
en M. Scheler:

— El amor afin al ¢preferiry y al «sentirs, y

—el amor «que fundamente los otros actos por 10s que nuestro espiritu
puede aprehender un objeto posible.

Este amor ests dirigido a algo indeterminado, a un ser posible indetermi-
nado en su ser-asl. Esto hace dificil, sin duda, la correlacion fenomenoldgica
«acto-objetoy, sobre todo porque ésta connota eminentemente con un orden
noético y aqui el amor no es acto noético.

Sin embargo se da una conexién esencial entre amor-objeto posible; en
el amor se origina una vinculacion dntica, una participacion ontica del sujeto
en el objeto. En un orden procesual esta vinculacién dntica penetra en la esfe-
ra del logos v se convierte en ontoldgica: los actos del amor son de naturaleza
éntica; los de la fenomenologia son de naturaleza ontologica.

Pero M. Scheler al explicar la vertiente objetiva del «amare in Deo» va
ciertamente mas lejos:

«Esto es precisamente lo admirable del acto del amor, irreductible al
canocer y al querer, que aprehende su objeto a un nivel del «ser» en
el que estd indeterminado todavia su ser-asi {Wesen), tanto en su

304. Soz. Welt. 110.
305. Ew. M, 181.
306. Soz. Welt. 96.
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ser-valor como en su ser-existencial... Este nivel dntico es precisa-
mente ia estructura indiferente del ser con respecto a la oposicion
ser-vaior y ser-existencial, en la que todo objeto finito estd unido
exclusivamente de forma inmediata el £ns a se, en absoluta depen-
dencia» . -

Con esto no sélo intenta indicar M. Scheler la manera de darse e! cbjsto
posible en el amor, sino explicar la vinculacién ontica entre ambos.

El amor alcanza el objeto a un nivel en el que se encuentra en absoluta
dependencia del £ns a se, en su esencia metafisica. De aquf qus el hombre-
persona logre por el amor, que como participacion en Dios es un «amare in
Deo», una «unidn parcial» con El, no sélo subjetivamente, sino también en la
vertiente objetiva, par cuante le es accesible en el kamare in Deo» el mundo
absaoluto de Dios.

El hombre asi, al menos como «persona», estd potenciado hasta limites
infinitos; no nos puede, puss, extraftar, su papel relevante en la Filosoffa Final
de M. Scheler. '

307, Ew. M. 307.
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vay no implica, pues, «rupturan (Bruch), sino s6lo «ampliaciény (Ergénzung)
del punto de vista 9.

Como apuntdbamos al inicio de nuestra investigacién... una y otra vez
aborda M. Scheler el tema de Dios y del hombre, central en su pensamiento,
logrando gradualmente nuevos matices, pero igual que una obra de arte gana
en dimensionas, al combinar colores, sin gue por eso peligre ta unidad del
conjunta.

1.2. Et Gitimo tramo del pensamiento de M. Scheler (1922-1928)
~fragmentario y esquematico por su muerte prematura— ie llena una actitud
claramente metaffsica.

En la «Concepcidn fifosofica del mundoy (1928) nos traza este cuadro-
marco de |la metafisica:

—wMetafisica de primer ordeny {que analiza los problemas-llmite de las
ciencias empirico-positivas: la «materia, la «vida»...)

—«Antropologfa Fifosdfican,

—w«Metafisica de segundo ordeny {cuyo objeto es el «Ens a se», el Abso-
luta).

La «Antropologla Filosofica» que llena un espacio intermedio entre la
Metafisica de «primer» y «segundo» orden es entendida por M. Scheler co-
mo:

«La ciencia fundamental de {a estructura esencial del hombre; de su
relacidn con los diferentes reinos de la naturaleza {inorgénico, vege-
tal, animal) y con el fundamento ultimo de las cosas; de su origen
metafisico y de su inicio fisico-quimico y espiritual en el mundo; de
las fuerzas que le musven y de aquellas que son desencadenadas por
él; de las tendencias y leyes de su evolucidn bio-psiquica, socio-
histérica y espiritual de cara a sus posibilidades ssenciales y a sus
efactivas realizaciones» F,

La funcién «mediadora» de la Antropologia Filoséfica esta condlmonada
por el hecho de que el hombre sea «micro-cosmas» y «microtheosy.
En «£ puesto del hombre en ef cosmosy (1928) se subraya con insisten-
cia:
«Repérese en la rigurosa necesidad esencial de la conexidn que exis-
te entre la conciencia del mundo, la conciencia de s/-mismo v la con-
ciencia formal de Dios en el hombren ©.

1.3. La ampliacién de perspectiva operada por la nueva «actitud
metafisicay implica, como es obvio, un contenido noético especifico:
a) La clave ahora para la comprensién metafisica del «mundo» y de

4. Eth. 17.
5. Phil W. 62,
8. Stell. 88,
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«Dios» se encuentra en el «khombre», que de golpe pasa a ser el gran protago-
nista.

Si el «khombre-persona» era antes solo un «teomorfismo» 7, «Dios» es
ahora tado un «antropomorfismon». En plena consecuencia, pues, nos habla
M. Scheler de una «inferencia trascendentai»: «De la imagen esencial del
hombrs... podemos inferir los verdaderos atributos del Fundamento Supremo
de las cosas» &,

No olvidemos aqui que el hombre aparece siempre en M. Scheler ontol6-
gicamente dividido en «homo naturalis» y «Hombre-personay.

A este respecto es esclarecedora en extremo la incertidumbre de F. Bas-
senge:

«Apenas st podria decidirse lo que es antes en M.Scheler: que el Ens
a se conste de dos atributos © que el hombre sea ciudadano de dos
mundos» 2.

b} Comeo la Metafisica es para M. Scheler «Realwisssnschaft»,
irumpe en ella con toda intensidad el mundo det «impulso» {Drang},
lo real, que es, por tanto, fuerza, causalidad y potencia.

La «actitud fenomenocldgican, al poner-fuera-de-accién el «ser-
real» {Da-sein), la esfera de lg «impulsivo» (Drang), soto habia desta-
cado el mundo de las esencias, la constelacion del «espirituy (Geist),
la actualidad de la «personay,

La distincion logico-gnoseoldgica de la perspectiva metafisica
entre el «So-sein» y el «Da-seinn al pasar por el filtro de la Metafisica
se trasforma en los principios ontoldgicos del «Espiritus {Geist) e
«impulso» {Drang}).

El «Drang» abarca lo «real», lo «operativo-causal»; el «Geist» es
la constelacién de lo «ideal-esencial-irreal»; cuanto mas puro sea el
«aspiritu» més privado estd de toda fuerza y efectividad '°,

«Espiritu» 8 «impulso» estan Intimamente vinculados entrs si; ambos son
como dos momentos metafisicos de una unidad funcional cuyo ser consiste
en una fegar-a-ser y que estd concenirada en la estructura esencial del
HOMBRE.

7. FEth. 293.

8. Phil. W. 13,

9. F. Bassenge, «Drang und Geis». Eine Auseinandersetzung mit Schelers Anthropelogie,
en: Zeitschrift fiir phifosophische Forschung, 17 (1963), 391.

10. Stell. 86.
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2. OBJETIVO PRIMORDIAL DEL PENSAMIENTO ANTROPOLOGICO Fi-
NAL

La arquitectura, el orden, el sistema no sirven en absoluto para trazar el
retrato-robot del pensamiento scheleriano en ninguno de sus tramos. Quiz4 el
pensamiento antropoldgico final sea el mejar vertebrado pero... esté escrito
casi de un tirdn; tiene ese color de lo que surge en el papel a prisa; propiamen-
te es un proyecto, una muestra apresurada de lo que tendria que ser «Teoria
General del Hombrey, prometida una y otra vez, pero aplazada siempre... has-
ta que una muerte prematura helé en agraz.

Pese a todo, en «MHombre e Historian {(1926) "' y en «£f puesto del hombre
en el cosmosy {1928} M. Scheler marca los grandes temas de la Antropologia
Filoséfica, distante de toda intencion cientifica y lejos de toda visién mera-
mente historica.

El pensamiento antropologico de la Filosoffa final de M. Scheler es como
una esperada contrasefia que pretende liberar de una pesadilla atosigante.

Perdido el sistema de seguridades inherente a la vision teocéntrica del
mundo, desprestigiado el andamiaje abstracto del racionalismo ¢ idealismo,
denunciada la parcialidad descarada de la cosmovisidon materialista-positiva e
incapaz la «Filosofia de la Vida» de asentar firme un orden de certezas, la si-
tuacion general tiene 8l nombre de una profunda crisis.

Toda crisis pone en ¢l centro el Tema del Hombre. De ahi que M. Scheler
apunte certero:

Los problemas que el hombre se plantea acerca de si mismo han al-
canzado en la actualidad el maximo punto que registra la historia» 12,

El pluralismo de saberes particulares sobre el hombre hace perder de vista
la perspectiva holista det hombre mismo:

«Poseemos, pues, una antropologia cientifica, otra filoséfica y otra
teoldgica, que no se preocupan una de otra. Pero no poseemos una
idea unitaria del hambre... La multitud siempre creciente de ciencias
especiales gue se ocupan del hombre, ocuftan la esencia de éste
mucho mas de lo que #uminan... cabe, pues, decir, que en ninguna
época de la historia ha resultado el hombre tan problemético para sf
mismo como en la actualidady ',

De aqui surge claro el objetivo que se marca M. Scheler en su obra an-

trapoldgica:

«En el momento que el hombre se ha confesado que tiene menos

11.  Publicado an «Phil. W.» 62-88.
12. Steli, 6.
13. lc.. 9-10.
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gue nunca un conocimiento riguroso de 1o que es, sin que le espante
ninguna respuesta posible a esta cuestidon, parece haberse alojado en
él un fresco denuedo de veracidad; el denuedo de plantearse este
problema esencial de un modo nuevo, sin sujecion consciente —o
sélo a medias o a cuartas partes consciente— a una tradicién teolagi-
ca, filoséfica y cientifica, como era usual hasta aqui» ™,

Con su apresurado ssquema de la « Teorfa General del Hombre» M. Sche-
ler intenta alcanzar una nueva certeza que sirva de base sdlida para la auto-
comprensidn v realizacién del hombre en todas sus posibilidades.

14, Stell, 6-7.



CAPI{TULO PRIMERO

DUALISMO ANTROPOLOGICO

Desde una perspectiva propedéutica y general tenemos el siguiente es-
quema: Lo fundamental para M. Scheler es [a pregunta por «la esencia de}
hombre en su relacion con la planta y el animaly '; de su respuesta resulta «el
singular puesto metafisico del hombre» '8,

«En este punto surge la cuestion decisiva para nuestro problema. Si
se concede la conducta inteligente al animal, jexiste mds que una
nueva diferencia de grado entre el hombre y el animal?, existe una di-
ferencia esenciain .

La difarencia entre el hombre y el animal no puede ser «de grado» '8,
no puede derivar de la simpla evolucidn de la vida ', s6lo puede ser
determinada cualitativamante frente a la vida en general:

«E} nuevo principio que haca del hombre un hombre... es un princi-
pio gue se opone a toda vida en general: un principio que, como tal,
no puede reducirse a la «evolucién natural de la vidan... 2,

E! nuevo principio que hace del hombre un hambre es el «espiritu» 2' y
«denominaremos persona al centro activo en el que el espiritu se
manifiesta» j2. El «espirituy y la «personay estan caracterizados esenciaimen-
te por su «independencia de todo lo orgénicoy 2,

Al definir M. Scheler el «esplritu» por su radical separacion de la «vida»

15, l.c., 10.
16. lbd.

17. lLc., 36,
18. lLc., 37-38.
19. l.c., 3B.
20, lbd.

21, lbd.

22. ibd.

23, Ibd.

24, ‘e, 37.
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le enmarca en la constetacion de lo «irreal-ideal-esencial» que ha de llevar la
impronta de la impotencia 2. De la no-operatividad del «espiritu» surgira la
necesidad que tiene del «impulso» % gue le presta fuerza y potencia, apunta-
landose asi el «dualismo metafisicoy.

Veamos detenidamente lo que podemaos vislumbrar ya desde esta pano-
réamica.

1. EL «IMPULSO» (DRANG) COMO PRINCIPIO VITAL UNIVERSAL

En el orden de lo natural aparece una unidad vital diferenciada y estructu-
rada de forma ascendente #: En el mundo inorgénico se revela lo «real» en
una tupida red dindmica de unos centros inespaciales de fuerzas, que sientan,
sin embarga, el fendmeno de la extension en el tiempo. Son centros de fuerza
que actlan reciprocamente unos sobre otros, puntos en que convergen las
lineas de fuerza de un campo.

La planta posee ya el grado minimo del ser psiquico: «el impulso afecti-
voy 2, sin conciencia, ni sensacion, ni representacion. Pere la planta, como
ser vivo, es un aigo que se limita a s mismo, tiene un centro éntico que forma
su unidad y un mundo-circundante con el que est& en continua interaccion.

El animal posee sensacidn, instinto, memaoria asociativa y conciencia co-
mo punto central al que son enunciados sus estados organices. En el animat,
pues, existe un grado de intimidad consigo mismo mayor que el que encontra-
mos en la planta. De forma ulterior podemos constatar también en el animal
«conductas inteligentesy,

Dentro de esta escala césmica el organismo psicoldgico humano repre-
senta la concentracién de todos los niveles vitales del cosmos: «El hombre
contiene todos los grados esenciales de la existencia y en particular de la vida;
en &l liega la naturaleza entera... a la més concentrada unidad de su ser» 2,

En cuanto ser organico, igual que toda la naturaleza organica, esté dirigi-
do el hombre por el principio dal «<impulso» o de la «vida»: «Hay Gnicamente
una vida y un valor vital que abarca en st a todo lo argénico» ¥,

E! impulso vital es «demoniaco» 3!, no esté dirigido ni por la razén, ni por
8l amor; es «ciego» y apunta a un desarrollo, @ una evolucién progresiva y as-
cendente.

Para M. Scheler la «vida» tiene como dos vertientes: en su vertiente ex-

t.c., 66,

l.c., 81.

l.c., 12ss.

Stell, 14,

Stell, 16.

Sym. 118.

Cfr. Ew, M. 227.
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terna representa la «viday, lo vital, lo «fisiologio», y en su vertiente interna lo
«psiquicor; son dos dimensiones de un mismo proceso vital, distinto sélo fe-
noménicamente, pero onticamente el mismgo %,

En el hombre actiia el mismo principio vital que en todas ias demas
estructuras orgénicas.

2. EL ESPIRITU (GEIST) COMO PRINCIPIO ACOSMICO DEL HOMBRE

Segun lo dicho hasta ahora podria pensarse gue no existe ninguna dife-
rencia «esencial» entre el hombre y el animal. Desde ia perspectiva de lo «vi-
tal» del «impulsoy, ramificado en los distintos grados del ser, es cierto; sélo
existe —como hemos visto ya en nuestra tercera parte— una diferencia de
«gradon.

La diferencia ontologica entre el animal y el hombre se encuentra en un
principio fundamentalmente nuevo, que estd fuera de la unidad vital y que es
irreductible a la evolucidn progresiva de la «vidax.

Para este principio acosmico del hombre elige M. Scheler —como ya
sabemos— el término «espiritun: «El ‘espiritu’, el ‘nous’, ni en cuanto
‘gspiritu’ cognoscente, intuitivo y pensante, ni en cuanto, ‘espiritu’ emocional
y volitivo, en una ‘flor de vida’, una ‘sublimacién de la vida’; ninguna especie
de leyes noéticas se deja ‘reducit’ a leyes biopsiquicas de los procesos auto-
méticos vy (objetivamente) teleociinos; cada uno de estos dos grupos es ‘autd-
nomo’» %,

Bajo el término «esplritu» indica, pues, una totalidad que abarca no sélo
las funciones de la razdn, sino también la capacidad de separar 6! ser-asi y el
ser-real ® y los actos de intuicion de ideas y esencias, de sentir y preferir los
valores y del amor en el que se fundamentan todos los demés actos,

El «espiritu» se nos da como una estructura arquitectonica de actos esen-
cialmente determinada y en constante realizacién.

Por otra parte, tiene el espiritu unas leyes especificas y autdnomas irre-
ductibles a la causalidad psiquico-vital.

M. Scheler presenta ahora como primera detarminacion esencial del
espirity 1a «independencia, libertad o autonomia existencial frente alos lazos
y a la presién de lo orgénico, de la ‘vida'« ¥; el espiritu no est4 ligado a los im-
pulsos ni al mundo circundants, esta «abierto al mundo».

Gracias a este alejamiento y distanciamiento de los centros vitales de re-

32. Stell. 74.
33. Sym. 82.
34, Stell. 38.
35. Phil. W, 30.
36. Stell. 39.
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sistencia, el espiritu en el hombre convierte éstos en objetos. El animal no
puede realizar tal objetivacion al estar esencialmente incrustado y sumido en
la realidad vital. Por otra parte, et espfritu puede también realizar el acto de
«racogimiento en si mismony, e.d., tiene conciencia de si ¥,

El animal tiene conciencia de las cosas, pero no conciencia de si; sabe al-
go sobre su mundo circundante, pero no sabe que lo sabe.

Et hombre, pues, en virtud de! acta reflejo del espiritu, posee el mas alto
grado de intimidad con su propio ser, pudiendo incluso objétivar su propia
constitucion fisiolagica y psiquica y, asi, configurar libremente su vida.

Ahora bien, este centro espiritual a partir del que realiza el hombre los ac-
tos de objetivacion y autorreflexién no puede ser «parte» del mundo; sélo
puede «descansar», «radicar» en el Ser Supremo. El hombre, es por tanto, el
ser superior a sf mismo y al mundo.

Si el «espiritu» puede reducirse a algo, sélo puede serlo «al fundamento
supremo de las cosas», e.d., a! mismo fundamento del que también la «vida»
es una manifestacion parcial . '

Por su espiritu es, pues, el hombre cautoconcentracion», «automanifes-
tacidny del espiritu diving. En la realizacion de los actos espirituales del
hombre va manifestandose de manera ssencial el fundamento supremo de las
cosas. En el centro personal de actos del hombre es, pues, donde ‘aparece’ el
espiritu infinito dentro de las esferas finitas del ser, '

3. RELACION MUTUA ENTRE AMBOS PRINCIPIOS

El impulso vital vy el esplritu, constitutivos metafisicos del hombre,
categorias fundamentales irreductibles, sostienen entre sl una mutua relacion:
«Aunque la ‘vida’ y et ‘espiritu’ son esencialmente distintos, ambos principios
estadn en el hombre,.. en mutua relacion (aufeinander angewiessen): el espiritu
idea a la vida vy ésta es la Unica que puede poner en actividad al espiritu y con
ello realizarle» =.

Ya hemos indicado gue al coincidir to «real» con lo operativo-causal, el
wespiritun —que abarca el reino de (o ideal y esencial— ha de ser «irreal» y por
consgiguiente impotente.

Ser-espiritu es ser-acto; ser-acto tiene como distintividad estar-dirigido-
hacia, apunta, puss, a un «telos» que sélo puede ser la «realizacidn» de su
contenido esencial. Para esta «realizacion» necesita el espiritu recorrer un ca-
mino: el «impulso» es precisamente el kmedio» y el «kcamino» hacia la meta
del espiritu. De aqui la relacién mutua entre «espiritu» e «impulsoy.

37. Stell. 41.
38. Stall. 38.
39, Stell. 81.
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Podria decirse que e «espiritu» y el «impulso» son dos momentos
metafisicos de una unidad funcional, cuyo ser consiste en el «llegar-a-ser»; la
unidad total no «es» sino que «acontece», y acontece como incesante supera-
cidn y «nivelacidny de ambos extremos.

4. RELACION ONTICA DEL HOMBRE CON EL SER SUPREMO

En virtud del principic acdsmico espiritual es capaz el hombre de colocar-
se fuera de lo natural; al no poderse entender como «parte» del mundo, su
centro de actos no puede insertarse en él. De esta forma tlega a ser su centro
ontico «excéntrico al mundoy, debiendo encontrar su radicacion «fueran y
«mas allar del mundo, precisamente en et fundamento supremo de las cosas.

De aqui brota que con la conciencia del mundo vy de si mismo se dé tam-
bién y de manera esencial en el hombre {a conciencia formal de Dios.

Desde la estructura, pues, de la naturaleza humana se puede mostrar «ia
intima necesidad con que ¢l hombre tiene que concebir Ja idea formalisima de
un ser suprasensible, infinito y absoluto, en el mismo momento en gue se
convierte en hombre, mediante la conciencig del mundo y de si mismo y me-
diante la objetivacion de su propia naturaleza psicofisica» .

Ahora bien, puesto que el hombre tiene una relacién ontica con el «fun-
damento de las cosas», de la constitucién metafisica del hombre pueden «in-
ferirsex» los atributos del Ser Suprema.

40. Stell. 87-88.



CAPITULO SEGUNDC

DUALISMO METAFISICO EN EL SER SUPREMO

1. EV«ESPIRITU» Y EL «IMPULSO» COMO CONSTITUTIVOS
METAFISICOS

Las esferas del ser son, sin duda, absolutamente independientes del
hombre. Pero al darse conexiones apriéricas y esenciales entre determinadas
clases de actos v las esferas del ser, solo podemos relacionar éstas en Gltimo
término con los actos de un ser originario y primero: Un orden de ideas y valo-
res que existe con independencia de nuestra conciencia postula un «espiritu»
absoluto y todo lo «real» exige un «impulso» vital creador que lo «ponga». M,
Scheler va mas lejos aun: Puesto que todas las estructuras esenciales y tam-
bién el ser-ahi det mundo tiene como principio fundamental comuan al Ser
Supremo, tiene que pensarse éste segun la estructura esencial y también el
ser-ah! real del mundo. El hombre es como la sintesis viva de todas las re-
giones esenciales, es «microcosmos» y «microtheos», de aqui que se en-
cuentren en 8l los atributos del fundamento de las cosas y que represente la
{inica posibilidad de acceso al Ser Supremo.

La inferencia de los atributos fundamentales del Ser Supremo partiendo
de la estructura esencial del hombre la denomina M. Scheler «inferencia
transcendentaly *', '

En los principios metafisicos del hombre —«espiritun e «impulso»—
aprehendemos, pues, la esencia de Dios.

En esta afirmacién se agota toda su posibilidad cognoscitiva de cara al
hombre. En el «ens per se» solo podemos conocer estos das atributos. Su
«ser Ultimo», igual que el de la persona, se nos oculta.

Como ya hemos visto al hablar de la cesfera del Absolutos, este «ser (lti-
mo» en otro contexto es subsumido en el concepto de «puro ser» 2.

El «puro ser»» es todavia mas amplio que o expresado en el concepto de

41. Phil. W. 13.
42. Cfr. Nachl. 252.



490 H. MARTIN IZQUIERDO 42

Dios. Abarca algo v nada; Dios y el mundo; bien y mal. Cada uno de elios son
momentos de su totalidad metafisica.

Circunscribiéndonos ahora a los atributos fundamentales del Absoluto,
M. Scheler habla ya en la Esencia y formas de la simpatia de «Dios en Dios»
aclarando a continuacion: «la primera vez entendemos por Dios el Dios de la
pura Religion y la segunda, Dios come principio metafisico del mundo, al que
hay que atribuir también la vida universal misma como atributo esencialy» *.

Al pertenecer al Dios de la pura religién el principio esencial del espiritu
—la deitas— ha de atribuirse también ésta, como determinacion esencial, al
fundamento metafisico del mundo, en el que esta aquél, juntamente con la
«vida universaly.

La «deitas» no es, pues, el fundamento metafisico del mundo como tal si-
no séio uno de sus atributos dentro de él. Con igual originalidad existe en el
ser supremo «el principio creador de 12 realidad y plasmador de las imigenes
contingentes, el principio que llamamos impulso o fantasia impulsiva vy
creadora» .

El atributo esencial del impulso es concebida como el «Agens auténomo
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El espiritu es absolutamente impotente, incapaz de producir la mas
minima energia impulsiva, ni de modificar la ya existente.

De esta forma se distancia M. Scheler de la concepcidn taeista de Dios. El
espiritu para é! es irreductible a la energla impulsiva, no pueds derivarse de las
formas inferiores del ser, posee sus propias ideas y leyes, pero carece de toda
potencia para «ponery €l ser-real y los modos accidentales del ser,

La fuerza operativa real se encuentra en las formas inferiores del ser: en el
impulso vital,

La relacidn entre las formas del ser y sus posibilidades operativas es resu-
mida por M. Scheler en esta férmula: «Originariamente lo inferior es podero-
s0, lo superior es impotente» 4,

Dada la impotencia de las formas superiores dsl ser el antagonismo vy la
tension entre el espiritu y el impulso no puede llegar nunca a conflicto. Por
otra parte, sélo e impulso es «responsable de la realidad y de los modos del
ser accidentales de esa realidady “.

El cardcter fragmentario y ssquematico del pensamiento de M. Schaler
se manifiesta nusvamente aqui en la ausencia de una determinacién precisa
del concepto de «fuerzay y «poder» del impulso.

3. EL PROCESO DE «SUBLIMACION»

A pesar de la tensién y antagonismo entre el espiritun y el «impulsoy exis-
te una relacién reciproca entre ambos.

Al espiritu pertenecs el reino esencial de ideas y valores y al impulso la
fuerza creadora de snergla vital. El Espiritu es pura actualidad, no fuerza ener-
gética y el impulso es fuerza, no idea o valor.

£l espiritu s6lo pueda realizar sus ideas y valores por medio de la energla -
del impuiso. Ei espiritu «idealiza» al impulso, pero {nicamente es éste capaz
de «realizar» al espiritu. ’ :

Esta mutua relacién entre espiritu e impulso, éste como cardcter comple-
mentario de ambos principios metafisicos, apunta a una totalidad funcional-
mente unitaria cuyo ser consiste en el llagar a ser, en la ascendente y progresi-
va compenetracion del espiritu y el impulso.

Asl aparece en M. Scheler el concepto de «sublimacion» ®. La teoria
scheleriana de la sublimacién comprende los siguientes momentos:

—El espiritu es quien verifica 12 represion de unos impulsos, desenfrenan-

48. Stell. 86.

49. Stell. 70.

50. Stell. 62, Este término as, sin duda, de origen freudiano (Cfr. Sym. 223 y Stell. 69s}, pe-
1o tiena un sentido diferente en M. Scheler: (a reprasidn o transformacion da la energla psfquica
en espiritual, Como ejemplo podriamos citar la «realizacién» de un contenido esencial-ideal, «puo-
ner» en el ser-ahf algo ideat-esencial: La idea eterna es lanzada a ta existencia por lo que hay de
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do otros. Los impulsos estdn cargados de energla, pero como son ciegos ne-
cesitan en su actividad de {as representaciones.

—El espiritu verifica la represion de los impuisos por medio de «la volun-
tad, que, guiada por las ideas v los valares, rehisa a los impulsas opuestos a
dichas ideas y valores las representaciones necesarias para llevar a cabo una
accién impulsivan 5,

—Por otra parte, al presentar el querer espiritual a [os impuisos —«como
un cebo»— cjertas representaciones conformes a las ideas y a los valores, pa-
ra coordinarlos, de manera que ellos mismos ejecuten el proyecto de la volun-
tad, dictada por el esplritu, es desenfrenado el impulso %2,

De esta forma son atraidos y seducidos los impulsos instintivos realizan-
do asi e! valor representado.

«También la voluntad ‘aspiritual’ es solo un ‘si’ 0 un ‘'no’ carente de ac-
cidn {‘fiat’ nen ‘fiat’} con respecto a los proysctos; séle ‘'motiva’ ademas, im-
pulsos instintivos ya existentes, en tanto les presenta o les suprime represen-
taciones sin la mas minima ‘efectividad’ sobre los mismos impulsos. Puesto
que por esta ‘presentacidén’ o ‘supresion’ sélo puede ‘inhibir’ o ‘desinhibir’ in-
directamente impulsos instintivos, su determinacion de nuestra accion y ac-
tuacion es siempre negativan %,

El espliritu sélo puede estar a fa expectativa de que los |mpulsos instinti-
vos hagan suya esta representacion espiritual-ideal.

Solo en virtud de la represion de los impuisos, por ascesis y sublimacién,
puede aduenarse de la fuerza y energla impulsiva.

El querer espiritual tiene, pues, una doble funcidn: «conguctivas y «direc-
cional»: «Llamaremos conduccién a ste proceso fundamental... gue consiste
- en ‘frenar’ ciertos impulsos para ‘desenfrenar’ otros; y entendemos por direc-
cibn la presentacion —digamosio asi— de fa idea y dei valor mismo, gue se
realizan en cada caso por medio de los momentos impulsivos» 3,

El proceso de «sublimacién tiene como «telos» fa vitalizacién del espiritu
Y la espmtuahzacmn del impulsa. i

Al ser el espiritu impotente necesita para reallzarse,una fuerza de la que
carece originariamente y que se la proporciona el mptﬂso adentrdndose asi
éste en la esfera del espiritu al prestarle su fuerza.

Por otra parte, la «ceguera» de! impulso necesita las ideas y el sentido del
espiritu, Hegando asf a una «espiritualizacidény del mismo.

El carécter fragmentario e inacabado del pensamignto scheleriano en esta

i

wvoluntad» en Dios, teniendo como condicidn la tendencia de la «vida universaly —ekistente en
8i— a manifestarse en todas sus diracciones cualitativas fundamentales como eras creador (Cir.
Sym. 127s).

51. Stell, 62.

52. Ibd.

53. -R318.

654, Stell. 62.
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etapa final de su filosofia aparece claramente también en esta teoria del proce-
so de sublimacién, que deja evidentemente muchas preguntas sin contestar.
Una critica precisa la consideramos en cierto sentido injustificada al no haber
podido escribir M. Scheler el Gltimo capitulo —sin duda et mas importante—
de su obra. Segln esto creemos que la gexposicién» del pensamiento schete-
riano si quiere ser objetiva ha de correr el riesgo de parecer incompleta.

Esto no impide, sin embargo, que apuntemos ciertos interregantes que
surgen inevitablemente de su teoria de la sublimacion.

Si frente a los impulsos el espiritu es impotente Jquién reafiza en uftimo
término el proceseo de sublimacion?

E! espiritu es incapaz al carecer de toda fuerza energética. Los impulsos
no pueden tampoco llevarla a cabo, puesto que sdlo prestan su fuerza al
espiritu.

Por otra parte, s/como puede ser afectado el impulso, originariamente
ciego, por las ideas y valores presentadas por ef esplritu?

Finalmente, puesto que el espiritu, como atributo divino no puede crear
algo real, tampoco puede ser responsable def mundo, ¢lo es acaso el impulso?
Bl impulso aparece, sin embargo, como esencialmente indiferente ante el bien
y el mal.

Preguntas y més preguntas brotan de la obra inacabada de M. Scheler
porgue una muerte tan prematura hizo imposible una adscuada respuesta.



CAPITULO TERCERO

PROCESO TEOGONICO

Podriamos decir que sl «espiritu» y el <impulso» solamente «son en cierto
sentide —el espiritu es exclusivamente ideal-irreal y 8l impulso Unicamente
real—, «sony algo inacabado, algo incompleto: el imputso carece de la dimen-
sion de lo ideal y el esplritu de lo real. El espiritu y el impulso son como mo-
mentos metafisicos de una unidad funcional cuyo ser consiste en el «llegar a
ser», que segun la teoria de la sublimacién tiene como telos la vitalizacién del
aspirity y la espiritualizacién de la vida.

Ahora bien, si el Ser Supremo esté constituido metaflsicamente por la
tensién originaria del espiritu y el impulso es algo esenciaimente inacabado
que tiene a una incensante autorrealizacién, cuya meta final se encuentra en
la ideacién del impulso por el espiritu y en la vitalizacidon del espiritu por al im-
pulso.

La posibilidad de conseguir esta meta esta inscrita en el proceso césmi-
co; proceso cosmico que logra su culminacién en el hombrs y que es concebi-
do como medio para la obtencion de un fin: la realizacion del Ser Absoluto.

De manera ulterior, en virtud de la autorrealizacion de Dios en el hombre,
logra éste su ser humano espaclfico incluyendo, por tanto, la «deificatio» una
auténtica «hominificatio».

1. AUTORREALIZACION DEL ABSOLUTO EN EL PROCESO COSMICO

Todo lo esencial pertenscs a la constelacion del esplritu, del mismao moda
que el ser-ahl sélo puede ser «posicién» del impulso creador.

Ahora bien, si a cada acto le corresponde comao correlato un objeto, al
Esplritu originario y Supremo le ha de corresponder un mundo absoluto como
objeto.

Al coincidir en el Ser absoluto el propio ser con el ser objeto —en el senti-
do de una coincidentia oppositorum—, el mundo y, como vértice del mundo,
el hombrs, son asencialmente «atributos» de Dios, representando asi todo lo
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que acontece en el mundo y en el hombre necesariamente la autorrealizacion
del absoluto:

«Las ideas no existen antes, ni en, ni después de las cosas, sino con las
cosas y son engendradas Unicamente en el acto de la realizacidn continua del
mundo {creatio continua} en el aspiritu eterno» %,

El mundo no es formado segdn el patron de tas ideas, sino simulta-
neamente: con &l proceso ¢6smico son originadas nuevas ideas.

Lo constitutivo de la marcha procesual cosmica son las ideas, los valores,
junto con los impulsos instintivos: «Si el principio de las cosas quiso realizar
su «deitas», hubo de desenfrenar el impulso creador del universo para realizar-
se a si mismo en el praceso temporal del universo; hubo de comprar, por de-
cirlo asi, con el proceso del mundo, la realizacion de su propia esencia y me-
diante este proceson %.

Para realizar, pues, la plenitud de las ideas y valores que existen en la
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2. CONDICIONAMIENTO RECIPROCO ENTRE LA «HOMINIFICATIO»
Y LA «DEIFICATIO»

La autorrealizacidn de Dios que esta vinculada en su ejecucion a 1a histo-
ria del mundo, necesita en tltimo término de la historia del hombre para su
plenitud: «Dijérase, pues, que hay una gradacién en (a que un ser primigenio
se va inclinando cada vez mds sobre si mismo an la arquitectura del universo e
intimando consigo mismo por grados cada vez mas altos... hasta compren-
derse y poseerse integramente en el hombre» =,

M. Scheler concibe ¢! proceso de estructuracion del universo como una
inclinacién progresiva del Absoluto sobre sf mismo gue llega a su culminacion
en el hombre. Este, por su participacién en la co-realizacidn de actos del Ab-
soluto, participa también del devenir del mundo: «Nuestra co-realizacién de
actos, en tanto que pensamgos ideas, no es tampoco un mero hallazge o des-
cubrimiento de un orden existencial o esencial independisnte de nosotros, si-
no una verdadera coparticipacién en la produccién, en la generacién de las
ideas y de los valores coordinados al amor eterno, partiendo del origen mismo
de las cosas» ®.

El hombre, pues, no es ninglin espectador pasivo. En virtud de que el
proceso de sublimacién se realiza en y por el hombre, participa éste activa-
mente en el procesa cdsmico y teogdnico.

«El espiritu mismo es en dltimo extremo... un atributo del ser mismo que
manifiesta en e! hombre en la unidad concentrada de la persona, que se «re-
coge» en sl mismay.

El espiritu infinito, en el que estan radicadas las estructuras esanciales del
mundo, ests, pues, autoconcentrado an cada persona finita. Y es en el
hombre y por el hombra en y par sl que se realiza la deitas mediante el impulso
creador en |a historia universal: «Para nosotros la reiacion del hombre con el
principic del universo consists en que este principio se aprehends inmediata-
mente y so realiza en el hombre mismo, el cual como ser vivo y ser espiri-
tual es sélo un centro parcial del impulso y del espiritu del «sar existente por
si» €,

Al autorrealizarse sl Ser Supremo en el hombre, penetra éste en el ser y
en la vida [ntima de Dios. De esta forma caen definitivamente las fronteras
—si 8s que existia alguna— entre Dios y el hombre.

No es sblo la misma vida universal la gue corre como un torrente inun-
déndolo todo sinoe que también es el esplritu idéntico en ambos, siendo ef
hombre «un centro parcial del impulso y del espiritu del ‘ser existente por si’».

De manera ulterior, en el saberse el hombre fundamentado en Dios, se

58, Stall. 43.
53. Stell. 57.
60. Stall, 91,
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realiza su propio ser humano, deviene hombre. Este acto de «saberse funda-
mentado en Dios» no es, por cierto, originario sino que brota del engagement
del hombre a favor de la deidad: «Este saberse fundamentado es sdlo una
consecuencia de la decisién activa tomada por el centro de nuestro ser de
operar en pro de la exigencia ideal de la «deitas», es una consecuencia del in-
tento de llevarla a cabo y, al lievaria a cabo, de contribuir a engendrar el
«Dios» que se estd haciendo... es la compenetracidn creciente de) espiritu con
el impulso» 9'. .

Sdlo si el hombre sa identifica con la direccién de los actos espirituales de
la deidad y se decide activa y personalmente en pro de la realizacion de Dios,
sa le abre el acceso al Ser absoluto, «ganéndose» al mismo tiempo a si mis-
mo. '

Igual que podemos participar en el ser de otra persona al co-realizar sus
propios actos, llegamos a ser hombres al identificarnos con el Ser absoluto
co-realizando sus propios actos. ,

En la medida en que el hombre co-realiza la actividad ideatoria desenfre-
nando al impulso creador y eterno, se realiza a si mismo y contribuye a que
Dios se realice en él.

El hombre aparece asi como «co-realizador», «co-autor», «co-formador»
de la deidad .

No sélo estd comprometido en el devenir de Digs sino que ademds tiene
un puesto ontologico privilegiado en el cosmos: la meta del hombre es al mis-
mo tiempo la meta de Dios.

«En el mismo proceso de la hominificatio se opera Ja autodeificatio» %,

El hombre, sin duda, no puede llegar a su Gltima determinacion sin el fun-
damento dsl mundo, pero éste también necesita para autorrealizarse al
hombre. En el Hegar a-ser de Dios et hombre.es como la conditio sine qua non:
«El advenimiento de Dios y el advenimiento del hombre se implican, puss,
mutuamente desde un principio» .

El hombre se convierte asl en centro metafisico del mundo, en campo de
autorrealizacion del Ser Supremao.

Si la evolucién universal jogra su punto cumbre en el hombre es precisa-
mente porque en él —lugar de interseccidn del espiritu y el impulso, microcos-
mos y microtheos — se autorrealiza y automanifiesta el Ser Supremo.

Acaso pudiéramos decir que tanto el proceso cdsmice como el proceso
humano en especial son como el fotograma metafigico en el que se va «reve-
lando» el nagativo intemporal de Dios.

Stell, 91.
Phil. W. 16.
Phil. W, 23.
Stell. N.
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CAPITULO CUARTO

PROYECCION DE LA METAANTROPOLOGIA SOBRE LA FILOSOFIA
DE LA HISTORIA Y SOBRE LA SOCIOLOGIA: LA TEORIA
DE LOS «FACTQRES IDEALES» Y «FACTORES REALES»

Dado el caracter fragmentario y casi provisional del pensamiento de M.
Scheler en ssta época de su filosofia, hemos preferido presentar su cosmovi-
sién filosofica sobre el hombre reducida a sus directrices generales.

A) analizar ahora concretamente su concepcion del devenir histdrico co-
mo proceso indefinidamsnte abierto en su prayeccidn sobre la filosofia de la
historia y sobre la sociologia, queremos igualmente esbozar a grandes rasgos
una dimension ulterior de su pensamiento, sin rebasar los limites espaciales
que desde un principio nos propusimos en nuestra investigacion.

Para llenar posibles lagunas en este aspecto remitimos de manera espe-
cial a Jos estudios de G. Rosch %, H. J. Lieber %, |. Pape ¥ y K. Lenk %,

Hemos visto que la campenetracion crecients del impulso con el espiritu
en el hombre contribuye a engendrar al Dios que se estd haciendo. Este deve-
nir es portador en si mismo de un telos: el llegar a ser de Dios.

Ahora bien, si el espiritu divino es inmanente al mundo y en si mismo es
algo inacabado, no puede concebirse el mundo en el sentido medieval de un
«cosmosy: «El mundo entonces no «tiene» historia sino que «es» historia... La
temporalidad es ia forma de devenir de la vida misma como ser en davenir 6n-
ticon ®,

65. Die Gaschitsphilosophie M. Schelers, {No impreso), (Phil. Diss.) Bonn, 1951,

66, Wissen und Gesalschaft. Die Probleme der Wissenssoziologie, Tlbingen: Hopfer 1952.

67. Das Individuum in der Geschichte. Untersuchungen zur Geschichtsphitosophie van N,
Hartmann und M. Scheler, Gittingen: Fandenhoeck und Ruprecht, 1952,
: B8. Von der ohnmacht des Geistes. Kritische Darstellung der Spétphilosophie M. Schelers,
Tubingen: Hopfer 1959,

63. I-R, 317.
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E! mundo no es un cosmos acabado, sino que estd inmerso en una «im-
ponente tormentay de evolucion.

De aqui precisamente deduce M. Buber que en M. Scheler el Absoluto
«esté insertado en el tiempo y se ie haga depender de él, con mas radicalidad
incluso que en Hegel» ™,

El devenir de Dios, del hombre y del mundo como proceso idéntico, se
realiza en una lucha ininterrumpida que no avanza siempre en forma
rectilinea, sino que experimenta grandes reveses en su intento de acercarse a
su meta final, aunque ésta —a modo de horizonte— se vaya alsjando a medi-
da que se intenta adentrarse en ella—.

Esta marcha ascensional penaosa hacia la mutua compenetracion del
espiritu y el impulso, abierta indefinidamente, se realiza en el campo de la his-
toria humana. La condicion de posibilidad de ésta se encuentra en el hecho de
que los atributos esenciales del fundamento del mundo no son magnitudes
énticas invariables, sino que desde si mismas estan catapultadas teleoldgica-
mente hacia la realizacién de aquella mutua compenetracion.

Tanto la filosofia de la historia como la sociologia en M. Scheler se nos
presenta como «una metafisica de analogias» 7'. EI modelo es el hombre de
cuya estructura dntica es proveccidn el ser historico en general y el devenir
socio-cultural como esfera parcial de la historia humana.

A. La concepcion filoséfica de la historia representa una compenetra-
cion gradual de los «factores reales» —cristalizacion de los impulsos
instintivos — y de los «factores ideales» —que en cuanto ideas y valores pro-
porcionan a la vida sentido y meta.

En virtud de que las ideas y los valores se entrecruzan incesantemente
con las pasiones e instintos impuisivos se va potenciando gradualmente el
esplritu. .

Los tactores ideates tienen como funcidn frenar y desenfrenar los impul-
sos, determinando los factores reales, el campo concreto de realizacion 72

Segun este 8l «siendo» y «desiendo» del espiritu humano no puede in-
terpretarse exclusivamente como diferenciacion de los contenidos idealss.

B. En el devenir socio-cultural es igualkmente decisiva la polaridad del
esplritu y el impulso.

M. Scheler habla concretamente de una «sociologia culturaly y de una

70. M. Buber, Dialogisches Leben, Gesammelte philosophische und padagogische Schrif-
ten, 1. Zieich: G, Muller 1847, 383.

71. K. Lenk, Von der ohnmacht des Geistes. Kritische Darstelfung der Spatphilosophie M.
Schefers, 53.

72, Cfr. Wi. Ges. 40,
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La idea de Dios, por su estructura interna, imposibilita su posicion real.
Esta parcialidad en la concepcion de Dios sdlo puede corresponder a la
wdeitas» de la cosmovision filosofica final.

Cuando M. Scheler intente una «posicidény» real de la idea de Dios tiene
que hacer como una dréastica revision de su pensamiento anterior dando
entrada al impulso que crea y pone todo lo real.

Cierto que serfa un grave error desconocer la distancia que existe entre el
reconocimiento —sea de la indole que sea— del Dios todopoderoso de De /o
Eterno en el hombre y la postura categbrica de rechazo de £ puesto del
hombre en el cosmos frente a toda cancepcion teista.

Pero esta distancia no es obstaculo para la continuidad fundamental que
defendemos dentro de la obra de M. Scheler —eterno viajero—. Sus funda-
mentos filoséficas, sus lineas direccionales apuntan en su dindmica interna
hacia una configuracidn uiterior que encuentra su explicitacion concreta en su
cosmovision filosofica postrera.

Hemos visto que juega una funcién especial la modificacién de la pers-
pectiva noética al tener una prayeccion en sl contenido significativo propio.

El conocimiento religiose, la actitud fenomenoldgica, el andlisis
metaflsico llegan a resultados formalmente diferentes, gue aglutinados en un
sistema de conformidad integran la concepcion méas adecuada posible.

Lo controvertible acaso serfa el sentido de esa «conformidad» que M.
Scheler interpreta como «nivelaciony {Ausgelich} al final.

Sin embargo hay que insistir en que dados los presupuestos de su
filosofia no puede hacerse legitimamente ningln problema al respecto.

No vamos a resefiar ahora todos aguellos puntos que a lo largo de
nuestra investigacién han apuntado hacia una continuidad fundamental en la
obra de M. Scheler, sdlo queremos presentar —como final— y con un criterio
eminentemente selectivo aquellos que consideramos como méas decisivos,

La «actitud fenomenolégicas de M. Scheler plantea, sin duda, desde un
principio, la problemdtica del ser-real; aunque solo sea para ponerio fuera de
accidon, para suprimirlo, para eliminarlo. Como «eidologia ontolGgicay se
entrega exclusivamente a la intuicién de lo esencial. Sin embargo, al intentar
exponer su cosmovision filosofica total desde la perspectiva de la metafisica,
que se fundamenta, por una parte, en la eidologia y, por otra, en cuanto «real-
wissenschaft», en los datos aportados por las ciencias positivas, ha de dar
entrada a los dos principios metafisicos — espiritu {Geist}— Impulso {Drang),
apareciendo asi el dualismo metafisico final como simple consecuencia filoso-
fica.

Este dualismo metafisico final est4 germinalmente contenido en estos
tres puntos fundamentales del pensamiento scheleriano.
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A. Distincion radical entre el «valory y ef users

Al profundizar en la irreductibilidad del valor al ser y del ser al valor y en la
necesidad que tiene el valor del ser para manifestarse facticamente, conecta-
mos directamente con la probleméatica metafisica planteada por el «espiritu» y
el «impulso».

Aungue el valor goce de una autonomia propia y, en la esfera gnoseoldgi-
ca, M. Scheler atribuya al «sentir» los valores una primacia frente a las fun-
ciones del pensar y el querer, necesitan los valores del ser como su depaositario
y portador. Desde esta perspectiva el valor estd como subordinado al ser. A
este nivel quiza habria gue invertir tal primacia. Si el ser es portador del valor
no debe corresponder ia primacia al ser?

M. Miiler ™ ante la distincion radical scheleriana entre el valor v sl ser
presenta como insolubles los siguientes problemas:

«¢ De ddnde toma sl valor la fuerza de su validez? Ep la accion que realiza
el valor ¢cOmo se mezcla éste con lo real?».

Estos mismos interrogantes surgen al analizar ia cosmovision filosofica fi-
nal no precisamente en funcion del «valor» y del «ser» sino, en una perspecti-
va metafisica, del «espiritu» y del «impulso» a los que aguéllos pertenecen.

El valor necesita de los «bienes» y de las «cosasy, del ser-ahi como su
portador. En cuanto valor es «valido-para», tiene una «referencia-a», igual
que las esencias del espiritu (ideas vy valores} que «tienden-a» una realizacién,
s6lo posible en virtud del impulso.

El valor como cualidad objetiva necesita el ser como su portador del mis-
mo modo que las ideas y los valores necesitan el impulso para ser realizadas.

B. £n el dualismo dntico entre el «ser-asin { So-sein) y el «ser-real» (Da-sein)
que fundamenta un dualismo de actos puede columbrarse igualmente el
duatismo metafisico final.

Al ser-real es aprehendido en la vivencia de resistencia. El impulso es el
cantro que puede poner resistencia y, en cuanto tal, esté cargado de energia.

Por el contrario, el reina del ser-asi, el reinc de las ideas y de los valores
pertenece a la constelacion del espiritu gue como irreal es impotente. Las
ideas y los valores se mueven asi como en un «espacio vacio».

Como hemos dicho antes, dentro de la perspectiva fenomenoldgica
centrada en el ser-asl, M. Schealsr no puede por menos de destacar el sspiritu,
de intentar como vagciarse en su andlisis borrando de su horizonte todo lo reat
e impulsivo, suprimiéndolo, pero, sin duda, no negandolo, hasta que al modi-
ficar la perspectiva y sustituirla por una metafisica irrumpe en su cosmovisidn
el «impulso», principio fontal de lo real {Da-sein).

75. «Wert und Seinn, en: Staatsiexikon der Gérres-Gesefschaft, 6. Aufl. Bd. 8, Heidelberg:
Kerle 1963, 587.
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Puede hablarse, pues, en su pensamiento de parcialidad y de ampliacién,

pero no de «trasformaciony» y «ruptura» con todo lo anterior.
C. El punto de interseccion entre el «valory y el «ser», entre el «ser-asi» y el
«ser-real», entre el «espiritu» y el <impulso» es el homnbre. Y es precisamente
en la concepcion antropolégica scheleriana donde se puede constatar una
continuidad fundamental en su pensamiento.

Seria imperdonable empezar de nuevo: no vamos, pues a repetir aqul los
resultados de nuestra investigacion. Baste subrayar la divisidn originaria del
hombre en centros Onticos, irreductibles entre sf.

Al reducir M, Scheler la esfera de lo psiquico a o meramente biolégico
aparece el «homo naturalisy como expresion de lo impulsivo-instintivo y el
hombre-persona radicado en lo Absoluto.

Comao no puede darse una unidad dntica entre ambos recurre M. Schaler
a la «unidad dindmico-causal».

Todo lo que ocurre luego entre los intersticios del pensamiento schele-
riano es mera consecuencia.

En el «llegar-a-ser» de la totalidad unitaria y funcional «espiritu-impulso»
va realizandose el hombre, cuyo puesto especifico y privilegiade en el cosmos
1= encuentra en ser «co-autory y «co-realizador» {«Mitbildner», «Mitvoll-
zieher», «Mitstifter»} de Dios sobre sl horizonte del proceso histérico-
cédsmico.

H. MARTIN IZQUIERDO






Introduccion a la epistemologia y
metodologia en Max Weber

En la muerte de Talcott Parsons

f. NOTA PRELIMINAR

En 1971 aparecid publicado en Espafia un volumen gue contiene dos
obras metodolégicas de Max Weber, justamente célebres. El libro lleva por ti-
tulo Sobre /fa teorfa de fas ciencias sociales. Las obras que contiene son: «La
objetividad del conocimiento en (as ciencias y la politica sociales» y «El senti-
do de la lihertad de valoracion en las ciencias sociales y scondmicas», dos
artfculos gue Weber escribiera en 1904 y 1917, respectivamente 1.

Las observaciones que siguen en este trabajo no pretenden descubrir na-
da. Unicamente intentan presentar por via de resurmen algo que, segln vere-
mos, es central en el pensamiento de Max Weber, después de eshozar répida-
mente el marca tedrico e ideoldgico en que se inscribe, asf como el significado
para la evolucién posterior de la sociologia. Al final daremos la bibliografia que
nos ha ayudado en estos comentarios.

Seguir el pensamiento de Weber, captarlo exactamente, no es facil. Lo
prueban las multiples y contradictorias interpretaciones a que ha dado lugar

1. Weger, M., Sobre fa teoria de 183 ciencias sociales, Trad, de M. Faber-Kaiser, Barcelo-
na, 1973, El presente estudio se enmarca en nuestras investigaciones del Departamenta de
Psicologla Social de la Facultad de ciencias Politicas y Sociolagia. Més concretamente, en bt te-
maric de Sociotogia de la comunicacién humana, temas elaborados por el Prof. Dr. Enrigue
Martin Lopez, que lleva el titulo: «la interaceién, proceso bésico de comunicacidn humanan. Y lo
dedicamos a T. Parsons Ina por nuastra simpatta a su modo de hacer teorfa socioiégical. Sea slio
en la muerte de un ilustre sccidlogo que tratd ampliamente el temario webaeriano: The Structure
of Social Action, Glencoe ([11.}, p. 579 y ss,; Relezione af valori e aggettivitd nefla scienza socisl,
on Max Waeber e fa sociofogia oggi, Milano 1872, pp. 58-88. )

Sobre al lugar de Parsens en el trato de la teorfa sociologica hacemos nuestras las palabras
de un buen conocedor de Wabar y de Durkheim: RODRIGUEZ- ZUNIGa L., Parg una lectura critica de
Durkheim, Madrid 1978, pp. b-8.
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en la abundants bibliografia posterior que ha suscitado. Tres razones principa-
les, creemos, lo motivan:

A) La primera la expresa claraments Weber asi: «Nuestro propdsito
aqui no es el de ofrecer soluciones, sino el de expresar problemas» 2. Por eso
fa respuesta concreta no siempre resaita con nitidez.

B} Leer a Weber se nos antoja semejante a la lectura de determinados
autares cuyo estilo es mas bien «abusivo» gque «expresivo» y gue nunca
concretaron en una sistematicidad definitiva sus ideas. Asl, por ejemplo, en
Nietzsche, Heidegger o Wittgenstein, cuya produccion es ininteligible sin una
interpretacion por parte del lector. Por ello abundan las interpretaciones sobre
tales autores. Y éste es el caso de Weber; acercarse a él significa ir de la mano
de la precaucion.

C} Ademas, el presantimiento de Weber no es, como el de otros auto-
res, «monolineal», surgido de una bien identificada fuente originaria que lo
determina. Por el contrario, el mundo mental del que arranca la produccion
weberiana refleja una situacién cultural mas bien compleja, tanto por lo que se
refisre a la precedente historia de la sociologla como tal, cuanto a otras face-
tas notables de la cultura filoséfica que le condicionan. Sobre este punto nos
detendremos algo més.

Esta dificultad de acceso a Weber esta reflejada no sbélo en las obras
aspecificas, sino en cualquier manual fundado que quiera acometer la figura
de Weber. Asl Aron se ve obligado a ceflir la ingente obra weberiana en estos
ejes: metodologla, historia, religién y economia 3. '

Il. FUENTES MAS IMPORTANTES DEL PENSAMIENTO DE WEBER

Para captar sl pensamiento de Weber es preciso tener en cuenta, ya des-
de ¢l principio, que se trata a la vez de un socidlogo y de un filésofo de la cul-
tura, como facetas fundamentales. Y que en tanto pretendia ser lo primero en
cuanto era determinado por lo segundo. Conviene asl considerar fa sociologia
que Websr contemplaba y el mundo idsolégico del que partia. Comenzamos
por la sociologla.

0. 1. Fuentes sociolégicas

Weber se inscribirfa todavia en la primera etapa de la sociologfa, llamada
generalmente «clésica». En esta ciencia nueva, es el indicador de un «despe-
guey desdea los presupuestos de su fundador A. Comte, Y puede considerarse
_ fundador por reaccién contra los enormes conceptos abstractos del idealismo

2. Weaer, M., Sobrs /s teoria... p. 6.
3. ARON, R., Las etapas de! pensamiento sociolégico, i: Durkheim, Pareto, Weber, Trad.
* de A. Leal, Buenos Aires 1970, pp. 233-336,
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aleman, con cuya época de disolucién coincide su obra. Predice por ello la
vuelta a los hechos y resalta al primado empirico-experimental ds la ciencia en
su etapa auténtica: la positiva. Su preocupacién por la humanidad y el progre-
s0 le llevd a concebir una ciencia nueva, coronacién suprema del campo
cientifico, cuyo objeto fueran los hechos humanos en su dimension social. Su
método seria una simple transposicion de los procedimientos de la ciencia na-
tural y su conexién de fenémenos al dominio de los hechos sociales tendentes
a una expresién en leyes verificables. La lecciones 48, 60 y 51 de su célébre
Curso de filosofia positiva intentan algo que no se consiguié deslindar perfec-
tamente en el campo de la sociologia y determinar su método. Se queds en
una nueva «fisica social» demasiado identificada en su método con los proce-
dimientos empiricos de las ciencias naturales de las que pretendla contradis-
tinguir la sociologia. Dentro de la etapa cldsica de la sociologia es preciso te-
ner en cuenta a E. Durkheim. En su obra Las reglas del método sacioldgico se
suele situar el arrapque de la teoria positiva del .conocimiento sociolégico.
Comte habia puesto el acento en las ieyes como expresion de los hechos.
Durkheim verifica una vuelta a los hechos sdciolégicos intentando sorprender
su especificidad, su individualidad peculiar, mediante una reseclucién fenome-
noidgica de sus elementos integrantes. A E. Durkheim le preocupa sobre todo
la definicidn del hecho social con exactitud y objetividad, a partir de los facto-
res de que se compone. Sélo desde ahi podr4 arrancar una clasificacién y
explicacidén de los mismos.

J.S. Mill, el gran contradictor de Comte, pretende introducir en
sociologfa los razonamientos de la l6gica inductiva con su teorfa logico-
experimental. Cierra el cuadro de [a sociologia positiva «clasica» la figura de
Pareto, a cuyos ojos Comte y Spencer eran ain venerables metafisicos. Bajo
el influjo de Mach y Poincaré intenta un tratamiento l6gico y analitico de lo so-
cial, basado en la gbservacion de datos objetivos concretos.

Este es el cuadro que contempla Waber: una sociologla que se centra en
la constatacion de hechos empiricamente obserbables, susceptibles de «for-
mulacion» legal, segin nexos causales anélogos a los de la ciencia empirica,
Ya desde aquf aparece claro el intento de Weber: no tanto el rechazar esta
concepcion de la sociologfa, cuanto el reformaria y completarla. Lo social es
para él una especie de mundo nuevo, hasta cierto punto auténomo por rela-
cién a lo natural. Por ello pretende desplazar la sociologfa del dominio de las
ciencias naturales al &mbito de las gue él llama «histérico-culturales o so-
ciales». En sociologia no basta la constatacién. Es necesaria [a comprensién,
puesto que obijetividad, més alla de los simples hechos, se refiere a un obrar
con sentido subjetivo, susceptible, mas que de simple formulacion legal se-
gln el modelo causal, de interpretacion comprensiva de significado y sentido.
A esta nueva manera de entender la objetividad, debera corresponder una
nueva teorla heuristica segln nuevos modslos conceptuales, en que los
hechos sociales se encuadren en una perspectiva cultural v los relacione a un
determinado cuadro socioldgico. Se trata, pues, de una auténtica «revolucién -
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en sociologia», prolongada en sus consecuencias hasta nuastros mismos
dlas, dominada por la preocupacion central de la autonomia del juicio sociolo-
gico y del razonamiento metodolagico. Perc importa conocer una nueva fuen-
te del pensamiento de Weber: la filosofia.

Il. 2. Fuentes filaséficas

En el afio 1900, el de la muerte ds Nietzsche y nacimiento de las /nvesti-
gaciones légicas de Husserl, la escena filoséfica alemana no estaba dominada
por un solo gran pensador, como en los esplendores del idealismo. Los dos
pensadores citados apenas si contaban, dado el olvida del primera y las bal-
buceos atin iniciales del segundo. Asistimos a una gran preocupacion por los
supusgstos teéricos de la ciencia emplrica a cargo del neokantismo, en alguna
de sus direcciones, y al resurgimiento de la ciencia histérica y cultural por obra
de Dilthey v otros. Tenemos sefialadas asi tres fuentes fundamentales de
influjo filosdfico en Weber.

A. Del neokantismo de orientacidn cientista tomé Weber la preocupa-
cidn central de determinar algo que la sociologia actual necesita con urgencia:
el alcance critico del razonamiento de caréacter cientifico en sociologla. Refi-
riéndose a nuestro tema concreto, Bertoni lo expresa asi: «Avalutaticidad es
ante todo, afirmacion de cientificidad auténtica, 1a cual no puede hallar verifi-
cacion, si no es en un dmbito de pura criticidad» 4,

B. Del pensamiento de Dilthey, tres aspectos influyen en Weber:

1. La fundamental distincion entre ciencias de la naturaleza y ciencias
del espiritu, en un tiempo en que {a «hybris» por el descubrimiento de la natu-
raleza relegada al mundo humano (piénsese en la reduccién del «khombre su-
perior» al substrato bioldgico}. Weber transformd t.*'distincidn en otra suya:
Ciencias histdrico~culturales e historico-sociales.

2. La otra distincién diltheyana entre «Erlebnis» {«vivencia » orteguina)
y «Verstehany» {«comprensiény»} de una parte, como penetracidn comprensiva
Intima, y «Erkidren» («esclarecern) de otra, como nueva explicacién causal de
la observacion objetiva.

3. H descubrimiento deltheyano de fa dimsensién histérica y su corres-
pondiente components cuitural en el &mbito humano.

C. Dos aspsctos del pensamiento de H. Rickert fueron decisivos en
Weber:

1. Nueva acentuacién de lo histérico en base a su distincion entre natu-
raleza ¢ historia.

2. Larelacidn al mundo de los valores.

4, Cf.: BertoNl, |., Solitudine e essemplaritd. Saggio sulla structtura etico-religiosa
def'vomo borguese, Milano 1970, p. 78.
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. ¢QUEES SOCIOLOGIA SEGUN MAX WEBER?

Por referencia a este cuadro de condicionamientos filosoficos, resulta re-
tativamente facil seguir a Weber en su intenta de fijar la naturaleza de la
sociclogia. Veamos algunos rasgos de su descripcidon. Ante todo, la
sociologia es para &l una ciencia de la realidad en perspectiva culturai: «La
ciencia social gque nosotros queremos practicar aqui es una ciencia de la reali-
dad. Queremas comprender la peculiaridad de la realidad de la vida que nos
rodea v en la que estamos inmersos. Por una parte, el contexto y el significa-
do cuitural y, por otra, las causas de gue histéricamente se haya producido
precisamente asi y no de otra forman ®. A diferencia de las ciencias naturales,
a la sociologia le intergsan ios aspectos individuales bajo su sentido cualitati-
vo: «No cabe duda de que et punto de partida del interés por las ciencias so-
ciales esta, en |la configuracion real, esto es, individual, de la vida sociocultu-
ral que nos rodea. Y todo ello en su contexto universal, pero no por ello me-
nos individuat y en su devenir a partir de otros estadios socioculturales natu-
ralmente también individuales,.. mientras que en el campo de la astronomia
los cuerpos celestes s6lo despiertan nuestro interés por sus relaciones cuanti-
tativas, susceptibles de mediaciones exactas, en el campo de las ciencias so-
ciales, por el contrario, to que nos interesa es el aspecto cualitativo de los
hechos» 5. Weber no excluys que una mecénica o quimica de la vida social
puede algln dia apuntar datos valiosos a esta ciencia, Pero duda que su meta,
«conocimiento de la realidad segin su significado cultural y su relacién causal
pueda ser alcanzada mediante la bisqueda de la repeticién regutar» 7. Tampo-
co un complete diccionario de los factores psicolégicos Gltimos que condi-
cionan la conciencia social resolvera, con su inmensa casuistica de concep-
tos, las exigencias de la sociologfa. Con todo, como dice Weber, «se habia re-
alizado un importante y Gtit trabajo preliminar». La explicacion causal en base
a factores y leyes rasulta insuficiente en sociologia, mientras no entren en
juego otros conceptos propios de las ciencias culturales, «disciplinas que aspi-
ran a conocer los fendmenos de la vida segun su significado cultural» 8. Se
trata de obtener !0 que Weber lama «comprensidn reviviscente», una tarea
bien diferente de los objetivos y formulas del conocimiento exacto de la
naturaleza °. Weber explica cué! es, en Ultima instancia, 1a razon de tal dife-
rencia: las ciencias culturales se mueven en el terreno de lo significativo que,
en cuanto tal, no coincide con ninguna ley. Y ello se debe a gue «el concepto
de cultura es un concepto de valor» '°. El siguiente parrafo de Weber nos haréd

Wesen, M., Sobre I teoria... p. 36.
\D., tbid., pp. 38-39.

iD., fbid., p. 40.

ID., /bid., p. 41,

iD., f6id., p. 39.

ID., tbid., p. 42.

SBomNaw
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ver ahora conjuntamente todas las anteriores observaciones: «La referencia
de la realidad a unas ideas de valor que le confieren significado, asi como el
subrayar y ordenar los elementos de a real tefiidos desde la perspectiva de su
significacion cultural, és un punto de vista completamente heterogéneo y dis-
paratado, comparado con el andlisis de la realidad para conocer sus leyes y or-
denarlas segun ungs conceptos generales. Ambos tipos de ordenacién mental
de la realidad no guardan entre sf ninguna relacidn bdgica necesaria» "', Premi-
sa implicita en toda ciencia cultural 8s que el hombre as ser civilizado que, me-
diante las actitudes conscientes de su voluntad, se halla capacitado para con-
ferir un sentido del mundo 2. De todo ello, resulta que el conocimiento de la
realidad cultural «es siempre un conocimiento bajo nuestro punto de vista
especificamente particulary .

El objeto de la ciencia social es algo mas que las simples leyes de Comte o
los hechos sociales de Durkheim: «El conocimiente cientifico-cultural, tal co-
mo la entendemos aqul, se halla ligado a unas premisas «subjetivasy en tanto
que stlo se ocupa de aquellos elementos de la realidad que musestran alguna
relacién, por muy indirecta que sea, con los procesos a los cuales conferimos
un significado cultural» ., Segin Weber, la realidad del mundo es irracional
en si misma y su devenir es un acantecer caético. Sdlo la racionalizacion es
capaz de conferirle un sentido.

Pero sigamos a Weber. Por otra parte, la realtdad posee infinitos aspec-
tos a los que el conacer y los conceptos sélo pueden llegar de modo aproxi-
mativo y por seleccién de aspectos sucesivos. Ademés, existe un grave
problema a la hora de captar la realidad social, significante sélo en la interrela-
¢ion individual. Resumiendo, podriamos plantearlo asl: El conocimiento por
generalizacion, los conceptos genéricos no alcanzan la particular individuali-
dad de lo social y su acontecer histédrico. Por otra parte, el método individuali-
zante careceria del vigor que exige el saber cientifico al olvidar lo genérico. Ei
intento de Weber en sociologia consiste, pues, en hallar un método auténo-
mo que unifique complementariaments la constatacién legal de lo cuantitati-
vo y genérico en la intuicién o intropatia de lo cualitativo & individual. Con
otros términos: el socidlogo deberd proveerse de un instrumentai noético,
comprensivo y explicativo, que capte los hechos sociales significantes en su
singularidad, los refiera comparativamente a unos modslas aproximados o pa-
radigmas de valoracién y los interprete a partir de ahl en sus nexos causales,

Estos modelos ideales para valorar las realidades emplricas son un recur-
so céntrico en la metodologia weberiana: las «ideas-tipo». La fundamental
obra de J. Freund los define asl: «El ideal-tipo consiste en una representacién
ideal y consecuente de una totalidad histérica y singular, obtenida por ra-

1. 1D., tbid., p. 42.
12. 1D., ibid., p. 48,
13. ID., ibid., p. 49,
14. 1D., 1bid., p. 50,
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cionalizacién y acentuacién unilateral de los rasgos caracteristicos y origina-
les, con el fin de dar significacion coherente y rigurosa a lo que aparece como
confuso y cadtico en nuestra experiencia permanente existenciaty» 5,

Podemos decir que el ideal-tipo no es reatidad empirica alguna, sino que
mas bien se aiza scbre eila para dominaria mejor tedricamente. Es instrumento
y no objeto ni fin del conocimiento; un marco utdpico o paradigma racional,
utitaje heuristico, valorado no en si mismo sino por la fuente de la investiga-
cion.

Weber determina et fin de un tipo ideal, cualquiera que sea sl contenido:
«su construccidon siempre persigue el Unico fin de comparar con él ia realidad
empirica, a determinar su contraste, su diferencia o su relativo acercamiento,
con el fin de poderla describir con unos conceptos lo mas univocamente
comprensibles y comprenderla y explicarla gracias a la atribucion causaly '€,

El articuto de Weber sobre la objetividad del conocimiento sociologico
explica la naturaleza del ideal-tipo cuando afirma que el socidlogo debe crear
unos tipos o cuadros ideales con que comparar las cosas particulares y sus
mdltiples aspectos . Un tipo ideal recage los rasgos especificos y acen-
tuados de una realidad individual comparada con un modelo conceptual
ideal, pero es algo muy distinto de un juicio de valor. Se trata de una cons-
truccion mentat, para la caracterizacion sistematica de las relaciones indivi-
duales, significativas por su singularidad o «relacion significanta» . Weber
describe su pape! heuristico recurriendo a una metafora: «son, por asi decirlo,
puertos de refugio a la espera de que se consiga una orientacion en el inmen-
so mar de los hechos empiricos» '°, Siguiendo una expresion de F. T. Vischer,
Weber se opone por igual a los «empaliones de la materia» y a los «empollo-
nes del sentido». Los primercs, absortos en et empirismo de corto alcance,
quedan anclados en simples hechos y meras relaciones facticas. Los segun-
dos se entretienen, sin gusto por {os hechos, en destilaciones puras del pensa-
mienta. El ideal es, segun nuestro pensador, el de Ranke: referancia de unos a
otros, hechos aislados referidos a los supremos ideales de valor.

IV. LA COMPRENSION

Distingus Weber entre método interpretativo v el métodc comprensivo.
El primero, basado en la explicacién causal, es vélido en la ciencia natural, por
cuantc establece las conexiones vigentes entre los fenomenos. Pero para ser

15. Cf.. FReuno, J., Sociologia de Max Weber, Trad. de A, Gil Novales, Barcelona 1967, p.
59.

16. WeaeR, M., Sobre /a teorfs..., p. 89,

17. 1D., tbid., pp. 67 y 55.

18. ID., /bid., p. 74.

19. D, /bid., p. 80.



512 : 0. UNA JUAREZ 8

vélida en sociologia la interpretacidn debe serlo siempre de una significacion,
es decir, de una accién con relacién significante en que se haga referencia a
un valor. La evidencia sociolégica deriva sélo de la relacién con los valores. En
esto Weber se separa de la sociologia de Durkheirn que considera las acciones
como hechos fisicos determinados por leyes constantss, anélogas a las del
mundo natural, sin gue al hombre se le reconozca el papel de sujeto activo.
Weber, por el contrario, cree que el objsto de ia investigacion socioldgica es el
sentido de las actividades reales y concretas, a donde no llega el simple méto-
do de las conexiones causales sxternas. J. Freund sostiene que el término
«compransiony significa para Weber la insuficiencia del método puramente
naturalistico en orden a hacernos inteligible el comportamiento humano 2,
Comprender es captar la evidencia del sentido de una actividad. Bajo este as-
pecto cree Freund que el objetivo de la sociologia weberiana «no es ya susti-
tuir la sociologia existente o superarla, sino completarla y profundizar en cier-
tos aspectos que estaban hasta entonces en la oscuridad» 2'. De hecho, el
método comprensivo no siempre ha sido rectamente entendido, su frecuencia
ha sido considerada un simple recurso sociolégico, con lo cual ha podido dar
pie a la terminologlia psicologista con que a veces se expresa Weber.

Términos como «reviviscencia» (Nacherleben») e intropatfa {«Ein-
flihlung») no parecen superar el ambito subjetivo de la vivencia interior, Sin
embargo, Weber aflade a ests primer aspecto de su método uno nuevo: la
explicacién causal sin la que la proposicion sociolégica carece de dignidad
cientifica. No es, pues, cierto que Weber desechara el método causal; més
bisn o incorporé a su método comprensivo como parte integrante del mismo.
Comprensidon y constatacién causal son dos aspectos de un Unico instrumen-
to heurlstico con relacidn de la complementariedad, inseparables para una
captacién de lo social en su realidad especifica y propia. J. Freund lo expresa
asf: «Para Weber toda relacién inteligible por la comprensién ha de poderse
explicar también causalmente... La combinacién de la explicacion y la
comprensién da por su parte un sentido de la imputacion causal: Se convierte
en causalidad significativa (sinnhafte Kausalitét), es decir, que las relaciones
causales (Kausalzusammenhange} pasan a ser relaciones significativas. Este
es uno de los elementos mas originales de la teoria de la causalidad de Weber.
Ahora sstamos ya en grado de comprender la deficicion exacta de la ciencia
sociolgica de Weber en estos términos: «Llamamos sociologia ... a la cienci:
cuyo objeto es comprender por interpretacion la actividad social para explic
luego causalmente el desarrollo y los efectos de esta actividad» 2.

FREUND, J., Sociciogla..., p: 84.
ID., tbid., p. 93.

ID., /bid., pp. 890-91.

ID., tbid., p. B4,
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V. NEUTRALIDAD AXIOLOGICA

Nos hallamos ante un putno muy discutido de la sociologla weberiana y
muy diversamente interpretado.
Avalutaticidad no significa que Weber se desentienda de la dimensién

moral de a actividad humana o del empefio cientifico. |. Bertoni lo expresa dal
siguiente modo: «Nada més lsjano de la «Wertfreheit» (libertad. valorar} que la
avalutaticidad entendida como metodologla del incompromio moral, pura-
mente descriptiva de hechos y ordenadora de sitiuaciones emplricas en
nombre de una presunta «objetividad» propugnada tedricamente por
Weber» 2. A veces se cree ver en asta doctrina de Waber una defensa del re-
lativismo ético, histéricaments justificado. Weber expuso con relativa exten-
sién su postura en el articulo de 1917. Creemos que un analista del mismo y
las alusiones contenidas en sl de 1904 sobre la objetividad, nos pueden dar la
interpretacién correcta de su pensamiento.

Digdmoslo de entrada. El problema de Weber no era averiguar si las cien-
cias humanas, y la socioclogla en particular, tienen referencia o no a los valo-
res. Cuanto queda dicho prueba qus an la concepcién del método sociolégico

shariann nn rnantan Ins harhns snnialas ni 8118 lavas  nuanta la infarancia de




514 ) 0. UNA JUAREZ 10

o de los grupos de presidn. En Gltimo extremo, tal valoracion debe ser oportu-
na y arrancar de una distincidon nata entre razonamiento légico y valoracion
préctica &, £l lugar més apropiado para las valoraciones practicas sigue sien-
do el de la actividad politica y sus instituciones, no la catedra, que cae siempre
bajo el signo det estricto rigor cientifico. Weber cree injusto el alejar a alguien
de la catedra por el simple motivo de las convicciones personales del profesor.
De todos modos su postura es clara: «Desde mi punto de vista particular creo
que a pesar de ello tendré que ocurrir lo gue, a mi parecer, es lo justo, y que
las valoraciones practicas de un erudito aumentarian de peso si se limitase a
sostenerlas en ocasiones adecuadas, fuera de las aulas, sobre todo si se sabe
que poses la suficiente rectitud para realizar dentro del aula Gnicamente lo que
corresponde a su cargo» ¥. Bajo este aspecto, sefiala Weber lo que todo es-
tudiante deberia exigir de sus catedraticos: «A} La capacidad de conformar-
se con el cumplimiento escueto de una tarea dada; B) Admitir ante todo los
hechos, incluso y precisamente, los gue puedan parecer incomodos, y
saber separar la comprobacién de hechos de una toma de posicion valorizado-
ra; C) Posponer su propia persona a la causa y, en consecuencia, reprimir la
necesidad de exponer en lugar inadecuado sus gustas y demas sentimientos
personales. Me parece que hoy en dia es més urgente que cuarenta
afios atrds, cuando este problema no se habia planteado en la siguiente for-
ma» %,

Desde 1965, afios en que se situa aproximadamente el movimiento estu-
diantil, la urgencia y universalidad de este problema puede ser mayor aln gue
en aquel tiempo. Precisamente en nuestros dias asistimos a una creciente
irrupcién de mediatizaciones polfticas en el ambients de estudiantes y profe-
sores universitarios. Bajo el nombre de postura critica o ensefianza compro-
metida, las aulas sirven hoy en gran medida, a lo ancho del mundo, de tribu-
nal del contorno sociopolitico y econémico en que se hallan inscritas. Pero es-
te planteamiento no es real y, menos, viable en una situacidn sociopolltica
anormal. En la ausencia de auténticos cauces politicos para el ciudadano me-
dio, y esto alin en las tan traidas y llevadas democracias occidentales, la cé-
tedra se torna, por necesidad de respiracion politica, en el (nico camino de
exprasidn sobre y en la sociedad. Este anélisis de Weber adelanta la problemé-
tica actual del mundo universitario.

Pero es el plano de la investigacion et que ocupa primordiaimente a We-
ber. Segin dejamos dicho, es necesario distinguir en &l entre referencia a los
valores vy juicios valorativos. Weber considera a la sociologia como una cien-
cta empirica de estricto rigor gnoseoldgico y critico. Pero no alcanzara este
abjetivo por una mera consideracion de hechos sociales y su formulacién te-
gal. Sin negar este aspecto causal, Weber cree que la investigacion sociologi-

26. ID., tbid., p. 95.
27. ID.,'Ibid., p. 105.
28. 1D., /bid,, p. 99.
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ca recobra su especificidad y autonomia metodica mediante la comprension
individual de acciones significativas dentro de una constelacion vaiérica, mar-
cada por las intenciones y los fines. Por €so cabe concebir la sociologia como
andlisis de actividad, es decir, andlisis cientifico de los medios en orden a un
fin dado, preguntandose por ia idoneidad de tales medios #. Podemas criticar
el propdsito mismo dentro de una situacion histérica, evaluar las consecuen-
cias de fines alcanzables y medios aplicables; consecuencias deseadas y no
deseadas que permitan determinar el coste o sacrificio de la accién. La deci-
sidn de alguien no es asunto de }a ciencia sino de su voluntad; pero si lo es ilu-
minar la decisidon o indecisién como postura ante determinados valores. Una
decision personal puede ser iluminada por la ciencia cuando ésta orienta su
eleccion de fines ¥. Cabe, pues, un estudio cientifico de los juicios de valor en
este sentido, que ayuda, ademds, a enjuiciar criticamente. Se trata, dice We-
ber, de una critica en forma de juicio légico-formal sobre el contenido formal
de los juicios de valor y las ideas historicamente dadas. La utilidad de tal
critica se manifiesta en que, por una parte ayuda a reflexionar sobre axiomas
{ltimos en que se basa el contenido del querer y, por otra parte, sobre las es-
calas de valor Ultimo e inconsciente, pero necesarias. En este sentido ha de
entenderse la siguiente afirmacidn de Weber: «La ciencia emplrica no es ca-
paz de enseiiar & nadie 1o que ‘debe’, sino sélo lo que ‘puede’ y, en ciertas cir-
cunstancias, lo que ‘quiere’y 3'. Segan él, la sociologia, como anélisis ds lo re-
al, debe incluir los valores a que van referidas las acciones humanas. Los valo-
res son, en este sentido, dimensién inseparable de la realidad socioldgica. Sin
embargo, una cosa es relacionar hechos con valores segin un cuadro mental,
ideal-tipo, y otra la wapreciacion evaluada de esa realidad a partir de
ideales» %, Para no caer en lo segundo en nombre de lo primero, exige Weber
el «deber elemental del control cientifico». El confundir, en diversas ciencias,
lo real con lo normativo, ha llevado a una degradacion del trabajo técnico y
cientlfico. La distincion en este punto es clara: «Cuando algo normativamen-
te valido se convierte en objeto de estudio empirico, como tal objeto pierds su
caracter de norma: se le trata como ente, pero no como vélido» ¥. Aparece
aqui uno de los méritos fundamentales de Weber con relacidn a la sociologia:
su aspecto critico. Intenta devolver a esta ciencia su propio rostro, instalarla
dentro de sus propios limites noéticos y reales, a los que habra de ajustarse su
instrumento metddico.

En la mente de Weber esté definido con claridad qua la sociologia es una
ciencia empirica. Se mueve en el &mbito de la constatacidn racionalizadora de
la actividad relacional humana significante. Intentar fijar un cuadro valérico

29. 1D., /bid., p. 9.
30. ID., ibid., p. 10.
31, ID., fbid., p. 12.
32. ID., iid., p. 72.
33. ID., ibid., p. 148.
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concreto o emitir un juicio de preferencia entre varios equivaldria a transgredir
sus propios limites. Y la razén es clara: «Una ciencia exparimental nunca
podra tomar por tarea el establecimiento de normas o ideales» *. Cisrtamen-
te, las ciencias sociales deben proponer demaostraciones cientificas, universal-
mente admisibles, validas para todo hombre. Pero insiste Weber en que una
ciencia emplirica no estd capacitada para «deducir de forma univoca unos
contenidos culturales de caracter obligatorio. Solo las religiones positivas o
sectas dogmaticas son capaces de conferir al contenido de los valores cultura-
les la dignidad de imperativos éticos de una validez incondicianal» *, De ahi
que Weber crea urgente una abstencion de todo juicio valorativo en las cien-
cias empiricas: «La constante mezcla de investigacion cientifica de hechos y
de razonamientos valorativos es una de las caracteristicas més difundidas, pe-
ro también maés perniciosas, en los trabajos de nuestra especialidady .

Y asfinsiste en ello a propdsito de los ideales tipicos, afirmando gue un ti-
po ideal es aigo por entero diferente de la apreciacion evaluadora. Segin su
juicio, las discusiones sobre los valores no son estériles, pues se hallan al ser-
vicio del conocimiento de la verdad. Considera a la ciencia smplrica incapaci-
tada para investigar el sentido de las valoraciones y para asignar a un valor de-
terminado un lugar propio dentro de la esfera total de los valores. Esta ser(a
misién propia de la filosofia. «Sélo puede mostrar: A) Los inevitables me-
dios; B) Los inevitables resultados secundarios; C) Las consecuencias
practicas de la competencia entre las diversas valoraciones posibles» ¥. Liber-
tad de valoracidn y referencia a los valores son los quicios sobre los que We-
bsr hace girar el método saciolégico. En lo que respecta a la expresion «refe-
rencias al valor», remite Weber a sus estudios anteriores, asi como a los cono-
cidos trabajos de H. Rickert. La referencia a los valores, por lo demas, es un
eficiente instrumento légico de investigacidn saciologica en estos tres aspec-
tos: 1) Domina en la seleccion, en la seleccion de una determinada
temdtica; 2) Orienta en la formacion del objeto de un estudio empirico; 3}
Ofrece las probleméticas necesarias para su trabajo. Pero todo esto se distin-
gue del juicio valorativo. Dentro de los estudios emplricos esta situacién pura-
mente logica no legitima ningun tipo de valoraciones practicas. A pesar de
allo, en concordancia con la experiencia histérica, dicha situacidon pone en
evidencia que los intereses culturales, esto es, los interesss de valor, indican
la direccidn del trabajo puramente cientifico-empirico. Esta claro que las dis-
cusiones sobre sl valor pueden constituir el medio de expresion de tales inte-
reses axioldgicos en su casufstica. Incluso pueden facilitar en gran medida el
trabajo del investigador cientifico, en aspecial del historiador ante todo en el

34, ID., ibid., p. 9.
36, ID., /bid., p. 16.
36. ID., /bid., p. 19.
37. ID., fbid., p. 118.
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campo de la ginterpretacion de los vaioresy», que constituye una de las princi-
pales tareas del trabajo empfrico propiamente dicho.

En todo caso, recuerda Weber que se debe distinguir netamente entre
«valoracién y referancia a los vaioresy y también entre «valoracion e interpre-
tacion de los valores». En cuanto a esta Ultima, el «desarrollo de las posibles
tomas de posicidn significativas frente a un determinado fenémeno» *. We-
ber explica todo valiéndose de un ejemplo; sus palabras nos hacen ver que no
le horrorizaban las profundidades metafisicas, a pesar de su insistente reivin-
dicacién del carcter empirico de la saciologia. «Nunca podra demostrarse
que uno deba ser sindicalista o no, sin la intervencidn de determinadas premi-
sas metafisicas, las cuales ng pueden ser demostradas por ninguna cisncia,
cualquiera que sea su enfoque» ®, .

Las solucionas univocas en la ciencia emplrica, por ejemplo en la historia
de la ecanomia, sdlo son posibles alli donde las estructuras que las condi-
cionan estan ya formalmente dadas. «Sdio entonces es posible valorar incon-
dicionalmentes un medio como el técnicaments mas correcto y sdlo entonces
la valoracidn s univoca. En cualquier otro caso, esto es, en cualquier caso no
puramente técnico, la valoracidon deja de ser univoca dado que intervienen
otras variaciones que ya ho son susceptibles de determinarse de forma pura-
mente econdmica» ©. Ya olmos a Weber lamentarse de la triste confusidn
que se crea en la ciencia empirica cuando estas disciplinas, erigidas en
metafisica, identifican o canfunden su propia parcela del ser con un determi-
nado cbdigo normativo. Qigdmosle ahora referirse a un casao particular: «... en
la identificacion del ente psicolégico con 1o éticamente vélido, resulté impo-
sibla establecer una clara distincién antre la esfera de las valoracionas y la del
trabajo emplrico» . '

Finalmente, Weber se enfrenta con la previsible objecién: es imposible
pensar en una teoria axiolégica neutra en este campo espscial de Ja ciencia.
De la respussta, un tanto prolija, recogemos sdlo su rotunda afirmacién ini-
cial: «Como se comprenderd es completaments falsa. Tan falsa, que precisa-
mente |a libertad de valores es el presupuesto de todo estudio cientlfico sobre
la politica y, ante todo, de la politica social y econémican 4.

Y, para concluir esta introduccién, resumiremos la postura de Weber
reproduciendo, una vez mas, el juicio sintético de J. Freund: «El socidlogo
tiene por misidén analizar las estructuras de la sociedad, la naturaleza de las
convecciones, del derecho, de la politica y de la economla, no juzgar al refor-
mador social o decretar cuél es la mejor sociedad» ©,

ID., thid., p. 120,

0., ibid., p. 127.

ID., thid., p. 146.

ID., ibid., p. 156.

1D., ibid., pp. 158-157,

1D., FReuNg, J., Sociclogha.... p. 79.
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TEXTOS Y GLOSAS

Realismo y simbolismo eucaristico
agustiniano

(COMENTARIO AL C. VI DE S. JUAN: IN JOANN. EVANG.
TRACTATUS 25-27)

Al tratar del tema de la Eucaristia uno se siente sobrecogido por la magni-
tud de la empresa y por Ja dificultad que encierra. Al decir de Batiffol, el dog-
ma de la Eucaristia es uno de los puntos mas dificiles dentro de la historia de
la doctrina catélica '. Profundos estudios, realizados en lo que va de siglo,
han ido poniendo de manifiesto los diversos aspectos del problema. Y una
abundante bibliografia de temas eucaristicos agustinianos ha demostrado ya
con rigor cientifico, libre de todo parcialismo, ¢l pensamiento del Obispo de
Hipona sobre este misterio cristiano. La angustia que, hace décadas, inspiraba
la palabra sacramentum en el lenguaje eucaristico agustiniano, ha sido supera-
da con las aportaciones de Camelot, Lacordaire, Bertocchi, Courturier, Por-
talieu y otros. La tesis de Bertocchi sobre el simbolismo eclesioldgico de la
Eucaristia toca el aspecto mas rico en doctrina y mas sabroso en efectos de vi-
da préctica cristiana. Otros autores han seguido otros caminos, encontrando-
nos hoy con una buena sintesis doctrinal. Solamente R. Lawson ha desentona-
do de este concierto con su articulo L’Eucharistie dans saint Augustin, en el
gue pretendia reducir a la nada los resultados de las investigaciones
anteriores 2.

No merece la pena tomar ahora en consideracidn los estudios llevados a
cabo por racionalistas y protestantes en el s. X1X, La época estaba cargada de
parcialismo, de apasionamiento y de prejuicios. Su afan de poner a Agustin en
contradiccién con la doctrina tradicional catdlica inspira ya a priori cierta des-
confianza. G. Lacordaire se enfrent6 de lleno con ¢l reto de Lawson y, al pare-
cer, salib victorjoso. La polémica se ha cerrado, porque los tiempos son otros
y los enfoques, en ambas iglesias cristianas, han cambiado considérablemente,

1. P.-BATIFFOL, L’ Eucharistie et iz présence réefle, Paris 1927. )
2. R. Lawson, «L'Eucharistie dans saint Augustin», en Revue Hisloire et Litterature reji-
giduses, 6(1920) 99-152, 472-525.
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Lo que tradicionalmente se ha llamado «presencia real» queda afirmado
en Agustin. Aun aquellos pasajes en que parece hablar solamente de simbolis-
mo refiriéndose a la Eucaristia, o cuando hace hincapié en la inteleccion espi-
ritual del misterio, Agustin no pone jamas en duda el realismo eucaristico: un
realismo religioso, cristiano, de fe, abierto solamente a aguelios que entienden
la religion dentro de lo que llamariamos una «ontologia relacional» y han con-
seguido liberarse de la «ontologia substancial» de tipo griego. Los autores han
reconocido la novedad de Agustin al reflexionar sobre la Eucaristia. Las pa-
labras signum, sacramentum, spiritualiter, res sacramenti, virfus
sacramenfi... encierran una maravillosa vision religiosa profunda, a la vez que
sirven de instrumentos catequéticos eficaces para el trabajo pastoral.

Por otra parte, Agustm acentua el simbolismo ecleslologlco al tratar de la
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mada la polémica, se ha visto en Agustin a un buen tedlogo que crea e instaura
categorias nuevas, que re-crea y refuerza palabras viejas, convencido de esa
responsabilidad historica que impulsa a formular el «mensaje siempre eterno»
con categorias adecuadas a cada tiempo. Esto no quiere decir gue nosotros
tengamos que aceptar todas las formulaciones del Africano; lo que se impone
es descubrir la aportacion del santo en su tiempo y aprovechar los materiales
por ¢l aportados en lo que tengan de aprovechables.

La concepcidbn —un tanto audaz para su tiempo— del signum, asi como
de la relacion intima entre el signum y la cosa significada es la clave que nos
permite descubrir el panorama eucaristico agustiniano. El P, Camelot se
quejaba hace ya hlgunas décadas de la pérdida del significado verdadero del
asimbolo»: «Parece gue estamos tentados, —escribia en el afio 1947— a no
ver en el simbolo més que un signo meramente convencional, sin relacién
estrecha con la cosa significada» *. Al leer en nuestros dias una afirmacion de
este tipo, nos da la impresion de que la frase tenia un sentido profético. Las
ultimas décadas han puesto de maxima actualidad la palabra «sacramento»,
«signo», «simbolo». No podia ser de otro modo, una vez que ¢! ¢lemento reli-
gioso comenzd a abandonar el fisicismo y el cosismo, el materialismo y la ob-
jetivacion. En cuanto se ha dado ¢l paso a la fe como experiencia, a la religién
como «ontologia relacional» y al ser-cristiano como don recibido y como res-
ponsabilidad personal; el {inico camino que se abria era la revalorizacién de
este lenguaje. Hoy dia, convencidos de la necesidad de la teologia negativa, no
nos escandalizamos al decir que todo nuestro lenguaje religioso tiene que ser
«simbolico». El trato con el Absoluto, con lo Eterno, con io Inefable... sola-
mente puede llevarse a efecto mediante un lenguaje simbdlico. La realidad de
Dios no podra ser nunca encerrada dentro de las mejores formulaciones tedri-
cas. Dios seguird siendo misterio. Y ante el misterio que nos sobrepuja, sola-
mente nos queda el simbolo.

La teologia eucaristica agustiniana es una teologta del simbolo sacramen-
tal. Pero un simbolismo y un signo que es el instrumento més noble de la
teologia. De ahi la necesidad de profundizar en esta concepcidén agustiniana.
El simbolismo eucaristico agustiniano tiene diversos escenarios; y Agustin pa-
sa de uno a otro sin apenas darse cuenta de ello. La realidad visible, el sacra-
mento, ¢s signo de una realidad invisible, espiritual, religiosa, captable Gnica-
mente a la inteligencia iluminada por la fe. Este es el mérito de Agustin: el ha-
ber orientado la teologia del sacramentum hacia una teologia del signum. Ca-
melot terminaba su articulo afirmando que la teologia eucaristica agustiniana
no es ni realista ni simbolista (en ¢l viejo sentido técnico de estos vocablos), si-
no que simplemente es teologia del «signo».

Dentro de estas ideas fundamentalisimas se mueve todo €l comentario
agustiniano al cap. VI de San Juan. Por eso, aunque en la primera parte del

3. T. CaMmeLoT, «Réalisme et symbolisme dans la doctrine eucharistique de saint Augus-
tin», en Revwe de Sciences philos, et theol., 31(1947)403,
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discurso del «pan de vida» las alusiones a la manducacion por la fe son cons-
tantes, se deja ver siempre una relacién estrechisima con la segunda parte en la
gue expone con claridad la manducacidén del sacramento, en donde se alimen-
ta y se expresa esa fe, y que es figura vy signo eficaz de la primera. El examen
de los textos que a continuacidn exponemos nos mostrara suficientemente ¢l
pensamiento agustiniano.

1. El primer texto en sentido realista, en el comentario al discurso de Je-
siis, lo encontramos en la disquisicidon agustiniana sobre estos versiculos: Ego
sum panis vitae. Patres vesiri manducaverunt manna et mortui sunt (Jn 6,48-
49). El problema queda planteado desde ¢l principio en estos términos: ;cémo
se ha de comer este pan de vida? Agustin sigue la comparacién del evangelio,
interpretando la muerte de que habla el Sefior en sentido de la muerte del al-
ma, Con este género de muerte no murieron tampoco aquellos viejos padres
del pueblo judio: Moisés, Aarén y Finés:

Quantum pertinet ad illam mortem de qua terret Dominus, qua mortui sunt
Patres istorum; manducavit manna et Moyses, manducavit manna et Aaron,
manducavit manna et Phinees, manducaverunt ibi multi qui Domino pla-
cuerunt et mortui non sunt 4.

{Por qué no murieron? La respuesta es clara para Agustin: Quia visibi-
lem cibum spiritualiter intellexerunt, spiritualiter exurierunt, spiritualiter gus-
taverunt, ut spiritualiter satiarentur. Y a continuacién hace 13 referencia al
misterio de la Eucaristia, ensefiando a los fieles de Hipona cémo han de comer
ese «pan» de que se nos habla en el discurso:

Nam et nos hodie accipimus visibilem cibum: sed aliud es sacramentum, aliud
est virtus sacramenti. Quam multi de altare accipiunt et accipiendo moriun-
tur? Unde dicit Apostolus: judicium sibi manducat et bibit.

Agustin se refiere aqui directamente a la Eucaristia, a ese «pan» que se
nos ofrece de forma visible —visible cibum—; y que para unos es causa de sa-
lud eterna, mientras para otros es motivo de condenacion: guia bonum male
maius accepit. Para que este «pan» aproveche, hay que comerlo con cautela,
es decir: hay que llevar a la mesa del banquete unas disposiciones especiales,
hay que ser hombres religiosos, espirituales, hay que tener una fe traducida y
vivida:

Videte, ergo, Fratres, panem celestemn spiritualiter manducate, innocentiam
ad altare apportate.

La lectura reposada del Tratado XXVI confirma plenamente la afirma-
cién realista. Se trata del sacramento de la Eucaristia. Agustin habla de sacra-
mentum y de virtus sacramenti, habla de manducatio y de sus efectos: muerte-
vida, segiin las disposiciones que cada cual lleve en su interior cuando le toca

4. In Joann. Tractatus 26, 11 PL 35, 1611,
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el turno en el banquete. Una terminologia tal se haria imposible de entender
de no admitir que todos aquellos que comulgan, aun los indignos, tienen un
encuentro personal con el Sefior Jests. Tal encuentro exige una personalidad
adulta, consciente. Por tanto, no se hace alusioén alguna a la posible manduca-
cidn por parte de dementes, de aquellos que carecen de inteligencia y discre-
cién. El encuentro personal implica decisidén, implica religibn. De ahi gue el
encuentro pueda ser: o salvifico 0 condenatorio. Es méas, Agustin hace alusién
al testimonio paulino de la celebracion eucaristica (1 Cor 11,29), para evitar
toda posible duda en su explicacién. Nosotros podemos hoy expresarnos de
manera mas clara y mas precisa. Tenemos a cuestas otras filosofias y otras
concepciones de la existencia; nos rodea el personalismo, el existencialismo y
el riesgo del compromiso. Pero Agustin, desde su perspectiva, parece también
querer hablarnos de religion que refiga, que relaciona, una religién que exige
experiencia y no solamente objetivacion.

En los mismos Tratados sobre San Juan, un poco mas adelante, nos
habla e santo de la fuerza del agua en el bautismo, legando a indicar la im-
portancia de la fe: Unde ista tanta virtus aquae, ut corpus tangat et cor abluat,
nisi faciente verbo: non quia dicitur, sed quia creditur? Nam et in ipso verbo,
aliud est sonus transiens, aliud virtus manens 3.

Vemos, pues, que ya por los efectos que produce la Eucaristia, ya por la
alusién directa al pasaje paulino, o ya por la referencia explicita al sacramento
del altar, Agustin interpreta el texto de Juan en un sentido eucaristico-realista,
es decir: proclama la presencia del Seiior Jesus en ese signo-pan que significa y
a la vez hace aquello que significa. Se trata de una presencia real, pero es una
realidad religiosa, imposible de describir con términos filos6ficos de tipo
fisico. _

2. El sentido realista del discurso de «pan de vida» lo expone de nuevo
Agustin en ¢l comentario al vers. 55: Qui manducat meam carnem et bibit
meum sanguinem habet vitam aeternam. Un poco antes ha explicado Agustin
el modo de esta «manducacidn». Se trata de la manducacién spiritaliter
en oposicion directa a la manducacion cafarnaitia entendida por-los judios en
un sentido meramente mecanico. Fruto de esta manducacién es «la vida eter-
na»; puesto que vemnos que los que comen de este manjar también mueren con
muerte temporal. El que no come verdaderamente de este alimento no puede
tener «vida», ya que la Eucaristia representa y proporciona la unidad con
Cristo y ¢con los miembros de su Cuerpo. Hay que ser verdadero «cristiano»,
hay que formar parte del «Cuerpo cristiano» si se quiere participar de la «co-
mida cristiana». ;Y ¢6mo se participa de ese «Cuerpo cristiano? La respuesta
es clara: si se participa del Espiritu de Cristo: Fiant Corpus Christi , si volunt
vivere de Spiritu Christi. De Spiritu Cristi non vivit nisi Corpus Christi... Vis
ergo et tu vivere de Spiritu Christi? In Corpore esto Christi 5, La experiencia

5. in Joann. Tractatus 80, 3 PL 35, 1840,
6. In Joann, Tractatus 26, 13 PL 35, 1610.
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cristiana de Agustin le facilita este modo de hablar. Hay que usar las me-
diaciones, los signos, 10os sacramentos. Hay que «comer» ese pan, pero todo
ello tiene que estar regado por el Espiritu. De poco valé comer, participar en el
banquete, acercarse al altar y hasta proclamar la presencia del Sefior, s el
hombre no participa dei Espiritu. Esta es la realidad eucaristica, {a verdadera
realidad, Se manifiesta en el altar, y alli se realizan y se cumplen las palabras
del Sefor: el que come mi carne y bebe mi sangre tiene la vida eterna,

Huius rei sacramentum, id est, unitatis corporis et sanguinis Christj alicubi
quotidie, alicubi certis intervallis dierum in Dominica mensa praeparatur,
quibusdam ad vitam, quibusdam ad exitium: res vero ipse cuius sacramen-
tum est, omni homini ad vitam, nulli ad exitium, quicumque eius particeps
fuerit ? _
La Eucaristia s, pues, una comida y una bebida que da la vida eterna. Es
el alimento de la Comunidad cristiana que ahora vive en el tiempo, pero que
esta dirigida a la eternidad. Agustin da vueltas para expresar con claridad su
pensamiento, Parece querer distinguir entre premere y manducare. Se puede
premere el sacramentum, el signum-pan, y a la vez no manducare la verdadera
res sacramenti. Comer la carne y beber la sangre, en sentido religioso-cristiano
es, ante todo, permanecer en Cristo, en su Espiritu;

Hoc est manducare iliam escam, et iilum bibere potum: in Christo manere, et
illumm manentem in se habere. Ac per hoe qui non manet in Christo, €t in quo
non manet Christus, proculdubio nec manducat... licet premat
sacramentum %,

Distingue el santo perfectamente entre sacramentum y res sacramenti. La
unién con Cristo, el Espiritu de Cristo, et formar parte del Cuerpo de Cristo,
eso es la res sacramenti. Comulgar, comer verdaderamente el visibile cibum,
significa ante todo y sobre todo participar de la res sacramenti, Para los que lo
hacen asi, no puede haber motivo de condenacion: res verc ipsa... omni homi-
ni ad vitam, nuili ad exitium. No tiene otro modo de hablar. El signo-pan ¢s
Hamado sacramentum; y aquellos que no respetan, no veneran, ni valoran lo
que simboliza ese sacrarentum, se autocondenan cuando participan de él.
¢Por qué? Porque su falta de verdadera religiosidad, de auténtica fe, les impi-
de el participar de la res sacramenti: incorporacién a Cristo, participacidén en
su Cuerpo real y en su Cuerpo mistico. Al margen de ia fe vivida, no tiene sen-
tido alguno el signo: gui non manet in Christo, proculdubio nec manducal...
licet premaft sacramentum,

Como vemos, la reflexién no se centra en categorias filoséficas griegas,
en ontologias substanciales, en fisicismos materialistas, La reflexion de
Agustin es la reflexién de un hombre de fe, de un hombre con experiencia cris-
tiana; y toda experiencia cristiana es fundamentalmente mistica. Sélo asi se

7. In Joann, Tractatus 26, 15 PL 35, 1614,
8. In Joann. Tractatus 26, 13 PL 35, 1614,
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puede hablar de realismo eucaristico; y sélo asi la fe cristiana es religién y no
filosofia.

3. Un nuevo argumento en favor de este «realismo» eucaristico agusti-
niano en la explicacion del discurso del «pan de vida» lo encontramos en el co-
mentario al vers. 56: Caro mea vere est cibus et sanguis mea vere est potus:

Cum enim cibo et potu id appetant homines ut non esuriant, neque sitiant,
hoe veraciter nos praestat sini iste cibus et potus, qui eos a quibus sunitur,
inmortales et incorruptibiles facit, id est societas ipsa sanctorum, ubi pax erit
ef unitas plena atque perfecta, Propterea quippe, sicut etiam ante nos hoc in-
tellexerunt homines Dei, Dominus noster Jesus Christus corpus et sanguinem
suum in eis rebus conmendavit *,

Participamos, pues, del Seflor mediante la manducacién del Sefior en el
sacramento. El mismo Sefior nos hace inmortales ¢ incorruptibles, y nos hace
entrar en la «comunidad de los santos», comenzada ya aqui en la tierra y con
un destino final en la Patria bienaventurada, donde no habri necesidad de
alimento material. Aduce Agustin en su apoyo ¢l pensamiento de los Padres
anteriores.

Ante el temor de la inteleccidn cafarnaitica, que fue la causa del escanda-
lo de los judios y del asombro de los mismos discipulos, Agustin intenta clari-
ficar una vez maés el misterio eucaristico. Consciente de que la «carne» no sir-
ve para nada, y de que solamente el Espfritu es el que da vida, dice:

Illi ergo putabant eum erogaturum corpus suum, Ille auten dixit se ascensu-
rum in coelum, utigue integrum. Cum videritis Filium hominis ascendentem
ubi erat prius; certe vel tunc videbitis, quia non eo modo quo putatis erogat
corpus suum; certe vel tunc intelligetis, quia gratia eius non consumitur
morsibus 12,

No se trata, pues, de comer a mordiscos el sacramento y lo que en él en-
cierra; se trata, ante todo, de penetrar en la riqueza religiosa de la cual es por-
tadora. Agustin aconseja rezar la oracién dominical antes de acercarse al
sacramento, El sentido cafarnaitico de la manducacioén es absurdo, no es cris-
tiano, no sirve para nada: Quid est ergo, non prodest quidquam caro? Non
prodest quidquam sed quomodo illi intellixerunt, quomodo in cadavere dila-
niatur aut in macello venditur, non quomodo spiritu vegetatur "'. Agustin
tiene ahora presente la palabra de Pablo cuando éste dice que sapere secun-
dum carnem mors est, y trata de confrontarla con las palabras del Sefior: Car-
nem suam dat nobis Dominus manducare, et sapere secundum carnem mors
est: cum de carne sua dicat, quia ibi est vita eterna. Ergo nec carnem debemus
sapere secundum carnent ‘2,

9. In Joann. Tractatus 26, 17 PL 35, 1614.
" 10. In Joann. Tractatus 27, 3 PL 38, 1616.

11, In Joann, Tractatus 27,5 PL 35, 1617,

12. In Joann. Tractatus 27, 1 PL 35, 1616.
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No duda Agustin de lo que hemos llamado «presencia real»; pero lo que
le interesa en su catequesis es afirmar que esa presencia real es una preseficia
religiosa, no una presencia fisicista. ;Acaso no se puede hablar de presencia
real hablando de presencia religiosa? No hay que comer la carne secundum
carnem, de manera sensual y mecnica, como si la relacién del hombre de
Dios se estructurase a base de actuaciones mecanicas, al margen dela fey dela
experiencia religiosa. La explicacién fina) aleja toda duda: «Carnem Christi et
sanguinem Christi non edamus tantum in sacramento, quod et multi mali; sed
usque ad spiritus participationem manducemus et bibamus» v,

4. Concepto del spiritualiter, La constancia machacona del spirifualiter
en la catequesis agustiniana sobre el capitulo VI de Juan nos lleva a preguntar-
nos por el significado preciso de este término, ;Qué significa spiritualiter?
Hay que entender el misterio spiritualiter. Hay que efectuar la manducacién
eucaristica spiritualiter, usque ad spiritus partitipationem. ;Podemos pensar
en una posible comprension del spi-itualiter como término contrapuesto a re-
aliter? La lectura de los textos agustinianos no nos lo permite. Jamés se trata
de oponer un término a otro; se trata de la inteleccién de la presencia de Cristo
en el sacramento del altar, en cuanto a la manducacién del sacramento por los
fieles. Los cristianos de Hipona eran, por lo general, gente poco culta; existia
¢l temor a la posible comprensidn cafarnaitica, sensual, mecénica, materialis-
ta. Tal concepcidn viene rechazada como indigna, acudiendo para ello a los
mismos textos de la Escritura y a la autoridad de los Padres y de los Escritores
eclesidsticos. Tampoco se trata de una posible concepcién meramente figurati-
va que llega a destruir la esencia del sacramento cristiano. Lecordiére, intent6
clarificar la postura agustiniana, dice: «entre la postura cafarnaitica y la con-
cepcidn calvinista que &l (Agustin) repudia igualmente, Agustin se encamina a
la concepcidn de un cuerpo eucaristico que no esté circunscriptivamente bajo
las especies eucaristicas, y cuyo modo de existir es espiritual. Y es que la
Eucaristia no esta en el orden de lo material, de lo sensible, de lo tangible, sino
en el orden de lo espiritual, de lo invisible, de lo inteligible, que solamente la fe
puede entender» 4,

Cristo se nos da, pero no en su estado natural, sino en el sacramento. Y el
sacramento es signum, sefial de otra realidad mas profunda, que solamente la
fe puede descubrir a la inteligencia. En el comentario al psalmo 98, emprende
una lucha manifiesta contra esa interpretaciébn mecanicista, y dice: acceperunt
Hlud stulte, carnaliter illud cogitaverunt, et putaverunt quod precissurus esset
particulas quasdam de corpore suo et daturus iflis». Contra la concepcion ho-
mofégica, se proclama la presencia real-espiritual del Sefior en e] sacramento,
aunque nosotros alteremos y asimilemos mecanicamente las especies.

Spiritualiter intelligite quod locutus sum; non quod hoc corpus quod videtis

13. In Joann, Tractatus 27, 11 PL 38, 1621,
14. G. LACORDIERE, La docirine de I’Eucharistie chez saint Augustin Paris 1930,
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manducaturi estis, et bibituri ilum sanguinem quem fusuri sunt qui me cruci-
figent. Sacramentum aliquod conmendavit, spiritualiter intellectum vivifica-
vit vos. Etsi necesse illud visibiliter celebrari, oportet tamen invisibiliter
intelligi ‘5.

Agustin no se cansa de repetir que lo que realmente nutre al alma no es el
comer carnalmente el pan del altar, sino «la manducacidbn» espiritual del
Cuerpo del Sefior, la unibén a Cristo mediante la fe y la caridad. Sin esta fe y
sin esta caridad se puede comer exteriormente el visibile sacramentum, pero
no se participa de la virtus sacramenti '°. ‘

5. Sacramentum-res sacramenti. El sentido de la palabra secramentum
en los escritos agustinianos ha sido objeto de abundantes y precisos estudios.
Basta echar una mirada a las bibliografias especializadas para constatarlo,
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es tan precisa como dice Portalie; el mismo Agustin nos lo confiesa: Solef
autem res quae significat eius rei nomine quam significat nuncupari, Y es que
Agustin ve también en el signo externo, en las especies sacramentales, una re-
ferencia intima con la cosa significada, De modo que entre las dos realidades,
signo y cosa significada, existe una conexién tan intima y tan estrecha que nos
ayuda a explicar algunas de las proposiciones ambiguas del Obispo de Hipo-
na.

La teologia posterior, fundandose en las categorias agustinianas, ha dis-
tinguido entre secramentum - sacramentum et res - res sacramenti. Las no-
ciones precisas que encierran estas palabras las encontramos en Agustin, Pero
a veces, como nota el P. Camelot, el Obispo de Hipona, con su genio rapido
de teblogo y poeta amigo de simbolos, vy a la vez preocupado por la unidad de
la Iglesia, pasa directamente del secramentum a la res, sin hacer mencion
explicita de) sacramentum et res. La explicacidén de este modo de proceder es
que el sacramentum es sacramento de su Cuerpo histérico y a la vez es sacra-
mento de su Cuerpo Mistico %,

No forzariamos el pensamiento si hiciéramos una triple graduacion en la
relacion del cristiano con la Eucaristia. Hablando de la Comunidn, Agustin
nos da pie para ello, distinguiendo un triple elemento: 1) sacramento (especies
sensibies), del que participan todos aquellos que se acercan al altar, bien sean
creyentes o no, bien sepan lo que hacen o no lo sepan. Las especies son recibi-
das y comidas por todo el que se acerca; 2) realidad del Cuerpo del Sefior, que
reciben también los indignos, aunque para su condenacién. Se trataria de
aquellos creyentes que, sin buenas disposiciones, se acercan al altar; su rela-
¢ion al sacramento es una relacidon personal, que viene de la fe confesada y
creida, aunque muerta en este caso; y 3) el fruto verdadero, que solamente lo
reciben aquellos que se acercan con las debidas disposiciones, aquellos que
spiritualiter manducant. Esto seria la res sacramenti, que nos confiere lo que
nos indica el mismo evangelio: permanecer en Cristo y Cristo en nosotros.

Este recibir con fruto la comunidn es recibirla spiritualiter, tal como he-
mos explicado anteriormente. Hay otro modo de recibirla: non dijudicans
Corpus Domini, v este modo no lleva consigo el permanecer en Cristo y
Cristo en nosotros. Tal modo no seria «comer verdaderamente la carne y be-
ber la sangre del Sefior»; seria una manducacion ad exitium y no ad salutem
como es la manducacion spiritualiter. Hay un texto en el libro De Baptismo
que nos clarifica todo esto: '

Sicut enim Judas... non solum accipiendo sed male accipiendo, locum in se
diabolo.praebuit, sic indigne quisque sumens dominicum sacramentutm non
efficit ut, quia ipse malus est, malum sit aut, quia non ad salutem accipit nihil
acceperite Corpus enim Domini et Sanguis Domini nihilominus erat etiam illis

18. T. CAMELOT, «Realisme et symbolisme dans la doctrine euchansthue de saint Augus-
tin», en Revue.de Sciences phdos et theol., 31 (1947), 405
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quibus dicebat Apostolus: qui manducat indigne judicium sibi manducat et
bibit 1%

El misterio sigue siendo misterio, pero la catequesis se hace necesaria pa-
ra la experiencia religiosa y personal del misterio, para eviiar concepciones ab-
surdas o materialistas. Y si una muy posterior teologia, con posible recargo de
tendencias filos6ficas, desvirtud el pensamiento de Agustin, la culpa no es del
Obispo de Hipona. Los tiempos nuevos han vuelto a él, y le han dado la ra-
zdn.

II. SIMBOLISMO EUCARISTICO. RAZONES DE ESTA POSTURA

En 1937 publicaba P. Bertocchi su tesis sobre el Simbolismo eclesiolégico
de la Eucaristia en San Agustin, recogiendo una inmensa plétora de textos
agustinianos. Creemos que, para una comprensién general del tema, sigue
siendo valida la aportacidén de Bertocchi. Nosotros nos reducimos, como de
costumbre, al comentario al cap. VI de San Juan. Una vez que se ha afirmado
la: «presencia real», el realismo eucaristico y su auténtica comprension, nos
queda por ver el caricter simbélico del sacramento eucaristico. Agustin tiene
unas vivencias muy intimas sobre el Cristo total, el Cristo Mistico, sobre esa
sociedad que formamos con €l, en donde se¢ realizan Ios planes de la economia
de fa salvacién. No es de extrafiar, pues, que pase con frecuencia del Cristo
historico al Cristo Mistico.

Agustin se sirve para ello de la teologia paulina. Pero conviene precisar,
una vez mas, el significado concreto de la palabra sfmbolo. Si por «simbolis-
mo» entendemos una concepcién totalmente alegdrica del misterio del altar,
nos parece improcedente tachar a Agustin de «simbolista». Por el contrario, si
por «simbolismo» entendemos un aspecto del misterio que forma parte esen-
cial de la concepcién plena del mismo misterio, podemos hablar entonces de
«simbolismo» en Agustin, La forma mas digna de hablar de lo transcendente
es el simbolo. Cualquier otra forma —literalismo, fundamentalismo— mini-
mizan el alcance de la religion y la convierten en ciencia exacta, en fisica o en
matematicas. De ahi que, para Agustin, lo que nosotros denominamos
realismo-simbolismo vienen a ser simplemente aspectos complementarios mu-
tuos. La presencia de Cristo en la Eucaristia (spiritualiter-realiter) conlleva la
accién eficaz espiritual que, mediante la mediacidn eclesial, ejerce sobre los
creyentes. El Cristo histdrico y el Cristo Mistico estén a la vez diferenciados y
unidos; no se confunden, pero en la actual economia se reclaman mutuamen-
te.

La Eucaristia aparece como signo de unidad. Agustin vuelve en cada ins-
tante a la expresion de Juan: Qui- manducat meam carnem et bibit meum san-
guinemn in me manet'et ego in eo, Contempla la eucaristia como ¢l sacramento
de nuestra incorporacién perfecta a Cristo y a su Cuerpo Mistico. La «mandu-
caciény verdadera, de la que hemos hablado, es el signo claro de la incorpora-

19.  De Baptismo, S, 8 PL XLill, 181.
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cidn individual y colectiva a Cristo. Pero hay mas: la eucaristia no es solamen-
te el signo de la incorporacién individual y colectiva a Cristo, es a la vez el
principio, la raiz, el origen de la misma. De ahi dimana su importancia en la
formacion de la comunidad eclesial cristiana.

1. Simbolismo de los elementos: sacramentum. Las especies sacramen-
tales, pan y vino, significan, para Agustin, la unidad de los fieles dentro de la
Iglesia de Cristo. El concepto de fotafidad aparece repetido por doquier: Ad-
miramini, gaudete, Christus facti sumus. Si enim caput ifle, nos membra; to-
tus homo, ille et nos. Le preocupa la unidad de los cristianos; tras él estan los
donatistas, pelagianos y demés grupos que intentan romper la unidad eclesial;
de ahi que eche mano de todo lo que tiene a su alcance para afianzar esta uni-
dad. Y echa mano de esos mismos elementos que entran en la composicidn del
pan y del vino. Asi como muchos granos de trigo y muchas uvas se atnan
entre si, llegando a formar el pan v el vino que vemos sobre el altar, asi tam-
bién la muchedumbre de los fieles debe aunarse formando una sola masa, un
solo cuerpo.

Agustin busca la autoridad de sus predecesores. Y recurre a los escritores
sagrados que le precedieron: Origenes, Clemente de Alejandria, Cipriano. To-
dos ellos afirman que ¢l mismo Sefior Jests tomod pan y vino como elementos
para indicar esta unidad:

Propterea quippe, sicut etiam ante nos hoc intellexerunt homines Dei, Domi-
nus Noster Jesus Christus corpus et sanguinem suum in eis rebus conmenda-
vit quae ad unum aliquid rediguntur ex multis. Namque aliud in unum ex
multis granis confit. Aliud in unum ex multis acimis confluit 2°.

Al margen de la reflexidén piadosa que pueda tener esta concepcion,
Agustin intenta con ella inculcar en los fieles que se acercan al altar unas dis-
posiciones internas de unidad, de armonia, de concordia mutua, como granos
amasados o como uvas exprirnidas,

2. Simbolismo de la «res sacramenti», No es otra cosa que la gran reali-
dad de la experiencia religioso-cristiana sobre la Eucaristia: in me manet et
ego in illo. Si l1a fe cristiana es ante todo una experiencia vivida del Cristo, la
Eucaristia nos ofrece todo 1o que se encierra en las ya clésicas formulacmnes
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duos es la que puede conexionar una comunidad de fe. La Iglesia, la comuni-
dad cristiana, se hace en virtud de la proclamacién del Cristo y en virtud de la
experiencia de esa proclamacién:

Hoc ergo nos docuit et admonuit misticis verbis, ut simus in eiug corpore sub
ipso capite in membris eius, edentes carnem eius, no reliquentes unitatem
eius 2!,
Y un poco més adelante, con el mismo afan catequético de exponer a los
fieles el auténtico sentido de la comunién, conjuga de manera admirable esas
tres verdades cristianas: eucaristia-unidad cristiana-caridad mutua.

Diximus enim, Fratres, hoc Dominum conmendasse in manducatione carnis
suae et potationem sanguinis gius, ut in illo maneamus et ipse in nobis. Mane-
mus auten in illo cum sumus membra eius, manet autem ipse in nobis, cum
sumus templa eius. Ut autem simus membra eius, unitas nos compaginat. Ut
compaginet unitas quae facit nisi caritas? 2.

La caridad, de la que el sacramento del altar es simbolo, nos une y nos
mantiene en Cristo, y estamos en Cristo cuando somos miembros suyos, y so-
.. >3 miembros suyos cuando la caridad habita entre nosotros, Esta es la tra-
duccion agustiniana de la eucaristia. Una traduccién que, afirmando el miste-
rio, provoca a la vida de cada dia, a la experiencia del momento, en una rela-
¢ién humana de armonia, de comprension, de caridad y de servicio. Por tan-
to, cuando en un grupo cristiano no se da la primera y la maxima importancia
a este convivir en Cristo y con Cristo, hay que dudar del «cristianismo» de ese
grupo. La medida tnica sobre la conformidad con Cristo de los grupos cris-
tianos debe ser esta traduccién humana de la Eucaristia. Y no hay nada que
mas deba temer el cristiano que el apartarse de esta unidad: Haec dicuntur ut
amemus unitatem et timeamus separationem. Nihil enim debet formidare
christianus quam separari @ Corpore Christi».

¢Se podria pensar aqui que Agustin se est4 refiriéndose solamente a esa
Iglesia santa, de predestinados, dejando en el olvido la realidad triste del peca-
do, de la desercidn, de la pobreza? Agustin es realista y no olvida la condicién
humana, pero lo que quiere poner de manifiesto, sin dejar lugar a duda, es
que solamente hay Iglesia verdadera, comunidad verdadera de salvacion,
cuerpo auténtico de Cristo, cuando se vive esta experiencia salvifica. Llamar
«iglesia verdadera» a aquellos individuos o a aquellos grupos en donde no ani-
da la caridad y la unidad, en donde la relacibn humana de pecado y de
egoismo contradice la esencia misma de la comunidad de Cristo, no parece po-
sible. El pueblo de Dios, celebrando gozosamente la Eucaristia, tiene que ser
un pueblo nuevo, a pesar de toda pobreza y limitacion humana. La herejia

21, In Joann. Tractatus 27, | PL 35, 1616,
22, In Joonn. Tractatus 27, 6 PL 35, 1618.
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material, el pecado consentido o institucionalizado, aleja al hombre de la Co-
munidad cristiana, le incapacita para celebrar la Eucaristia:

Hunc itague cibum et potum societatem vult intelligi corporis et membrorum
suorum, quod est Sancta Ecclesia in predestinatis et vocatis et justificatis et
glorificatis sanctis et fidelibus eius 2,

Una sefial clara de la «mala manducacién» de la Eucaristia es la ausencia
de armonia y de concordia en la comunidad: Nam qui manducant talem pa-
nem non litigant ad invicem; quonigm unus panis, unum corpus multi
sumus», Y en un sermén predicado por este tiempo repite con insistencia la
misma exigencia: Misterium pacis et unitatis nostrae in sua mensa con-
secravit %,

La tesis cristocéntrica agustiniana es fuerte, pero es valida. El cristiano
vive en el mundo, entre los hombres; v solamente existe un modo de testimo-
niar su fe: su vida. Agustin se sinti6 siempre impresionadoe por la narracidon de
la conversién de Pablo, por aquella pregunta inquietante y dura, ;por qué me
persigues? La interrelacion entre ¢l Cristo histérico y su Cuerpo, que es la
Iglesia, debe ser llevada a las nltimas consecuencias. Y Agustin no duda en
afirmar:

Norunt fideles corpus Christi si corpus Christi esse non negligant. Fiant cor-
pus Christi si volunt vivere de Spiritu Christi. De Spiritu Christi non vivit nisi
corpus Christi %,

No es de extraiiar que el Obispo de Hipona, en un arrebato de vivencia
cristiana, llegara a exclamar ante sus fieles: Ok sacramentum pietatis, oh sig-
num unitatis, oh vinculum caritatis. Qui vult vivere habet ubi vivat, habet un-
de. Accedat, credat, incorporefur ut vivificetur. Nos canaliza la existencia
cristiana: ubi vivat? en su Cuerpo mistico, que es la comunidad cristiana de fe
y de amor; unde vivat? de la participacion spiritualiter de su Cuerpo en el
sacramento del altar.

3. Razones de esta postura agustiniana. En las paginas de introduccién
a este estudio insinndbamos unos motivos coyunturales y unos presupuestos o
causas de tipo personal. Estos Gltimos me parecen de maxima importancia.
Agustin desarrolla la doctrina de la Eucaristia con bastante novedad. Y esto lo
hace necesariamente, es decir, basindose en unas premisas de las que no se
puede separar y que le estdn empujando «dialdégicamente». Tales premisas
podriamos reducirlas a las siguientes: su experiencia de fe cristiana y su Cris-
tocentrismo. La fe requiere una formulacion, pero tal formulaciébn vendré co-
mc consecuencia de la propia experiencia de la misma fe. Para Agustin, el
hombre en cuanto hombre es ante todo relacion transcendental con Dios y con

23, In Joann. Tractatus 26,15 PL 35, 1614,
24. Serm. 272 PL 38, 1248.
25. In Joann. Tractatus 26, 13 PL 35, 1612,
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el mundo. Esta transcendentalidad humana le lleva necesariamente a exponer
la religién como método, en este caso dado, para poner en funcionarniento es-
ta dimensién humana. Si la teologia «substancial» griega no le sirve, intentara
expresarse en una teotogia «relacional», que es la Gnicamente refigiosa y trans-
cendente. Con estos postulados, es ya mas facil entender su afanosa blisqueda
de la realidad y del significado eucaristico; es més f4cii entender el sentido del
carnaliter y del spiritualiter; es mas facil explicar el simbolismo de los hechog,
de las realidades, de los signos y de los sacramentos cristianos.

No hay que olvidar tampoco que, dentro de la novedad agustiniana, se
encierra también la aportacion de la tradicion. Agustin recoge lo que le intere-
sa de la tradicién que le predece; y asi vemos como acude, de vez en cuando a
los «escritores» que le precedieron. Bertocchi, en su tesis, recoge algunos tex-
tos de lIa Patristica anterior que se orientan en la misma direccion *, especial-
mente de San Cipriano y de San Gregorio Magno, Por otra parte, Agustin es
un enamorado de Pablo, y se ve que ha meditado largamente la teologia de la
primera carta del Apostol a los Corintios. Las catequesis que hace a sus fieles
parecen seguir {a formulacién doctrinal de la doctrina paulina.

Entre los motivos coyunturales que hay que tener siempre en cuenta, no
podemos olvidar la terrible realidad del Donatismo. La situacién era tragica
para los fieles cristianos del Norte de Africa. Cuando Agustin predica estos
Tratados, tenia ya el Donatismo un siglo de existencia, La virulencia, el fana-
tismo y el fervor de los principios se hacia todavia palpable en las comunida-
des donatistas. Al cuestionar el Donatismo la naturaleza misma de la Iglesia y
el valor de los sacramentos, pone en entredicho lo mas querido de Agustin: la
unidad de los cristianos. Agustin contempla al grupo cristiano roto,
destruido, seccionado en bandas; los mismos fieles no saben dénde dirigirse;
ambos grupos pregonan la verdad y pretenden ser {a Unica y auténtica Jglesia
de Cristo. Para Agustin, esta situacién fue dura, angustiosa, e hizo sangrar su
corazon durante muchos afios. Esta coyuntura histérica le tuvo que motivar
aun sin pretenderlo conscientemente, a servirse de todas las ocasiones a su al-
cance para inculcar en sus fieles el camino de la unidad cristiana y 1a necesidad
de la caridad mutua. La reflexién sobre el misterio de la Eucaristia le brinda
una ocasién aptisima para ello; el signum unitatis se convierte aqui también en
arma apologética frente a los decires y las acciones de los donatistas.

26. Cfr. P. BERTOCCHL, } simbolismo ecclesinlagico della Eucaristia in Sant'/igostino, Ber-
gamo 1937, 61-64.
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III. CIRCUNSTANCIAS DE LA PREDICACION DE ESTOS
TRATADOS

L. Fecha de composicién. Es un probiema muy discutido entre los estu-
diosos. Todos estan de acuerdo en seflalar fechas topes: entre el 412 y el
418, Intentaremos, por simple curiosidlad, ofrecer una sintesis de las diversas
opiniones.

a} M. Comeaun ¥, siguiendo a los editores de la edicion maurina, propo-
ne que la fecha de predicacién de estos Tratados, juntamente con los sermones
sobre la primera Epistola de San Juan, no puede ser otra que el afic 416. Las
razones aducidas son varias: presencia de los donatistas en Africa, después de
las leyes imperiales del 411, Agustin clama en un comentario a la 1.* Epistola
de San Juan: Quid faciunt in hac civitate duo altarig? L.a misma extrafieza an-
te la presencia de los donatistas es un signo de que ¢l sermén fue predicado
después del 411, Para fijar con exactitud el 416, Comeau alude alusion al Tra-
tado CXX en donde Agustin menciona la agradable noticia del hallazgo del
cuerpo del martir San Esteban; este hallazgo viene fijado hacia mediados del
415, y Agustin no tiene noticia de ello hasta su entrevista con Orosio, cuando
éste volvia de Palestina en ¢l estio del 416. Es méas, dado que Agustin felicita'a
sus feligreses por la asiduidaDcon que vienen a escucharle, a pesar de laduray
fria estacion del invierno, Comeau concluye que Agustin comenzaria la expli-
cacion de los Tratados sobre San Juan a principios del 416 y gastaria todo ese
afio en la explicacién del cuarto evangelio. Esta misma postura, aunque con
algunas variantes, viene mantenida por Roy J. De Ferrari, Tillemont y ¢l mis-
mo P. Casamasa.

b) EIP, Zarb proponia en ¢l ado 1933 una nueva sentencia, mas en con-
sonancia con la liturgia de la Iglesia de Hipona v m4s apropiada a la interpre-
tacién de San Juan, en su opinién 2. Zarb separa la predicacién o la redaccién
de los Tratados sobre San Juan en dos colecciones. La primera coleccién
abarcaria los Tratados [-LIV y habria sido predicada el aiio 413. La segunda
coleccion abarcaria los restantes Tratados LIV-CXXIV y habria sido consig-
nada por escrito en el afio 418. Entre las razones que mueven a este estudioso a
organizar asi los Tratados sobre San Juan, podriamos resumir las siguientes:
1) En la primera coleccién aparece muy marcada la lucha antidonatista, desa-
pareciendo ésta en la segunda parte de los Tratados; 2) Existe una diversidad
de tamafio entre unos y otros sermones, lo cual hace pensar que se da un espa-
cio considerable de tiempo entre una colecciéon y otra; 3) En la primera colec-
cidbn encontramos alusiones multiples a circunstancias cronoldgicas, mientras

27. M. CoMEau, Saint Augustin exégefe du quatridme evangile, Paris 1930, 3.
28. M. Zars, «Chronologia Tractatuum 8. Augustini in Evangelium primamque Epistu-
lam Ioannis Apostoli», en Angelicum 10{1933) 50-110,
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en la segunda apenas si s¢ encuentra alguna, haciendo pensar en distintas cir-
cunstancias de predicacion o de redaccion.

A la vez, trata de proponer como inviable la sentencia de Comeau, ha-
ciendo ver la imposibilidad de la predicacion de todos los Tratados en el afio
416. Sabemos a ciencia cierta que el Tratado XXVII fue predicado en la festi-
vidad de San Lorenzo, dia 10 de agosto, cwius festa hodie celebramus. No pa-
rece posible que Agustin fuera capaz de predicar los restantes Tratados (97)
antes de final de afo.

¢) M. Le Landais * lanzaba viente afios después una tesis bien matiza-
da, en la que intentaba dejar solucionada la cuestion. Se propone demostrar
que todos los Tratados son predicados directamente al pueblo, en contra de la
tesis de Zarb; asi como el demostrar la fecha exacta del comienzo de la predi-
cacidn y la fecha exacta de los (ltimos comentarios al evangelio de Juan.

Segiun Le Landais, parece que el lenguaje y las circunstancias en que se
expresa Agustin hace pensar que todos los Tratados son predicados directa-
mente al pueblo en la catedral de Hipona, Encuentra un testimonio fehaciente
en el famoso texto del Libro XV del De Trinffate, en que se hace alusion al
Tratado 99 e indica que lo ha predicado directamente al pueblo: De kac re in
sermone quodam proferendo ad aures populi christiani diximus dictumque
CONSCripsimus,

En torno a la fecha exacta de la predicacidn de los primeros Tratados (1-
L1V), Le Landais propone una cronologia mas verosimil que las anteriores.
Agustin comenzaria la explicacién de San Juan al final del afio 414 o princi-
pios del 415, ;Qué es lo que le mueve a afirmar esto? Le Landais cree en-
contrar una seria razén al contemplar la exégesis que hace Agustin en torno a
dos versitlos aparentemente contradictorios, de la primera Epistola de San
Juan: Si dixerimus quoniam peccatum non habemus, ipsi nos seducimus ef ve-
ritas in nobis non est (1.Jn 1,8) y omnis qui natus est ex Deo, peccatum non fa-
cit (1 Ju 3,9). Agustin ve una gran dificultad en conjugar ambos textos; pero
esta dificultad ya se le habia presentado en otras ocasiones. De hecho vemos
cbdmo en el De natura et gratia, escrito en el afio 415, remite al lector a otre
libro suyo, De peccatorum meritis et remissione, escrito en el 412, en donde
resuelve el problema partiendo de la oposicién existente entre el «hombre
viejo» y el «hombre nuevon, En el comentario a esta Epistola de Juan, el
conflicto se.resuelve en base a la palabra caridad. Luego, hemos de admitir
que esta interpretacion no ha podido darse antes del 415, fecha en que escribe
el De natura et gratia. Todo esto presupone ya la demostracidén de otra cosa:
que la predicacion de la primera Epistola de San Juan ha sido hecha después
de los cuatro o cinco primeros Tratados sobre ¢l evangelio de Juan. El P,
Pricto resume: «Agustin comienza los trabajos a fines de noviembre o di-
ciembre del 414, se interrumpe la predicacion sobre el evangelio de San Juan

29. Le Lanpais, Deux années de predr'eétion de 8. Augustin, Paris 1953,
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durante el tiemipo pascual del 415 a causa de la predicacién de los diez Trata-
dos sobre la primera Epistola de San Juan. Luego sigue lo restante del afio 415
y contintGa el 416, y se acaba en el estio de este afio, por agosto, septiembre y
octubre» ¥,

Acerca de la predicacion de los Gltimos Tratados sobre el evangelio de
San Juan, Le Landais propone la fecha de finales del afio 416. El argumento
del hallazgo det cuerpo de San Esteban parece decisivo. La noticia la trae Oro-
si0, que viene del Oriente camino de Espafia. Agustin, en el Tratado CXX, ha-
ciendo alusién a este acontecimiento, dice esta ya casi propagado por el mun-
do entero, fere omnibus gentthus. E| lugar en donde aun no se conoce la noti-
cia seria probablemente Espafa.

Sobre la época exacta de la predicacién de los Tratados que responden al
discurse eucaristico, Le Landais propone que el Tratado XXVII fue predica-
do el dia 10 de agosto del afto 415. Los Tratados XXVI-XXV habrian side
predicados unos dias antes, ya que por lo general Agustin hablaba al pueblo
en la catedral de Hipona los sdbados y domingos. No existe razon alguna que
nas haga sospechar que entre tres sermones —tan afines en su ternética— haya
habido espacio alguno considerable de tiempo. Por estas fechas, Agustin se
cncuentra en el cenit de su vida, como pensador, como tedlogo y como obis-
po.

2. Los Tratados, obra de madurez. Agustin tenia, en la época de sus ¢o-
mentarios a San Juan, la edad 61-62 anos y llevaba 21 de obispo. De ahi que
los Tratados sobre San Juan se hayan considerado siempre como obra de ver-
dadera madurez, como obra de plenitud. Agustin aparece como buen tedlogo
y como conocedor del pensamiento filoséfico, como escritor y exégeta. Es
mas, refleja unas vivencias cristianas muy intimas, de cardcter mistico. Se
siente obligado a la predicacidn, responsable de la tarea pastoral catequética.
Por esta época estd ya concluyendo su obra De Trinitate y tiene entre manos el
De Civitate Dei. Los temas de la Iglesia, del Cuerpo Mistico, de la realidad,
necesidad vy eficacia de los sacramentos, la contemplacién del Verbo en sus
tres formas, etc... hace que se haya podido calificar a estos Tratados sobre
San Juan como uno de los monumentos més notables de la Patristica 3.

El misterio de la incorporacién de la humanidad a Cristo, transfondo de
la Buena Nueva del Evangelio, tiene resonancia constante en esta obra.
Agustin ha llegado, erni este tiempo, a la méas fuerte vivencia y experiencia per-
sonal de la tesis pauiina, Este tema cautiva su atencibn y transpasa cada una
de sus actuaciones, es fuente de inspiracion para su tarea eclesial, pastoral,
teologica y catequética. Es una unidad espiritual que llega a convertirse en
centro y clave de todo agustinianismo. Fruto de esta experiencia religiosa s su

30. T. PrieTO, Introduccién a los Tratados sobre el Evangelio de San Juan, Madrid 1954,
16.
31, M. PonTsT, L’exégese de Saint Augustin predicateur, Paris 1954, 23,
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postura contra donatistas y pelagianos, asi como su anhelo constante sobre la
unidad de la lglesia. Aqui encaja perfectamente la teologia de los sacramen-
tos, como mediadores de «incorporacién», como «signos» creadoes de acerca-
miento a Dios,

3. Auditorio de Agustin de Hipona. Una de las caracteristicas mas sefia-
ladas del auditorio de Agustin de Hipona es su heterogeneidad, Se trata de un
publico compuesto de diversas clases sociales, de diversos estratos economi-
cos, culturales y de diversidad de creencias religiosas. A la catedral de Hipona
acuden ricos y pobres, aunque abundan maés estos tltimos, ya que una gran
parte de la poblacion estaba compuesta por ¢campesinos ¢ pescadores del puer-
to. Agustin alude con frecuencia a este auditorio, critica con caridad sus lacras
y debilidades. Se trata de gente ruda, crecida en la dureza del trabajo manual
del campo o del mar. Sus conocimientos son escasos; por eso Agustin se ve en
ocasiones en terribles angustias para hacerles inteligibles la verdad revelada.
El Obispo echa mano de todos los recursos: el simil, la metafora, ia alegoria.
De vez en cuando cae en la cuenta de la profundidad con que estd hablando, y
eleva al cielo una senciila plegaria pidiendo la asistencia del Espiritu para que
tos fieles puedan entender algo. '

El fervor de los fieles cristianos de Hipona es también variade. Dada la
condicion de vida que llevaba la mayoria de ellos, no es facil suponer una
piedad profunda en el ambiente. Agustin se queja de las debilidades de algu-
nos de ellos, de sus aficciones por ciertos residuos de paganismo, La fe de al-
gunos es vacilante y hasta grosera; y es que no debia resultar facil a aquellos
temperamentales numidas guardar en su integridad los aspectos esenciales
de! cristianismo frente a la otra gran parte de la poblaciéon orguliosa todavia
de los esquemas paganos. Da la impresion de que, a nivel de vida practica,
cundia entre los cristianos un cierto ambiente de paganismo: excesivo afan de
los bienes materiales, buscados aun cuando se trata de los bienes espirituales
—vix quaeritur Jesum propter Jesum—, avaricia, embriaguez, La exigencia
de una cristianizacion era sentida hondamente por Agustin *2,

Otro factor importante en el examen del auditorio de Agustin es el sincre-
tismo teligioso de sus componentes. Paganos, judios, arrianos, maniqueos,
donatistas, etc,, son los posibles oyentes de Agustin, El Concilio de Cartago
del afo 391 habia permitido la asistencia a las predicaciones de la «Catblica» a
todos los ciudadanos, sin hacer distincion alguna de confesiones o creencias
religiosas, El predicador debia estar atento y vigilante, ya que debe contar con
la posible asistencia de elementos no catolicos.

4. Ley del arcano. Existe una realidad que no conviene olvidar: la pre-
sencia del Catecumenade dentro de la pastoral de la Iglesia catolica. Tales ca-







Causas matrimoniales
y los nuevos acuerdos de 1979

(SIMPOSIO Y JORNADAS DE DERECHO CANONICO EN SANTANDER)

Introduccién

La Facultad de Derecho Canénico de la Universidad Pontificia de Sala-
manca y la Asociacién Espaiiola de Canonistas organizaron el VI Simposio de
Miembros de Tribunales Eclesidsticos y las IV Jornadas Informativas de De-
recho Candnico sobre las causas matrimoniales y los Acuerdos recientes entre
la Santa Sede y el Estado Espafiol, que se celebraron el Paraninfo de Las Lla-
mas de la Universidad Internacional de Verano, Marcelino Menéndez y Pela-
yo, desde el 17 al 20 y desde el 21 al 22 de septiembre de 1979.

Se pretendia ofrecer un servicio informativo a los canonistas miembros
de tribunales eclesiasticos, abogados y a todos aquellos que estaban més vin-
culados por su actividad docente, profesional y pastoral a los problemas
matrimoniales, asuntos econémicos, ensefianza etc. Al mismo tiempo, dada la
naturaleza del Simposio y las Jornadas, no podia faltar una informacion
sobre el estado actual de la revisién del Codigo de Derecho Canédnico v los
proyectos de legislacidén en Espafia de cara al futuro.

Los temas propuestos eran tan interesantes que atrajeron a mas de 250
asistentes inscritos, a los que se unieron casi otros tantos observadores en al-
gunas ponencias y sesiones coloquiales.

La fiebre divorcista, cierto proyecto de ley en perspectiva y las cacareadas
declaraciones de nulidad obtenidas en algunos tribunales eclesidsticos de
América y Africa con posible ejecucién y efectos civiles en Espaila, como
luego veremos, preocupaban a no pocos asistentes, que veian la manera de ob-
tener en algunos casos el divorcio de una forma subrecticia por gente rica.

Esta problemética depende en gran parte del Derecho procesal, que sefia-
la la forma y modo de actuar en las causas matrimoniales, estableciendo cier-
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tas normas generales o especiales, que se han de observar diligentemente en el
proceso y en cada uno de sus actos, solemnidades o formalidades .

Hay causas matrimoniales que se pueden tramitar por via administrativa,
como las causas de separacidn temporal entre los conyuges, mientras que
otras, como las de nulidad y separacion perpetua por adulterio, se han de tra-
mitar por via judicial. En este proceso, la observancia de algunas normas afec-
ta a su validez, de suerte que, si no se observan, toda ¢l proceso y la misma
sentencia carecen de valor.,

Los matrimonios pueden ser declarados nulos por existencia de un impe-
dimento dirimente no dispensado, por falta de consentimiento y por defecto
de forma. Esto, que parece facil en teoria, es muy complicado en la practica,
por lo gue debe tramitarse la declaracion de nulidad mediante el proceso judi-
cial. Incluso ias causas de separacion conyugal, cuyos motivos estan especifi-
cados en el ¢. 1131, si una causa razonable lo aconseja, el Ordinario puede ex
officio o a instancia de parte determinar que se ventilen por via judicial *.

1. Las causas matrimoniales y la legislacién espafiola

En Espafa, todas las causas matrimoniales, tanto las de nulidad como las
de separacidn conyugal, bien por motivos de adulterio, bien por otras razones
establecidas en el ¢. 1131, deben tramitarse por via judicial, segin voluntad
expresa de la Santa Sede, comunicada a los Prefados espartioles por Circular de
{a Nunciatura Apostdlica, el 2 de agosto de 1958. Esto se justifica porque en
Espaiia, hasta que entren en vigencia los nuevos Acuerdos, surten efectos civi-
les todas las sentencias y decisiones eclesiasticas segan €l art. 24 del Concorda-
to de 1953.

En el Acuerdo juridico, art, VI, n, 2, se establece que s6lo surtiran efec-
tos civiles [as declaraciones de nulidad y las decisiones pontificias sobre matri-
monio rato y no consumado, «si se declaran ajustadas al Derecho del Estado
en resolucién dictada por el tribunal competente». Las causas de separacion
s6lo tendran efectos civiles si se tramitan ante los tribunales del Estado, lo
cual quiere decir que ya no pasaran a los tribunaies eclesiasticos a no ser por
motivos de conciencia. Esto exige un compas de espera para las causas pen-
dientes y presenta una serie de problemas, que se fueron analizando en el Sim-
posio a partir del dia 17, en que se iniciaron 1os actos con saludos de bienveni-

1. F.M. CAPPELLO, Praxis processualis (Roma 1940) 1. Sobre esta materia se han ytilizado
J. PINNA, Praxis judicialis canonica (Roma 1952); T, Mufiz, Procedimienios Eclesidsticos (Se-
villa 19285) v J. MaNs, Formularios sobre el matrimonio canénico (Barcelona 1951). En Espafia
sirve de orientacién Cofectdnea de jurisprudencia candnica a partir de 1974. Hay abundante
bibliografia postconciliar.

2. Respuesta de la Comision Pontificia para la Interpretacion del Codigo, de) 25 de junio
de 1932, AAS, 24 (1932) 284,
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da por parte del Rector de la Universidad Internacional, Obispo de Santander,
Rector de la Universida | Pontificia de Salamanca y Decano de la Facultad de
Derecho Canodnico de ta misma. :

a) Sistema matrimonial espaiiol después de los acuerdos con la Santa
Sede: Este fue el tema de la brillante disertacion del Dr. Luis Diez-Picazo y
Ponce de Ledn, ex-alumno del Colegio de Ntra. Sra. del Buen Consejo
{Madrid) y catedratico de Derecho civil en fa Universidad Autdnoma.

Dio comienzo a las 10,30 de la manana del dia 17, haciendo ver que a par-
tir del afio 1953, el Cadigo civil habia recibido influencias del Concordato con
dos tipos institucionales 0 clases de matfimonio: «el canonico y el civil. El
matrimonio habra de contraerse candnicamente cuando uno al menos de los
contrayentes profese la religién catblica. Se autoriza €l matrimonio civil cuan-
do se pruebe que ninguno de los contrayentes profesa la religion catdlica» *.

Después de la Constitucion de 1978 y de los nuevos Acuerdos de 1979, yva
no se iraia, en su opinion, de dos calses de matrimonio, sino de dos formas de
prestacion del consentimiento, imitando al sistema italiano, que reconoce fos
efectos civiles del matrimonio celebrado de acuerdo con las normas del De-
recho canénico. Esto se recoge en el art. VI del Acuerdo juridico, que anade:
«Los efeclos civiles del matrimonio canonico se producen desde su celebra-
cion. Para el pleno reconocimiento de los mismos serd necesaria ia inscripcion
¢n el Registro Civil, gue se practicara con la simple presentacion de certifica-
cion eclesiastica de Ja existencia del matrimonio»,

Ya no se menciona al preaviso, ni la presencia del funcionario civil, que
desaparecen, quedando algunas dudas en cuanto a que no se preisa quién
puede dar la certificacion y otros requisitos o innovaciones, gue necesitaran de
un ulterior desarrollo legisiativo para su aplicacidon, como se hace en el Proto-
colo final 4,

Las decisiones de nulidad, que declaren los tribunales eclesiasticos, nece-
sitaran después la homologacioén de los tribunales civiles. La menera de como
se lleve esto a cabo es lo que atin no esta bien definido, ya que no aparece claro
en los Acuerdos. Se trata de una materia de orden publico y el Estado debe
controlar para evitar gue s¢ cometan fraudes de orden procesal «a la america-
na o a la africana».

Concluyé diciendo que los Acuerdos posibilitaran.las aspiraciones de un

3. Art, 42 del Cédigo Civit espanof redactado conforme a la Ley de 24 de abrif de 1958. Co-
mentd también los arts. 73, 75, 76 y 80. Hay un anteproyecto de fey del 21-X11-1979 modificando
el titulo 1V del libro [ del Codigo Civil.

4. FEnrelacion con el art. VI, 1, se aiade; «Inmediatamente de celebrado ¢l matrimonio ca-
nonico, el sacerdote, ante el cual se celebrd, entregara-a los esposos certificacion eclesidstica con
los datos exigidos para su inscripeion en el Registro Civil. Y en tedo caso, el parroco en cuyo terri-
torio parroquial se celebrd el mairimonio, en el plazo de cinco dias transmitird al encargado del
Registro Civil, que corresponda, el acta del matrimonio candnico para su oportuna inscripeion,
en ¢l supuesto de que ésta no s¢ haya cfectuado ya a instancia de las partes interesadas».
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amplio sector de la poblacién, reconociendo los justos derechos de la mayoria
catdlica, cuyo sistema matrimonial compartia dentro de la nueva Constitu-
cién, que lo regula en su art. 32, Por lo demas, «el Estado ¢s libre para reguiar
el divorcio» 3,

b) Medidas provisionales y ejecucién de las sentencias de nulidad: A
continuacidn, a las 12,15 inicié la exposicidon de esta ponencia el benemérito
profesor, Dr. Leonardo Prieto-Castro y Fernandis, que resultd un poco
aburrido y pesado en la primera parte, al analizar las medidas provisionales en
relacién con la mujer casada con una critica del ordenamiento legal desde la
Ley de Enjuiciamiento Civil del aiio 1881 pasando por las leyes nuevas del 24
de abril de 1958 y 1976 hasta llegar a los Acuerdos de 1979, en los que las me-
didas provisionales dejan de ser materia concordataria, porque entramos en
una época aconcordataria en Espana.

La segunda parte resultd mas agradable e interesante sobre la ejecucion
de la sentencia de nulidad en general, completando algunos puntos tratados
por el profesor Diez-Picazo. Aclard que la sentencia de nulidad de matrimo-
nio, en caso de sentencia constitutiva, no necesita de ejecucion en si. Luego
comentd el art. 70 del Codigo civil sobre los efectos de la nulidad del matrimo-
nio, materia complicada, que interesa mas a los abogados y jueces.

Al comentar el Acuerde juridico, resaltd el nuevo requisito de homologa-
cion critica de la sentencia candnica de nulidad del matrimonio y la interpreta-
cion del examen calificativo del juez ¢ivil para ver si se declara ajustada al De-
recho del Estado. Esto puede presentar problemas en el futuro. Asi cabe el de-
recho a la reposiciéon de la causa obtenida en el exiranjero para ajustarla al
Derecho nacional con una restitutio in integrum.

Como las causas matrimoniales de nulidad son en Derecho candnico
siempre revisables, una vez que han surtido efectos civiles con el correspon-
diente registro, pueden posteriormente ser declaradas validas con los consi-
guientes efectos civiles, si se ajustan a Derecho y se registran, dejando sin efec-
to la anterior declaracién de nulidad. En el coloquio demostrd su amplia eru-
diccidn en esta materia.

Uno de los cuarenta provisores de las dibcesis espafiolas, que asistian al
Simposio, manifesté confidencialmente y con datos precisos no sélo la verdad
de la aseveracion del Dr. Prieto-Castro, sino que incluso la Signatura Aposto-
lica habia ordenado la reposicién de una causa de nulidad declarada en Tanza-
nia para que se tramitase de nuevo ante el pertinente tribunal eclesiastico de
Espafia.

¢} Causas de separacion matrimonial, sifuacién actual y perspectivas
Juturas: A las 5 de la tarde del dia 17, inici6 su exposicion Mons. Miguel Aisa,
auditor de la Rota Espafiola y su situacién actual. Hizo ver cdmo tan pronto

$. Este fue el titulo de a entrevista, que mantuvo con M.* A. Samperio, publicada en Afer-
ta, informacién local de Santander, 18 de septiembre de 1978, p. 7.
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como sean ratificados los Acuerdos, se privara a las separaciones eclesiasticas
de los efectos civiles.

En las disposiciones transitorias, n. 2, se establece que «las causas que es-
tén pendientes ante los tribunales eclesiasticos al entrar en vigor en Espaiia el
presente Acuerdo, seguiran tramitandose ante ellos y las sentencias tendran
cfectos civiles a tenor de lo dispuesto en ¢l articulo XXIV del Concordato de
1953» *,

En cuante a las perspectivas de futuro reconocié que las causas de separa-
cidn se tramitaran ante los tribunales civiles, ya que se priva a las separaciones
eclesiasticas de los efectos civiles. En el nuevo esquema de Dereciho procesal
candnico se prevee la posibilidad de que el Ordinario aconseje a los fieles tra-
mitar las causas de separacion ante los tribunales civiles.

Al entrar en vigencia los Acuerdos, las causas de separacion, que estu-
viesen no sOlo presentadas siuo también admitidas, surtiran efectos civiles,
aunque tarden en tramitarse en los tribunales eclesiasticos. Sobre estos y algu-
nos Otros Puntos oscuros seran necesarias las aclaraciones pertinentes. Con-
viene incluso informar a los fieles sobre esto y agilizar los procesos pendientes
" en la medida de lo posible. En el coloquio se ¢larificaron algunas cuestiones
diticiles.

Aunque no existe homologacion total, en el proyecto de ley de divorcio,
que se conoce por ahora, se preveen como causas de separacion practicamente
las mismas que en ¢l Codigo de Derecho canonico. Se puede introducir la de-
manda de divorcio, si llevan dos aiios en una causa de separacion. 3e admite
tambieén la separacion de mutuo acuerdo, que luego surte los correspondientes
efectos civiles para lograr ¢l divorcio, después de estar separados dos aftos.

2. Reflexion sobre el numero de nulidades y su tramitacion

Las ponencias del dia 18 trataron de explicar por qué se daban hoy tantas
causas de nulidad con un andlisis critico y jurisprudencial, Por ejemplo, se sa-
be que s6lo en el tribunal de Santander se tramitan alrededor de cuatrocientas
causas al afio. En Espaia han adquirido un volumen insospechado, lo que in-
vitaba a los provisores y demés miembros de tribunales a una reflexién, por-
que se corre el riesgo en algunos casos de querer poner remedio a una si-
tuacidn insostenible de matrimonios rotos con parches de nulidad.

Las causas de nulidad son también muy abundantes en [talia y en los Es-
tados Unidos, donde ya existe el divorcio. Muchos acuden por motivos de
conciencia en solicitud de nulidad para casarse de nuevo por la Iglesia.

La eclosion del niumero de causas de nulidad en Espafia exige una planifi-

6. Codigo de la BAC, Apéndice [X, 10* edic. (Madrid 1976) 1026.
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cacién y reorganizacion de los tribunales eclesidsticos, teniendo en cuenta que
las causas de separacién van a pasar casi todas a los tribunales del Estado.

a) Concepcion actual del matrimonio nulo: momento de reflexion y
andlisis critico. Este fue el titulo del esquema presentado a las 10 de la mafiana
del dia 18 por Mons. José Maria Serrano, ¢l tinico juez espaifiol y de origen
vallisoletano en el Tribunal de la Rota Romana, segn observé el provisor de
Valladolid, Félix L.6pez Zarzuelo, al hacer su presentacion.

L.a concepcidn actual de la nulidad del matrimonio eclesiastico ha cam-
biado y evolucionado mucho después del Concilio Vaticano 1 con la jurispru-
dencia sobre la esencia det matrimonio. Se ha profundizado en ¢l conocimien-
to del hombre y del matrimonio. Hay formulaciones nuevas y més precisas no
sOlo en la parte legal, sino también en el orden psicoldgico-sexual,

Hizo un analisis critico del acto del consentimiento y la capacidad o inca-
pacidad para asumir los derechos y deberes matrimoniales en orden a una co-
munidad de vida y de amor, la personalizacion del pacto conyugal, la libertad
completa y personal para el matrimonio, consecuencias de la exclusion de pro-
piedades esenciales, del jus in corpus y del jus ad communionem vitae ".

Luego expuso la imagen del matrimonio en la comunidad eclesial, que
puede variar un poco segiin las culturas, problema no siempre tenido en cuen-
ta por las leyes eclesiasticas. Han existido y atn permanecen diferencias entre
tedlogos y juristas en cuanto & 1a interpretacién teolégica del matrimonio pu-
tativo y el fendmeno de la nulidad (anuiacién), Conviene que exista acerca-
miento y comprensién mutua en vez de criticarse con cierto desconocimiento.

Al analizar el caracter especifico del ministerio de justicia, observo que a
veces se presentan pruebas amafadas y se juega con la buena fe de los jueces,
que deben atenerse a lo alegado y probado para decidir de acuerdo con la ley
vigetite y ¢on rectitud.

La jurisprudencia iba abriendo nuevos caminos a semejanza del jus so-
norarium de los romanos con més equidad, conocimiento de la realidad exis-
tente y valores del matrimonio. Concluy6 diciendo que era necesaria la infor-
macion e integracion para cumplir mejor con la misién eclesial coman. Hizo
también referencia a los aranceles 5.

b} Naturaleza filoséfica de la relacién interpersonal conyugal: Este te-
ma fue desarroliado por Mons. Santiago Panizo, Auditor del Tribunal de la
Rota Espaiiola, con una introduccion sobre el ser del hombre filos6ficamente
perenne y mudable en su despliegue existencial y nuevos planteamientos,
sobre los que ha escrito anteriormente °.

7. El tema de la «exclusion del jus ad vitge communem, como causa de nulidad», lo ue-
sarrolld ¢l dia 20 a las 5 de la tarde segun se comentar4 més adelante,

8. J. PEREZ DE ARCE, «Eclosion en el nimero de causas de nulidad matrtmonial», declara-
ciones de Mons. 1. M.? Serranou para Aferta, 19 de septiembre de 1979, p. 3.

9. S. Panizo, «Ei objeto del consentimiento matrimonial y el jus in corpus», Curso de De-
recho matrimonial y procesal candnico para profesionales def foro 3 (Salamanca 1978) 93-119.
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Partid de los supuestos generales y de la fenomenologia de ta relacidn in-
terpersonal, que constituye el matrimonio hetero-sexual. Se requieren unas ca-
pacidades minimas de convivencia de acuerdo con los factores culturales, étni-
cos, psico-fisicos y sociales.

El encuentro o relacion interpersonal en el matrimonio requiere estos re-
quisitos: 1.° Normalidad coexistencial como base de una realidad de !a rela-
¢ién interpersonal con capacidad de percepcidn del otro ¢coOnyuge. 2.° Apren-
sion de la objetividad del otro desde una subjetividad normal, 3.° CarActer
hetero-sexual del varon y la mujer con amor. 4.° Caricter contractual de la re-
lacién conyugal, que es al mismo tiempo una institucién, A esto hay que afta-
dir otros factores complementarios y partir no del hoy o in facto esse sino del
Jleri, en el momento de prestar el consentimiento.

Coincidié con Mons. Serrano en afirmar que se dan a veces fisuras de nu-
-lidad en el momento de contraer el matrimonio, como la exclusion de la sacra-
mentalidad (la indisolubilidad) o la comunidad de vida, que no se constatan
hasta aflos después in facto esse. Se realizan también ingerencias y actitudes
negadores del «otro», lo que llega a impedir la convivencia y hasta la libertad.

Oyendo a Mons. Panizo, llegaba uno a la conclusiéon de que habia
muchos matrimonios nulos, que aparentemente se tenian por vélidos. En esto
la Rota Romana ha sido la pionera en cuanto a la relacion interpersonal, por
lo que termind haciendo algunas referencias jurisprudenciales. Reconocidé que
partiende de las experiencias de Brooklyn y de Jos supuestos psico-fisicos de la
relacion interpersonal se podia ltegar a declaraciones de nulidad, que venian a
ser cOMO una manera de abrir la puerta al divorcio en la Iglesia v de arreglar
bastantes situaciones conflictivas de matrimonios nulos.

¢) Los tribunales regionales en Espafia: A las § de la tarde inicié su di-
sertaciéon Mons. Malaquias Zayas, Provisor-Presidente del Tribunal de Barce-
lona, sobre la planificacion de los tribunales eclesiasticos en Esparfia con una
concentraciéon regional. Mientras que politicamente se va a una desceniraliza-
cion con las autonomias, en lo eclesiastico se pretende centralizar para un me-
jor ejercicio de la justicia, al menos en el orden técnico, tal como lo exigen los
principios constitucionales del Concilio Vaticano I1, la Constitucién Regimini
Ecclesiae Universae '°, la Circufar del Supremo Tribunal de la Signatura
ApostOlica y Memorandum de 21 de marzo de 1978 a la Conferencia Episcd-
pal Espafola.

" Se objeté que la planificaciébn propuesta seria conveniente y posible gra-
cias a los actuales medios de comunicacion; mientras que en otras esto seria

10.  Esta Conslitucion es del 15 de agosto de 1967, AAS, 59 (1967) 885-928. La Curta Circu-
lar es del 28 de diciembre de 1970, AAS, 63 (1971) 480-486 y en Derecho Cundnico Posconcifiar
5.7 edic. {Madrid 1976) 535-541. Aparecen a continuacion, ibid. 542-548, las Normas del Supre-
mo Tribunal de la Signatura Apostdlica’de 28 de enero de 1970 sobre los tribunales interdiocesa-
nos o regionales, AAS, 63(1971) 486-492.
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alumnos estuvieron distanciados en otros tiempos 0 un poco divididos ideold-
gicamente. Desde hace mas de una década vienen colaborando juntos en se-
manas de Derecho candnico, congresos y otros trabajos al servicio de la Igle-
sia ¥ de la sociedad.

Al mencionar algunos de los benemeéritos profesores y sus obras, muy
-influyentes todavia en la actualidad, se sinti¢ fa necesidad de poner al dfa o
continuar de algiin modo la informacion orientadora de los Casos camﬁmcos—
marales del P. Eduardo F. Regatillo, S.J.

b) El contenciose-administrativo eclesidstico. Génesis, historia y com-
petencia actual: E1 P. Ignacio Gondon, 8.J., profesor de Derecho canénico en
la Universidad Gregoriana de Roma, inicié6 a las 12,30 de la mafiana su ponen-
cia con una vision general del proceso contencioso-administrativo. Trato de
sus presupuestos historicos en la primera parte a partir del siglo XII, sin que
conste claro si ya en su primer periodo fue objeto de este proceso la violacién
de un derecho subjetivo por parte del Superior eclesidstico.

A partir del Concilio Vaticano 11, los canonistas votaron uninimemente
para que fueran mejor tutelados los derechos subjetivos frente a la autoridad
eclesiastica. Esto ya se puso en practica con el art. 8 del Ordo Concilii Vaticani
I sobre ¢l tribunal administrativo, cuyas notas tipicas, propuestas por la Co-
mision del Cadigo y aprobadas por el primer Sinodo de Obispos, aparecen en
la Sectio Altera (Segunda Seccion) del Tribunal Supremo de la Signatura
Apostolica: «Por la Segunda Seccidn, la Signatura Apostdlica resuelve causas
surgidas en el ejercicio de la potestad administrativa y eclesiastica, llevadas a
ella por haberse interpuesto apelacion o recurso contra la decision del compe-
tente Dicasterio, siempre que se pretenda gue el acto mismo haya viclado al-
guna ley, En estos casos juzga ya de la admision del recurso, ya de la ilegitimi-
dad del acto impugnado» U,

En la segunda parte de su exposicion se centrd en explicar el texto ante-
riormente citado, que unos restringen a la cuestién de legitimidad y otros ex-
tienden a las controversias de derecho subjetivo, es decir, sobre «el mérito» de
la causa, que ha sido excluido por una respuesta de la Comisién del Codigo el
11 de enero de 1971. Sin embargo, ¢l ponente opiné con razones sblidas que la
competencia de la Secciébn segunda de la Signatura abraza, como objeto pri-
mario, la controversia sobre el derecho subjetivo y la legitimidad, cuestion
que interesa a los peritos, lo mismo ‘que el objeto secundario de dicha
Seccion 2,

Después de almorzar en San Vicente de la Barquera, donde no faltaron
los consabidos brindis y comentarios humoristicos, se regres6 hacia Santander

11,  Regimini Ecclesiaz Universae n. 106, en Derecho C. Posconciliar, 349.

12. 1bid., n, 107, Se puede decir que la Signatura es un tribunal propiamente de casacion, es
decir, conoce no de} mérito de la causa o de los hechos, sino de las cuestiones de Derecho infringi-
do por las Congregaciones, Dicasterios etc.
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pasando por Santillana del Mar para visitar el Musec diocesano de arte reji-
gioso y otros monumentos de dicha poblacidn, como la Colegiata de Santa Ju-
liana, que data dei siglo X y pertenecié a los candnigos regulares de San
Agustin.

4. Pastoral matrimonial y las normas americanas

Las ponencias del Gltimo dia del Simposio versaron sobre la pastoral
matrimonial, las llamadas normas americanas, que se aplican actualmente en
los Estados Unidos, con abundantes declaraciones de nuiidad, y la exclusién
del jus ad vitae communem (comunion de vida) como causa de nulidad matri-
monial. Este tema no pudo ser desarroliado por el P. Urbano Navarrete, que
se hallaba enfermo, y se encargd de suplirle Mons. José Maria Serrano.

a) Eltribunal de la didcests ante la pastoral de los matrimonios: A las 10
de la mafiana del dia 20 comenzd puntualmente su exposicién el Dr. Julio
Manzanares Marijuan, catedritico de la Facultad de Derecho Candnico ¢n la
Universidad Pontificia de Salamanca, donde hace ya ocho anas, tuvimos la
oportunidad de oirle algunos de estos puatos sobre el papel, que corresponde
a los tribunales no s6lo para administrar justicia sino para solucionar algunas
crisis matrimoniales dentro del contexto global de la misién pastoral de la
Igiesia.

En su opinidn, compartida por la mayoria de los asistentes, a la pastoral
pre-matrimonial le toca prevenir, dar orientaciones y soluciones a problemas
actuales. Asi, uno de cada tres matrimonios celebrados antes de los 20 afios
termina en divorcio en los Estados Unidos y en separacién en Espaia. No se
puede seguir obligando a menores de edad a casarse para legitimar la pro-
le en camino, si no se tiene una garantia de consistencia matrimonial.

El expediente no es un formalismo initil, ni debe convertirse en algo pu-
ramente burocratico. Hay que devolverle su auténtico y tradicional valor, atli
donde lo haya perdido. Se puede armonizar la pastoral con jo juridico, es
mas, se complementan y reclaman para solucionar situaciones ambiguas v de
crisis, constatar la capacidad y cumpliir con los requisitos fundamentales.

Los tribunales eclesiasticos deben cuidar su propia imagen con ac-
tuaciones correctas, ajustadas al Derecho sin rigorismos y dentro de la
equidad. Esto debe darse a conocer e informar a los fieles sobre las nuevas le-
yes y motivos de nulidad o separacidn.,

Después de comentar las experiencias de los Estados Unidos y Holanda,
propuso como modelo la figura del «abogado publico» en el Norte de Italia y
otras iniciativas de iglesias locales. NO se comparti6 por algunos su idea de im-
portar experiencias a manera de modas, aunque si el consejo de atender a los
cdnyuges antes de prestar el consentimiento, en el momento de casarse y des-
pués, acompanandoles de algiin modo para dirigirles a lo targo de su vida.
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Las normas de algunos Directorios pre-matrimoniales, como el de Valla-
dolid y otras experiencias regionales de Espaia, pueden servir de guia y orien-
tacién a los tribunales eclesiasticos en su accién pastoral.

El cologuio resultd interesante y se formularon conclusiones practicas pa-
ra cvitar la fuga de causas matrimoeniales y lograr una mejor administracion
de la justiciz. Habré que utilizar los medios de comunicacidn social para me-
jorar la opinién pablica sobre los tribunales eclesiasticos, que cuentan en Es-
paiia con jueces honestos y competentes. -

b) i Motu proprio «Causas matrimoniales» y fas Normas americanas.
Estudio comparativo. A las 12 de la mafiana del dia 20, el P. Ignacio Gordon,
S.J., desarrolib ampliamente su segunda ponencia. Comenzé por explicar el
origen de las llamadas «Normas americanas», elaboradas por la Asociacion
de Canonistas Norteamericanos, presentadas a la Santa Sede por la Conferen-
cia Episcopal de los Estados Unidos, revisadas por una Comisién romano-
americana y concedidas el 1-V1I-1970 para un trienio. Se prorrogaron por un
afio al salir en 1971 el Motu proprio Causas matrimoniales y luego hasta que
se promulgue el Codigo con la procedura matrimonial, que unificara a la Igle-
sia latina. En realidad se han prorrogado desde 1973.

Las Normas americanas constan de 23 nimeros y constituyen un breve
irer procesal. Los mas importantes son el n. 3 sobre la constitucién del tribu-
nal, el n. 7 sobre los fueros, que puede ser ia residencia de cualquiera de las
dos partes o el tribunal en mejores condiciones, y el n. 23 sobre la apelacion,
que se suprime casi siempre. Esto ha sido objeto de consultas por Conferen-
cias Episcopales de otras naciones, con respuestas de ia Santa Sede para poner
ciertos limites y evitar se introduzca el divercio encubierto bajo el manto de la
declaracion de nulidad.

E! ponente hizo una evaluacidén comparativa de las Normuas americanas
con el Motu proprio Causas matrimoniales, promulgado en junio de 1971 y
anticipo de los cAnones, que ya tenia preparados la Comisién del Codigo
sobise los tres puntos indicados y el proceso documental para unificar esta ma-
teria y suprimir aigunas facultades especiales concedidas a aigunas nactones,
agilizando su tramitacion. .

Las Normas arericanas resultan més dinamicas y hasta pastoralistas con
detrimento de la equidad y la legitima defensa, que se puede privar a la parte
demandada con beneficio del actor. A esto se une el que algunas causas proce-
dentes de Espafia van un poco amanadas, lo cual es facil cuando las dos partes
se ponen de acuerdo y enira de por medio més de un millén de pesetas. De esto
le va al abogado el medio milibn de pesetas por lo menos.

Se l¢ preguntd al ponente si en el futuro seguirian las Normas americanas,
que algunos desean generalizar para toda la Iglesia, y contestdé que se
impondria una procedura matrimonial semejante a Ja del Motu proprio
Causas matrimoniales ' tan pronto como se promulgue el nuevo Codigo o la

13. Derecho Candnico Posconcifiar, 549-566, donde aparece comentado con notas de [..
Miguélez,
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parte correspondiente. A esto se le objetd que en tiempos pasados la Iglesia
habia tenido que rectificar tardiamente, como en el caso de los ritos chinos,
Los privilegios dados a los misioneros sobre esta materia habian sido muy be-
neficiosos. Ademads, si era necesaria la unidad legislativa fundamental, no se
podia defender lo mismo en cuanto a la total uniformidad, ya que no se podia
prescindir de las diferentes culturas, grupos étnicos etc. En Ameérica se han
impuesto durante varios siglos leyes latinas con mentalidad europea-
romanistica, que se han acatado y reverenciado; pero que no se han podido
cumplir en parte. Ante esto, el P. Gordon se calld, como si asintiese,
jesuiticamente con una sonrisa,

¢) La exclusion del «jus ad vitae communem» como causa de nulidad:
A las 5 de la tarde hablé de nuevo Mons. Serrano sobre la exclusién del de-
recho a la vida comiin, como término del consentimiento y contenido del mis-
mo, lo que constituye en el nuevo esquema un motivo auténomo de
nulidad *.

Comentd muy bien dos glosas det P. Urbano Navarrete al proyecto de co-
dificacion, una a la incapacidad para asumir los deberes, como causa de nuli-
dad matrimonial '*, y otra a las observaciones al esquema de matrimonio
sobre la exclusibn de la comunidad de vida por un acto positivo de una o de las
dos partes. Se da una conversion del jus in corpus del ¢. 1086 § 2 en la exclu-
sioén del jus ad communionem vitae, como un derecho esencial nuevo, equiva-
lente al consortium totius vitae, hecho que no vieron los canonistas ni teblogos
antiguos, como distinto de la suma de los elementos considerados esenciales
hasta el presente '8, :

La communitas vitae es el objeto o mejor el contenido del consentimien-
to. Si se excluye, queda el acto vacio de contenido. Esto reclama una precision
en la nomenclatura de los motivos de nulidad y una clarificacién de su trata-
miento tanto en la doctrina como en la jurisprudencia.

Esta ponencia fue elaborada con premura de tiempo, una semana antes
en Valladolid, y daba la impresién de estar laboriosamente pensada, porque es
un tema para ¢l muy trillado y sobre el que ya habia tratado anteriormente 7,

14. Esquema sobre ¢l matrimonio. «Textus primus, c. 61 y textus alter ¢, 303» en Commu-
nicationes 9 (1977) 374-375: «§ 1 Internus animi consensus semper praesumitur conformis verbis
vel signis in celebrando muatrimonio adhibitis. § 2 Arsi alterutra ve! utraque pars positivo volunta-
tis actu excludat matrimonium ipsum aut ius ad coniuvgalem actum, vel essentialem aliquam
marrimaonii proprietatem, invalide contrahit».

15. U, NAVARRETE, «Incapacitas assumendi onera uti ¢caput autonomicum nullitatis matri-
monii». Periodica 61 (1972) 47-80.

16. «Schema juris recognoscendi de matrimonio, textus et observationes», Periadica 63
(1974) 636-639. _

17. J.M. SErrANO, El derecho a la comunidad de vida y de amor conyungal como objeto del
consentimiento matrimonial: aspectos juridicos y evolucion de la jurisprudencia de S. Rota Ro-
mana», Ephemerides juris canonici 32 (1976) 32-68.
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En su opinidn hay bastantes matrimonios nulos por exclusioén de la comu-
nidad de vida y de amor, algo distinto de ia cohabitacién, pues de hecho puede
ser que por determinadas circunstancias vivan distantes los cuerpos, permane-
ciendo el vinculo juridico y la comunidad de vida afectivamente en un nivel
mucho mas hondo, intimo e interpersonal.

Tuvo elogios para el tribunal de Brooklyn por sus soluciones més avanza-
das y agilizacién técnica, observando que no todas las causas de nulidad se
fallan a favor, hecho que ocultan algunos periddicos y revistas al informar
sobre esta materia.

Hace anos, Mons. Serrano era partidario de dar relevancia juridica al
amor conyugal, como término del consentimiento matrimonial, junto con la
comunidad, que &l pensaba iban a ser introducidos entre los nuevos y auténo-
mos motivos de nulidad. Solo ha sucedido esto con la comunidad de vida. Sin
embargo, €l arrojo algo de luz sobre esta problematica sin llegar a defender
que al desaparecer el amor, terminase la misma validez del pacto conyugal,
porque esto daria lugar a una larvada introduccién del divorcio en ¢l ordena-
miento candnico '3,

d) Algunas conclusiones y observaciones al final del Simposio: Durante
el altimo coloquio y también en otros anteriores, hubo momentos de cordiali-
dad, de emocién y de tension, como cuando se negod la palabra a un abogado
de la Rota de Madrid, uno de los que lievan las causas de nulidad a Brooklyn,
porque no estaba inscrito.

Hubo una reunién aparte de jueces eclesiasticos para tratar puntos de
competencia y decisiones conjuntas, mientras un grupo de abogados
promovia algo asi como una declaracién en favor del divorcio dentro del orde-
namiento civil.

Al terminar el Simposio se hizo una recapitulacion generat, a manera de
conclusion, por D. Lamberto de Echeverria con una valoracidn positiva.
Luego D. José M.? Pifiero pidié una reflexién conjunta y personal para una
toma de conciencia sobre la aplicacion del Derecho canénico con equidad y
justicia tal como lo exigen las circunstancias actuales y las directrices de la
Iglesia. Junto a la libertad para opinar, esta el derecho a la informacién sobre
el matrimonio canénico y los motivos de nulidad, haciendo resaltar que la
realidad sustancial de este sacramento es imagen de ese gran amor, divino y
humano, con el que Jesucristo y su Iglesia, forman una comunidad de vida de
amor en un solo cuerpo mistico.

La cuestion del matrimonio es algo «oscurisimo y complicadisimo» como
dijo San Agustin ' hace mas de quince siglos y lo sigue siendo a pesar de lo
.que se ha reflexionado y a que disponemos de unas formulaciones bien

18. 1bid., 61-66.
19. S, AGUSTIN, De conjugiis adulterinis 1, 25, 32 PL 40, 468,
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cancretas con sus origenes revelados y un Magisterio de la Iglesia puesto al dia
a través del Concilio Vaticano i1 y documentos posteriores 2,

Todavia hay en el matrimonio algunas cucstiones y facetas, que pueden
seguir siendo objeto de estudio y reflexidn, pues se estd profundizando cada
vez mas en ¢l conocimiento del hombre y de la mujer.

S. Los nuevos Acuerdos y sus consecuenceas juridicas y (ributarias

Al terminar el Simposio, disminuyo el niumero de asistentes, aunque se
veian también algunas caras nuevas de otros canonistas, que tenian especial
interés en ver las conseccuencias de los Acuerdos entre fa Santa Sede y ef Esta-
do Espanol.

Los organizadores de las Jorngdas [nformativas habian planificado tener
tres seminarios simultaneos: uno sobre la personalidad de las instituciones de
la Iglesia, otre sobre las exenciones tributarias y el tercero sobre la ensefianza
de la Iglesia en los nuevos Acuerdos. Asi, cada uno podia asistir al semina-
rio que desease; pero, como la mayoria de los asistentes estaban interesados en
participar en la exposicidn de los tres temas, se opt6 por tenerto todo en forma
de sesiones generales.

a) Nueve clima juridico en las relaciones Iglesia-Estado: A las 10,30 de
ia manana dei dia 21, después de la presentacién protocolaria, comenzd su di-
sertacion D. Antonio Mostaza Rodriguez, catedratico de Derecho candnico en
la Universidad de Valencia, haciendo ver como a partir del Concilio Vaticano
11 se cambiaron los presupuestos de las relaciones entre la Iglesia y el Estado.
La confesionalidad, que era considerada como tesis, pasa a ser hipoOtesis, al
ser sustituido este régimen por otro sistema de mayor libertad para respetar 1as
opciones religiosas de los individuos. Al no reconocer caricter estatal a ningu-
na religion, es necesario revisar el estatuioc juridico de la libertad religiosa, la
personalidad de las entidades religiosas, Ia ensenanza, el patrimonio eclesiasti-
co, su fiscalidad etc.

Para el Cardenal Octaviani, seglin expuso el ponente, el Estado podia ser
confesional, pues actuaba mediante los que detentaban el poder, reconocien-
do una religién como oficial. Esto se justifica juridicamente por ser asi la vo-
luntad de la mayoria o por unanimidad, Aun después del Concilia Vaticano
I1, puede darse la confesionalidad, respetando la libertad religiosa.

Luego desarrolld los ires principios fundamentales, que aparecen en el
art, 16 de la Constitucién espanola de 1978: 1.° El de la libertad religiosa, no
solo proclamada en teoria, sino llevada a la practica, pues «nadie podra ser

20. Const. Geudium et spes, nn. 47-52. A esto se puede attadir la Enciclica Humanae vitae,
n. 9 de Paulo V1 sobre ¢l amor conyugal, Cf. F. Campo, «XV Semana Internacional de Derecho
Canonico sobre el consentimiento matrimonial en Andorran, Estudio Agustiniano 9 (1974) 373-
491.
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obligadd a declarar sobre su ideologia, religién o creencias» 2. 2.° La aconfe-
sionalidad y 3.° Separacién con mutua colaboracidn: «Ninguna confesiéon
tendré caricter estatal. L.os poderes piblicos tendran en cuenta las creencias
religiosas de la sociedad espafola y mantendran las consiguientes relaciones
de cooperacion con la Iglesia catolica y las demés confesiones» 2.

La libertad religiosa puede considerarse en la doctrina catélica como aigo
de derecho divino para cumplir con su misidén. Su ejercicio y los limites de la
libertad religiosa pueden ser sefalados por el Estado, que debe actuar dentro
de la legalidad. En la practica no es facil delimitar ciertos limites y atribu-
ciones, por lo que son necesarios los acuerdos, concordatos o modus vivendi,
en los que la Iglesia no puede renunciar a su identidad y libertad sustancial;
pero puede hacer ciertas concesiones y colaborar a cambio de una proteccién y
retribucidn oficial. :

Del hecho de que se mencione a la Iglesia catdlica en la constitucién se de-
rivan importantes consecuencias en el orden internacional y privado, que
pueden beneficiar incluso a las demés confesiones,

b) La personalidad de lus instituciones de la Iglesia en los nuevos Acuer-
dos: A las 12 de la mafana, inici6 su exposicién el Excmo. Sr. D. Eugenio
Nasarre Goicoechea, Director General de Asuntos Religiosos en el Ministerio
de Justicia, manifestando que mas que una ponencia doctrinal, para lo que no
se consideraba capacitado, iba a dar una informacién sobre los problemas ac-
tuales en el campo de las negociaciones acordadas y sus consecuencias
canbnico-civiles. '

Hay profundos cambios y buenas perspectivas de cara al futuro, segin el
art. 16 de la Constitucion con respecto a la libertad de la Iglesia y el reconoci-
miento de su personalidad y el de las asociaciones cat6licas.

Demostrd estar muy bien impuesto en la materia, al observar los diferen-
tes enfoques y soluciones dados a este problema clave de la personalidad
juridica de la Iglesia y de los entes eclesi&sticos por dos expertos en {a cuestion,
como eran los catedraticos Alfonso Prieto y Alberto-de la Hera, que de-
sarrollaron estos temas en la XVI Semana Espafiola de Derecho Candnico, ce-
lebrada en Murcia a finales de septiembre de 1978 3,

La personalidad de las instituciones de la Iglesia estd determinada en los
Acuerdos y se precisara mejor en la Ley de libertad religiosa, donde se tendra
también en cuenta a las demas comunidades y confesiones religiosas. Su reco-
nocimiento civil dependera del registro correspondiente con ciertos requisitos
de control por parte del Estado dentro de un sistema democrético.’

21, Constitucion Espafiola, art. 16,2,

22. Ibid. n. 3.

23.  A. PriETO, «La personalidad juridica de la Iglesian, £/ hecha’refigioso en la nueva
Constitricion espafola (Satamanca 1979) 79-106; A. ok La HERA, «Los entes eclesifsticos en la
Constitucidn espafiola de 1978», ibid. 107-132.
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El problema se presentard para algunas asociaciones, que se reconocian
de acuerdo con el art. 4 del Concordato sin necesidad de inscripcion y tendran
ahora dificultades, porque en el futuro el reconocimiento candnico no coinci-
dira con el civil. Para solucionar problemas y poner limites a posibles abusos
de asociaciones, se establece en el art. 1. n, 3 del Acuerdo juridico 1o siguiente:
«E| Estado reconoge la personalidad juridica civil de la Conferencia Espisco-
pal Espafiolan, que no lo estaba segun el Concordaro y luego se adade en el n.
4: «El Estado reconaoce Ja personalidad civil y la plena capacidad de obrar de
las brdenes, congregaciones religiosas y otros institutos de vida consagrada y
sus provincias y sus casas y de las asociaciones y otras entidades y fundaciones
religiosas, que gocen de ella en la fecha de entrada en vigor del presente acuer-
do». :
Actualmente hay registradas 270 asociaciones no catdlicas, mientras que
son miles las asociaciones y fundaciones reconocidas de ia Iglesia catélica en
virtud del Concordato de 1953. En opinién del Ministerio de Justicia, no to-
das las fundaciones y asociaciones religiosas pasaran automaticamente al re-
gistro correspondiente, pues se requiere documento auténtico en que conste la
ereccion, fines, datos de identificacion, 6rganos representativos, régimen de
funcionamiento y facultades de dichos érganos. Es decir, se requiere cierto
control, semejante al que se va a tener con las asociaciones, fundaciones y
otras entidades religiosas que se establezcan en el futuro con reconocimiento
civil de los derechos adquiridos.

Subsisten algunas dudas y lagunas en 10s Acuerdos, que seran clarificadas
con la Ley de libertad religiosa y su Reglamento. Hay un plazo de tres aiios
para que las 6rdenes, congregaciones religiosas y otros institutos de vida con-
sagrada, sus provincias y sus casas y las asociaciones y otras entidades o fun-
daciones religiosas, que tienen reconocida por ¢l Estado la personalidad
juridica y la plena capacidad de obrar, se inscriban en el correspondiente re-
gistro del Estado, segiin lo establece €l n. 1 de las Disposiciones transitorias,
donde se afade: «Transcurridos tres aios desde la entrada en vigor en Espania
del presente Acuerdo sblo podra justificarse su personalidad juridica median-
te certificacidon de tal registro, sin perjuicio de que pueda practicarse la ins-
cripcién en cualquier tiempo».

Concluy6 diciendo que hay buena voluntad, tanto por parte de la Iglesia
como del Estado, para solucionar los posibles conflictos dentro de un clima de
colaboracidn y respeto de la libertad religiosa.

¢} Exenciones tributarias de fas instituciones de la Iglesia: Alas 5 de la
tarde, supliendo la ausencia justificada del Excmo, Sr. D. Ricardo Hueso de
Chércoles, Delegado de Hacienda en Madrid, desarrollaron esta ponencia el
P. Antonio Arza, S.J., y el abogado Gerardo Maria Ariznabarreta Ugalde.
Este Gltimo presenté la parte técnica o tebrica sobre los tributos, como algo
genérico, y de las tasas, contribuciones especiales e impuestos directos e indi-
rectos, que son mas bien especificos.
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Para comprender el alcance de los A cuerdos en esta materia hay que tener
en cuenta la nueva Ley de Impuesto sobre la renta de las personas fisicas del 8
de septiembre de 1978, que integra los impuestos.a cuenta en el general sobre
la renta con un sistema progresivo de imposicion y una técnica liquidadora
més fécil %,

El P. Arza precisé como, segin el art. | del Acuerdo sobre asuntos econé-
micos, la Iglesia catdlica puede libremente recabar de sus fieies prestaciones,
organizar colectas publicas y recibir limosnas y oblaciones, que no estaran su-
jetas a los impuestos sobre la renta o sobre el gasto o consumo. También esta-
ran exentos de estos impuestos, segin proceda, de acuerdo con el art. I, «la
publicacion de las instrucciones, ordenanzas, cartas pastorales, boletines
diocesanos y cualguier otro documento de las autoridades eclesiasticas compe-
tentes y tampoco su fijactén en los sitios de costumnbre, asi como de las dis-
ciplinas eclesidsticas.en las universidades de la Iglesia. La adquisicion de obje-
tos destinados al culto».

Las exenciones se precisan mejor en el art. IV con relacion a la Santa Se-
de, la Conferencia Episcopal, las dibcesis, las parroquias y otras circunscrip-
ciones territoriales, las 6rdenes y congregaciones religiosas y los institutos de
vida consagrada y sus provincias y casas. Tendrdn exencién total y permanen-
te de la contribucidn territorial urbana los siguientes inmuebles: «1.® Los
tempios y capillas destinados al culto y, asimismo, sus dependencias o edifi-
cios y locales anejos destinados a la actividad pastoral. 2.° La residencia de los
obispos, de los candnigos y de los sacerdotes con cura de almas, 3.° Los loca-
les destinados a oficinas de la curia diocesana y a oficinas parroquiales. 4.¢
Los seminarios destinados a la formacion del clero diocesano y religioso y las
universidades eclesidsticas en tanto cuanto impartan ensedanzas propias de
disciplinas eclesiasticas. 5.° Los edificios destinados primordialmente a casas
o conventos de las érdenes, congregaciones religiosas e institutos de vida con-
sagrada», .

Se habia de exenci6n total y permanente, lo cual es beneficioso en el senti-
do de que las no permanentes hay gue renovarlas cada cinco afios. Las entida-
des anteriormente mencionadas tendran también exencion total y permanente
de los impuestos reales o de producto, sobre la renta y sobre el patrimonio.
«Esta exencidn no alcanzaré a los rendimientos que pudieran obtener por el
ejercicio de explotaciones econbmicas, ni a los derivados de su patrimonio,
cuando-su uso se halle cedido, ni a las ganancias de capital, ni tampoco a Jos
. rendimientos sometidos a retencién en la fuente por impuesto sobre la renta»,
Esto quiere decir que los bajos de una casa religiosa o seminario, si estan
arrendados o se destinan a garaje, tienen que pagar el impuesto.

24. H, RoDRIGUEZ, Comentario a la Ley del Impuesto sobre la Renta (Madrid 1978) 256 p.,
cyya critica puede verse en Estudio Agustiniano 14 (1979) 193, Hay algunos decretos posteriores,
que se hallan publicados por el Bance Espaiol de Crédito en fmpuesto sobre fa Renta y ef Patri-
monio de las personas fisicas (Madrid 1979).
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En cuanto a las sucesiones, donaciones y transmisiones patrimoniales,
que de suyo estan sometidas a la imposicion indirecta, tienen exencién total
(no se dice permanente) «siempre que los bienes o derechos adquiridos se des-
tinen al culto, a la sustentacién del clero, al sagrado apostolado y al ejercicio
de la caridad». Esto Gltimo es algo muy lato y necesitara aclaraciéon en el
reglamento, '

Termina el art. IV diciendo que las donaciones anteriormente menciona-
das «daran derecho a las mismas deducciones en el impuesto sobre la renta de
las personas fisicas que las cantidades entregadas a entidades clasificadas o
declaradas benéficas o de utilidad pablica». Esto puede fomentar las dona-
ciones a entidades religiosas.

Si no se paga las deudas tributarias, cabe ejecucidn por parte del Estado,
que puede acudir a la Conferencia Episcopal para urgir a la entidad morosa el
pago correspondiente, seg(in se establece en el Protocolo adicional,

d) Exenciones municipales vigentes: Nada se dice en los Acuerdos sobre
esta materia, que esta presentando serios problemas. Segin la Disposicion n, 2
del Protocolo adicional, ambas partes, Iglesia y Estado, de comin acuerdo,
«sefialaran los conceptos tributarios vigentes». Hay algunas expresiones que
necesitan aclaraciomn, como la de «no sujeccién» del art, 11 y «exencién» del
art, IV %,

Dado el interés practico de las exenciones municipales actualmente en vi-
gencia, el P, Arza facilit6 el siguiente resumen:

1.? Derechos de ocupacién de via publica: Estaran exentos del pago de
derechos de aprovechamientos que sin obtencién de ingresos directos o indi-
rectos por su utilizacién se destinen a la celebracién de actos publicos, peti-
ciones benéficas o promocién de la cultura %.

2.° Derechos por escaparates, muestras, letreros etfc. Estan exentos de im-
puestos municipales, los nombres o rotulos de las instituciones culturales y be-
néficas de interés publico. Los anuncios de funciones y actos religiosos de cul-
to catolico y de Jos cultos de las confesiones no catdlicas, que estuvieren reco-
nocidas con arreglo a la Ley 44/1967 de 28 de junio, y los que tengan la exclu-
siva finalidad de fomentar y exaltar valores de orden espiritual, religioso, cul-
tural, educativo o deportivo 77,

3.° Tasas por intervencion municipal en el otorgamiento de licencias de
apertura de establecimientos: Los traslados motivados por una situacién even-
tual de emergencia, por causa de obras en los locales, siempre que éstos se

© 25. E. GONZALEZ GARCtA, «El patrimonio eclesidstico ante el ordenamiento tributario es-
pafiol», £7 kecho religioso en fa nueva Constitucién, 331-342. A continvacién, pp. 343-354, hay
otro trabajo de E. LEJEUNE VALCARCEL, «Los problemas financieros y tributarios de {a Iglesia a la
luz de la Constitucion espaficla de 1978», con breve referencia a los Acuerdos del 3 de enero de
1979 en las pp, 350-354. Los Acuerdos han sido ratificados el 4 de diciembre de 1979.
26. Ordenanza 121, art, 6.
27. Ibid,, {31, art. 8.
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hallen provistos de la correspondiente licencia, y los traslados determinados
por derribo forzoso, hundimiento o incendio y los que se verifiquen en
_ cumplimiento de 6rdenes y disposiciones oficiales 2,

4.° Tasas y derechos por prestacion de vigilancia de establecimientos:
Estaran exentos del pago los servicios prestados con ocasién de demostra-
ciones o espectaculos, que sin producir ingresos directos o indirectos a los or-
ganjzadores y responsables de los mismos.se celebren con fines religiosos,
artisticos o patridticos ». . , )

5.° Incremento por valor de log terrenos: Estaran exentos de dicho im-
puesto las iglesias y capillas destinadas al culto, y también los edificios y loca-
les anéjos destinados a su servicto o a sede de asociaciones catblicas; la resi-
dencia de obispos, de canbénigos y sacerdotes con cura de almas, siempre que
el inmueble sea propiedad de la Iglesia; los locales destinados a oficinas de la
curia diocesana y a oficinas parroquiales; [as universidades eclesiasticas y se-
minarios destinados a la formacién del clero; las casas de las érdenes, congre-
gaciones e instituciones religiosas y seculares canonicamente establecidas en
Espafia. En ningn caso se comprenderéan en esta exencidn, los locales o de-
pendencias destinados a alguna industria o cualquier otro uso de caracter
lucrativo .

6.° Arbitrio sobre edificios con puertas al exterior: Estarén exentos del
arbitrio los edificios calificados de interés histérico o artistico y aquellos que,
aungue no gocen de tal calificacion oficial, tengan reconocida su condicién de
construccion monumental por acuerdo declarativo del ayuntamiento ',

7.9 Solares no edificados o deficientemente edificados: Estaran exentos
de este arbitrio, las fincas que fueren propiedad de la Iglesia catolica v de las
congregaciones religiosas, que con arreglo al art. 20 del Concordato de 1953
gozaren de exencidn de impuestos locales, mientras esté vigente dicho
Concordato 3.,

8.° Coniribuciones especiales: Practicamente no habra exenciones 2,
May algunas otras exenciones como coches de obispos y de sacerdotes con més
de una parroquia, los terrenos y edificios objeto de convenios internacionales
o pactos solemnes con el Estado, etc. -

6. La reforma del Cddigo,‘ la enseflanza y el servicio militar

La aplicacion de los Acuerdos con la Santa Sede no tendra la misma rele-
vancia que el Concordato con respecto al Codigo y las leyes civiles; pero pro-
bablemente sea mas eficaz en algunas materias como lo referente a la ensefian-

28, Ibid, 224, art. $,
29. 1Ibid. 2185, art. 6.
30.° ibid. 311, art, 11,
31, Ibid. 423, art. 4.
32, Ibid. 320, art. 5.
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za, asistencia religiosa a las fuerzas armadas y setvicio militar de clérigos y re-
ligiosos.

a) Estado de la revision del Codigo de Derecho candnico: A las 7 de la
tarde del dia 21, inicid su exposicidn el P. José M.* Diaz Moreno, S.J., ca-
tedratico en la Facultad de Derecho Candnico de 1a Universidad Pontificia de
Conmillas, informando sobre la reforma del Codigo a partir del afio 1977, en
que habian sido enviados & consulta de los obispos y otras entidades de la Igle-
sia todos los esquemas con un total de siete libros: 1.° Normas generales. 2.°
Del pueblo de Dios. 3.° Magisterio eclesiéstico. 4.° Cosas y lugares sagrados.
5.° Derecho patrimonial, 6.° Penal y 7.° Procesal, En total son 1936 candnes,
a los que hay que afiadir los 95 de la Ley fundamental . El Codigo tendra, se-
gin ésto, mas de 200 canones menos.

La mayoria de las observaciones han sido publicadas en Communica-
tiones, donde se ha ido dando informacién sobre la actuacién de la Comision
para la reforma del C6digo a partir de 1969,

Sin pretender dar una descripcibn del contenido y sus innovaciones, se
observd que las lineas de afinidad y consanguinidad se contaran ton estilo ger-
ménico, seguido por casi todos los Codigos civiles. Las asociaciones se distin-
guen en pablicas y privadas,

En cuanto a la formacion de os clérigos, se exige su permanencia durante
un {rienio en un seminario mayor antes de ser ordenados in sacris. No se admi-
tiran clérigos acéfalos (sin incardinacidn). )

Se confirma el celibato y para la secularizacioén se requerird un tiempo
prudencial de prueba, la opinién del Ordinario y causas graves. Su readmision
se reserva a la Santa Sede por rescripto. '

Se admiten didcesis personales, lo mismo que las parroquias, por razon
de lengua y rito con carécter misional o de apostolado. Se puede conferir una
parroquia a un equipo de sacerdotes, que nombrardn un presidente, como
parroco de jure. ' '

Uno de los asistentes, D. Cornelio Urtasan Irisarri, consultor para la re-
vision del Codigo, informé que poco antes de morir Pablo VI, habia lamado
al presidente de la Comisién para que le informase sobre el tiempo en que
podia promulgarse ¢l Codigo y se le contestd que en tres aftos. Quizas esto se
dilate mas por la muerte de Juan Pablo 1 y las grandes criticas formuladas,
por ejemplo al esquema «Sobre los institutos de vida consagrada», que se est4
reelaborando sin que sea de nuevo enviado a consulta.

El ponente, como canonista de a pie, manifestd que habia dicho todo lo
que sabla por Communicationes y otras informaciones confidenciales. Con-
viene observar que parte esta afin bajo secreto.

33, F. CaMmpo, «Antecedentes de la Ley fundamental de la Iglesia», Estudic Agustiniano 8
(1973) 449-488.
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~ b) Laenserianza de la Iglesia en los nuevos Acuerdos: A las 10 deda ma-
flana del dia 22, comenz6 a desarrollar su ponencia Mons, Elias Yanes Alva-
rez, Arzobispo de Zaragoza y Presidente de 12 Comisién Episcopal de Ense-
fianza y Catequesis, quien ya habia abordado este tema anteriormente en tor-
‘'no al art, 27 de 1a Constitucién y los nuevos Acuerdos *,

Observd que habia fallas y lagunas, que ser4 necesario solucionar en el
futuro, resaltando que habia también puntos dignos de especial atencion, co-
mo la piena autonomfa de la Iglesia en cuanto a centros para la formacién de
sus minisiros, ensefianza teoldgica para sacerdotes, religiosos y seglares, fa-
cultades eclesiasticas etc., de acuerdo con los arts. VIil, X, 2y XI.

Los centros docentes de la Iglesia, no universitarios, se acomodaran, se-
gin el art. IX, a Ia legislacion, «que se promulgue con caracter general en
cuanto al modo de ejercer sus actividades». El sentido de esta norma no tiene
alcance limitatorio en cuanto al caracter eclesial y confesional. « Trata simple-
mente de indicar que entran dentro del sistema educativo general» »,

Respetando la libertad de conciencia y el derecho de los padres, la ense-
flanza religiosa tendra caracter obligatorio una vez manifestada la opcién en
su favor, que vincula por todo el curso o ciclo, segin una orden ministerial
aparecida durante €l verano de 1979.

Se respeta la intervencion de la jerarquia en cuanto a textos y contenido
con un servicio de inspeccion o control religioso. Los profesores no estan obli-
gados legalmente; pero si en conciencia si son catolicos, de suerte que no
cobraran los que pertenezcan a los cuerpos docentes del Estado por las clases
de religion.

Respetando la marcha del centro, se organizaran las actividades pastora-
les complementarias, que se habian descuidado un poco en algunas parro-
quias.

Actualmente se estan organizando centros y cursos de formacion para
preparar profesores de religion, cuya retribucién se concertaré entre los obis-
pos y 1a Administracion central para los que no tienen paga oficial. Aunque
no se precisa el monto, se procurara que sea al menos lo suficientemente digna
la retribucion.

Una sorpresa ha sido por ahora el gran porcentaje de padrés de familia,
que han solicitado la religién catélica como materia obligatoria para sus hijos.
En posibles nuevos acuerdos se precisara si debe puntuar o no con las demas
asignaturas. _

No va contra la letra, ni contra el espiritu del Acuerdo, si se organiza de
modo que para no asistir a la clase de religién haya que solicitar expresamente
la exencién. Esto supone la presuncidén de que en principio los padres desean
para sus hijos la clase de religion catdlica. )

34. E. YANES, «La ensefianza en la Constitucién: Reflexiones en torno al articulo 27», £/
hecho retigioso en la nueva Constitucion espafola (Salamanca 1979) 455475,
35.  Ibid. 470,
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El coloquio resulté animado, aclarando algunas cuestiones y.dejando

otras pendientes de solucién en negociaciones posteriores. No se pretendia re-
solverlo todo, sino ofrecer informacidén y material para reflexionar de cara al
futuro. :

¢) La nueva ordenacién de ias universidades de la Iglesia en Espafia: A
las 12 de la mafiana del dia 22 expuso este tema D. Pedro Lombardia Diaz, ca-
tedratico -de Derecho Canonico en la Universidad de Navarra, cifiéndose al
Acuerdo correspondiente,

Con relacién a las universidades de la Iglesia, rige también el principio de
la acomodacién a la legislacién, que se promulgue con caracter general, en -
cuanto al modo de ejercer sus actividades, segiin ¢l art. X, con reconocimiento
de los derechos adquiridos de acuerdo con el art. XVII, 2.
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. d) E!lservicio militar y la jurisdiccidn castrense en los nuevos Acuerdos:
Esta ponencia estuvo a cargo del Dr. Luis Martinez Fernandez, Delegado de
Formacidon Permanente del Vicariato General Castrense, dando comienzo a
las 12,45 un poco pasadas.

Lo més caracteristico del Acuerdo sobre la asistencia religiosa a las
Fuerzas Armadas y servicio militar de clérigos y religiosos, es que quedan eli-
_ minadas las equiparaciones del personal religioso a los grados militares, dén-
dose un caracter pastorali a la presencia de eclesiasticos en el ejército y quedan-
do los sacerdotes y religiosos obligados al servicio militar., Los capellanes
castrenses quedan como parrocos personales,

Segun el art. V,1I, «los seminaristas, postulantes y novicios podrin aco-
gerse a los beneficios comunes de prorrogas anuales por razén de sus estudios
especificos o por otras causas admitidas en la legislacion vigente, asi como a
cualesquiera otros beneficios que se establezcan con caricter general». Con
respecto a los presbiteros, se atlade en ¢l n. 2 que «se les podran encomendar
funciones especificas de su ministerio, para lo cual recibirdn las facultades
correspondientes del Vicario general castrense», sino lo mismo que a ios
diaconos y religiosos profesos se les asignaran funciones, que no sean incom-
patibles con su estado, de conformidad con el"Derecho candnico.

Se conservan los derechos adquiridos por los ya ordenados sacerdotes o
in sacris y para los profesos antes de Ia entrada en vigencia de los Acuerdos,
dando un plazo de tres afios, durante el cual podrén acogerse, segin el Proto-
colo final, n. 1, a lo previsto en el art. XII, 1 del Convenio del § de agosto de
1950. '

Quienes estuvieren signiendo estudios eclesiisticos de preparacion para el
sacerdocio o para la profesion religiosa podran solicitar prérroga de incorpo-
racion a filas de segunda clase, si desean acogerse a este beneficio, como es la
exencion del servicio militar en tiempo de paz, si les corresponde por su edad.

La jurisdiceién castrense es cumulativa con la de los Ordinarios diocesa-
nos. Por eso, en todos los lugares o instalaciones dedicados a las Fuerzas Ar-
madas y ocupados circunstancialmente por ellas, segin el art. IV del anexo I,
“usardn de dicha jurisdiccion primaria y principalmente, el vicario general
castrense y los capellanes. Cuando éstos falten o estén ausentes, usaran de su
jurisdiccidn subsidiariamente, aunque siempre por derecho propio, los Ordi-
narios diocesanos y los parrocos localesy,

Se comentaron también otros arts. del anexo II sobre el nombramiento de
los capellanes segin las normas aprobadas por la Santa Sede y el Gobierno Es-
pafiol.

En conjunto, esta ponencia, como las anteriores, requeria més tiempo
para su exposicion y coloquio; pero algunos tenian prisa en llegar a sus respec-
tivos domicilios para cumplir con los compromisos adquiridos anteriormente,
ya que se habia planificado tener la sesién de clausura a las 12,30 y se retras6d
una hora. Dado lo apretado de las Jornadas Informativas, que el penaltimo
dia llegaron a tener hasta siete actos, se comprende el interés que habia por to-
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dos y cada uno de los temas sobre las relaciones entre la Iglesia y ¢l Estado en
los dos Gltimos dias.

7. Conclusiones

Tanto el Simposio como las Jornadas resuitaron concurridos, interesan-
tes y provechosos para los provisores y abogados, 10 mismo que para profeso-
res de Derecho candénico, miembros de curias diocesanas y algunos observado-
res, que deseaban conocer la realidad y consecuencias de los nuevos Acwerdos
entre la Santa Sede y el Estado Espafiol.

La impresién gencral era de que se apreciaban algunas imperfecciones
técnicas, que seria necesario corregir y complementar. De todos modos, se
abre un amplio horizonte de cara al futuro con una etapa de exuberante le-
gislacion, en la que hay que ajustarse a la ética social y cristiana para conjugar
la realidad actual de Espafia con una mayoria catdlica y la libertad religiosa
dentro de un sistema democratico.

Las noticias que circulaban sobre ejecuciones de sentencias de nulidad
matrimonial, obtenidas en tribunales extranjeros de Africa y América, causa-
ron honda preocupacién a los provisores, dando ocasidn a comentarios triste-
mente ciertos y correctos, por cuanto en algunos casos se habian cometido
abusos al ir més alla de lo permitido por la Santa Sede, a la que se ha pedido
tome las medidas pertinentes a través de la Signatura Apostolica. Esto dio
ocasion a reflexiones serias y sensatas para corregir deficiencias.

Las ponencias resultaron excelentes y su andadura, con la divulgacion,
abrird nuevos caminos, que se ampliarn en otras jornadas, semanas de De-
recho candnico y simposios de miembros de tribunales eclesiasticos.

Fernando Campo DEL Pozo
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Sagrada Escritura
BARTELMUS, R., Heroentum in Israel und seiner Umwell. Eine traditionsgeschichtliche Un-
tersuchung zu Ge. 6,1-4 und verwandten Texten in Alten Testament und der altorienta-

lischen Literatur. {Abhandlungen zur Theologie des A, u. N, Testaments, 65). Theologis-
cher Verlag, Zurich 1079, 22,5 x 15, 219 p.

El texto de Gen 6,1-4 que habla de la unidn sexual de los dioses y de las mujeres es trozo de
dificil lectura ¢ interpretacion por lo extraho del contenido. La presente disertacién estudia no s6-
io la prehistoria del texto, sino también la interpretacion que ha tenido en los libros apberifos. Pe-
ro la novedad del libro es, sin duda alguna, tratar de iluminar ¢l texto en el trasfondo cultural y li-
terario de la Historia de las Religiones. Para ello hace un inventario de lo que Sumer, Ugasit y
Grecia ofrecen sobre este particular, Este trasfondo se enriquece con la comparacién con textos
del A.T. en que se habla de héroes: Sansdn, la lista de los héroes de David, la noticia acerca de
Samgar del libro de los Jueces. Este material le permite al autor iluminar la finalidad del J., al
mtroducir un trozo tan mitoldgico como éste de su obra, cosa que siempre ha extrafiade. Ponerlo
en la Historia primitiva significa eliminar y reducir el concepto de héroe. El autor maneja casi
exclusivamente bibliografia alemana. En Espafia contamos con una monografia sobre ¢l tema,
que ¢l autor no conoce. Nos referimos a J,L. Cunchillos llarri, Cuando los dngeles eran dioses,
Salamanca.—C. MIELGO.

COGGINS, R.J.-KNIBB, M.A., The First and Second Books of Esdras (The Cambridge Bible
Commentary, New English Bible). Cambridge University Press, Cambridge 1979, 20 x
12,5, xii-314 p.

Conviene advertit que no se trata del comentario de los libros canénicos de Esdras, sino de
los libros apocrifos de Esdras I 'y I1 de la New English Bible, que por nuestras latitudes y siguiendo
a la Vulgata reciben ¢l nombre de III y IV de Esdras respectivamente. Son dos apcrifos que
tienen de comin solamente el ser atribuidos al mismo autor, El primero es una variante de los
libros candnicos de 2 Crénicas y de Esdras y Nehemias. En el comentario se da importancia sobre
todo a aquellas secciones ¢ partes nuevas, que no estan en los libros citados, como, por ejemplo,
al relato que describe cobmo Zorobabel llegd a ser jefe de los judios. Ef 2.° Esdras es una obra
compuesta. Los capitulos 1-2, probablemente de origen cristiano, reciben a veces el nombre de 5.°
Esdras. Los capitulos 3-14 son un apocalipsis judio de finales del s, I d. C. {A veces recibe e}
nombre de 4,° Esdras). Finalmente, los capitulos 15-16, quiza de origen cristiano, ofrece una serie
de profecias en las que se consuela a los oprimidos y se amenaza a los opresores. Estos capitulos a
veces reciben el nombre de 6.° Esdras.

Es digno de alabanza que ios autores hayan comentado estos libros, ya que como ¢s sabido,
fueron muy leidos por los cristianos. Figuraban en apéndice en las ediciones de la Vulgata.— C.
MIELGO,
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PESCH, Rudolf, (Ed.), Das Markus-Evangefium, (Wege der Forschung, Bd. 411). Wissens-
chaftliche Buchgesellschaf(, Darmstadt 1979. vi-413 p. 19,5 g 13, -

Es de sobra conocida esta serie, en la qué son recogidas las mejores y mas sedaladas contribu-
ciones sobre un tema concreto. En este caso, el libro dedicado al Evangelio de Marcos. El editor,
Rudolf Pesch, en una breve introduccidon recuerda las grandes lineas de la historia de la interpre-
tacidn del Evangelio de Marcos, y al mismo tiempo justifica la seleccién de los articulos hecha por
él, Comignza la seleccién.-con Wrede, escogiendo lo més notable del famoso libro publicado en
1901, que sefiala ia ruptura con la escuela liberal del siglo pasado. Seguidamente, se pasa a las
contribuciones de la Escuela de la Historia de las Formas, representada por K.-L. Schmidt, M.

. Dibelius, R. Bultmann. Seguidamente, el estudio redaccional del Evangelio atrae la atencion,
representado por H. Riesenfeld, W, Marxsen, E. Schweizer, G. Strecker, U. Luz, Th. J. Weeden,
etc, Algunos combinan los dos métodos, como Robinson, S. Schulz, K. Kertelge, J. Roloff, R,
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sus lectores. En este libro, Josef Blank desarrolla la exégesis de los pasajes fundamentales de san
Juan (Gltima cena, discursos de despedida, pasion...) y, a continuacion, ofrece la meditacion que,
a su juicio, san Juan, en cada uno de Jos pasajes comentados, quiso manifestar a sus contempora-
neos.— T. MARCOS, )

MAIER, J., Jesus von Nazareth in der taimudischen Ueberlieferung. (Ertrige der Forschung'
82). Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1978, 19,5 x 12,5, XVII-367 p.

El libro es una especie de balance de lo que hasta ahora se ha dicho sobre las alusiones a Jesiis
en el Talmud, y es, ademd4s, una investigacion propia de los textos talmudicos que en ¢! pasado se
han entendido como referidos a Jesis. A un profanoc le resultard raro que haya tanta diversidad
de opiniones respecto a st un texto taimudico habla de Jesfs o no. Pero es que la cosa no es sen-
cilla, porque los textos no son claros, proceden por alusiones o nombres extrafios. De ahi que sea
dificil saber si se refiere a Jests 0 no. El autor es de la opinién de que no bay ninguna mencién en
¢l Talmud anterior al afio 200 p. C, Porque también €s una cosa que hay que tener en cuenta y es
que ¢l Talmud ha recogido materiales de diversas épocas. Es necesaric un estudio historico-
formal del Talmud para averiguar el tiempo de composiciébn de muchas secciones. El autor hace
precisamente esto: cada pretendida mencién de Jesds, es estudiada histérica y farmalmente y es
asi como puede afirmar que no hay ninguna mencion tannaita de Jesiis.— C. MIELGO.

HENGEL, M., Zur urchristlichen Geschichtesschreibung. Calwer, Stuttgart 1979, 22 x 14,
120 p.

El autor especialista en ¢l tema de las relaciones del helenismo y judaismo en la época del
Nuevo Testamento, esth preparado para escribir el libro que hoy presentamos a nuestros lectores.
Se trata de saber como se escribia la historia en tiempos del Nuevo Testamento. El libro es verda-
deramente una bocanada de oxigeno para cuantos intoxicados por la bibliografia reciente consi-
deran irrecuperable la historicidad de tas fuentes del Nuevo Testamento. El libro es claramente
polémico. Y es una llamada de atencién para cuantos més o menos siguen las vias de Buftrann
que. esparcid un aire de escepticisme radical. El autor posee una cultura amplia sobre las obras
escritas fuera del cristiznismo en esta época. Y ellas son las que aduce para establecer la compara-
cibn con los escritos del Nuevo Testamento. Al final recoge en una serie de tesis los puntos pringci-
pales, criticos respecto al dogmatismo del método historico-critico y optimistas respecto al valor
historico de las fuentes cristianas.—.C. MIELGO.

MARXEN, W., Der erste Brief an die Thessaloniker. (Ztircher Bibel-Kommentare NT 11,1},
Theologischer Verlag, Zurich 1979, 23,5 x 15,5, 80 p. 1 map.

Este comentario sobre la Carta primera de Pabio a los Tesalonicenses es relativamente breve.
- La serie en la que est4 incluido no permite mayor ampliacién, Presia mayor atencibén a la parte
doctrinal y teolbgica; las cuestiones criticas son eliminadas. Estas son las caracteristicas de la serie
¥ W, Marxen se atiene a ellas. Tras unas breves observaciones, ua tanto pedantes, sobre fo gque es
un comentario, expone en una breve introduccidn ¢l trasfonde histérico de la correspondencia de
Pablc con la comunidad de Tesalénica, la situacién de la comunidad, los puntos de la misidn de
Pablo entre ellos, etc. Seguidamente emprende el comentario, como hemos indicado més doctti-
nal que critico, Hay algunas visiones nuevas o al menos enfoques nuevos. Asi opina que la
pericopa sobre la Parusia na es de mayor importancia; no habla de la resurreccién y meramente
trata de consolar a los Tesalonicenses que se entristecen por la suerte de los que han muerto. Por
lo demés, el comentario estd lleno de sugerencias sobre el comportamiento de Pablo con los cris-
tianos.— C. MIELGO.
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METZGER, W., Der Christushymnus 1. Timotheus, 3,16. Fragment einer Homologie der
paulinischen Gemeinden, Calwer, Stuttgart 1979, 23 x 15, 163 p.

El libro trata del himno prepaulino de | Tim 3,16 que es citado en esta carta. El himno es una
pieza de gran valor literario: conta de seis miembros construidos paralelamente, comenzando ca-
da uno por un participic pasivo. Cada dos miembros constituyen una contraposicién de la si-
tuacidn terrenal de Cristo frente a ia terrenal. El autor, tras exponer el caracter fragmentario del
himno, estudia el origen, género, importancia y ambiente lithrgico del himno. Seguidamente estu-
dia ¢l contexto en que esta inserto, para luego y de una manera detallada hacer la exégesis de! him-
no. Finalmente sefala 1a independencia de que goza respecto de la carta y el papel que juega en
ella. Sostiene el autor que no debe Hamarse «himno de entronizacién de Jesis». El himno se re-
fiere a Jes(s terreno. Es mas bien un canto en que s¢ celebra la epifania de Jestis. El estudio es de-
tallado y detenido, y el autor posee un buen conocimiento de ia fiteratura paulina.-—- C. MIEL-
GO,

NORBERT LOHFINK-RUDOLF PESCH, Weligestaitung und QGewaltfosigkeit, Patmos-
Paperback, Dusseldorf 1978, 13,5 x 20,5, 80 p.

Ante el circulo vicioso de poder y poderes que se halla en la infraestructura de todas las so-
ciedades de nuestro mundo, el hombre actual y, por tanto, el cristiano busca una salida. Estos dos
exégetas de renombre hacen ver que la alternativa entre ¢l poder o la huida del mundo no es buen
planteamiento, De la Biblia no se puede concluir, por otra parte, que €l cristianismo sea un siste-
ma funcional m4s en este mundo del poder. Estudiando el Antiguo y el Nuevo Testamento con-
juntamente, los autores definen el Antiguo como un «desenmascaramiento del poder», en donde
la superacion aparece ya como una promesa; ¥ al Nueve Testamento como una «superacion del
poder», en donde lo principal es el seguimiento de Jesis y una sujecién por amor. Esto hace que
las relaciones en la comunidad cristiana puedan llegar a ser un modelo para la sociedad.— A.
RODRIGUEZ MERINO.

CHEVALIER, M, A., Souffie de Dieu. Le Saint-Esprit dans le nouveau Testament. Vol. I, Be-
auchesne, Paris 1978, 21,5 x 13,5, 264 p.

Entre los muchos gérmenes e impuisos sembrados por &l C. Vaticano i1, algunos de ellos han
-comenzado ya a dar sus.frutos. Es el caso det movimiento carismatico, que esté creciendo tanto en
campo catdlico como en ¢l protestante. Esta irrumpente puesta en escena del Espiritu Santo ha
hecho- que exégetas y teblogos profundicen este tema, para dar un sélido apoyo a la fe.

M. A, Chevalier, profesor de exégesis y teologia en la Facultad de teol6gica protestante de la
Universidad de Strasburgo, se ha decidido a publicar er dos volimenes, sus cursos sobre el
Espiritu Sante en ¢l Nuevo Testamento, impartidos en fos Gltimos ados. Tenemos ante nosotros el.
primero de ellos. El autor comienza por llamar la atencion, sobre aquello que un pio lector del
Antiguo Testamento, coetaneo de Jesus, podia encontrar alli sobre el Espiritu Santo. Pasa luego a
examinar lo que el Espiritu podia significar para ei estoicismo y para los monjes del Mar Muerto.
La parte.esenciat de la abra es un anélisis atento, de los testimonios ofrecidos por los Sinbpticos ¥
Actos, con especial atencion al problema de Ja concepcidn de Jests y a Pentecostés,

Contribuye a un ulterior estudio la selecta bibliografia que acompafia cada uno de los aparta-
dos.— B. SIERRA.,
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LATOURELLE, R., Finding Jesus through the Gospels. Alba House New York 1979, 14 x 21,
284 p. '

El mismo autor sitha este libro como perteneciente al primero de los tres momentos de refle-
xién sobre la fe, que son: histérico-hermenéutico, filosdfico y teoldgico. Nosotros podemos en-
cuadrarlo en el grupo de libros equilibrados, que, con la experiencia de la critica hecha durante es-
te siglo por todas 1as escuclas exegéticas, han logrado una sintesis lG¢ida.

R. Latourelle estudia los origenes de la critica del NT, con la Leben Jesu Forschung, pasando
por Bultmann y sus discipulos, asi como la reaccidn posbultmanniana. Después hace un estudio
sobre el género literario y una reflexion sobre la primitiva comunidad cristiana, asi como la posi-
bilidad de hallar criterios histéricos para llegar al Jesiis prepascual y sus discipulos. Materia esta
de capital importancia, habida cuenta que el cristianismo profesa la manifestacidén de Dios en un
hombre: Jesas de Nazaret. Se trata de descubrit que estas afirmaciones tienen una coherencia y
una base real, y no son un invento de los primeros cristianos.

Este libro podia servir de texto para la asignatura del mismo tema que se halla en el programa
de la carrera teologica.— A. RODRIGUEZ MERINO.

IGNACIO de 1a POTTERIE, La verdad de Jesus. Estudios de cristologia joanea. BAC., Madrid
1979, 13 x 20, 330 p.

El eminente profesor del Pontificio Instituto belico de Toma publica ahora, reunidos, una
serie de articulos sobre cristologia joanea. El libro no es una.simple traduccidén del original ita-
liano, sino que tiene ampliaciones y capitulos enteramente nuevos. La intencibn del autor
—recogida por la BAC— es ofrecer al hombre de nuestro tiempo la experiencia contemplativa de
Jesis que el evangelio de Juan ofrece. Es la verdad de Jesis en 1o gue de mas radicalmente experi-
mental tiene: Jesus es el Sehor, la vida, la tuz, la verdad, la comunicacion plena del Padre, y lo
manifestd siempre, en su vida, en su muerte y en su triunfo de ia muerte.

Divide el libro en dos partes. La primera es exegética: empieza por la declaracion de Juan
Bautista sobre Jesis y termina con un comentario sobre la sed de Jesus en la Cruz, como sed de
dar a beber, como ofrecimiento supremo de vida en su muerte. La segunda parte es teoldgica, y en
ella se estudian: el concepto de chdris en el prélogo de Juan, los modos de conocimiento y Jesis
como centro de la revelacion. Esie libro puede ser de gran ayuda para descubrir en profundidad la
mistica de Jesus, el aspecto genuinamente cristiano de la verdad de Jesils, sin el cual es m‘lposlble
acceder a El.— A, RODRIGUEZ MERINO,

Teologia

SCHAEFFLER, R., Was dirfen wir hoffen? Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt
1979, 19 x 113, 333 p.

El subtitulo clarifica el contenido de este libro: la Teologia catolica de la esperanza entre el
pensamiento utbpico de Bloch y la doctrina de la justificacién de la Reforma. El autor pretende
exponer la conexiobn intima queé la Teologia catélica de la esperanza tiene con la filosofia del pre-
sente, asi como su relacidn con la teologia evangélica. Se trata de una obra de investigacion setria.
E! autor la divide en cuatro grandes bloques: 1) Escritos previos a una teologia catélica de la espe-
ranza, partiendo de Kant y la transposicion del kantismo de Marechal, siguiendo por la teologia
de la sccufarizacidn en el contexto de la teologia dialéctica, y concluyendo con las aportaciones de
la teclogia politica de Metz; 2) Pensamiento utdpico de Bloch y su intento de una hermenéutica
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politica de la religién, en donde confronta el pensamiento de Bloch con [a postura creyente de
Moltmann y Metz; 3) Basqueda de una teologia de la esperanza propiamente catdlica, donde estu-
dia el pensamiento de F, Kertiens en respuesta a Moitmann, y el método seguido por la teologia
social catblica; 4) Exposicidon concreta de la teojogia catdlica de 1a esperanza, como respuesia al
desafio de Bloch. La bibliogratia y los indices completan la exposicion,.— A. GARRIDO SANZ.

SCHMIDTCHEN, G., Was den Deutschen Heilig ist. Religitise und politische Stromungen in der
Bundesrepublik Deutschiand, Kdsel-Vertag, Miinchen 1979, 24 x 16, 228 p.

Confeccionar un libro de este génerc es siempre un problema. El Riesgo a no acertar es muy
probable. De ahl que uno se sienta casi feliz al encontrase ante un trabajo perfectamente organi-
zado, dignamente elaborado y claramente expuesto. El autor es profesor ordinario de Sociologia
y de Psicalogia Social en la Universidad de Zirich, Desde afios se dedica a esta clase de estudios y
de investigaciones practicas, y obtuvo un renombre mundial con su ya famosa obra Die befragte
Nation.

Qréficas numerosas, tablas comparativas, escalas y deméas métodos socioldgicos ayudan a
presentar al lector la situacion personal, social, religiosa, fitoséfica y humana del alemén actual,
Qué se entiende por sagrado, qué es lo bueno o malo, cuél es el sentido de la vida, etc., son fend-
menos que indican la moral actual de una sociedad. Es mas, el libro informa ampliamente acerca
de identidad religiosa y politica, asi como sobre fa singularidad de los procesos de comunicacitn
social. Mencidn especial merece ¢l apartado que dedica a la religién institucionalizada como gi-
gantesca fuerza social ¥ de comunicacion dentro de la situacion actnal de Alemania. Tanto el
autor como la Editorial merecen nuestra enhorabuena.— A. GARRIDO SANZ.

WYSZYNSKI, S., Der Primas von Polen ilber dem Papst aus Krakau, Pustet, Regensburg
1979, 19x 12, 126 p.

Tal y como el mismo titulo da a entender, este librite recoge las alocuciones que el Cardenal
Wyszynski ha pronunciado en diversas ocasiones sobre {a figura y la personalidad del Papa pola-
<o. En dichas alocuciones se describe el carisma especial de Juan Pablo 11, matizado desde la 6pti-
¢a de un hombre que ha compartido decenios de vida en colaboracidn con &, en su calidad de Pri-
mado de Iz Iglesia polaca. Dejandoe a un lado las horas del conclave, el cardenal Primado de Polo-
nia hace referencia al tiempo en que Karel Wojtyla era arzobispo y metropolita de Krabau, a su
talante juvenil, deportivo, arraigado en la oracién y en el amor a la Virgen. Las alocuciones del
Primado de Polonia no pueden por menos de reflejar también el orgullo personal y del pueblo po-
laco por este acontecimiento singular de un obispo polaco en la catedra de Pedro. La presentacion
del libre, asi como las fotografias que contiene, son ejemplo de bien hacer tipogrifico.— A.
GARRIDO SANZ,

KOLHAUS, W., Die Botschaft des Kar! Barth, Faksimileausgabe zum neunzigjihrigen Bes-
tehen des Yerlages. Neukirchener Verlag, Neukirchen-Viuyn 1978, 19 x 13, 80 p.

Con motivo del noventa aniversario de la Editorial, se reedita ahora una obra del afio 1927,
dedicada a Karl Barth. S¢ mantiene la misma tipografia, ya que se hace en edicidn facsimil. La
Neunkirlicher Verlag quiere celebrar con esta reedicion la fidelidad a una vocacién que se centrd
tiempos atras en este lema: por Cristo y por la Comunidad cristiana. Sus publicaciones en todo es-
te tiempo han mantenido una constante admirable: relacion de la Teologta a la Iglesia, importan-
cia de la Biblia para el tiempo presente. La temitica del libro responde a las exigencias de la Edito-
rigl; se trata de exponer, siguiendo 2 Barth —que por entonces contaba 41 afios—, ¢l contenido
del mensaje biblico, ia relectura critica que Barth hace del mismo y la manera de llevar este men-
saje y este relectura a la comunidad cristiana.— A, GARRIDO SANZ,
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HOEFNAGELS, H., Dle neue Solidaritdl. Ausweg aus der Wachstumskrise. Kosel-Verlag,
Munchen 1979, 20 x 13, 216 p.

Nuestro orden social y econémico funciona en torno a este mandamiento: «cada dia més y
cada dia més de prisa». El crecimiento aparece como una condicién vital de la sociedad industrial
moderna. ;Hasta donde puede flegar el crecimiento del producto sociai? Por otra parte, esto
representa un reto a la presente civilizacién, ya que le obliga a plantearse los posibles limites de la
misma naturaleza. El autor de este ensayo, Dr. Harry Hoefnagels, profesor de Sociologfa et las
universidades de Nimega y de Antwerpen, clama por la exigencia de nuevas orientaciones en
nuestra economia, en la investigacion y la técnica. Tales orientaciones solamente pueden tener un
motive generador: la conciencia de una nueva sotidaridad humana a todos los niveles, dado que
ha pasado ya el tiempo de las posibilidades sin frontera. El libro quiere poner de manifiesto que el
presente orden social no tiene futuro alguno, y que es necesario recrear uno nuevo, eh donde la
solidaridad bumana ocupe la Gnica alternativa posible a nuestra situaciéon.— A, GARRIDO
SANZ.

KRAUSS, H.- Tawbl, A., Mission und Entwicklung. Der Jesuitenstaat in Paraguay. Kosel-Ver-
lag, Mtinchen 1979, 21 x 15, 191 p,

El interés de nuestros dias por la situacion de Ameérica latina ha despertado también, a nivel
eclesial, la curiosidad por conocer la situacion y el trabajo de los Jesuitas en el Paraguay durante
los siglos XVII y XVIIIL. La misma Editotial Kdsel nos ofrecia hace unos meses un precioso estu-
dio sobre el mismo tema con el titulo de £in verforenes Paradies. El presente trabajo tiene ante to-
do una finalidad pedagbgica. Est4 dedicado a los maestros, formadores de adultos y grupos juve-
niles. Amplia informacién sobre la historia de la Reducciones, sobre el sistema econdmico y sobre
el papel de [a religidn, etc., hacen de este libro un material apto para las escuelas y para la forma-
cibn de aduitos. La lectura de sus apartados resulia apasionante al no técnico en Ja materia: méto-
dos de trabajo, aynda mutua, promocién cultural, interés pot la mGsica y las fiestas populares,
métodos de ensefianza, ete...— A. GARRIDO SANZ.

PIEPER, J.- RASKOP, H., Christenfibel. Ktsel-Verlag, Munchen 1979, 19 x 11, 135 p.

Este librito se publico por vez primera en tiempos del Nacionalsocialismo, convirtiéndose en
un verdadero bestseller con cientos de miles de ejemplares de venta. Ahora, después de cuarenta
ahos de su primera edicidn (1936), vuelve a editarse como oferta al mundo cristiano de nuestros
dias, en la esperanza de revitalizar el primer empefio: compaginar de manera comprometida y se-
ria }a fe de los cristianos con sus propias vidas. El método es sencillo y recuerda la claridad de los
catecismos clasicos, aunque con la ventaja de una prosa perfecta que ayuda en la lectura.— A.
GARRIDO SANZ,

EICHER, P. (HRSG), Gottesvorsteliung und Geselischaftsentwickiung. Kosel-\'eﬂag, Miln-
chen 1979, 22 x 13, 158 p.

Con este libro abre la Editorial Kosel una nueva coleccidén que lleva por tituto genérico Fo-
rum Religionswissenschqft. Se trata de poner al dfa la vieja tradicién que estudid a fondo la rela-
cidn de la religion con las diversas areas de la cultura: filosofia, sociologia, arte, psicologia pro-
funda, economia, etc. Se abre la discusion con una serie de aportaciones que intentan responder a
la relacién existente entre nuestra representacion de Dios y el desarrollo de la sociedad. El hombre
no puede huir de 5§ mismo, y su quehacer teolgico viene condicionado —fo quiera o no— por el
mundo cuitural que fe rodea. Los estudios que aqul se nos ofrecen aclaran los conceptos funda-
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mentales de 1a relacién existente entre nuestra imagen de Dios y la sociedad moderna, dentro del
ambito de unz teoria general de la cultura.— A, GARRIDO SANZ.

GARRIDO, A., La Iglesia en el pensamiento de P, Tillich, (Verdad e Imagen), Sigueme, Sa-
lamanca 1979, 21 x 14, 340 p.

Aunque sea dificil hacer de profeta, no se necesita mucha perspicacia para ver que Ja figura
de Tillich ser4 cada dia més interesante. Y la razon es que pertenece a esa raza de hombres que
han bajado a las profundidades del corazén humano, y por 1o mismo tienen un lenguaje «univer-
sal», un ienguaje que es ¢l de todo el mundo. Es en el fondo un gran «poeta». Y nos compiace
sobremanera esta tesis doctoral de Garrido, que se centra en ¢l pensamiento de Tillich sobre la
Igtesia. También aqui la razoén es clara. Aunque ya suene a topico, la Iglesia es ¢l Sacramento de
" Cristo, como Cristo es ¢l Sacramento de Dies. De un modo y otro, la Iglesia se impone siempre
como «la Madre Iglesia», aunque uno Hame «iglesia» al campanario de su pueblo, o 2 un club
de pescadores. Por eso una tesis dedicada a presentar y realzar el pensamiento de Tillich sobre la
Iglesia es muy interesante. Pero lo es sobre todo, tratdndose de Tillich, que dio tanta importancia
a ese concepto, y que lo entendid de un modo tan particular. El peligro estaba en convertir la tesis
en un estudio de especialista, en una especie de Eclesiologia anténoma ¢ ideal, comeo ocutre con
tanta frecuencia en esta clase de tesis. Garrido ha sabido sortear el riesgo, y nos ofrece las bases
cientificas elementales: una buena sociologfa y unia buena psicologia de Tillich, Nos hace asistir
ademas a Ya evolucion de su personalidad y pensamienta, y a 1a configuracion del sistema. De ese
modo la Iglesia tiene su «sentido». Con los aderezos propios de esta clase de trabajos, la tesis
queda perfecta y ejemplar. Creo que, sin exagerar, este libro se itnpondré como ei mejor modo de
conoeer ¢l pensamiento de Tillich en general y en especial. Porgue aungue no lieva en el titulo esa
ambicidn universalista, el tema de la Iglesia es tal, que desde &1 quedan a la vista todos los demaés
problemas, no sélo los de 1a teologia, sino los de la filosofia, los de la ciencia, los del hombre en
general, Esto responde bien a la postura de un Tillich, enemigo de hablar «como los dioses», co-
mo los racionalistas e idealistas, y habituado a hablar modestamente «como los hombres»; no
considera extrafio nada que concierna a los hombres. Sin duda que Tillich ha sido, ¢s y serd, muy
discutido, ya que al fin y al cabo, también &l es un «idedlogon; pero alli donde terminan las
ideologias y comienza la clarividencia y )a sindéresis, Tillich conserva una envidiable antoridad,
Es, pues, seguro gque Garrido ha prestado a los lectores un gran servicio, al ofrecer a su considera-
cibn un viaje ideoldgico con ese Tillich, que se hace siempre tan atractivo, Los volimenes de 1a co-
leccién Verdad e Imagen, de Sigueme, son hermosos y limpios.— L. CILLERUELO,

MAAS, F.D., Mystik im Gesprdch. Studien zur Theologie des geistlichen Lebens. Echter-
Witrzburg 1972, 22 x 14, 270 p.

Tanto por el terna de la Mistica, como por el ambiente de la discusidn, come por la compe-
tencia y metodologia de este volumen, merece figurar en todas las bibliotecas y coleccionss de los
estudiosos de la espiritualidad, Se trata de un fenbémeno curioso: mientras en [os ultimos sigios &
tema de la Mistica resultaba «tabty, a fines del siglo XIX comienza a advertirse en Europa una
atencion y un interés por la mistica, que todavia no ha terminado. Es cierto que hoy ese tema es
discutido en una nueva perspeciiva, que este volumen respeta, perc la discusién presentada por &l
es ya una época enterg, bien caracterizada, que termina entre los cat6licos con las criticas hechas a
A. Mager y entre les protestantes en la misma época. El volumen nos ofrece, pues, una historia de
la controversia mistica, practicamente hasta el Vaticano II.

Aungue los dos sectores contendientes son catolicos y protestantes, no se trata de una discu-
sidn confesional, sino de ka discusion entera tanto en ¢l campo catdlico como en ¢l protestante. De
ese modo, {a polémica Pulain-Saudreau es llevada hasta el final, segiin sus representantes, segiin
todos los pensadores catdlicos que tenfan algo importante que decir. En el campo protestante apa-
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recen: la escuela de Historia de las Reli;icmes. la escuela liberal, el Movimiento juvemil, la
Teologia Dialéctica, el Renacimiento luterano, la Mistica popular. Las aplicaciofes a los ultimos
acontecimientos politicos son tocadas con delicadeza y tacto. Por todo eso, esta historia de las
ideas misticas merece toda clase de recomendaciones. Aunque en los hltimos afios han aparecido
estudios sintéticos pertinentes, no conocemos ningune mas amplio, suficiente y esmerado.

El profesor Maas conoce su técnica y habla siempre formalments; lo cual representa también
una inmensa ventaja para los estudiosos. No hay ambigiedad alguna. La distribucién de la mate-
ria en un orden perfectamente diferenciado facilita ia consulta. La Bibliografia excelente y el apa-
rato critico al pie de pagina, completan la informacion y la consulta. Por todo esto, y por la com-
petencia de la informacidn y de la critica, este volumen puede pasar por un manual cldsico de uso
continuo, El tiempo transcurrido desde su publicacién aumenta su valor, ya que hoy resulta dificit
hallar estudios semejantes. La presentacién de Echter es limpia y hermosa.— L, CILLERUELO.

LIONEL BLUE-JUNE ROSA, Ein Vorgeschmack des Himmels. Abenteuer religivser Koch-
kunst. Kosel-Manchen 1979, 19 x 11, 208 p.

Es un curioso libro de cocina y de teclogia. En un lenguaje informativo y dialogal, con exce-
lente gusto o humorismo inglés, narca un viaje por las cocinas de cristianos, judios, musulmanes,
hirddies, y otros grupos religiosos. E] autor es ua Rabino, Presidente del tribunal rabinico de sina-
gogas reformadas de [nglaterra, profesor en el colegio Le4n Baeck. June Rose es una periodista,
escritora, locutora de Radio, editora de la Revista Living Judaism. El lector hallard agui recetas y
platos utilizados en las reuniones mas o menos rituzales, y continuas sugerencias, finas y elegantes,
sobre el buen gusto material y espiritual. Aunque ambos autores, humoristas, aparentan creer que
es dificil relacionar el buen yantar con un anticipo de los banquetes celestes, la verdad es que con-
siguen hacer pensar al lector sobre ese tema, El libro pertenece, pues, a esta nueva y hermosa lite-
ratura, que podemos denominar Vig Indirecta, y que toma los objetos de los sentidos como
simbolos reales y eficaces de la gracia divina. Lionel cuenta la gran sorpresa que le produjo la pre-
gunta de an tedloge cristianc: «Qué opiran los judios sobre los sacramentos?» El libro es una
suerte de respuesta indirecta sobre ¢l caracter sacramental de las comidas y bebidas, condimenta-
das con ese fina humorismo inglés. Son también finas y hermosas las ilustraciones de P. Schim-
mel, y la presentacion de Kosel, El original inglés aparecid hace dos afios. La traduccién corre fa-
¢il v elegante.— L. CILLERUELQ.

VARIOS, Diskussion tiber Jiirgen Moltmanns Buch «Der gekreuziggte Gott», Kaiser, Miin-
chen 1979, 20 x 13, 192 p.

El libro de Moltmann a que esta discusién hace referencia ¢s sobradamente conocido. Ha si-
do traducido a siete idiomas, y en todas partes hallé muchos lectores. Y en todas partes ha provo-
cado discusiones, 1o cual no deja de ser hoy un indicic de valor interno, mientras no se demuestre
lo contrario. Parece que era muy natural que provocase tales discusiones, si tenemos en cuenta las
resonancias que despierta la formula «teologia de la cruz». En efecto, muchas de las objeciones
presentadas a Moltmann son las consabidas, que se venian barajando desde Lutero. Sin embargo,
¢l libro de Moltmann tiene un aspecto nuevo: & como una ofensiva contra ¢l afan de qordencibén
triunfalista» y liberadora que constituye en el momento presente un gravisimo problema de
utopfas y desilusiones; mientras Cristo s¢ sentia enviado a «evangelizar a los pobres», nosotros
nos empefamos en que «multiplique los panes», Y lo probable es que nos quedemos sin lg uno y

" sin lo otro. Pero en esta discusién entran en liza grandes especialistas y teblogos, de manera que
las objeciones y respuestas alcanzan horizontes maravillosos, problemas profundos de la teologia,
tedricos y practicos. Toda esa documentacion queda completada con la respuesta que ¢l mismo
Moltmann da a las objeciones, que se le vienen proponiendo desde la fecha de la publicacion de su
libre y atn antes, con motivo de la «Teologia de la esperanza».— L. CILLERUELO,
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JIMENEZ DUQUE, B., Dios y e hombre, (Fundacibn unjversitaria espaiola), Madrid 1973, 20 x
14, 328 p.

El titulo pudiera abrumar al lector, como si le ofrecieran en un pegueilo volumen toda la
teologia y toda la antropologia juntas. No se trata de eso, como nos dice el A. en su nota prelimi-
nar, «estas charlas no son mas que eso; unas charlas senciflas, sin pretensiones. No son trabajos
de investigacidn, No son lecciones magistrales. Quisieran, eso si, ofrecer criterios seguros y abier-
tos». El a. es excesivamente modesto en esas patabras. Puede ser que sus charlas sean de divuiga-
cidn, pero son de alta divulgacion y de gran mérito, tanto por |2 profundidad del pensamiento co-
mo por el estilo sueito, vivo y agradable. Su lectura seré siempre provechosa y suave. Por eso la
solapa del libro habla con buen sentido de «conferencias de alta divulgacién».— L. CILLE-
RUELO.

BRQCHER, T., Stifen des lebens. Kreuz, Stutgart-Berlin 1977, 20 x 12, 198 p.

Con ¢ste volumen comienza la Editorial Kreuz una nueva coleccién de publicaciones acerca
del hombre. El hombre es hoy objeto de graves preocupaciones, por la situacion critica que estd
atravesando, en la que se juega incluso su existencia fisica y sobre todo su existencia «humanan,
A pesar de la superproduccién, €l hombre sigue subdesarrollado, y muriéndose de hambre. La si-
tuacidn actual es continvamente analizada desde todos {os puntos de vista. Pero el lenguaje de ios
técnicos es con frecuencia sibilitico y el gran publico no alcanza a comprender realmente, por
ejemplo, el fenguaje del psicoanélisis. La Editorial va a ofrecer a ese gran publico esta serie de vo-
lamenes, para formar una biblioteca de problemas de la existencia humana. La coleccidn va diri-
gida por Hans Jlirgen Schultz. Brocher es ya conocido por sus numerosas publicaciones, enire
ellas el Lexikon de educacion sexual. En éste trata de despertar nuestra conciencia a la realidad en
que estamos viviendo, haciéndonos conscientes de los peligros que corremos y de los remedios que
tenemos a nuestra Mano para vencer esos peligros que nos amenazan. La lectura, aunque profun-
da, es accesible y agradable para todos. El interés no decae. La coleccién va muy bien presentada
por Kreuz,— L. CILLERUELO.

BULOVAS, Ana I,, Ef amor divino en fa obra det B. Alonse de Orozco. (Fundacién Universita-
ria espafola), Madrid 1975, 21 x 15, 234 p.

Se trata aqui de una tesis universitaria, adornada con los requisitos que s exigen en estos ca-
sos. Es sin duda una util aportacidén al conocimiento del Beato Crozeo, de su doctring, y un cotejo
con algunos otros misticos, aparte ¢l consabido estudio del lenguaje y del estilo, que estd tan de
moda. La autora ha utilizado ¢l material literario con buen gusto y su orden y exposicidn son
ejemplares, Pero yo no st si estamos incurriendo en un defecto general de utilizar clisés ya gasta-
dos, que nos llevan a reiteraciones incesante, pero superficiales, Parece que, en general, la
«Mistica Espafiola» necesita ser estudiada con mayor profundidad teolégica, filostfica y soctold-
gica, aparte toda esa psicologia, que facilmente puede caer en un psicologismo. Los problemas
més graves son los de fundamentacién. (Va de acuerdo esta mistica con la Biblia y con la
patristica? O peca de subjetivismo y psicelogismo cientifico, por influencia isldmica? ;Qué rela-
cibn mantiene esta mistica, en el aspecto filosdfico, con e} Neoplatonismo, pasando por los
misticos romanos? ;Cuéles son las fuentes cancretas de estos misticos? ;Y cudl es, realmente, so-
ciologicamente hablando, la situacion de esa Espafia mistica? Sin duda el caso de S. Juan de la
Cruz ha dado harto que hablar, pero aan falta mucho por explorar. Y mientras no se resuelvan es-
tos problemas generales y fundamentales, en parte o del todo, parece casi initil insistir siempre en
los mismos conceptos. Deseariamos, pues, que las tesis universitarias fuesen dirigidas a la explo-
racidn de los fundamentos teoldgicos, filosdficos y socioldgicos.— 1.. CILLERUELO.
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WERNER, K., Christus Nachleben. Meditationen, Slyria, Craz-Wien-Kodin 1979, 17 x 10,
16G p.

Aunque este volumen lleva el subtitulo de Mediraciones, no se trata del acostumbrado género
literario de las meditaciones. Aqui se trata de algo especial. El tema es sencillo: las catorce Esta-
ciones del Via Crucis y las Siete Palabras de Cristo en fa Cruz. Pero el fondo es demasiado huma-
no para cerrarse en un género literario determinado: ¢s teologia, filosofia, psicologia y sociclogia,
con un acento lirico y cordial, con un calor vivo y espiritual. Por eso, este contenido necesitaba
una forma también especial, la que le ha dado su autor. Puede ser calificada de «poesia», y casi
siempre es auténtica pocsia, y a veces poesia formal. Pero en todo caso se trata de frases breves,
una, dos, tres, o cuatro palabras, que han de ser pronunciadas despacio, saboreadas, porgue son
profundas, porque son vivas. porque son musicales, porque abren horizontes y honduras. Res-
ponden, pues, al subtitulo «meditaciones» mucho mejor que el género literario corriente, que con
frecuencia no estd hecho para meditar, sino para una simple lectura espiritual. Es un libro hermo-
so y las almas espirituales sabrén apreciarlo, Muy bien editado.—— L. CILLERUELQ,

CARILLO, G., Nel Ritmo del Tempo. (Studi e Canti del anima peregrinante}. Vaticana, Roma
1979, 24 x 17, 114 p.

Este volumen es el primero de una coleccién que promete ser excelente. Las poesias de la Ca-
rillo van precedidas de un estudio de! profesor A. Miguel Zuppa, con el titulo «Giuseppina, poeti-
sa del amor divino», ya publicado en 1960. En un mundo como ¢] nugstro, una mujer que levanta
su voz para cantar el amor divino, no ya en las alturas misticas, sino en tedos los azares de una vi-
da corrientes, ¢s un fendmeno que puede pareder extrafio, pero que no lo es. Sin duda que ante los
horrores de la violencia, de la politica, de la explotacién, de la mentira glorificada, de la propa-
ganda triunfalista, estas canciones pueded parecer suspiros subjetivos. Alguien los calificaria de
«escape» del «realismo», llamando realismo a la URSS y a la USA. Pero entonces todo es escape
o debe ser escape, dada la impotencia a que ha sido reducido el individuo que debe cantar, el po-
eta. A no ser que se venda a los sehores realistas. Pero qué encanto escuchar una voz que practica
este «escape» 0 mejor dicho, que abandona el escape para regresar a si misma, para enfrentarse
con el realismo personal, y no con un realismo personal ¢goista que piensa en si mismo ¥ en sus
desahogos pasionales, sino en un amor creador, en una energia trascendente, en una poesia autén-
tica y humana. ;Giuseppina Carille es un alma hermosa que ¢anta delante de Diost Por eso, este
fendmeno no es tan raro como parece; el exceso de erotismo ha llevado al pablico a abandonar los
teatros y asi habré de ir abandonando o1ros «lugares teologicos», ya que la groseria termina can-
sando.— L. CILLERUELO.

OTONELLO, P.P. Saggi Sciacca. (Studio Editoriale di cultura), Génova 1978, 24 x 17, 116 p.

E! autor se confiesa discipulo de Sciacca, y afirma que estos ensayos dedicados al maestro
son ¢l fruto de un didlogo continuo y de una colaboracion filial con el gran profesor Sciacca. Y es
indudable, desde luega, que contribuyen a un mejor conocimiento de Sciacca desde puntos de vis-
1a intimos y personales, a pesar de gue el autor busca siempre la «inactuakdad» o serenidad in-
temporal del maestro. Dentro de la «filosofia de la integralidad», como Sciacca solia decit, el
autor ha escogido sus temas, ya analizando alguna de las obras det maestro, ya discutiendo, ya es-
pigando temeas del Giornale di Metafisica. Sin duda este autor es uno de los que mejor conocen la
obra de su maestro y est4 preparando una puesta a punto de la bibliografia sobre Sciacca, que ya
circula en alemén por la repiblica de 1as letras. Personalmente, nos bubijera gustado una mayor
atencion al tema de la «interioridad objetiva» y, en general, a aquellos puntos de discusion con
autores catblicos. Pero la intencion del autor estd bien realizada dentro de su plan. Y hemos de
agradecer que estos ensayos vengan precisamente de quien tan intimamente conocié el pensamien-
to real del gran maestro de Génova.— L. CILLERUELO.
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MEYER, [.E., Todesangst und dus Todesbewusstsein der Gegenwar! Springer. Berlin. Heidel-
berg, N, York 1979, 20 x 13, 130 p.

Es extraiia la paradoja que en estos itltimos tiempos se ha producido acerca del tema de la
muerte, Mientras parecia que, con las modas existencialistas, la vida s6lo cobraba sentido desde |a
muerte, hemos ido eliminando el recuerdo de 1a muerte ¢n la consciencia colectiva. El autor pre-
tende analizar ese fendmeno desde su punto de vista de la psiquiatria. Sin embargo, aconsejando-
se por otros doctores y disciplinas, ha querido plantear los problemas concretos con la mayor
amplitud posible, rebasando los limites de la ciencia y pasando a los de la filosofia y teologia.
Ademas, ha querido abarcar ¢l mayor nimero posible de temas parciales {eutanasia, frustracién,
erotismo, mistica, suicidio, situaciones limite, fobias, narcisismo, neurosis}. Un rico acompatha-
miento de notas criticas, una buena bibliografia y un indice de materias completan el volumen.
Sin duda, es imposible analizar detalladamente tantos problemas, ni ¢s esa la intencion del autor,
Sin embargo, esta revision de problemas, desde el punto de vista de un psiquiatra actual, es muy
intetesante por el enjuiciamiento de nuestra época actual, y por la trascendencia gue queda siemn-
pre abierta en cualguiera de los aspectos de esta problematica. Fundamental, que ya no tiene
miedo de preguntar por el sentido de Ia vida. Por otra parte, ¢l libro estd muy bien escrito y se lee
con creciente interés; libro bien presentado.— L. CILLERUELO.

COLOMBAS, G.M.- ARANGUREN, 1., La Regia de San Benito. BAC, Madrid 1979, 20 x 13,
510 p.

La BAC habia ofrecido ya la Regla en 1953, v una segunda edicién en 1968. Pero este volu-
men Qedicado a San Benito en su XV centenario, es una obra nueva, que ¢contenta a 1os mas exi-
gentes. Aparte del comentario y Ia traduccion, que nos parecen excelentes y concienzudos, tienen
especial interés €l prélogo y la introduccidn de M. Colombés. Al plantearnos la situacion de los
estudios criticos hoy, después de tantas controversias, nos presta un excelente servicio, Por una
parte, queda demostrado lo que algunos verian repitiendo, a saber: que los estudios criticos, lejos
de destruir el fervor ¢ la admiracién del pablico hacia la Regula Benedicti, los aumentarian, y eso
€5 lo que nos muestra Colombas. Par otra parte, nos permite ver, con mayor claridad que nunca,
el abismo que media entre la Regufe Benedicti (Dejando aparte la Regule Magistri} v las Reglas
anteriores. Lo que parecia ser una adivinacién o una intuicidn poéiica, se va presentado como al-
gO que se impone por su realismo, contundente, a saber: que la Regula Benedicti nos da la visién
de un «mundo nuevo», que ya no es ¢l Imperio Romano. Diche de otro modo, la Regula parece
guardar ¢l secreto o llave de interpretacion de una época gue es todavia misteriosa: la «irrupeion
de los Barbaros» no fue una mera guerra, una contienda militar, sino la introduccion de una
nueva cultura, en que el abad, el monasterio, la oracidn, el apostolado, el trabajo, la disciplina, la
lectura, fa cultura, la santidad, presentaban un nuevo modo de ver la existencia. Libro bésico pa-
ra los estudios monasticos.— L. CILLERUELO.

MOSTERT, W., Menschwerdung. (Beitrdge zur historischen theologic). J.C.B. Mohr, Tabin-
gen 1979, 23 x 16, 188 p.

Una vez més el motivo de la Encarnacidén es sometido a una critica sistematica. Esto podria
parecer simple renovacion de un problema escolastico. Y tanto més, cuanto que se trata de un es-
tudio historico, que toma como centro Ja postura de Sto, Tom4s de Aquino, contrastada por la de
otros escolasticos, tales como los simbolistas (Ruperto de Deutz, Honorio de Authn y Roberto
Grosseteste), Alejando de Hales, Alberto Magno, Buenaventura y al fondo Anselmo de Canter-
bury. Sin embargo, el autor comienza exponiento el interés que hoy tiene ese problema, que impli-
e tantos o1ros problemas, y el caracter de este estudio, que no es sélo de tipo historico, sino tam-
bién especulativo y teoldgico. Por otra parte, la evolucion del pensamiento actual exige fa revision
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de los problemas fundamentales, ya que la cristologia implica siempre una antropologia y ésta
reclama hoy poderosamente la atencién. Ademés, una excelente exposicion del significado del,
problema impide que éste sea mal irlterprcfado. como si se tratase de explicar a Dios los motivos
por los que tiene que hacer esto ¢ lo atro. Como tampoco se trata meramente de ofrecer wna
apotogia de Sto. Tomas o de sus fundamentos agustinianos en este punto. El libro es un modelo
de estudio, de exposicién y de critica, y el lector agradeceri seguramente que temas como éste
sean expuestos a la luz de la tradicién, & una lnz convincente y en un contexto convincente. Natu-
ralmente, todos tienen derecho a opinar, pero no todas las opiniones tienen el mismo valor. El de
este volumen es fidedigno.— L. CiLLERUELO.

SECUNDUM REGULAM VIVERE. Festschrift fur P. Norbert Backmund O. Praem. Poppe,
Windber 1978, 24 x 16, 432 o.

Esta miscelanea, ofrecida al P. N. Backmund, que ha dedicado su vida a la investigacion de
la historia de los premostratenses y de su espiritualidad, con motivo del 50 aniversario de su pro-
fesion (70 de su edad), mantiene las conccidas normas de estas colecciones. Los estudios son va-
riados y diferentes por su importancia y calidad. A !os lectores agustinos pueden interesarles dos
estudios, uno sobre el monacato de San Agustin en Espafia hasta el 1256 y otro sobre Aurelio
Brandolini, ermitaitio de S. Agustin y humanista del siglo XIV. Al lector espafiol puede interesarle
un hermoso estudio sobre la «vida canonical en la «Repoblacion de la Penfnsula Ibérican. Por lo
demis, la historia de la Orden premostratense, por su relacién con otras diferentes congrega-
ciones y creaciones medievales de espiritualidad, interesa reaimente a todos los estudiosos. Tra-
tandose de especialistas en estas materias, los estudios responden a una auténtica autoridad. He-
mos tenido la dicha de conocer personalmente al P. Backmunt y admirar tanto su espiritualidad
profunda y su erudicién iguaimente profunda, coma su humorismo magnifico y ejemplar, Y nos
felicitamos de que sus amigos hayan sabido ofrecerle un volumen que, sin duda, es de su mayor
agrado. El volumen estd magnificamente editado.— L. CILLERUELQ.

CONGAR, [., Je crois en {’Esprit Saint. 1, L'"Esprit Saint dans «’Economie». Révélation et
expérience de I’Esprit. Du Cerf, Paris 1979, 13,5 x 21,5, 238 p.

El presente libro es ¢l primer volumen de una trilogia que el P, Congar escribe sobre este
articulo del Credo. A estas alturas no hace falta decir que de las obras de este gran tedlogo pode-
tnos esperar una gran documentacioén y una fuerte experiencia cristiana. Este primer volumen ver-
sa sobre la revelacion y la experiencia histdrica de] Espiritu, principalmente en el campo de la
teologia. Partiendo de la Biblia, €l autor recorre los veinte siglos de cristianismo, hasta el Congilio
Vaticano II, pasando por la época patristica, son sus expresiones litirgicas, los misticos impor-
tantes, la Reforma y Contrarreforma y ja edad moderna. El mismo autor dice que su trabajo
puede parecerle arduo a los profanos y eleinental a los expertos, Pero lo importante es que, dentro
de un estudio sintético —de lo contrario se necesitarian volamenes y volamenes de menogra-
fias—, el tedloge pueda poner at servicio del pueblo de Dios una reflexién personal y eclesial, se-
20n su propio carisma del estudio. Creemos que el P. Congar lo consigue plenamente, Esperamos
ver pronto la apricion de los dos volimenes siguientes, gue tratar4n, el segundo del Espiritu como
Sefior y dador de vida, y €l tercero de la Teologla del Espiritu.— A. RODRIGUEZ MERINO.

DELARUE, l., A fa recontre de I'Esprit Saint. du Cerf, Paris 1978, 13,5 x 19,5, 108 p.

J. Delarue, obispo de Nanterre, ve con alegria la atencién creciente que s¢ le empieza a pres-
tar al Espiritu en la iglesia de Occidente, tanto por parte de 1a teclogia como del pucblo. Este libro
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ha nacido, segin él mismo dice, para suscitar mas y mas el descubrimiento del Espiritu y para
ayudar al discernimiento, como también para sugerir medios de encuentro con esta persona de la
Trinidad tan olvidada hasta ahora. El medio fundamental es la oracién. Para describirlo, dedica
mas de la mitad de la obra a comentar el himno tradicional Veni Creator Spiritus, como el mejor
corolario de la experiencia eclesial del Espiritu, que no se cierra por ello a ritmos y palabras
nuevas. Otros medios son: ¢l Antiguo y el Nuevo Testamento, el libro de los Hechos de los Apds-
toles en concreto. Y hay un Gltimo capitulo que describe brevemente otras vias, como «el fruto det
Espiritur, «los dones del Espiritu» y «la oracién en el Espiritu». Todo ello en el marco esencial de
los sacramentos eclesiales y los acontecimientos de la vida de los hombres. Libro, pues, pastoral,
que puede ayudar al hombre actual a descubrir a Dios en todo lo gue hace y despertar en &l una in-
quijetud por la vida interiot profunda,.— A, RODRIGUEZ MERINO.

ESPEJA, 1., Jesucristo, palabra de libertad. San Estebar, Salamanca 1979, 14 x 22, 318 p.

Jesiis Bspeja, dominico, profesor de teologia dogmdtica en Burgos, San José de Costa Rica y
Salamanca, y estudioso también de la Biblia, quiere plasmar en esta obra su reflexion cristoldgica.
Para ello utiliza, a la par que sus recursos académicos, de gran valia, la experiencia que tiene de
los barrios obreros de Madrid y Latinoamérica. Es casi una obsesién para él el papel de Dios y el
papel del hombre en este mundo con tantas ambigtedades, explotaciones y manipulaciones. El hi-
lo conductor del libro, para decirlo con sus propias palabras, seria: «La salvacion, obsa de Dios y
del hombre, alcanza su plenitud en Jesils de Nazaret, Dios para el hombre y humanidad para
Dios». Para realizar su estudio divide la obra en tres partes. La primera trata del Jess de los
Evangelios, lo que plantea ¢l problema del Jests de la historia y el Cristo de la fe. La segunda es
dedicada a la tradicién. Y la tercera es una reflexion sobre, en y para la realidad cristoldgica ac-
tual. El autor une a una sélida formacidén de raigambre escolastica, una preocupacion sin limite
por ¢l hombre actual que sufre y busca, y que puede ser resucitado por una sociedad que cree en
Cristo y que viva cristolégicamente.— A. RODRIGUEZ MERINO

AUER, J., Person. Ein Schitissel zum christlichen Mysterium. Pustet, Regeﬂsburg‘ 1979, 12 x 20,
95 p. ’ :

El principio de individuacion aristotélico habia dejado las cosas tan oscuras respecto a 1a per-
sonalizacién humana que hasta ¢l nuevo fildsofo B. Henri-Levi considera una genialidad del cris-
tianismo haber superado esta situacidon. El profesor Auer mos presenta a partir del concepto de
persona en Boecio los diversos cambios ocurridos hasta ilegar a una ontologia relacional tipo R.
Guardini y F. Ebner en que las cosas cambian sustancialmente. Esto no se ha hecho sir una pro-
funda comprension del misterio cristiano trinitario de modo que teologia y antropologia se han
ayudado mutuamente en esta dificil tarea, Todo ello ne ocurre sin importantes consecuencias tan-
to para la comprensién del hombre como para una nueva presentacion de los misterios del cris-
tianismo. En este largo recorrido Auer nos deja como an resumen de todo su pensamiento teolo-
gico y antropoldgico que tanto ha aportado a [a nueva teologia de nuestro tiempo.— D. NATAL.

RIESS, W., Glaube als Konsens, Ueber die Pluralitit und Einheit im Glauben. Kosel, Min-
chen 1979, 14 x 22, 287 p.

En las dltimas publicaciones de K, Rahner traducidas al castellano se anunciaba la reciente
problemética suscitada en torno a la especificidad e identidad de tos grupos cristianos y las diver-
sas consecuencias de un reconocimiento abierto de la situacion. El libro de W, Riess viene a tratat
detenidamente ¢l asunto a partir de! reconocimiento del pluralismo social y politico que ya ha en-
contrade en cierto modo su propia solucidn. Se trata de establecer los puntos centrales de necesa-
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Tid consenso entre 1os creyentes, y los lugares posibles de disenso, para ello se habla de consenso
minimo y consenso maximo, asi como de las formas posibles de este consenso; se estudia también
la funci6n de los credos dentro de este planteamiento asi como la practica pastoral a seguir a par-
tir de las distintas situaciones. La polémica suscitada recientemente enitre H. Kang y von Baltha-
sar no hace mis que confirmar ia necesidad de estudios como éste. Se trata de un libro bien hecho,
profundo y con una perspectiva que va a ser cada vez de mayor aplicacion a partir de ahora; la si-
tuacidn necesita un tratamiento gque no admite priacticamente demora.— D. NATAL.

KAUFMANN, G. (HRSG.), Tendenzen der katholischen Theologie nach dem Zweiten Vafica-
nischen Konzil. Kosel-Verlag, Minchen 1979, 13 x 22, 212 p.

A partir de) concilio Vaticano 11 la teclogia catélica sc ha renovado en gran medida en sus
distintas ramas. Han variado con frecuencia sus centros de interés y sobre todo, quizé, ha cam.
biado el método y la perspectiva desde la que se contemplan. Esto no ¢s desconocido para nadie,
Pero, ;cudles son en concreto esos nuevos centros, métodos y perspectivas? Sobre esto las ideas
ya no estdn tan claras, Quien sienta interés por tales problemas encontrard en csta obra de
sintesis, hecha en colaboracion, la respuesta dada por once especiatistas a la pregunta formulada,
Ciertamente no se tratan todos los problemas ni todas las tendencias, pero los temas son variados
y abarcan tanto ¢l campo dogmatice (cristologia, Eclesiologia local), como el exegético, canéni-
co, moral {sexual y social). Su lectura no solamente introducir4 en ia problemética de la teologia
Agtial en los camnns tratados. sino one le dard una visibn de inta. aunaue hreve, de las snln-
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momento fundacional en sentido muy amplio: La Escritura y los primeros siglos, punto de refe-
rencia obligado para todo estudio serio, catdlico, o sea, supraconfesional, de la doctrina sobre la
Iglesia. Un momento en el que la Iglesia no se «autodefine», sino que se autotestimonia. Precisa-
mente por esto no ha de esperar el lector «una sistematizacion exacta y del todo conclusa de las
ideas dogmaticas sobre 1a iglesia en los escritos neotestamentios». Los autorgs no dan una visibn
organica de todo ¢l «tratado de Eclesiologia» sino que avanzan examinando los autotestimonios
presentes en las distintas unidades organicas de que s¢ componen los escritos neotestamentios y en
los Padres. En comparacion con las eclesiologias «clasicas» se ve aumentar el nimero de pasajes
eclesiologicos; més aun, puede decirse que todo es eclesioldgico en cuanto que «la fe, se entiende,
se interpreta, se predica, se trasmite y se considera con factor constituyente de la Iglesiax» (p. 54).
En la medida en que se da el conocimiento de la fe, se da el conocimiento de la Iglesia. En conse-
cuencia, resulta una Iglesia que es misterio y es institucion, institucion que en ningin modo se lle-
va la parte del lebn, sino que gueda integrada y al servicio de la Iglesia como misterio,
Conviene resaltar, ademas, la unidad evolutiva que se da, y los autores perciben entre los 1l-
timos escritos apostolicos, 0 canonicos, y la literatura patristica del siglo 1I.—- P. DE LUIS.

W. FRIEDBERGER.- F. SCHNIDER (HRSG.), Theologie - Gemeinde - Seelsorger, Kosel-
Verlag, Miinchen 1879, 13 x 22, 174 p.

E} presente libro nace en relacién con el Centro de Formacidn teolégica permanente de
Freising, cuyos 10 afios de existencia conmemora, Esto significa que est4 pensado como servicio a
¢sa misma formacioén permanente y recoge en las distintas colaboraciones que los componen los
problemas mas importantes que se han hecho manifiesios en esos 10 afios, problemas que giran
todos en terno al pastor de almas y a la comunidad. Temas tan interesantes como la identidad det
pastor de almas, su puesto y modo de actuar en el interior de la comunidad, su confrontacion con
la teologia moderna, su formacion permanente y ain su tiempo libre son estudiados desde distin-
tos puntos de vista, sea dogmatico, sea moral, pastoral o psicolégico, intentando hacer la sintesis
vital entre las tres realidades que recoge el titulo: Teologia-Comunidad-Pastor de almas. Aunque
1a obra tiene su origen en una geografia concreta, la germana, las aportaciones son completamen-
te validas para otros contextos.— P, DE LUIS,

KONG, H., ;Existe Dios? Respuesia al problema de Dios en nuestro tiempo, Ed, Cristiandad,
Madrid 1979, 21 x 14, 72 p. :

El profesor Hans K{ing, en sus pelémicas ¢on la Jerarquia catdlica alemana a consecuencia
sobre todo de su anterior libro «Ser cristiano», se habia remitido, para explicaciones mas comple-
tas, a su otro libro en preparacion: éste. «;Existe Dios?». Era, pues, un libro esperado. Podria
incluso decirse que con expectacién, curiosa ¢én unos y limpiamente cultural en otros.

«; Existe Dios?», en efecto, continGa y profundiza determinadas zonas de «Ser cristiano». El
mismo autor nos 1o hace notar: «ng pueden separarse y... en lo fundamental estin en estrecha y
necesaria conexion completandose e iluminindose el uno al otro» (p. 770). ;Es, pues, un libro de
teologla? El titulo —y ia mayor parte dg su desarrollo— recfama a un problema que directamente,
seg(in la acotacion tradicional, cae en el campo de la filosofia. Pero 1z mentalidad del autor, dela
que justamente este libro es tipo, hace que la teologia y 1a filosofia adquieran una gran fluidez y se
rompan sus habituales fronteras. Es el creyente en Cristo el que reflexiona (ver especiaimente
pags. 907-955); pero con animo de responder y aclarar el porgué hoy «ya no solamente se rechaza,
como lo hacian los defstas, el Dios de los Padres y de Jesucristo, sino también, contra los mismos
deistas, el Dios de Jos fiibsofos y de los sabios» (p. 138). Esta radicalidad negativa de la época se
traduce, a juicio de Kling, en que el quehacer —del tedlogo— no ¢s hoy més facil que el de los
padres griegos y latinos de los siglos II y III» (p. 461).

El tema central del libro es la existencia de Dios: su descubrimiento y encuentco con El. Para
que la respuesta se produzcea «en nuestro tiempon, H. Kiing expone y somete a juicio a todos los
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pensadores notabies de la modcernidad: desde Descartes y Pascal hasta varios de los ultimos pre-
mios Nobel, pasando por los neoposilivislas, filosofos de la ciencia, Hegel, Comte, Teilhard de
Chardin, Feuerbach, Marx, Freud, Nietzsche, Bloch, Horkheimer, Heidegger, Barth, Kant... Al
hilo de ellos, otros muchos autores modernos y antiguos: practicamente todos los importantes,
entre 10s que aun habria que re¢saltar a san Agustin, santo Tomas, Spinoza, Plalﬁn, Aristdteles y
Plotino; y, como acontecimiento, el Vaticano 1. La erudicién de H. Kiing es, pues, impresionan-
te; confirmada con las notas a pie de pagina, donde predomina la bibliografia de los ultimisimos
anos. No s¢ puede realizar esta obra ingente sin una gran capacitacién personal ¥'sin un equipo
colaborador envidiable, No quiere esto decir que todos los anilisis sean igualmente valiosos, Co-
mo ya hizo notar Rahner, al enjuiciar «¢Infalible?», Kitng se dirige a un pablico culte, pero de
caracteristicas muy definidas, més que a los verdaderos especialistas (basta, para ello, ver d6nde
pone las notas de pie de pagina): lo que ya de entrada le quita cierto rigor. Quizas influido incons-
cientemente por esos destinatarios de sus escritos, algunos de los analisis adolecen de expeditivos
en el tema que mas importarfa explicitar; por contraste, no faltan otros que, sin necesidad, se
ofrecen prolijos y pesados a fuerza de buscar repliegues y acumular datos. Son notables tambien
—seguramente por el mismo motivo--~ las puilas, sembradas agui v ail4, contra la actuacion de la
Iglesia de Roma (pags. 111,137,170,175,176...). .

Kiing acumula en « ;Existe Dios?» no pocos aciertos, ademés de los ya referidos: 1) un esti-
lo accesible y 4gil, no obstantie la densidad de la maleria;  2) un método eficaz de examen: pros y
contras de cada autor, decantando lo aprovechable, sin prisas pero sin pausa, en una escalada
permanente hacia su objetivo; 3) hacer el plantcamiento del problema de Dios, con radicacion
en et corazdbn mismo de nuestra época. Nadie, en este siglo, lo habria hecho con tanto acopio de
autores, pocos con mirada tan universal; 4) enfrentarse directamente con el tema de Dios, lo que
es ya de s un mérito maximo. King ha percibido con acierto que es justamente en la solucién de
ese temna donde se salva un siglo y una religidon, Ha dado asi una leccién hermosa a teblogos y fild-
sofos cristianos, que no hablan ya de Dios sino de sociologia y de métodos (pégs. 458 ss. y 675
ss.)i  5) incorporar al planteamiento de Dios categorias, calificables de nuevas —al menos en
cuanto a su expresion explicita—, como son las de «mundanidad» e «historicidad», tan cercanas
a la vivencia del hombre actual. Y que son sin duda positivamente fecundas {pags. 256 y ss.); 6)
plantear ¢l conocimiento de Dios radicalmente: buscando en la razd6n humana sus estratos sdlidos
y las influencias plurales, hasta iluminar como esta razén ha llegado a ser lo que es. Asl como
abriendo el encuentro con Dios al hombre entero, a la totalidad del hombre;  7) intentar superar
la divisidn drastica entre teologia y filosofia. Aunque no ¢stemos de acuerdo en esto ¢on la
completa posicion de Kilng, desunir de la vision traida por Cristo el pensamiento no ha hecho sino
empobrecer al mismo tiempo filosofia y teologia.

¢Logra H. Kiing el objetivo que ¢l titulo interrogador del libro parece lanzar en desafio?
Logra, sin duda darnos un gran testimonio personal de creyente, Pero jy el problema de fonde?
Prescindo de las dltimas paginas {especialmente 920-936), donde el problema teoldgico de Je-
sucristo, quedando méas matizado que es «Ser cristiano», aparece no obstante con la misma ambi-
gledad fundamental respecto a la e de la [glesia.

Fijémonos exclusivamente en lo que atafie a Dios. King defiende que para solucionar el
problema de su existencia, «el recto camino estaria .., entre una afirmacion puramente autoritati-
va de Dios en el sentido de la teclogia dialéctica y una demostracion puramente racional de Dios
en el senlido de la teologia natural: estarfa entre Karl Barth y ¢] Vaticano I» {p. 731). Este recto
caming, segin Kting, se concretaria:  a) en admitir como superado «el caricter demostrativo de
las pruebas de la cxistencia de Dios», aunque no esté superado el contenido de esas pruebas, que
es precisamente 1o mas importante (p, 728); b} «la afirmacidén de Dios descansa Gltimamente en
una decision que, lo mismo que la otra (su negacidn), depende de la opcion fundamental ante la
realidad en general» (p. 774). «Sélo puede ser admitida mediante una confianza basada en la
realidad misma» (p. 775. 1dem, 936); «se trata.., de una auténtica fe» (pgs. 169,775,924); ¢} se
pregunta Kiing: «Pero de ia posibilidad del si y del no {respecto a la existencia de Dios), (no se si-
gue la validez del si y del no?». Y se responde: «De ninguna manera» (p.775). Negando la igual
validez de razones estima Kiing salvar la racionalidad, con que la tradici6én de la Iglesia ha enfoca-
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do el problema de Dios, y la filosofia misma parece exigir. Pero bien entendido que para &l 1a afir-
macion y negacién de Dios siguen siendo racionalmente irrefutables (p. 774), y que sblo es a deci-
sibn lo determinante. En resumen, en la mente de KUng, «no se trata de una fe ciega, sino respon-
sable» (p. 721), no de racionalidad externa, sino interna {passim).

Qué decir a esto? Kiing deberia haber tenido en cuenta: 1) que el Concilio Vaticano 11, al
que tanto alaba, ratifica al Vaticano 1 en lo que se refiere a la certeza del conocimiento de Dios
«por la luz natural de la razébn humana» (DV, 6). La cuestion es, pues, mas seria que como Kiing
la despabila en las paginas 699-700. Y son también mucho mds serios los argumentos tradicionales
para la cxistencia de Dios que le que 1an sumariamente deja Ktng entrever (pgs. 728-730); argu-
mentos a los que ademas enmarca en mantalidad kantiana (722-751); 2) si en 12 admision de
Dios la decisidon —o confianza— no sdlo ¢s condicion de actividad, sino determinante radical de
ta afirmacién, como mantiene Kiing, la afirmacion es, se quiera 0 no, irracional. Pues |2 razén en
ese ¢aso adviene ante una realidad a ella extrafia y ya constituida trente a la cual es heterogénea.
Calificar este acto de «racional», aunque se denomine de racionalidad interna, ¢s un desee, pero
infundado. Decir, como luego dice Kung, que «no se sigue la igual validez det si y del no», condu-
ce logicamente a la destruccion de su propia postura y la manifiesta inviable; como a) admisién
del «verosimil» conduce l0gicamente g la existencia de la verdad; 3} logicamente, ura razon arti-
culada «en» la decision, tal como la mantiene Kiing y queda dicho, podra ser una razén racioci-
naate y discursiva, nunca intuitiva; una razén de superficics, nunca una razén profunda. Es aqui
donde reside el fallo que invalida, desde deniro, la posicién de Kiing v le sitia, ademaés, frenteala
mejor tradicion de la filosofia. Por eso, para €, es Kant filésofo preferido. A la sombra de Ma-
nuel Kant, y por él influido, niega que sea ila razon facuitad del scr. Kitng cierra ast la puerta para
la captacién de 1o absoluto: ua relativismo y un subjetivismo netos son, pues, ambito normal del
conacimiento (ver, por ejemnplo, pgs. 60,171,181-2,583-4), aunque en las ciencias fisicas disminu-
ya su aplicacién («un copocimiento objetivo tintado de subjetividad» (p. 741). La objetivacioén
valida de las percepciones profundas —filosdficas o teoldgicas— queda consecuentemente descar-
tada. Es natural que, en este contexto, Kiing con frecuencia acuda a {a expresién «razén pura»,
tan kantiana, para expresarse a s{ mismo en o que atafie a la razon; y que con frecuencia acuda a
la expresion «totalmente otrox, tan del gusto de Barth que abomina del ser andlogo, para reterirse
a Dios; 4) XOng parece no ver que un conocimiento firme de la inteligencia, o razén, la cual por
transparencia puede justificarse a si misma en un acto radical, es compatible con tentaciones (y
fallos) venidos desde un d4mbito extrarracional. [gualmente, si la inteligencia es facultad del ser,
sOlo para un cartesianismo dicotdbmico © para un hegelianismo apisonador dejaria de ¢star la ra-
zOn abierta al misterid, es decir, superada por él. Mas todavia: en el hembre singular conocimien-
to y torazdn (pongamos esta palabra pascaliana}, se juntan. Sin duda no para confundirse en
amalgama oscura, anulandose, sino para integrarse en la unidad radicalisima de la persona: jco-
mo no van a interfluenciarse? Se es, pues, capaz de conocer ¢con certeza y profundidad, como
corresponde a )a dignidad espiritual de un conocimiento humano; pero sin que esto signifique que
ese conocimiento se diseca en un racionalismo unidimensional. Ambas cosas son compatibles:
percibir el ser, ta reatidad en si {no digo paseeria}, también con garantias, y no caer, por ¢llo, en el
mundo de las matematicas o de la dialéctica pura, El conocimiento por mi de un «tins humano
basta para confirmarlo. $) Bien esta buscar una concordancia fe-ciencia (p. 136). Y aprovechar
el presente «cambio de rumbo» cultural, para intentar también un cambio en la teologia; segiin
Kung un cambio de arriba a abajo (p. {73-6). La cuestion viene justamente en ese instante: ;japo-
yado en qué criterio hay que buscar la concordancia?, puesto que Kting ha negado la captacion de
toda verdad absoluta, también por parte de los tedlogos (p. 181-2). jHabrd que acoplarse a la
«verdad» (pensada como tal, no real, s¢ entiende) del mundo de hoy, para més tarde acoplarse a
la «verdad distinta del mundo de mafiana? ;No cree Kiing que eso es caer de bruces en ¢l histori-
cismo, al que entrega, atado de pies y manos, el cristianismo? ;No late, ademaés, en el fondo de es-
ta postura una clara desesperacion por fa verdad? Con to que no se ofrece, sino que se iropide to-
da solucién humana,

Terminemos. «g Existe 1Jios?» ¢s un libro suscitador de interés y de caminos nuevos, Con nu-
merosos aportes validos y con el que habra que contar cn el planteamiento del tema de Dios hoy.
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Le sobra sin embargo imprecisidn y ambigliedad en no pocos puntos importantes. Y le falta,
sobre todo el ne haber llevado la razon hasta sus Oltimos fundamentos de dignidad, asunto que de
si nada tiene que ver con un racionalismo de «razén purar.— CARLOS MARTIN MAJARRES.

Derecho-Moral

CHAMBRE, H., La evolucidn del marxismo soviético. Tearfa econdmica y derecho, Edit.
Biblioteca Tecnos de ciencias Econémicas, Madrid 1979, 23,5 x 15,5, 358 p.

H. Chambre ya es conocido por el piblico espafiol gue recuerda su volumen titutado £/ mar-
xismo en la Unién Soviética, cuya segunda edicién vio la luz publica en 1966, El volumen que
ahora comentamos en una continuacion de aquél, caracterizado igualmente por simifares actitu-
des y valores cientificos. Abandona la fundamentacion de su estudio en posibles sintomas, como
los fendmencs Siniavski, Grigorenko, Sajarov y Solyenitsyn con las diferentes interpretaciones
dadas a los mismos, para adentrarse en el examen del probiema de fondo y su evolucién tal co-
o se manifiesta en la misma economia ¥ en ¢l derecho. Teoria econdmica y derecho constituyen
las dos premisas fundamentales de la conclusion a la que llegaré en su estudio, ya gue en ambos
campos «puede captarse la ideologia de un Estado de inanera inequivoca... puesto que nos
enfrentamos a unos hechos, a una prictica, a una praxis... que nos permiten extraer la vision sin-
télica y mas estratégica posible de un régimen y de su orientaciony.

Lo hace de tal manera que nos facilita el recorrido de los decenios que median entre la muerte
de Staiin y nuestros dias a través de una serie de articulos tedricos, informes y disposiciones judi-
ciales en los que se encarna y manifiesta una posible revisién del pensamiento soviético,

No puede ponerse en duda 1a oportunidad de estudio tan serio y documentado en un momen-
1o en que ¢l comunismo ejerce un cierto influjo, especiaimente en aquelias sociedades que acaban
de acceder a la vida democratica.— Z. HERRERO.

PIEPER, A., Prugmatische und ethische Normenbegritndung, Verlag Karl Albert, Freibug-
Mdunchen 1979, 20,5 x 12,5, 234 p.

La autora ha probado y contrastado sus ampiios conocimientos ético-filoséficos como profe-
sora de filosofia en la Universidad de Minchen, como colaboradora de Ja Schelling-Edition der
Bayerischen Akademie der Wissenschaften y como autora de varias obras relacionadas con el te-
ma.

En ¢l presente estudio ofrece sus aportaciones a la solucién de un tema que siempre ha pre-
ocupado a la ética filoséfica: el fundamento ultimo de la obligatoriedad de las leyes en diversas
corrientes filosoficas de nuestros dias, representadas en los escritos de G.E. Moore, Ch. 1. Steven-
son, A.J. Ayer, O. Schwemmer, J, Habermas, H. Marcuse. La importancia del estudio se
desprende por si sélo del tema mismo y de los autores elegidos. A ello hemos de unir la reflexion
pausada y personal de a autora, orientada a la determinacion de un Gltimo principic que oriente
toda la actividad ética y del que dependerd el conjunto de la sistematizacion ética.— Z. HERRE-
RO.

WOITYLA, K., Liebe un Verantwortung. Kosel Verlag, Minchen 1979, 22,5 x 14, 268 p.

Esta obra, considerada por algunos como la fundamentai del actual pontifice, ya hace afios
que fue traducida al espahol. Merece particuiar aprecio las lineas generales de la misma, al igual
que una serie de analisis muy cuidados y llenos de reflexion sobre el amor, la castidad, el matri-
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monio, la procreacion y la familia. Se nota un considerable esfuerzo por asimilar lo mejor dg14
fenomenologia moderna sobre los puntos enunciados, como tratando de llevar su pensamiento a
todes los hambres de buena voluntad, sin dintincidén alguna de credo. Tal exposicion general la
compartirAn todos sus lectores, casi sin excepeidn, Sin embargo, salvado siempre el respeto a su
elevacion al pontificado de S. Pedro, quizas no todos encuentren suficientemente clarificadas sus
aplicaciones practicas en lo que se refiere a las relaciones entre los dos valores, afirmados por el
Concilio Vaticano 1, de ia sexualidad: su valor relacional y procreativo, tema en el que hace bien
poco tiempo ha vuelto a reafirmarse el actual Pontifice. Tal vez la Ginica salida sea que é} hablaa
nivel de principios generales, y de lo mejor, pero sin invalidar las aplicaciones practicas que, en su
dia, hicieron las diversas conferencias episcopales de los principios expuestos en la Humanae Vi-
iae.— Z. HERRERO,

STUCKELBERGER, G., Aufbruch zu einern Menschengerechien Wachstum. Sozialethische An-
siltze fir einen newen Lebenstil, Theologischer Verlag Ziirich 1979, 22,5 x 12,5, 130 p.

Une de los temas especialmente molesto para los moralistas ha sido durante largos anos el de
las relaciones del hombre con Dios en su actuar intramundanc. Se mostraban insatisfechos con la
concepcidn del hombre como puro realizador, casi inerme de los planes divinos. Manifestaban su
predileccién por ef concepto del hombre administrador inteligente. Este fue el pensamiento acogi-
do, a nivel magisterial, por el Concilic Vaticano 11 y el que STUCKBERGER acoge como tema
central de su estudio. La libertad en la respousabilidad sera la base de ese arden que conduzea al
crecimiento de los valores humanos. La respuesta responsablemente libre del cristiano a Dios, a la
imagen de Dios que &l mismo es, constituird el mejor testimonio de la presencia de Dios en el mun-
do. Libertad responsable que le conducird a comprometerse en una accién dominadora de la
tierra y sus valores, luchando por un desarrollo solidario con todos los hombres. Todo ello orien-
ta al hombre a una oposicién consciente al consumismo, tratando de subordinar la economia y 1os
bienes materiales a un mejor desarrollo del ser humano y de tode ser humano.— Z. HERRERO.

ARIZNABARRETA UGALDE, G.M., Ef error de hecho en el matrimonio candnico. (La
equivocacién en el matrimonio). Aranzadi, Pamplona (979, 24 x 10, 278 p.

Esta obra, que fue tesis dactoral de Gerardo Maria Ariznabarreta, profesor ayudante de De-
recho en la Universidad de Deusto, contribuye decididamente al esclarecimiento del estado ac-
tual de la cuestion sobre el error de hecho en el matrimonio canénico y su planteamiento de cara
al futuro Coédigo de Derecho candnico.

En la primera parte desarrolla la evolucién histérica de la doctrina y otros datos complemen-
tarios con un replanteamiento <e la cuestién sobre el error acerca de la persona y de sus cualidades
sustanciales. No se trata ya de los casos de condicidn de esclavo, que desaparece del nuevo Codi-
g0, ni de 1as pocas equivocaciones que se han dado de casarse con un persond, creyendo gue se ca-
saba con otra, sinc del error redundante acerca de la misma persona con su complejidad y eviden-
tes injusticias de casos angustiosos y dificilmente subsumibles bajo la fria letra de la norma cand-
nica, si no hay una comprension realista, respetando el Derecho divino,_natural y humano.

Ademés del error dolosamente causado para lograr el consentimiento, qie aparece en €l
nuevo canon 300 del esquema matrimonial, el autor propone una nueva redaccién, porque existen
situaciones de error sobre cualidades, como fa esterilidad u otra similar, que pueden ser ignoradas
y afectar a la validez, ya que de haberse sabido, no se hubiera prestado el consentimiento, Por eso
propone ia eliminacién de la frase engafado «por doia» quedando asi 1a redaccidn: «Quien ce-
lebra matrimonio decepcionado sobre alguna cualidad de la otra parte, que tiene fuerza para per-
turbar gravemente la comunidad conyugal, contrae invalidamente». La formula de la Comisidon
Pontificia dice: «Quien celebra matrimonio decepcionado por dolo (decepius dolo) sobre alguna
cualidad», etc. Lo demds sigue igual.
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El Padre Antonio Arza, al hacer 1a presentacién del autor, dice en &l prélogo que «con gran
valentia (pues hacia falta un gran valor para abordar nuevamente ¢l tema) arremetié con todas las
dificultades que ofrecia el problema —y cree— que ha llegado a unas conclusiones realmente me-
recedoras de toda atencidny.

No se sabe si serén atendidas sus conclusiones; pero al menos hace ver que las soluciones ofi-
ciales se muestran vacilantes ¥ no tienen en cuenta los diversos matices ni todos los avances de la
jurisprudencia, que a partir de 1966 abre nue/as perspectivas al valorar mejor las cualidades sus-

tanciales de ia persona y su eficacia en la nutidad del matrimonio, porque afectan o hacen imo-
sible la comunidad de vida y de amor. Esta obra seré iitil para los estudiosos del Derecho candni-
¢o y para los miembros de tribunales eclesidsticos.— F. CAMPO.

RODRIGUEZ PANIAGUA, J. M., Derecho y sociedad. Tecnos, Madrid 1979, 21 x 13,5,
152 p.

La realidad social es algo fundamental, donde se gesta el Derecho positivo, como lo de-
muesira en esta obra, su autor, ya conocido por sus publicaciones sobre Derecho y Etica, Ley y
Derecho etc,, con una perspectiva iusfilosofica.

El Derecho es esencialmente sociel, de ahi que donde haya sociedad, alll tiene que haber De-
recho. Por el caracter social s¢ distingue en parte ¢l Derecho de la Moral. No hay una diferen-
ciacioén precisa y tajante entre ellos, porque existe una moral social.

En el capitulo primero procura aclarar lo que es la sociedad y la accibn social a través de fils-
sofos y socidlogos, que han puesto especial énfasis en esta materia para precisar su concepto y ¢l
campo de su trabajo. En el capitulo segundo se analizan los grupos humanos. En los tres siguien-
tes la relacién juridica de los tipos ideales, las relaciones comunitarias o societarias y su conexién
con ¢l Derecho, En el capitulo sexto desarrolla la lucha de clases y las relaciones de lucha en gene-
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co. Esta civilizaciéon que ha conguistado y estd poseyendo los bienes materiales nc ha logrado
englobar aquellos integrantes espirituales que harfan posible un paralelo progreso moral. De ahi
que esta vivilizacidén tenga que enfrentarse con un vacio de autenticidad que puede preparar la
ruina de esa misma civilizacion. De hecho ahf tenemos: democracias que adolecen de inmadusez y
democracias ¢on intolerancia; colosalismo industrial con pies de barro; la libertad-libertinaje; el
suicidio come protesta; el tréfico de armas; el trafico con los deportistas; el problema de los sub-
desarrollados; la legalizacion del aborto y del divorcio; las drogas, eic., que son, todo ello, si-
tuaciones cadticas que justifican el interrogante que titula a este librito. Pere, qué extrafio es to-
do esto «guando Dios muore,,.»?.— F, CASADO.

VILLAMARZO, P.F., Relaciones entre psicoandiisis y experiencia ético-religiosa, Madrid 1978,
Marova, 14 x 21, 240 p.

Interesante este libro de Pedro F. Villamarzo por su contenido: relaciones entre psicoanélisis
y experiencia ético-religiosa. Dada la tremenda compiejidad del hombre, el dinamismo de las vi-
vencias éticas y religiosas y la imposibilidad de encajar a éstas dentro de unos moldes cient{ficos v
matemdticos exactos, sin embargo no cabe duda de que toda base sanamente cientifica habré de
set muy tenida en cuenta a la hora de valorar adecuadamente Jos fendmenos que no pueden pres-
cindir de ia realidad tanto ¢sencial como existencial del ser humano, Si en algin campo hay que
precaverse de soluciones demasiado simplistas, de tipo conservador o progresista, €s precisamente
¢l campo de la moral y de ia fe. Sin duda el freudismo, a pesar de todas las posturas criticables
existentes en Freud, tiene mucho que decir para una concepcion auténtica del fendmeno ético y re-
figioso. Creemos que el autor ha captado esta dimensidn, y que la claridad con que expone la
esiructura psiquica del hombre y los interrogantes que.todo esto suscita en relacion con la valora-
cién moral de las acciones y actitudes humanas contribuira a evitar errores mayisculos en el cam-
po de la moralidad. La obra tiene tres partes: 1. Naturaleza psicolégica del fendmeno ético-
religioso; I1. Psicologia profunda y experiencia religiosa; III. Psicologia profunda y conciencia
moral.

Sélo nos limitaremos a observar que, como todos los libros gue se ocupan de cuestiones gue
pueden entrar en conflicto con posturas ya existentes, debe ser leido con serenidad, con juicio y
con sinceridad mental para no dispararse por los extremos, teniendo siempre muy en cuenta
aquella verdad de nuestros antepasados: «quidquid recipitur, ad modun recipientis recipitur».—
F. CASADO.,

Filosofia

UNA JUAREZ, O., Sociedad y ejercicios de razén. Ensayos de teoria del conocintientc y teo-
ria sociolégica. Ediciones El Escorial, Madrid 1979, 21 x4, 345 pp.

A sus varios libros de poesia afiade ahora Octavio Judrez esta obra de pensamiento filosdfico
y socioldgico, por la que merece nuestra sincera felicitacion, Estamos ante un joven autor, nacido
en 1945, que es a la vez poeta, fildsofo y socidlogo. No en simple promesa, sino en madura
realidad. En Ufia Judrez se cumple como en pocos aque! dicho de Heidegger de que el poeta y el
filosofo habitan montes cercanos. En &l se dan cita maltiples cualidades sobresalientes: profundi-
dad de pensamiento a Ja vez que ¢norme facilidad de expresion, unida a una ampiia y bien asimi-
lada cultura. Asf nos ofrece la presente obra, conjunto de trabajos sobre temética muy variada,
que manifiestan las preocupaciones e inquietudes de su autor a lo largo de afios de reflexién. Pro-
fesor en la Universidad Complutense y en ¢l Real Colegio Universitario Marfa Cristina de El Es-.
corial, nos ofrece el fruto de sus personales investigaciones y de sus tareas docentes, Muchos de
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los trabajos aquf recogidos habian sido anteriormente publicados en revistas especmllzadas El
mismo Octavio Ufia ha querido caracterizar su obra como una autobiografia intelectual. 'Es un
conjunto de trabajos realizados en épocas y circunstancias muy distintas y sobre muy diferentes
temas: escritos de adolescencia y juventud que han brotado de la inagotable fecundidad del pro-
pio e intenso vivir del autor y que revelan sus hondas preocupaciones y su inquebrantable fe eri la
razdn (p. 10). Si todo autor se proyecta en sut obra, en la presente aparece la vasta cultura y la per-
sonalidad polifacética de O. Uita Juérez. En ella, junto a relevantes cualidades literarias, nos en-
contramos con finos an4lisis filos6ficos y sociologicos. Son ciertamente «ensayos», «blsquedas»
—auténtica filosofia—, en que, si a veces faitan soluciones concretas, abundan siempre interesan-
tes sugerencias y se ofrecen fecundas pistas de investigacién, La misma vena poética de su autor se
manifiesta en las logradas paginas de este libro, lleno de bellas expresiones y «afortunadas meté-
forasy», tal como Octavio dice hablando de otros (p. 117). Personalmente confieso, con Peter L.
Berger, que a medida que he ido avanzando en la lectura de este magnifico libro, he ido des-
cubriendo nuevos valores y nuevas sugerencias.

Dos partes componen esta obra: la primera, titulada «Mundanidad y conocimiento» es de
indole mas bien filosofica o «especulativa», la segunda —«De la teoria sociolégica y de la historia
de la teoria socioldgican—, es de caracter mds social y «practicon. Casi todos jos trabajos recogi-
dos son estudios histéricos penetrantes, desde San Agustin hasta Skinner, pasando por Ibn
Jaldin, Descartes Kant, Hegel, Marx, Dilthey, Heidegger, Toynbee y un largo etcétera. Los
dificiles vericuetos por los que discurren estos pensadores son para O. Ufa sendas bien transita-
das y conocidas. Por tanto, no se piense que se trata de una mera referencia historica, sino que,
con auténtica originalidad y apoy4ndose en los autores aludidos, se estudian temas tan variados
como el problema de la ontologia y de ta ciencia, del lenguaje y de la comunicacion, de la munda-
nidad y de la existencia, de Ias estructuras sociales y del problema del urbanismo, dei desarrollo
social y personai, de la'educacion del nifio, etc. Variedad, pues, a la vez que un hilo conductor que
subyace en tados los temas. Se trata, seg(in Peter §.. Berger, quien prologa elogiosamente la obra,
de un «empefio por releer y entender los términos desde la modernidad»; de abordar ta historia
desde una perspectiva moderna, o mejor, de profundizar en las raices histbricas de muchos
problemas actuales. O, como dice ¢l autor, de enraizar el yo puro en la realidad social, «ya que ra-
z6n y sociedad no caminan aporética ¢ isleBamenten... Al final, un indice de autores y materias
facilitan ¢l encuentro de los temas, S6lo cabe seiinlar un defecto de poca importancia y facilmente
corregible en futuras ediciones: algunas erratas tipograficas, siendo especialmente notoria 1a repe-
ticibn de la pagina 142. Esperamos que nuestra joven autor siga ofreciéndonos nuevos y
magnificos frutos de su trabajo y de su ingenio.— A_. ESPADA.

GARCIA CASANOVA, ).F., La filosofla hegeliana en la Espafia del siglo XIX. Fundacion
Juan March. Madrid 1978, 21 x 15,5, 60p, . -

Integra este trabajo el titulo 72 de los publicados-bajo los auspicios de ta Fundacidn Juan
March —serie Universitaria—, Viene este trabajo a rellenar una laguna en el ambiente cultural es-
pafiol; en concreto, la carencia de un estudio comprensive del hegelianismo espafiol. A compro-
bar la realidad de su influencia en la Espafia del XIX, a situar el tiempo en gue se produce ¥ a in-
vestigar las causas que Jo motivan, se orienta este estudio. Tietie por objeto su significado politico
y la caracterizacién del mismo, sus medios y canales de recepcion y de difusidn en Espafia. Se
dirfa que ¢s el panorarma intelectual surgido en 1868 el que gita en torno de las fuerzas politicas y
sociales que lo provocan, Ese mundo cultural est4 alimentado por hombres provenientes del libe-
talismo, alejados del doctrinarisme francés que buscaban un pensamiento con la dimension social
del hombre. Derecha e izquierda hegelianas tuvieron signo hegetiano, asf como tampoco es ajena
una lectura independiente de Hegel en los circulos espafioles. Razén como autonomia y principio
unico del que deriva todo ser; inmanencia de tal principio, dialéctica del mundo y contradiccion
como motor de todo proceso son caracteristicas hegelianas que influyen sobre Castelar y Pi y
Margall, La idea de progeso indefinido serd aceptada por Castelar, peto sin confinar el optimis-
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mo de la Ilustracion en una Historia ya consumada; para Pi y Margall la optica del progreso no es
considerado como indefinido teniendo la especie humana una finalidad que cumplir.— F. CASA-
DO,

ALESANCO, T., .El instinto intelectual en la epistemologia de Balmes. Prélogo de Mufioz
Alonso. Salamanca 1965, 24 x 17, 218 p.

Balmes es uno de tantos fildsofos que, debido a circunstancias diversas, son dejados a un la-
do a pesar de su gran nombre, Quizas porque a veces defiende posturas que no van con lo que se
dice «en el foro». Tirso Alesanco, en esta obra, se ha fijado en la tesis balmesiana sobre el instinto
intelectual como inclinacion irresistible al asentimiento. Y no cabe duda de que es una tesis que es-
t4 en la raiz misma del hombre a causa de ese desfondamiento de su persona, de esa ingnietud en
busca de algo que le falta y que, en hltimo término, es su razdn de ser: la verdad para su inteligen-
cia y el bien-felicidad para sus aspiraciones humanas,

Este instinto intelectual seria un criterio de certeza para todas aquellas verdades que no son
abjeto de los otros dos criterios de certeza reconocidos por Balmes: el de la evidencia y el de la
congciencia.

La exposicién que hace Alesanco es clara y exhaustwa So'amente nos parece que gquedza en
suspenso un interrogante que se hard sin duda el lector y que seria éste: ;Por qué ese instinto inte-
lectual puede ser un criterio de certeza? La respuesta pensamos que vendria dada relacionando es-
ta exposicion que hace Alesanco con la teoria agustiniana de la «memoria Dei», de la que recibiria
el espaldarazo definitive, Esa «memoria Dein, o apriorismo iniélectual, no es ajenc a Balmes en
su Filosofia Fundamental que afirma que el ser es la forma general del entendimiento, comeo ele-
mento primordial del mismo, que no viene por abstraccidn, que preexisie a la reflexién y es, de al-
gun modo, fruto de la misma..,

Tenida en cuenta esta observacion, nos resulta sumamente interesante esta obra dentro de
una teoria del conocimientoe que ha tenido sus analogias con autores dentro de la escuela agusti-
niana, y fuera de la misma, en Yives, por ejemplo, como personalmente hemos podido compro-
bar.— F. CASADO,

SCIACCA, M.F., Lecciones de filosoffa de la historia, Studio Editoriale di cultura, 1978,23x 17,
52 p.

He aqui tres lecciones sobre filosofia de la historia del filésofo Michele Federico Sciacea,
pronunciadas en la universidad argentina de Cérdoba siguiendo una invitacion del conocido filé-
sofo también Alberto Caturelli. Lz primera leccibn versa sobre el dogmatismo de la razén filost-
ficaenla hlswna, razbn mmanenllsta a parur de] llumlmsmo hasta Hegel ¥ desde Hegel a Marx;

. ~ . . 11
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ANNALES DE L'INSTITUT DE PHILOSOPHIE. Université Libre de Bruxelles, 1979, 24 x
16, 177 p.

La universidad libre de Bruselas publica cada afo, con la ayuda del ministeric de Educacion
nacional, interesantes estudios de filosofla, como este volumen que presentarnos, correspondiente
al afic 1978, Los temas son variados, como puede verse, desde el concepto de sophia y philo-
sophia en Aristdteles hasta conceptos claves del lacanismo; desde consideraciones acerca de un
nuevo proceso de Socrates o sobre el problema cosmologico en Kani hasta el piroblema sobre la
verdad y la certeza de la conciencia comin segiin Hegel. Seflalamos Gnicamente los temas que,
por cierto, son tratados con competencia y presentados con altura en una publicacién que honra
al centro universitario de Bruselas y puede servir de ejemplo a otros similares.— F. CASADO.

OTTONELLO, P.P., L attualitd di Rosmini. Studio Editoriale di cultura, Génova 1978, 21 x 17,
122 p.

Gracias a MLF, Sciacca, Rosmini ha podido ser reconsiderado ¥ ha obtenido un reconogi-
tmiento y un lugar en la actualidad del pensamiento. P.P. Ottonello, discipulo de Sciacea, y que
durante muchos afios ha intensificado sus estudios sobre Rosmini, nos ha ofrecido, con ocasién
del 150° aniversarioc de la fundacion del Instituto rosminiano de la Caridad, algunas aportaciones
suyas a base de textos inéditos sobre la actualidad de Rosmini, sobre el contenido de su Teosoffa
en la relacién anal6gica entre mente divina y mente humana en términos de una identidad diatécti-
ca, sobre la fntroduccion a la Filosofta, y sobre algunas cuestiones psicoldgicas en relacién con la
dialéctica de la fantasia. Una altima parte nos da algunas referencias sobre un léxico rosminiano,
para terminar reafirmando la actualidad de un Rosmini a quien, en su tiempo, la persecucién no
le ahorr6 una marginacién como filésofo oscureciendo al hombre que por otros caminos intenta-
ba ¢l acercamiento a Dios.— F. CASADO.

BELMANS, T.G.- O. Praem., La spécification de {’agir humaine par son objet chez Saint Tho-
mas d’Aquin. Cittd del Vaticano 1979, 24 x 17, 105 p.

Tenemos en este oplscitlo una parte de una tesis doctoral cuyo'tema es ¢l sentido objetivo de
la accidn humana, de su especificacion por su objeto, segin el pensamiento de Sto, Tomés. En
concreto se ha publicado una minima parte de una gran disertacion y que se refiere solamente a
las QQ. disputadas de Malo, a la Suma Teolégica, terminando con una sintesis que constituye e
<ap. I de esta obra.

Se centra ] objetivo de este estudio en rechazar la tesis de ciertos autores gue hacen de Sto.
Tomds un continuador de-Abelardo, llegando a la conclusién de que dificiimente se encontrarén
dos sistemas tan diametralmente opuestos. Pues mientras para Abelardo es el sujeto & que define
¢l valor de la accién informando con una intencién determinada a la materia amorfa de la accioén
externa, Sto. Tomas, en cambio, nos dird que el acto externo tiene normalmente un sentido que
define la moralidad de la libertad a base del objeto elegido. Esta, dirflamos, es la idea centra) de es-
te extracto de la tesis para el doctorado defendida por su autor ¢n la universidad gregoriana.— F.
CASADO, o

CARBONERO CANO, P., Funcr‘onamter{ro lingtifstico de los elementos de relacién. Publica-
. ciones Univ. de Sevilla, 1975, 24,50 x 17, 126 p.

Mucho se ha adelantado en el estudio de 1a lengua hablada. Al estudio morfoseméntico de la
lengua se ha afladido el morfosintéctico para encontrar el verdadero valor gramatical, interesén-
dose en este caso el autor por investigar en qué consiste el papel lingtistico desempefiado por alg-
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funos elementos de relacidn respecto de las demés unidades del discurso, Esta relacion puede es-
tablecerse a diversos niveles, ya sea entre sintagmas, oraciones o enunciados. Y no cabe duda que
se trata de buscar un conteunido més intimo de la misma semantica gue, por 1o mismo tiene una re-
percusidn morfosintactica tradicionalmente no bien atendida.

La tarea basica que se ha propuesto €l autor ha sido estudiar respectivamente el funciona-
miento de los nexos subordinantes v el de los nexos coordinantes, y sistematizar un poco su ac-
tuacidn morfosintactica.

Concluyendo dirflamos que se trata de un trabajo que ilumina la funcién de los elementos de
relacién que contribuyen a una mayor vivencia de la comunicacion lingiiistica,.— F. CASADO,

I1.P. STERN, A study of Nietzsche, Cambridge University Press, Cambridge 1979, 14 x 22,
220 p.

Mucho se ha escrito sobre Nietzsche en afios pasados. Pensador y hombre se nos escapan,
tanto por su vida como por su obra, iguales de asisteméticas y contradictorias. J. P. Stern, profe-
sor de aleman en el University College London, trata de plantear el estudio de Nietzsche precisa-
mente en esta especie de caos en que se nos presenta. Su intento es dar una respuesta global a un
cumuto de preguntas que se entrelazan unas a otras: ;Quién fue Nietzsche? ;Cuél es el margo en
que deben ser enmarcadas su vida y su obra? ;De qué tradicin filosofica toma su impulso? ;Que
escribid y como lo escribid? ;Coémo tenemos que feerlo? ;(Qué recepcién critica y qué influencia
ha tenido su cbra en los dltimos noventa aflos? La respuesta del autor trata de unir vida y obra,
como un empefio estético en el que la experiencia del lenguaje es fundamental. Quiza sea esto lo
més importante del libro: su aportacién a la reflexién sobre el lenguaje en Nietzsche. Se hace un
estudio del estilo en que sus obras estdn escritas. Las palabras son acontecimientos para Nietzs-
che. Por eso mismo, el lenguaje esta referido a la vida y queda también relativizado al no hallar
verificacion. Esta experiencia contradictoria es la que domina en todas las grandes prociama-
ciones de la obra nietzscheana, que termina por anularse a si misma para poder afirmarse, La
contradiccidn y asistematicidad son su gran éxito y su gran fracaso. Se trata de un lenguaje que
busca vida y una vida que, siendo més que lenguaje, busca ser expresada en él: ;cOmo expresar lo
inexpresable, cuando se quiere expresar? Nietzsche abrazé esta contradiccién en su misma raiz, [o
que lo configuré totalmenté. Su mismo final es contradictorio, y, por eso, lbgico.

El autor estudia ademas su influencia en la politica y lo compara con Marx y Freud. Se trata
de un estudio importante en la bibliografia nietzscheana, Es una admirable introduccidn para ¢l
principiante y una original profundizacién para ¢l ya conocedor de Nietzsche. La presentacin ¢
impresion del libro son excelentes.— A. RODRIGUEZ MERINO.

VARIOS, Husser!, Scheler, Heidegger in der Sicht neuer Quellen. Karl Alber, Freiburg-Miinchen
1978, 20 x 12,5, 223 p.

El titslo de la presenie obra indica su contenida. Se trata de cuatro trabajos, elaborados por
distintos autores y que constituyen, eso si, un todo orgénico. El primero es un estudio introducto-
_ rio y comparativo entre Husserl, Scheler y Heidegger. El segundo se refiere a Husserl: «sobre
fenomenologia de la intersubjetividad». Es el mas largo de todos los trabajos y, siguiento los tres
gruesos volimenes «Teste aus dem Nachlass» editados por 1so Kern, se van desarrollando en mal-
tiples apartados los puntos principales de la evolucién husserliana. El lercero, «Dios y la Nada»,
nos ofrece interesantes reflexiones con metivo del 50 aniversario de la muerte de Scheler. Final
mente, €l cuarto trata del puesto de Heidegger en el cuadro general de la fenomenologia durante el
tiempo de su esiancia en Marburgo. Como nota Emst Wolfang Orth, en la presentacién del
trabajo de sus compafieros, todos han tratado de ahondar en las fuentes a veces inéditas, de los
autores estudiados. Y que en este caso se trata de los tres principales representantes de-la
fenomenologia alemana: Husserl, €l gran maestro, el infatigable pensador y el fecundo escritor
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«en lenguaje académicon; Scheler, el genio desbordante, moralista, antropblogo y socidtogo del
conocimiento que se expresa en «lengnaje mundano»; Heidegger, el buscador perenne del ser, el
fino analista de la existencia y de la técnica en ¢l mendo moderno. Con sus parecidos y diferen-
cias, con sus peculiares caracteristicas y circunstancias, representantes de distintas generaciones
{las fechas de su nacimiento son respectivamente (859,1878,1889, los tres marcan cimas sefieras
de la filosofia de la primera mitad del siglo XX. Husserl, Secheler y Heidegger suponen tres esta-
dios en el desarrollo de la escuela de Brentano, de quien reciben conceptos fundamentales ¢como el
de «fenobmeno» e «intencionatidad», asi como también los tres han asimitado originalmente las
influencias de Dilthey y otros pensadores. L.os autores que aqui publican el fruto de sus respecti-
vas investigaciones han trabajado independientemente unos de otros. Nada, pues, de particular
que nos encontremos con diferentes matices de enfoque y de presentacion, lo cual contribuye a un
mayor enriquecimiento y a una mas amnplia visitn de la tematica estudiada. Como vemos, la Edi-
torial Karl Alber es altamente meritoria al ofrecernos, en la coleccidn «Investigaciones fenomeno-
16gicas», obras como la presente: accesibles al gran piblico, manteniendo sin embargo un auténti-
co rigor cientifico.— A. ESPADA.

BLOCH, E., E! principiv Esperanza /I, Aguilar, Madrid 1979, 15 x 19, 515 p.

E] profesor Javier Muguerza anuncia en su reciente libro La razdn sin Esperanza la versidn al
castellano por F. Gonzalez Vicén de la obra que presentamos como «un acontecimiento fuera de
lo comin en nuestro medio». Y tiene con &l, en esto, toda la razén. En efecto se trata de la obra
mas conocida del admirado E. Bloch que permanece entre nosotros aungue su vida bioldgica ya
ha terminado. Nada anadiré en elogios a lo dicho por Muguerza. Solamente decir que este volu-
men segundo contiene las utopias del hombre como esperanzas concretas, !a lucha por la salud
(nuestro Lain can su espera y su esperanza tendria mucho que decir agui), después se pasa por
Grecia propiamente filoséfica con la Ciudad ideal de Platén, el cristianismo y la Cindad de Dios
de San Agustin, los medievales, ios premarxistas y marxistas, las esperanzas, confirmaciones y de-
cepeiones de la ciencia con su mistica especial. Los paisajes arquitectdnicos, pictdricos y literarios
{las escuelas filosdficas, los movimientos literarios y pictdricas suelen coincidir enormemente). Fi-
nalmente se describe el paisaje desiderativo con sus problemas concretos entre el mundo del tra-
bajo y el futuro del ocio, el juego y la fiesta con su cultura peculiar. Como se ven muchas de las
profecias de Bloch se sienten ya presentes,— D, NATAL

FINK, Grundphinomene des menschlichen Daseins. Alber, Mlnchen 1979, 13 x 20, 456 p.

E. Fink, acaso el discipule mis préximo a Husserl es bien conacido al lector en castellano por
su extraordinaria obra sobre Nietzsche. La obra que presentamos es pricticamente una verdadera
Antropologia Filoséfica, pero no abstracta ni puramente general. Se trata de un hombre que se
realiza en 2l mundo no de una subjetividad cerrada. Asi después de abordar &l tema de la
metodologia y las relaciones con las ciencias se va a los problemas de la finitud y de la presencia
conereta. El trabajo y las necesidades humanas, la sociedad y el poder, el amor y su misterio en el
hombre y en el cosmos, el juego y el sentido de la vida, lo inmediato y el horizonte de la existencia,
las ciencias positivas y la consideracidn filoséfica del hombre reciben un adecuado tratamiento. A
ello se afaden los temas clasicos de la razén v el lenguaje, la libertad v la historia y la muerte
entre otros muchos decisivos, Puede decirse que la obra de Fink adn siendo un curso presentado
hace algunos aflos cumple las expectativas que ¢l lector abrigaba desde el comienzo. El que la -
muerte haya impedido inexorablemente cambiar el escrito de Fink no perjudica en nada a la
obra.— D. NATAL,
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PINTOR RAMOS, A., Ef humanismo de Max Schefer. Estudio de su antropologia filosbfica.
BAC, Madrid 1979, 14 x 20, 410 p.

El problema del hombre ha centrado la reflexion filosofica en nuestro tiempo, y puede decir-
se que se debe a Max Scheler el nacimiento de una verdadera antropologia. De este modo la obra
que presentamos viene a ser una historia de nuestro propio camina vista desde una personalidad
tan rica y diversa como la de Max Scheler que apenas puede encontrarse algo parecido; bien io
sabjan sus compaiteros de grupo filoséfico, por eso de Max Scheler puede decirse todo, atribuirle
todos 10s bienes y todos los males, siempre con cierto fundamento, El avtor de esta obra ha
visto muy bien como Max Scheler ha huido del naturalismc empirista y del cartesianismo
idealista, y conviene recordar aqui gue como ha demostrado J. Habermas Nietzsche no con-
sigui6 salir del biologismo. En fin, que el estudio de Rames Pintor est4 bien enfocado, tiene una
documentacién valiosa y cientifica, y llega a la verdad del siempre dificil Max Scheler, aunque
quizd un mayor atrevimiento (andaces fortuna inbat) hubiera conseguido mayores frutos. Estu-
dios como éste siempre marecen una feliz bienvenida,— D, NATAL.

KELLER, A., Sprachphilosophie, Alber, Freiburg/Miinchen 1979, 13 x 20, 190 p.

Aungue la filosofia del lenguaje se ha impuesto como tema central del pensamiento de
nuestro tiempo, no es infrecuente notar la ausencia de tratados sistematicos en torno a esta dis-
ciptira. El libre que presentamos viene a suphir esta deficiencia. En primer lugar se centra ¢l
problema de la filosofia del lenguaje para pasar enseguida a ofrecernos una pequeiia historia de la
filosofia del lenguaje tanto en la antigiledad, en la Ilustracion y Herder como en nuestros dias, en
que la filosofia analitica s& ha convertido en tema central de nuestro tiempo, de un modo u otro.
A continuacién se analiza el sentido del lenguaje, los signos, la estructura sintictica, los metalen-
guajes y el contexto. Finalmente se establecen las relaciones entre lenguaje y significacion, reali-
dad y mundo, conocimiento, comportamiento y sociedad. Una obra bien hecha con ¢laridad, pro-
fundidad y actualidad plena.— D, NATAL.

HUEBER, K., Kritik der wissenschaftlichen Vernunft. Alber, Freigurg 1978, 13 x 20, 440 p.

Se trata de una profunda reconsideracién de la Razon cientifica y su valor para nuestro mun-
do. Se inicia el estudio desde el empirismo de Hume y el trascendentalismo de Kant, para
adentrarse enseguida en el operativismo actual. Se pasa entonces a ver ¢l principio de causalidad
en la mecanica cuantica y sus consecuencias ontolégicas. Se estudia el problema de las leyes y los
axiomas del universo cientifico y su significado tedrico, Después de considerar el punto de vista de
Duherm se critica las posturas de Carnap y Popper en torne a la Astronomia Nova de Kepler, y se
analiza la situacion cultural de Einstein y compafiia para considerar después las perspectivas de
Weizsticker, Stegmiiller ¥ el analisis historico de los descubrimientos cientificos; y someter a
prueba sus conclusiones y posturas veladas o abiertamente metafisicas, en distintos tedricos de la
ciencia. Finalmente se analiza el mundo tecnoldgico, su mitologia, y su caracteristica sustitucion
de la misma. Como se ve se trata de una desmitificacién de los desmitificadores nacidos en el cam-
po de la ciencia que ya se estaban convirtiendo en nuevos mitos,— D. NATAL.

FERRATER MORA, J., De la materia a la raz6n. (Alianza Universidad 225), Alianza, Madrid
1979, 20 x 13 ¢m., 217 p.

El profesor Ferrater junto a su insuperado trabajo como «enciclopedista» (Diccionario de
Filosaffa), Alianza, Madrid, 1979) continda publicando paralelamente una serie de obras en las
cuales expone su particular punto de vista filos6fico. De fe materia a fa razén es un trabajo impor-
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tante, prueba de ello es la repercusion que ha tenido, baste cilar como ejemplo las amplias recen-
siones aparecidas en Ef Pais (Suplemento, 1-X1) y en Teorema (1X/2, 201-210).

El libro consta de tres partes: una entoiogia donde explica su modo de ver el mundo y que
responde, propiamente, al titulo de la obra; en ella articula.la realidad en cuatro niveles (fisico,
organico, social y cultural); varios niveles pueden existir para constituir sistemas; la complejidad
de un sistema es funcion de la de sus componentes; el sistema mas complejo es ¢l sistema en el cual
intervienen componentes de los cuatro niveles. El segundo capitulo es una filosofia de I accion,
en ella se dilucida la nociodn de accion. La tercera parte es de caracter ético: estudia los problemas
del deber y la valeracioén. El autor concluye con un apéndice «metafiloséfico», analizando los po-
sibles modos de hacer filosofia y las razones de sus preferencias. -

Nos encontramos ante un filésofo que, ademas de otros calificativos {pp. 83- 85). se atribuye
el de integracionista, integracionismo que quiza no se queda reducido a un método, sino que po-
siblemente pasa a ser una concepcidn de la realidad, un sistema y, en ¢l fondo, una actitud.— F.J.
IGVEN.

GHIRARDI, O., Hermenéutica del saber. (Biblioteca Hispdnica de Filosofia, 94). Gredos,
Madrid 1979, 19 x 13,5, 241 p.

Esta obra consta de dos partes diferenciadas. La primera pretende ser una aproximacion a las
formas concretas de conocimiento en las ciencias matematicas, fisicas y biologicas; deteniéndose
el autor en las diversas crisis que jalonan su historia, ya sea la aparicion de los niimeros irraciona-
les ¥ de las geomelrias no euclidianas en matematicas, o la teoria atbmica en fisica. La segunda
parte €s una leoria del conocimiento; siguiendo a Maritain analiza el proceso de conocimiento, el
pluralismo mewodolégico y los grados de saber, tanto en su ascenso a diversos niveles especulati-
vOs {ciencias empiricas, matematicas, metafisica) como el movimiento de retorno a la existencia
humana (saber practico). El libro destaca por la claridad con que esta escrito, asi como por su
excelente presentacion.— F. 1. JOVEN.

TUMMERS, J., Kreativitdt am Arberitsplatz. Wirtschatspadagosische Notwendigkeit und
Forderung produktiven Denkens im Industriebiro. Spee, Trier 1979, 15 x 23, 323 p.

Se prepacan profesores, se instruye para la investigacion cientifica, pero ;se cuida iguakmente
de tniciar al trabajador de nuestra sociedad industrial en un estilo semejante que lleve a la larga a
un trabajo realmente creativo, integrador y felizmente productivo? Con toda seguridad podemos
decir que no. Ahora bien, como este sector es mayoritario en nuestra sociedad es evidente que esla
desatencion no puede producir sino grandes males tanto a nivel individual como en la colectivi-
dad. A remediar esta situacion viene la obra que presentamos. Con gran capacidad de observa-
¢idon, un espiritu investigador innegable v enorme experiencia s¢ acerca a la sociedad industrial pa-
ra estabtecer la necesidad de una pedagogia productiva y comercial. Por lanto este escrito puede
decirse que marca una nueva época en la situacién actual, en la comprension de la sociedad pro-
ductiva y en el desarrollo de 1os oficios ¢on un espiritu auténticamente humano y realmente creati-
v0, que ha de levantar a los trabajadores intermedios de su actual postracion y aburrimiento nor-
malmente ejercido en la mayor parte de su jornada.—A. NATAL

Espiritualidad

COX, H., La seduccién def espiritu. Sal Terrae, Bilbao 1979, 13.5 x 21,5, 365 p.

A H. Cox le preocupa la teologia ecuménica. Ha sido, y 1o sigue siendo, un estudioso del fe-
noémeno religioso en nuestra sociedad tan complicada y un experimentador del mismo. Defensor



594 LIBROS 30

de la libertad, de la espontaneidad y de la interioridad del hombre, tanta individual como colecti-
va.

En el presente libro habla de todo esto, haciendo hincapié en la inviabilidad de lo «pseudo»,
de la-«falacia» y de la «seduccién» en cualguier nivel del hombre, en nuestro caso concreto «en la
religiény. El entiende por «seduccidn» ai mal uso de la religidn —«Uso y abuso de la religion de
pugeblon se subtitula este libro—.

Todo hombre necesita contar y oir historias, y ademds una historia de ta que vivir. Y la reli-
gion —dice— ha proporcicnado y proporciona un medio inico que satisfaga esta necesidad. Pero
hay dos clases de historias ¢ vehiculos de expresion de la religion: 1) El «testimonio» que salva-
guarde el valor de lo personal. Es la autobiografia o historia personal. 2) la «religién del
pueblor. Es la historia colectiva; salvaguards la interioridad colectiva.

H. Cox distingue tres grupos de religidén: A} la religion tradicional del pueble sencillo, ca-
racterizada por una forma sofisticada. B) La religion popular, expresada éstas en sus ritos
concretos y en su liturgia espontanea; y por ultimo  C) una religién codificada y distribuida por
especialistas». Esta no ¢s testimonio ni expresién tradicional. Y todo esto enfocado desde la dis-
tincion que €1 hace entre «Relato» y «Sehal. El relato es una asociacion simple y unificada, com-
puesto por emociones, valores e historia, y lo puede modificar el narrador y quien lo recibe. La se-
fial, en cambio, es una asociacidn mas compleja y de mayor escala que permite a la gente moverse
en sistemas. Esta ha de ser clara y rara vez la puede modificar —nunca— el que la recibe.

H. Cox contrapone, para todas las religiones, esa fe del pueblo a la religion clerical y que &l
llama de especialistas. Mas él no ve problema en esta contraposicion sino en ia situacion actval
—en parte debido a estas dos realidades— en la que se ha roto el equilibrio entre «Retato» y «Se-
fial», atacando ésta y presentindose bajo forma de relato(s). Por eso dice: «La religiébn no estd
cumpliendo hoy su papel de narradora, se ha cargado de sefiales y sistemas». Es necesario €] que
se vitalice y renazca ¢l «testimonio» y la religién del pueblo, Porque religion no ¢s s6lo lo que pasa
dentro de la Iglesia, refiere H. Cox. Bien, pero también habria que esclarecer si mucho de lo que
pasa Tuera de ellas tiene algo que ver con la religion.

Trata también una pseudo-religibn como lo es hoy los medios de comunicacién social y su
contenido. Estos hacen de sustituto de la religidn libre tratando de dirigir, interrogar v salvar al
hombre de hoy. Y, en fin, trata de la «seduccitn», la cual se define por «engafio» y «fraude», Asi
cuando se hace algo diferente de o que es «esto es lo que yo llamo seducciény —afirma H. Cox.
Y también: «La seduccion s la forma de explotacién més cruel porque engafia a la victima hasta
covertirla en complice inconsciente de su propio engafio». El libro lo divide en tres capitulos
—correspondicntes a 1o ya expuesto—: «Testimonio», «La religién del pueblon y «El icono
electronicon; todo ello dentro de un ambiente autobiografico y ampliamente socioldgico.— J.
CANO.

Von BALTHASAR, H.U., Lg verdad es sinfénica. Encuentro, Madrid 1979, 15 x 23, 154 p.

Von Balthasar es uno de los exponentes de la teologia catdlica de nuestro tiempo. Su nombre
se inscirbe junto a los Guardini, De Lubac, Chenu, Congar y Rahner, El haberse encontrado jun-
to a pensadores cristianos de gran aitura y haber mantenido un didlogo constante con ellos, en
particular con Barth, ha contribuido a dar al pensamiento teolégico de von Balthasar una excep-
cional riqueza y apertura,

Von Balthasar en este libro se pregunta si realmente en ¢l tiempo actual en que se habia tanto
de pluralismo, es acaso €]l momento en que con més absolutismo se plantean las distintas consig-
nas y progranas.

El afén de cambio de estructuras y el modo unilateral de exigir que la Iglesia tome partido en
pro de los pueblos pobres y oprimidos hace olvidar otros aspectortamt.ién muy importantes.

iAcaso para valorar el matrimonio es necesario desvaliorizar el celibato vivido al servicio del
reino de Dios? Para enlazar el compromiso politico de la Iglesia ;es necesario considerar como
imitil y anticuada la vida contemplativa, desvalorizandola a los ojos de los creyentes?
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E} mensaje de 1a tolerancia es predicado con intolerancia, el Evangelio del pluralismo, con un
sectarismo tal que consideramos inferior al que no piensa como nosotros. Resuitado de esto gs
que no somos capaces de soportar la unidad superior de la que {(a través de su misidn y su gracia)
s6lo somos un fragmento,

La verdad cristiana es sinfénica. El depésito de la Iglesia es la profundidad de las riguezas de
Dios en Jesucristo, que se halla instalado er medio de efla. Ella deja a este caudal expandirse en
una pluralidad inagotable, qus fluye inconteniblemente de su unidad.

En la primera parte del presente libro se trata de un modo informal de algunos aspectos del
pluralismo teoldgico, haciendo un recorrido a través de la revelacion cristiana. En la segunda par-
te se muestran algunos ejemplos de cdmo la pluralidad emana en cada caso de la unidad, se justi-
fica a partir de ella y puede ser reintegrada siempre en ella.— MARCELINO ESTEBAN,

JUAN PABLO 11, Mensaje « la Iglesiu de Latinoamérica, BAC Minor, Madrid 1979, 11 x 18,
206 p.

El viaje de Juan Pabio II a Mé&jico, con sus escalas concomitantes, desperté un entusiasmo
indescriptible en el mundo entero y ejercid un atractivo incomparable, no $0]o entre los cristianos,
sino también en los corazones de todos los hombres. Pero ese entusiasme y ¢se atractivo, que
podrian considerarse como fogonazos pasajeros, se fueron convirtiendo en sentimientos muy pro-
fundos, en consideraciones muy realistas y en meditaciones muy sinceras, a medida que Jas frases
afloraban a los labios del Pontifice y las ensefianzas, prefiadas de doctrina religiosa, ética y social,
iban calando en las inteligencias y sentando bases para la vida y el actuar, en la construccién de un
futuro. La sonrisa del papa Wojtyla, su amabilidad y su humanismo evangélico fueron el mejor
medio de transmisién de todo un programa de vida propueste, desde Puebla, para cuantos aspi-
ran a contribuir, con sus esfuerzos y actividad, en el mejoramiento de la humanidad. Este libro re-
coge todos los discursos pronunciados por Juan Pablo 11 en ese apotebdsico viaje, orlado con ma-
tices de cariiio, a todo color, comunican al lector {a impronta del momento, con sus detalles més
relevantes y emotivos.— M. PRIETO VEGA,

RAHNER, K., Dios con nosotros. Meditaciones, BAC popular, Madrid 1979, 12 x 19, 102 p.

La profunda meditacion individual y comunitaria es indispensable en 1a vida actual, acosada
por los mil y un enemigos del espiritu. Karl Rahner nos ofrece ¢l interrogante de una inquicetud
que todos sentimos en los méas profundo de nuestro ser y que nos reclama la actitud que debemos
tomar frente al incontenible curso de 1a historia: «;Qué debemos hacer?» Y a esta ineludible pre-
gunta, responde el gran tedlogo con esa dindmica que nos ofrece el Evangelio, la liturgia y el sen-
tir cristiano en las semanas de preparacion para el Nacimiento del Mesfas. Una esperanza escato-
légica, difundida por el Precursor, en sus predicaciones cristocéntricas, preparando los corazones
para recibir al Emmanuel, Y, queriendo que esta venida del Redentor pase, de una realidad exis-
tencial a una vivencia consentida, expone ¢l autor el significado, impregnado de aplicaciones, de
la pericopa evangélica: «Dios s¢ ha hecho hombre», La fuerza que ¢l Nacimiento de Cristo haco- .
nectado a la humanidad es un imperativo que mueve y debe conmover al mundo. La obediencia
del Verbo hecho carne, en medio de esta noche en que se debate el hombre actual, lleva un mensa-
je para todo hombre, que debe procurar desarrollario en la propia existencia.— M. PRIETO VE-
GA. :

BOROS, L., Ser cristiano hoy. Herder, Barcelona {979, 12 x 20, 135 p.

Péginas escritas sencillas y llenas, para el cristiano del hoy, del siglo XX, que tiene que cargar
con su equipaje de miras abiertas sin miedo al mundo verdadero y su signo de esperanza, que es
&l .
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E! libro se divide en cualro cuadernos. El primero {fundamentos) nos habla de un programa
para andar la libertad en compromiso, para ser retralo de un Dios no hecho a nuestra medida, pa-
ra evitar las huellas de tropiezo antiguas. De como el cristiano de nuestros dias puede vivir su fe en
dialogo con los otros hombres,

En la segunda y tercera parte (realizacidn y visibn parforadmica) dibuja de forma concreta el
diccionario de la fe, en las obras de misericordia tanto corporales como espirituales. Estas lineas
nos dicen de vivir {a vida sencitla en la aventura del amor, no contentdndonos con dar un trozo de
pan al hambriento sino darnos a comer nosotros mismos. Estas paginas en anélisis no pequefio
van buscando ¢l sentido primero de las obras de misericordia; tarea de un hombre que es s6lo eso,
un hombre limitado y en cambio. ’

Siguiendo el sentir de Cristo encontramos al Dios de nuestro futuro.

Un libro de muchas preguntas para responder en los dias.— A. YACA.

MARIAS, J., Problemas def cristianismo. BAC minor, Madrid 1979, 11 x 18, 146 p.

El gran filésofo y socidlogo espanol recoge en este libro que la BAC presenta en su comoda y
practica edicidén Minor, varios articulos y estudios publicados ya en otros libros por el propio Ju-
li4n Marias, Son de actualidad perenne los temas que recopila en este libro: La realidad humana,;
este mundo y el otro; la vertiente religiosa de la cuestion social; sociedad, historia v morali; €l Pa-
pa, entre la silla gestatoria y 1a television; la imagen de Dios, etc. La competencia con que trata
cada uno de estos ternas y otros, 2 cull més interesantes e influyentes en la sociedad en gue vivi-
mos, son propias del gran genio polifacético que vive y anima al insuperable profesor Julidn
Marias, que conoce muy bien los datos de la historia, a lo 1argo de toda la cxistencia de la humani-
dad, y que nos transmiten las lecciones que los acontecimientos van dictando indefectiblemente,
Por eso, este libro es una leccién magistrai, revestida de una luz inmarcesible, que nos guiaré en ia
busqueda afanosa de las seluciones imperiosas anheladas por 10dos los mortales. Para 10dos sera
una antorcha que ilumine el camino por ¢l que podamos llegar a la meta final. — M, PRIETO YE-
GA.

BOROS, L., Decision tiberadora. Herder, Barcelona 1979, 14,1 x 21,6, 216 p.

Los Ejercicios de Ignacio de Loyola pretenden transformar al hombre y sobre todo, llevarle a
tomar una decision vital. Para una transformacién del hombre, més alin, para una decisién vital
son esenciales las consideraciones sabre el ser del hombre. Por ello Ladislaus Boros le pregunta en
el presente escrito al libro de los Ejercicios por aquello que no esté dicho en las sentencias de Igna-
cio de Loyola, logrando un esclarecimiento para la interpretacion actual de la existencia humana.

La filosofia ignaciana implicita en los Ejercicios es que ésta ¢s el «amor a la sabidurfar y la
«sabiduria es Cristo». Si un hombre quiere cultivar una filosofia auténtica debe meditar siempre y
de continuo en Jesucristo, de esta manera penetra en la verdad de su existencia especifica conden-
sando la presencia de Dios en la propia vida: «Busca a Dios en todas las cosas y serds felizn.

Se podrian definir los Ejercicios Espirituales como un método para descubrir Ja voluntad
concreta de Dios para cada hombre individual ¥ que es ¢l Amor como servicio para descubrir ta
Libertad. }

En definitiva, este libro estd realizado no s6lo para especialistas, sino también para personas
espiritualmente despiertas que desean obtener alguna aclaracioén sobre cdmo un cristiano puede
concebir esa su manera de ser. Personas abiertas a los problemas, que no permanecen ancladas en
su seguridad personal y cuya existencia estd patente al mundo y a Dios.— MARCEL INO ESTE-
BAN.
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WOITYLA, K., Signo de contradiccién, BAC minor, Madrid 1979, 17 x 10,5, 264 p,

Dos anos después de que se publicase en italiano «Segno di contraddizione», pasando casi
desapercibido, la eleccién de Karol Wojtyka como sucesor de Juan Pablo | enla Catedra de Pedro,
ha hecho que el libro gue presentamos pasase a ser «best scller» en todos los paises.

La obra contiene las meditaciones expuestas por el entonces Cardenal Wojtyla en los ejerci-
cios espirituales que predicé al Papa Pablo VI y a los prelados de la curia romana, en la cuaresma
de 1976, Para quien haya seguido, aunque sé6lo sea en la prensa y en la television el pontificado de
Juan Pablo If estas paginas le resultaridn familiares. Podriamos decir que son una sintesis de o
que ahora se esta desarrollando y profundizando en audiencias, enciciicas, discursos, viajes...

El tema central es Cristo como «signo de contradiccion». Partiendo de El, como Dios y Re-
dentor, y tratando de converger en El, se nos habla del tema de Dios y de la alianza, de la Iglesia,
esposa de Cristo y sus sacramentos, del hombre —cuya identidad encuentra en Cristo su manifes-
tacion més alta— y de Maria, unida tan estrechaments tanto al Misterio de Cristo, como al Miste-
rio de la Iglesia. No dudamos que la entusiasta acogida que los cristianos han ofrecido a la perso-
na del Papa Wojtyla llevard a una mayor divulgacion de sus obras.— B. SIERRA.

RAMIREZ, S5.M., Los dones del Espiritu Santn. Biblioteca de teblogos espaholes, Madrid (978,
17 x 24, 318 p.

Los PP. Dominicos de la Provincia de Espafia han acometido la benemérita rarea de dar.a
conocer y divulgar los mas preclaros exponentes de la ciencia teoldgica en Espafia. En este volu-
men 30 de su magnifica Biblioteca de Teblogos Espaiioles nos presenta el P, Victoring Rodiriguez
uno de los tratados més profundos, salido de la fecunda pluma del incomparable P. Santiago M.
Rammirez; «Los dones del Espiritu Santo». En &l profundiza, hasta las raices, en el estudio y la en-
sefanza que, acerca del origen, naturaleza, propiedades, efectos, etc. de los dones del Espiritu
Santo, se puede tener humanamente, Son lecciones magisirales, con la més critica y clara exposi-
¢idn, que, basadas en las ensefianzas de los Doctores de la [glesia, especialmente san Agustin y
santo Tomés de Aquing, sirven para ahondar en el conocimiento de estos dones y para llevarala
préctica la multitud de aplicaciones que tienen en la vida espiritual. Bien merece la pena divulgar
estos estudios teolégicos, conocerlos a fondo y alimentar, con ellos, las inteligencias de ios que
anhelan liegar a la verdad y ascender a {as més encumbradas regiones de la ciencia.— M. PRIETO
VEGA. .

ORDONEZ, M.]., Teologfa y espiritualidad del Afio Littirgico. BAC, Madrid 1978, 13 x 20,

416 p. .

La celebracion programatica del Afio Litargico es algo mas gue una sucesion de fechas con-
catenadas y armdnicamente dispuestas. Es una secuencia vivencial de la historia de la salvacion,
plasmada en hechos, asimilables y configurativos, La solemnidad externa, ¢l conjunto de signos y
expresiones, la memoria de los acontecimientos fehacientes de la religiosidad y las aportaciones
que los hombres han ido acumulando a traves de los milenios, conllevan un mensaje que hay que
aprovechar hasta el 4pice. El P. Ordbfiez, sentando como base el cristocentrismo de la liturgia en
Ia Iglesia, nos va presentando las riquezas inagotables que nos ofrecen la Bucaristia, como ple-
nitud presencial de Cristo, el marco sacramental de la oracién, el sacramento y ministerio de Ia
palabra en orden a la conversion y santificacién del hombre., Analiza en términos de pedagogia es-
piritual los distintos ciclos litdrgicos y la incidencia que ejercen en la santificacion de las almas. El
prologe del Cardenal Primado de Espafia, D, Marcelo Gonzalez Martin, puntualiza los fines, fas
tesis y el desarrollo de esta importantisima obra que acertadamente publica la BAC.— M.
PRIETO VEGA.
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RAMIREZ, S.M., La esencia de la caridad. Biblioleca de Teblogos Espanoles, Madrid 1978,
17 x 24, 386 p.

Es este volumen 31 de la magnifica coleccion teoldgica que los PP. Dominicos de la Provin-
cia de Espafia ofrecen al acuciosc lecior interesado en los tratatos fundamentales de la ciencia di-
vina, El P. Santigo M. Ramirez, preclaro miembro de la Orden Dominicana, fue un aventajado
seguidor del Aquitense, por la profundidad de su doctrina, por 1a sistemalizacién de sus ensefian-
zas y por la sublimidad de¢ su elocuencia volcada en las aulas saimantinas. De la traduccidn que
nos ofrece el P. Victorino Rodriguez, O.P., podemos deducir la inconmensurable erudicion pro-
fana y eclesiastica que atesoraba el P. Ramirez, asi como su elegancia en la diccion y ef interés que
despertaba en cuantos tuvieron la fortuna de escucharlo. Analiza los fundamentos de la caridad,
su objeto, los actos y efectos propios de esta virtud, el habito y la naturaleza propia del mismo en
relacion con la reina de las virtudes. Es un tratado que merece figurar el Jado de las obras que,
sobre este tema, nos dejaron S. Agustin y Sto. Tomas de Aquino.— M. PRIETO VEGA.

WULF, F., Mitten unter den Menschen, Spiritualitdt, Aufgaben und Probelme der Priester
un Ordensleute, Patmos, Dilsseidorf 1979, 14 x 20, 95 p.

Después del nuevo planteamiento y diversas perspectivas abierlas por el Vaticano I, con-
viene considerar en concreto ia nueva situacion y a ello se apresta esie conjunto de escritos que
presentamos, ofrecidos un dia por sus autores en una scsion de la Academia catolica de Baviera en
Munich. Augustin Mayer se ocupa de ias comunidades espirituales en nuestros dias. K. Rahaer in-
siste en algunos aspectos fundamentales de la espiritualidad sacerdotal. F. Wulf se pregunta por el
lugar de las ordenes religiosas en el mundo de hoy, micntras J.B. Metz presenta la alternativa
entre un tiempo de la Iglesia 0 un tiempo de las drdenes. Por un lado Metz insiste en la necesidad
de morir, por otro no se ve como de hecho el cristianismo presente realiza Jos valores de esos gru-
pos religiosos. Asi la situacién parece kafkiana y Metz entonces cita a Kafka: Hay un tiempo, pe-
ro ningln camino, lo que parece un camino es simplemente vacilacion. Si el momento es dramati-
©o puede que lo sea solamente por zonas, y no general, sin embargo bien esta tener también en
cuenta las insinuaciones de Meiz.— . NATAL.

METTE, N., Theorie der Praxis. Wissenschafisgeschitchtliche und methodologische Unter-
suchungen zur Theorie-Praxis-Problematik innerhalb der praktischen Theologie, Patmos,
Diisseldorf 1978, 14 x 20, 384 p.

La relacibn entre teoria y practica es sin duda uno de los puntos claves de nuestro tiempo y
constantemente oimos estas palabras incluso en los tratados teoldgicos y las discusiones de la
préctica cristiana. Asi el autor se ha propuesto una investigacion del tema en los dos tltimos siglos
con el fin de proponer objetivos fiables en la practica pastoral de las comunidades creyentes. Con
la idea de Schieiermacher de que la teologia préctica no es la praxis sino la teoria de la praxis qu

nued ntern 8 (¢ m G 0§ MOdo analiza 14 pra a pastoral desd a a d
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‘DURAN, F., Cambio de mentalidad. Herder, Barcelona 1978, 11,5 x 18,5, 181 p.

Son muchos los temas que trata este autor y las vetas que deja abiertas en este libro. Dos son,
sin embargo los mas destacados: El desarrollo social y mental de Latinoamérica —hoy tan «perse-
cutorio», tan maniitico, o simplemente «boom», de alguna forma para Occidente— y su proble-
méitica de cambio; y por otro lado el problerna del «cambio de mentalidad» en general y valide no
sdlo para Latinoamérica sino también para cualquiera otra mentalidad.

Un hecho, o mejor una necesidad esté clara: «renovarse o morir». Y otras dos no lo estdn
tapto:  1.* Darwin dio una importancia tal a la evolucion y sact tales consecuencias que se puede
decir que «descubrid» la evolucion. Mas la cosa hace «millones de afios» que esté en marcha, evo-
lucionando. Siendo asi jqué es evolucidén? ¢sus ingredientes armonicos? jel hombre evoluciona
siempre? ¢cOmo es que estamos donde estamos si «hace millones de afios...»? Por tanto, la reali-
dad no es tan simple. 2.* Pero nosotros podemos «aproximarnos a las condiciones, etc., de la
evolucidn y la transformacion, sobre todo en la persona, lo suficiente para aclararnos un poco y
no caer en falacias ni en «pseudo-cambio» —en esto entra bastante F. Durdn—.

Nuestra situacidn es la siguiente: Una transformacion social global supone no s6lo un cam-
bio de estructuras sociales sino también un cambio de mentalidad. Y si ¢t ambiente y las si-
tuaciones principalmente los hacen personas; y st la mentalidad est4 en la persona, es claro que ¢l
problema o nuestra diana es el «<hombren, la «personas, sea ésta latinoamericana, extremefia o ti-
tolesa —pues no solamente estan mal los fatinpamericanos o los tercermundistas—. Y la persona
no cambia por que si, ni cambia de cualquier manera, y a indistinta meta u objetivo: ¢} cambio
siempre tiene una direccidn, fijada por la meta que s¢ pretende alcanzar, y tiene unas motiva-
ciones que le aconsejan o le fuerzan,

Creo que Ia lectura de este libro de F. Duran es, sin ningén adjetivo, indispensable, para
aquellos que el tema del cambio les dice algo y para los que se preocupan hoy por cambiarse y
cambiar decidida y comprometidamente.— J. CANO.

SANGIOVANNI, L., EX-NUNS. A study of emergent roje passage. Ablexpublishing corpora-
tion. Norwood, New Jerscy 1978, 24 x 16, 184 p. '

Cuarenta mil monjas, de un total de ciento sesenta y ocho mil, son muchas monjas abando-
nando la vida religiosa durante 10s ahos 1960-1976 para que alguien como Lucinda SanGiovanni
sintiera la tentacién de escribir un libre a propésito.

Se trata de un libro acerca de la emergente situacion suscitada por el paso en ia edad adulta
de religiosas que en un momento determinado abandonan la vida religiosa o llevan ya un cierto
tiempo y tienen que irse acomodando a 1a nueva situacion aceptadg en un tiempo pasado. Se pre-
sentan cuestiones como éstas: ;Como es que personas religiosas, una vez comprometidas con sus
votos, tomnan la decisiébn de abandonar la vida religiosa? ;Qué papel han jugado las drdenes reli-
giosas v ¢l ambiente que las rodea en su decision? ;Como se prepararon esas religiosas para la
transicién a la vida secular? ;Qué modelos de comportamiento religioso llegan inadvertidamente
a ser formas de ensayo para dejar ¢l convento? ;Como emergieron estas estrategias para determi-
nar la manera y el tiempo de su abandono? ;Qué consecuencias tuvieron estas estrategias para ul-
teriores ajustes a Iz vida secular? Una vez dejada la vida religiosa, ;cémo asumieron estas mujeres
las situaciones seculares como personas adultas, trabajadoras, amigas de las demas, en'el terreno
del amor, del consumo, etc., etc.? ;Qué problemas de acomodacién ¥ de responsabilidad se les
presentan a las ex-monjas y como ellas se han enfrentado a dichos preblemas? Como los proce;
508 y situaciones de transicidn influyen en la fase posconventual?

Todos estos temas relativos a Ja vida de las religiosas gue un dia abandonaron la vida religiosa
son tratados a base de interviews hechas con mucha seriedad segin lo que nos dice Lucinda en el
apartado Methodology. E, independientemente del valor de las respuestas dadas por las personas
a quienes se ha interrogado, creo que resulta muy interesante conocer, a través de este estudio, €l
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fenémeno en cuestién. Pero pienso también que al criterio de cada lector le quedara siempre el en-

Juiciar las respuestas dadas como respuestas que justifiquen adecuadamente la nueva situacién de
todas aquellas que un dia abandonaron el estado religioso.— F. CASADO.

SPEYR, A. von, They followed His Call. —Vocation and Asceticism—. Alba House,-New York
1979, 21,5 x 14,5, 1060 p.

Este pequefio volumen sobre una vida como vocacién de Dios y su consiguiente respuesta por
parte del hombre en una vida religiosa, esta todo &l bajo el enfoque de un ascetismo pero pleno de
actividad. Su autora, Adrienne von Spaeyr, nacida en 1902, s una convertida bajo la direccién de
Hans Urs von Balthasar, recibiendo el bautismo ¢l dia de Todos los Santos de 1940, Su vida, antes
y después de la conversidn, fue un auténtico cristianismo de amor al préjimo, y de una intimidad
espiritual con Dios que liegd a las gracias més extraordinarias conocidas Gnicamente por su confe-
sor von Balthasar, .

Es a la luz de esta vida de gran espiritualidad como ha de interpretar el lector esta obra, no
escrita segiin una teologia cientifica sino segin una teologia vivencial de un alma que fue toda de
Dios.

Los temas asi tratados son los siguientes: respuesta z la llamada de Dios; los sactificios de la
decisidn; el tiempo de la eleccién; transformacion de si mismo a través de la Regla; la pobreza; la
obediencia; la virginidad; fe; oracion y sacramentos; 1a lectura de la Sagrada Escritura; nuestro
prdjimo; el amor a la [glesia.

Para terminar, ascetismo en ¢} mejor sentido y espiritualidad es lo gue rezuma toda la
obra.— F, CASADO.

Histoéricas

CAMPQ DEL POZO, FERNANDEZ, OSA., Los Agustinos en la evangelizacién de Venezuela.
Caracas Universidad Catdlica Andrés Bello, 1979, pp. 301 (= Colecion Manoa, 18)

El presente estudio ¢s un extracto amplio de 1a tesis doctoral en la Faculiad de Derecho Cand-
nico de la Universidad de Salamanca. Aun cuando ¢} dato consignado pudiera de suyo inducir a
pensar lo contrario, el trabajo que estamos presentando ro es el resultado de un ensayo primerizo
ni ¢l autor es novicio de las lides histdrico-literarias. Doctorado en Derecho Civil en la Universi-
dad de Maracaibo con su tesis acerca de: «ia filosofia del derecho segin S. Agustiny (Madrid
1966), el P. Campa ha sentido siempre interés por el pasado histérico de los Agustinos en Vene-
zuela, pais donde el autor ha trabajado varios afios y donde los Agustinos reanudaron su tarea
apostblica en 1951, después de un largo paréntesis que se abrié con fas guerras de independencia
en los primeros decenios del siglo XIX. o

Como fruto de este interés pueden reseharse algunos escritos del P, Campo, especialmente
los siguientes: una monografia sobre la historia del culto a Ntra. Sra. de la Consolacion —la tra-
dicional advocacién: agustiniana— en Venezuela (Maracaibo 1958), y un estudio mas empefativo
que lleva por titulo: «Historia documentada de los Agustinos en Venezuela durante la colonia»
(Caracas 1968).

El libro que ahora presentamos se articula en cinco capitulos, precedidos por una introduc-
cién (pp. 7-9) y la bibliografia (pp. 13-24). El cuerpo del trabajo estd completado por tres indices:
geografico, onomastico y analitico (pp. 277-301). En ¢l capitulo I el autor estudia los «Anteceden-
tes historico-juridicos y llegada de los primeros agustinos al nuevo mundo» {pp. 25-59); ¢l
capitulo II trata del «Area geografica y tribus adoctrinadas en Venezuela» (pp. 61-111); en ¢l
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capitulo 111 examina «E! problema del método y los catecismos» (pp. 113-154); el tema del
capitulo IV es «El derecho de conquista, la doctrina y la encomienda» (pp. 155-2134); y, por fin,
el capitulo V y dltimo se centra en «El derecho sacramental y litbrgico» (pp. 215-276) Cierra el
trabajo las «Conclusiones» {pp. 271-276).

Si se tiene en cuenta que acerca de Jos Agustinos en Venezuela para el periodo ¢olontal no se
habia escrito ningin libro expresamente —aunque datos se podian recoger en la obra det P. José
Gomez Pérez sobre los Agustines en Colombia (Bogot4 1924)—, se comprender4 hasta qué punto
son dignos de aprecio los estudios del P. Campo, singularmente éste que ahora reseflamos. Con
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a personas, que atn viven v gozan de renombre, como el Cardenal Bueno Monreal y el P, Lope
Cillerugio, que no salen bien parados. En verdad «somos lo que somos ante Dios», que se encarga
de rectificar los juicios humanos; pero mientras tanto no es facil deslindar la calumnia de la liber-
tad de opinar. Para verdades el tiempo y para justicia Dios y su Iglesia.— F. CAMPO,

INIGUEZ HERRERO, . A., E! altar cristiano. [. De los origenes a Carlomagno. Eunsa,
Pamplona 1978, 22 x 16, 370 p.

E] altar es uno de’los objetos liturgicos mas importantes en el culto de la Iglesia catdlica. Seie
puede considerar casi imprescindible para el desenvolvimiento de los ritos y ceremonias de la Mi-
sa, como lo demuestra en esta obra D. Antonio Ihiguez, a quien hemos visto recoger con mucho
entusiasmo y paciencientemente gran parte del material en su labor investigadora.

En el presente estudio se expone las vicisitudes, que recorre el altar cristiano desde el siglo II,
cuando aparece arqueoldgicamente el primer altar fijo sobre la tumba de San Pedro, hasta el aito
800, fecha de ia coronacitn de Catlomagne. Este episodio, gue tiene sus antecedentes en la coro-
nacion de Wamba (672), constituye un buen jalén para limitar una primera etapa con la reforma
carolingia y su universalizacion de !a forma y orfebrerfa romano-visigdtica en el Szcro Imperio.

" En otros dos volGmenes se continuaré con el ifer del altar cristiano hasta llegar al Renaci-
miento y la época barroca, que constituyen nuevas formas artisticas y plasticas,

Junto con Ja mesa del altar se analizan otros elementos como los manteles y velos, el balda—
quino, el ambon y la sede del obispo, los candelabros, el sagrario, la viga traversera, el retabio v la
Cruz, gue aparece desde las épocas mas remotas y solia pender de un gancho, de cadenas o estar
sobre una peana al lado o sabre el altar.

Se espigan las citas y descripciones sembradas a voleo en las colecciones canénicas, serino-
nes, disposiciones liturgicas, dogmaticas y:juridicas, hist6rias religiosas y profanas etc. No sélo
ha procurado recoger abundante material, sino que ademés ha sabido presentario bien y con
metodologia, Ciarificando algunas cuestiones oscuras como la del altar portAtil, las tablas dedica-
das, el altar de piedra con reliquias y las tiendas sacras. Aparecen itustraciones del altar de la tum-
ba de San Pedro y de otros altares tipicos como los dependientes de la reforma gregoriana, los me-
rovingios etc.

Al felicitarle cordialmente por esta publicacion, le agradecemos ta amabilidad que ha tenido
al dedigarnos un ¢jemplar y esperamos ver pronto la aparicion de los otros dos volamenes, en los
que esta trabajando con ahinco y tesén para superar no pocas dificultades bibliogréaficas. Al final
aparece una enriquecedora seleccién de textos con abundante bibliografia. Lamentamos la ausen-
cia de los Indices de materias y topografico, que podran aparecer en los volimenes siguientes o en
¢l ultimo de toda la obra, digna de éxito.— F. CAMPO.

CONGAR, Y., Eglise Catholique ef France moderne, Hachette, Paris 1978, 14 x 22,5 285 p.

En medio de las criticas a la Iglesia —desde dentro y desde fuera— en Occidente, aparece este
libro del P, Congar, como un intento de ver los pros y 10s contras, desde una perspectiva comple-
tamente eclesial. No se trata sélo de criticar a la [glesia sociologicamente, Un creyente debe saber
—y esto constituye el nucleo de la experiencia eclesial— que la iglesia es una «Iglesia de santos»,
que en ella existe, tan abundante como siempre, la savia capaz de alimentar a tedo el que tenga fe.
Para ello, el autor afirma la necesidad de trabajar en todo momento con material eclesial. No se
trata de una vision particularista, sino de la vision del creyente, que, en virtud de su fe radical,
puede afrontar libremente el pasado y el futuro de la Iglesia. Er la primera parte del libro se hace
un estudio historico del enfrentamiento Iglesia-munde moderno desde 1500 hasta nuestros dias.
En la segunda se profundiza en cdmo la Iglesia alimenta a los creyentes y es Pueblo de Dios. Se
lanza también una breve mirada a su organizacién. Y en la tercera parte se tratan problemas que
afectan al hombre de hoy, en relacién con la Iglesia. En todo ello aparece, una vez mas, la intensa
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experiencia eclesial del P. Congar y su dominio de los documentos oficiales.— A. RODRIGUEZ
MERINQO.

DESJARDINS, F., Frangois Mitterrand. Un socialiste gauilien. Hachette, Paris 1978, 14 x 22,
294 p,

La historia de Mitterrand no es solamente ya su historia personal, es la historia de 1a misma
Francia y de gran parte del socialismo francés hasta nuestros dias. Siempre vencedor y siempre
vencido, ministro de De Gaulle y hombre de la democracia, de la resistencia y del socialismo a ple-
na luz. Adn no se alzd con la presidencia aunque un simple cambio de sistema de recuento podria
cambiar también la situacién; por lo demés compafiero de gobierno con hombres como Robert
Schumann y otros grandes de nuestra Europa contemporanea. T. Desjardins ha llegado de lleno a
ia vida de Mitterrand tanto como hombre de la resistencia como en cuanto hombre det socialismo
y en definitiva personaje de la Francia actual y una vez més se demuestra que cada persona
concreta en su vida y en su obra rompe constantemente todas las faciles previsiones, puesio que
cada uno toma sus propias distancias respecto a cuanto ha recibido y a cuantas convenciones se
han establecido previamente e¢n torno a su vida.— D. NATAL,

NICOLINI, G., Trentatré giorni un pontificato. Istituto padovano di Arie Grafiche, Rovigo
1979, 21 x 14,5 312 p.

A distancia de un afo, los 33 dias del Papa Luciano, parecen una historia demasiado hermo-
sa para ser verdadera, pero Jos hechos estdn ahi, a pesar de nuestra tentacion de incredulidad.

Sobre este hombre bueno y sonriente se ha escrito mucho y a veces demasiado precipitada-
mente y demasiado superficialmente, aprovechando el momento para un facil lucro. No es éste el
caso del libro que presentamos, que, por sus cualidades, representa una de las mejores obras
sobre este breve pontificado.

El autor no se¢ ha limitado a copiar los discursos del Papa, sino que hay una aportacién per-
sonal muy valiosa, sobre todo en la primera parte. En la segunda se sigue dia a dia las actividades
realizadas desde la eleccién hasta el tetprano adios, Las ensefanzas de Juan Pablo I ocupan ia
parte més voluminosa del libro, divididas en varias secciones: audiencias de los miércoies, ange-
lus, bomilias... para concluir con una antologia de los testitnonios mas representativos sobre la
sonriente y esperanzadora figura del Papa Luciani. Merece la pena leerse. La «blanca luz» de Al-
bine Luciani resplandece en sus péginas y ayudar4 a iluminar la vida, en este mundo que se empe-
fia en rechazar la alegria y la esperanza.— B, SIERRA.

CORRADINI, C., Atteggiamnenti det P.C.1. verso fa Chiesa Cattvlica e la Religione. Istituto Pa-
dano di Arti Grafiche, Rovigo 1978, 12 x 18,5, 176 p.

Gramsci el ideblogo, Togliatti <l realista y Berlinguer ¢l moralista: he aqui los tres lideres del
Partido Comunista de Italia que el autor ha escogidoe para estudiar el comportamiento del partido
frente a la Iglesia y la Religién. Al hilo de sus textos, ¢n un trabajo que ¢l autor denomina «sobre
los matices», examina el tema desde la ideologia, desde la praxis y la actuacion politica y desde la
actitud personal de cada uno de los personajes mencionados. Fiel a sus principios, ¢l Partido ha
sido siempre radicalmente antirreligioso, aunque las manifestaciones no hayan sido siempre tan
evidentes. No cambian las posturas de fondo, aunque, segin dicten las circunstaacias, se tomen
actitudes de distension, de prudencia, de impaciencia o rotura o hasta de colaboracién, La pa-
labra instrumentalidad es la que define estas relaciones. Tampoco es mayor {a diferencia de un
personaje a otro, cosa por otra parte muy comprensible dado el culto a 1a personalidad que existe
en el interior del Partido. La conclusion se articula sobre tres términos: prospectivas, cautelas y
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esperanzas, Una eventual evolucion del comunismo en sentido religioso no se debe esperar del
marxismo en si mismo, sino de la originalidad y vitalidad del mensaje cristiano.— P, de LUIS.

FIORAVANTI, E., Ni eurocomunismo ni Estado. Peninsula. Barcelona 1978, 20 x 13, 189 p.

El eurocomunismo para Fioravanti ¢s un descubrimiento de ciertos dirigentes historicos de la
clase obrera que temen dar una alternativa revolucionaria a }a sociedad capitalista. Con ¢l euroco-
munismo se pretende conservar el sistema de produccién con sus variables de trabajo alienado,
salarios y plusvalfas, es decir, la esencia del capital. Los defectos mas graves del capitalisme son
corregidos para conseguir votos en la campafia electoral, principal cbjetivo del eurocomunismo
—pero ;acaso no lo es también en el estatalismo o en el capitalismo?—. No se trata de plantear la
lucha como revolucidon contra el capitalismo, se trata de ir controlando poco a poco diversas par-
celas del Estado hasta conseguir €l poder total. Desaparece 1a lucha de clases y se plantea la lucha
de la sociedad contra ¢l Estado,

Los partidos eurocomunistas olvidan su papel de alternativa frente al capitalismo, endiosan
el Estado, y mitifican ¢l sufragio universal; garantizan la democracia, ¢l orden, el pluralismo
politico y la propiedad privada, olvidando que la democracia es la contrarevolucién encarnada en
el gran capital.

Fioravanti habla en este libro del PCE, PCF, PCI, ¢ intenta, mediante un lcnguaje lrénlco
—comienza el libro con un romance popular—, y en ocasiones demasiado seguro y taxativo
—aiin con hechos— hacer ver que la alternativa eurocomunista no ¢s tal, y por tanto no conviene.
Ahora bien, no sé si estara de acuerdo el autor en que tanto eurocomunista como estatales re-
curren a la ideclogia y dem4s consignas, para, en Gltimo fin, siempre pedir los votos y por aguello
de que «el guerrero que conoce la causa por la que lucha es siempre més efectivo». Ambos coinci-
den también en que sin dinero —sin economia— no se puede hacer propaganda de la propia
causa, mantener un orden y proyectar, ¢ imprimir claro esta, unas promesas, unas ideas o unas
utopias. Y ambos coinciden —aunque ninguno io diga— respecto a la violencia y ia revolucidn y
contrarrevolucion, que «los fusiles son mas efectivos y convincentes que 10s poemas».

De todas formas, como un repaso de hecho y posturas, s suficiente.— JESUS E. P.

YELASCO, B., Eil Colegio Mayor Universitario de Carmelitas de Salamanca. (Centro ﬂe estu-
dios Salmantinos). Salamanca 1978, 24 x 16, IZZ_p.

El titulo de este volumen, presentado por un historiador de buen vedufio, sugiere inmediata.
mente algo muy importante. Hace ya afios, se lamentaba Juan Baruzi dé lo mal que conocemos
los Colegios Mayores de Salamanca #n su buena época, y concretamente et de los Carmelitas, en
que hizo sus estudios universitarios S. Juan de la Cruz. Por fin aparece este estudio, que se hatia
esperar con interés. Y por cierto, en cuanto a la parte propiamente historica, basada en documen-
tacién fehaciente, y en cuanto at plan que el P. Velasco se ha impuesto, nada teneinos que alegar
sino agradecer mucho su trabajo. Pero en realidad nos deja con fa miel en los labios, en cnanto a
la curiosidad «cultural». Porque descabamos saber qué disciplina se ensefiabarn en ¢l Colegio de
San Andrés, independientemente de las que se ensefiaban en la Universidad, y qué autores carme-
litas (especialmente ingieses) corrian en manos de los estudiantes. El hecho es que muchos de los
enigmas que ofrece S, Juan de la Cruz, tiencn probablemente su origen en el Colegio de San
Andrés, y en esos libros (quizd de ideas «especiales») que 1os estudiantes manejaban. Como no te-
nemos derecho a pedir tanto, nos contentaremos con agradecer el trabajo positivo, y las 24 her-
mosas laminas que nos ofrece, La presentacion es excelente,— L. CILLERUEL®.

BARRET-GURGANTY, Priez pour nous @ Compostetle. Hachette, Paris 1978, 22 x 14, 350 p.

Este volumen emocionante nos hace revivir la vida individual y colectiva de las peregrina-
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ciones a Compostela, cuya importancia ¢n la formacién de Espafia suele pasar desapercibida. Mi-
les y millonres de europeos, navarros, vascos y castellanos corrian por el camino de Santiago, lle-
vando a cuestas su vida y su cultura, recogiendo por los caminos demostraciones de virtud y de vi-
cio, de generosidad y de miseria. El Alma de Europa estaba siempre en ese Camino. Y también el
Alma de Espana. Pedro Barret y Juan Noel Gurgand recorrieron ese Camino de Santiago en la
pritnavera del 1977, preguntandose por qué se ponian ¢ marcha Jos peregrinos, qué comian, co-
mo se defendian de las dificultades; a su vuelta, tomaron tan en serio el problema, que no han ce-
sado hasta que han podido ofrecernos este maravilloso volumen de viajes. El lector realiza ese
viaje con los autores, pero el viaje no puede ser més agradable ya que recoge el testimonio de una
docena de ltinerarios mas importantes, con el testimonio <le otros peregrinos que dejaron por to-
das partes recuerdo de sus peregrinaciones. La Bibliografia ofrece 270 nlxmeros expresos, aparte
otras referencias importantes. Si el libro es un viaje y el lector fo hace, sin duda se dar4 cuenta de
muchas cosas actuales, Aprenderd quiza a «hacer patrian, en lugar de vivir a costa de ¢lia. Y se
animard con la voz de mando: E uitreya! E sus eya! Deus, aya nos!»— L. CILLERUELO.

Psicologia-pedagogia

BRANDL, G., Vam Ich zumm Wir. Individualpsychologie konkret. Reinhardt, Miinchen 1979, 12
x 19, 190 p.

Este libro sale como un testimonio de vida a los cuarenta afos de la muerte de Adler y como
maaifiesto de su optimistno acerca del hombre. Un conjunto de autores se han dado cita para re-
considerar algunos puntos fundamentales de ta psicologia adleriana, La enfermedad y la salud, el
nerviosismo de nuestro tiempo, la fortaleza del yo y nuestro mundo, el pape! de 1a familia y aspec-
tos de la socializacion, la ruptura de las estructuras autoritarias y ¢l papel de la solidaridad nueva
entre lo masculino y lo femenino, el papel del estilo de vida en relacidn con la profesion y su reali-
zacibn, la educacion y su presencia por la escuela en la vida, y finalmente la funciéon del lenguaje
en 1a psicologia del individuo y la formacion. Todos los autores son competentes en ¢} tema y nos
ofrecen reflexiones muy interesantes por 1o que sin duda el buen recuerdo del Adler se ha conse-
guido plenamente.- D. NATAL.

JOTTNER, C., Geddchenis. Grundlagen der psychologischen Geddchtnisforschung, Reinhardt.
Minchen 1979, 14 x 21, 191 p, N

Las investigaciones sobre la memoria humana han progresado enormemente en los ultimos
tiempos no solamente por el influjo de la teoria de la comunicacion, la gramética generativa y las
teorias de computadores. Se trata de la coincidencia de diversos aspectos de la realidad humana
en cuanto percepcion, grabaciones, teorias de modelos que forman un conjunto que podemos de-
nominar proceso en el que se integran aspectos polivalentes de la vida, ¢l hombre y el mundo, El
€SCrito que presentamos reane estos maltiples aspectos donde la dialéctica entre estructura y fun-

“cibn, forman un conjunto de procesos que tratan de acercarse a la misteriosa realidad del ser hu-
mano en sus mas variados contenidos y sentidos, La competencia entre codigo y circulacion tien~
de hacia una integraciéon muitiple.— D, NATAL.

ERNEST R. HILGARD-RITA L. ARKINSON-RICHARD C. ATKINSON, Introduction to
psychoiogy (7th Edition). Harcourt Brace Jovanocich, Inc., New York 1979,-21,5 x 26,5,
653 p.

Hacer un lioro de texto es siempre dificultoso. Tanto mas, si quiere ser cientifico, critico ¥
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pedagdgico, es decir, hacer agradable lo que se estudia y estudiarlo con altura académica. Re-
quiere tener en cuenta la investigacidn mds rigurosa y la variedad compleja de motivos que indu-
cen a los estudiantes a estudiar una materia. Y si esta materie es la psicologia —por el auge impre-
sionante que ha cobrado— la labor se hace més y mis comprometida.

La séptima edicion del libro que presentamos es ¢l mejor aval de que las condiciones requen-
das son reunidas por esta obra en una medida astensible. Desde 1953, aflos en que aparecid la pri-
mera edicién, los autores no se han limitado a un ligero replanteamiento, sino que han ido llevan-
do a cabo, en las distintas ediciones, una intensa labor de remodelacién e incorporacién de nuevas
aportaciories y perspectivas. Cada capitulo, en concreto, ha.sido sometido a las més diversas con-

- sultas y criticas, desde los gstudiantes, hasta los especialistas, pasando por los profesores. Todo
este inmenso trabajo ha dado a luz un libro de texto atractivo y competente al que el alumno o e
interesado pueden acercarse con gusto, incluso visual, 'y quedar complacido a-todos-ios niveles:
Los autores se¢ han esforzado por integrar los distintos enfoques en el estudio de los temas. E! esti-
lo de la obra, inncgablemente americano, combina lo periodistico y lo técnico en una sintesis pe-
dagégica que supone una gran aportacién al mundo de la ensefianza. Poslblemente esa un estilo
muy adecuado a los jévenes estudiantes de riuestro tiempo. Y, junto con otros métodos, ofrece
una més gue aceptable posibilidad de eleccion, Creemos sinceramente que en la tan dificil como.
imprescindible tarea de la ensefianza de la psicologia, textos como éste pueden ser de una ayuda
inestimable para profesores y alumnos. Y nos alegra sobremanera que una parcela tan importante
del estudio del hombre sea promocicnada de este modo, Esperamos ver aparecer nuevas ediciones
de esta Inrroduccion a la psicologia en un futuro no muy lejano.— A. RODRIGUEZ MERINO,

FREINET, E., La trayectorie de Céiestin Freinet, Gedisa. Barcelona 1978, 13,3 x 19,6, {197 p.

Trata este libro de la vida, trabajos, luchas e ideas de un pedagogo que se ha pasado la vida
intentando renovar la escuela: C. Freinet. Herido en la guerra del 14-18 es destinado a la pequefia
escuela de Bar-sur-loup (Alpes Maritimos} donde entre muchas dificultades empez6 a tomar con-
ciencia de los inconvenientes de la ensefianza vigente, Creader del movimiento «la imprenta en la
escuela», cuyo fin era promover la actividad esponténea, personal y productiva, la libre expresion
del nifto, Freinet intenta que su escuela sea una «escucla activa». En ella —dice— «sobran todos
los manuales escolares», porque el punto de partida de la educacion debe ser las actividades ex-
ponténeas de los propios nifios, sus actividades mentales y constructivas, sus aficiones, sus intere- -
Ses.

" En 1935 Freinet es expulsado de la ensefianza pablica y crea su propia escuela: «la prirera es-
cuela privadd proletarian. En etla trata de integrar al nifio con Iz naturaleza, con el medio, y con
la comunidad de nifios y adultos: es el acontecimiento més importante de su vida y obra.

Al nio —defiende— se le aliena cuando se le imponen unas normas ¢ un marco de condi-
cionamientos: esto es adiestrar al nifio, Y ¢l maestro no es un domador de nifios sine un «orienta-
dor ideolégico». Es ¢l niflo mismo quien a base de «tanteosn descubriré y construird su vida.

El libro es interesante por sus experiencias y por su psicologia del «tanteo» en vez de una
psicologia «cientificar; pero muchas otras ideas, que han sido orientadas por el materialismo
dialéctico y por una itagen desproporcionada de la «préactica», no las comparto, ni creo que hoy
sigan en la vanguardia de la pedagogia.— J. CANO.

JONES, E., LACAN J., La Femineidad como mdscara, Tusquets, Barcelona 1979, 11 x 18,
143 p.

La proliferacion de los grupos feministas exige una reconsideracion del esquema cultural
corriente respecto de la mujer. En nuestros dias, especialmente desde 8. de Beauvoir y su segundo
sexo, el tema no ha parado de caminar ya que tiene implicaciones decisivas sobre el tipo de so-
ciedad por inventar. Aqui se recogen diversos estudios, todos ellos de enorme calidad elaborados



608 LIBROS 4. '

por grandes especialistas, J. Riviere aborda la feminidad como méscara de la mujer. E. Jones la
fase precoz de la sexualidad femenina. Queremos Jlamar la atencién sobre el concepto de aphani-
sis o destruccion total de la posibilidad de placer como hecho real o imaginaric, explicativo de
muchas neurosis y otras muchas reacciones aparentemente sin sentido. H. Deutsch expone de una
manera nueva la psicologia de la mujer en relacién con las funciones de reproduccién mientras
Karen Horney se plantea la génesis del complejo de castracién en su propio sexo femenino, De
Lacan se publican unas propuestas destinadas a un congreso sobre sexualidad femenina. Final-
mente se oftecen tres escritos de Freud sobre el tabua de ta virginidad, Ja psicogénesis de un caso de
homosexualidad y la degradacion de la vida erOtica en general. No cabe duda que todos estos
escritos ayudarn a pensar como mayor claridad el problema de la mujer en nuestro mundo.- D.
NATAL.

MANTEK, M., Frauen-Alkoholismus, Ernst Reinhardt, Minchen 1979, 12 x 18,5, 160 p.

Hasta ahora, los estudios sobre el alcoholisme femenino han sido realmente escasos y defi-
cientes, debido a la predominancia secular del masculino y a la transposicion injustificada de las
causas que se hacia del campo masculino at femenino, M, Mantek penetra en lo especifico de la si-
tuacién de la mujer v sus problemas. Descubre dénde est4 lo parecido y to diferente con el
hombre, en lo referente al alcoholismo, no limitdndose 2 algin aspecto, sino dando un cuadre
completo de motivos: personales, matrimoniales, sexuales, sociales, hereditarios, profesionaies,
Y todo ello, bajo una perspectiva evolutiva.

Ofrece ademés un cuadro de medidas terapéuticas mas personalizadas y comprometidas que
1o usuai en este campo. En ellas la mujer tiene una parte esencial come conogedora de su enferme-
dad ¥y las causas que la producen. Por ello, al final del libro presenta una setie de tests y unos
cuadros muy completos de conclusiones,

Las estadisticas y datos los ha elaborado en colaboracion con el Instituto Max Planck e
Psicologia.— A. RODRIGUEZ MERINO.

METZGER, W., Los prejuicios. Herder. Barcelona 1979, 21,5 x 14, 128 p.

W. Metzger da en esie libro una vision bastante completa de los prejuicios; de su fundamen-

to, su desarrollo y actuacién en {a sociedad, El prejuicio es una opinién que se ha hecho tan im-

portante, tan indispensable para nosotros, y de tal manera ha llegado a ser un valor en sf, que ya

no podemos separarnos de ella. Si nuestra opinién acerca de un objeto entra en contradiccién con
la realidad, nuestra toma deposicidn suena asi: «eso no puede ser»,
- L . .e B ale® sa. « a Ba [ cese

- - ——— om emsemafSen e e e
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SCHRODER, G.,Terapia conductista en nifios y jovenes, Herder, Barcelona 1979, 21,6 x 14,1,
201 p.

G. Schroder trabaja dosde 1963 en el departamento psicosomatico de la clinica pediatrica
universitaria de Hamburgo. Es diplomado en psicologia y doctor en filosofia. Practica la terapia
conductista; y su trabajo lo ha dedicado de un modo especial a los procesos de angustia.

En este libro el autor recoge todo lo aprovechable de los métodos tradicionales que se han
practicado respecto a la «terapia» —su campo—; expone sus experiencias y habla de como esta
hoy el «método conductista» en lo referente a su campo, y que es &l que &l practica. G. Schroder,
desde un trabajo comprometido, con larga experiencia ¥ algunas decepeiones nos confiesa:
«mucho de cuanto se ha escrito tiene poco que ver con lo que se hace de hecho, al menos con
cvanto yo he podido observar». Su idea fundamental es que hay que partir de la persona particu-
lar, pues es Qinica, como finicos son los fundamentos y circunstancias particulares que han dado
origen y persistencia a su conducta, la cual, en caso de tratamiento, llamamos conducta desviada.
Hoy no se puede tratar a las personas —en su caso & los nifilos— con métodos «aproximativos», ni
con métodos «standars» y «nicos», En un diagnéstico hay algo mis que la aplicaciéon de unos
métodos ¥ unos cbdigos aprendidos, que nos son familaires y para todos igual,

En el diagnético de la terapia conductista lo que interesa, sobre todo, es la comprension di-
recta de unas formas individuales de comportamiento. Y —nos dice Schroder— «El terapeuta que
trabaja sabe desde luego, por experiencia, que unas terapias conductistas eficaces rara vez se de-
sarrollan de forma tan gjemplar como enseilan los manuales». Schroder, pues, aplica este método
conductista a algunas situaciones de niftos y jovenes. Aqui nos describe varios procesos diagnésti-
cos y nos da una serie de informaciones utiles que —é& lo dice— «han sido sacadas de 13 labor
practica de todos los dias», no de laboratorio,— J. CANO,

TUCKER, N., ;Qué es un nifio?. Morata, Madrid 1979, 19 x 12,5, 176 p.

Después de unas épacas €n que el nifio no contaba para nada, hemos pasado a un periodo en
que es el centro de la atencion de todos aquellos que se dedican al estudio del hombre, 1o cual crea
la gran variedad de teorias y tesis sobre el mismo en cada cultura.

Tucker hace un trabajo sobre ¢l nifio partiendo de los estudios sociolbgicos, filosofices, psi-
coldgicos. ., realizados a través de la historia, remitiéndonos a autores como Freud, Piaget, Rous-
seau, Jung,

El libro se propone entresacar cualesquiera caracteristicas comunes a toda nifiez, como la
forma particular del desarrollo lingtistico que parece existir sea cual sea la cultura. Se dan ciertas
formas caractetisticas de una actividad 0dica, un estado inicial de dependencia, una capacidad
para vincularse a los demés seres humanos, tedencia universal al animismo, etc, Ada con todo
existen dificultades a la hora de sugerir modelos de cmportamiento y de emociones con validez
universal. '

Sea cual fuere el significado de tales mecanismos innatos, también es verdad que el hombre es
el finico capaz de transmitir conocimientos acumulados y actitudes sociles a su descendencia, Je-
vando una especie de evolucién cultural. h

En definitiva, un libro que intenta ir profundizando en la pregunta ;qué s un nifio? con una
sencillez de exposicion capaz de llegar a todos aquellos que se ocupan del cuidado y desarrollo de
los nifios.— MARCELINO ESTEBAN.

BOWER, T., E! mundo perceptive del nifo. Morata, Madrid 1979, 19 x 12,5, 126 p.
Tom Bower en el presente libro analiza las formas en que el nifio en vias de desarrollo, perci-

be el mundo que tiene en torno suyo y estudia su creciente capacidad para captar el sentido de
aguelio que percibe,
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Todo nuestro conocimicnto del mundo nos llega inicialmente a traves de la informacion sen-
sorial: oido, olfato, gustoc y (acto; que es almacenada y transformada en un sistema de conogi-
mento que a su vez puede dirigir el uso del sistema perceptivo,

Bower observa en nifios lactantes un conocimiento que informa alguna de sus percepciones
sin necesidad de aprenderlo, sobre todo acerca de los seres humanos ¥ de cllos mismos, y formas
sencillas de caordinacién intersensorial que estn presentes ya al nacer ¢l nifo.

También observa la capacidad para aprender que posee el nifio, lo cual indica que su mundo
perceptive se va dotando crecientemente de sentido 2 un ritto répido, siendo necesario para que
sean procesadas grandes cantidades de informacién un desarrollo que se realiza a través de
estimulos. Si no existen estos estimulos (ciegos, sordos), es necesario ser compensados por otros
sentidos o con medios auxiliares artificiales.

En definitiva, Bower nos dice que las capacidades perceptivas del recién nacido son muy ge-
nerajes o abstractas, el desarrollo perceptivo consiste en una especificacién, constantemente cre-
ciente, de tales capacidades abstractas, haciéndose cada vez mas especializado. Nos ha intentado
demostrar que la percepcidn se va haciendo progresivamente menos importante a medida que nos
desarrollamos. La informacién proporcionada por nuestros sentidos permanece relativamente
constante a través del desarrolio, Lo gue cambia es el modo en que la interpretamos,

Cuanto més crecemos y nos vamos apartando del mundo perceplivo, también mas obligados
nos vemos a retornar a las primitivas certezas de la percepcion.— M.E.

RUTH S. KEMPE y C. HENRY KEMPE, Niflos maitratados. Morata, Madrid 1979, 12,5 x 19,
230 p.

En este libro Ruth y Henry Kempe nos ponen en contacto con ¢l complejo mundo de los ni-
fios maltratados. Es importante anotar que nos hacen salir de varios errores que solemos tener a la
hora de enjuiciar estos problemas: El creer que los padres que golpean se trata siempre de sujetos
en malas condiciones econémicas, que son fundamentalmente e incurablemente anormales y que
23t ocurre raramente.

El problema se plantea en la violencia fisica, abandono fisico y emocional, maltrato emo-
cional y explotacién sexual, Los factores de estos malos tratos tiene un transfondo de privacion
emocional ¢ fisica y quizé también de malos tratos en su nifiez por parte de los padres, con el
agravante de que ¢! nifio sea considerado indigno de ser amado,

Como vemos, la cuestién se plantea desde ¢l fondo, a partir de los padres v tas consecuencias
en los hijos, de la cual proviene un gran tanto por ciento de la delincuencia como expresién de la
furia que han sentido durante tanto tiempo. En definitiva, vemos que la saciedad crea los maltra-
tos v a la vez éstos crean la sociedad que maltrata,

Ruth y Henry Kempe rios expornen ¢l tema a nivel de casos concretos y de soluciones concre-
tas. Afirman que esos padres pueden ser pronosticados a partir de sencillas observaciones efec-
tuadas en las veinticuatro horas posteriores 2l nacimiento mediante una combinacion de psicote-
rapia, asistencia durante las crisis y visitas realizadas por personal auxiliar. La mitad de estos
padres, positivamente reformados, pueden ser capaces de establecer vinculos afectivos con sus hi-’
jos. .

Los autores describen también la terapia del nifio para sestablecer su confianza ¢ integridad
emocional.

Es importante este obra, pues no nos podemos olvidar que ¢l futuro de nuestros nifios y ¢t fu-
turo del mundo son una sola cosa.— MARCELINO ESTEBAN. '

DONALDSON, M., La mente de los niflos. Morata, Madrid 1979, 12 x 22, 191 p.

Margaret Donakdson, catedratica de psicologia en la universidad de Edimburgo, cuestiona
en esta obra uno de los problemas més fundamentales a la vez que polémicos, de la pedagogia: ¢l
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problema de la época escolas. jES realmente una experiencia positiva —como la sociedad cree—
para el desarrollo de 1a persona? ; Por qué el nifio muchas veces, al terminar el periado escolar se
siente frustrado? Son preguntas como podemos apreciar que exigen un platcamiento serio, basa-
do al mismo tiempo en un estudio mucho més profundo de la conducta del escolar. Esto es 1o que
hace Margaret Donaldson en dicha obra. De esta fortna llega & la conclusién de que el falle estri-
ba en una falsa concepcién de la pedagogia tradicional —e incluso contemporanea— acerca de la
mente del nific. No es, pues, de extrafiar que teorias tan consolidadas como puedan ser las piage-
tianas, sean puestas en tela de juicio por la autora; ahora bien, siempre con una serie de funda-
mentaciones s6lidas, de experimentos concretos. Se plantea incluso el problema del egocentrismo
en el niflo menor de siete afos. Detrds de toda la problemitica late un sentido de incompren-
sion det nifio por parte del adulto (maestro, tutor, etc.) debtdo al poco conacimiento de la mente
imfantil.

Como juicio critico de la obra me remito a la opinién del profesor de la universidad Complu-
tense de Madrid, M. Arroyo Simén, en ¢l prologo a la edicién espailola que comienza asi: «Pocas
veces, piense, podra decirse con mayor razén de un pequefio volumen que es un gran libro». — M.
BLANCO,

SCHAFFER, R., Ser madre. Morata, Madrid 1979, 12 x 20, 192 p.

Es por todos conocida la gran influencia que ejerce en el desarrolio dindmico de la persona su
época de lactancia, sus primeros meses de contacto fisico con el mundo. De ahi que el heche de ser
madre sea algo mas que engendrar un nuevo ser, lanzarlo al mundo 0 procurar que sus necesida-
des fisioldgicas sean atendidas debidamente. La responsabilidad de la madre ¢s mucho mayor.
Debe tratar de saciar unas necesidades psicoldgicas, afectivas que tal vez puedan marcar la pauta
de conducta a seguir en €l hijo, dentro de una sociedad determinada. Un conocimiento prefundo
del estado psicoldgice del lactante resulta, sin duda, imprescindible. Sin el mismo, 1a madre se
sienie 10taimente desorientada, y eilo influye en el hijo,

«Ser madre» puede ser una obra sumamente interesante y orientadora para muchas madres
gue tal vez no hayan sabido captar en su totalidad la trascendentalidad de su tarea. ;Cudles deben
de ser sus funciones, su predisposicidn, su actitud general frente al hijo en los primeros meses de
su vida? Estas serian m4s o menos las cuestiones que Schaffer intenta aclarar en su obra. de una
manera sencilla a la vez que cientifica.— M. BLANCO.

BENNET, H., Estilos de enseflanza y progreso de atumnos. Morata, Madrid 1979, 12x 22, 262 p.

Obra eminentemente cientifica que analiza los diferentes tipos de ensefianza: tradicional,
mixto o progresista, ofreciéndonos una visién bastante amplia sobre los principales aspectos, tan-
to positivos como negativos de los mismos.

Toda esta problematica es ampliamente tratada por Bennet, aungue més bien podria ser una
obra de equipo, ya que se sirve de famosos colaboradores, todos ellos psicélogos especialistas.
Por otro lado hay que recalcar la originalidad de este trabajo en cuanto a metodologia, medida,
disefios, etc. que podemos verlos claramente reflejados en la gran cantidad de esquemas, tablas,
indices estadisticos... de que se compene gran parte de fa obra,— M., BLANCO.

GOODNOW, 1., El dibujo infantil, Morata, Madrid 1979, 12,5 x 19, 215 p.

J. Goodnow parte de la experiencia de que al nific hay que observarfe mas en su medio am-
biente y menos en tareas especiales y complejas realizadas en laboratorios o centros clinicos, por
lo que su estudio est4 realizado directamente con los nifios en las escuelas, en sus casas. Nos apor-
ta gran materizl| grafico y de experiencias realizadas por ella y por colaboradores suyos.
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Nos dice que estos dibujos son naturales, més que imitativos, surgen de dentro, Con frecuen-
cia indican aspectos generales relativos al desarrollo y la capacidad. Gran parte del pensamiento y
de la comunicacion tiene fugar visualmente. -

Goodnow estudia la obra grafica en la produccion de una letra del alfabeto, un dibujo de un
mapa, y demuestra que los rasgos que exhibe la obra grafica infantil como son: a) su economia
al uso de unidades, es decir, utilizar constantemente una unidad grafica, b) su conservadurismo
en el cambio, variando partes accesorias de un dibujo, dejando el niclec intacto, debido a que un
cambio imprudente da lugar con frecuencia a inesperadas dificultades, ¢) su principio de-que las
partes estan relacionadas entre si formando secuencias, constituyen rasgos de toda solucién de
problemas y si tales rasgos se empiczan a registrar en un secter de la experiencia, como ¢s Ia obra
gréfica infantil, se podran registrar luego en el propio pensamiento y en la forma de resolver
probiemas.

En conclusidn, hemos de tomar mas en serio ta obra grafica y no sélo como pensamiento vi-
sible, sino como «trozo palpitante de vida».— MARCELINO ESTEBAN.

TOURAINE, A., Un deseo de historia. Zero ZYX, Madrid 1978, 10,8 x L8, 217 p.

Este sociblogo francés es un «puntal» decisivo en la sociologia de hoy. Y este libro quiere ser
un «deseo de historian —que es el subtitulo de la portada— de su vida, todo el trabajo desarrolla-
do y de la situacion —balance y porvenir— actual de esta ciencia que en estos momentos esta tan
mezclada e influye tanto en la politica, 1a religion, 1a filosofla, la psicologia por decir las mas im-
portantes. A. Touraine nos da una visién desde su infancia , sus estudios, ¢f ambiente que en-
cuadrd su vida, su trabajo y sus ideas, hasta el pensamiento que hoy tiene; y abordando los
problemas y situaciones que hoy mas urge resolver y las vias que en un futuro proximo pueden ser
las més viables para un desarrollo y una evolucién armoénica entre hombre-ciencia-aparatos-
ideologias.

Hace unas décadas «Ser socidlogo era menos decente que ser historiador, fitdlogo o lati-
nista. Nosotros éramos marginales o atipicos»; y aiin hoy —dice— esta situacibn no ha cambiado
mucho. A él, como socidiogo v como intelectual que trabaja y que estudia algo mas que solamen-
te ideas o conceptos, le preocupa el tema de la Universidad: «nuestra universidad fue constyuida
airededor de disciplinas; deberfa serlo alrededor de campos de intervencion social», Le preocupa
la pluralidad de modos de desarroilo en la historia. Le preocupa el nacimiento de nuevos movi-
mientos sociales ¥ en qué condiciones pueden tener acogida y efectividad tales movimientos.

Creo que A, Touraine es sincero en esta «autobiografia intelectualn, su sociologia es optimis-
ta y tiene ideas acertadas a tener en cuenta.— J. CANO,

Literatura - Varios

ULLMANN, S., Significade y estilo, Aguilar, Madrid 1979, 14,2 x 21,2, 175 p.

El presente libro del profesot S. Ullmann -—no es el primero que la Ed. Aguilar publica de es-
te autor— consta de seis capituios ampliamente documentados y actuales, en los que estudia estas
dos disciplinas: Significado y Estilo, incluyendo sus interrelaciones.

Da un repaso al estado actual de las tendencias existentes en la seméntica, de un modo parti-
cular se para en los problemas que plantea la definicién de la palabra, concepto del significado, la
comunidn que hay entre 1a forma y el significado de las palabras y también la estructura y ambi-
ghiedad del vocabulario. Abarca igualmente tres problemas de la estilistica que son: su clara rela-
cién con la seméantica, la posibilidad que existe —ya hay estudios sobre esto— de estudiar la per-
sonatidad de un escritor a través del lenguaje que emplea —por ejemplo: es interesante, bajo un
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enfoque social de la lingtlistica en los campos léxicos, 1os dos conceptos con que opera esta és-
cuela: «palabras-testigos» y «palabras-claven— y los dos métodos existentes de aproximacion al
estilo; uno estudia {os recursos lingQisticos ¥ el otro estudia los efectos que tales recursos contribu-
yen 2 producir. Por Gltimo estudia, de una manera sistematica, el lenguaje y estilo de Proust: su
vocabulario, su preocupacién por los problemas lingQisticos en su «cortespondencia»; y vistos
desde su obra «Jean Santeuil» en la cual se ve un antecedente y un ensayo de su posterior y genial
obra «A la recherche du temps perdu», En ambas es curioso y propio de Proust los similes y meté-
foras que desarrollb para descubrir los mecanismos del tiempo y el recuerdo.

De todo esto, el panorama de la semantica son tres conferencias inéditas pronunciadas en
1972 en ¢l University College of Wales, Aberystwyth. El resto son diversos trabajos aparecidos
amteriormente y puestos al dia.— J. CANO.

AFANASIEV, Cuentos populares rusos, La Gaya Ciencia, Barcelona 1979, 10,5 x 17,9, 128 p.

Este peguefio libro consta de doce grandes cuentos, no muy extensos, de una clara sensibili-
dad y sutileza lirica. Ademads, la leccién que nos dan, sin ser exdtica ni demasiado barroca, pero
sin caer tampoco én la simple moraleja moralizadora, es tan comin, esencial y simple en toda fa
vida del hombre y en todoas las épocas det mundo, gue creo se hace muy asimilable para una men-
talidad infantil. Y amena, pues sus personajes los somos ¢ los nemos querido ser alguna vez de pe-
quefos o de rayores —pues el cuento no es sélo para mentalidades infantiles, aunque si de una
manera especial—; y su magia es una magia tan presente en nuestras vidas, en tantas circunstan-
cias, tan natural, y a la vez tan enigmética —pero sin que et enigma llegue a angustiarnos
demasiatdlo— que realmente se hacen atractivos.

O por los menos esa es la impresion que, personalmente, he sacado. Quizé por una concreta
atraccion hacia esta sensibilidad rusa tan poco extendida y aiin hoy tan poco conocida -y por lo
mismo tan poco comercializada y por tanto deteriorada—~ en ¢l entorno de nuestra cultura,

A lo largo del fibro pasan distintos persorajes: la Bruja cuyos poderes al final de volveran
contra ¢lla. El Bosque, que ayudara con sus encantamientos a la nifia a despistar al Zorr?. El va-
lieate Guerrero, que descubrir el engafo tramado por su enemigo, al cual vencera y su Rey la ca-
sar4 con su hija, una hermosa Zarevna, sinendo felices para muchos afos. Y la mas pequefia hija
de un pobre campesino salvaré, con su listeza, a su padre de la soberbia de l0s poderosos y malva-
dos.— J, CANO.

BAUM, L.F., Ef mago de Oz. Alfaguara, Madrid 1978, 13 x 21,5, 254 p.

En 1900, cuando por primera vez se puso a la venta este libro, su avtor Lyman Frank Baum
hacia ya cuarenta y cuatro afios que su inquietud le habia llevado por ¢l mundo del periodismo y
del teatro —fue gerente, autor, actor— hasta parar en este mundo tan particular del cuento,
creador de cuentos, y en el que tanta fama obtuvo, no sin motivos, pues por algo es una de las per-
sonalidades en este génerc en Estados Unidos.

La protagoniSta es una nifia, Dorotea, y que ha sido comparada con Alicia en el pais de las

_ maravillas. Dorotea, en una gran tormenta es arrastrada, dentro de su casa y con su perro Toto,
hasta un pafs maravilloso; alli se hace con amigos como ¢l espantapijaros, el hombre de hojalata
y un gran lebn, los cuales la ayudardn a regresar a su tierra, encontrandose en sorprendentes aven-
turas.

No cabe duda que la mentalidad estadounidense y su sensibilidad es bien distinta de la rusa, o
la africana, la drabe o la hispanoamericana; y en este género se nota de una manera especial: Més
pragmética, de una imaginacion més técnica o racional que fantastica. No obstante, lo mejor que
podemos decit de este libro es que es «un buen libron, un «buen cuento». En &l se trata de des-

esteriotipar al «genio», al «hada», y de daries una magia mds alegre y no sobrecargada de exotis-
mo.
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La presente edicion lleva los dibujos originales de la primera edicién —en 1900— hechos por
W.W. Denslow, quien cooperd con L. Frank Baum en otros trabajos.— J. CANO.

GULLON, R., Psicologla det autor y légicas def personaje. Taurus, Madrid 1979, 13,5 x 21,
180 p.

Es el mismo autor quien, en la «nota preliminar» nos dice en qué circunstancias nacié este
libro. En diciembre de 1976 asistid, en New Ycrk, a un seminaric galdosiano sobre las novelas de
Torquemada. Alli sucedié que, en la discusién posterior muchos de los asistentes «olvido que lo
discutido era un texto literarion, iniciandose un curioso debate «sobre los personajes como indivi-
duos vivientes, de las figuras ficticias como seres reales y de ia invencion como realidad».

Si la novela es, desde hace tiempo, el género literario que mas vida tiene, también es ef méas
problemético, al que mas se critica —incluso se autocritica—, al que mas se combate —y ¢l que
mas lucha por su subsistencia—, ya que precisamente s¢ le pone en duda en algunos sectores; por-
que «;qué es hoy novela?». Se habla de novela, se editan anti-novelas, se intentan acercamientos
a la novela, R. Guillon plantea una «gramatica de la novelar; ademas, no sdlo se escriben novelas
sino que 1ambién abundan estudios acerca de ellas —y cuando una cosa se estudia, ademas de que
se gana en profundidad también pefigra desde el momento en que no la vemos muy clara, pugsto
que ia ponemos en duda—.

iEs tal la variedad de experimentos realizados en la novela —desde Cervantes a Kafka—,
constatados por ella y también descubiertos a través de ¢lla! R, Gullon analiza la logica del perso-
naje, que es bien distinta de la del autor y como tal actiia; ademas, el autor de novela posée una
psicologia, y ella influye en los personajes que crea; pero también ha de respetar la propia
psicologia de los personajes y no debe entrometerse en su 16gica sino escribirla, De otra manera:
«el personaje no se resigna a morir»; y «la funcidn quiere ser mas, ¢l ente verbal necesita ‘vivir’
fuera de la ciudad de papel» comenta R. Gullén.

R, Gullon trata de manera especial al autor Benito Pérez Galdos, det que es especialista y ad-
mirador. El libro concluye con una amplia bibliografia acerca de estas dimensiones de la
novela.— J, CANQ.

HAMMOND, J.L., The politics of Benevolence. Ablex P.C., New Jersey 1979, 16 x 24, 244 p.

A pesar de su aparente lejania y relativo desprecio, los movimientos religiosos, para el bien o
para el mal, son contemplados cada vez con mayor cercanfa por los grupos politicos y sus dirigen-
tes. De aqui que aunque la obra que presentamos se centre en un medio norteamericano cobre por
si misma un interés general. Se trata de establecer las conexiones posibles entre lo religioso y el
comportamiento en las votaciones politicas, para ello se analiza el revivalismo de comienzos del
siglo XIX, que implica un comportamiente ético anticalvinista: no esté preestablecide el destino
humano, es posible convertirse y cambiar; esto crea una confianza y un ambiente de necesidad en
cuanto a la posibilidad de cambiar y benevolencia ya que todo hombre puede convertirse; los ma-
los y los buenos no son siempre los mismos, y toda convertido debe trabajar por cambiar y con-
vertir, Asi se llega a los fundamentos del abolicionismo en EE.UU., sus implicaciones religiosas, y
a conocer la relacion entre posicion religiosa y posicidén politica que se documenta con datos feha-
cientes, Se estudian también las posibles variantes de influencias, asi como su persistencia en
nuestros dias, aunque no se describe con detalle el actual «Jesus revivaln,— D. NATAL.
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