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Los relatos evangélicos de la pasion
de Jesus*

Orientacion teolégico-pastoral

IV

Jesus condenado por el Sanedrin™

(Mc 14,53-64; Mt 26,57-66; Lc 22, 66-71)
(Cfr Jn 18,28.30-32; 19,7; 10,24-25.30-36?)

El proceso juridico de Jeslis ante las autoridades judias es re-
latado por los tres sindpticos, aunque con divergencias notables, es-
peciaimente en cuanto a la secuencia temporal de los hechos y a la
doble sesiéon del Sanedrin, como se indicé anteriormente. En Mc-
Mt el relato forma una inclusién literaria, al repetir al inicio y al fi-
nal la idea de “darle muerte - reo es de muerte” (Cir. ademas Mt 27,
1).

En el cuarto evangelio no se habla del juicio y, menos aun, de
una condena de Jesls, ya que en su perspectiva, durante la pasién-

* Cfr. EsTupio AGUSTINIANO, 13 (1978) 3-53.

163. Sobre el tema cfr. P. BeNoir, “Jésus devant le Sanhédrin”, en Ange-
licum 20 (1943) 143-165; J. BLINZLER, Il processo di Gesi (Brescia 1966) 111-214;
T. A. BurxkirL, “The Trial of Jesus”, en Vigil Christ 12 (1958) 1-18; P. WINTER,
On the Trial of Jesus (Berlin 1961) 20-30; The Trial of Jesus, Leiden 1971; X.
LeoN Durour, Passion, 1461-1466; D, H. Catcuroie, The Trial of Jesus. A Study
in the Gospels and Jews Historiography from 1770 to the Present Day, Leiden
1971; E. LINNEMANN, Studien, 109-135; J. GNILKA, “Die Verhandlungen vor dem
Synhedrion und vor Pilatus nach Markus 14,53-15,5”, en Evangelisch-katholisch
Kommeéntar zum Neuen Testament, Heft 2, 1970, 5-21; F. HauN, “Der Prozess
Jesu nach dem Johannesevangelium. Eine redaktionsgeschichtliche TUnter-
suchung”, en Ib., 23-96; S. LEGASSE, “Jésus devant le Sanhédrin”, en Rev Theol
Louv 5 (1974) 170-197; J. R. DoNaHUE, Are you the Christ? The Trial Narrative
in the Gospel of Mark, Missoula, MT, 1973; “Tempel, Trial and Royal Christolo-
gy”, en The Passion in Mark. Studies on Mark 14-16. Edit by W. H. Kelber (Phi-
ladelphia 1976) 61-79; F. Bovon, Les derniers jours de Jésus, Neuchatel 1974.



196 C. MATEOS 2

glorificante, no es Jesus, presentado como rey triunfador, quien es-
ta sometido a juicio, sino el mundo, que al rechazar a Jes(s se con-
dena a si mismo *. Sin embargo, Jn conoce el juicio y condenacion
de Jesls por parte del Sanedrin, como aparece en la conduccion
de Jesls a Pilato (18,28) y en los cargos que le imputan (18,30-32;
19,7) ™.

Del conjunto de los tres sinépticos pueden distinguirse en el
proceso judio de Jesus las siguientes escenas:

Intencidon de condenar a Jesus e intervencion de los

testigos
(Mc 14,55-59; Mt 26,59-61):

Solamente es transmitida esta escena por Mc-Mt, que de modo
crudo explicitan una vez mas™ la intencion de las autoridades ju-
dias de dar muerte a Jests. Ya durante su vida publica y especial-
mente después de su entrada triunfal en Jerusalén (Mc 11,18 y par.)
los judios habian determinado matar a Jesus. Ahora que le tenian
prisionero, sélo buscaban el procedimiento y prueba legal, que pu-
diera hacerles obtener de Pilato la ejecuciéon de la condena a muer-
te, a la que anticipadamente ya le habian condenado. De ahi su in-
terés en buscar un testimonio contra Jesus (Mc), que Mt califica
reiteradamente de falso, tal vez para destacar mas la inocencia de
JesUs y la imposibilidad de encontrar un testigo verdadero, que pue-
da testificar algo contra Jesls, o para resaltar la mala fe de los jue-
ces.

Se discute entre los criticos las circunstancias, formalidades y
condiciones, que regian la ordenacion procesal en la época de Je-
sus y si se aplicé en su caso el derecho en vigor, esto es, el rigu-
roso codigo penal saduceo, o el particular descrito en el Sanedrin
de la Misna, de tendencia farisaico-humanitaria*. Por ello resulia
imposible ofrecer un cuadro exacto y fidedigno del procedimiento
judicial seguido contra Jesis. Por otra parte, el relato de los evan-
gelistas dista mucho de ser un protocolo de juicio, pues ofrece so-
lamente una imagen fragmentaria e incompleta, una breve sintesis
teolégica... No parece, sin embargo, que haya razones suficientes
para calificar este proceso come simple simulacro de justicia ni a la

[ et

164. Cfr. Jn 3,19; 12,31.38; 9,34-41.

165. Cir. ademas Jn 10,24-25.30-36 donde aparece idéntico tema al contenido
en esta pericopa sindptica. '

166. Cfr. Mc 14,1; Mt 264.

167. Cfr. J. BLINZLER, 0. C., 182-198.
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sentencia como un asesinato judicial. Pues los jueces de Jesus,
gue no crefan en su doctrina, ni en el testimonio sobre si mismo ni en
sus milagros, veian en él con plena conviccion un peligroso seduc-
tor del pueblo, que debia ser neutralizado.

Ante el Sanedrin, reunido en sesion oficial y presidido por el
Sumo Sacerdote Caifas, se presentaron muchos testigos (Mt) a de-
poner, pero su testimonio —nada se dice del contenido de sus de-
claraciones— se desvirtuaba y anulaba mutuamente, ya que no coin-
cidia (Mc), dejando en claro la inocencia de Jesuis. La prescripcion
de que, al menos dos testigos, tenian que coincidir en sus cargos
contra el acusado es muy antigua® e incluso la casuistica e inter-
pretacién rabinica exigia un minucioso acuerdo entre ellos'®.

Después de comprobada la inutilidad de todos estos testigos,
finalmente (Mt), presentdndose o [evantandose algunos (Mt preci-
sa que eran dos), alegaron haberle oido blasfemar contra el templo.
La transcripcion de esta acusacion, en forma quiasmica, es ligera-
mente diferente en los sindpticos. Mt escribe: éste dijo: “yo puedo
destruir el santuario de Dios y reedificarlo en tres dias”. Se sugiere
aqui principaimente la relacién de Jests con Dios, o mejor, su divi-
nidad, y se insiste no en la predicacién de un hecho concreto, sino
en el poder de Jesls sobre el templo y el culio ™. Nétese, ademas,
que ahora Mt no afirma que este testimonio sea falso, sino mas bien
valido, pues es presentado por dos testigos ™.

En el texto de Mc se intuye la teologia dialéctica o la indole
kerigmético-paraddjica de su evangelio. La afirmaciéon de los testi-
gos es mas doctrinal que la de Mt, especialmente por sus adiciones
redaccionales hecho por manos de hombre... no hecho por manos
humanas, por hablar de otro santuario y determinar mejor la cuali-
dad del antiguo y del nuevo ™. Pero es tildado de falso testimonio,
sin dar mas explicacién que tampoco en este caso coincidia su tes-

168. Cir. Dt 17,6; 19,15; Num 35,30; Dan 13,48-64.

169. Cfir. STRACK-BILLERBECK, I, 1001-1002; J. BLINZLER, I C.

170. Cir. E. LOHMEYER, Matthdus, 368; A. H. MCNEemLE, Matthew, 399; J.
SCHNIEWIND, Malthdus, 265; N. A. Damni, “Die Passiongeschichte bei Matthius”,
en New Tesi Stud 2 (1955-56) 25; S. ScrEuULz, Die Stunde der Botschaft (Hamburg
1967) 202; S. LEGASSE, I. c., 180.

171. Cfr. R. U. HorrMaNN, “Das Wort Jesu von der Zerstérung und dem
Wiederaufbau des Tempels”, en Neutesiamentliche Studien fiir Georg Heinrici
(Leipzig 1914) 130-139; E. KLOSTERMANN, Matthdus, 215; R. HumwmeL, Die Au~
seinandersetzung zwischen Kirche und Judenium im Matthdusevangelium (Miin-
chen 1963 92.

172. Cfr. E. LOEMEYER, Markus, 327; R. BULTMANN, Die Geschichte der sy-
noptische Tradition, 126; V. TaYLOR, Mark, 566; L. GasTON, No Stome on Ano-
ther (Leiden 1970) 69.
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timonio. No especifica en qué no coincidian ni en qué sentido era
falso.

Sin embargo, la frase en cierto modo es histérica, ha sido pro-
nunciada por Jesus. Palabras analogas, aunque ligeramente diver-
sas, son atestiguadas por Jn 2,19 en la purificacién dei tempio y se
encuentran de nuevo en las burlas dirigidas a! Crucificado (cfr. Mc
15,29; Mt 27,40) y en las acusaciones que se hacen contra Esteban
ante el Sanedrin (Act 6,14). En Mc mismo (13,1) se refiere una pro-
fecia de JesuUs sobre la futura destrucciéon del templo y en 11,17-18
aparece la conexion inmediata entre la expulsién de los mercaderes
del templo por parte de Jesls y la intenciéon de las autoridades ju-
dias de darle muerte ™. Resulta, pues, sorprendente que Mc insista
en que testimoniaban en falso.

Evidentemente quiere decir que estaban citando las palabras de
Jesls en forma amafada, contraria al espiritu y al sentido en que
fueron pronunciadas (cfr. Jn 2,21), como si el templo no tuviese
otra importancia que la de servir a una prueba vulgar de poder ma-
gico. Sobre todo le interesa destacar que tampoco esta declaracion
contra Jesus fue decisiva para la conclusién del proceso . Por eso,
para él son dos acusaciones diferentes la supuesta blasfemia de
Jeslis contra el templo y la reivindicacion de su mesianidad, que
seguira a continuacion, mientras en Mt la pregunta del Sumo Sacer-
dote sobre la mesianidad de Jesus parece enlazar con esta acusa-
cion de los testigos.

La sentencia marciana presagia el cumplimiento perfecto de la
profecia de Jeremias sobre la destruccion del tempio™, en el que
los judios supersticiosamente cifraban su confianza, y del oraculo
de Ezequiel sobre su posterior reedificacion ™. Es cierto que habia
sido anteriormente destruido ™ y posteriormente reedificado por or-
den de Ciro ™, dando cumplimiento parcial a dichos oraculos. Sin
embargo, esta destruccién y reconstruccion no eran mas que una
prefiguracion del perfecto cumplimiento de dichas profecias, pues-

1o que era nuevo en el tiempo, pero materialmente de la misma ca-
lidad. La reconstruccién perfecta del nuevo templo deberia caracte-

173. Cir. J. DuponNT, “Il n’en sera pas laissé pierre sur pierre” (Marc 13,2;
Luc 19,44)”, en Bibl 52 (1971) 301-320; J. R. DONAHUE, ..4re you the Christ?, 103-
127.

174. Cfr. E. LINNEMANN, 0. ¢.,, 119; J. R. DONAHUE, 0 ¢, 71-75 La explicacion
de J. A. Kiist (“The Two false Witnesses: Mc 14,15ff”, en Cath Bibl Quart 9,
1947, 321-323) parece demasiado simple: el desacuerdo estaba en que uno decia
que podia destruir el templo y el otro que podia reconstruirle.

175. Cfr. Jer 7,14; 26,6.

176. Cfr. Ez 40,1-444; 46,19-472.

177. Cfr. 2 Re 25,9; 2 Cron 36,19; Jer 52,13.

178. Cfr. Esd 1,1-11; 3...
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rizarse por su completa perfeccién, tal como se expresa en el texto
marciano, que anuncia la edificacién de ofro no hecho por manos
de hombres, esto es, espiritual, divino. Cuando una figura o tipo ve-
terotestamentario “se cumple” en el Nuevo, su cumplimiento lleva
consigo tres relaciones: cierta semejanza, cierta diferencia y cierta
preexcelencia. Mc insiste aqui en las dos ultimas, mientras Mt ex-
presa mas bien su continuidad *®.

Esta renovacion del templo en la perspectiva marciana dice re-
laciéon a un culto nuevo, a una nueva era religiosa de salvacion de la
casa de Dios de la nueva comunidad escatolégica de salvacién, es-
to es, la lglesia, cuyo jefe es Jesis mismo (cfr. 11,17). Y es muy ve-
rosimil que Jesls ensefara algo en este sentido, ya que ciertas co-
rrientes ideolégicas del cristianismo primitivo, especialmente hele-
nistas, proclamaron la transitoriedad, superacion y sustifuciéon del
régimen cultual judio™. Incluso entre los mismos judios contempo-
raneos de Jesls puede recogerse el eco de esta ideologia. Ciertos
ambientes judaicos mas espiritualizados sofiaban con un porvenir
religioso mejor y esperaban ansiosos el dia en que el templo y su
groseria actual désapareciesen para dar paso a la era escatoldgica,
a un templo nuevo, espiritual y celeste. Los qumranianos en particu-
lar, rebelandose contra el escandalo y falta de espiritu de las gran-
des familias sacerdotales, que dirigian el culto sin pertenecer a la
estirpe aardnica, consideraban el templo material como maldito y
proclamaban que su comunidad era el verdadero santuario, el “san-
to de los santos”, un templo viviente y espiritual .,

En el testimonio presentado contra Jesls reviste, ademas, capi-
tal importancia la expresion en ires dias (o después de tres dias).
La brevedad del tiempo confirma el origen divino de la nueva res-
tauracion . La expresion alude evidentemente a la resurreccion de
Jesus. Y no parece que existan razones suficientes para denegar o
no hacer remontar a Jesus la paternidad de tales palabras. Si la for-
mulacion de este logion hubiera tenido lugar después de tal aconte-

179. Cfr. A. VaNHOYE, De narrationibus passionis, T1.

180. Cfr. Act 6,14; 17, especialmente v. 48; Jn 4,21-24; 1 Cor 3,16; 2 Cor
6,16; BEf 2,21-22; Heb 9,11.24.

181. Cfr. B. GaAERINER, The Temple and the Community in Qumram and
the New Testament (Cambridge 1965) 22-42: G. KurinGg, Die Unbedeutung des
KRultus in der Qumramgemeinde und im Neuen Testament, Goéttingen 1971: G.
THIESSEN, “Die Tempelweissung Jesu”, en Theol Zeit 32 (1976) 144-158; O. CuULL-
MANN, “L’opposition contre le temple de Jerusalem, motif commun de la théolo-
gie johanique et du monde ambiant”, en New Test Stud 5 (1958-59) 157-173; L.
GASTON, 0. C., 65-243; RR. J. McKzeLVIE, The New Temple (Oxford 1969) 50-70.

182, Cir. J. JErEmias, “Die Drei-Tage-Worte des Evangeliums”, en Tradition
und Glaube, Festscrift fiir K. G. Kuhn (Gottingen 1971) 221-229.
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cimiento, hubiera sido mas exacta la expresién “al tercer dia”, fre-
cuentemente usada en la terminologia de la cronologia pascual **.
La aplicaciéon de este dicho al templo de su cuerpo resucitado es
exclusiva del cuarto evangelio (Jn 2,19-22). De él es también la for-
mulacién —sin duda mas originaria— segun la cual la destruccién
estd provocada por los mismos judios, sin que Jesls la quiera, si
bien en la reedificaciéon sélo intervendra El.

De todos modos, la expresidn, aun con las adiciones redaccio-
nales de Mc, contenia un motivo de escandalo para los oidos judios.
La intencién de destruir el templo de Dios era un crimen conira
Dios y el pueblo elegido. La afirmacién de su reconstruccion en tres
dias sugiere y reivindica la posesién de poderes semejantes o su-
periores a los de Dios. Ya antiguamente quisieron hacer morir al
profeta Jeremias (Jer 26) sélo por haber anunciado de parte de
Dios la destruccién del templo. Asi pues, esta acusacién contra Je-
sds era muy grave ™,

Lc omite el desfile infructuoso de los testigos (s6lo queda un
rastro alusorio en el v. 71) y su acusacidon sobre la blasfemia de Je-
stis en torno a la destruccidon del templo, si bien la recoge en Act
6,14. Centra mas su atencion en [a revelaciéon de la persona de Je-
sGs ™, Ademas, prefiere no insistir en la destruccion futura del tem-
plo (lo recuerda en 21,5-6), que juega gran importancia en su obra
literaria durante este periodo de la historia de Jesls y de la lglesia
de Jerusalén.

Interrogatorio del Sumo Sacerdote y respuesta de Jesus
(Mc 14,60-62; Mt 26,62-64; Lc 22,66-70):

El interrogatorio del Sumo Sacerdote en Mc y Mt consta de dos
partes: sobre la acusacién de los testigos y sobre la persona de Je-
sts. En Lc consta también de dos partes, pero ambas referidas a la
persona de Jesuls y puestas en boca de todo el Sanedrin.

Como los testigos estaban en desacuerdo, el Pontifice, como
presidente del tribunal, da ocasion a Jesls a que tome posicién an-
te las declaraciones de los testigos. Ante el silencio asombroso de
Jesls, se levanta y, poniéndose en medio, interroga al reo: no res-
pondes nada? ¢Qué es lo que éstos atestiguan contra ti? Jesds, sin
embargo, seguia callado (Mc-Mt) y no respondia nada (Mc). Tal

183. Cfr. 1 Cor 154; Act 10,40; Lc 24,46.

184. En la purificacién del templo, en el discurso escatolégico y en este pro-
ceso ante el Sanedrin Jests aparece como nuevo Jeremias (cfr Mt 16,14), con la
misién de destruir y reconstruir (Jer 2,10).

185. Cfr. G. Voss, Die Christologie der lukanischen Schriften in ihren
Grundziigen (Paris-Bruges 1965) 114.
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silencio evoca probablemente a Is 53,7 y Sab 2,12-20™. En Mc se
sugiere, ademas, el profundo misterio que se contiene en el falso
testimonio .

Al eludir todo dialogo e interrogatorio sobre el tema, Jesus boi-
cotea todas las posibilidades de Caifas y del Sanedrin en torno a
dichas acusaciones. Por eso, apelando a todo su teatro sacerdotal,
le interroga con toda la solemnidad del cargo que desempeiiaba,
forzandole a dar una respuesta en nombre de Dios. Los tres sinép-
ticos transcriben con ligeras variantes tanto la pregunta crucial que
se hace a Jesls como la respuesta de éste, sobre la que el Sane-
drin dictarda su veredicto. Mc separa claramente esta pregunta de
la anterior (=le pregunia de nuevo).

La formulacién de la pregunia en Mc tiene un sabor marcada-
mente semita y, por tanto, mas arcaico o primitivo: ¢seres tu el Cris-
to o Mesias, el Hijo del Bendito? En Mt es mucho mas clara, larga y
solemne, subrayando la importancia del tema y de su contenido: te
conjuro por el Dios vivo a que nos digas si tu eres el Cristo, el Hijo
de Dios. La expresion “Dios vivo” para introducir el tema de Cristo,
Hijo de Dios, es tipicamente mateana. Aparece en la confesiéon me-
sianica de Pedro (16,16), lo que indica la relacién entre ambos pa-
sajes y la importancia de los mismos en el aspecto cristolégico. Lc
evita poner a Jesls en condiciones de inferioridad ante el Sumo Sa-
cerdote, dando a la pregunta de éste una formulacién colectiva
(=los sumos sacerdotes y los escribas le...) y desdoblando la pre-
gunta.

Se discute mucho entre los exegetas sobre el nexo de los titu-
los “Cristo” e “Hijo de Dios” y su valor o contenido en boca del
Pontifice, asi como sobre si este didlogo entre el Sumo Sacerdote
y Jesls es realmente histdrico o solamente es producto de la refle-
xién cristiana primitiva sobre la pasion de Jesus . Probablemente
ambos titulos tienen un sentido mesianico no transcendente. El ju-

186, Cfr. C. MaURER, “Knecht Gottes und Sohn Gottes im Passionsbericht
des Markusevangelium”, en Zeil Theol Kirche 50 (1953) 1,38; P. BoNarp, Mateo,
_ 581; L. RUPPERT, Jesus als der leidende Gerechte, Stuttgart 1972; J. R. DONAHUE,
“Tempel, Trial...”, 65-66.

187. Véase a este propodsito J. SCHREIBER, “Das Schweigen Jesu wihrend sei-
ner Passion”, en Theologie und Unterricht. Festg. H. Stock (Giitersloh 1969) 79-
87.

188. Cfr. N. PerriN, “Mark XIV. 62: The End Product of a Christian pesher
Tradition?”, en New Test Stud 12 (1965-66) 150-155; A. SUHL, Die Funktion der
altestamentlichen Zitate und Anspielungen in Mattdusevangelium (Giittersloh
1965) 55; S. LEGASSE, I e, 174-179; R. J. DoNaHUE, “Temple, Trial...”, T1: la
critica literaria pone de relieve que toda la interrogacién cristologica de Mec 14,
61 y la respuesta de Jestus en 14,62 son obra de Mc. En la pregunta “ceres ti
el Cristo, el Hijo del Bendito?” Mc irénicamente pone en boca del Sumo Sacer-
dote el mayor de los titulos que el Evangelio atribuye a Jesus.
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daismo precristiano conocia y aplicaba el titulo “Hijo de Dios” al
Mesias ™. Pero tal expresién indicaba mas bien de forma metaféri-
ca las relaciones de intimidad con Dios, la proximidad de predilec-
cién o afectos hacia un hombre o colectividad (cfr. Os 11,1), parti-
cularmente unido a Dios por su piedad *.

Es muy inverosimil, pues, que los evangelistas den a la expre-
si6on “Hijo de Dios”, puesta en labios del Pontifice, la dimensién
transcendente (=filiacién esencial divina) que la fe cristiana ha da-
do a dicho titulo*™. Tal vez, pensando en las discusiones de Jests
en el templo, donde ha hablado de Dios como su Padre, el Sumo
Sacerdote afiade a la idea de “mesias” la precisién de una proxi-
midad especial “vis-a-vis” de Dios. Los sanedritas y contemporaneos
de Jesls no parece hayan conocido el contenido pleno, cristiano, de
la expresién y, por tanto, no parece que hayan querido verdadera-
mente dar muerte a Dios. Esto no es declarar inocentes a los
judios, que ciertamente cometieron una gran falta. Sin embargo,
muchas expresiones evangélicas, que son o pueden ser verdaderas
teolégicamente, no siempre lo son psicolégicamente.

Tampoco esto significa que la respuesta de Jesus deba situar-
se totalmente a la misma altura y en el mismo sentido que la pre-
gunta. Debe ser examinada en si misma. Entre pregunta y respues-
ta suele darse una relacion dialéctica, pues el interrogado, al res-
ponder, suele manifestar en qué sentido ha entendido la pregunta y
cémo debe entenderse su respuesta, lo que origina una progresion
en el didlogo. Lo mismo acontece aqui *. De hecho Lc¢, mostrando
palpablemente esta relacidon dialéctica entre pregunta y respuesta
y pensando en sus lectores pagano-cristianos, desdobla voluntaria-
mente la pregunta y marca mejor la gradacién entre estos dos titu-
los asociados **, que en Mc-Mt se presentan como sinénimos . La
redacciéon de Mc-Mt en este caso respeta mejor la mentalidad judia,
en la que “Cristo” e “Hijo de Dios” eran practicamente equivalen-
tes (cfr. Lc 4,41).

En la respuesta de Jeslis ante esta solemne interrogacion de-

189. Cfr. 2 Sam 7,14; Sal 2,7; 89,27; 4 Esd 13...

190. Cir. E. LorvestaMm, “Die Frage des Hohenpriesters (Mark 14,61 par
Matth 26,63)”, en Svensk Exegetisk Arsbok 26 (1961) 93-107. '

191. Cfr. F. HaHN, Christologische Hoheitstitel (Gottingen 1966) 285-287: B.
M. F. VaN IERseL, Der Sohn in der synoptischen Evangelien (Leiden 1964) 189
190; G. DaLMaN, Die Worte Jesu (Leipzig 1930) 225; J. GNILKa, I c., 15.

192. Cfr. A. VANHOYE, 0. C., 8l.

193. Cir. G. ScHNEIDER, Verleugnung..., 123ss; P. WinTeEr, “Luke XXII, 66b-
717, en Stud Theol 8 (1955) 112-115; S. LEGASSE, l. c., 185s.

194. Cfir. también Lc 1,31-33 y luego 1,35: dialogo de la anunciacion.
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ben distinguirse dos partes: su contestacion directa a la pregunta
del Pontifice y la afirmacién profética, que afiade espontaneamente.

La respuesta propiamenfe dicha en Mc es categérica e in-
equivoca, aunque brusca: yo soy. Resulta, ademas, un tanto paradé-
jica, a tenor de las circunstancias, y causa admiracién por su pre-
ocupacion anterior en celar el secreto mesianico, tema vital de su
evangelio . Pero la insistencia de Mc en el secreto mesidnico no
tiene razén suficiente en si misma, sino como preparacion a esta
revelacion paradéjica. La distincién entre el tiempo del secreto v el
gran momento de su manifestacion muestra a los lectores que la
persona y la misién de Jesls no se revela plenamente sino en el
acontecimiento de la pasion. De ahi su afirmacién rotunda: yo soy
e! Cristo, el Hijo del Bendito.

En Mt se observa ya una mutaciéon en el vocabulario griego
(=decir), que puede sugerir lo transitorio de las palabras del Pon-
tifice y el valor permanente de las de Jests. Ademas, la respuesta
no es tan simple y clara como en Mc, sino ambigua, prestandose
a diversas interpretaciones: #i lo has dicho. Aunque puede expre-
sar adhesion, consentimiento y respuesta positiva (cfr. Mt 26,25). en
este caso denota cierta reticencia u oposicion-distincion, como se
observa por la particula siguiente (=plén: sin embargo...), que in-
troduce su afirmacién profética. No se da una oposicién completa
entre la sustancia de la pregunia y de la respuesta, ya que Jesus
no rechaza la dignidad mesianica (lo contrario seria contradecir su
evangelio: cfr. 16,16-17). Pero se sugiere una diferente concepcion
de esta mesianidad, que Jesis pone de relieve en su afirmacién pro-
fética 5.

Esta reticencia aparece mas clara en el texto de Lc, que tiene
grandes semejanzas con Jn 10,24-25. La respuesta de Jesis es cb-
viamente una evasiva (=si os /o digo...), ya que interrogado sobre
si mismo y sobre el presente (=eres ti...), responde enigmatica-
mente en tercera persona y con relacion al futuro (=...estara...).
Sélo cuando le presionan, responde: vosotros lo decis: yo soy. Es
evidente por el contexto que la respuesta tiene sentido afirmativo,
pero denota una cierta repugnancia de Jesls para glorificarse a si
mismo, pone de relieve la moderacién de Jesls, que no quiere pro-

195. Cfr. 1,24-25.34; 8,29-30; 9,9, etc.

196. Cfr. T. ZauN, Das Evangelium des Matthdus (Leipzig 1922 706; A. VaAN-
HOYE, “Les recits de la passion”, 144; R. WALRER, Die Heilgeschichte im ersten
Evangelium (Goéttingen 1967) 70; D. R. CaTcHPOLE, “The Answer of Jesus to Cai-
phas (Matt XXVI. 64)”, en New Test Stud 17 (1970-71) 213-226.
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vocar a las autoridades judias, y sugiere sagazmente que ellos mis-
mos proclaman la dignidad mesidnica de Jesus™.

La afirmacién profética de Jesus constituye la parte principal
de su respuesta. En ella corrige la idea mesianica del Pontifice y
del Sanedrin mediante una ensefianza, que constifuye una confesion
descriptiva de lo que El es, expresada en el lenguaje biblico de
Dan 7,13 y del Salmo 110,1: veréis al Hijo del Hombre sentado a la
diestra del Poder (circunlocucion para designar a Dios) y venir en-
tre (con) las nubes del cielo (Mc y Mt).

Predice, pues, una sefial divina, futura (=veréis) por la que
su dignidad mesianica se pondra de manifiesto . Vision que debe
entenderse, al estilo biblico, en sentido amplio, comportando una
experiencia vital, facilmente inteligible como una revelacion escato-
16gica en la que los hombres experimentaran la intervencién decisi-
va de Dios con relacién a la salvacion o al juicio. Y aunque la frase
resulte un tanto enigmatica®®, especialmente por el significado y
aplicacién del titulo “Hijo del Hombre”, es claro que se refiere —el
contexto y la conclusion de la pericopa lo prueban— a la persona
de Jesus, aunque esté referida a una tercera persona, la del Hijo
del Hombre. De lo contrario, si se refiriera a otra persona, toda la
pericopa seria absurda y careceria de sentido. Ahora bien, el uso
de la tercera persona no es gratuito, ya que en ese preciso momen-
to Jesls no posee la forma de! Hijo del Hombre glorioso, sino que
solamente predice la intervencion de Dios, que exaltara al Hijo del
Hombre. Cuando tenga esta exaltacién, en el misterio de la pasién
glorificante, Jes(s no dudard en apropiarse las cualidades de tal ti-
tulo en primera persona (cfr. Mt 28,18).

Segln Mc-Mt tal declaracion es estimada como blasfemia en
sentido estricto, merecedora de la pena de muerte (cfr. Lev 24,16).
De ella debe deducirse que no es una simple afirmacién de su mesia-
nidad, lo que no constituiria una blasfemia, puesto que otros mu-
chos se proclamaron “mesias” y nunca fueron acusados de blasfe-
mos *. Jesls, pues, aunque podia haber dado una respuesta afirma-
tiva, que no hubiera sido juzgada como blasfema, declaré6 que era

197. Cfr. P. ScHuETz, Der leidende Christus (Stuttgart 1969) 37-38; S. LE-
GASSE, [. c., 182ss.

198. Algunos autores sugieren, sin mayor fundamento, que es a los lectores
a quienes particularmente va dirigida esta afirmacion profética. Cfr. N. PERRIN,
“The High Priest’s Question and Jesus’Answer”, en The Passion in Mark. Stu-
dies on Mark 14-16, 92.

199. Cfr. Is 40,5; 52,10; 66,18; Jn 11,40, etec.

200. Cir. T. F. Grassow, “The Reply to Caiphas (Mark XIV. 62)”, en New
Test Stud 7 (1960-61) 88-93.

201. Cfr. T. A. BurxkiLL, “The Trial of Jesus”, 9.
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el Mesias e Hijo de Dios en un sentido que fue estimado como blas-
femia. Esto mismo sugiere en Lc la distincion de ambos titulos y se
confirma por Jn 19,7 (=segun la ley debe morir, porque se ha he-
cho Hijo de Dios; cfr. 5,18). Importa, pues, sobremanera captar en
su plenitud el contenido de la afirmacion profética de Jesus.

El matiz diferencial que aporta Jesis a la interrogacion del Pon-
tifice es capital. Combinando el Salmo 110 y el oraculo de Dan 7,13-
14, fusiona en su persona los titulos de “Hijo de David” e “Hijo del
Hombre”, expresiones hasta entonces independientes entre si, que
hacen relacion a la entronizacién real del Mesias y al personaje
misterioso y celeste que hace realidad el reinado de los santos. Sin
embargo, la prediccion de la “sesién a la diestra de Dios”, en base
al- Salmo 110, no constituia de por si la acusacidén de blasfemia. En
el Antiguo Testamento se interpretaba frecuentemente asi, entendi-
do a veces en sentido terrestre, como participacién de la potestad di-
vina por parte del rey 2, y a veces en sentido mesianico, concibien-
do al Mesias como el sucesor privilegiado de David, el rey ideal por
quien todas las promesas divinas llegarian a su feliz cumplimien-
to **, el personaje en relacion intima con Dios*%. Sin embargo, nun-
ca se concibié al Mesias como igual a Dios, ni se interpreté en sen-
tido mesianico transcendente el contenido del Salmo 110 %,

Algo similar acontecia con la figura o personaje “el Hijo del
Hombre” de la vision de Dan 7,2-14, que puede incluirse en la serie
de teofanias biblicas. Pues no es del “Hijo del Hombre”, sino del
“Anciano de los dias”, de quien se afirma que se senté en un'trono...
y a quien se rinden honores divinos (vv. 9-10; cfr. Is 6,1-3). Del “Hi-
jo del Hombre” se afirma que enire las nubes del cielo venia... y se
dirigié al Anciano... a él se di6é el imperio, honor, y reino... (vv. 13-
14). Asi pues, el texto de Daniel, tomado separadamente, no con-
tiene afirmacién alguna sobre la transcendencia del “Hijo del Hom-
bre”. Por tanto, su aplicacién a Jests no podia ser considerada co-
mo blasfema. Por otra parte, aunque algunos rasgos pudieran ca-
racterizarle como ser suprahumano, su significado fue siempre muy
ambiguo (=¢ser individual o simbolo del pueblo elegido?; cfr. 7,18.
27), cifrAndose en él el cumplimiento de la esperanza escatoldgica
de lIsrael, que era al mismo tiempo e! cumplimiento de la vocacion
primitiva del hombre al dominio universal. Si esto se verifica me-
diante un individuo, facilmente se capta su conexién con la prome-

202. Cfr. 1 Cron 28,5; 29,23; 2 Cron 9,8.

203. Cir. Sab 9,2-3,7.

204. Cir. Is 7,14; 9,5-6; 11,2; Jer 23,5; Zac 128.

205. Cir. O. LiNToN, “The Trial of Jesus and the Interpretation of Psalm
CX”, en New Test Stud T (1960-61) 285-262.
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sa mesianica. Pero tampoco en esto el texto de Daniel es claro, pues
carece de alusiones a la familia davidica y, por tanto, no puede ser
llamado mesianico en sentido propio **

La unién de ambos textos, sin embargo, da a los mismos un
sentido nuevo®. Por fusién con el Salmo 110, mesianico, el “Hijo
del Hombre” de Daniel deja de ser una figura mitica y deviene un
descendiente de la familia de David, que no sélo se acerca al frono
de Dios, sino que se sienta con Dios. Reciprocamente, por fusion
de la profecia daniélica, el ordculo del Salmo 110 adquiere un sen-
tido transcendente. La “sesion a la diestra de Dios” no es solamen-
te expresiéon de una dignidad real o participacion terrestre del po-
der divino, sino que es situada en un plano celeste y expresa la po-
testad transcendente. La fusion de ambos textos supera la concep-
cién meramente mesianica y revela un nuevo concepto de filiacion,
a saber, la transcendente, que se manifiesta en la participacion de
la misma potestad divina *%.

Segun esto, Jesus reconoce que es el Mesias, pero no como la
mayor parte de los judios lo esperan, sino un Mesias de rango divi-
no, transcendente, que sobrepasa las esperanzas normales de los ju-
dios. Es el Mesias sentado a la derecha de Dios, el Sefior y el “Hijo
del Hombre” coronado de poder y de gloria, el jefe escatolégico del
pueblo elegido, persona transcendente, que recibe el dominio por
una intervencion soberana y directa de Dios %,

Esta interpretaciéon permite comprender la acusacion de blasfe-
mia por parte de los sanedritas. En la misma Escritura se encuentra
semejante acusacién y condena contra el rey de Babilonia . No
es, pues, extrafio que el Sanedrin dé a las palabras de Jesds el mis-
mo sentido y le juzgue digno de semejante condenacién. Cierto que
en el caso del rey de Babilonia se trata de un contexto de orgullo y
ambicién, satisfechos por todos los medios posibles, mientras Je-
sus habla en un contexto de humillacién y nada hace directamente

206. Cfr. W. GRUNDMANN, Markus, 302; J. GNiLka, “Die Verhandlungen...”,
14,

207. En la exposicién de su contenido seguimos preferentemente y de cerca
a A, VANHOYE, De narrationibus passionis, 90-98.

208. Cfr. P. LamarcHE, “Le ’blasphéme’ de Jésus devant le Sanhédrin”, en
Rech Scien Relig 50 (1962) 74,85; A. FEUILLET, “Le Fils de I'Homme de Daniel
et la tradition biblique”, en Rev Bibl 60 (1953) 170-202, 321-346; J. GUILLET, Jé-
sus devant sa vie et sa mort (Paris 1971) 232-234.

209. Cfr. H. E. ToEpt, Der Menschensohn in der synoptischen Uberlieferung,
Giltersloh 1959; A. B. HIGGINs, Jesus and the Son of Man, London 1964; M. D.
HooKER, The Son of Man in Mark, London 1967.

210. Cfr. Is 14,13-14: :“al cielo voy a subir..., alzaré mi trono y me sentaré...
me asemejaré al Altisimo”.



13 LOS RELATOS EVANGELICOS DE LA PASION DE JESUS 207

para manifestar su dignidad afirmada. Al contrario, su prediccion
le atraera mas humillaciones, dolores y hasta la muerte.

Esta contradiccion aparente es destacada preferentemente por
Mc. Este contexto de humillacién parece contradecir la declaracion
de Jesus, pues no conviene ni a la dignidad del Hijo del Hombre,
gue recibe la potestad y el imperio de Dios, ni con la dignidad del
Mesias, Hijo de David, que conforme a la Escritura, debia reportar
la victoria sobre los enemigos del pueblo elegido®. Pero es sélo
aparente, pues Jesus funda y espera el cumplimienio de su predic-
cion en una accién auténticamente divina.

Esta declaracién de Jestds, como prediccion que es, no consti-
tuye por si sola la revelacién completa, sino la parte verbal, que
prepara la real. Pero esta expresada en un contexto de abnegacion,
que favorece su autenticidad, ya que el contexto de abnegacién res-
ponde a las condiciones de la revelacién divina. En lo que se advier-
te la continuidad y el cumplimiento de la tradicién biblica sobre la
abnegacion y la tribulacién de los siervos de Dios, cuyo represen-
tante por excelencia es el Siervo de Yahvé #%, Tradicion que tiene
grandes semejanzas con la mesianica (antes de la victoria del Me-
sfas se presuponia una lucha dificil) y con la tradicién daniélica
(la visidon citada estd enmarcada en un contexio de persecucién:
cfr. 7,21). Asi pues, Ia historia evangélica constituye la sintesis nue-
va y maravillosamente plena o perfecta de varias tradiciones bibli-
cas (mesianica, apocaliptica, tribulaciones de los siervos de Dios),
una sintesis existencial y no solamente verbal.

Nétese que Mc nada dice sobre el tiempo de esta manifesta-
cion decisiva de Jeslis, mientras Mt (=a partir de ahora) y Lc
(=de ahora en adelante) precisan que comenzard inmediatamente.
Sin embargo, las semejanzas que esta afirmaciéon profética de Je-
sts tiene con la prediccion de la parusia o ultima venida del Hijo
del Hombre c¢omo juez supremo (cfr. Mt 24,30 y par) son tales que
muchos criticos ~—infundadamente—— la han aplicado al advenimien-
to glorioso del Hijo del Hombre al final de los tiempos . Lo que
supondria un error en la conciencia psicolégico-mesianica de Je-
sts, al anunciar como inminente su parusia o venida final, ya que
declara que los sanedritas veran al Hijo del Hombre venir entre las
nubes del cielo. '

Sin embargo, la declaracién de Jesus, considerada en si mis-
ma, no se refiere necesariamente a la venida final en la parusia.

211, Cfr. S. LEGASSE, L ¢, 174
212, Is 52,13-53,12.
213. Cfr. S. LEGASSE, 1. ¢, 199, nota 28.
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Aunque la expresion “venir entre (con) la nubes del cielo” tenga
analogias con ciertos textos neotestamentarios en los que la ima-
gen de las nubes es ufilizada para describir la venida final de Cris-
to y la ascension hacia él de los muertos resucitados®, en el sen-
tido original del texto daniélico (7,13-14) no se trata del descenso
del Hijo del Hombre hacia los hombres, sino de su ascensiéon hasta
el trono de Dios para recibir el imperio eterno del reinado de los
santos ®. Jes(s, pues, anuncia aqui su entronizacién como Mesias
glorioso, como personaje misterioso y celestial, mas que como juez
escatolégico. De hecho la prediccion de Jesls en Mi-Lc no se refie-
re al futuro, sino al momento presente en el que Jesls no es juez
glorioso, sino reo humillado. Pero no afirman que esta manifesta-
cion decisiva de Jesls se realiza ya ahora, sino que comienza a
realizarse. Esto acontece ya -en toda su realidad profunda en la pa-
sién de Jesus, en la que comienza a ejercerse la intervencién y el
juicio de Dios (cfr Mt 27,50-54), a la que seguiran otros diversos
modos de manifestacion: la resurreccion de Jesus (Mt 28,2-4 y par.),
la destruccion del templo (Mt 24,2 y par.) y, como manifestaciéon
suprema, la parusia o triunfo mesianico en toda su amplitud (Mt
24,29-30 y par.; 25,31-46) . La misma concepcidon se desarrolla tam-
bién en Jn 12,31.

La redacciéon lucana, mas breve y sencilla, confirma esta inter-
pretacion de la declaracién de Jesls. Lc sustituye veréis por astara
y omite. la problematica expresiéon “viniendo entre las nubes del cie-
lo”, soslayando intencionadamente la dificultad anterior ®. Posible-
mente en los circulos cristianos, después de mas de una treintena
de afos de predicacion apostolica, la “venida sobre las nubes del
cielo” se empleaba para designar la parusia o venida final de Jesus.
Y para evitar un malentendido en sus lectores, que podian pensar
que Jesus habia anunciado ante el Sanedrin su inmediato retorno
como juez glorioso, cosa desmentida por los hechos, prefirié supri-
mir esta expresion ambigua. Por lo demas, Lc no quiere ofrecer ima-
génes escatoldgicas, tratando de la pasién y resurreccion. Segtin él,
Jesls por su pasion-resurreccién obtiene la “sesion celeste a la

214. Cir. 1 Tes 4,16-17; cfr. ademis Mc 13,26 y par.

215. Cfr. BeNoIt, Pasion y resurrecciom, 126.

216. Cfir. M. Disrrius, Formgeschichie, 119; M. J. LAGRANGE, Matthieu, 508;
A. SCHLATTER, Der Evangelist Maitthdus (Stuttgart 1948) 760; E. FLESSEMAN-VAN
LEezr, “Die Interpretation der Passionsgeschichte von Alteren Testament aus”, en
Zur Bedeutung des Todes Jesu. Edit. ¥. Viering (Giitersloh 1967) 90; D. P. SENIOR
0. c., 178-183.

217. Cfr. G. SCHNEIDER, Verleugnung, 118-122, 172-174; W. THUESING, “Erho-
hungsvorstellung und Parusieerwartung in der #ltesten nachosterlichen Christo-~
logie”, en Bibl Zeit N F 11 (1967) 95-108; W. J. HARRINGTON, Lucas, 317; S LEg-
GASSE, L c.., 183-185.
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diestra de Dios”; al final de los tiempos vendra entre las nubes co-
mo juez glorioso ™,

La omision lucana oscurece un tanto ‘la relacion de las pala-
bras de Jesus con el texto de Daniel, del que s6lo se da el titulo de
Hijo del Hombre. Pero al anadir de Dios a la circunlocucion diestra
del Poder, destaca el triunfo y entronizaciéon celeste de Jesus y afir-
ma que no sélo es Mesias, sino Hijo de Dios en sentido propio ™.

En suma, se trata de una afirmacién profética de Jesis ante el
Sanedrin, en la que preferentemente se identifica no con el espera-
do Mesias judio, sino con el Hijo del Hombre glorificado, procila-
mando un mesianismo espiritual, transcendente, divino. Esta es la
conclusién que exige el contexto, ya que como tal serd condenado.

Jesus es acusado de blasfemo y condenado como reo

de muerte
(Mc 14,63-64; Mt 26,65-66; Lc 22,71):

La declaracién de Jesls provoca en los sanedritas la acusacion
de blasfemia contra Dios. Mc y Mt dramatizan tal conviccién con el
gesto y las palabras del Pontifice: rasga sus vestiduras y proclama
que ha blasfemado. Y, dirigiéndose a los presentes, reclama su pa-
recer. La sentencia del tribunal es unanime: es reo de muerte.

La ruptura de las vestiduras, que puede expresar una conmo-
cion violenta o ser signo de tristeza, desesperacion, etc. ™, aqui re-
presenta un gesto ritual para expresar su indignacién ante la blas-
femia contra Dios?®. El vocabulario de Mc sugiere que se trata de
los vestidos interiores, o que parece impropio de la situacién. Mt
corrige la expresion, refiriéndola a los vestidos externos, y destaca
mas la ruptura de los vestidos y su relacién con la blasfemia. Ade-
mas, Mt resalta més en boca del Pontifice la declaracién de blasfe-
mia (=qué necesidad tenemos de testigos; vosoiros mismos habéis
oido la blasfemia), lo que conviene mejor con la interrogacién so-
lemne y estilisticamente favorece la importancia doctrinal del pasaje.

Tanto en Mc como en Mt los testigos —alusién a la primera par-
te del proceso— son superfluos, ya que el reo ha cometido el cri-
men ante los mismos jueces. Pero mientras Mt introduce en estilo di-

218. Cfr. Le 21,27; Act 1,9-11. Sobre la escatologia lucana cfr. H. CONZELMANN,
Mitte der Zeit, Tiibingen 1957; E. E. Eriis, “Present and Future Escathology
in Luke”, en New Test Stud 12 (1965-66) 27-41

219. Cfr. J. ErNst, Lukas, 619s.
220. Cir. E. HavLOTTE, Symboligue du vétement, (Lyon 1966) 114-118.
221. Cfr. 2 Re 18, 37; 19, 1.
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recto y de forma indeterminada la sentencia del Sanedrin, Mc lo ha-
ce indirectamente y refiriéndola a todos los miembros®, con un vo-
cablo ambiguo (=sentenciaron), que puede expresar “opinaron” o
“dieron sentencia” formal y juridica.

Una vez mas Lc difiere notablemenie de Mc-Mt, en conformidad
con su orientacién teoldgico-parenética. Nada dice de la blasfemia
ni de la condenacién, ya que no se da sentencia alguna®. Por el
conjunto de la pericopa parece haberse reunido el Sanedrin soélo
para oir a Jesus. Ninguna acusacion, ningun testigo. La pregunta se
propone por todos en términos modestos. Jesls responde con auto-
ridad. Quien presenta el testimonio es el mismo Jestls y él solo {=lo
hemos oido de su boca). Este testimonio es suficiente, decisivo.
Toda estimacion negativa de la declaracion de JeslUs queda supri-
mida. La declaracién de Jesls ofrece una vez mas a los hombres
“palabras de gracia” (cfr. 4,22), aunque los adversarios busquen
en ellas ocasion para entregarie a la muerte (cfr. 11,54).

Conclusion

La forma general del proceso judio contra Jeslis es ciertamen-
te juridica: deposicion de testigos, interrogaciéon del acusado, de-
claracion de sentencia. Por el contexto siguiente se pone de relieve
su caracter particular: esta accion juridica era solamente preambulo
para el proceso romano ante Pilato. De ahi que la sentencia emitida
careciera manifiestamente de pleno valor y fuerza juridicas.

Sobre la historicidad de la respuesta de JeslUs se discute mu-
cho. J. Wellhausen opina que es una interpolacién en la historia de
la pasion, ya que la verdadera causa de la condena fue el logién so-
bre la destruccién del templo 4. Bultmann y muchos de sus seguido-
res afirman que toda la pericopa supone una redaccién secundaria,
que amplifica la breve indicacion de Mc 15,1, en conformidad con la
doctrina de la iglesia primitiva, puesto que la respuesta de Jesus
estd expresada en términos que difieren muy poco del kerigma post-
pascual . Otros opinan que es un “doble” del proceso romano ante

222. Expresion hiperbolica, usual en la literatura oriental y evangélica. que
permite excepciones.

223. Cfr. P. LamarcHE, I c., 83, S. Lecassg, L c., 188.

224. Das Evangelium Marci (Berlin 1903) 132-133.

225. Cfr. R. BULTMANN, Geschichte der synoptische Tradition, 307 N. PER-
RIN, “The Creative Use of the Son of Man Traditions by Mark”, en Un Sem
Quart Rev 23 (1968) 357-365; “The High Priest’s Question...”, 80, 95; P. Win-
TER, “Markus 14,53b. 55-64. Ein Gebilde des Evangelisten”, en Zeit Neut Wiss 53
(1962) 260-263; E. LoHsE, “Der Prozess Jesu Christi”, en Die Einheit des Neuen
Testaments (Gottingen 1973) 101; etc. Cfr. J. R. DONAHUE, Are you the Christ?,
18-25, 89-95, 140ss, 177-180.
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Pilato . Sin embargo, muchos exégetas modernos la aceptan como
verdaderamente histérica, al menos en su esencia, y especialmente
la declaracién de Jesus segln la formula mateana, que tiene mas vi-
sos de haber sido pronunciada en un ambiente judio y, por tanto,
de ser auténtica. Incluso el cuarto evangelio, que omite el proceso
judio de Jesus, favorece la historicidad del logion, ya que especial-
mente en 10,22-38 tiene como tema la escena capital de este proce-
so. En cuanto a la evasiva de Jesls, referente a su mesianidad, pa-
rece inverosimil que la primitiva comunidad haya puesto. en boca
de Jesus estas palabras, si no derivasen directamente de él.

En favor de la historicidad de la afirmacion profética de Jesuis
debe notarse también que, si hubiera sido inventada por la comu-
nidad cristiana primitiva, sin duda hubiera sido formulada de tal
modo que expresase mas claramente la fe en la resurreccion de Je-
sds y en sus consecuencias (cfr Mt 27,63). Lo dificil de su interpre-
tacion es indicio de su autenticidad y pone de relieve el “genio” de
Jesus, al fusionar de forma inesperada los dos pasajes de la Escri-
tura, que adquieren asi un nuevo sentido #.

Apéndice: El precio de la sangre
(Mt 27,3-10):

Al iniciarse la narracién del proceso romano de Jes(s, en un
pasaje exclusivo, Mt inserta por motivos de composicién la perico-
pa denominada cominmente “la muerte de Judas”, aunque su te-
ma principal es “el precio de la sangre” inocente de Jesls .

La tradicion cristiana se ocup6 muy pronto de! destino del apds-
tol traidor, como lo prueban, ademas de este relato, el de Act 1,16-
20 y su continuacion en Papias de Hierapolis® con el consiguiente

226. Asi E. WeNpLING, Die Enstehung des Markus-Evangeliums, Tiibingen
1908; G. BrAUMANN, “Markus 15, 2-5 und Markus 14, 55-64”, en Zeil Neut Wiss
52 (1961) 273-278; ete.

227. Somos conscientes de que son muchos los criticos que rechazan la “au-
tenticidad” de la expresion en boca de Jesis. La discusion en torno al tema si-
gue abierta. Cfr. A.J.B. Hiccins, “Is the Son of Man Problem insoluble?”, en
Neotestamentica et Semitica. Studies in honour of P. M. Black (Edinburgh 1969)
70-87; V. Tavior, “The ’Son of Man’ Sayings relating to the Parousia”, en New
Testament Essays (London 1970) 119-126,

228. Cfr. A. VanHOYE, “Structure et théologie...”, 144; E. LOUMEYER, Mai-
thdus, 375s, D. SENIOorR sugiere el titulo de “el destino del fraidor” (“The Fate
of the Betrayer. A redactional Study of Matthew XXVII, 3-10”, en Ephem
Theol Lov 48, 1972, 380s nota 15).

229. Fragm. 3. Relato conocido por medio de Apolinar de Laodicea. Cfr. K.
LarE, “The Dead of Judas”, en The Beginnings of Christianity V (London 1933)
23s.
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incremento de los rasgos horripilantes y repulsivos. En todos ellos
se trata de tradiciones populares, que los evangelistas han sido pro-
bablemente los primeros en poner por escrito *.

Mt encuentra en su observacion de que el Sanedrin declaré a
Jesls reo de muerte y que le entregé al gobernador romano (27,1-
2) la ocasién para intercalar esta pericopa (la férmula entonces es
meramente redaccional). Judas, enteréndose o viendo que Jesls
habia sido condenado a muerte, reflexiona sobre el hecho al que
habia prestado su colaboraciéon y, lieno de pesar por la acciéon co-
metida, se arrepiente 0 cambia de animo, este pesar —por el coniex-
to— no supone en absoluto una actitud de penitencia, sino un cam-
bio de actitud con matices de remordimiento por su traicién. Es un
fendmeno psicolégico frecuentemente notado. Los grandes crimina-
les no suelen comprender todo el horror y las consecuencias de sus
delitos, sino después de consumarios. Y de la misma manera que
el asesino tratara en ocasiones de destruir o de ocultar hasta de si
mismo el arma mortifera, asi la primera decisién de Judas es des-
hacerse de las treinta monedas de plata acusadoras, cantidad sélo
mencionada antes por Mt 26,15%*

Judas devuelve el dinero al Sanedrin, seguramente gritando, al
modo oriental, al expresar su culpa: pequé entregando al inocente.
Esta declaracion tiene gran sabor veterotestamentario 2, y su conte-
nido abarca el sentimiento de pecado, impureza, maldicion y, final-
mente, destruccién, como si Judas aceptase con ella y previese el
triste fin que le aguarda por su accién®:. Su actitud, sin embargo,
no encuentra en aquellos sanedritas mas que el desprecio y el sar-
casmo. Brutalmente le responden: a nosotros, ¢qué?; i veras. La
escena es de una sobriedad y precision crueles. E! fino desprecio
y la ironia con que le tratan acaban de colmar su desesperacion:
arrojando las monedas de plata hacia el santuario, se retiré y, mar-
chandose, se ahorcé. El texto biblico no dice que lo hiciera inme-
diatamente.

Aunque Judas devolvié las treinta monedas de plata al Sane-

230. Cfr. M. Prarr, “Warum hat die urchristliche Gemeinde auf die Uberlie-
ferung der Judaserzihlungen Wert gelegt?”, en Zeit Neut Wiss 17 (1916) 173-
188; G. BucuHerr, Judas Iskarioth, Giitersloh 1954; R. B. Havas, Judas Iscariot,
Washington 1946; K. LuerHI, Judas, Ischariot in der Geschichie der Auslegung,
Berlin 1955; J. JERWELL, “Jesu blods aker, Mt 27, 3-10”, en Norsk Teol Tids 69
(1968) 158-162; W. C. VaN UnnNik, “The Dead of Judas in Saint Matthew’s Gos-
pel”, en Angl Theol Rev Suppl Series, n.° 3 (1974) 44-57.

231. Cfr. W. C. Van UnNIKR, I c., 47-48.

232. Cifr. Jer 33,15; Dt 27,25; Sal 10538; 1 Sam 19,5; 25,31.

233. En opiniéon de W. C. Va~n Unnik (l. ¢, 51-57) Judas acepta el decreto
de Dt 27,25: dado que la condena y muerte de Jesis no puede evitarse ya, se
hace consciente de su propia maldicién, conforme a la ley, y de lo que le espera.
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drin, fueron los principes de los sacerdotes quienes recogieron
el dinero tirado sobre el pavimento. Deliberando sobre su destino,
decidieron no reponerio en el tesoro del templo ya que, por ser
precio de sangre, no era puro, sino invertirlo en utilidad publica. La
hipocresia leguleya rabinica queda una vez mas de relieve: tienen
escripulo en traspasar la ley con un precio de sangre y no tienen
escrapulo en utilizar ese dinero y ese precio para derramar esa mis-
ma sangre inocente.

Resolvieron, pues, utilizarlo para comprar un trozo de terreno
ya conocido como “el/ campo del alfarero”, con la finalidad de con-
vertirlo en fugar de enterramiento o sepultura para los forasteros o
extrafios ®. Por eso hasta hoy (=espacio considerable de tiempo
entre la compra del campo y la época en se consigha la noticia)
“el campo del alfarero” es conocido con el nombre de Haceldama
o el Campo de sangre®, esto es, de la de Jesus.

En Act 1,18-19 Lc registra una tradicién supletoria, tanto en lo
que se refiere al origen del nombre del campo como a las circuns-
tancias de la muerte de Judas. Este, con el precio de Ia traicién o
de la iniquidad compré un campo, donde se precipité de cabeza, se
reventé violentamente por medio de tal forma que se le salieron
las entrafias. Este espantoso final de Judas, conocido por todos los
habitantes de Jerusalén, les sugirié la idea de dar a aquella propie-
dad el nombre de “campo de sangre”, porque habia sido regado
con la sangre de su duefio.

Los dos relatos sobre el fin desastroso de Judas no pueden ar-
monizarse completamente, a menos que se quiera inventar una pe-
quena novela. Son independientes uno de otro y ambos remontan a
tradiciones jerosolimitanas, que tenian por fin explicar el nombre de
aquel lugar y circulaban también oralmente en la primitiva comuni-
dad cristiana. En algunos aspectos béasicos (=muerte violenta de
Judas, relacién de esta muerte con un terreno bien conocido en Je-
rusalén, compra del campo con el dinero recibido por la traicién
para con Jesus...) estan de acuerdo, pero se apartan en pormeno-
res secundarios. Tal como se presentan ambos dependen de mode-
los biblicos, que describen la muerte espantosa de notables mathe-
chores e impios. El relato de Mt tiene un buen paralelo en la muer-
te de Ahitofel, el traidor que se ahorcé una vez fracasada la rebelion
de Absaldn contra David, atizada por él (2 Sam 17,23). Como fuen-
te del relato de Act puede considerarse el pasaje de Sab 4,18-19,

234. Sin duda para los judios de la Diaspora o venidos de fuera de Jeru-
salén, que muriesen alli.

235. Est4a situado al sudeste de Jerusalén en la confluencia del valle del
Cedrén y del Ge-Hinnon.
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que explicaria mejor la oscura expresién “se precipité de cabeza”.
Este texto describe la muerte horripilante de los ateos, que no han
querido comprender al justo, sino que le persiguen y condenan a
muerte ignominiosa. Sin duda los primeros cristianos han vislum-
brado en este justo la figura de Jesus *".

Estando, pues, compuestos sobre motivos veterotestamenta-
rios, no es el caso de considerarlos histéricos hasta en los Gitimos
pormenores. Se debe centrar mas bien la atencién sobre la ense-
fianza que nos ofrecen, en pleno acuerdo enire si y con sus respec-
tivos modelos biblicos. Y la ensefianza es ésta: los traidores y ateos
no escapan al castigo divino, que, por espanioso que sea, es ade-
mas justo. La presentaciéon del hecho tal como se encuentra en Mt
es més verosimil que la de Act. El ahorcarse tal como se encuentra
en Mt es més verosimil que la de Act. El ahorcarse como forma de
suicidio, era bastante frecuente en la antigiiedad. Reventar y derra-
marse las entrafas recuerda demasiado de cerca motivos tradicio-
nales biblicos #® para pretender tomarlos al pie de la letra.

Mt, siempre atento al cumplimiento de las profecias, ve en la
compra del “campo del alfarero” por parie de los sacerdotes una
analogia con un pasaje biblico ®. Este descubrimiento mateano de
un precedente profético es pariicularmente interesante, ya que la
cita es extraordinariamente libre. Mt se refiere a Jeremias, pero lite-
ralmente su cita comienza con una reminiscencia de Zac 11,12-13,
retocado e interpretado con la ayuda de otros pasajes de Jere-
mias (18,2-10; 19,1-2; 32,6-15). Esta amalgama de distintos elemen-
tos de palabras e ideas escrituristicas combinadas se asemeja mu-
chisimo a la interpretacién midrashica de las escuelas rabinicas *.

Probablemente con esta pericopa Mt pretende trazar un cierto
contraste con el arrepentimiento de Simén Pedro, después de su
cobarde negativa. Sin embargo, conviene notar que, ademéas de es-

236. Cfr. P. Benorr, “La mort de Judas”, en Exégése et Theologie, I (Pa-
ris 1961) 340-359; G. BaumsacH, “Judas Jiinger und Verridter Jesu”, en Zeichen
der Zeiten 17 (1963) 91-98; E. LOHMEYER, 0. €., 375; W. C. Van UNNIK, L c., 49~
51; P. BONNARD, Maleo, 588; I. Goma, Mateo, 642. Hace ya tiempo W. WREDE
afirmaba que el relato es una adaptacion de textos veterotestamentarios (“Judas
Ischariot in der urchristlichen Uberlieferung”, en Vortrige und Studien, Tii-
bingen 1907, 127ss).

237. Cfr. 2 Mac 9, 7-12: la muerte de Antioco; Act 12,23: la de Herodes
Agripa, etc..

238. J. JEREMiAs (Jerusalem zur Zeit Jesu, II, Gottingen 1958, 55-57) reco-
noce que, a pesar de su condicionamiento al pasaje biblico, el relato mateano
contienen varios datos histéricos que concuerdan con las costumbres de la época
y fundan su historicidad en lineas generales.

239. Cfr. W. Roruruces, Die Erfilllungszitate des Matihdusevangelium
(Stuttgart 1969) 84-88; P. Benoit 1. c., 349-352; D. SENIOR, I. c., 381-398.
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te motivo discipular, la presente informacién adicional mateana en
el proceso de la pasion de Jesls responde también a motivaciones
cristolégicas y polémicas®. Su inserciéon en este lugar cambia pro-
fundamente las perspectivas de! proceso judio, al reunir en esta pe-
ricopa a todos los responsables de la muerte de Jesis: Judas, los
sumos sacerdotes y los ancianos. El tema principal, como se indicd,
no es la muerte de Judas, sino las monedas de plata, “precio de
sangre” !, La muerte de Judas es brevemente relatada, mientras
gue las monedas de plata son mencionadas siete veces y la sangre
tres. Con ello Mt nos da la clave de la paradoja que Mc no aclara-
ba del todo: el proceso contra Jesls es inicuo y las monedas de pla-
ta lo confirman inexorablemente. Judas dice: “pequé entregando
sangre inocente”. Y arroja violentamente el precio de su traicion.
Los sumos sacerdotes estan de acuerdo en que son “precio de san-
gre”.

Por otra parte, aparece claro que, a través del complot de Ju-
das con las autoridades judias, se cumple el plan de Dios, predicho
en la Escritura: las monedas de plata fueron mencionadas por los
profetas. Muestran, ademas, que se ejerce el juicio de Dios, ya que
Judas no se aprovecha de su ganancia y los jefes judios rubrican
su crimen, estigmatizado “hasta hoy” con “el campo de sangre” 2,
Las posiciones del antiguo lsrael y de la Iglesia de Cristo van que-
dando de esta manera pocc a poco mas perfectamente definidas.

240. Cfr. I. Goma, 0. c., 641.

241, Cir. A, VaN®HOYE, l. ¢c.; D. SENIOR, I c., 421; J. RADERMAKERS, Au fil
de VEvangile selon Saint Matihieu, 2 (Heverlee-Louvain 1972) 341; A. DEscames,
“Rédaction et christologie dans le récit matthéen de la Passion”, en L’Evangile
selon Matthieu. Rédaction et Théologie. Edit. M. Didier (Gembloux 1972) 389.

242. Cfr. J. F. QUINR, “The Pilate Sequence in the Gospel of Matthew”, en
The Dunwoodie Review 10 (1970) 165-171.



Vv

El proceso romano: Jesus ante Pilato

(Mc 15,1b-19; Mt 27,2.11-30; Lc 23,1-25; Jn 18,28-19,16a)

Después de haber comparecido ante el Sanedrin y haber sido
condenado por éste como blasfemo, Jesls es llevado ante el pro-
curador romano, Poncio Pilato, ante quien tiene lugar un segundo
proceso. De él tratan los cuatro evangelistas. Pero tampoco aqui
presentan una exposicion detallada del desarrollo de dicho proce-
so, limitdndose a transmitirnos lo esencial, esto es, un relato suma-
rio en el que mencionan los momentos principales y hacen sentir
las diversas etapas del drama: JeslUs es entregado por el Sanedrin
a Pilato, acusado por los judios y juridicamente interrogado por el
procurador romano, pospuesto a Barrabas, flagelado, coronado de
espinas y ultrajado, condenado a muerte y entregado para ser cru-
cificado.

Como de ordinario, se dan entre los evangelistas notables di-
vergencias por motivos apologéticos e interpretativos, destacando
sobre todo la serie de detalles con que Jn matiza ios relatos sindp-
ticos. Por ello estudiaremos sucesivamente los cuatro relatos por
separado para mejor captar el mensaje y contenido de cada uno, si
bien se imponen por razones pedagodgicas el estudio previo de al-
gunas cuestiones generales.

1. Entrega de Jesus por el Sanedrin al pro-
curador romano

La presentacién sinéptica presupone y el cuarto evangelio ex-
plicita (18,31) que los judios no tenian autoridad para matar a na-
die. Aunque es muy dificil poder probario y se ha discutido mucho
bajo este aspecto en los Gltimos afios*®, el dato parece concordar

243. Cfr. J. Jeremias. “Zur Geschichtlichkeit des Verhérs Jesu von .dem
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con las circunstancias histéricas y las condiciones sociales de la
Palestina de entonces. -

Después del destronamiento de Arquelao, hijo de Herodes el
Grande, hacia el afio 6 d. C., Judea quedé convertida en provincia
romana imperial, instaurandose en ella el régimen de procuradores,
dependientes del legado imperial de Siria. Asi pues, ni Jerusalén
ni Judea eran consideradas juridicamente como “ciudad o comuni-
dad libre”, sino sometida. Esto significaba que la autoridad romana
podia intervenir en cualquier momento en los asuntos legales, judi-
ciales y administrativos del territorio dominado. Y si bien en oca-
siones la autoridad judia tenia cierta independencia en asuntos de
su competencia, v. gr., la potestad del Sanedrin de juzgar y senten-
ciar incluso a muerte, el “ius gladii” o ejecucion de tal sentencia
estaba reservada a las autoridades romanas, como signo de supre-
macia y medida prudencial contra posibles excesos. E! procurador
romano, como representante del imperio, tenia que comprobar de
nuevo la culpa del acusado y dictar sentencia segin el derecho ro-
mano.

Los procuradores romanos de Judea residian habitualmente en
Cesarea, junto al mar. Especialmente con motivo de las grandes
fiestas judias, para vigilar de cerca las posibles reyertas y agitacio-
nes que pudieran surgir contra el dominio de Roma, subian a Jeru-
salén acompanados de fuerte escolta. Solian hospedarse en el an-
tiguo palacio de Herodes el Grande, en la parte noroeste de la ciu-
dad, formidablemente fortificado y fastuosamente acomodado. Se-
gun otros criticos, se hospedaban en la fortaleza Antonia, proxima
al templo. Aprovechaban estas subidas para ejercer justicia y cele-
brar los juicios importantes que se les presentasen, soliendo comen-
zar inmediatamenie después de salir el sol. De ahi tal vez la urgen-
cia del proceso judio contra Jesis.

Estas circunstancias motivaron la necesidad de que los dirigen-
tes judios llevasen a Jesls ante el procurador romano y tuviera lu-
gar el encuentro de importancia histérica mundial entre Jes(s y
Poncio Pilato, que gobernd la Judea del 26-36 d. C. Los evangelis-
tas llaman “pretorio” al lugar donde se desarrollé este encuentro y
proceso contra Jesus, pero no ofrecen noticias particulares sobre

Hohen Rat”, en Zeit Neut Wiss 43 (1950-51) 145-150; J. JusTeR, Les Juifs dans
Uempire romain (Paris 1914) 133; X, Le6N-DurFouRr, “Passion”, 1487; T. A. BuUr-
k1L, “The Competence of the Sanhedrin”, en Vigil Christ 10 (1961) 80-96; P.
WINTER, On the Trial of Jesus, 63-74; T. HorvaTH, “Why was Jesus brought to
Pilate?”, en Nov Test 11 (1969) 174-184; J. E. ArLreN, “Why Pilate?”, en The
Trial of Jesus..., in honour of C.F.D. Moule (London 1976) 78-83.
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su situacion. El vocablo designa en general la residencia oficial del
procurador y en particular el fugar donde e! procurador administra-
ba justicia. Los comentaristas y criticos lo identifican ya con el pa-
lacio de Herodes el Grande ¢, ya con la fortaleza Antonia *.

Sobre la persona y figura de Pilato los datos de la historia pro-
fana y los relatos evangélicos estan de acuerdo. F. Josefo y Filon
destacan su desprecio y odio a toda prueba hacia los judios, retra-
tandole con el peor “dossier”’. Lo mismo acontece en los evange-
lios. Ademas de rencoroso, le presentan como egoista, contempo-
rizador injusto y cruel, por temor a perder su cargo *,

2. Liberacién de un prisionero con motivo
de la Pascua

En el relato del juicio de Jesus ante el procurador romano, cu-
ya historicidad béasica nadie discute, se han sefialado una serie de
incongruencias, a las que se dan multitud de explicaciones. Un epi-
sodio, que ha sufrido serios ataques por parie de la critica histérica,
es el de la liberacién de Barrabas. El motivo de esta actitud radica
en que la “costumbre”, que le sirve de base, a saber, la liberacion
de un prisionero por el procurador, a peticiéon del pueblo con moti-
vo de la Pascua, no estd documentada fuera de los evangelios. Las
fuentes judias que nos informan sobre la vida e historia de Palesti-
na en esta época, no la mencionan *. De ahi las distintas posturas
mas o menos radicalmente escépticas ante el relato evangélico
(asi C. Guignebert, S.G.F. Brandon, Ch. Masson, etc.) y las diver-
sas hipétesis sobre el origen del relato y la realidad histérica que
se esconde tras él (asi E. Haenchen, E. Schweitzer, A.E.J. Rawlin-
son, P. Winter, H.A. Rigg, etc.) %, ‘

Naturalmente se puede argumentar que los documentos extra-

——e .

244. Cfr. P. BeNoir, “Prétoire, Lithostroton et Gabbatha”, en Rev Bibl 59
(1952) 531-550 (repetido en Exegése et théologie, I, 316-339).

245. Cfr. L. H. VinNceNnt, “Le Lithostrotos évangelique”, en Rev ’Bibl 59
(1952) 513-530.

246. Cir. J. Brinzier, Il processo di Gesu, 215-241; M. pE Tuva, Del Ce-
ndculo al Calvario 415-428..

247. Cfir. J. MERKEL, “Die Beghadigung am Passafesten”, en Zeit Neut Wiss
6 (1805) 293-306; Ch. B. CraveL, “The Releasing of a Prisioner on the Eve of
Passover in Ancient Jerusalem”, en Jour Bibl Lit 50 (1941) 272-278; P. WINTER,
0. ¢., 91-99.

248. Una exposicién mas amplia de estas posiciones puede verse en H. Z.
Maccosy, “Jesus and Barrabas”, en New Test Stud 16 (1969-70) 45-60; M. HERRANZ
Marco, “Un problemsa de critica historica en el relato de la Pasién: la libera-
¢ién de Barrabas”, en Estud Bibl 30 (1971) 137-143.
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biblicos judios o paganos no tienen por qué registrar todas las afir-
maciones biblicas y viceversa y que la conclusién que se saca es
anticientifica. Sin embargo, no se puede negar que nos hallamos
ante una “costumbre” mal atestiguada, aunque se den casos parti-
culares que pudieran hacer pensar en algo similar®®,

M. Herranz Marco, en un estudio detallado del tema, observa
gue “conviene notar que los pasajes evangélicos que hablan de la
amnistia pascual como de una instituciéon permanente no son tan
claros como suele pensarse. En primer lugar quizd tengamos aqui
uno de esos casos en que estamos acostumbrados a leer en un
evangelista lo que dice otro. Una referencia explicita a la “costum-
bre” de liberar un preso con ocasién de la Pascua sélo aparece en
Jn 18,39. A primera vista parece que aqui se afirma la existencia de
una costumbre de los judios, que obligaba al procurador a liberar
un preso en la Pascua. Pero estas palabras, que Jn pone en boca
de Pilato, son las mismas, aunque presentadas en una nueva redac-
cién, que en Mt 27,15 dice directamente el evangelista. Estamos, por
tanto, ante uno de esos casos en que Jn hace pronunciar a uno de
sus personajes palabras que en los sindpticos dice el narrador®.
Algo semejante encontramos a veces en Mt con relacién a Mc. No
es preciso, pues, suponer que Jn ofrece aqui mejor informacién
que Mt.

En el exiremo opuesto se encuentra Lc: su relato del episodio
no menciona en absoluto la “costumbre” (su existencia en algunos
manuscritos es considerada como adicién del copista). Este hecho
es més significativo si, como afirman no pocos autores, su relato
de la pasién utiliza una fuente distinta de Mc y, segun algunos, mas
primitiva” 2,

Después de un estudio detenido del texto griego de Mc y la
actuacion politica de los procuradores romanss, y en concreto de
Pilato, concluye que el texto griego de Mc 15,6 no habla necesaria-
mente de una amnistia general, institucionalizada, con motivo de la
fiesta, ni siquiera alude a una costumbre de Pilato en tal sentido.
Debe leerse: con ocasion de la fiesta (y no “cada fiesta”) iba a sol-
tarles un preso, el que pedian. Y Mc 15,8: y subiendo la multitud, co-
menz6 a pedir como era su costumbre, aludiendo solamente a que
la multitud en la fiesta tenia la costumbre de reunirse ante el pala-

249. Se recogen, a este propdsito, un testimonio contenido en el tratado
Pesahin, de la Mishnd, y otro transmitido en un papiro egipcio, documento ofi-
cial de un proceso, en el que C. Septimio Vegeto, prefecto de Egipto, perdona
la vida al acusado “en gracia del pueblo”. Cfr. M. HErRRANZ MaRrco, l. c¢., 143-146:

250. Cfr. ademas Mt 3,3 = Jn 1,23,

251. L. c., 146-1417.
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cio-pretorio y reclamar algo, pero no necesariamente la liberacion
de un preso. De esta costumbre si hay testimonios y abundantes en
F. Josefo en la época de los procuradores romanos.

De este modo, el dato que broté esponianeamente de la pluma
de Mg, sin intencién teoldgica ni apologética, como fruto de reto-
ques redaccionales posteriores origind en Mt 27,15 y Jn 18,39 esta
“costumbre”, que tanio ha hecho discurrir a los estudiosos. Este
proceso literario no es pura hipétesis: en la literatura judia de tipo
haggadico, contemporanea de los evangelios o posterior, tenemos
miultiples paralelos de desarrollo de relatos mediante retoques a
veces minuciosos 2,

“Ahora bien —afiade— si la liberaciéon de Barrabas no se rea-
lizé en el marco de una costumbre, ya no es dificil encontrar en las
fuentes judias casos semejantes de amnistia, especialmente de pre-
sos politicos, a los que sin duda pertenecia Barrabas. Estas amnis-
tias o excarcelamientos tienen lugar con ocasién o en cercania de
cambios politicos y estan siempre condicionados por el interés po-
litico” . Se encuentran incluso en el Nuevo Testamento, ofrecien-
do los motivos que movian a los procuradores en el trato con los
encarcelados y su politica de captacion judia .

Por tanto, nada tiene de particular que Pilato, para congraciar-
se con los judios, recurriera al expediente de liberar algunos pre-
sos a peticién del pueblo, especialmente después de la conspira-
cion de Seyano (31 d.C.) y la intransigente actitud anterior de Pi-
lato para con los judios. El proceso y la muerte de Jesus, segin los
datos precarios de que disponemos para reconstruir la cronologia
de! relato evangélico, debe situarse hacia el afio 33, fecha en que
la carrera politica de Pilato est4d marcada por el signo de la incerti-
dumbre.

De esta forma quedarian explicadas a la vez la verosimilitud
de la liberacién de Barrabds y la extrafieza de la “costumbre”. Ya
M. Dibelius admitia que lo exirafo de esta amnistia estaba en su
caracter de “costumbre”. No obstante su valoracion del relato
evangélico es altamente positiva: “aunque no sabemos nada de se-
mejante amnistia como costumbre, no hay motivos para dudar del
episodio; suponer que se trata sin mas de una invencidon seria
atribuir a los primeros narradores una voluntad creadora vy una ha-
bilidad poética de que no dan muestra en ninguna otra ocasién” ¥,

252. Ib., 147-155.

253.  Ib., 156. Cfr. También C. B. CHaveL, l. c., 277-278.
254. Cfr. Act. 12, 1-3; 24,23.27; 259.

255. Jesus (Berlin 1949) 122.



3. El relato de Marcos
(15, 1b-20):-

Es el mas simple y arcaico, narrado en forma muy poco satis-
factoria histéricamente, aunque sea el mas verosimil en ciertos
detalles, a pesar de sus torpezas literarias en la presentaciéon. La
pericopa puede dividirse en cinco partes: introduccién, interroga-
cién juridica, liberaciéon de un preso con motivo de la pascua, con-
denacién de Jests ante la presién popular, ultrajes de los soldados
a Jesls. La unidad de la pericopa aparece mediante la repeticién
del titulo “Rey de los judios” (vv. 2.9.12.18).

En la introduccién (v.1b) se advierte el estilo pleonastico y
descuidado de Mc. Se nombra dos veces a todo el Sanedrin, ya que
constaba de los sumos sacerdotes, ancianos y escribas, y se nom-
bra a Pilato sin explicar quién era, ni darle titulo alguno, probable-
mente por dirigirse a lectores que estan informados de los aconte-
cimientos %,

En la interrogacién juridica (vv.2-5), torpemente descrita
pero espontanea, Pilato comienza preguntando sin haber dicho
nada de lo que JeslUs es acusado y luego menciona las acusacio-
nes sanedritas, de cuyo contenido nada se dice. Se antepone, pues,
a las acusaciones la cuestion sobre la persona de Jesus y esto sin
preparacion alguna. Desde el principio aparece claro el matiz en
que se plantea el proceso romano y donde terminara. El proceso
romano para Mc es el proceso del “Rey de los judios” *, transpo-
niendo al plano profano-politico la afirmacién religiosa y la digni-
dad mesianica de Jests, como conviene a una accion juridica ante
los romanos, mas politica que religiosa.

" Esta transposicion, si bien es una grosera deformaciéon com-
parada con la declaracién de Jesls ante el Sanedrin, conserva un
reflejo de la realidad: el titulo “Cristo” o “Mesias”, nacional y pro-
fanamente interpretado, equivalia a “Rey de los judios” (sobre ello
se extendera Jn 18, 33-38). Se da, pues, una relacién entre la de-
claracién de Jesls ante el Sanedrin y la proposicién de Pilato, aun-
que Mc no la explique %,

256. Cfr. V. Tavior, The Gospel according to Mark (London 1959) 571.

257. El titulo aparece varias veces en boca de Pilato, de los soldados y fi-
nalmente en la cruz.

258. Cfr. A. VawNuHOYE, De narrationibus passionis, 104; “Stucture et Théo-
logie”, 147; J. L. Cuorpat, Jesus devant sa mort, 98; R. SCHNACKENBURG, EI
Evangelio segun S. Marcos, 2 (Barcelona 1973) 301.
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La respuesta de JesUs es ambigua: {7 /o dices. Parece ser afir-
mativa, pero reticente ®. El curso siguiente del proceso y de los
acontecimientos muestra que el procurador vio en Jesds un hombre
politicamente inofensivo... y no lo tomé en serio. El interés de Mc
indudablemente es evidenciar la culpabilidad de los judios en la
pasion y muerte de Jesus y destacar lo paradéjico de éstas: el Rey
de los judios es entregado y encarnizadamente acusado por los
mismos jefes de su pueblo ante el representante de una nacién do-
minadora. Este, sin mayor interés por la persona del acusado, le in-
terroga, pero no obtiene respuesta ni puede convencerse de su cul-
pabilidad. La conclusién de que Pilato se queddé extrafiado pone
de relieve que la investigacion juridica fue vana. E! silencio de
Jesls evoca teolégicamente la actitud del Siervo de Yahvé (Is 53,
7).

La escena de la liberacién de un prisionero con motivo de la
Pascua (vv.6-14) va colocada junto a la anterior, pero de manera
independiente. Ya no se trata de la accidén judicial propiamente
dicha. Es mas bien una esiratagema o maquinacion politica de Pila-
to, mas injusta que misericordiosa para con JesuUs, pues para no
complacer a los representantes judios toma un camino en el que
abandona el terreno del derecho, entregando a Jesus a la veleidad
de las masas.

Curioso e interesante el dato de la subida de la gente al pre-
torio con motivo de la fiesta de la Pascua a pedir algo como de cos-
tumbre (v.8). Con frecuencia nos representamos a Jesus llevado
de madrugada al pretorio por toda la turba y los jefes de los judios.
Y no es exacto. En ese momento las gentes estaban en sus nego-
cios y no pensaban en Jesis. Mas tarde suben al pretorio a recla-
mar algo, pero sin pensar en JesUs y tal vez ni en Barrabas. Quiza
alguna fraccién de la plebe o del Sanedrin podia tener interés en
pedir la liberacién de Barrabds, posiblemente del partido de los ze-
lotas, que por haber cometido algin asesinato politico podia ser
para ellos una figura popular, un héroe politico. De hecho la ano-
taciéon de Mc sugiere que aquel afio el preso politico que méas des-
tacaba era el llamado Barrabas (en tono despectivo) que estaba
encarcelado con aquellos sediciosos o terroristas, que en el mo-
tin habian cometido un asesinato. Mc, despreocupado supone que
sus lectores estan al corriente de dicha revuelta. Hoy, sin embargo,
es dificil precisar de qué motin se trataba.

259. Cfr. E. LoEMEYER, Markus, 335; J. IrMSCHER, “Sy légeis (Mark XV.2 -
Matt XXVIIL11 - Luke XXIII1.3)”, en Studii Class 2 (1960) 151-158.
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Mc no dice que Pilato tuviera la intenciéon de dar al pueblo a
elegir entre Barrabas y Jesus, pues entonces hubiera hecho proble-
matica desde el principio su intencion de resistir a los planes de
los jefes judios y de liberar a Jests. Su idea era més bien mante-
ner encarcelado a Barrabés, distraer la atenciéon de la gente en
torno a él y proponer sélo el indulto de Jesus, cuya importancia e
interés politico-religioso- destaca presentandole como “el Rey de
los judios” para excitar a los nacionalistas a preferir la liberacion
de JesUs. Habiendo comprendido que Jesls era sélo una victima
del odio del circulo dirigente judio y teniendo en cuenta que Jesds
era apreciado por el pueblo®, espera poner en juego al pueblo de
Jerusalén en favor de Jesus. Y esto no porque le preocupara ma-
yormente la suerte de Jests, sino para salir victorioso en su conti-
nua guerra fria contra las pretensiones y demandas de los dirigen-
tes judios. La pintura que a veces se hace de Pilato, describiéndole
como un semicristiano, impresionado por Jesls, emocionado por su
grandeza y casi convertido, es demasiado poética y bastante irreal.
Tampoco es —claro estd— el mayor criminal del mundo, sino un
simple procurador romano, lleno de desprecio hacia los judios, que
una vez mas intenta aprovechar las circunstancias para llevar el
agua a su molino, aunque sea injusta y sacrilegamente *.

Esta maquinacién de Pilato era completamente injusta, ya que
Jesus, aun no juzgado, implicitamente es considerado ya como un
condenado. Aunque la muchedumbre asintiese a la proposiciéon de
Pilato, se daria igualmente una injusticia contra Jestis, que de este
modo era presentado como reo de culpa. Y si la idea de Pilato era
rechazada, la injusticia seria mucho mayor: deberia ser condenado
y ajusticiado practicamente sin juicio previo. Otra consideracion
injusta de esta maquinacion es que la suerte de Jes(s ya no depen-
de de la sentencia del juez romano, sino de la voluntad de la masa,
con lo que se acrecienta también la culpa del juez *2

Después de la proposicién de Pilato. Mc anota la intervencion
hostil de los representantes judios. Saben muy bien que el momen-
to es de importancia decisiva y ponen todo su esfuerzo para con-
quistarse a las masas, cuyo entusiasmo por Jesis tanto temian 2®,
y excitarles a pedir la liberacién de Barrabas y la muerte de Jests.
Astutamente, pues, presentarian la persona y obra de Barrabéas
como méas provechosa y benéfica para los intereses nacionales
judios, tal vez sin hablar directamente conira Jestis. Sugiere con

P ———

260. Cir. Mc 11,18; 1212.37; 14,2.

261. Cir. P. BeNorr, Passion y resurreccion, 160.

262. Cfr. A. VanHOYE, De narrationibus passionis, 106.
263. Cfr. Mc 12,12; 14,2
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ello el evangelista que la muchedumbre mas bien era favorabie a
pedir la liberacion de Jesus, pero se dejé convencer y de pronto
pidi6 a grande gritos a Pilato que dejara libre a Barrabads y que
condenara a Jesus.

El proceso romano de Jesls se convierte asi en asamblea po-
pular y los siguientes esfuerzos de Pilato para oponerse a la voz del
pueblo, que se ha pronunciado contra su Rey, resultan absoluta-
mente inttiles. No hay ya administraciéon de justicia. Es la pasién la
que habla, desentendiéndose de la persona e inocencia de Jesls y
pidiendo vociferante el suplicio de la cruz, aunque sin detenerse a
pensar por qué. El acento teoldégico de Mc en esta exposicion se
concentra nuevamente en la oposicién paraddjica: mientras el pro-
curador romano habla y actGa en favor de Jests, el pueblo judio, y
no sbélo sus dirigentes, recibe en sus manos la decisiéon sobre el
destino de su Mesias-Rey y pide para él la muerie de cruz: jcruci-
ficalel

La conclusion del proceso (v.15) es la capitulacién de Pilato,
tan inflexible y brutal en otras ocasiones, ante la voluntad de la
masa para apaciguarla. Barrabas es puesto en libertad y Jests es
entregado, después de azotarle, para ser crucificado. Repugna a la
pluma de Mc (también de los otros evangelistas) hacer mencién de
un dictamen formal de culpabilidad en el caso de Jesus, aunque
hay que suponer que Pilato, a pesar de haber reconocido hasta el
ultimo momento la inocencia de Jesls, no sélo sentencié la ejecu-
cucion de Jesls por condescendencia con los judios, sino que de-
cretdé también una sentencia formal de muerte, cuyo contenido esta
expresado en el titulo puesto sobre la cruz (15,26), compuesto por
él mismo segun Jn 19,22 ¥, Implicitamente esta contenida en la ex-
presion entregd para ser crucificado, aunque no esia claro en Mc
si Pilato entregé a Jestis para ser crucificado a los judios o a los
verdugos. De todos modos se trata realmente de un verdadero ase-
sinato juridico.

En la escena de los ultrajes de los soldados a Jests (vv. 16-
20), que consideraremos mas adelante con mayor amplitud, Mc
ilustra el veredicto “Rey de los judios”, destacando su aspecto pa-
raddjico: la dignidad de Jesls es evocada mediante las afrentas. El
“mundo” no comprende en absoluto la realeza puramente espiritual
de Jeslis y reacciona ante ella con burla. La expresién toda la co-
horte debe entenderse hiperbdlicamente.

P ———————

264. Cfr. J. Scamip, El Evangelio segin S. Marcos (Barcelona 1967) 417.



4, El relato de Mateo

(27,2.11-31):

Es también breve y sigue un paralelismo descriptivo semejante
al de Mc, aunque omite algunas precisiones Utiles de éste, de ma-
nera que a veces la marcha de los acontecimientos se hace menos
clara®. Por otra parte, sin embargo, ademéas de algunos retoques
estilisticos, tiene interesantes aportaciones particulares. Como Mec,
puede dividirse el relato en cinco partes.

La introduccién (vv. 2. 11a) estd cortada por el relato del
precio de la sangre o muerte de Judas (27,3-10) por su interés en
presentar conjuntamente fodos los responsables de la muerte de
Jesls. Como en Mc la expresion le entregaron a... en 27,2.26 sirve
de motivo literario de inclusién. Otorga a Pilato el titulo de “procu-
rador” ya que no estd alli por propia voluntad, sino preso, atado y
conducido por otros.

En la investigacion juridica (vv. 11b-14) sigue fielmente a
Mc. Solamente corrige y perfecciona el estilo marciano (cfr. vv. 12-
13) vy utiliza su particulas de transicidon preferidas (=entonces...,
mientras...).

En la escena de la liberacién de un preso (vv.15-26) se ob-
servan numerosas diferencias con relacion a Mc¢, presentando una
especie de composicion nueva, en la que se observa un orden con-
céntrico ®. Explicita mas atin el privilegio de la amnistia pascual
{=solia conceder...: v. 15) y llama a Barrabéds un preso famoso (v.
16), lo que hace comprender mejor por qué la muchedumbre tomd
tan pronto partido por él. Sin embargo, omite e! valioso detalle de
que la gente subiese al pretorio para pedir la gracia por la Pascua,
dando a entender que estaba alli desde el principio: a los que esfa-
ban alli reunidos (v. 17). No es propiamente la gente guien pide,
sino que Pilato torpemente comete el error de pronunciar el nombre
de Barrabas y de ponerlo en parangén con Jesus, proponiendo el
dilema: sa quién queréis que 0s suelte, a Barrabéds (algunos manus-
critos escriben a Jesds Barrabds, para resaltar mas la contraposi-

265. Un analisis estructural de esta pericopa mateana puede verse en L.
Marin, “Jésus devant Pilate. Essai d’analyse structurale”, en Langages 22 (1971)
51-74. :

266. Cfr. A. VanuHOYE, “Structure et théologie”, 147-148.
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cion) ¥ o a Jesus, el llamado Cristo? (v. 18). Cosa que no parece
fuera su intenciéon desde el principio.

De este modo la escena de Barrabas en Mt es mucho mas bre-
ve y menos inteligible que en Mc. Mt no tiene tanto interés como
Mc en mostrar como fracasa el intento de Pilato de arrancar a Je-
sus de mano de sus enemigos con ayuda del pueblo. Para él es mu-
cho mas importante la contraposicion entre ambas figuras, Jesis y
Barrabas, y la eleccion de los judios, que escogen la libertad del
terrorista sedicioso con preferencia a su Mesias o verdadero liber-
tador. De ahi el uso del titulo “el llamado Cristo”, mas religioso y
judaico que “el Rey de los judios”. Por otra parte, al omitir el suje-
to expreso de /e habian entregado por envidia (que en Mc eran
los pontifices), extiende la frase a todos los alli reunidos, lo que es
mas general y conviene menos a la situacién psicolégica y real del
episodio, perdiéndose e! detalle de que la muchedumbre al princi-
pio era favorable a JesUs, aunque acrecienta el valor teoldgico del
acto, pues la oposicion y rechazo de Jesis es mas general *®.

Después de la proposicion de Pilato y antes de ofrecer la res-
puesta de los judios, Mt expone mas elegantemente que Mc la pre-
sidon de los dirigentes judios sobre la muchedumbre (=persuadie-
ron, en lugar de incitaron de Mc) para pedir la liberacién de Barra-
bas y la muerte de JesUs. Pero afiade el dato peculiar del aviso in-
sistente de la mujer de Pilato, que se inmiscuye en el proceso ante
su marido en favor de Jestis (v. 19). La razén que da no es pura-
mente abstracta, sino muy apropiada a la psicologia y temperamen-
to femenino: un suefio o intuicién misteriosa en que percibe que
Jesils es inocente, justo, incluso divinamente protegido, con las po-
sibles consecuencias en el caso de que Pilato fuese cémplice y
consintiese en su condena. Notese que los suefios son un motivo
literario frecuente y peculiar de Mt en el Nuevo Testamento **,

Este detalle que Mt con discrecion aporta (los apdcrifos la
denominan Claudia Procula... y hasta la hacen cristiana) no esta
absolutamente garantizado en el aspecto histérico #, si bien no era

267. Cfr. R. DUNKERLEY, “Was Barabbas also called Jesus?”’, en Exp Times
74 (1962-63) 126-127; D. P. SENIOR, The Passion Narrative according to Matthew.
A Redactional Study (Leuven 1975) 238-240.

268. Cfr. E. LOHMEYER, Matthius, 383; W. TRILLING, Das wahre Israel
(Miinchen 1964) 73-74; N. A. Danr, “Die Passionsgeschichte bei Matthius”, en
New Test Stud 11 (1955-56) 26; G. SCENEIDER, Die Passion Jesu in drei dlieren
Evangelien (Miinchen 1973) 99-100. .

269. Cir. Mt 1,18.22; 2,12, Cfr. P. BoNNarD, Maleo, 594.

270. Diversos criticos lo enumeran entre los “apotegmas biograficos”. Cir.
W. TRILLING, 0. C., 66.
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raro el influjo de mujeres en los asuntos publicos, a veces de modo
eficaz, ya que también habia magistrados supersticiosos. Quiza per-
tenece a una tradicion tardia, que se ha podido introducir en la tra-
dicién evangélica por alguna influencia extranjera, puesto que este
rasgo de la mujer que interviene para que su marido no condene a
un preso pertenece al folklore semitico y se encuentra en otras par-
tes (v. gr., en el Talmud de Babilonia) . Mas interesante que el de-
talle histérico y su autenticidad es la intencién didactica de Mt:
mientras la muchedumbre judia es convencida por su jefes para
pedir la muerte de Jesls, el mundo pagano, hasta ahora indiferen-
te, le proclama “justo” e intercede por su liberacién 22

Después de estas intervenciones favorables y contrarias a Je-
sts, Mt establece metédicamente el didlogo entre Pilato y la muiti-
tud (vv. 21-23). Primero propone la cuestion en general, omitiendo
los nombres de los interesados. Los judios responden con e! nom-
bre de Barrabas y Pilato propone el de Jesus, el llamado Cristo, cu-
ya inocencia proclama implicitamente al interrogarles sobre los mo-
tivos para condenarie o el crimen cometido. La multitud pide enfu-
recida la crucifixion de Jesus, pero no responde al (ltimo interro-
gante del procurador . Esta actitud intransigente de fa turba pro-
voca en Pilato el paroxismo del desengafno y accede a cumplimen-
tar sus deseos. Pero al mismo tiempo quiere dejar constancia de
que sélo actla asi cediendo a la presion de los judios, sin asumir
la responsabilidad de las posibles consecuencias de su determina-
cién. De ahi su accidon simbdlica de lavarse las manos®, procla-
mando su inocencia: inocenie soy yo de la sangre de este justo (v.
24). La respuesta del pueblo, de singular energia, empefia la plena
responsabilidad del pueblo judio en la muerte de Jesls: jsu san-

271. Cir. E. FascHErR, Das Weib von Pilatus, Halle 1951; A. OgrpkEg, “Noch
einmal das Weib von Pilatus”, en Theolog Literaturz 3 (1948) 743-746.

272. Cfr. J. E. QuUINN, L c., 154-177, espec. 172-173; G. STRECKER, Der Weg
der Gerechligkeit, 116; W. HILLMANN, Aufbau und Deutung der synoptischen
Leidensgeschichte (Freiburg 1941) 92; W. GRUNDMANN, Matihdus, 554.

273. Cfr. C. I. FouLoN-Pi1caMONL, “Le rdle du peuple dans le procés de Jé-
sus. Une hypothése juridique et théologique”, en Nouv Rev Théol 98 (1976) 627-
637.

274. Diversos exégetas juzgan la escena de Mt 27, 19-25 como “creacion le-
gendaria posterior”. Asi M. DieeLius, Formgeschichie, 197; R. BULTMANN, Ges-
chichte der synoptischen Tradition, 305; E. KLOSTERMANN, Matthdus, 221; W.
TRILLING (0. €., 72) la califica de un “teologumenon dogmsatico en forma de un
peguefio episodio”. Cfr. K. H. ScrHELKLE, “Die ’Selbstverfluchung’ Israels nach
Matthéus 27, 23-25”, en Antijudaismus in Neuen Testament? (Miinchen 1967)
148-156. Defienden su historicidad E. LoHMEYER, 285; M. J. LAGRANGE, L’Evan-
gile selon S. Matthieu 523; J. BLINZLER, 0. ¢., 284-287; L. GoprpeELT, “Ydor”, en
Theol Wort VIII, 313ss; ultimamente, con decision y amplitud contra K. H.
ScueLkLE, €5 defendida por H. Kosmara, “His Blood on us and our Children
(The Background of Mat 27, 24-25)”, en Annual of the Swedish Theological Ins-
titute VII, 1968-69 (Leiden 1970) 94-126.
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gre (caiga) sobre nosotros y sobre nuestros hijos! Nosotros y nues-
tros hijos nos hacemos plenamente responables de la condenacion
de Jesus %,

La escena es peculiar de Mt y estd cargada de ensefianzas.
Primeramente estd en paralelismo con los vv. 19-20. Ei gesto sim-
bdlico de lavarse las manos, harto conocido en la Biblia® y entre
los romanos, y la afirmacion consiguiente expresan la ausencia de
relacién en la causa de JesUs, como le pedia su mujer. Sin embar-
go, el gesto y las palabras de Pilato no le eximen de culpa, ya que
€l era quien tenia que decidir como juez. Por otra parte, la postura
y la respuesta enérgica del pueblo, mediante otra férmula biblica
clasica ™, ponen de relieve que éste Ultimo carga con toda la res-
ponsabilidad, incluso con repercusiones en el futuro. De este modo,
mientras el mundo pagano pregona la inocencia de JesUs e interce-
de por el ‘jusio”, la Hija de Sion, “todo el pueblo de la antigua
alianza”, exige a gritos la muerte de su Mesias y toma sobre si y
su descendencia la responsabilidad de esta accién criminal.

Que la intencién de Mt es mas doctrinal que historica, aparece
especialmente por la expresiéon todo el pueblo de Israel *. Antes
hablaba de “dirigentes” y de “gente”. Histdéricamente es evidente
gue no todo el pueblo estaba ante Pilato y con seguridad no todos
los que estaban pronunciaron esta frase. La expresion de Mt es més
bien el esquema del significado de una realidad. Se percibe en ella
esta doctrina general neotestamentaria: ia turba de Jerusalén, per-
suadida por su jefes religiosos, entregd a la muerte a Jesis™; el
pueblo judio en cuanto tal no aceptaba la fe cristiana, cuando se
escribio el Evangelio de Mt *". Mt expresa en la sentencia del pue-
blo la conexién enire ambos aspectos.

Su intencién doctrinal aparece clara: se da una ruptura com-
pleta entre el pueblo de Israel y su Mesias, pues se decreta su muer-
te definitiva, incluso para la posteridad. El Israel terrestre deja de
ser el pueblo mesianico, la comunidad de salvacion, con lo que la ad-
hesion al pueblo de israel sociolégicamente considerado no es va

275. Seguin P. BoNNaRD (Mateo, 595), la idea mateana contenida en esta ex-
presién es que “el pueblo cegado por sus jefes cree obrar bien reclamando 1la
muerte de Jesus”.

276. Cir. Dt 21, 6-8; Sal 26,6; 173,13.

277. Cfr. Jer 28,35; Ez 18,13; Lev 20,9; 2 Sam 1,16; 3, 28-29.

278. “Lads” es el titulo oficial con que los LXX designan a Israel. Cfr. E.
LOHMEYER, 0. C., 386; E. KLOSTERMANN, 0. ¢, 221; . STRECKER, 0. C., 1158; G.
BavmMm, The Jews and the Gospel (London 1961) 71; W. TRILLING, 0. C., 72-73:
D. P. SENOR, 0. C., 258s.

279. Cir. Mc 15, 12-15; Lc 23,13.18.21; Act 2,23; 4,10; Jn 18,31.36.38; 1 Tes
2,15.
280. Cfr. Act 83; 9, 1-2; 13, 45-50; Flp 3, 5-6; Rom 9, 30-10,4; 10,21, etc.
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necesaria ni suficiente para obtener la salvacion (cfr. Mt 21,43; 8,
11). Inciuso su mesianismo terrestre se hace imposible y mas que
la felicidad terrestre mesianica lo que les espera son grandes cala-
midades (Mt 22,7; 23,35.38; 24,2). En adelante, para entrar en el
Reino de Dios, cada israelita debera, como los demas hombres, con-
vertirse y agregarse a la nueva alianza, a la nueva comunidad de
creyentes, que es la Iglesia, fundada en la sangre (Mt 26,28) y en
la resurrecciéon de Jesls (Mt 28,18-20) *.

Este texio de Mt ha sido uno de los mas explotados para acu-
sar a la Iglesia, y especialmente a Mt, de antisemitismo*®. Hay que
admitir que Mt afirma la oposicion y ruptura entre el pueblo judio y
Jesls y la lglesia. Pero esto no es antisemitismo, sino una consta-
tacién de los acontecimientos de la historia de la salvacién. Se da-
ria antisemitismo si dijera o dedujera que habia que perseguir a
los judios y despreciarlos, lo que va contra el espiritu del Evange-
lio, incluso contra el de Mt, que en plena persecucion judia contra
la iglesia recomienda el amor a los enemigos (5,44). Se da, ade-
mas, una tendencia en el Nuevo Testamento a disculparles, st no
absolutamente, si para no fomentar un ambiente de odio, que es-
torbase toda mutua comprension (cfr. Act 3,17; 13,27). Siguiendo
este ejemplo, la lglesia pide hoy a los cristianos que no se pongan
de relieve los elementos de oposicion sino que se fomente el sefio-
rio de la buena voluntad y de la mutua comprensiéon y respeto *%.

En la conclusién del proceso (v. 26) sigue a Mg, si bien una
leccién variante afirma que Pilato entregd a JeslUs a los judios, 10
que se acomoda muy bien a la perspectiva doctrinal de Mi.

En /a escena de las afrentas a Jestis (vv. 27-31) sigue tam-
bién a Mc. Afade que desnudaron a Jesus (v. 28), lo que se supo-
ne implicitamente en Mc, si estas afrentas tuvieron lugar después
de la flagelacién. Ademas, ordena las afrentas (vv. 29b-03) mejor
.que Mec.

281. Cfr. J. E. QuUiNN, L c¢.; A. VaNuovg, De narrationibus passionis, 110-
112; D. P. SENIOR, 0. C., 260; G. SCHNEIDER, 0. €., 101-102; D.R.A. HARE, The
Theme of Jewish Persecution of Christigns in the Gospel according to St. Mat-
thew, Cambridge 1967; S. LeGassg, “L’“antijudaisme” dans I'Evangile selon Mat-
thieu”, en L’Evangile selon Matthieu. Rédaction et théologie. Ed. M. Didier
(Gembloux 1972) 417-428.

282. Cir. C. G. MONTEFIORE, The Synoptic Gospel, II (London 1927) 346; W.
E. Bunpy, Jesus and the first three Gospels, (Cambridge, Mass., 1955) n.c 433.

283. Como ha comprobado E. Massauvx (L’influence de PEvangile de St
Matthieuw sur la littérature chrétienne avant St Irénée, Gembloux 1950), s6lo a
partir del siglo IV se recurre a este texto de Mt para presentar la opresion y
desprecio que sufren los judios como castigo por su propic anatema. Cir. G.
BauM, 0. ¢, 66-73; K. H. ScHELKLE, l. c., 155; H. Kosmara, l. c., 117s; J. A.
FrTzMYER, “Antisemitism and the Cry of ’All the People’ (Mt 27,25)”, en Theol
Stud 26 (1965) 667-671; P. BENoOIT, Pasion y resurrecciém, 163-164.



5. El relato de Lucas
(23,1-25):

La composiciéon lucana difiere bastante de Mc-Mi, dando otra
perspectiva al proceso romano contra Jestis, completando sus lagu-
nas y ofreciendo, como dato peculiar, el episodio del envio de Je-
siis ante Herodes-Antipas. Se advierte en Lc una preocupaciéon apo-
logético-parenética por dejar establecida la inocencia de Jesds por
boca del procurador romano y del rey judio, asi como un marcado
interés por suprimir las escenas denigrantes para con Jesus. En la
narracion pueden distinguirse cinco partes: introduccién, investiga-
cién juridica ante Pilato, Jesls ante Herodes, convocaciéon general
del pueblo ante Pilato, condenacién de Jesus ante la presion de los
judios.

Tras la introduccién (v. 1), Lc procede a una reelaboracion
historica mas satisfactoria de /a accién juridica ante Pilato {vv.
2-7) que la presentada por Mc, aunque a veces resulta un tanto
desconcertante. Coloca en primer lugar, de acuerdo con el desarro-
lic de los hechos, la acusacién de los miembros del Sanedrin con-
tra Jestis y hace seguir la pregunta de Pilato, si pretende ser el “Rey
de los judios”.

La acusacion estd habilmente formulada, expresando tres mo-
tivos capaces de consternar a un procurador romano: Jesus €s un
agitador y revolucionario (=alborota a nuestro pueblo...: v. 2; so-
livianta al pueblo, ensefiando...: vv. 5.14), Jesls rechaza el pago
de los impuestos al emperador (=prohibiendo pagar tributos al Cé-
sar), Jesls es un rebelde contra la dominacién romana, pues se
hace rey (=diciendo que él es Cristo Rey). De estos tres puntos, el
segundo es una calumnia o total inversiéon de los hechos®. Los
otros dos suponen un falseamiento del mesianismo puramente reli-
gioso y de la actividad doctrinal de Jesus, transformédndoles en mo-
tivos politicos para meter en danza contra Jesls al poder romano >,

La acusacién prepara la pregunta de Pilato: ¢ceres td el Rey
de los judios? Lc suprime la afirmacién marciana de que Jesus ca-
lla ante la acusacién de los judios y rehlsa dar contestacion algu-
na al procurador. Por eso resulta desconcertante la declaracion de
Pilato (=ningtin delito encuentro en este hombre) tras las palabras

284, Cir. Lc 20,25 y par.; se advierte ya en 20,20 la conexién redaccional
de ambos episodios.
285. Cfr. P. BENOIT; 0. ¢., 165; J. ErRNsT, Lukas, 622.
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de Jesus: si, t0 lo dices, palabras que Pilato deberia entender co-
mo reconocimiento propio de la culpa imputada. Sin embargo, la
expresion lucana —Ilos textos evangélicos estan muy resumidos—
supone que Pilato, después de conversar con Jesus y plantear ave-
riguaciones e interrogatorios (cfr. v. 14), no consideré su respues-
ta como una concesidon real de la culpa que se le achacaba. Ade-
mas, su tema principal es la inocencia de Jesls, proclamada de
varios modos por boca de Pilato (vv. 4.14-16.20.22) y base de su
veneracion por el Cristo sufriente. Esta actitud del procurador ro-
mano hacia Jesus refleja, sin duda, la lealtad del evangelista hacia
Roma y sus preocupaciones apologéticas. Su Evangelio y los Actos
estan redactados en cierto modo como una apologia para mostrar
al mundo y poder greco-romano que nada tenian que temer del cris-
tianismo, ni de Pablo, ni de Jesus *. ‘

Después de la declaraciéon del procurador, Lc pone enboca de
los dirigentes judios —itransposicion literaria para pasar a otra co-
sa, ya que lo habrian dicho anteriormente— la acusacién de la pre-
dicaciéon ambulante y revolucionaria de JesUs en foda Judea * des-
de Galilea, donde comenzd, hasta aqui, es decir, Jerusalén (v. 5).
La expresion encierra el esquema geografico-teolégico de la prime-
ra parte de la obra lucana, entendiendo la direccién seguida por
los acontecimientos de la vida de Jestis como una linea o movi-
miento desde Galilea a Jerusalén *. Pero la mencién de Galilea,
traida con toda naturalidad, sirve también a Lc para dar otra pers-
pectiva al proceso: enviar a Jesis a la jurisprudencia de Herodes-
Antipas. Al conocer Pilato que Jeslis procedia de Galilea, dado que
ocasicnalmente Herodes se encontraba en Jerusalén, sin duda por
motivos religiosos y politicos por ser la fiesta de la Pascua, decide
remitirlo a su jurisdiccion (vv. 6-7).

No son del todo claros los motivos verdaderos por los que Pi-
lato envid a Jesls a su soberano. Quizas abrigaba la esperanza de
zafarse de tan espinoso asunto, ya que como soberano de Jests,
Herodes-Antipas era también su juez competente, aunque estuvie-
ra fuera de su territorio. Es también posible que Pilato pretendiera
gue su decision fuera interpretada por Herodes como un gesto de
deferencia o diplomacia hacia él, ya que estaban enemistados ®.

286. Cifr. A. VaNmove, “Structure et théologie”, 149.

287. El término “Judea” en Lec tiene un sentido amplio, equivaliendo a toda
la Palestina o todo el pais de Israel, que étnica y religiosamente debe conside-
rarse como judio (cfr. Lc 4,44; 17,17; Act 10,37; 23,31).

288. Cfr. nota 13.

289. Cfr. H W. HoeHNER, “Why did Pilatus hand Jesus over to Antipas?”,
en The Trial of Jesis..., in honour of CF.D. Moule (London 1970) 84-90.
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Jesus, pues, fue conducido desde el pretorio hasta el antiguo pala-
cio de los asmoneos, donde se hospedaba Herodes-Antipas.

En el episodio de Jesius ante Herodes (vv. 8-12), proce-
dente de una fuente independiente *°, Lc muesira su interés y dotes
de historiador, exponiendo ante los lectores la conexion existente
entre episodios alejados entre si en el tiempo. La introducciéon (v.
8) conecta especialmente con 9,79 (cfr. también 13,31-33) y des-
cribe la satisfaccion de Herodes al tener ocasion de saciar su cu-
riosidad de conocer personalmente a Jeslis y hacerie realizar en su
presencia algin prodigio espectacular. De ahi sus numerosas pre-
guntas (=mucha palabreria), encaminadas a tal fin, conforme al
contexto, mas que a un interrogatorio judicial. Pero Jesis le niega
toda respuesta. No ha venido a divertir con sus milagros, sino a sal-
var®, Todos los miembros del Sanedrin estdn presenies con sus
insistentes acusaciones, recordandole, sin duda, lo movimientos de
masas en torno a Jes(s, la invitacién para que se alejase de Gali-
lea y la dura respuesta y apelativo de Jesus al tetrarca (Lc 13,31-
33), las pretensiones reales de Jesus, eic.

Antipas no parece tomar en serio aquellas acusaciones. Heri-
do, sin embargo, por el reto de silencio y dignidad de Jesis a su
frivolidad e intereses bufénicos y tomando pie de las acusaciones
de los sanedritas, reacciona con un acceso de desprecio. En ven-
ganza por su decepcion se burla de Jesls y con palabras insultan-
tes e irdnicas da la sefial para que sus soldados (=su guardia), ha-
ciéndose eco de sus mofas, ultrajen también a Jesus. La escena
concluye con una caricatura de las pretensiones reales de Jesus:
Herodes manda poner a Jesus un vestido pomposo (¢blanco o ro-
sa?) *® y, ataviado como rey de irrision, lo devuelve a Pilato. Este
gesto simbdlico es un reconocimiento practico de su inocencia po-
litica. Esto mismo dedujo Pilato de! atuendo (cfr. v. 15): Jesls es
quizas un politico iluso, pero inofensivo para Roma. Lc, atento siem-
pre a resaltar las relaciones personales, encuentra digno de men-
cion el hecho de que Antipas y Pilato se hicieron amigos con tal
ocasién. Posiblemente la enemistad habfa sido causada o agravada
por la matanza de los galileos ordenada por Pilato (Lc 13,1). Des-
de ahora cada uno se sintié lisonjeado por deferencia del otro.

Se ha discutido mucho sobre la historicidad de esta escena

290. Cir. J. B. Tyson, “The Lukan Version of the Trial of Jesus”, en Nov
Test 3 (1959) 249-258, espec. 252; P. WINTER, The Trial of Jesus, 136s; G.
SCHNEIDER, Die Passion Jesu, 91.

291. Cfr. W. GRUNDMANN, Das Evangelium nach Lukas (Berlin 1966) 425:
J. ERNST, 0. ¢, 625. :

292. Cfr. P. Joton, “Le 23,117, en Rech Scien Relig 26 (1936) 80-85.
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hasta afirmar que representa un doble del proceso romano de Mc o
que ha sido inventada por Lc, basdndose en el Salmo 2,1, en el que
la comunidad primitiva capté el anuncio profético de la unién de
Herodes y Pilato contra Jesls (cfr. Act 4,27) . Sin embargo, tales
hipétesis no son justificables. El texto del Salmo es demasiado vago
como para que pueda bastar por si solo para la invencién de este
episodio. Mas bien por ser real la comparecencia ante Antipas, se
pensé a partir del hecho en la aplicacion del Salmo. Parece, ade-
mas, que Lc estaba bien informado de las tradiciones concernien-
tes a Herodes *.

Por lo demas, este envio de Jeslis a casa de Herodes es muy
verosimil, pues se dan casos analogos en la jurisprudencia y en la
caracterizacion personal y las relaciones entre Herodes y Pilato
ofrecidas por Lc se acomodan a las noticias extrabiblicas. Aun en
el caso de que Lc no conociera este relato con detalles, no parece
haya razones suficientes para dudar de su historicidad *. Nétese,
ademés, la semejanza de esta escena de burla con las afrentas re-
cibidas por Jesus de parte de los soldados del procurador al final
del proceso romano en Mc-Mt, que Lc omite y que Jn propone tam-
bién a mitad del proceso, como si ambas se hubiesen atraido mu-
tuamente.

Pero Lc no relata este episodio simplemente para que no se
perdiese. Con él estigmatiza y fustiga una falsa manera de intere-
sarse por Jesus —tan sélo por curiosidad y diversion— sin la mas
minima disposicién hacia un compromiso personal del discipulo
hacia el Maestro. Asimismo destaca la completa inocencia de Je-
stis como criminal politico ante los representantes romanos en Pa-
lestina: ante el procurador romano de la region y ante el cliente rey
Hercdes. Sélo los representantes judios de Jerusalén y sus habitan-
tes han exigido su muerte. Se advierte, pues, su intencién de mini-
mizar la intervencion de Roma en la crucifixion de Jesus y echar
“directamente la culpa a los judios™:.

293. Cfr. M. DiseLivs, “Herodes und Pilatus”, en Zeit Neut Wiss 16 (1915)
113-126; J. B. TysoN, L c.; “Jesus and Herodes Antipas”, en Jour Bibl Lit 79
(1960) 239-246; A. W. VERRAL, “Christ before Herod”, en Jour Theol Stud 10
(1909) 321-353.

294, Conocidas tal vez por Manahén, amigo de infancia del tetrarca: Act
13,1; cfr. también Lc 8,3.

295. Cf. K. H. RENGSTORF, Das Evangelium nach Lukas (Gottingen 1965)
264; P. BENOIT, 0. ¢, 167; J. ERNST, 0. C., 624.

296. Cir. K. H. ScHELKLE, Die Passion Jesu in der Verkiindigung des Neuen
Testaments (Heidelberg 1949) 24-37; ¥. ScHuUETz, Der leidende Christus (Stutt-
gart 1969) 126-138; G. ScHNEIDER, Verleugnung..., 193-196; Die Passion Jesu, 93-
94; A. GeorGEr, “Le sens de la mort de Jésus pour Lue”, en Rev Bibl 80 (1972)
198-204.
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En la convocacién general, que sigue a continuacién (vv.
13-23), Pilato, forzado a hacerse nuevamente cargo del juicio, vuel-
ve a exponer su conviccion de que Jesls es inocente, afnadiendo
que Herodes comparte la misma opinién (vv. 13-15). Incluso propo-
ne soltarlo, después de haberlo castigado, como sugerencia de
compromiso (v. 16). Ya que no ha podido obtener que la turba re-
clame su libertad con motivo de la gracia de la Pascua, ensaya el
castigo de la flagelacion. Lc alude a ella, pero no afirma que le
fuera infligida, pues repugna a su delicadeza espiritual y literaria
la narracién directa del castigo. Pero los designios de Pilato no se
logran y la multitud insiste: jfuera ese y suéltanos a Barrabas! (v.
18).

Nétese la brusquedad con que inesperadamenie presenta a Ba-
rrabas, aunque a continuacién caracterice mejor que Mc-Mt su per-
sona y crimen (v. 19). Y es que a Lc le repugna insistir en la equi-
paracion de Jeslis con un asesino, cosa que ofende su dignidad.
Sin embargo, resalta sobremanera (v. 25) la monstruosidad que su-
pone que los judios den preferencia a un verdadero revolucionario
y terrorista con relacién a su verdadero Mesias, al que han acusado
falsamente de revolucionario.

Pilato se resiste ante la turba vociferante, que reclama la cru-
cifixién de Jesus, y proclama por tercera vez su inocencia y su in-
tencion de liberarle. Lc destaca mas que Mc la resistencia de Pilato
a la condenacion de Jesus, aunque se frate también de una maqui-
nacién politica mas que justicia. Sin embargo, ante e! odio impla-
cable de los judios acaba por ceder y dicta que se cumpla su de-
manda (vv. 24-25).

Las palabras con que Lc concluye el relato (v. 25b) estan
escogidas intencionalmente: y a Jesds se lo entregé a su voluntad.
En ellas se destaca de manera expresa la culpa de los judios, ate-
nuando en lo posible la de Pilato. No es él quien ha querido la muer-
te de Jesls, sino los judios, que la han reclamado y obtenido. Sin
embargo, en los relatos siguientes no aparecera claro si son los
judios o los romanos que llevan a crucificar a Jests y lo lievan a
cabo.

6. El relato de Juan
(18,28-19,16):

Jn presenta en cierto modo una secuencia distinta de los acon-
tecimentos y transmite numerosos dialogos bien construidos entre
Pilato: y Jesus, resaltando el profundo sentido teoldgico de los mis-
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mos, especialmente el sentido espiritual de la realeza mesianica de
Jesus, asi como su naturaleza divina *. La importancia del reiato
queda patente en la amplitud con que lo trata.

Consta de siete escenas, precedidas de una introduccién, cons-
truidas en paralelismo concéntrico en cuanto al lugar y al tema y
separadas entre si- explicita o implicitamente por los verbos “en-
trar/salir”. O como dicen otros, construidas literariamente en torno
a “en el pretorio/fuera del pretorio”. Los judios estan afuera; Jesis
dentro; Pilato va de uno a otro *. Es un relato de gran belleza y dra-
matismo. ‘

En la introduccién (19, 28) Juan presenta el tiempo, el lugar
y los actores del episodio: de madrugada, en el pretorio, Pilato, Je-
sus, los judios. Aporta, ademas, una noticia preciosa: los judios no
entraron en el pretorio para no contaminarse y poder asi comer
el cordero de la Pascua®, que comenzaba aguella misma tarde, va
que el proceso romano de JesuUs tiene lugar el dia de la Parasceve
o preparaciéon de la Pascua (19,14).

Estos datos plantean el grave problema de la cronologia de la
pasion, diferente en Jn y en los sindpticos. Normaimente hoy dia se
prefiere la cronologia juanista, segin la cual la Pascua judia (=15
de Nisan) cay6 en sabado y no en viernes, como suponen los sindp-
ticos. Estos implicitamente apoyan también !a cronologia de Jn, va
que en el dia de la muerte de Jesus, Simén de Cirene venia del
campo (Mc 1521 y par.), José de Arimatea comprdé una sabana
(Mc 15,46 y par.) y las mujeres aromas (Lc 23,56), lo que dificil-
mente hubieran podido hacer si la muerte de Jesus hubiera ocurri-
do el dia de la Pascua. Por consiguiente, los sinépticos siguen otro
calendario o la cena pascual de Jesls por ellos narrada fue una an-
ticipacion litirgica de !a Pascua judia, celebrando una cena teol6-
gicamente pascual, durante la cual Jesls instituy6é la Pascua cris-
tiana de la Eucaristia. Pero la Pascua en el sentido propio de la

297. Cfr. C. K. Barrerr, The Gospel according to John (London 1962) 443;
B. ScawaNg, “Pilatus begegnet dem Christus (Joh 18, 28-38a)”, en Sein und
Sendung 29 (1964) 100-112; M. E. Borsmarp, “La royauté universelle du Christ”,
en Assambl du Seign 88 (Bruges 1966) 33-45; A. DauEr, Die Passionsgeschichte
im Johannesevangelium (Miinchen 1972) 249s.

298. Cfr. B. WEeLLHAUSEN, Das Evangelium Johannis (Berlin 1908) 84; J.
Brang, “Die Verhandlung vor Pilatus: Joh 18, 28-19,16 im Lichte johanneischer
Theologie”, en Bibl Zeit N. F. 3 (1959) 60-81; H. Scuiier, “Jesus und Pilatus
nach Johannesevangelium”, en Die Zeit der Kirche (Freiburg 1956) 56-74; E.
HAENCHEN, “Jesus vor Pilatus (Joh 18, 28-19,15)”", en Theol Literaturz 85 (1960)
83-102 (repetido en Goif und Mensch, Tibingen 1965, 144-156); A. JANSSENS DE
VAREBEKE, “La structure des scénes du récit de la Passion en Joh XVIII-XIX”, en
Ephem Theol Lov 38 (1962) 506-509; A. DAUER, o. c¢., 100-104.

299. La entrada en casa pagana reportaba impureza legal durante siete
dfas: Act 10,28.
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palabra, la celebré Jesus en la cruz y sobre la cruz. E! mismo fue
el Cordero *®,

Primera escena (18,29-32) Pilato sale fuera; los judios
acusan a dJesus de §{“malhechor y piden su muerte
(de cruz) o

Pilato interroga a los judios qué acusacién traen contra Jesus
(=este hombre). Deberia saberlo ya, puesto que también la cohor-
te romana esta presente en el prendimiento de Jesus, y de seguro
lo sabia en lineas generales. Pero como eso no era suficiente para
condenar a uno a la pena capital y, por otra parte, la pregunta tiene
su funcién literaria en la narracion, de ahi su interrogacion.

Los judios responden también de modo exirafio, pues no acu-
san a JesdUs de ningln crimen concreto, sino simplemente de ser
un malhechor. El motivo de esta reticencia puede ser la indignacion
que provoca en ellos la interrogacién de Pilato® o puede buscarse
en la pluma del evangelista, interesado en continuar progresiva-
mente la narraciéon y explicar por qué Jesds fue crucificado. De
ahi la respuesta sagaz e irénica de Pilato: fomadle vosotros y juz-
gazle segtn vuestra ley.

Los judios molestos responden humillados: nosofros no pode-
mos matar a nadie. Y aqui viene la consideraciéon reveladora de Jn,
que ve en esa realidad histérica de la privacion del “ius gladii”
algo providencial, la expresidon de la voluntad divina de que Jesis
muera crucificado y no lapidado solamente como blasfemo: asi se
cumpliria lo que habia dicho Jestlis cuando indicé de qué muerte
iba a morir*. Asi pues, indirectamente manifiesta Jn que la peti-
cion inicial de los judios a Pilato sobre la suerte de Jesls es idén-
tica a la expresa y terminante de las escenas finales: la crucifixion .

Segunda escena (18,33-38a) Pilato entra e interroga a
Jesus, que se declara “Rey de la verdad*

Después del dialogo con los judios, Pilato entra en el pretorio,

300. Cir. H. Vanx pEN BusscHE, El Evangelio segin San Juan (Madrid 1972)
617s.

301. Confiasban seria suficiente motivo el hacerse rey, cosa que Pilato debia
saber, ya que segun 18,33 de eso le habian acusado.

302. Cir. Jn 12,33; 3,14; 8,28.

303. Cfr. J. H. BerNarD, John, II, 608; A. ScHLIER, L c., 59; C. H. Dobp,
The Interprelation of the Fourth Gospel (London 1960) 426s.
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hace llamar a Jesls y le interroga. Entre los dos establece el evan-
gelista un didlogo bien construido, que no es una repeticion mag-
netofénica o taquigrafica de su conversacion, sino una exposicién
teoldgica, que explica la respuesta afirmativa de Jesas a la pregun-
ta de Pilato en los sindpticos y la proclamacién de la inocencia de
Jesus por parte de Pilato. De hecho Jn —aqui y en otras escenas—
pone en boca de Pilato palabras que éste no pronuncié exactamen-
te y, sobre todo, hace decir a Jesls cosas que Pilato no podia com-
prender, ya que el Cristo juanico se dirige a los lectores cristia-
nos .

Como en los sindpticos, el interrogatoric de Pilato se cenira en
la pregunta ¢geres ti el Rey de los judios?, fuertemente radicada en
la tradicién cristiana y seguramente palabras auténticas del procu-
rador romano. Tal expresiéon podia tener un sentido politico o reli-
gioso. Nétese que el titulo “Rey de los judios” suele tener en los
evangelios un matiz politico, en conexiéon con la realeza mesianica
terrestre, que Jesus siempre rechazé. Sélo aparece en las narracio-
nes de la pasién y en la adoraciéon de los Magos (Mt 2,2), con rela-
cién al poder politico de Pilaio o de Herodes. Otro titulo similar, pe-
ro distinto, es el “Rey de Israel” (Jn 1,49; 12,13), que expresa tam-
bién realeza mesiénica, pero en un aspecto mas religioso o espiri-
tual.

Jn, pues, teniendo en cuenta esta equivocidad de la expresion
“Rey de los judios”, pone en boca de Jeslis una pregunta, breve y
densa, que precisa muy bien el verdadero sentido de la interroga-
cién de Pilato: ¢dices esto por tu cuenta, es decir, como romano, en
sentido politico (y entonces la respuesta sera no) o es que otros
(=los judios) te /o han dicho de mi? Entonces la pregunta puede
tener doble sentido y la respuesta debera ser afirmativa en el terre-
no religioso, pero negativa en el politico. Pilato responde un tanto
incémodo (=¢soy yo acaso judio?), pero sus palabras indican que
excluye claramente la primera alternativa de la pregunta de Jesus.
La acusacion y la cuestion propuesta proceden de los judios. Indi-
ca, pues, que Jeslis debe explicarse en ese sentido durante el pro-
ceso (v. 35) 5 '

Jesls responde aclarando el verdadero caracter de su realeza.
Su respuesta estd expresada en estilo netamente juanico: inclusién,

304. Cir. P. Benorr, Passion y resurreccion 169-170; A. DAUER, o. ¢, ‘103,
105, 110-111; R. E. BROWN, 0. ¢, 860 y 868 escribe: “Las respuestas de Jesus al
gobernador romano reflejan respuestas posteriores de la comunidad ecristiana a
las autoridades romanas”. .

305. Cfr. H. VaN DEN BUSSCHE, 0. ¢.,, 623-624; A. DauEr, o.c., 252; H.
SCHLIER, l. ¢., 60s.
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concatenacion, vocabulario, la primera parte en negativa: mi reino
no es de este mundo, ni en cuanto al origen, ni en cuanto a la na-
turaleza, ni en cuanto a la pertenencia. Luego confirma cémo no es
de este mundo medianie una (prueba) proposicion en sentido irreal:
no tiene soldados, esta prisionero sin que nadie le defienda ni luche
por él. Finalmente resumiendo toda la respuesta, afirma claramen-
te: mi reino no es de aqui (v. 36).

Dado que Jesls no ha negado ser rey, la sucesiva pregunta de
Pilato (=luego ¢t eres rey?) ofrece ocasion a Jn, salvando el con-
tenido histérico de la respuesta de Jeslis ya recogido en los sinop-
ticos (=t lo dices, soy Rey) *, para reafirmar que el reinado de
Jesls es espiritual, no politico o terreno: yo (inicial, con énfasis,
destacando la persona de Jesis) para esto (indicando su mision a
realizar) he nacido y para esto he venido (en perfecto, designando
el momento de la encarnacidén con proyeccion a su presencia en el
mundo como revelador) al mundo: para dar testimonio de la verdad
(expresion juanica, que designa la revelacion definitiva de Dios,
que Jesuls aporta y que se identifica con El mismo). Todo el que es
de la verdad®™ escucha mi voz atenta y docilmente (v. 27).

Asi, pues, la realeza de Jesis no se puede entender en térmi-
nos de soberania humana. La realeza de Jesus consiste formalmen-
te en que los hombres acepten la verdad testificada por Jesus, que
se ha encarnado para dar testimonio de la verdad, que es la misma
Verdad, el Revelador, y para que los hombres le acepten (cfr. 14,6).
Los hombres que conforman su vida moral con esta Verdad, acep-
tandola, se someten a El y de este modo Jeslis reina sobre ellos *%.
El reino de Cristo es reino de fa verdad y los que entran en éi son
“discipulos” mejor que “stubditos”. Y aunque mas adelante Jn pre-
sente a Jests como Rey por su pasién y su cruz, no hay oposicién
entre ambas ideas, pues se trata de dos aspectos de una misma
realidad **. El culmen de toda la revelacién de Jestis o su testimonio
de la verdad consiste en la cruz, en la que se da la plena manifesta-
cion del amor del Padre (cfr. 3,16) y de su voluntad salvifica (3,
17) 310_

306. El vocablo “Rey” en los relatos evangélicos de la pasién aparece cuatro
veces en Mt, seis en Mec, cuatro en Le y doce en Jn.

307. Es otra féormula juanica (cfr. 1 Jn 3,19), que expresa una disposicion
estable o un estado a dejarse conducir moralmente con docilidad por la verdad
de Cristo.

308. Cfr. A. Descamps, “Le messianisme royal dans le Nouveau Testament”,
en L’attente du Messias (Bruges 1954) 78-82.

309. Cfr. A. DavUER, 0. ¢., 116; J. Biawg, L c., 62.

310. Cfr. H. VaN DEN BUSSCHE, 0. c., 625-628; R. SCHNACKENBURG, Das Jo-
hannesevangelium, III, 285.
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Después de esta manifestacion de Jesis sobre el caracter de
su realeza, Pilato pregunta: ;qué es la verdad? (sin articulo en grie-
go) a modo de interrogacion retérica para cerrar el didlogo, como
a quien no le interesa el tema y esta desbordado por él, pues no lo
entiende. Esta incomprensidon denota y hace patente su falta de fe.
Tampoco él pertenece a los que “son de la Verdad” .

Tercera escena (18,38b-40) Pilato sale y declara a Jesus
inocente: los judios prefieren a Barrabas

Esta escena es mas breve que en los sindpticos. Jn ofrece s6-
lo los elementos esenciales para comprenderla. Después de la de-
claraciéon de Jesus, Pilato comprende que el asunto y el acusado
no representan peligro politico alguno y sale para declarar a los
judios que Jesus es inocente. La inocencia de JesUs y la negacion
de su mesianismo politico por boca del procurador son también un
tema preferido de Jn (18,36b; 19, 4.6) ™.

Expresada su opinion, Pilato sugiere inmediatamente dejar libre
a JesUs con motivo de la Pascua (v. 39; iéngase en cuenta lo dicho
anteriormente al respecto): ;queréis que os ponga en libertad al
Rey de los judios? La concisién del relato juanista sobre las discu-
siones y pormenores que se siguieron es intencional. Jn conoce las
insistentes apelaciones de los judios (=gritaron de nuevo a su
vez), pero quiere reducir la escena a la confrontacién entre Jesus
y Barrabas y destacar la paraddjica obstinacion de los judios, que
acusan de mesianismo politico al verdadero Mesias, mientras ab-
suelven al real pseudomesias politica, Barrabas, a quien califica de
bandolero®, y desean a toda costa hacer morir a JesUs, pues tam-
poco son de la Verdad.

La escena es paralela a la que se desarrollard en el Lithostro-
tos (19,13-15): aqui Jesls es pospuesto a Barrabds, alli al César
La misma expresiéon abreviada de Pilato, presentando publicamen-
te a Jesus como “el Rey de los judios” (y no “que se dice...”, “al
que llamais...”) tiene un contenido teoldgico: aunque un tanto ve-
ladamente, JesUs es presentado aqui al pueblo como Rey.

311. Cfr. R. E. BROWN, 0. ¢, 869; A. DAUER, o. c., 261.

312. Cir. J. BLaNK, L c, 63; A. DAUER, 0. c., 308-311.

313. Cfr. A. Bassic, “Pilatus, Jesus and Barabbas”, en Bibl 48 (1967) 7-28;
R. SCHNACKENBURG, 0. C., 290.

314. H. VaN DEN BUSSCHE, 0. ¢., 6,30.



Cuarta escena (19,1-3): Primera realizacion de la reale-
za de Jesus

Es la escena central de esie relato del proceso romano, aunque
tal vez no lo fuera en el orden histérico de los acontecimientos. Jn
relata brevemente la flagelaciéon y los ultrajes, pero con ello desta-
ca que Jesls recibe su primera entronizacién y presentaciéon como
Rey, por medio de la pasién y en su pasioén, al aparecer ataviado
con los simbolos externos de la realeza universal y ser saludado
como rey ., Para Jn, pues, esta escena tiene una finalidad eminen-
temente doctrinal y teolégica. Los soldados, al coronar a Jesus, re-
vestirle con el manto de puUrpura y honrarle como rey, realizan in-
conscientemente la profecia. Poco importa que ese homenaje sea
una caricatura o una farsa.

Quinta escena (19,4-7): el ““ecce homo":

Pilato sale una vez mas al exierior y comienza un nuevo ciclo
en el relato, una especie de segundo interrogatorio o sesion judi-
cial. Se ha limitado a infligir a Jesis un castigo a modo de adverten-
cia (=la flagelacién) para dejarle luego libre. Vuelve a proclamar
su veredicto de inculpabilidad (v. 4), pero eso es precisamente lo
que se convierie en el comienzo de un nuevo enjuiciamiento. La es-
cena tiene gran conexiéon con la anterior (=salié entonces Jesus
fuera, llevando la corona de espinas y el manto de pdrpura), crean-
do en el lector la idea de que Jesls llevo estas insignias durante
toda la pasion (Mc-Mt afirman que le despojaron de ellas y le pu-
sieron sus vestidos). Pilato presenia a Jesus, azotado y ultrajado,
a los judios, diciendo: jaqui tenéis al hombre!

Si las palabras son histéricas, posiblemente Pilato intentaba
provocar en la -muchedumbre un sentimiento de compasion y de in-
dulto o quiza un cierto desprecio hacia los judios, mostrando la fal-
ta de peligrosidad del presunto pretendiente al trono y como toman-
do a risa sus acusaciones contra “este hombre” (cfr. 18,29). Para
el evangelista, sin embargo, tienen un sentido mas profundo. Pue-
den expresar la humillacién suprema de Jests, consecuencia Ulti-
ma de la encarnaciéon (asi Bultmann) ¢ o evocar implicitamente la
figura daniélica del “Hijo del Hombre” (Dan 7,13), haciendo refe-

[ e ——

315. Cfr. J. Branxk, L ¢, 61-63, 73-74; W. A, MEExks, The Prophet-King (Lon-
don 1967) 69; A. DAUER, 0. C., 262s.
316. Das Evangelium des Johannes (Gottingen 1964) 510.
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rencia a la humanidad de Jesls, deniro del contexto del poder
transcendente de Jesls y de su juicio sobre el mundo (asi Loisy,
Bilank, Lagrange, De Ia Potterie, etc.) *. Apoya esta Gltima opinién
€l contexto: Jesis llevando la corona de espinas y el manto de pur-
pura, el titulo inmediato de “Hijo de Dios”, el paralelismo con la es-
cena séptima, que tratan estos mismos temas.

La reaccion de los principes de los sacerdotes y sus ministros
fue pedir embravecidamente para Jests la crucifixion (v. 6a). Apa-
rece aqui directamente por primera vez la mencién de la cruz en el
proceso. Pilato, reaccionando violentamente con impaciencia e ira,
rehisa hacer lo que los judios piden, respondiendo con ironia y én-
fasis como al! principio: tomadio vosotros y crucificadle, porque yo
ningin delito encuentro en él. Pero los judios insisten y presentan,
como segundo motivo, el motivo fundamental y decisivo de la muer-
te de Jesus: el motivo religioso. Jesls es acusado de blasfemo y
digno de muerte, como transgresor de la Ley: nosotros tenemos
una Ley ®® y segtin esa Ley debe morir, porque se hizo Hijo de Dios
(v. 7) *. Esta acusacién de blasfemia aparece clara en los sinopti-
cos en el proceso judio; a ella puede aludir Jn al referirse al pasa-
do (cfr. ademas Jn 5,18; 10,33-36, eic.).

Como se indico, Jeslis fue acusado de blasfemo no porque se
declaré Mesias, sino porque afirmé serlo en sentido transcendente,
esto es, igual a Dios. Por tanto, el cargo de “Rey de los judios” era
una invencioén falaz, un pretexto. El motivo fundamental era que Je-
sis se tenia y decia ser Hijo de Dios. Jn, pues, analiza las lineas
maestras del proceso romano: el falso motivo politico y el verdade-
ro motivo religioso. Y como en otros pasajes juanicos (cfr. 1,35-51),
se da en la intencién del evangelista (quiza también en la realidad)
una gradacion ascendente en los titulos aplicados a Jesls: este
hombre, Rey de los judios o Mesias en sentido politico, el Hombre
(evocando su transcendencia), Hijo de Dios ¥,

Sexta escena (19,8-12): segundo interrogatorio en el in-
terior; la potestad de Pilato:

La escena es propia de Jn, sin paralelos en los sindpticos. La
ultima acusacién debié resonar en la mente de Pilato como un true-

317. Cfr. J. Biank, L. ¢, 75; F. HaNg, “Der Prozess Jesu nach den Johan-
nesevangelium”, en Evangelisch-katholischer Kommentar, 2 (1970). 40s; R. E.
BrOWN, 0. c., 876.

318. Cir. Lev 24,16.

319. Cfr. D. W. WEeap, “We have a Law”, en Nov Test 11 (1969) 185-189
(trad. en Rassegna de Theologia 11, 1970, suppl 2, 34-36). .

320. Cfr. R. E. BROWN, 0. c, 891; A. DAUER, 0. c., 108-110.
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no en un cielo sin nubes. Y comienza a alarmarse mas aun. No cons-
ta si se trata de un temor supersticioso, politico o de haber despre-
ciado una reivindicacion absoluta de los judios. De todos modos
este temor produce en él un efecto contrario al deseado por los ju-
dios: desear liberar a Jesus. Resuelve, pues, reiterar el proceso e
interrogar a Jests con serenidad y a su gusto ®.

La pregunta ¢de donde eres tii?, equivalente a la frase habitual
en todo proceso para invitar al acusado a identificarse, tiene para
Jn un sentido mas. profundo. Después del “se atemorizé mas adin”,
se refiere al origen o proveniencia (misteriosa) de Jesus, cuestion
central en el cuarto evangelio ®, aunque no deje de tener un matiz
especial al proponerlo en boca de Pilato. Pero Jests guarda silen-
cio. Jamas en el cuarto evangelio se responde directamente de pala-
bra a una pregunta sobre el origen divino de Jesis. No son las pa-
labras las que manifiestan de ddnde viene; es algo que se ve y se
palpa en la vida y obra de Jesus, sobre todo en su muerte, que es
elevacion. Ademads, ese silencio, que en los sindpticos generalmen-
te evoca la figura del Siervo de Yahvé, en Jn forma un todo con la
pregunta anterior y con la que sigue, capital también para el evan-
gelista *,

El silencio de Jesus exaspera el despotismo romano de Pilato.
Extrafado de tal modo de proceder e impaciente, le advierte en to-
no elevado que esta en sus manos concederle la vida o enviarle a
la muerte (v. 10). La respuesta de Jesls explica que en la perspec-
tiva de la economia de la salvacién nadie tiene plenos poderes, si-
no Dios y el Hijo del Hombre. Pilato, a quien ese poder le ha sido
concedido de arriba, no es mas que un instrumenio de Dios en este
acontecimiento de la historia de la salvacién (v. 11a), a saber, que
Jesls muera con [a pena de los romanos (=crucifixion-exaltacién)
y nho con la de los judios (=lapidaciéon). Aparentemente Pilato esta
implicado en este proceso por la casualidad de una situacién juri-
dica, pero de hecho se encuenira asumido por Dios en su plan sal-
vifico. Nuestro texto no trata de la confrontacién entre la autoridad
religiosa y la civil, como algunos comentadores o criticos preten-
den, sino de un caso concreto: de la potestad que Pilato hic et nunc
tiene y ejerce sobre Jestis y sus motivaciones *,

St ———

321. El “temor” es también un motivo literario frecuentemente usado para
mantener la narracién. Cfr. G. P. WeTTER, Der Sohn Gottes, 90s; R. ScHNac-
KENBURG, 0. C., 300.

322. Cifr. 2,9; 4, 11-12; 17,27; 8,14; 9, 29-30, ete.

323. Cfr. C. K. BaRRETT, 0. ¢, 451; H. VAN DEN BUSSCHE, 0. ¢, 636; R. E.
BROWN, 0. ¢., 892.

324. Cir. H. F. VoNn CAMPENHAUSEN, “Zum Verstindnis von Joh 19,117, en
Aus der Friihzeit des Christentums (Tiibingen 1963) 125-134.
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La segunda parte de la respuesta de JeslUs (v. 11b) expresa la
causa humana de la muerte de Jesus, a saber, indirectamente Ju-
das y directamente Caifas y los judios, que inmediatamente enire-
garon a Jesus al procurador (el que me ha enfregado es un singular
colectivo), cerrando los ojos a la luz. Los judios, metidos ya de lle-
no en la historia de la salvacion cuando condenan a Jesus, al en-
tregar a su Mesias cometen un pecado mayor y de hecho son, en
cierto modo, los Gnicos que cometen pecado, pues en la concep-
cion juanica el pecado se define en funcidon de la historia de la sal-
vacién: es la obcecacion, la falta de fe *. Los judios, pues, son pre-
sentados por Jn como los verdaderos responsables de la muerte
de Jesus. A Pilato, ejecutor de la sentencia, se le puede acusar de
debil, injusto, pero no de pecador en sentido juénico. Sin embargo,
tampoco queda absolutamente absuelto (pecado mayor). Asi, pues,
el problema de la responsabilidad de la muerte de Jesls en Jn se
sitla claramente a la luz de la historia de la salvacion .

Desde entonces Pilato, de nuevo acosado por un temor in cres-
cendo hacia JesUls, buscaba un medio para absolverlo. Los dirigen-
tes judios perciben esta persistencia del procurador en su determi-
nacion de soltar a Jesls. La narracién es esquematica, pues no
aparece cO6mo o por quién se enteran los judios de las intenciones
de Pilato. Por eso le amenazan veladamente de acusarle ante Tibe-
rio de no impedir, como “amigo del César” *, que se levante en su
jurisdicciéon un rey competidor del emperador y, por tanto, que se
opone a la autoridad del César (v. 12). Esta acusacion y el temor
al César mueven a Pilato a usar “su poder” contra Jesus.

El César no aparece aqui como un superior aparente de Pilato
frente a Dios, que le concedia efectivamente ese poder, sino como
emperador frente al Rey JesUs. La realeza de Jeslis es presentada
por los judios como una rebeldia conira el emperador. A los ojos
del procurador esto sera motivo de condenacién y serd mencionado
en el veredicto y en la ejecucién (cfr. 19,19). Con esto nos explica
Jn que Pilato cedié Gnicamente por intimidacion, por miedo a los
judios. Aunque el interés juanico se centra en la motivacion teol6-
gica, esta acusacion y el temor de delaciéon ante el emperador es-
tdn encuadrados en un ambiente histérico riguroso y tienen su con-
firmacion en los escritores extrabiblicos .

325. Cfr. Jn 8, 21-24; 9,41; 15,22, etc.

326. Cfr. H. VAN DEN BUSSCHE, 0. c., 636-638.
327. Cfr. R. E. BRowN, 0. c., 879s.

328. Cfr. R. SCHNACKENBURG, 0. C., 303.



Séptima escena (19,13-16a); Pilato proclama Rey a Je-
sus, pero consiente en su crucifixion:

Representa el culmen de todo el proceso contra Jesls y es pre-
sentada con gran precision y solemnidad, pues se trata del momen-
to transcendental de la condenacién de Jesls. Pilato hace salir a
Jests, se sienta é/ en el tribunal, en el lugar liamado Lithostrotos
(=pavimento de grandes y hermosas piedras), en hebreo Gabbata
(=altura, elevacion), y ante los judios proclama a Jests como Rey:
he aqui a vuestro Rey. Los judios piden obstinadamente su crucifi-
xion y Pilato se lo entrega para ser crucificado. Tal es la traduccién
y explicaciéon méas obvia y sencilla de la escena.

Sin embargo, varios autores '(Harnack, Loisy, Dibelius, Hén-
chen, De la Potterie, Boismard, etc.) ® opinan que el centro y la
importancia de esta escena no es la condena de Jesus, ya que el
procurador no pronhuncia expresamente la sentencia, sino la procla-
macion de la realeza de JeslUs por boca de Pilato (v. 14). Segun
ellos, Pilato hace salir a Jestus y (le) sienta {dando al verbo “eka-
thisen”, normalmente intransitivo, un sentido transitivo) en su pro-
pio tribunal o sede de juez y le presenta a los judios: “he aqui a
vuestro Rey”. Asi lo entendié una tradicién antigua (Evangelio de
Pedro, Justino). Ello, sin duda, confiere mayor dramatismo a la es-
cena y conviene a la pluma de Jn, tedlogo por excelencia y amante
de las palabras o expresiones pletdricas de sentido, aunque un tan-
to ambiguas ®*. Seria el gran cuadro evangélico de Cristo Rey: sien-
do reo, Jesls estd sentado en el tribunal y es Rey de los que acu-
san.

No obstante, parece dificil que en la realidad se hayan inverti-
do de este modo los papeles y que Jests fuese colocado en el tri-
bunal de Pilato, cosa que el evangelista hubiera anotado expresa y
claramente, afadiendo el pronombre (=le), ya que favorecia ple-
namente sus intenciones doctrinales *,

De todos modos, en ambos casos tenemos a Jesis presentado
de una manera oficial como Rey “he aqui a vuestro Rey”. La expre-

329. Cfr. Loisy, Johannes, 480; E. HAENCHEN, Der Weg Jesu, 523s; “Jesus
vor Pilatus”, 153; “Historie und Geschichte in den johanneischen “Passionsges-
chichte”, 74-75; M. E. Boismarp, I. ¢.; I. pE 1A POTTERIE, “Jésus Roi et Juge
d’aprés Jo 19,137, en Bibl 41 (1960) 217-247.

330. Cfr. 2,19; 4,14; 4,10; 11,11; 12,32, etc.

331. Cfr. R. E. BROWN, 0. ¢, 880s; H. VaN DEN BUSSCHE, 0. C., 639; M. Ba-
LAGUE, “Y lo senté en el tribunal (Jn 19,13). Reparos a la nueva tradicién litur-
gica”, en Est Bibl 33 (1974) 63-67. Una lista amplia de los autores favorables y
contrarios a dicha tradicion y explicacibn con sus razonamientos puede verse
en A. DAUER, 0. ¢, 269ss.
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sién no parece encerrar burla alguna hacia Jesus o los judios; sino
mas bien determinar lo injustificado de la inculpacion. Para el evan-
gelista, sin embargo, tiene un profundo contenido simbdlico y teo-
i6gico: representa el culmen del tema de la realeza de JeslUs y es
como una profecia inconsciente, una proclamacion oficial de la rea-
leza mesianica de Jesus.

Jn anota también cuidadosamente el dia y la hora: ef dia de Ia
Preparacion de la Pascua, hacia la hora sexta, es decir, hacia el
mediodia. Es la hora del dia de la Paresceve en que entre los ju-
dios se comenzaban los preparativos para la gran fiesta de la Pas-
cua: se retiraban de las casas los panes fermentados y se comenza-
ba la matanza de los corderos destinados a la cena pascual. Es di-
ficil precisar si con estos datos Jn quiere solamente sefialar concre-
tamente el lugar y el momento en que oficialmente fue proclamada
la realeza de Jesus y se sentencidé su crucifixion o si el evangelista
teologicamente destaca que la Pascua que en ese momento iba
a comenzar era la gran Pascua de la salvaciéon del género humano y
an ese momento Jesls era proclamado Rey (y Juez) y verdadero
Cordero pascual, cuya inmolaciéon comenzaba a realizarse. De he-
cho en Jn las escenas de la crucifixion, como realizacién efectiva
de esta realeza, y de la lanzada estan también orientadas en este
sentido *2.

La reacciéon de los judios tiene también gran interés teologico
en el dramatismo de esta escena y en la estructura total del cuarto
evangelio. Definitiva y absolutamente rechazan la realeza de Jesus:
ifuera!, jfueral. Después de afirmar Jeslis que el fundamento de su
realeza espiritual consistia en la aceptacién plena y décil de la ver-
dad, en el momento en que Pilaio solemne y oficialmente proclama
la realeza de Jesids, en ese mismo momento los judios rechazan
solemnemente a JesUs como Rey-Mesias, con lo que se juzgan y
condenan a si mismos*®, eligiendo las tinieblas y la muerte antes
que la luz y la vida. Al gritar asi, quedan definitivamente privados
de su calidad de pueblo de Dios, con lo que la condenaciéon y muer-
te de Jesus significa para Jn el fin (trdgico) del judaismo. Persisten
en su obcecacidén, se convierten en “este mundo”, sometidos al
principe de este mundo %,

Esta realidad es dolorosamente confirmada por su siguiente de-
claracion, que intenta parar el golpe intencionado e irénico de Pila-

332. Cfr. W. A. MEEKS, 0. ¢, 77; 1. pE 1A POITERIE, l. c¢., 224.

333. El juicio es otro tema predilecto de Jn.

334. Cir. E. HoskyNs, The Fourth Gospel (London 1961) 525; J. BILANK,
1. c., 81; A. DAUER, 0. C., 268s.
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to: no tenemos mas rey que al César. Y para colmo son los sumos
sacerdotes quienes hablan asi. El pueblo teocratico, que odiaba a
Roma, porque les impedia el ejercicio de la soberania teocrética de
Yahvé, por odio a Jes(s-Mesias, reniega a su razéon de ser, de pue-
blo de Dios, quedando reducido e identificado con una parte del
imperio romano. Como en Mt 27,25, representa el momento cumbre
de la apostasia de Israel *.

El evangelista ya no tiene necesidad de referir detalladamente
la condena de Jesus. Es superfluo, después de presentar a los ju-
dios como responsables de la crucifixion (=se lo entregé a ellos),
aunque no ejecuten materialmente la sentencia. Jn nada dice de la
libertad de Barrabas. No le interesa; cae fuera de su perspectiva.

7. La Ftagelacion de Jesus

Todos los evangelistas ®* atentiguan que Jests fue flagelado,
pero no describen este suplicio, tal vez por estar aun vigente en su
~ tiempo y ser muy conocido por los lectores contemporaneos.

Segun los daios de la antigliedad, la flagelaciéon romana era in-
fligida de forma cruel y feroz. Consistia en el azotamiento con el
“flagelo”, un latigo de correas de cuero o de cadenillas de hierro,
rematado en las puntas con piedrecitas o con bolitas de hierro. La
victima era desnudada, al menos en su mayor parte, y atada fuer-
temente a una columna. Solia practicarse en el foro o publicamen-
te ante el juez que dictaba la sentencia. Los ministros o sayones
que la ejecutaban eran los lictores y en su defecto {como parece
ocurrié en el caso de Jesus) los soldados. Sus efectos eran terri-
bles: herian, cortaban, desgarraban, machacaban y agujereaban los
musculos de la victima, hasta el punto de vérsele las venas y arte-
rias interiores o los huesos. En ocasiones, incluso, les causaba la
muerte. Tenia varias finalidades: como tortura inquisitiva, como cas-
tigo independiente, como pena de muerte y como preludio de la
crucifixion, después de ser sentenciados a morir®.,

Sobre estos breves datos histéricos y teniendo en cuenta el
contenido de los evangelios, puede afirmarse que Jests fue flagela-
do “dentro” del pretorio, posiblemente en el atrio, ya que segin Jn

335. Cfr. R. SCHNACKENBURG, O. C., 308; H. Van pEN BUSSCHE, 0. C., 641;
R. E. BROWN, 0. c., 895.

336. Cfr. Mc 15,15; Mt 27,26; Jn 19,1. Lc lo supone en 23,16.22, aunque no
lo diga expresamente.

337. Cfr. J. BLINZLER, Il processo di Gesu, 293-297; M. zz Tuva, Del Ce-
ndculo al Calvario, 446-452.
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19,1.4 después de la flagelacién y afrentas, Pilato salié fuera para
presentar de nuevo a JesUs ante la gente. Lo mismo suponen Mt
(27,26-27) y sobre todo Mc (15,15-16). Sin duda fue ejecutada por
los soldados de Pilato, posiblemente por tropas sirias y samarita-
nas, de fidelidad clasica a Roma y de odio feroz a los judios. Inclu-
so es posible que asistiera Pilato a la escena, ya que a él corres-
pondia dar la orden de flagelario y el nimero de goipes, conforme a
la finalidad que se proponia. Desconocemos el nimero de azotes
que recibié Jesus. La jurisprudencia judia sefialaba un tope de 40,
mientras la romana lo dejaba a discrecion del juez. De todos mo-
dos parece inverosimil e imposible el nimero aproximado o supe-
rior a 5.000, que aseguran algunas “revelaciones” particulares.

Sobre la finalidad y el momento preciso en que Jesus fue fla-
gelado no estan de acuerdo los evangelistas. L¢ y Jn la colocan an-
tes de la condenacién y dentro del proceso romano, como castigo
provisorio que Pilato ordena por concesién a los judios, para des-
pués liberar a Jestis. Mc y Mt parecen situarla después de la con-
denacién de Jesls y antes de la crucifixion, como preparacién a la
misma y como acto de clemencia hacia Jesuas, a fin de debilitarle y
hacer mas breve su estancia en la cruz y su muerte.

Teniendo en cuenta estas variantes evangélicas, varios criticos
modernos (Lagrange, Blinzler, Leon-Dufour, etc.) ** son favorables
al orden de Lc-Jn y explican la expresion de Mc-Mt después de fla-
gelarle como accion pasada, realizada antes de la condenacion. Pe-
ro como esta razén no es plenamente convincente, otros prefieren el
orden de Mc-Mt, por acomodarse mas al uso de entonces *.

8. La coronacién de espinas y las afrentas
de los soldados a Jests:

Este episodio de las afrentas de los soldados, relatado por
Mc-Mt-Jn * con pequenas diferencias, pero omitido por Lc, esta
en paralelismo con las recibidas después del proceso judio por par-
te del Sanedrin y sus servidores, si bien es mas ampliamente des-
crito. No esta provocado por el odio al “profeta”, ni representa un
simple “doble” del anterior®*. Se trata mas bien de una improvisa-

338. Cfr. J. BLINZLER, 0. C.,, 305-308; X. LEGON-DUFOUR, “Passion”, 1467.

339. Cir. P. BewnoIir, Pasion y resurreccion, 172; W. GRUNDMANN, Markus,
309; R. SCHNACKENBURG, 0. G, 292; P. BoNNarp, Mateo, 596.

340. Cfr. Mc 15, 16-19; Mt 27, 27-30; Jn 19, 2-3.

341. Cfr. P. Benoit, “Les outrages & Jésus prophéte (Mc XIV 65 par.)”, en
Neotestamentica et Patristica. Hommage & O. Cullmann (Leiden 1962) 107-110.
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da escena de burla, derivada del humor brutal de los soldados, que
se divierten a costa del pretendiente al trono, como ilustrando el
veredicto y titulo “Rey de los judios”, escarneciendo conjuntamen-
te al presunto rey y a los despreciados judios. '

Para burlarse, los soldados imitan las ceremonias en honor de
un rey o del emperador: se le despoja de sus vestidos (MT); se le
impone un vestido real, una clamide o vestido de color purpura, tal
vez la capa de un soldado; se le impone también en la cabeza una
corona de espinas (= ¢zarzas resinosas que servian para el fuego?),
con la que directamente no buscaban la tortura, aunque fuera muy
molesta; /e ponen en las manos (en la mano derecha, dice Mt) una
cafia, como cetro real. Probablemente le obligaron a sentarse en
un trono de burla, ante el que pasaban doblando las rodillas (=ge-
nuflexién), como parte de la ceremonia de prestacién de homenaje,
y por ultimo le saludaban a imitacién de lo que hacian en la ceremo-
nia militar del saludo al emperador: jsalve, Rey de los judios! Misti-
ficados con estos ultrajes, le atormentaban fisicamente cogiendo
la cafia y golpeandole en la cabeza, hendiendo cada vez mas la co-
rona de espinas en ella, y le injuriaban escupiéndole (Mt), como
accion repugnante y soez, o abofeteandole (Jn). Con ello Jests ex-
perimenta en su pasion la caricatura de un rey y reino de este mun-
do.

Como en el caso de la flagelacién, no estan de acuerdo los
evangelistas sobre el momento preciso de esta escena. Sin duda
tuvo lugar en el pretorio. Pero mientras Mc-Mt la colocan después
de la condenacion, Jn la evoca a mitad del proceso romano después
de la flagelacion. De ahi también la diversidad de opiniones en-
tre los criticos y comentaristas *:.

Estas diferencias no enturbian para nada la historicidad de la
misma. Son como el tributo necesario de toda tradicién oral y de
las técnicas narrativas de cada evangelista. Quiza Jn la anteponga
por el sentido profundo que encierra para sus escenas de la “reali-
zacion de la realeza de Jesis” y del “ecce homo”. Sélo después de
la condena podian atreverse unos soldados romanos o mercenarios
de Roma a practicar una conducta tan burlesca con un preso. La
escena es histéricamente digna de crédito y pone de relieve cémo
la Iglesia conservaba un recuerdo doloroso y vivo de las humillacio-
nes del Senor. Es dificil que los primitivos cristianos inventasen una
escena tan denigrante y repugnante, aunque sélo fuera para hacer
realidad las profecias de Jesils sobre su pasion.

342. Cfr. notas 338-339. Anotemos también la hipotesis que sitta - estos ul-
trajes en casa de Herodes, intervenciéon sélo. mencionada por Lec.
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También es cierto que en la antigliedad se conocen varias pa-
rodias similares, de casos aislados (historia de Carabas, en Filon
de Alejandria) y de usos regulares (ritos en las fiestas saturnales),
pero tampoco pueden aducirse como motivo suficiente para expli-
car los escarnios de los soldados hacia Jesus *. Suele ser un error
de investigacion histérica el empefiarse en ver por todas partes ra-
zones miticas o supersticiosas para explicar los relatos evangélicos
y negar su historicidad.

La escena, como todo el relato del proceso de Jesis ante Pila-
to, especialmente en los sindpticos, evoca el destino del Siervo pa-
ciente de Yahvé (Is 53) y el eco teolégico mas profundo de que “el
Hijo del Hombre serd eniregado a manos de los pecadores” *. El
Sefior Jeslis se alza con exirema dignidad por encima de los ultra-
jes que sufre, la corona de espinas, la flagelacion, la condena...,
que acepta sin decir palabra®.

(Continuara)

C. MATEOS
Estudio Teol6gico Agustiniano. Valladolid

343. Cfr. H. VoriLMER, “Der Ko6nig mit der Dornenkrone” en Zeit Neut Wiss
6 (1905) 194-198; K. KasTNER, “Christi Dornenkrénung und Verspottung durch
die rdémische Soldateska”, en Bibl Zeit 6 (1908) 378-392; R. DELBRUECK, “Antiqua-
risches zu den Verspottung Jesu”, en Zeit Neut Wiss 41 (1942) 124-145; J. Ra-
DERMAKERS, La bomne nouvelle de Jésus selon saint Marc (Bruxelles 1974) 382s.

344. Cfr. Mc 9,31; 10,33; 14,41 y par.

345. Cfr. P. BeNorr, Pasién y resurrecciém, 173s.






La teologia negativa. Nuevas teorias

Un tema ambiguo planieado por san Agustin y Suarez.

La obra de Josef Hochstaffl! alude a un aspecto del tema de
la existencia de Dios que resulta pavoroso para el descreido y abru-
mador para los creyentes distraidos, que no toman en serio la reli-
gion. En ambos casos produce consternacion el pensamiento de
Dios, por lo mucho que de él sabemos y por lo mucho que ignora-
mos de su naturaleza y de sus atributos. Es infinito lo que de Dios
sabemos e infinito 1o que ighoramos todos. Es obvio que la mente
desprovista de las vivencias de la fe, colocada al borde de ese do-
ble abismo insondable, sienta pavor y consternacién. No tiene mas
alternativa que entregarse a los designios divinos o rechazarlos
con la fuga de Dios, mediante la negacién de su existencia. Es una
situacion dramatica que recuerda la escena del paraiso, cuando
Adan, acostumbrado antes a la suave y luminosa conversacion di-
vina, al verse en pecado huye a la oscuridad de la selva, junto con
Eva, aterrados ambos de la presencia divina.

No- siempre el alejamiento de Dios produce un sentimienio tan
tragico de consternacion.: Ni la Teologia negativa* adquiere los
rasgos de alienacién religiosa alocada o un ateismo sistematico.
Sin volver a Dios la espalda en forma descarada, puede disimular-
se el misterio con motivos muitiformes, doctrinales unos y practicos
otros, con distracciones méas o menos justificables o con discusio-
nes filoséficas o teoldgicas de criticos eminentes que en formas va-
riadisimas plantean el problema, hoy muy estudiado, de la TN co-
mo lo hace Hochstaffl en la obra a que nos referimos antes.

El titulo escueto de la obra no es sin embargo una novedad
extraordinaria. El tema resulta inquietante o atractivo en su subti-

1. Josef Hochstaffl, Negative Theologie. Ein Versuch zur Vermiftlung des
patristischer Begriffs (Miunchen, Kosel Verlag, 1976) 272 pp.
2. En adelante emwleamos las siglas TN para indicar la Teologia negativa.
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tulo: Teologia negativa: un intento de conciliacion del concepfo pa-
tristico. Pero, conciliacion jcon quiénes? El indice bibliografico
enumera mas de mil titulos de libros y articulos relativos a la afir-
macién y negacion de Dios. El autor ha descrito la espesa frondo-
sidad conceptual de ambos términos a lo largo de la historia; y al
final de la obra dedica importantes capitulos a los prolegémenos
linglisticos y hermenéuticos necesarios para llegar a una concilia-
cién que —con criterios de especialista en Teologia pastoral, en la
Falcultad teoldgica de Paderborn, y conforme al espiritu del Vati-
cano |ll—, cree suficiente para dar a la TN una figuracién o preci-
sion especial aceptable para el hombre moderno®.

En la exposicién del tema se aduce un material denso y ampli-
simo de elementos histéricos de filosofia y teologia conceptual, con
el fin de hacer consciente al lector acerca de la evolucién de los
elementos afirmativos y negativos de la terminologia relativa a Dios,
en las diversas religiones y escuelas que han tratado sobre el tema.
Es obvio que en la exposicion de un tema amplio haya lagunas de
mas o menos importancia. Entre ellas nos es preciso sehalar omi-
siones que creemos esenciales, como son las doctrinas del estoi-
cismo precristiano heredadas por e! cristianismo, y las posiciones
tltimas de la época postridentina en el concepto del Verbo o de la
Palabra con aplicaciones filoséfico-teoldgicas, especialmente en
Suarez. La omision de la doctrina estoica sobre el Verbo la con-
sideramos importante, porque la filosofia cristiana de los Padres, y
entre ellos el Ps. Dionisio en su teoria sobre la Teologia apopha-
tica, depende mas del estoicismo que de la filosofia de Aristételes
vy Platén.

La omisién del pensamiento escolastico postridentino —espe-
cialmente el de Suarez— es particularmente sensible, una vez que
el autor ha dado importancia tan decisiva al pensamiento aleman
que sigue una orientacion diversa a la de Suéarez, a pesar del cono-
cimiento que los grandes filésofos germanos han tenido del filésofo
y tedlogo espafiol, cuya doctrina lingliistica ha precedido a los tra-
bajos mas logrados de los tedlogos actuales posteriores al Vatica-
no Il ‘

En el pensamiento suareciano hay que distinguir varios esque-
mas lingiiisticos:

a) El lenguaje sistematico humano y racional, utilizable tan-
to por los hombres como por seres superiores y por el mismo Dios;

[

3. Cf. p. 235. De no precisar otra cosa, nos referimos siempre a la obra de
Hochstaffl, que hemos indicado en la nota 1.
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b) Lenguaje no sistematico que sirve para comunicarse en-
tre si los hombres 'y seres racionales superiores, e incluso el mismo
Dios, en forma no sistematica ni propiamente -racional.

c) Lenguaje propiamente divino, natural o sobrenatural, uti-
lizable s6lo por Dios.

El tema de ia inefabilidad divina y el de la TN se pueden pre-
sentar en los tres esquemas lingiiisticos que denominaremos: ahu-
mano, suprahumano o no-sistematico y divino. La mente humana no
puede saber en los dos Ultimos esquemas si una propiedad divina
es o no inefable, pues desconoce las posibilidades lingliisticas o
comunicativas de estos esquemas. Por eso Suarez lo plantea en el
primero, diciendo:

“Ante todo, se debe decir que Dios es y se dice inefabie verda-
dera y propiamente. La dificultad esta en el modo de entender este
atributo, pues no podemos decir de modo absoluto que Dios es ine-
fable, ya que no hay nada mas frecuente en nuesira conversacion.
Tampoco le podemos llamar indenominable, ya que le desighamos
con tantas denominaciones. De ahi que con su agudeza habitual,
Agustin no parece consentirnos llamar a Dios inefable para evitar
las contradicciones de este término . Pues habiendo dicho algunas
cosas de Dios, pregunta: ;Hemos dicho algo? ;Resond en nosotros
algo digno de Dios? Si dije algo de la Trinidad, no es eso lo que
quise decir. ;Como lo sé, sino porque es inefable? Ahora bien, lo
que dije, si es inefable, no lo habria dicho. Y afade: "Y segln eso,
ni siquiera se ha de llamar inefable a Dios, porque al decir esto se
dice y resulta no sé qué altercado de palabras, porque si es inefa-
ble (=cosa que no es decible) no es inefable, haciendo lo inefabie
algo que se puede decir. Este altercado de palabras, dice Agustin
a continuacion, se debe aplacar mas con el silencio que con voces.
Sin embargo, nos tenemos que esforzar con todos los tedlogos pa-
ra explicar como se llama a Dios inefable” 5.

Si bien se observa, Suarez no plantea el problema del mismo
modo que en la cita agustiniana. Agustin ha hablado en el capitulo
precedente del De doctrina christiana, de la Trinidad y unidad de
Dios, dogma sélo conocido por la revelacién divina, que ha de ser
aceptado por el creyente como enunciado por Dios en el esqguema
lingliistico divino, que hemos explicado mas arriba. El hombre se
limita a repetir lo que Dios dice empleando sonidos de lenguaje hu-
mano vulgar, cuya significacién Gltima contiene una verdad acepta-
da por el creyente, pero no inteligible por su razén, en cuanto a!

4. De docir. christ. 1 6 PL 34, 21.
5. De Deo uno I 31, 3: vol. I 182.
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contenido profundo y real del dogma, entendiendo las palabras pe-
ro sin comprender su cohesion interna. En cambio, Suarez dice que
el atributo de la inefabilidad expresado en el lenguaje sistematica-
mente racional humano no es contradictorio por tratarse de planos
lingliisticos diversos. Es lo que ocurre, por ejemplo, cuando deci-
mos que no podemos expresar con palabras algo que estamos co-
municando con la risa o con el gesto. El altercado de las palabras
s6lo se produce cuando éstas se sitlan en el mismo plano afirmando
y negando una misma cosa.

Suarez expone asi su pensamiento: “Hay que suponer en pri-
mer lugar que Dios se dice inefable con voz humana, en conversa-
cién y palabras 0 nombres pronunciados con la boca, porque en
orden a los conceptos o palabras mentales, Dios se dice incom-
prensible o invisible, como veremos. Por tanto, nada hablaremos
aqui del modo con que los angeles pueden tratar de Dios, pues se-
gun creemos no hablan signos convencionales significativos, co-
rrespondientes a nuestros conceptos o voces, sino manifestando sus
conceptos. Por lo cual lo mismo vale de su lenguaje y concepcion o
conocimiento, porque e! lenguaje sélo afiade la voluntad de presen-
tar a otro objetivamente el concepto propio, para que él lo vea. Por
la misma razén no tratamos de los que poseen la visiéon de Dios.
Pues si ellos pueden hablar de Dios en cuanio visto por ellos, no
hablaran al modo humano, sino al modo angélico o mejor al modo
divino, manifestando los conceptos en ellos mismos. Segun lo cual,
se trata de voces humanas, que tienen su fuerza en la significacién
porque sélo en virtud de ella sirven para el lenguaje, en cuanto las
voces son signos de los conceptos, como dijo Aristételes. Ahora
bien, esta significacion de las voces y de los nombres no es natural
sino de cada uno que ienga autoridad para darsela con imposicién
divina o humana” ®.

Con su habitual perspicacia insiste Suarez en la descripciéon
del lenguaje racional humano, descubriendo en él las caracteristi-
cas siguientes: 1) el sujeto emisor de la palabra y su destinatario
o interlocutor; 2) la funcidn expresiva de conocimientos o sentimien-
tos y la recepcion de los mismos en el destinatario; 3) el objeto co-
nocido por el sujeto emisor, que ha de ser también conocido por el
interlocutor o destinatario; 4) los signos convencionales o palabras,
como puente de unién que conecta a los interlocutores; 5) referen-
cia univoca o igual en ambos interlocutores al objeto del dialogo; 6)
contacto comunicativo interpersonal de los interlocutores; 7) mensa-

6. Ibid. I 31, 5.
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je poético elaborado por el emisor con creacién estética, destinada
a influir en el destinatario.

En la terminologia metalingliistica moderna se habla de cédigos
de signos y de la funcién fatica del lenguaje, como puede verse en
B. Quelquejeu’ que se inspira en R. Jakobson® Con terminologia
menos elaborada y mdas usual se pueden ver en Suédrez esas mis-
mas categorias en los pasajes citados y en este otro:

“De lo cual se puede entender que todo nombre procede de
conocimiento y tiende al conocimiento. Porque significando por con-
vencioén supone el que lo impone el conocimienio de aquello que
se trata de significar al imponer el nombre, pues es imposible ha-
blar de cosas desconocidas, y es mucho mas imposible que uno
ponga nombre a lo que desconoce del todo. Por eso nos dice el li-
bro de! Génesis 2,19 que trajo Dios los animales a Adan para que
viera como los habria de nombrar pues sin previo conocimiento no
les podia poner nombres. E| hombre se ordena a producir el cono-
cimiento de la cosa por él significada en la mente del oyente, pues
todos los signos sensibles se ordenan a ese fin, ya que es propio
del signo sensible que, ademas de la especie introducida en los
sentidos, haga que otra cosa venga a ser conocida, como dice
Agustin®, y es comun entre los escolasticos. Consecuentemente las
voces humanas tienen la propiedad de ser instrumentos, con los
cuales pueden manifestar sus conceptos y sentimientos, como dijo
Aristoteles ™, y directamente mueven al conocimiento de las cosas
significadas inmediatamente. Estas cosas a veces pueden ser cosas
externas, como un hombre o un /edn, y a veces los conocimienios
mismos, si los hombres le han puesto para significarlos, como es
esta misma palabra conocimiento, o el verbo pienso, o el nombre
inteleccién u otros semejantes. Con todo, los nombres no significan
las cosas més que en cuanto se presentan a los conceptos de los
interlocutores, y poniéndolas a las mentes de los interlocutores. Y
asi sirven para manifestar y expresar los propios conceptos, ya que
al no poder manifestar a otro nuestros conceptos en si mismos, nos
serviremos de palabras para manifestarlos. De donde se puede en-
tender una cosa muy necesaria, es decir que los nombres de las
cosas por su virtud no engendran en nosotros un conocimiento in-
tuitivo de la cosa significada, sino s6lo un conocimiento abstractivo.
Por eso aunque el que habla o pone el nombre significativo tenga
conocimiento intuitivo de la cosa significada o que debe significar,
con todo, el nombre en virtud de su misma imposicién no puede re-

7. “El problema escribir. Algunas preguntas a los que escriben teologia”,
Concilium 1976, pp. 219-232.

8. Essais de linguistique générale (Paris 1963) cap. 11.

9. De doctr. christ. II al comienzo.

10. De interpretatione.
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presentar intuitivamente la cosa significada. Por lo cual la visién del
que pone el signo o lo utiliza al hablar es cosa accidental, pues el
nombre no significa para el que habla o pone, en cuanto tales, sino
para los oyentes en cuanto tales. Y este es el fin intrinseco y con-
natural de tales signos” ™. =~ .

Estableciendo los principios linglisticos relativos al esquema
humano y racional de la teologia, en contraposicién a ios otros dos
esquemas, resulta evidente la posibilidad y aun la necesidad de ha-
blar del atributo de la inefabilidad divina. Suarez lo prueba partien-
do del supuesto de nuestra posibilidad de hablar de muchas de las
propiedades de cosas inadecuadamente conocidas por desconocer
su naturaleza quiditativa o esencial envuelta en otras manifestacio-
nes de la misma. Es decir, sabemos y decimos muchas cosas de
Dios, aun cuando su esencia intima sea incomprensible e invisible a
la mente humana. He aqui el raciocinio de Suarez:

“Suponiendo esto, digo en segundo lugar: No hay nombre de
Dios que le signifique o represente quidditativamente o esencial-
mente. Por esto, se le llama con razén inefable, y en ese mismo
sentido se le puede llamar innombrable, o indenominable, aunque
esta palabra no sea usual. Asi lo dice santo Tomas, con él otros
teblogos que citaré a continuacion. Lo mismo sienten Dionisio, Ci-
rilo, el Nacianceno y Agustin, a quien cité al principio” ®,

El atributo de la inefabilidad lingiiistica puede proceder no sé-
lo de la incomprensibilidad de la esencia divina, sino también de
otras causas. Hay conocimientos mas o menos perfectos que no
acertamos a formular con nuestro cédigo linglistico. Por eso nues-
tra incapacidad de hablar de Dios no lleva consigo la incapacidad
de conocerle en sus propiedades inefables. Puede haber sujetos
gue viven una religiosidad profunda que desborda las facultades
expresivas de sus vivencias y conocimientos. Esto ocurre normal-
mente con los misticos, como san Pablo, san Juan, san lgnacio,
santa Teresa, y otros muchos. Incluso tedlogos, que no figuran co-
mo misticos, experimentan vivencias luminosas dificilmente enun-
ciables o sencillamente inexplicables en exposiciones doctrinales.
Es lo que actualmente se llama “teologia como biografia”, segln
puede verse en un articulo de J. B. Metz, hablando de! P. Rahner.

Este conocimiento supralingiifstico de los misterios inefables
de Dios es una posibilidad que Suéarez describe profusamente como

11. Suéarez, De Deo uno I 5-8.

12. Ibid.

13. Sudrez afade otros pasajes del Damasceno, Gregorio Magno, Justino,
Origenes. y Eph. 1, 20, Prov. 30, 4 y Gn 32, 29.

14. Cfr. “Teologia como biografia. Una tesis y un paradigma”, Concilium
1976, pp. 209-218.
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realizable, no sélo en Dios, sino en los angeles y en los hombres,
lo mismo en la visién escatolégica del cielo como en diversas hipé-
tesis de situaciones humanas en este mundo. De este modo respon-
de a las objeciones escolasticas formuladas contra el dogma de la
inefabilidad, partiendo del principio de que nuestro cédigo humano
de signos lingliisticos nos remite, por la misma naturaleza conven-
cional de la lengua entendida dentro del ancho campo de la evolu-
cion linglistica, a la objetivacion idéntica concreta y fija en cada
caso para interlocutores, quienes quiera que sean, sin excluir el
dialogo de Dios con los hombres. Siempre resultard que los inter-
locutores, para hablar, se habran de referir a una cosa idéntica
igualmente representada en su objetividad en la mente, aunque las
vivencias subjetivas de los interlocutores sean de una variedad in-
finita.

La inefabilidad divina es, segun esto, una parte o aspecto de
la fe corporativa obligatoria e idéntica reflejada igualmente por to-
dos los creyentes, sin perjuicio de las diversidades vivenciales plu-
ralistas, mas o menos perfectas, que acompanan a la fe comdn en
cada uno de los fieles. Esta objetividad univoca y real se verifica en
el proceso de la objetivacién cognoscitiva, base del lenguaje comu-
nicativo de ideas idénticas, sin cuya absoluta identidad careceria
de sentido el tema de la conversacion y el intercambio social de la
vida y de la cultura. Es un tema profundamente estudiado por Sud-
rez, al margen de todo subjetivismo idealista, antes de Kant, como
puede verse en un trabajo que publicamos hace afos *.

Conviene, pues, dejar bien claro que solo en esa franja de la
comunicacién lingliistica objetiva tiene sentido el atributo de inefabi-
lidad divina. El propio san Agustin reduce a este campo el “al-
tercado” de la inefabilidad: “Porque en verdad no se conoce a Dios
en el ruido —strepitu— de las silabas. Sin embargo, a todos los co-
nocedores de la lengua latina, cuando llega a sus oidos este soni-
do, les mueve a pensar en una naturaleza excelentisima y univer-
sal” .

La contraposicion entre el estrépito de las silabas y el conoci-
miento del ser excelentisimo pertenece a la filosofia estoica del
Verbo, no al lenguaje convencional humano de la filosofia aristoté-
lica, donde se produce el altercado sobre la inefabilidad. Para el
Verbo estoico o para el Verbo del prélogo de san Juan no tiene
sentido la inefabilidad, como puede verse en el pasaje conocido de

15. “El concepto objetivo en Suarez”, Pensamiento 1948, pp. 334-423, com-
pletado por “La accién de resultancia en Suarez”, Anales Francisco Sudrez, Uni-
versidad de Granada, 1943, pp. 45-96.

16. De doctr. christ. I, 7 PL 34, 21.
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Séneca acerca de Jupiter: “cuando sin los otros dioses y evapora-
do el mundo, se halia solo con sus pensamientos” ”. En este len-
guaje o metalenguaje no tiene sentido la inefabilidad ni para Séne-
ca, ni para san Agustin, ni para Suarez ni para cualquier otro pen-
sador. La TN queda excluida de este campo superior. La franja de
la inefabilidad, segin Suarez, presupone otra zona inferior y previa
al lenguaje teolégico normal de la TN, propia de la fe responsable
del hombre social y adulto. Suarez describe esa zona preliminar
cuando escribe, distinguiendo dos capitulos por los que se origina
el conocimiento de Dios en nuestra mente:

“Asi, pues, de dos capitulos pudo brotar esta noticia de la exis-
tencia de Dios. Primero, por la maxima proporcion que esta verdad
tiene con la naturaleza humana, pues enunciada esta verdad y ex-
plicados los términos, aunque no aparece como del todo evidente,
sin embargo, aparece tan acomodado por si mismo a la razén, que
facilmente se persuade de ella el hombre que no estd completamen-
te depravado” .

Hay, segun esto, un metalenguaje correspondiente al Verbo
creador de la naturaleza césmica y humana, que desborda el len-
guaje humano convencional, tanto en su fase incoativa explicada
por Sudrez ® como en la transformaciéon progresiva de la imagen
de Dios en el hombre hasta llegar a la visién intuitiva de la esencia
divina en la gloria. Son zonas en las cuales el Verbo creador de
san Juan, filoséficamente preelaborado en la cultura aramea, siste-
matizado por el estoicismo y elevado al orden sobrenatural en la
Revelacion, resulta ajeno al convencionalismo linglistico griego vy
aristotélico, dentro del cual tiene sentido la TN y la inefabilidad.

Suéarez,  comentando a san Juan, defiende que Cristo es con
toda verdad y propiedad la Palabra o el Verbo del Padre, observan-
do agudamente, contra la traduccién erasmiana de sermo en vez de
Verbum, que el sermo es la oracién compuesta de partes, mientras
que el Verbum es algo simple. Por eso deduce que es mas correcto
llamar Verbo al Hijo de Dios, en cuanto tal, y Sermo a Cristo, Dios
'y hombre, es decir persona composita, como también le llama san-
to Tomas, por las relaciones teandricas que le ponen en dialogo
con la humanidad ®. Las propiedades de este lenguaje o metalen-
guaje, propio de la Escritura, de la tradicién patristica y de los ted-
logos, ha sido objeto de un estudio profundo 2.

[

17. Séneca, Epist. 9, 16.

18. Suarez, DM 29, 3, 36; 26, 60.

19. Ibid.

20. Suarez, De Trinitate 1X 2, 6, 7, vol. I 724. ’

21. “Las leyes de la Palabra y sus aplicaciones exegéticas, segin Sudarez”,
Misceldnea Comillas 41 (1964) separata pp. 34.



9 LA TEOLOGIA NEGATIVA. NUEVAS TEORIAS 259

- En el problema de la TN, esbozado ya en san Agustin y en Sua-
rez, hay acuerdo fundamental, sin divergencias notables entre los
autores escoléasticos, incluido santo Tomas. Si nos hemos fijado en
san Agustin y Suarez es por la importancia dada por ellos al aspec-
to linglistico, lo mismo que en las teorias recientes sobre la TN, y
por la atencién prestada a la doctrina estoico-aramea sobre el Ver-
bo en un sentido sobrenaturalizado por la Escritura y especialmen-
te por san Juan. De este aspecto dinamico —eficiente del Verbo—
desconocido para Platdén y Aristéieles, no se puede prescindir en
la teoria sobre la TN. Sélo a su luz podemos contrastar las hoveda-
des introducidas en la direccion evolutiva de la TN, que debemos
exponer con la mayor objetividad posible en un sumario, que ofre-
cemos sin intercalar juicios criticos nuestros. Nuestiras observacio-
nes irdn en notas marginales. Recurriremos en pasajes mas impor-
tantes al entrecomillado, con el procedimiento de hablar en nombre
del autor.

Conato conciliador del concepto patristico

Vamos a exponer, con el criterio pastoralista del Vaticano i, la
doctrina de la TN dandole un giro acomodado a la mentalidad del
hombre moderno. “De Dios no conocemos lo que es, sino lo que
no es, como puede verse en santo Tomas” 2 ;Cémo pasar de esta
negacion basica al conocimiento positivo de Dios? Hay diversos
conceptos de TN que permiten soslayar esias dificuliades y evitar
el peligro de la idolatria, aunque tales conceptos tienen el riesgo
del subjetivismo. Es preciso pensar cémo la TN puede posibilitar la
promociéon de una libertad en la historia, considerando la historia
como algo que acabara de plenificarse en si. Demostraremos que
esto es posible a base de un postulado de la dialéctica negativa,
haciendo ver cédmo la TN y la dialéctica negativa se esclarecen mu-
tuamente en una crisis practica, utilizando las estructuras teoldgi-
cas de la TN para las creencias dogmaticas =.

La TN es nocidn introducida a finales del siglo V por el Areopa-
gita, con el nombre-de apophasis o negacion, conirapuesto a kata-
phasis o afirmacién. Sindnimos de apophasis son stéresis (priva-
cién), aphairesis (abstraccién), apagoreuo (prohibir) y aréomai (ne-
gar). Dionisio llama con frecuencia theologias, en plural, y thesis, a
las afirmaciones. “En este concepto aparece la distincién de tres
momentos, uno positivo, otro negativo y la afirmacion. Sin duda Dio-
nisio no ha distinguido entre teclogia negativa, en cuanto forma ba-

22 Santo Tomsas, S. Th. I 3.
23. Cir. pp. 11-12.
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sica tedrica para toda teologia y la TN, o proposiciones negativas
sobre Dios, como aplicaciones metddicas” *. En los padres la dis-
tincién areopagitica no es tan clara, pero inducen a una investiga-
cion histérica mas profunda.

Los origenes de TN estan en la oposicion de la Biblia a toda
soteriologia natural. El tema de la inconformidad —Unverfigbar-
keit, indisponibilidad— divina se ha tratado con frecuencia en la
teologia biblica como un antropomorfismo del A. Testamento®. El
—pascha— es para los israelitas un pasar por alto en el castigo.
Es la hyperbasia, sefial de la prohibicién de los cultos de otros dio-
ses y exclusiéon de eillos segin las palabras del Exodo #: “Yo soy
el Dios que te saqué de Egipto. No tendras otros dioses ante mi
rostro” #. La misma intolerancia de otros dioses implica la prohibi-
cién de lugares de culto fuera del Arca y la prohibicion de idolos.
Es la TN junto a la afirmacion del culto incondicionado de! Dios del
Exodo: “No usaras el nombre de tu Dios”, y e! sabatismo, recuerdo
de la obra divina creadora %.

En el mundo helénico, Jenofanes vio que en los mitos “no hay
nada digno, aunque sea noble acordarse siempre de los dioses”. En
contraste con Homero y Hesiodo, Jenéfanes “descubre que los hom-
bres se imaginan los dioses semejantes a los hombres: “Si los bue-
ves y los leones tuvieran manos y con ella pintaran y trabajaran co-
mo los hombres —los caballos iguales a los caballos, y los bueyes
iguales a los bueyes— pintarian también las formas de los dioses y
les darian cuerpos como los que ellos tienen” ®. A pesar de todo
su mitologia y critica admite esta unidad divina pasando de la ne-
gacion a la afirmacién definitiva de la objetividad inicial de su reli-
giosidad. El énfasis de la critica de Jendéfanes esta a la altura del
Decélogo, aunque no llega a la intolerancia afirmativa del AT ®. Es
el esbozo griego de la TN.

“El daimon, al que 'se adhiere Socrates, le dice algo posttivo.
En religion como en politica, la critica socratica se apoya en algo
que no piensa poder valorar en forma positiva” ®. Segun el Cratilo,
no conocemos nada de los dioses, ni a ellos ni los nombres con que
son llamados. Es de creer que entre si se nombren bien® La tran-

24. Cfr. pp. 14-15.

25. Cir. p. 16.

26. Ex 20, 3.

27. Ex 20, 7.

28. Cfr. pp. 18-24.

29. Frag. 15.

30. Cir. pp. 24-25.

31. Cfr. p. 27.

32. Cratilo 4004 - 401a.
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sicion socratica de fa negacion fundamental a fa afirmacién estruc-
tural se parece a la TN y tiene en Platén un sentido filoséfico con
una tendencia a la dialéctica negativa®. Platén comienza por lo
no-presumible y llega a esta meta final * por la analogia con el sol,
fuente de la luz comparable a la idea de Bien ®. En los escritos pos-
teriores explica su aporia primera®, describiendo en el comienzo
al Padre de todo como mas alla del ser?.

La demostracién, segln Aristételes, supone unos primeros prin-
cipios conocidos, no sabemos si cientificamente. El conocimiento
fundamental es el nous, que serd intencién de intencién®, que es
como una arché separable, impasible y pura. Pero desconocemos
si hay otros conocimientos. El lenguaje no basta para el conocimien-
to légico de los principios. El conocimiento es mas bien un signo
de la intuiciéon precedente del uno®. Las frases empleadas en la
Metafisica son bien paraddjicas *.

Segun el judio platénico, Filon de Alejandria, “el principio me-
tafisico-gnoseolégico, de que mediante la reducciéon negativa de un
conocimiento positivo debe pasarse a la afirmacién de un principio
sin comienzo, parece estructuraimente comparable a la tesis fun-
damental de la TN donde la negacion critica de la idolatria sirve
para pasar a la afirmacién exclusiva y religiosa de Yahvé” . “Filén
considera salvifica la actualizacion empirica de Israel mas que co-
mo paso de los vicios a la virtud. Pascua significa paso. La expli-
cacién del AT debe ser allegoria” .

Si la TN se halla formulada en el AT, ;por qué no también en
el Nuevo? El contenido del kérigma es hipotético. ;Era la esperan-
za de la parusia? ;Era la fe en la resurreccién del Crucificado?
También seria hipotética la elevaciéon progresista, como la pascua
—paso— del AT #. El mundo real no se completa en la Historia. Es
oscuro como el pesimismo de! Kohelet —Eclesiastés— y de Job.
De ahi dos momentos para la lglesia: 1) La ordenacién del presen-
te a la esperanza escatoldgica o realidad completa de la parusia; 2)
El paso del recuerdo de Cristo, nuestra Pascua, en la cruz —nega-

33. Cf. p. 27.

34. Polit. 511b.

35. Politica VIITI 534be.

36. Epist. VII 34lcd; Timeo 28c.
37. Cir. p. 30.

38. Anal. 99> 24.

39. De anima 430a 17ss.

40. Cfr. pp. 31ss. Metaph. 1072a 24 - 1072b 3.
41. Cfr. p. 33.

42. Cfr. p. 35.

43. 1 Cor 15, 20.
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cion— a la afirmaciéon de la parusia. La parusia es el tercer mo-
mento afirmativo . Esta es la hipdétesis de la TN que tratamos de
justificar. Los tres momentos de la TN se hallan en san Pablo *: La
palabra de la cruz, Cristo —recuerdo pascual— que predicamos;
tonteria y escandalo para la ciencia del mundo histérico, que no se
realiza —negacion— de los judios y gentiles; fuerza de Dios para
los creyentes que esperan. Asimismo ¥, se critican las profecias ju-
dias y la gnosis: “Conocemos en parte, profetizamos en parte (re-
cuerdo). Lo perfecto (afirmacién) vendra al desaparecer lo parcial.
La plenitud sera personal #. El tiempo es como si no ”.

En los sindpticos hay expresiones posteriores al evangelio de
Jesls. Asi: “Jesus vino a Galilea anunciando el evangelio” ® es re-
cuerdo de la comunidad postpascual (negacion). “Y se acerca el
reino de Dios” (afirmacion) que puede explicar asimismo la nega-
cion: “arrepentios”, y la afirmacion: “ya se acerca el reino de Dios”.
En este sentido Marcos 1,15 podria ser una cita originaria neotes-
tamentaria de la TN, en su redaccidén postpascual de la comunidad,
“con su llamada permanente, negacién -autocritica y afirmacién es-
catoldgica”, lo mismo que el desconocimiento del Gltimo dia ®, con
las gracias al Padre por la revelacion a los humides, desconocimien-
to universal (negacion) y revelacion a quien quiera el Hijo. La TN es
ya tan hipotética como en Marcos 1,152,

En san Juan® el amor a Dios es presente, no escatolégico, co-
mo en san Pablo. Pero los tres momentos de la TN se hallan en
esta frase: “El Padre es mayor que yo” * como afirmacién teolégica
de Jesus, supuesta una negacion critica. El texto de san Juan 1,18
es una declaracion de la absoluta trascendencia de Dios *.

En los Hechos 17 hay dos conceptos de TN. El agnéstos theés,
segin Norden, implica un ataque a la gnosis, aunque el Pablo au-
téntico de las Cartas admite ese atributo gnéstico en Dios. El au-
tor del discurso supera la incognoscibilidad por el método estoico
de la religion popular —vv. 24-29— contra el antropomorfismo he-

44. 1 Cor 5, 1.

45. Cfr. pp. 35-38.

46. 1 Cor 1-2. -
47. I Cor 13, 2

48. 2 Cor 3, 18.

49. 1 Cor 1, 29-32, cfr. pp. 38-42.

50. Mec 1, 14.

51. Mc 13, 22; Mt 11, 25ss; Lc 10, 21.
52. Cfr. pp. 42-45.

53. 1 Jn 4, 8-19.

54. Jn 14, 28.

55. Cfr. p. 46.
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leno. Supone, pues, una fase previa de TN con los tres momentos
de la TN cristiana: la creacién, la negacién de !a cognoscibilidad y
la afirmacion del hecho criticamente demostrado contra los no cre-
yentes en la resurreccion *.

La gnosis es conocimiento de Dios bueno acosmico y del espi-
ritu de uno mismo, presa del demonio. Es mistica dualista de lo
acdsmico luminoso, y del demiurgo con los arcontes. De espiritus
buenos y malos, de los divinos y del hombre, del mundo psiquico y
sociopolitico. Su interpretacién histérica admite la TN. La gnosis
se nos presenta a los modernos revestida de mitos, como dualismo
de mito e interpretaciéon, como fabula y afirmacion. Los gnésticos
ituminados —pneumaticos— se oponen al vulgo de los psiquicos,
que viven en la sombra. La gnosis es reencuentiro de la salvacion
perdida con la recuperacion de su identidad ideal, no la identidad
real. Es caracteristica la frase: “Deja de buscar a Dios, a la crea-
cién y cosas semejantes, y entonces te conoceras a ti mismo”. “Yo
soy la voz de! despertar en la noche”. En la antitesis tiempo/eterni-
dad, la gnosis es comienzo perfectivo del hombre, y su fin es la gno-
sis en Dios. Esto implica una relacién mutua antitética de lo absolu-
to del tiempo, que produce lo absoluto eterno. Como re-experiencia
mistica, la gnosis es el momento basico del pensar gnéstico ¥.

El platonismo medio y el neoplatonismo estan interesados en
la critica antijudia y anticristiana ®. Asi ocurre en Numenio, Celso
y Albino. La gradacioén triadica es tema filoséfico en un pensamien-
to circular reflexivo, que Proclo llama lo esférico del espiritu®. Es
ascensién trascendental hacia la unidad pensante y reflexiva, car-
gada de experiencia divina sin distincién de lo nuestro. La TN neo-
platénica incluye la connotacién del encuentro mistico con lo divino.

Numenio hace emanativos los atributos, como Parménides %
interpretado metafisicamente por los neoplatéonicos. El Uno es ar-
ché. Origenes critica a Celso por determinar a Dios sélo con atribu-
tos negativos y vacios, partiendo del Timeo ®: “Es dificil encontrar
al Padre de todo; imposible hablar de él”. Segln Celso, interpreta-
do por Dérrie, a Dios hay que pensar: a) dando cohesion al resto
del mundo, como base suprema; b) separado totalmente de todo lo
inferior, y asi aparece trascendente; c¢) en su avance desde aqui
hacia alla. Y asi es visible como el sol en e! reino de las ideas. Es-

56. Cifr. pp. 47-48.

57. Cfr. pp. 53-64.

58. Cfr. Vita Plotini, 16.

59. In Tim. 2, T7, 8ss.

60. Parmen. 142a 4-6.

61. Contra Celsum VII 42; Timeo 28c.
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tos caminos los describe Albino en diez capitulos, entendiendo Ia
aphairesis como negacion preparatoria de la via eminentiae de Plo-
tino ® ’

Los neoplatonicos no identifican experiencia mistica y reflexion
trascendental. Lo Uno mistico estd mas aild de todo ser y concep-
to ®. No es el pensar del pensar; estda mas alla del pensar. “Deja to-
do si quieres nombrarle”, escribié Plotino * Para una perfecta afir-
macién de lo divino hay que negar toda determinacion pensable. Se
le llama bueno por necesidad. Asi queda s6lo la TN. No se sube de
lo inferior a lo superior. “El Uno, el Espiritu y el Alma son en si tres
esencias originarias”. En Gltimo término, la TN no tiene sentido
teorético, sino mistagdgico. El alma filoséfica desea la union misti-
ca con lo divino®. La no-identidad del alma con Dios, base de la
TN, es también su punto de arranque, para llegar a la unidén mistica,
no por via cientifica sino con sentido mistagégico .

Los padres de los siglos primeros admitieron gradual e impli-
citamente la TN. A finales de! siglo V, ya explicitamente. En el siglo
1l, Atenagoras defendidé a los cristianos acusados de ateismo e in-
moralidad atribuidas por Frontén de Circa, Luciano y Celso. La TN
se trasluce en Aristides vy en la Carta a Diogneto, al liamar a Dios
incomprensible y apuntar al argumento positivo de la praxis divina.
Aristides afirma conocer a Dios Creador de!l mundo, mas no su na-
furaleza, y pasa a examinar las creencias verdaderas o falsas del
género humano. Lo mismo proceden Justino, Atenagoras, Teébfilo y
Clemente Alejandrino, recurriendo a la Escritura. Su actitud conci-
liadora tiene expresiones alusivas a la gnosis. Asi dice Clemente:
“El Sefior Dios era inefable, pues no se habia hecho hombre toda-
via. En la presencia divina esta el Logos, por el cual Dios se hace
visible y manifiesto” ¥. “Pero una cristologia teologica del Logos no
es soteriolégica, sino cristologia metafisica” .

La TN tenia el riesgo gnéstico-heterodoxo de considerarse co-
mo una vivencia previlegiada y no el hecho salvifico de la fe por el
Evangelio y la lglesia. De ahi el ataque de Ireneo ® al establecer la
diferencia entre la gnosis y la trascendencia de la fe, y censurar la
petulancia de los gnésticos y sus mitos, al atribuirse a si mismos

62. Cir. pp. 74-76.

63. En. VI 8, 19, 3ss.
64. Emn. VI 8, 21, 23-33.
65. Cfr. En. VI 7, 31.
66. Cir. pp. 79-81.

67. PG 8, 320A

68. Cfir. pp. 85-90.

69. Adv. haer. I1.
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un conocimiento que niegan al Creador. Los cristianos, en cambio,
ven en Cristo al gnéstico verdadero y con él —en posicion infe-
rior— la jerarquia angélica y eclesial. Segin Ireneo la TN esta im-
plicitamente en la regla de fe. Explicitamente no aparece aqui por
via racional, sino sélo en la revelacion positiva de la escatologia ™.
Ortodoxos v herejes se acusaban de iddlatras.

Gregorio de Nisa y Basilio atacan la TN de Eunomio y de Arrio
por llamar incomprensible sélo al Padre, negando la divinidad del
Hijo. En cambio, los herejes atacan la TN ortodoxa porque niegan
fa divinidad de! Padre al equipararle con el Hijo. Los padres toman
ta TN del neoplatonismo, como algo mistagdgico, criticando la su-
persticion platonica y pagana. Asi Origenes™ y Gregorio de Nisa,
en el ideal humano de ser con Cristo imagen de Dios por el alma™.
El Nacianceno, que une la TN a la praxis, critica a Platéon radicali-
zando su sentido ®, y desfigurando el sentido de Platén. Su pensa-
miento puede verse en el carmen 29 %,

Ei Niseno da un enfoque original a la TN como empresa infini-
ta del hombre en la blisqueda de Dios, donde cada avance es su-
perado por oiro en direccion a Cristo, semejanza perfecta del Pa-
dre incomprensible e infinito. En el Cantar de los cantares, el aman-
te es la Iglesia que va en pos de Cristo, que es la revelacién. En la
teofania de Moisés explica como la trascendencia, buscada como
absoluto, se queda en la relativa, cuyo complemento es la afirma-
cion escatoldgica. El Niseno parece ser el primero en ver la TN en
el Decéalogo, cuando Moisés entra en la nube para tratar con Dios,
y conoce el respeto absoluio que se le debe sin penetrar en su esen-
cia. Del respeto proceden las normas de la relacién con Dios y el
amor debido al préjimo. En su exposicién segunda, lo primero es
no aplicar a Dios nada creado, superando asi la TN neoplaténica.
La TN cristiana es superior no sélo al pensamiento sino a toda la
existencia humana.

Apophasis y Theologia aparecen unidas en el Ps. Areopagita ™.
La Tn alude tal vez a Act 17, 22-24. Theologia apophatica es
reflexion centrada en la Trinidad partiendo de la Theologia symbo-
lica™, aplicando a Dios amorfo figuras sensibles, lo cual es absur-

70. Cfr. pp. 91-98.

71. Contra Celsum VII 44.

72. Segin. Gn 1, 26 y Col 1, 16.

73. Cfr. Timeo 28c y Orat. 28, 4 PG 36, 29C - 32A.

74. PG 37, 507ss, cfr. pp. 105-108.

75. Sobre el anonimato eclesial efr. J. A. Sint y K. Aland, en los articulos
que vamos a citar en la nota 128.

76. CH 336A; DN 597.
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do. Hay simbolos conformes a Dios —/ogos, nous, essentia—, pero
hay otros semejantes, como los sensibles ™. Pero no hay nous que
le sea semejante, ni término apto. Son preferibles los negativos
—infinito, incomprensible, etc.— fundados en la Escritura: en la
via negationis. Las figuras desemejantes llevan a la oscuridad. El
Areopagita depende de la Biblia, pero recibe influencias de la ale-
goria neoplaténica y filoniana ™.

l.a Theologia mystica lleva el titulo: “;Cuéles son las teologias
Kataphaticas y cudles las apophaticas?”. En el texto se lee: “¢Por
qué comenzamos por la negacion de lo Gltimo y por la afirmacién
de los primeros? Para establecer la afirmaciéon béasica poniendo lo
supremo de todo, lo mas cercano de él. Mas cuando negamos so-
bre lo supremo toda negacién, debemos negar al principio lo mas
alejado de él™. La negacién es necesaria al reflexionar en el prin-
cipio divino. La afirmacion tiende a explicar los efectos de dicho
principio. En la negacién sigue a Albino y a Celso, inspirandose en
Procilo.

Con la TN llega de la negacion a la afirmacion subiendo de lo
desemejante a lo semejante mediante negaciones sucesivas en un
proceso hierarcologico. Otro titulo® parecia referirse a principios
tedricos, equiparando lo kataphético a lo deductivo, y lo apophati-
co a la induccion. Mas las hypofyposeis —fundamentos— dan la
preferencia a lo negativo. La TN del Areopagita no es soterioldgica,
sino un método de reduccidén al principio superunificado de la Tri-
nidad divina, misterio superior a todo nombre, accesible sélo por
negacién. La Teologia divina, misterio superior a todo nombre, ac-
cesible sblo por negacién. La Teologia positiva es el momento pre-
fiminar, es Dios que se presenta y hace reflexionar ®.

En Theologia mystica la kataphasis responde a manifestacion
divina de la creacion y de la revelacion, expresable sélo por simbo-
lismos inadecuados, que han de corregirse. El momento segundo es
la TN, eliminadora de las desemejanzas. Santo Tomas evita la falsa
interpretacion o contradiccion de ambos momentos unificando las
dos fases. El tercer momento es superaciéon y supresién de los dos
primeros con una afirmacién superior. Algunos autores ven en la
TN un rasgo discursivo esencialmente diverso de la contemplacién.
Otros lo creen excesivo: la TN seria la preparacion de la posesién

77. CH 140C; 1105D.

78. Cir. pp. 121-127.

79. TM 1033C. -
80. TM 1032C.

8l. Cir. pp. 130-135.
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. mistica. Tal es la anticipaciéon de la apophasis. La TN tiene en Dio-
nisio un sentido mistagégico. La theologia apophatica debe ser la
ley fundamental en el pensamiento moderno, como principio basico
de esta teologia %,

“La jerarquia en general —segln nuestra tradicion— es el sis-
tema global de los momentos salvificos reales”. Es el Logos tradi-
cional, un concepto ordenador, una categoria de gradacion jerar-
quica, que comienza en la Trinidad, fuente de la vida. Dionisio con-
cibe la accién jerarquizada salvifica de Dios, sin duda, segin el mo-
delo neoplaténico de la emanacion a escala trinitaria. Es jerarquia
ciclica, como en Proclo, corregida de su emanatismo por Maximo
el Confesor. Los teblogos con frecuencia han ignorado este carac-
ter categorial, entendiéndolo como una jerarquia eclesiastica de
dignatarios. El Niseno sélo conocié la trascendencia insuperable de
lo absoluto y lo relativo. En la escala areopagitica, el grado inferior

“tiene algo del superior entre hombres y angeles, con simas insal-
vables, pero abiertas ®. S6lo es inaccesible la sobresustancial y ocul-
ta divinidad, a no ser que la Thearchia introduzca en el misterio ®.
Por el contrario, en sus manifestaciones Dios puede comunicarse
analégicamente. Este es el sistema jerarcolégico ®.

La jerarcologia de la TN tiende a ia unificacién de los compo-
nentes emanativo y especulativo neoplaténico realizados en cada
grado angélico o humano, segln su capacidad ¥. En e! pensamien-
to jerarcolégico de la TN lo salvifico llega por negaciones ascen-
dentes a una afirmacién superadora de lo kafaphético y de lo apo-
phético o negativo ¥. ,

La salvacién y la Trinidad son el tema propio de la TN de Dio-
nisio. De ahi el peligro de monofisitismo al hablar de la esencia
divina de Jesus, al venir de la eternidad al tiempo por amor al hom-
bre ®. El misterio de JeslGs permanece oculto, en forma peligrosa,
por no decir mas ®*. En su moral se distinguen los purificados, los
que purifican v los iluminados®. En la TN no aprende, se padece.
Sorprende la aplicacién de la TN a la jerarquia sacerdotal eclesias-
tica, que no sufre imperfeccion. Con esta bravata justifica su ele-
vacién de la TN =,

82. Cfr. pp. 133-140.

83. DN. 588B.

84. CH 200C.

85. Cfr. pp. 141-144.

86. DN 593, tomado de Proclo, segiin Stiglmayr.
87. Cir. pp. 145-147.

88. DN 589D - 592B.

89. DN 648A.

90. CH 165B.

91. Cfr. pp. 149-150.
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En la tradicién posterior destaca Maximo el Confesor que co-
rrige el peligro emanatista de Dionisio al poner en Dios ontoldgica-
mente modelos preformados de los seres creados®, e introducien-
do en la teologia la participacion piaténica. El IV Conciiio de Le-
tran (a. 1215) adopta la interpretacion de Maximo el Confesor de-
clarando que los fieles reciben por la gracia la unidén y perfecciéon
divina y ensefia que en los seres creados no hay semejanza divina
no contrarrestada por una desemejanza mayor. La TN del IV Conci-
lio de Letran ha sido recibida por la tradicién catélica ®.

En el aspecto semantico —seglin Witigenstein— en lo inefable
hay que callar. No se debe aceptar nada inefable, como tampoco lo
mitico. La TN no debiera ser TN. No cabe hablar de ella, segin Wit-
tgenstein. Bochenski no halla contradicion sino insuficiencia en lo
inefable o TN. Puede haber TN, No es absurdo que d sea inefable
en un lenguaje y que sea expresable en otro. La inefabilidad sera
objeto de los metalenguajes. Mas, segin Witgenstein, un metalen-
guaje ha de ser determinable en el lenguaje com(n. Ahora bien, la
TN dice que lo inefable es indecible ailin en el lenguaje comun. Lo
cual es un contrasentido. Por tanto no cabe en el objeto de la reli-
gion, y resulta inadecuada la misma observacién sobre la insuficien-
cia de la TN. Witgenstein es mas claro que Bochenski: “No se pue-
de adorar, si se acepta que carece de toda propiedad positiva” .

Entonces ;puede tener la TN un sentido funcional religioso?
Un mundo secularizado s6lo lo admitird en forma estructural entre
interlocutores competentes. No basta la necesidad a priori de la 16-
gica trascendental de Kant, como conocimienio que a priori deter-
mine su origen y su valor objetivo, como pretendié Kant para dar
lugar a la fe. Es problema que afecta a la TN. Husserl deja a un la-
do la subjetividad psicoldgica y exige una subjetividad trascenden-
te extensible a todo sujeto cognoscente. “Este sustrato es para él
la subjetividad anterior al ser del mundo, al que constituye en su
sentido 6ntico” ¥. De donde resuita que la afirmacion y la negacién
s6lo se relacionan en el limite de la posibilidad del conocer y del
obrar, suponiendo primero un sentido aprioristico; segundo, a mu-
~tua relacion; y tercero, el caracter conjetural a priori de la sintesis.
Kant en su pura percepcién del Yo pienso, supone que la propia
identidad es la primera unidad trascendental afirmativa. El sentido
de la negacidn radical se experimenta ante el vacio y la nada. Mas

P ————————

92. PG 91, 1081AB y 1329.
93. Cfr. pp. 149-157.

94. Cfr. pp. 159-164.

95. Cfr. p. 168.
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en la negacion va la intencién y la esperanza impulsora de la ac-
cion. En vez de afirmar, se teme: es el polo opuesto.

“La condicién a priori que posibilita el quehacer moral es la
reaccion anticipacion-retraccion de la afirmacién incondicional para
lograr la identidad del yo y la salvacion del mundo” %. Asi se liega
de un modo nuevo a la afirmacién combinada con la negacién. Des-
de Kant se llama antinomia a la contradicciéon de carécter trascen-
dental, que no se prueba pero se entiende en el espacio y en el
tiempo por la espontaneidad de esitos conceptos regulados por las
categorias del puro intelecto.

De las cuatro antinomias, la tercera es ésta. Tesis: La causa-
lidad de las leyes fisicas no es el origen Gnico del mundo. Antitesis:
No hay libertad. Todo ocurre segun las leyes de la naturaleza. Es
posible que el intelecto traspase las fronteras de la experiencia al
incurrir en esta antinomia de naturaleza y libertad. A Kant no le pre-
ocupa el tema. {No estara aqui el origen de TN? Kant supone a
priori que el Sumo Bien es producto de la libertad en la antinomia
mental. La TN comienza por tener sentido y termina en un contra-
sentido ¥

LCa negacion radical del intelecto puro es una llamada a la afir-
macién postulada por e! intelecto practico en orden al Bien supre-
mo, que postula inmortalidad, y ésta postula la existencia de Dios.
“Yo tenia que suprimir el saber para dejar sitio a la fe”, dira Kant.
La limitacion del intelecto respecto a lo suprasensible se llama cri-
tica de la fuerza critica. La contiglidad ldgica trascendental del
sentido y contrasentido de la TN en légica formal es una “simulta-
neidad”. Luego la TN en su significado verbal es tanto el concepto
basico de la Teologia como e! conjunto de la negacién posible de
toda teologia. “Con esito la aportacién Idgica-trascendental termina
con una aporia. La TN debe formularse como una teoria pragmati-
ca universal” ®,

Hegel transformé la antinomia kantiana en dialéctica especula-
tiva, como método absoluto del saber, inmune al principio de con-
tradiccion, y como explicacidn evolutiva autogeneradora del hom-
bre. Marx no acepta la Dialéctica especulativa, pero si el antagonis-
mo dialéctico de las fuerzas sociales. Para Adorno la Dialéctica ne-
gativa ha de connotar la afirmacidon. Este fendémeno constituye la
trascendencia relativa, lograda en la combinacién del lenguaje ob-
jetivo matematicoy el pensamiento comunicativo de la cortesia, cuan

96. Cir. p. 171.
97. Cfr. p. 176.
98. Cir. p. 180.
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do se habla sin decir nada. El conjunto de objetividad y comunica-
cion es verificable en el mondlogo y en el didlogo que exige moné-
logo. En esta dialéctica cabe la trascendencia relativa, donde una
negacion monologal puede ser superada por el didlogo universal
del lenguaje comin, determinando nuevas situaciones en que el
lenguaje comun absorbe y supera las negaciones monologales pre-
cedentes *. ’

La dialéctica social, introducida con el lenguaje comin, hace
que diversas personas se comuniquen sobre objetos idénticos. Su
relacién con el objeto no puede ser puramente tedrica, dada la in-
terferencia de intereses individuales en el didlogo. Teoria y praxis
constituyen dos momentos de la Dialéctica con la signatura de la
trascendencia relativa. EI cambio tedrico-social introduce exclusio-
nes y fomenta la libertad. Kant atisbd la dialéctica social. Hegel la
enriquecio con el espiritu del pueblo, acumulando reaciones tedrico-
practicas. El impuiso histoérico inicial dado por la libertad no coin-
cide con la necesidad fisica. Introduce la trascendencia relativa, pe-
ro deja atras mdltiples cuestiones insolubles. No se puede reducir
la Dialéctica a la Historia.

La Dialéctica, exirafiaa la Historia, ha fracasado. No cabe una
dialéctica entre el dolor y la esperanza. Ante este fracaso ha habido
tres reacciones: 1) supresion de la Historia como teoria y praxis.
Negar la teoria histérica no es serio: equivale a identificar la cien-
cia con el poder, y el séquito de crueldades, guerras y muertes de
la tecnocracia absolutizada; 2) frente a esto el marxismo recurre
a Ja Historia como praxis orientada a ia revoluciéon del proletariado,
que desemboca en totalitarismo. Esta segunda teoria de la Historia
se completa o plenifica a si misma en el totalitarismo marxista; 3)
hay tedricos, como Teilhard de Chardin, que piensan que la natu-
raleza se plenifica ella misma y se hace historia. También Marx ha-
bla de una resurreccién de la naturaleza. La escuela de Frankfurt y
J. Habermas promueven esa dialéctica natural entre naturaleza e
Historia. Otros, como Bloch, son méas cautos. Es un postulado des-
acreditado por el sufrimiento propio de la Dialéctica negativa, ex-
puesta por Adorno ™.

La TN podria formular ia Dialéctica negativa, situandose al fin
de la Historia. Por ahora es un misterio oculto en la Pasion de Cris-
to y su resurreccion. Es misterio realizado, pero oculto, base de es-
peranza, que no separa la memoria mortis de la memoria resurrec-

99. Cfr. pp. 189-192.
100. Cfr. pp. 196-197.
101. Cfr. pp. 198-204.
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tionis. Esto no es gnosis ni mito. Son hechos. El mysterium factum
paschale, base de esperanza, Dialéctica misteriosa basada en la
Trinidad ', es un postulado de la teoria éntica reducida a postula-
do practico-critico, reservado por Dios a la escatologia cristoldgica,
dependiente de la teologia de la historia. La TN consiste en que la
historia fracasa siempre, pero Dios la concluird en su providencia
escatologica *®,

Son tres momentos los de la TN. El momenio basico es el re-
cuerdo de la muerte y resurrecciéon. “El primer momento del con-
cepto de la TN ha de ser una negacién radical”. En el momento se-
gundo se pasa a la afirmacion. “Una cristologia puramente afirma-
tiva seria inconciliable; quedaria en pura mitologia”. Seria cristolo-
gia de arriba; pero debe completarse con la de abajo”. En la pa-
sién y muerte de Cristo adquirira consistencia y visibilidad el em-
pefio siempre fracasado del hombre en la historia”. La escatologia
cristologica fundida en la Historia debe ser disciplina basica de to-
da teologia cristiana. El andlisis de la TN sefiala el camino tedrico-
practico de toda praxis, esperanza y amor. La TN es el modo de
pensar de la fe cristiana. La TN es el Logos que pasa al ethos. No
es un modo de pensar psiquico. De la TN jerarcoloégica se podra
decir que no es posible sin una negacién universal que connota un
objeto inefable. La TN légico-trascendental es la dltima condiciéon
subjetiva de la filosofia religiosa. Para nosotros la TN, como pen-
samiento teoldgico, contiene la Dialéctica negativa como meta-his-
toria, orientada a la libertad .

La TN es punto de arranque para la problematica moderna de
la fe: 1) En la teodicea centrada en el dolor. 2) En la ausencia de
Dios en la sociedad, que arranca del dolor. 3) En el humanismo
cristiano y moderno, superacién del dolor. EI cristiano aborda el
fendmeno universal del dolor con la esperanza escatoldgica de la
TN, como negacién orientada a la afirmacién de la esperanza, ba-
sada desde el cristianismo primitivo en el amor de Dios y del pré-
jimo, no como sentimiento de misericordia, sino como superacion
practica del dolor y de la injusticia “*

El ateismo moderno silencia, no ataca, el nombre de Dios, co-
mo cientificamente indtil y moralmente imposible. El cristiano resis-
te a la tentacién con la plegaria, reduciendo el problema a la esca-
tologia de la TN. Es el momento primero con los recuerdos de la
ausernicia de Dios en Getsemani y en la Cruz. Es la noche oscura

102. Gal 16, 14; 2 Cor 5, 18ss.
103. Cir. p. 214ss.

104. Cir. pp. 219-223.

105. - Cfr. pp. 226-2217.
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mistica. EIl momento segundo de la esperanza es irrenunciable. El
amor del humanismo cristiano es incompatible con el ateismo. En
el amor se encierra la afirmacion de Dios y de su reino. Es también
la respuesta al superhombre de Nietzsche y el proletariado marxis-
ta sin clase ™.

El autor sefiala en su obra los tres momentos: negacion, llama-
da a la afirmacion, y afirmacién, conciliando la afirmacién con el
pensamiento moderno sobre el dolor, iluminando con el misterio
realizado de la memoria de la pasiéon y muerte dirigido a la escato-
logia, dando asi sentido a la historia. Es la forma del pensamiento
cristiano de estructura bipolar de negacion y afirmacién, que supe-
ra el fracaso experimentado por todo hombre en la Historia median-
te el amor de Dios y del préjimo. La TN hace ver a los hombres
que, a pesar de sus fracasos en el dolor, pueden abrigar cierta es-
peranza .

Juicio histérico doctrinal

El método expositivo, seguido por el autor, es lo primero que
debemos analizar en el estudio amplio y denso de la hipétesis con-
ciliadora de la TN que acabamos de resumir. Prescindiendo de las
lagunas y omisiones inevitables en una sintesis conceptual tan com-
pleja, es preciso enjuiciar la marginacion sistematica del influjo es-
toico en la TN. Es una eliminacion que parece consciente y preme-
ditada, tanto por la afinidad del Logos estoico y el Dabar biblico,
con la Palabra evangeélica v el Verbum de san Juan, como por el
influjo del estoicismo en la TN areopagitica, a la que Hochstaffl
atribuye una importancia excepcional. En su bibliografia figuran los
estudios de Hornus*®.

Mas la diferencia principal entre el método de Hochstaffl y

106. Cfr. pp. 231-232.

107. Cfr. p. 237.

108. Cir. J. M. Hornus, “Pseudo-Denys l’Aréopagite et la mystique chré-
tienne”, Revue d’Histoire et de Philosophie religieuse 27 (1947) pp. 37-63; “Les
recherches récentes sur le Pseudo-Denys 'Aréopagite”, Revue d’Histoire et de
Philosophie religieuse 35 (1955) pp. 404-448; “Les recherches dionysiennes de
1955 4 1960”, Revue d’Histoire et de Philosophie religieuse, 41 (1961) pp. 22-81.
De especial importancia son los dos ultimos articulos por los datos recopilados
v enjuiciados —siempre con un juicio matizado y ponderado— de mas de 30 au-
tores y mas de 51 trabajos, con alusiones a otros trabajos, cuyo conjunto llega
aproximadamente al centenar. Es la bibliografia areopagirica practicamente ex-
haustiva de los afios 1930-1960. Hochstaffl la tiene en cuenta, y en sus aprecia-
ciones desfavorables al Areopagita es facil que dependa o concuerde con algunos
de las criticas examinadas por Hornus, aunque sin la matizacion sumamente
correcta del Prof. Hornus, que pertenece a la Iglesia Protestante del Libano.
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Hornus no estd en los juicios mas o menos divergentes y en sus ma-
tices. El Prof. Hornus expone con gran objetividad los argumentos
basicos de los trabajos resefiados, aunque a veces no admita las
conclusiones, dejando asi la posibilidad de avanzar en una investi-
gacion posterior. Con este criterio expone y recoge, suscribiendo
sin vacilacién alguna, el influjo ejercido por el estoicismo en la doc-
trina areopagitica, y sin retroceder ante las consecuencias embara-
zosas que este hecho histérico pueda acarrear en contra de las te-
sis mas corrientes acerca de la autenticidad del Corpus dionysia-
cum.

Hornus, con la opinién corriente, se inclina a creer que el CD
se compuso a principios del siglo VI, cuando el estoicismo habia
desaparecido sin dejar apenas rastro en Ia filosofia, ya que aun los
mismos escritores neoplaténicos habian abandonado el sistema es-
toico. Asi Pohlenz —a quien no cita Hochstaffl— hace ver que Plo-
tino podia tomar muy poco de los estoicos *. Porfirio pudo inspirar-
se en la doctrina sobre la apatheia y Proclo no tomd practicamente
nada de ellos™. Para apreciar las consecuencias de ausencia del
concepto dinamico, eficiente y creador de la Palabra o Verbo en la
teologia, basta reparar en que la inefabilidad de la TN humana es
una deficiencia de nuestro lenguaje, en que nos reconocemos in-
capaces de decir lo que Dios es-dice-hace con su Palabra omnipo-
tente. Es el reconocimiento de que Dios en su ser y en su Palabra
—Verbum— tiene una eminencia activa y dinamica esencial sobre
nosotros. Es la hyperoché causal y eficiente del sistema areopagi-
tico que por su afinidad con el Logos estoico hemos estudiado en
otra ocasién ™.

El concepto estoico cristianizado de la hyperoché causativa,
ausente en Plotino, reaparece en Proclo, pero no como eminencia
puramente césmica, no-eficiente, como ocurre en CD 1072 b, donde
el Areopagita habla de la apophasis hyperochiké, o inefabilidad
supereminencial causativa de Dics. La ausencia de este elemento
estoico cristianizado en la TN apophética de Hochstaffl resulta sin
més incompatible con la Escritura, con el Areopagita y con la tradi-
cién escolastica posterior. Es una omisién irremediable de la hipé-
tesis conciliadora de la TN. Sin e! elemento activo de la Palabra
divina resulta imposible entender el caracter unitivo de la Teoloaia
kataphética o afirmativa de la naturaleza de Dios v de su Trinidad.
y de la persona divino-humana de Jesls, y el caracter también uni-
tivo que la misma inefabilidad de la apophasis en su forma ascen-

109. Die Stoa, vol. I p. 391.
110. Cfr. Die Sfoa pp. 197-399.
111. Cfr. El estoicismo, vol. T pp. 230-237.
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dente tiene para nosotros la TN ™, Este caracter eficiente y unitivo
ha de aplicarse a la misma comunicacién cognoscitiva producida
por la Palabra de Dios, y la comunicacién sacramental que verifica
en la invocacion trinitaria bautismal transformadora del hombre co-
mo miembro de Cristo, y sobre todo en las palabras de recuerdo
mio de la consagracion eucaristica, donde el Areopagita observa
que el recuerdo tiene eficiencia sagrada —hierarchica— verdade-
ra, no puramente mistérica o culiual como en los ritos paganos .

El sistema linglistico-cognoscitivo subyacente en el CD resulta
anacrbénico —y praciticamente imposible, salvo la posibilidad muy
discutible de fraudes ideoldgicos sistematizados— en el siglo V.
Desde que a fines del siglo Ili, Porfirio infrodujo en su /sagogé la
duda sobre el caracter real o irreal de las categorias airstotélicas ™,
no solo resultaba utdpico el realismo activista del Verbo estoico-
cristiano, sino aln el realismo formalista griego de Platon y de Aris-
tételes. El principio de contradiccion, que en Aristoteles se reducia
a la imposibilidad psicolégica de pensar al mismo tiempo en for-
mas contrarias, pasd con Porfirio a principio légico metafisico. En
el CD, en cambio, resulta absurdo que el Verbo de Dios —inclusoc
el pensamiento esencialmente dindmico de Dios —sea verdadero y
falso, activo y no activo. Estos datos son necesarios para plantear
la posibilidad o imposibilidad de que alguien hacia el 500 pudiera
introducir de contrabando el fraude literario de CD, atribuyéndolo a
Dionisio Areopagita, discipulo de Pablo. ;Hubo tal fraude?

Para proceder con imparcialidad comenzaremos por el balan-
ce de opiniones de Hornus, el mas objetivo que poseemos, aun
cuando siga una corriente discutible. Hornus dedica, en efecto, una
importancia primordial a los escolios de Juan de Escitépolis, con-
servados por Maximo el Confesor, recapitulando las investigaciones
de Urs von Balthasar ™. En la pagina 39, después de aludir a Cor-
sini, que desfigura su pensamiento, dice “que la fermeture de I'éco-
le d’Athénes, raison prétendue de la remise a jour du CD est seu-
lement de 529, alors que Sevére connaissait déja cette oeuvre plus
de dix ans auparavant”, y afiade: “ll faut cependant reconnaitre que
le commentaire de Jean, bien mis en valeur par Elorduy ™ cadre
remarquablement avec I'hypothése de ce dernier”, es decir el CD es
obra de Ammonio Sakkas.

112. CD 1032-1033.

113. EH 441C.

114. Cfr. El estoicismo, vol. I, pp. 199ss.

115. Cfr. Revue d’Histoire et de Philosophie religieuse (1955) pp. 416-447, y
(1961) pp. 36-40.

116. Ammonio Sakkas I, p. 517.



25 LA TEOLOGIA NEGATIVA. NUEVAS TEORIAS 275

En efecto, el punto crucial de la controversia, segin Hornus y
otros muchos criticos, entre los cuales pienso que figura el mismo
Hochstaffi, es si el escolio de Juan de Escitdpolis recogido por
Maximo el Confesor es la pieza clave del fraude, cuyo coémplice
principal seria el mismo Juan, o constituye el documento histérico
més antiguo, completo y fidedigno de lo que hacia el 520 se sabia
o discutia sobre el tema. Lo que en dicho escolio defiende Juan se
reduce a tres afirmaciones: 1) El CD es obra de Dionisio Areopagi-
ta, discipulo de Pablo; 2) Hay quienes lo creen de un pseudénimo
posterior; 3) Los paganos, como Procio, han copiado doctrinas y
frases del CD atribuyéndolas a si mismos. El punto segundo, indi-
cado por nosotros anteriormente™, no creo haya sido suficiente-
mente apreciado por los criticos, que no se fijan en la discusién
aludida por Juan.

La frase debe ser copiada, por su importancia: “Al decir algu-
nos que el escrito no es del santo, sino de alguno de los posterio-
res —metagenesteron— les es necesario sefialar a alguno de los
rechazados y extravagantes, que finge tales cosas de si mismo, su
convivencia con lo apodstoles, y correspondencia escrita con ellos,
sin haberlos tratado ni escrito” ',

Como apunta Hornus, a nuestro modo de ver, ese autor que
finge amistades, trato y correspondencia que no ha tenido, y por
otra parte es un sujeto no encuadrado entre los personajes oficiales
de la lglesia, se halla descrito con gran propiedad en la Carta a
Policarpo ™, como criticado al mismo tiempo por cristianos y paga-
nos, por no atacar al bando opuesto y encaja en la persona de
Ammonio, maestro de filosofia nueva y original para cristianos y
gentiles, con cuya amistad se honraban todos, pero quedando al
mismo tiempo comprometido, como ocurria con el Obispo Heracles
y con Origenes en escenas recogidas por Eusebio™® y Focio ', en
las que Ammonio aparece al mismo tiempo como vitando y suma-
mente apreciado por la Iglesia. También en la Vita Plotini, donde
se le margina y se le ensalza al mismo tiempo.

El escolio de Juan de Escitopolis es un refrendo justificativo
de esta situaciéon andémala y contradictoria del autor del CD, cono-
cido seglin parece con el doble nombre de Ammonio y de Dionisio.
Esta misma anomalia recurre en otro escolio del mismo Juan de
Escitépolis, donde utilizando apuntes de Dionisio Alejandrino, su-

117. Ibid.

118. PG 4, 21B.

119. Cfr. 107B - 1081C.

120. Hist. Eecl. VI 19, 13.

121. Interrogationes decem 9 PG 104, 1229.
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cesor de Heracles, pregunta al escoliasta con curiosidad: ;Por qué
el divino Dionisio —Areopagita— impugné a Origenes por defender
éste la unidad de especie de los seres angélicos? ™.

La hipétesis del sobrenombre usado en el siglo Ill para desig-
nar a Ammonio-Dionisio Areopagita, o mismo que el doble o triple
nombre de Porfirio-Basilio-Malco, o el de Maximo en Megales por
Numenio, esta garantizada tanto por el escolio aludido anteriormen-
te, como por el trozo del CD *. De este paralelismo me escribia el
P. Cesiao Pera, en una carta privada del 1 de noviembre de 1959:
“La famosa lettera a Demofilo col suo raffronto con la lettera di
Dionisio Alessandrino, dall’esame dei manoscritti potrebe segnare
un punto fermo di ricerca per decidere se Puno dipende dell altro o
ambedue da un terzo”. A la misma conclusiéon llega el pasaje de
Leoncio Bizantino, donde se cita a Dionisio Areopagita entre Hipé-
lito de Roma y Metodio **, :

Sumando estos datos con otros publicados en otro lugar ™,
creemos anticipar de algin modo la publicacién del segundo vol.
de nuestra obra Ammonio Sakkas® para dirimir la cuestion de la
identidad del Ps. Areopagita con Ammonio, suscribiendo el resto de
las conclusiones sobre la no apostasia y otros escritos de este per-
sonaje. El estudio replanteado a base de los escolios de Juan de
Escitépolis aclararia el sentido del Coloquio Constantinopolitano de
Hipacio con los monofisitas, donde ambas partes se muesiran en-
teradas de la discusién existente sobre la identidad del autor-del
CD con el Areopagita o con otro pseudénimo posterior .

Una vez aceptada la probabilidad de un Ps. Dionisio del siglo
1, pierde su valor el dilema tradicional con que Gltimamente, sobre
todo desde Koch y Stigimayr, se plantea la autenticidad de! CD,
atribuyéndolo necesariamente al Dionisio Areopagita, discipuio de
Pablo 0 a un pseudénimo del 500 conocido de Juan de Escitépolis.
Las consecuencias doctrinales de atribuir el CD a un pseudénimo
del siglo 1ll o del IV tienen una trascendencia que hoy se puede
medir teniendo en cuenta los estudios sobre el pseudonimato de los
siglos primeros . El pseudonimato cristiano descrito por Aland y

122. PG 4, 60.

- 123. Epist. VII a Demofilo, cfr. Ammonio Sakkas I, pp. 490ss.

124. Cfr. Ammonio Sakkas I, p. 522.

125. “Ammonio en las Catenas”, Estudios Eclesidsticos 44 (1969) pp. 383-
432. “El neoplatonismo”, Historia de la Espiritualidad, vol. IV pp. 311-373.

126. Cfr. H. Rahner en Zeitsch. fiir kath. Theol. (1962) pp. 123ss.

127. Cfr. Ammonio Sakkas I, pp. 520-521.

128. Cfr. K. Aland, “The problem of anonymity and pseudonymity in Chris-
tian literature of the first two centuries”, Journal of Theological Studies 12
(1961) pp. 39-49; J. A. Sint, Peudonymitit im Altertum. Ihre Formen und Griin-
de (Innsbruck 1960).
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Sint, tiene el rasgo peculiar de un género literario imbuido en el es-
filo e inspiracion de los escritos sagrados y de la misma predica-
cién evangélica. Frente a este pseudonimato cristiano y carismati-
co, el pseudonimato del siglo V, atribuido por Hochstaffl y otros cri-
ticos que mantienen el caracter falsario del CD esta imbuido en la
mitologia y mistagogia pagana artificialmente disimulada por el Ps.
Areopagita, imitador del gran mistagogo Proclo.

" De ahi que puedan sorprender las criticas desfavorables relati-
vas a la TN del Ps. Areopagita acumuladas por Hochhstaffl lo mis-
mo que al CD en general por otros criticos, al considerar al CD
inspirado en Proclo ™.

Obsérvese que el pseudonimato tiene puntos de partida inicial
y final diversos, seglin sea un recurso adoptado hacia el 200 o ha-
cia el 500. En el 200 los cristianos son todavia enviados de Cristo,
que predican como corderos en medio de lobos, enire hostilidades
religiosas y persecuciones sociales y politicas, con la confianza de
no preocuparse de lo que han de decir ante los jueces y ante los
reyes, porque el Espiritu les dara lo que han de decir en aquella
hora. Es palabra eclesial, oficial o privada, candnica o apdcrifa, que
brota del Verbo de Dios. De ahi el anonimato, pues careceria de
sentido anunciar en nombre propio doctrinas recibidas de Cristo
por los apostoles. Esta mentalidad entra en crisis hacia el 200, con
el crecimiento de la Iglesia. Clemente de Alejandria proclama la’
conveniencia de escribir en la forma habitual de la cultura corrien-
te. Longino, casi con palabras copiadas de Clemente, critica a los
cristianos por no escribir en la forma habitual. En esta coyuntura
tienen sentido las excusas pedidas para no ser considerado como
un temerario al escribir, pues sélo escribe lo recibido *.

Segiin esto, no importa el nombre del autor del CD que se li-
mita a divulgar Gnicamente la doctrina recibida de {os apéstoles.
Esta es la posicién fundamental de la doble opinién debatida por
Juan de Escitépolis. Sélo en ese sentido se superara la dificultad
sobre la autenticidad apuntada por Hipacio el afo 531/532, y podra
ser recibida la doctrina areopagitica como apostdlica en los autores
posteriores. La TN areopagitica, situada en este contexto histérico
primitivo, tiene un sentido determinado muy diverso, como se ve, de
la TN conciliadora de contenido escatoldgico. En esta hip6tesis el

129. Sobre esto cfr. Ammonio Sakkas I, pp. 88-89.
- 130. Cfr. DN 681A - 684D; Ammonio Sakkas I, pp. 384-389. Al final de esta
exposicién agradezco imo ex corde la parte que mi amigo, Prof. José Oroz Reta,
ha tenido en la redaccién 1ultima de este trabajo.
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fraude del CD, como hemos visto, se sometié hacia el 500/520, in-
troduciendo como teologia cristiana un sistema esptreo.

E! pseudonimato, en esta hipétesis, supone en el CD un siste-
ma bastardo de origen emanatista, inspirado en Proclo. Es una co-
rriente mitica y mistagogica en la que el hombre experimenta una
corriente salvifica en ciclos generativos, cuya evolucién parte de
la realidad triadica primitiva por negaciones que se coronanh con
la elevacion definitiva al Uno supremo, que es la afirmacion. Este
sistema de caracter ajeno al evangelio subsana gradualmente su ile-
gitimidad, primero en Maximo el Cornfesor, y después en la corrien-
te escolastica, especialmente santo Tomas.

El caracter originariamente pagano y neoplaténico del CD lo
admiten en general los autores que identifican al Ps. Dionisio con
un autor dependiente de Proclo. De ahi se seguiria que la correc-
cion del CD introducida por el IV Concilio de Letran y por santo To-
mas seria el origen de la Teologia tradicional catdlica, y no la en-
sefianza auténtica de la [glesia primitiva anterior al 300.

La gravedad de este resultado general de la teologia afecta de
un modo particular a la doble interpretaciéon de la TN, es decir a la
que se basa en la interpretacion auténticamente cristiana del CD y
a la TN cuyo punto de partida es el sistema doctrinal bastardo ins-
pirado en Proclo y continuado por las corrientes reformadoras y fi-
loséficas modernas. Prescindiendo del aspecto ortodoxo o hetero-
doxo de ambas corrientes de la TN, nos es preciso apreciarlos por
el grado de conocimiento de Dios y de la .intensidad de la vida di-
vina que una y otra corriente pueden proporcionar al hombre. En
la TN, auténticamente evangélica y primitiva, inspirada en la fe in-
tegral de la Iglesia apostélica, el conocimiento religioso y diviniza-
dor no esta en proporcién con la capacidad psicolégica y conscien-
te de los creyentes, que es sélo un pre-requisito del conocimiento
divino y no un coeficiente causal de la asimilacion cognoscitiva de
la divinidad.

El conocimiento oscuro de la fe, unido a la caridad v a la es-
peranza junto con la participacién de los sacramentos, eleva al al-
ma a un grado de unidon sobrenatural mistica de la mente con Dios,
cuya profundidad supera toda medida concreta y definida. Es una
posesion participada de la divinidad en las diversas zonas cognos-
citivas —sensible, racional intuitiva y sobrenatural de la vision— que
no esta limitada por fronteras de la consciencia psiquica, como
ocurre en los fendmenos naturales misticos, mistagégicos y filosé-
ficos, propios del libre examen y de las experiencias positivas, siem-
pre limitadas, pasajeras y mudables de la conciencia psicoldgica,
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en la cual se desarrolia la TN del sistema emanatista de Procio,
inspirador del supuesto fraude literario del CD en el siglo V.

El elemento diferenciador esta en las relaciones interpersona-
les propias de la comunicacion lingiiistica que enriquece a los in-
terlocutores. Son relaciones desconocidas e imposibles en un sis-
tema emanatista. Es la diferencia radical entre los neoplatonicos
paganos y el Areopagita. En la Escritura y en el CD la Palabra de
Dios, que da su individualidad inconfundible a cada ser, en los crea-
dos dotados de razén les comunica el poder de relacionarse y en-
riquecerse vitalmente aun con conocimientos que pueden ser inac-
cesibles al interlocutor que escucha. Ese enriquecimiento —imposi-
ble en la emanacién fuera del radio de la conciencia psiquica— es
el coeficiente propio de la fe natural que prestamos al interlocutor
humano, y de la fe sobrenatural prestada a Dios al comunicarse por
la revelacion de los misterios, para nosotros inefables, nos da pro-
piedades superiores infinitamente a las perfecciones de la naturale-
za creada. Esta es la diferencia entre la teologia de la inmanencia
pura, propia de la emanacion impersonal, y la trascendencia obje-
tiva que desde el exterior se nos comunica en forma inmanente por
medio de la fe y la vision de Dios sobrenatural.

Eleuterio ELORDUY






Teologfa Espiritual

lll. La Hermenéutica Espiritual

. LA EXISTENCIA ESCATOLOGICA

1. Interpretacion escatoldgica.

En una época de crisis, como la nuestra, las gentes se atienen
inevitablemente a los “signos de los tiempos”. Pero el hombre espi-
ritual debe atenerse a esos signos, no por la rutina o la necesidad,
sino de un modo libre y reflexivo, con conviccion y con amor. Debe
escrutar los signos de los tiempos como voz de Dios, como voluntad
de Dios, como un conjunto de sefhales de la circulacién. Es éste un
problema de conciencia y un problema de fe, puesto que la vida es-
piritual cristiana no se reduce a ciencia, filosofia o teologia, sino que
va a buscar el corazén, la personalidad entera. Y para afianzar nues-
tra conviccién y despertar el amor, vamos a poner dos ejemplos de
este método de proceder.

Estd generalmente admitido que al finalizar el sigio | p. Ch., se
produjo en el interior de la Iglesia una gran crisis. Es el tiempo en
que se escribié el IV Evangelio. Ahora bien, cuando S. Juan escribe
ese Evangelio, dice que los milagros de Cristo eran semeia (sefiales,
signos) y no dynameis (energias, fuerzas, poderes) como decian los
synépticos. Y la razén parece ser que muchos ya no creian en los
milagros de Cristo, o dudaban de ellos. Cristo quedaba ya en una
lejania y los sindpticos parecian excesivamente ingenuos. Entonces
san Juan, no sélo reduce el nimero de los milagros para extenderse
en su “demostracién” o valor existencial, sino que convierte esos mi-
lagros en “sintomas”, en “indicios” de una realidad que necesita
ulteriores explicaciones. Si el incrédulo y el agnéstico dudaban de
la veracidad o agudeza de los sindpticos, podian por lo menos con-
siderar los milagros debidamente aquilatados, como sefales visibles,
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como problemas de “mensaje”, como signos que deben ser desci-
frados. No se diga que en nuestra vida espiritual no se trata de “mi-
lagros”: todo sigho tiene algo de maravilloso y revelador, de se-
meion. Se dice que los occidentales hemos perdido el sentido de
lo maravilloso, pero ese sentido nunca se pierde del todo: podemos
recobrarlo y afinarlo, para reflexionar sobre los acontecimientos e
interrogantes que surgen a nuestro alrededor.

El segundo ejemplo nos lo proporcionan los judios llevados a
la cautividad de Babilonia. Muchas cosas habian desaparecido y
otras estaban en trance de desaparecer; pero era posible un rea-
juste, una actualizacién. Y comenzaron a fundar sinagogas, practi-
car la circuncision, guardar el sdbado, recoger y discriminar las
tradiciones nacionales, borrar viejas diferencias, separar la crisis
de identidad. No se diga que no estamos en Babilonia, ya que qui-
zé4 estamos en la cautividad de aquelia gran ciudad.

2. Eschaton

El término Eschaton anuncia una intervencién divina en la his-
toria, en beneficio de su pueblo. Tal intervencion inminente se pro-
clama por algln signo, tomado como aviso de Dios. Los cristianos
adoptaron esa mentalidad judia para hablar de la segunda venida
de Cristo (parousia). El retardo de esa parousia les ensefié a dis-
tinguir cuidadosamente dos problemas, distincion que ha escanda-
lizado siempre a muchos fariseos: una cosa es la venida de Cristo,
y otra cosa es “el dia y la hora”. Lo primero perienece a la esencia
del cristianismo; lo segundo es una supersticién anticristiana. Re-
petiremos, pues, siempre “jVen, Sefior, ven!”, sin mentar el dia ni
la hora. De ese modo han surgido dos tipos de escatologia, la que
habla de un milenarismo y la que vivimos cada dia en la tierra, es-
pecialmente en épocas de crisis y persecuciones.

La condicién previa y necesaria para adoptar la clave escato-
légica es confesar la gran tribulacion, la gran derrota. Muchos ju-
dios en Babilonia esperaban quiza la revancha, o la caida de Babi-
lonia o el caracter provisional y pasajero de la “prueba”: nada hicie-
ron para preparar el futuro, y en realidad por su espiritu conserva-
dor fueron sélo una rémora para los que querian restaurar la nueva
forma religiosa. También hoy nos cuesta demasiado confesar que el
mundo nos ha vencido y en cierto modo deportado. Pero nos ha ven-
cido mejor que Babilonia a los judios, ya que nos ha vencido exterior
e interiormente. Con gusto adoramos la estatua de Nabucodonosor
o la de la Bestia, y el mundo nos ofrece todo el aparato de sus pla-
ceres y conveniencias para desmoralizarnos. No necesita persequir-
nos; le basta con adularnos. Y por eso podemos hablar de una gran



3 TEOLOGIA ESPIRITUAL 283

tribulacién con mayor motivo que en otra ocasion alguna de la his-
toria. Es verdad, ademas, que estamos divididos, y que muchos
constituyen una rémora terrible, un peso muerto y reaccionario; pe-
ro los que se sienten movidos por el Espiritu divino, no cejaran has-
ta lograr la nueva actualizacion.

Nuestra tribulacion parece una consolacion. Pero es facil adi-
vinar nuestro drama angustioso. Las tradiciones y valores reconoci-
dos han cambiado tanto, que ya no sabemos lo que ha cambiado,
lo que tiene que cambiar, y lo que cambiara, nos guste o no nos
guste: es inutil hacer calculos y declaraciones sobre lo que “no
puede cambiar”’; la Unica norma que tenemos es “no separarnos
por ningln motivo del pueblo de Dios”, a quien se ha prometido la
infalibilidad: securus judicat orbis terrarum. ;Cabe mayor miseria?
Ya no sabemos concretamente adénde vamos, o a quién servimos,
a pesar de nuestra buena voluntad: nuestras virtudes sirven de es-
tiércol para los vicios... Reconozcamos la tribulacion.

3. Las senales

Una vez reconocida la gran tribulacién, prueba y castigo de
Dios, la clave escatolégica podra reanimarnos para organizar una
restauracion. Esta no sera una decadencia o retroceso, sino una
creacion y desarrollo, un nuevo impulso religioso de acuerdo con
los tiempos, una época de misioneros y limpios de corazén. En la
practica, todas las cosas seran para nosotros sefales escatoldgi-
cas, sefiales de la venida, presencia y actividad divina en nuestra
existencia individual y colectiva.

De ese modo, los cristianos contribuiremos a superar la crisis
de todos los hombres aciuales, segin la voluntad de Cristo que nos
mandé ser sal, luz v levadura. Porque, después de hablarnos de la
“muerte de Dios”, se nos viene hablando de la “muerte del hom-
bre”. Y los socibdlogos confiesan que en realidad podemos em-
plear nuestro tiempo en ejercicios de valor relativo, pero no pode-
mos salvar al hombre, ya que carecemos de puntos fijos para dar
sentido a nuestra existencia, o para construir una sociedad humana
decente. Pues bien, si como cristianos creemos poseer esos pun-
tos fijos, o principios de inteligibilidad, no ha de ser para que vol-
vamos al ghetto, a los almacenes de levadura y sal, para meter los

faroles bajo el celemin, sino para meter la levadura en la masa y
hacerla fermentar.

Es facil convertir la angustia en un motivo de evasién, como
disculpa de la pereza mental o de languidez en la fe. Algunos ale-
gan que las incertidumbres y zozobras versan precisamente sobre
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la cristologia y la eclesiologia, y por lo mismo, apenas quedan ya
puntos fijos reales. Otros alegan que la situacién es tal que todos
nos encontramos, como S. Pedro, caminando sobre aguas movedi-
zas. Vivimos como en un compas de espera, en un silencio que qui-
za anuncia una nueva tempestad. Hay, pues, motivos para dejar
caer los brazos a lo largo del cuerpo, exclamando con el salmista:
“Cuando fallan los cimientos, ; quépodra hacer el justo?” (Ps. 10,3).

Lo importante es recuperar nuestra condicion escatoldgica,
nuestra identidad de cristianos. Ya no somos individuos biolégicos
0 sociopoliticos tan sélo, sino individuos y pueblo escatoldgicos,
que caminan hacia una patria, ya que aqui no tienen ciudad per-
manente. Esto no nos dispensa de trabajar por los intereses y pros-
peridad de Babilonia; pero tampoco nos agota en un mero trabajo
socio-politico. La actual sociedad es laica, irreligiosa o arreligiosa.
Como cristianos, ya no tenemos un lugar propio y reservado ni una
funcién propia y reservada. No se cuenta con nosotros para resol-
ver los problemas temporales, sino para marcar el rumbo de la tras-
cendencia.

4. La exégesis escatoldgica

Es, pues, inltil alegar que, dadas las dificultades, es mejor
abandonar las grandes perspectivas y dedicarse a resolver los pro-
blemas menudos, concretos y tangibles de cada dia: cada uno de-
berd contentarse con mover el remo que le corresponda en la ga-
lera, y hundirse o salvarse con ella. Eso no seria propio de un cris-
tiano, como lo hizo ver san Pablo en su viaje de Antioquia hasta Ro-
ma. La voluntad divina positiva o permisiva, se revela en todos los
acontecimientos y objetos, los mejor preparados son los que deben
interpretar los avisos de Dios y las pruebas de Dios. Hoy abundan
los incrédulos y escépticos, pero también los agoreros, magos y
alumbrados. ;Como podrian los cristianos olvidar el et vos estote
parati? (Lc 12,40). ;Deberemos los cristianos entristecernos como
los que no tienen esperanza, si creemos que Jesls murié y resuci-
16, y Dios salvard a los que mueren en Jesus? (1 Thes 4,13).

Cualesquiera acontecimientos y objetos son buenos para esta
labor exegética y realista, para esta oracién iluminante. Y eso tan-
to en el orden de ia razén como en el de la revelacion. Asi, por
ejemplo, cierto dia se detuvo san Agustin a contemplar una lucha
de gallos: el espectaculo de la lucha, de la victoria y de la derrota,
le sugirié este comentario: “En y por todas partes persiguen los
ojos al Amado. El pide a sus amadores y seguidores que le busquen
por doquier, pues en todas partes irradia la hermosura de ia razon,
que modera y gobierna cuanto conocemos o ignoramos... ¢;Dénde
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o desde dénde no puede darnos una sefial?... ;Dénde no hay ley?"
;Dénde no se debe el mando al mejor? ;Dénde no hay una sombra
de constancia o una imitacién de la auténtica hermosura? ;Doénde
no hay medida?”. Ahora bien, en las épocas criticas abundan los
signos. :

En cuanto a la revelacion, Henos estdn los libros biblicos de
visiones proféticas sobre la base de una realidad. Isaias escucha a
un amigo que viene de visitar su vifia, y se ha llevado un fuerte
desengafio, y entonces entona el céntico de la vifia del Amado:
Oseas se lamenta ante Dios de las traiciones de su mujer y entien-
de que Israel es la esposa de Yahvéh, loca entre sus amantes idola-
tricos. El mane, tezel, fares de Daniel, es un excelente ejemplo de
una ruina inminente. Y lo mismo que esos ejemplos que anuncian
la ruina, los hay que anuncian la salvacién como la doncella que
va a concebir al Enmanuel o el ejército de muertos de Ezequiel. El
profeta estd siempre atento a lo que le circunda, ya que en cual-
quier momento puede sentir el alborozo de la buena noticia, o el
sobresalio de la amenaza.

5. Escatologia individual y colectiva

La actual crisis afecta a la Iglesia y a cada uno de sus miem-
bros, y habra de resolverse del mismo modo en el campo individual
y en el colectivo. El problema inicial de la eleccién y vocacion esta
ya planteado como en el antiguo Israel. Los libros de Ezequiel y del
Deuteroisaias serviran siempre de modelos para construir una teo-
logia de desterrados, dentro de un pueblo escatoldgico, como 1o es
la Iglesia. Naturalmente, la realidad de Cristo da al problema un ca-
racter especificamente cristiano.

La formua “Cristo vive en mi” (Gal 2,20), es teolégica, no mis-
tica; es universal y no particular. Del mismo modo, la exhortaciéon a
la vigilancia (Mc 13,33s) es universal y no aplicable sélo al tiempo
de san Marcos. El dia de la visitacién (Lc 19,41s) es hoy y siempre,
y no s6lo e! tiempo de san Lucas. La distincién que solemos hacer
en “dones” y “carismas”, reservando éstos para utilidad de la Igle-
sia, cae por su base, ya que todo don es el Espiritu Santo y éste da
in utilitatem Ecclesiae (1 Cor 12,4,12; id. 4,1). Negarse hoy a ser mi-
sionero o activista es 1o mismo que negarse a ser cristiano activo y
en ejercicio (Col 4,5; Ef 5,16). Y esto es tomar parte en la escatolo-
gia general y privada, final y cotidiana, esperando la parousia hoy vy
mafana. Una atenta lectura del Libro de Daniel nos hara ver como
en cualquier momento puede darse el “dia de la visitacién”, man-
teniendo la esperanza en medio de la gran tribulacién.
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Los frutos del ejercicio escatolégico son: 1) conversion indivi-
dual y colectiva; 2) paciencia y humildad ante el castigo de Dios:
ayer sembrédbamos vientos y hoy recogemos tempestades; 3) renun-
cia a la apologética racionalista y triunfalista, para contentarse con
una mayéutica servicial; 4) educacién para la fidelidad total y aun
para la muerte; 5) libertad frente al templo, la tierra santa, Sién, la
casa de David, la raza blanca, las catedrales géticas y el canto gre-
goriano; 5) menos jehudismo (inflaciéon religiosa) y mas corazén y
personalidad cristianas; 6) nueva proclamacion del Evangelio: to-
dos pueden salvarse, si quieren; 7) eliminacién de los pseudoprofe-
tas y alumbrados; 8) espera vigilante: Marana tha!

La gran tribulacién serd un nuevo impulso en el desarrollo de
nuestra religién. La misma Biblia fue el fruto primero del destierro,
como lo fueron las nuevas visiones de Ezequiel y del Deuteoisaias.
También hoy nuestros profetas necesitan ser grandes pensadores
reflexivos.



LA EXISTENCIA SACRAMENTAL

1. Existencia profética

El estudio de los signos y simbolos nos ha hecho comprender
mejor ia calidad de la existencia humana. EI hombre no ve objetos
aislados, sino relacionados, en conexiones objetivas y subjetivas.
Aun el hombre primitivo, que ignora la causalidad cientifica, sabe
gue cuando llueve, el bosque reverdece. El hombre no ve agua qui-
micamente pura; la ve dentro de una asociaciéon de ideas, referida
a un lavatorio, bautismo, inundacion, lluvia, exierminio, germina-
cion, vida, placer. La ve dentro de un sistema, y por eso la existen-
cia es por si misma relacional y sacramental.

Esa doctrina, aplicada a la existencia religiosa y concretamen-
te cristiana, produce una oraciéon “profética”. ;Y qué significa aqui
profetismo? El profeta es el que en los signos descubre un méas alla.
Faradn vio vacas y espigas; Baltasar vio una mano que escribia en
la pared; pero no eran profetas y ahi se quedaron. El profeta ve
los signos, y los penetra: sabe descifrarlos, pronunciar sobre su
intencionalidad un juicio veridico (judicium de rebus) bajo la ins-
piracién divina. ;Y cdmo es eso posible? Porque el profetismo es
una profesién, un sistema, una postura vital ante Dios y dentro del
pueblo para defender el “vinculo” que los une. Llamado por Dios,
ese profeta, asume su responsabilidad, rinde cuentas de su gestion
dolorosa, quizd a pesar de su destino y de su caracter. Los simbo-
los son para él causas instrumentales, y cada vez que ve un simbo-
lo nuevo, se siente sacudido por una nueva alarma. Porque sabe
que tales simbolos tienen la eficacia de la palabra de Dios.

La situacion de la sociedad actual exige que los cristianos vi-
van una existencia profética. La ciencia y [a filosofia actuales han
dejado abiertas las puertas de la trascendencia, pero esa trascen-
dencia es oscura y ambigua y con frecuencia parece sélo una afio-
ranza o un piadoso deseo, una “veleidad platénica”. Sélo el cris-
tianismo ofrece un Dios verdadero y un Mediador verdadero, una
Trinidad y un Verbo Encarnado. Ese cristianismo impone asi un
profetismo “actualizado”, convirtiendo los meros simbolos en sim-
bolos eficaces, en sacramentos, o instrumentos de la virtud divina,
de la actividad cristoldgica, de la gracia.

Por una parte, queda superado el profetismo del A. Testamen-
to mediante Jesus, Salvador y Redentor. Por otra parte, Jesis trans-
figura a los profetas, ya que el Verbo se hizo carne, sacramento de
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Dios, y creé un vinculo sacramental, un testamento o alianza nueva,
en la que todos los valores son valores de encarnacién.

2. El concepto de sacramento

Tertuliano aplic6 el término sacramentum, que consagraba a
los legionarios en la milicia del César, al bautismo cristiano (miste-
rium); desde ese momento los Padres latinos aplicaron el término
con generosidad a todo linaje de simbolos. Ei Concilio de Trento,
para obviar las ambigiiedades, reservé el término para “los siete
sacramentos” de la Iglesia. Hoy, al renovarse y profundizarse la
sacramentologia, vuelve a utilizarse el término como signum rei sa-
crae. No podemos habitar en la creacién de Dios, en la gran casa
del Sefior, sin reconocer sus signos en todas partes, en la fabrica,
en el taller, en la oficina, en el cuartel, en el hospital, en ia televi-
sién, en el periddico, en la revista y digase lo mismo del mundo in-
terior y def mundo social. Todas las realidades ostentan signos y
caracteres misteriosos para quien sabe descifrar y leer correcta-
mente, segln la intencidén divina.

El cristiano define un poco mejor el concepto de sacramento,
como signo eficaz de la presencia y actividad del mismo Cristo: vi-
ve rodeado de causas instrumentales de la gracia de Cristo, y su
labor es mas sencilla, en cuanto que basta predicar a Cristo, evan-
gelizar, para realizar una existencia sacramental: “entraron en An-
tioquia y hablaron a los griegos, anunciandoles a Jesls Sefor; la
mano de Dios estaba con ellos, y un gran nimero de creyentes se
convirtié al Sefior... Cuando llegd Bernabé, y vio la gracia de Dios,
se congratulé y exhortaba a todos en su propuesta cordial a man-
tenerse en el Sefor: “porque era hombre bueno, lleno de Espiritu
Santo y de fe. Y una gran muchedumbre se adhiri6 al Sefior” (Act
11,20.24). Asi era de sencilla la existencia sacramental de los apds-
toles.

Los Evangelios recogen el mensaje de Cristo, y nos lo ofrecen
en formas variadas. En la pardbola del buen samaritano nos ha de-
jado san Lucas su vision de lo que es un “préjimo” auténtico, cuan-
do se le contempla a la luz de Dios (Lc 10,29,37). Cuando san Ma-
teo nos ofrece la sentencia del juicio final, dice: “tuve hambre y me
disteis de comer” (Mt 25,35). El hombre dice: “Pero, Sefior, si yo
no te he visto nunca”, y Dios responde: “No importa: o oue hicis-
te por uno de mis peguefiuelos, por mi lo hiciste”. Y san Juan, en
el lavatorio de los pies (Jn 13,14-20) nos hace esta observacién de
Cristo: “auien recibe a quien yo enviare, a mi me recibe”. Esta. pues
clarc que detras o dentro de todo obiesto o persona hay una causa
instrumental, que puede ser una fuente de la gracia de Cristo Sal-
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vador y Redentor, que derramd su sangre por nosotros. ;O acaso
no derramé su sangre por nosotros, 0 su sangre valia poco o0 no
corre hasta hoy?

3. E| régimen sacramental

Vivimos en un régimen de mediaciones, puesto que no vemos
directamente ni a Dios, ni a Cristo, ni a la lIglesia. Nuestro propio
cuerpo y nuestra propia alma son para nosotros mediacion. La Bi-
blia, los Padres, los tedlogos, los cientificos, los filésofos y hasta
los valores (verdad, belleza, bondad, orden, ser, justicia, ley) son
también mediaciones. Sélo entramos en contacto directo con fené-
menos y seguimos anhelando la revelacion, siempre codiciosos de
arrancar velos. Las mediaciones, por su parte, no son Dios y hasta
pueden convertirse en idolos, como los becerros de Jeroboén, pe-
ro hablan de Dios y hacen siempre referencia a un fin Gltimo. Los
mismos “siete sacramentos” son instrumentos de Dios y de la Igle-
sia. El Dios escondido, el Cristo escondido y la Iglesia escondida,
que nos han sujetado al régimen sacramental siguen operando en
nosotros (Jn 5,17) y nosotros mismos individualmente y unos para
otros, mujeres y varones, somos sacramentos, en cuanio causas ins-
trumentales de Dios, de Cristo y de la Iglesia. Y éste es el modo
cristiano de iluminar el mundo.

Se dird que eso es subjetivismo: cada cual podréa sefalar los
signos a su capricho, y darles una interpretacion subjetiva. No es
verdad: hay signos en los cuales todos estamos de acuerdo; y cuan-
do no lo estamos, justificamos bien nuestro pluralismo libre. Se di-
ré4 también que esto es relativismo, pues nos constituimos en crite-
rio para discernir. Tampoco es verdad; hay criterios objetivos a los
que todos nos acomodamos, ya se trate de signos naturales o con-
vencionales; y en los casos de liberiad o de duda no imponemos a
nadie nuestro criterio personal.

Lo Unico que importa, como medida previa, es reconocer los
tres elementos caracteristicos del sacramento: 1) Institucion divina;
2) presencia de Dios, de Cristo y de la Iglesia; 3) causalidad o efi-
cacia. Ahora bien, por poco que reflexionemos, comprobaremos
esos tres elementos en todas las realidades humanas, si las inter-
pretamos cristianamente. Vivir en una creacién divina, vivir en un
régimen de redencién, vivir en una Iglesia, es tener que contar en
cada caso con una intencionalidad divina objetiva, y con una efica-
cia o causalidad divina por la que corre y se distribuye la gracia de
Cristo. El cristiano se limita a reconocer e interpretar los signos na-
turales y convencionales con la clave que el cristianismo le ha pro-
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porcionado. El camino del cielo es la tierra y Ia tierra tiene poder y
calidad para ser un buen camino providencial.

4. La persona como sacramento

Aunque todas las cosas pueden ser vehiculos, signos y causas
instrumentales de la gracia divina, tanto para el individuo como pa-
ra la Iglesia, nuestra época se caracteriza como “personal” (Von
Oppen, Mounier, etc.). Algunos alegan que mientras se manienga
la creencia griega de un Dios como causa essendi, ratio intelligen-
di et ordo vivendi, se menoscaba por una parte la dignidad huma-
na (Humanismo), y se recae continuamente en un mundo griego, en
el que la personalidad carece de importancia. Otros alegan que en
nuestra época el estructuralismo reduce el hombre a una abstrac-
cién, mientras pesa y mide sus funciones. Otros, finalmente, pre-
sentan el maquinismo, el productivismo, el colectivismo, como mues-
tras de que el hombre ha muerto, o esta en trance de convertirse en
un “factor” de la produccién y consumicion.

A pesar de tales objeciones, el hombre actual desea promo-
ver la dignidad de la persona humana, y nos echa en cara a los cris-
tianos el haber olvidado que ese es nuestro mejor timbre de glo-
ria entre los hombres: el hombre, creado a imagen de Dios, recibe
en Jesucristo el caracter de “préjimo” o hermano sin diferencia en-
tre judio y gentil, varén y mujer, barbaro y escita, siervo y libre. El
apostolado cristiano se presenta como realizacion de la ley del le-
virato: suscitamos descendencia a nuestro hermano muerio, Jesu-
cristo, o bien nos convertimos en instrumentos y vehiculos de su
fecundidad. Nos incumbe, pues, la obligacién de reconocer en todo
hombre o mujer, segin cada caso, un sacramento, es decir, una
causa instrumental de la gracia y su simbolo vivo.

Esto no significa que hayamos de rechazar las “instituciones”,
puesto que también estas son signos y vehiculos de la gracia. Sélo
significa que la postura “personal” debe prevalecer sobre la “insti-
tucional”. Tal es el fondo del Sermdn de la Montafia. La cristianiza-
cion del mundo no provendra del supuesto perfeccionamiento de
nuestras instituciones, sino de las energias personales del Espiritu.
Hemos visto como, mienfras decimos que estamos perfeccionando
las instituciones, se entibia la caridad y decae el amor el préjimo.
Por eso hoy los cristianos estan ya cansados de implantar el reino
de Dios como potencia terrena; van renunciando al gobierno de la
tierra y a las apariencias de sacralizacidén para reunirse con los de-
mas hombres en sus tareas profanas, procurando, eso si, ser sal,
luz y levadura del mundo. “No teocracia ni liberalismo, sino vuelta
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al doble rigor de la trascendencia y de la Encarnaciéon” (E. Mou-
nier).

5. Las cosas como sacramentos.

Pero también las cosas, aunque secundariamente, tienen carac-
ter sacramental y eso en un doble sentido. Primero porque debemos
comenzar por ellas a regresar a nosotros mismos y a Dios; y luego,
porque son criaturas de Dios y han de ser recapituladas en Cristo.
La tierra es el Gnico camino que puede conducirnos al cielo, y la tie-
rra no es una idea o una ley: es una cosa, 0 mejor, una masa de
cosas, un Universo (P. Charles). Si yo soy yo y mi circunstancia,
la tierra es mi circunstancia, mi ser en el mundo, y con esa tierra
tengo que constituir unidad en diversos sentidos. La tierra no es s6-
lo geologia, sino camino de Dios, camino de Santiago.

El Creador ha dotado a las cosas de aquellos poderes y carac-
teres que yo necesito para ser conducido por ellas. Dios estd en
sus criaturas. El P. Charles nos ofrece ejemplos de meditacién so-
bre las cosas sacramentales. Orar sobre las cosas es adivinar la in-
tencionalidad divina, aprender a leer el libro de la creacion (san
Buenaventura). Concluyamos, pues, que las cosas son para noso-
tros causas instrumentales, fuentes de gracia, comunidn espiritual.
Y afiadamos que por “cosas” han de entenderse, no sélo los obje-
tos sustanciales, sino también todas las “mediaciones”, las obras
de los hombres, ias organizaciones civiles o eclesiasticas, los com-
plejos de todo linaje, todo aquello que pueda ser para nosotros “ob-
jeto” de consideracion.

No necesitamos llegar a un misticismo franciscano, aunque ésa
seria una forma, poética y religiosa, de contemplar el mundo. No
se necesita llegar a tanto.

Cristo bajo del cielo y habité enire nosotros. Asi los cristianos
saben apreciar los “valores de encarnacién”, asociarse a todos los
hombres para mejorar la situacién del hombre, encontrar en las mis-
mas cosas los remedios y buen uso de las cosas, que hemos usado
mal o de las que hemos abusado. Vamos adoptando poco a poco
una existencia sacramental. De modo anélogo todas las cosas pue-
den evocar el milagro del pan y del vino de la Eucaristia: el libro
que leo, la casa que habito, los vestidos que me defienden, el ali-
mento que me fortalece, los objetos que regalan mis sentidos o en-
tretienen mis potencias, todo puede ser para mi vehiculo de reden-
cién y salvacién, instrumento de la gracia divina. Bastara tan sélo
una costumbre de reflexién que me haga comprender: habitar en
la creacién es habitar en la casa de mi Padre y tratar las cosas
que son de mi Padre.



lll. LA EXISTENCIA PASCUAL
1. Muerte y resurreccion

En el cristianismo hablamos de un Dios personal y no sélo del
“ser” que se busca a tientas (Act 17,27). Para que el hombre, en
continua lucha con la realidad pueda confiar en la palabra de este
Dios personal, el mismo Dios vino a afrontar el mal y el dolor, ele-
vando sobre el monte una cruz, como testimonio de que podemos
confiar en la revelacion de Jesucristo. Y por eso san Pablo (2 Cor
4,7-15) "anuncia que en su debilidad se revela el poder de Dios:
cuando sufre para evangelizar a los Corintios, estd dando testimo-
nio de la nekrosis de Cristo, de su kenosis. Dentro de ese contexto
ta resurreccion de Cristo es el punto de pariida para interpretar la
" existencia, como la esirella polar de nuestra navegacion.

No sélo hay que explicar la vida, Pasién y muerte de Cristo
desde su resurreccion, sino también la nuestra. “Fue entregado por
nuestros pecados, y resucitd por nuestra justificacion” (Rom 4,25).
Con E! hemos muerto y resucitado en esperanza; €l nos da su gra-
cia y carismas, como botin de su victoria (Ef 4,7). Y pues Cristo se
revela en nosotros, conviene “que los que viven ya no vivan para
si sino para aquél que murié por todos” (Rom 6) Eso significa “es-
tar en Cristo”. El cristiano que vive en él, con él y para él, participa
en la redencién y salvacion del mundo. Esto es “comprometerse en
un apostolado pascual, en la actividad de Crisio muerto y resucita-
do: tiene que mantener hasta el fin la ley del levirato” (san Agustin).

La cruz y la exaltacion van indisolublemente unidas (Fil 1,4-12).
Todo cristiano es incorporado al movimiento de la historia de la
salvacién, operada por Cristo. Quien se niega a la actividad, practi-
cando el onanismo sagrado (Gen 38,10) peca gravemente. El cris-
tiano infecundo y pasivo se convierte en amenaza de trombosis o
de cancer, en lugar de ser vehiculo de gracia y de vida espiritual.
“Vivir para Cristo” es el sentido espiritual de la ley del levirato.
Cristo engendra por medio de nosotros, o bien, nosotros engendra-
mos nuevos cristianos auténticos para Cristo. En todo caso, ia ley
de! levirato, como exaltacién de la actividad cristolégica, no menos-
caba nuestra dignidad personal, ni nuestra gloria futura, sino que
nos da la conciencia de ser “no sélo cristianos, sino también de
Cristo” (san Agustin) y .de convertirnos en instrumentos suycs, en
sus causas instrumentales.
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2. Los dolores apostdlicos

.La sefial del cristiano es la cruz. Ahora bien, la cruz es escén-
dalo para los judios y estulticia para los gentiles; para los elegidos
es energia y sabiduria de Dios (1 Cor 1,25). Esto es obvio. El bu-
dismo considera la vida como un sufrimiento absoluto, y busca la
anestesia; el estoicismo rechaza el sufrimiento y busca la apatia;
las religiones mistéricas buscan el éxtasis o la orgia; el orfismo y
el platonismo buscan la liberaciéon de! cuerpo o de la materia; el
gnosticismo rechaza el mal y lo declara incompatible con Dios. Tan
s6lo el cristianismo mira el mal de frente, se abraza con él, y nos
manda signarnos con la sefial de la cruz. Dostoyesky nos describe
a Cristo, cuando le acusa el gran inquisidor; Cristo se le queda mi-
rando y luego le besa en la boca silenciosamente. Esa es su res-
puesta. ;Pero, como es eso posibie? Porque la muerte va seguida
de la resurreccién; asi no muere la esperanza y se corrige a Cleo-
fas: “lo han crucificado y ha muerio nuesira esperanza” (Lc 24,
20ss). Ahora ensefan a decir: vita mutatur, non tollitur.

Es verdad que se hace necesario estudiar la calidad de la cruz.
Hay cruces para el masoquismo, el sadismo y la algofilia; hay cru-
ces para las coronas y pectorales; hay cruces de guerra y de méri-
fos; hay cruces para todos los gustos. Aqui se trata so6lo de la cruz
de Cristo, de la que llevan los que viven en él, por éi, y con él, de
manera que viven “para” él: “si con él morimos, viviremos con él”
(2 Tim 2,11) y la esperanza nos convence de que ya hemos resu-
citado para dar sentido a nuestra muerte (Colos 3,1); 2 Cor 4,7-15).
Por eso, para san Pablo y para todo auténtico apdstol, los dolores
sufridos en Cristo, son dolores de parto, sefiales de apostolado, ya
que en ellos se revela la energia de la vitalidad cristolégica. Dis-
cuten los criticos si se trata en san Pablo de una férmula analégi-
ca (metéafora) o hay un fundamento objetivo. ;Se trata de una imi-
tacion moral de Cristo, de una mistica de la pasién, o de una au-
téntica epifania de Cristo en los dolores apostélicos?

Los tedlogos buscan, con razén, una cristologia en la que eso
se vea con mayor claridad: Cristo se revela precisamente en la im-
potencia y dolor de sus apoéstoles y predicadores, porque esta cruz
de la incapacidad es la virtud y sabiduria de Dios; la fe no es obra
humana, sino don de Dios. Asi puede decir Pablo que cuanto mas
débil es, es mas fuerte, y Dios eligié lo débil del mundo para con-
fundir a lo fuerte (1 Cor 1,27). El fundamento es siempre trascen-
dente: es la redencién, la resurreccion: por e! hombre la muerte y
por el hombre la resurrecciéon (1 Cor 15,21).
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3. Morir “para” resucitar.

Todos repetimos que el misterio pascual es el corazén del cris-
tianismo: Cristo no solo resucitd, sino que resucitdé por nosotros,
para nosotros: “si confesares con tu boca a Jesus Sefor, y creye-
res con el corazén que Dios le ha resucitado de entre los muertos, te
salvaras; porque por el corazén se cree para la justicia, y por la boca
se confiesa la salvacién (Rom 10,9). Por eso san Agustin llama a la
Magdalena “apoéstol de los apoéstoles”, anuncié a éstos la resurrec-
cion y ser apostol consiste en predicar que Cristo ha resucitado, con
todas sus consecuencias. Y una de estas consecuencias es que él
es la Cabeza del Cuerpo de la Iglesia y su actividad es entre noso-
tros permanente: “debemos volver a ver en la Iglesia el organismo
sobrenatural cuya cabeza es el Cristo glorioso; debemos concebir
los sacramentos, no como entidades auténomas, sin relaciéon con
él, sino mas bien como signos sagrados, mediante los cuales él
nos comunica sus fuerzas vitales” (E. Oster). Pocos entienden eso
con bastante profundidad; basta observar la celebracion de la Pas-
cua, que queda equiparada a !a Navidad, al Corpus, a otras fiestas
de primera clase, cuando es la fiesta de ia fiestas: “Pascua es el
dia central del afo entero... Ensefia mas sobre el auténtico espiri-
tu del cristianismo que todos los sabios tratados. El misterio pas-
cual proclama la victoria de Cristo. Vivir en una fe abismada en la
victoria de Cristo, es la ley suprema, la actitud esencial del alma
cristiana” (B. Capelle). Basta asimismo observar la celebraciéon de
los sacramentos.

La reflexién nos obliga a insistir en ese “para”, que da sentido
a la muerte, que es la finalidad de la muerte: cruz y resurreccién
constituyen unidad y no pueden separarse en la intencionalidad. Es
la dialéctica de la pasion (Filip 2,1-11) y del grano de trigo que se
entierra (Jn 12,24). Se trata de una poda, no de una tala. Comien-
za con una conversiéon dolorosa (Act 2,37) y termina en el gozo del
Espiritu Santo (Act 2,46). Es la alegoria de la vid y de los sarmien-
tos (Jn 15,6ss), el sentido del holocausto personal (Rom 12,1).

Y no se trata sélo de la futura resurrecciéon de la carne. Se tra-
ta también de la actual resurreccion espiritual: “hay que conocerlo
a él y la energia de su resurreccion” (Filip 3,10). La resurreccion
de Cristo es el principio de nuestra resurrecciéon en su doble senti-
do de comienzo y de causa, en el orden escatolégico y en el coti-
diano y apostélico. Las virtudes teologales que florecen la existen-
cia pascual, significan la gracia que producen.

4. Los extremismos inaceptables
Los institutos seculares, que ofrecen innegables veniajas, co-
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locan a sus miembros en un riesgo continuo de ambigliedad y de
desviacion, que debera ser prevenido. Hay excelentes profesiona-
les, embajadores, ministros, banqueros, ingenieros, profesores, di-
rigentes, padres de familia. Al vivir en una “secularidad consagra-
da” acepian faciimente la tentacién de servir a dos sefiores, sin
ofender a Cristo. Son devotos de la cruz, aunque la ocultan en el
corazén y aman al mundo con cierta ostentaciéon. Para consagrar
el mundo tienen sus técnicas, tacticas y estrategias, que facilmen-
te son meras rutinas. Se llaman modernos y asi se eximen de res-
ponsabilidad eclesiastica por los abusos pasados, y exhiben su ino-
cencia bautismal de recién llegados. No creen tener problema algu-
no ni con el escandalo ni con la estulticia de la cruz. Lejos de pen-
sar que Dios y Cristo se han de revelar en la debilidad del hombre,
estiman que se han de revelar en su poder, saber y placer. Predi-
can la victoria de Cristo sobre Satanas al rechazar las tres tentacio-
nes del desierto, pero estiman que hoy es mas facil engafar a Sa-
tanas o valerse de sus propios modos para construir la lglesia, co-
mo hacia san Balandran. En todo caso sospechan que el Espiritu
maligno tenia su parie de razén al tentar a Cristo. Rechazan la sen-
cillez de la paloma y se contentan con la astucia de la serpiente,
con la santa sagacidad. El pluralismo, propio de los institutos secu-
lares, les sirve para defender su condicién mundana frente a otros
hermanos cristianos que piensan de distinta manera. Estos replican
con razén: “Los judios piden milagros, y los griegos piden sabidu-
ria; pero nosotros predicamos a Cristo crucificado, escandalo de
judios y estulticia de gentiles, pero para los elegidos (griegos o ju-
dios) a Cristo, virtud de Dios y sabidura de Dios” (1 Cor 1,23s).

En el extremo opuesto hay cristianos que se desviven por “pre-
dicar” y hacer alardes u ostentaciones de religiosidad. A los demas
los llaman cobardes y traidores. Exhiben sus titulos y distintivos,
pregonan la segregacién y el privilegio, ostentan las filacterias, to-
can la trompeta cuando obran bien, no se lavan la cara cuando ayu-
nan, no cierran la puerta cuando oran; se niegan a ser como los de-
mas hombres, excepto en el pecado (Heb 4,15). Llevan la cruz de
Cristo como el fau en la frente. Tampoco tienen problema con el
escéndalo y estulticia de la cruz. Con frecuencia coinciden con los
extremistas del lado opuesto, a veces son los mismos. Pero hay
aue seguir creyendo que Dios y Cristo se revelan en la debilidad
del cristiano “para que quien se gloria se glorie en el Sefior” (1
Cor 1,31).

5. La alegria de la cruz.

La agaliasis de los primeros cristianos se producia en un am-



296 L. CILLERUELO 16

biente hosco: arreciaba la persecucién de los judios y gentiles; se
predicaban la conversion y la retirada de la generaciéon perversa;
en la catedra de Moisés se sentaban los escribas y fariseos; muchos
predicaban a Cristo para medrar, por envidia o rivalidad; los malos
ejemplos arrancaban suspiros de tristeza (Rom 2,24); casi todos
los males anotados en los Evangelios enuncian la proyeccion de
males presentes. La agaliasis era, pues, una alegria intima, entu-
siasta, increible, pero doliente, alegria crucificada. No era la ale-
gria de la recoleccion, sino la del que riega su campo con lagrimas,
esperando la cosecha. Sin embargo, la esperanza era ya tan pode-
rosa, que se llama agaliasis, arrobamiento entusiasta.

Podriamos pensar que el cristianismo producia una alegria fa-
cil. Muchos de los creyentes eran esclavos, proscrifos, marginados,
pobres, oprimidos, explotados, y el evangelio reconocia su digni-
dad humana, su gloria de hijos de Dios, sin embargo, la esclavitud
no fue suprimida. Habia, pues, otra razén mas profunda de la ale-
gria cristiana, que era la liberacion total, liberacion de la servidum-
bre del pecado, de la mala costumbre, de la rutina, de las cadenas
broncineas del vicio y del ambiente. En toda conversiéon hay un
principio de gozo exultante y el término “liberacién” cobra en el
cristianismo todo su contenido psicolégico, sociolégico, filosofico,
teolégico y evangélico, aun dentro de la esclavitud politica o social.
La existencia pascual significa la inmensa alegria de resucitar en
el dolor y en el trabajo. El vivir la existencia pascual es ya una re-
dencién en este mundo tan lleno de injusticias. Porque suele acon-
tecer que las luchas sociales y politicas tan so6lo producen un cam-
bio de dominador, un cambio de gobierno de saduceos por otro
gobierno de saduceos; con frecuencia son incluso contraproducen-
tes.

Hasta las vanas alegrias frivolas de la vida naturalista cobran
nuevo sentido en la existencia pascual, en la alegria de la resurrec-
cion de Cristo y de los cristianos. Por esa alegria vive el cristiano
tanto el sufrimiento como la exultacién, sombras y luces del mismo
cuadro. San Agustin preguntaba a san Pablo: “;De gué te alimen-
tas, hombre de Dios”? Y contestaba: “de la alegria”. Es Ia alegria
la que aligera nuestros pies y nos hace caminar cantando como ena-
morados al encuentro de Cristo, aunque en medio de las tribula-
ciones: en efecto, esperamos siempre la resurreccion final, pero ya
hemos comenzado nuestra existencia resucitada.



IV. LA EXISTENCIA ANGELICA

1. La extrafia historia de los angeles.

Siempre creyé la humanidad en la existencia de seres superio-
res al hombre, benéficos y maléficos, naturales y sobrenaturales,
aunque los haya llamado de diversos modos. Hoy se pierde rapida-
mente la fe en los angeles, como seres sobrenaturales, o se inter-
preta cientificamente como fuerzas naturales. Una vez que los criti-
cos se han hecho cargo del proceso dilucidatorio, ya no puede de-
tenerse la sentencia; los mismos defensores de los angeles y sus
abogados vacilan tanto, con sus ideas abstractas y polémicas, que
ya no saben a qué atenerse.

La historia de los angeles es sumamente extrafia. Si abrimos la
Biblia, encontramos tres tipos de conceptos acerca de los éngeles.
En el primer grupo encontramos unos seres que son, sin duda, pro-
ducto de una supersticién primitiva: habitan en las ruinas y tienen
un cierto parentesco con los faunos y satiros (Is 15,21; Lv 17,7),
vestiglos y silenos. Otro grupo parece proceder de la religion ca-
nanea de El, y engloba a los dioses degradados, que entran en el
yahvismo como. emisarios o mandatarios de Yahvé. Otro grupo pa-
rece mas allegado a Yahvé, aunque ostenta también caracieres be-
néficos y maléficos. Hay un Angel de Yahvé que puede ser un An-
gel exterminador (personal o impersonal, guerra, peste, hambre,
bendicién y maldiciéon) o un Angel salvador. Jacob lucha con un An-
gel que es Dios: parece un hombre y es Yahvé. El Angel del Sefior
se aparece a Agar, y es el Sefor. Tres hombres se presentan a
Abrahan y luego uno de ellos es Dios, mientras los otros dos son
angeles que entran en Sodoma, etc.

El destierro de Babilonia significé un cambio radical. Al acen-
fuarse la trascendencia de Dios, fue necesario buscar “mediacio-
nes”. Los atributos divinos personificados se convirtieron en ange-
les y pasaron a desempenfar ese oficio de mediadores organizados
entre Dios y los hombres. El libro de Tobias nos ofrece un hermoso
ejemplo de esa mentalidad. El libro de Daniel nos habla de angeles
de las naciones que se pelean entre si por defender a sus clientes;
la naciente apocaliptica desarrolla paralelamente un ejército orga-
nizado de angeles y diablos. Los saduceos rechazan la doctrina de
los angeles, pero los fariseos la admiten y los esenios suponen que
un ejército de angeles luchara a su lado contra los hombres y ange-
les malos para instaurar en la tierra el Reirio de Dios. Esta es la si-
tuacion histérica de los angeles cuando llega el Nuevo Testamento.
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2. Los angeles en el N.T.

La influencia de los persas y de los griegos flotaba en el am-
biente del N.T., con su angeloi y sus daimonia. Los primeros cris-
tianos aceptan la doctrina farisaica de los angeles, pero rebajan
su importancia, ya que Cristo es ahora el “Mediador universal”.
Cristo abate la prepotencia del maligno y de sus angeles, mientras
que los angeles buenos quedan subordinados al servicio de Cristo.
Se rechaza la religion de los angeles (Colos 2,10), mientras se ad-
mite su jerarquia (principados, potesiades, arcontes, tronos, domi-
naciones, 1 Cor 2,8; 8,5). Pueblan el aire de estas tinieblas, son rec-
tores de este mundo (Ef. 6,12) y se llaman elementos (Stoicheia)
a los que estdbamos subordinados hasta que llegd Cristo e inau-
guré el nuevo Eén (Gal 4,3; Col 1,13). A los demonios son atribui-
das nuestras enfermedades y a los angeles buenos los avisos del
cielo; a veces aparecen como dobles de la persona (angeles de la
guarda, Act 12,16) o dan avisos (Act 8,26. Cir. Tobias).

Pero la angelologia tradicional se desmorona visiblemente vy,
al parecer sin remedio. Cada texto biblico implica dificultades y és-
tas crecen al comparar unos con otros. Por otra parte, si Cristo es
el Mediador, los otros mediadores quedan reducidos a instrumen-
tos. Desde el momento en que la Iglesia se “helenizé”, se creaba
un conflicto enire dos concepciones muy diferentes de los angeles,
la biblica y la griega. En ambos casos, los dngeles tenian cuerpo y
no.eran espiritus puros, en el sentido posterior: incluso podian unir-
se a las mujeres y engendrar gigantes. Por eso, cuando san Agustin
definié el “espiritu” como ausencia total de cuerpo y de materia,
la doctrina de los angeles recibid un golpe definitivo, pues fue ne-
cesario inventar una nueva hermenéutica. Pero luego esa doctrina
de los angeles recibié un nuevo y mas duro golpe cuando los an-
geles fueron convertidos en “inteligencias separadas”, dentro de
un sistema aristotélico, al cual quedaban subordinados y con el
cual los angeles se mantienen o caen. Con el inmenso progreso bi-
blico de nuestros dias, la docirina de los angeles queda ya desligada
de la ciencia y de la filosofia a la intemperie.

Algunos recurren al Lateranense IV y al Vaticano | para afirmar
que la doctrina de los angeles quedé definida (Utramque de nihilo
condidit creaturam, humanam et angelicam). Pero otros estiman que
se trata de una afirmacion in obliquo, es decir, hipotética (si hay
angeles, sin duda los credé Dios de la nada, pero que los haya es
otro problema). Es ya un hecho que la fe en los angeles se pierde
a marchas forzadas; los mismos “abogados de los &4ngeles” dan
signos de increible indiferencia.
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3. ¢Una nueva angelologia?

“Sin la doctrina aristotélica de los angeles no puede admitirse
la antropologia escolastica” (Chenu). Eso, lejos de ser una defen-
sa de los angeles es el peor augurio que se le puede hacer (U.
von Balthasar). La pérdida de la fe en los angeles viene ya de muy
atras por esa razon: el pueblo tenia otros angeles, que no eran in-
teligencias separadas.

Como la funcion del angel es proteger la “trascendencia de
Dios”, cuando hoy vemos cémo se acentia la trascendencia, se
van haciendo cada dia mas necesarias ias “mediaciones” y eso
anuncia la creacién de una nueva angelologia o escatologia. Vuel-
ve a tener vigencia la férmula patristica: “4ngel no es nombre de
una sustancia, sino de una funcién” (S. Ambrosio y S. Agustin). Si,
pues, Dios convierte en angeles a los vientos y a las llamas de fue-
go (Ps 103,4), podra sin duda convertir en angeles a las institucio-
nes y jerarquias (Los siete angeles de las Iglesias de Asia, Ap1,20),
a la industria y al comercio, a la medicina y a la sexualidad, a la
analogia (quién cémo Dios, Miguel) o la energia (Gabriel) o la
la beneficiencia, (Rafael), etc. De hecho, comienzan a hacerse ensa-
yos de ese tipo. Se habla de un “rumor de angeles” (L. Berger),
aludiendo a dos férmulas estereotipadas: “todo esta ileno de dioses”
(Tales de Mileto); “trabajo para que no se extinga en la tierra el
rumor de Dios” (sacerdote obrero). Asi, el concepto de “angel”
aviva la fe actual. Bien se ve que se atiende al angel como funcién
y no como sustancia. Es el mensajero, el mediador entre Dios y los
hombres el que interesa, y para ello tiene que ser inmanente y tras-
cendente al mismo tiempo, como signo de que Dios se sigue inte-
resando por nosotros, de que no estamos olvidados en este peque-
fio Planeta.

Los ejemplos escogidos por Berger ilustran bien su pensamien-
to: orden, juego, fiesta, esperanza, autorrecriminacién, arrepenti-
miento, humor; pero advierte que los ejemplos podrian multiplicar-
se: guerra, peste, hambre, muerte, dolor, justo, paciente, jardin,
banquete, excursion, fin de semana, etc. También K. Rahner nos ha
ofrecido otros ejemplos subjetivos y objetivos de “éxtasis”, es de-
cir de problemas y preguntas, que caen fuera de la ciencia y de la
filosofia, por ejemplo, sobre el sentido de la existencia, de donde
vengo, adénde iré, que tengo que morir, etc. El terreno empirico es
una frontera convencional y el hombre nunca se detendra ante ella,
adivinando un “mas alla”. Por eso se habla de una “fe inductiva”,
ya que “nadie cree algo si no estima previamente que el creerlo es
plausibie” (S. Agustin).
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4. Nuevas personificaciones

;Coémo personificar hoy los atributos divinos, de manera que
impliquen “mediacién”, es decir, aprovechando las instituciones te-
rrenas y humanas, de manera que logremos juntar inmanencia y
trascendencia? La mediacion de angeles y demonios no perjudica
a la mediacion de Cristo, mientras esté subordinada a ésta y, en
cambio, puede ser muy til a la espiritualidad, porque es tangible
e inmediata, aunque su prolongacion se pierda en el infinito. Al que
combate contra los idolos actuales no le sera dificil ver la analogia
como un S. Miguel; al que ingresa en un hospital no le sera dificil
ver en el mismo hospital un S. Rafael; a quien recibe una ilumina-
cién ordinaria o extraordinaria no le sera dificil pensar en S. Ga-
briel. Y eso es lo que hoy intentan algunos criticos, cuando hablan
de “desplumar a los angeles”, es decir, de desmitizarlos. Vive una
existencia angélica aquel sujeto que descubre en las realidades te-
rrenas una “mediacion” auténtica. Eso cae también dentro del es-
piritu de la Biblia (Gen 19,1; Hebr 13,2).

Ya Eugenio D’Ors, en su “Tratado de la Vida Angélica” hizo
un ensayo de este tipo, pero excesivamente limitado. Se contenta-
ba con una triple funciéon que debia cumplir el angel: el problema de
fa “vocacion”, el problema de la “soledad personal” y el problema
de la lucha contra lo imprevisto. Los tres problemas aparecen re-
suelios por Rafael en el libro de Tobias. De ese modo Ors se queda-
ba recluido en !a inmanencia, para resolver problemasinmanentes y
no nos permitia ver si el angel es también y sélo “inmanente” o
entra por si mismo en la esfera “trascendente”, para poder servir
de “mediacion”. En cuyo caso no nos permite tampoco ver cémo
el angel es una institucion “divina”, un “enviado de Dios”, un men-
sajero, esto es, un auténtico angel. Por parte de la inmanencia no
hay dificultad alguna, puesto que hoy, lo mismo que en la antigle-
dad, podemos organizar todo un infinito ejército de angeles (de-
cies centena milia), es decir, de realidades terrenas; el problema
serd mostrar aquellas realidades terrenas que sean “trascendentes”
también, como, por ejemplo, las mencionadas por Berger y K. Rah-
ner. En ese sentido habra que hacer nuevos y mas profundos ensa-
yos apoyandonos en la ciencia, la filosofia y la teologia y tomando
como modelo la Biblia. K. Rahner reduce el problema a dos tesis:
1) La experiencia de Dios es un hecho; 2) se revela en nuestra
misma situaciéon actual. Esta segunda tesis es complementaria de
la de Berger. Si se da una trascendencia (esto lo conceden hoy la
filosofia y las ciencias, si quieren dar “sentido” a la existencia), se
da una “experiencia” de esa trascendencia. ,
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5. Exorcismos

La demonologia se ha ido desarrollando paralelamente a la an-
gelologia. Sin embargo ha ejercido quizd mayor influencia en la
imaginacién popular y todavia hoy presenta una fenomenologia fas-
cinante; despierta el interés y la atencién, como ha podido compro-
barse en EJ exorcista de W. P. Bratty. El ocultismo, el espiritismo,
la parafisica, la parapsicologia, nos hablan de una trascendencia
ambigua, mientras se destruyen las fronteras del mundo cientifico
fradicional. ;Podremos hablar de una trascendencia auténtica, so-
brenatural o extranatural? Los fenémenos son muy numerosos e im-
presionantes, pero las causas permanecen oculias. De nuestra limi-
tacién o ignorancia no podemos sacar consecuencias apodicticas.
Las cosas que se cuentan de los endemoniados son casi increibles,
y parece seguro que tras el mundo “normal” hay otro mundo “tras-
normal”, accesible a individuos especialmente dotados; todavia mas
allad debe existir otro mundo “oculto”, al que tienen acceso tan sé6-
lo algunos privilegiados; y finaimente cabe la posibilidad de que el
mundo de los misticos, profetas y visionarios coincida con el mun-
do trascendente de que nos habla la fe.

Pero tenemos que ser cautos. Cuando el monacato comenzé a
extenderse por el mundo, las soledades se poblaron de diablos, a
veces demasiado simpaticos, como puede verse en las historias de
los padres del yermo. Es curiosisima la historia de san Martin de
Tours narrada por Septimio Severo. En cambio san Agustin se mos-
tré6 muy reservado frente a los fendmenos, supuestamente diabdli-
cos, que el paganismo ponia de relieve; como todos en su tiempo
creia que los demonios existen y que tienen una percepcién y un
movimiento muy superiores a todo lo que nosotros conocemos; por
eso pueden adivinar y revelarse, y Dios permite sus intervenciones,
como permite muchos otros males; invita, pues, a los cristianos a
desdefiar todas las maravillas y profecias que hacen los demcnios,
consultados por los paganos, sobre todo teniendo en cuenta que
esos “espiritistas” se jactan de tales maravillas para reprochar a
los cristianos su impericia, por no creer en las adivinaciones o por
despreciarlas. Pero hoy, cuando la fe en los angeles se pierde a
ojos vistas, la fe en los demonios se va desvaneciendo también’ y

se convierte en parapsicologia, ocultismo y espiritismo  (Fernandez
Flérez).

Eso prueba que surgira sin duda una nueva demonologia. Pe-
ro, como san Agustin avisaba, los demonios son en realidad los pe-
cados capitales, y los exorcismos han de ser los remedios contra
esos pecados. Y si los angeles representan los atributos de Dios,
los demonios representan los males que Dios permite.



V. LA EXISTENCIA CONSAGRADA

1. Tema discutido

Un nuevo tipo, o método, o sistema de espiritualidad es la lla-
mada consagracion. Las discusiones eniabladas entre los diversos
autores parecian destinadas a una guerra de posiciones, que ya
carecia de interés. Pero el hecho de que los Institutos seculares ha-
yan elegido este término “consagracion” para definir una situacion
muy actual, nos obliga a reflexionar de nuevo. Veamos ante todo
la postura de los que rechazan una espiritualidad consecratoria (v.
gr. Roquepld).

E! punto de partida es la actual desacralizaciéon que se viene
efectuando en el mundo desde hace cuatro siglos. La contienda se
entablara, pues, enire una espiritualidad objetivista y una espiritua-
lidad subijetivista, atenuadas o extralimitadas. Evidentemente, se co-
rre el riesgo de caricaturizar al enemigo atribuyéndole demasiado
subjetivismo o demasiado objetivismo; y se corre el riesgo de dis-
cutir en vano una mera discusiéon de palabras, si los enemigos son
tan cautos que su subjetivismo y su objetivismo vienen a ser la
misma cosa. Es natural que los tomistas (al fin objetivistas) opon-
gan el opus a la operatio del hombre, mientras el hombre moderno
(protestante o catdlico) insistirA mas en la operatio y en la inten-
tio. En sentido estricto, consagrar es reservar a Dios un objeto
sustrayéndolo a su finalidad mundana; en ese sentido se dijo que
“la propiedad es un robo”. Consagrar un santuario o una fiesta es
robar un trozo de espacio o de tiempo al mundo. El hombre, como
sacerdote de la creacién, puede consagrar a Dios cualesquiera ob-
jetos, y asi el P. Roquepl6 cita la famosa “misa sobre el mundo”,
de Teilhard de Chardin.

La critica general es que la actitud consecraioria revela una
“espiritualidad de intencion”. Por otra parte, no hay cambio real
en el objeto: es, pues, una mera consideracién piadosa, inconsisten-
te, o un acto pueril de magia. En tercer lugar, tal actitud invierte
la relacidn entre el hombre y el mundo, pues supone que es el hom-
bre quien tiene que conducir el mundo a Dios, v eso es exagerado
y peligroso: es exagerado, ya que el mundo fue hecho para el hom-
bre y no el hombre para el mundo (Roquep!d) ;Es que el mundo
no tiene sentido en si mismo? Si no lo tiene, el hombre nunca po-
dré darselo; si ya lo tiene es pretencioso darselo. Es peligroso.
;Quién es el hombre para decidir el sentido y la verdad de las co-
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sas, en lugar de dedicarse a descubrir ese sentido y esa verdad
que ya tienen? Es, pues, un idealismo. El hombre en lugar de con-
sagrar el mundo, tiene que dejarse consagrar por el mundo: eso
anuncia la teologia de las realidades terrestres.

2. La respuesta de los subjetivistas.

Aparie la discusion entre objetivistas y subjetivistas, modera-
dos y exagerados, estan aqui los hechos con la practica de la hEJ-
manidad. Se dice que el hombre comenzo6 a ser “civilizado” el d@
que rodeé de piedras un trozo del bosgque para hacer un santuario,
reservado a Dios, o escogié un dia para consagrarlo a la divinidad.
En ese momento establecié una distincion entre lo profano y lo sa-
grado, distincion que todavia hoy se mantiene en pleno vigor_, y
para toda clase de divinidades y de idolatrias, para toda pretension
absolutista. Parece, pues, inGtil oponerse a una practica tan firme
que sobrepasa todas las ideologias, confirmada a cada momento
por los mismos objetivistas mas exagerados, los cuales consagran
a cada momento sus opiniones cuando !as toman en serio.

Ante todo, conviene advertir que no se trata de un problema
puramente objetivo, es decir, cientifico o técnico, sino de la exis-
tencia humana. Se trata, ademas, de esa existencia en el futuro, es
decir, de disponer ya en este momento de un posible futuro. Para
lo cual no hay dificultad en principio, ya que el hombre es memo-
ria, es decir, una distensio spiritus, que en cada instante del pre-
sente abarca el pasado y el futuro, el primero como existencia ya
ejecutada y el segundo como proyecto. Puede, pues, la consagra-
cién compararse con un propdsito o resolucion, o con un voto o
promesa. Dentro de estos términos me pregunto: ;puedo yo consa-
grarme a mi mismo? Todos sabemos que los propositos y los votos
pueden cumplirse o no cumplirse: una consagracién no es una con-
gelacién del futuro: de hecho, muchas consagraciones han sido y
son actualmente desacralizadas o anuladas. También conocemos
muchos abusos en materia de sacralizaciones y consagraciones.
Pero no se trata de abusos, sino de precisar si realmente no se
produce algo nuevo en una consagracién, o si no se integra libre-
mente un futuro, de manera que en sus casos extremos podamos
hablar de una “confirmaciéon en gracia”, como dicen la teologia y
la hagiografia. Esto no lo puede saber perfectamente el hombre v
asi es mejor no mencionarlo. El problema es, pues, ordinario: sa-
ber si un hombre puede definir en este instante su futuro, libremen-
te, aun continuando en su libertad de movimientos. Parece que lo
definitivo, irrevocable y eterno se opone a la libertaq, pero no es
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asi, ya que se dispone libremente. La libertad no impide que el hom-
bre sea una “Memoria” destinada a ser un ideal, una . entelequia.
Por lo cual, una consagracién es en realidad una forma de absolu-
tizacién, una ley de la libertad, una ley humana.

3. La ley de la libertad.

Parece que ley y libertad son términos contradictorios e incom-
patibles, pero no es asi. [El hombre en cuanio proyecto tiende a
definirse de un modo absoluto, si eso es posible. Tiene siempre
que apoyarse en el futuro, tratar de dominarlo. Para eso invento
las normas de la propiedad, para eso inventé las profesiones, para
eso organizé siempre las garantias de que su labor futura sera
respetada y asegurada. Libertad no es una actividad loca que hace
no importa qué ni para qué: es actividad consciente, definida, jus-
tificada, dentro de un orden establecido de aniemano: cada uno
busca su plenitud, pero dentro de una constante, de una pasién do-
minante, de un ideal, de algo que dirige y determina un rumbo. Por
eso el hombre quisiera reducir su vida entera a un instante eterno,
a una plenitud asegurada y gioriosa, que reuna todas sus posibili-
dades y potencialidades: interminabilis vitae tota simul et perfecta
possessio.

La repeticiéon de actos iguales crea hébitos, virtudes o vicios,
que tratan de garantizar la marcha uniforme y estable. Llega a ha-
blarse de una “segunda naturaleza”, cuando el hombre ha consoli-
dado ya de tal modo su situacion espiritual que parece imposible
cambiarla. Por eso se hablé de una confirmacién en gracia o en
desgracia. Es verdad que esto es casi imposible tanto desde un
punto de vista interior como exterior: porque el hombre no puede
dominar todas sus energias interiores y tampoco las circunstancias
exteriores y de ambos puntos puede sobrevenir una reaccién im-
prevista. Pero la tendencia subsiste y el hombre contintia su tarea
de Sisifo. No cabe duda de que si bien la tarea consecratoria no
puede realizarse integramente, se realiza casi siempre en términos
muy apreciables. El nifio es todo posibilidades, mientras que el an-
ciano es casi todo él obra ya consolidada en uno u otro sentido. Se
supone, pues, que quien posee el ordo amoris de un hombre posee
al hombre. Posee, respeto a este hombre como sujeto moral, algo
como la “férmula cristalina para el cristal”, (M. Scheler). Por lo
general, el sujeto mismo no lo advierte. Pero cuando contempla su
existencia desde la ancianidad o desde la madurez, entiende que
ciertos actos de su vida tuvieron ese poder de determinar libremen-
te el futuro, haciendo imposible la vuelta atras.
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Si pensamos con los existencialistas que el ser del hombre es
su existencia desarrollada, podemos pensar que hay un instante en
que el hombre muere, es decir, en que termina de realizarse, aun-
que biolégicamente continle viviendo, vegetando o vivaqueando (K.
Rahner). Por eso se dijo: consummatus in brevi explevit tempora

multa” (Sap 4,13).

4. El ser definitivo.

Los conceptos de destino, determinacién individual, ordo amo-
ris y muerte libre, confirman la posibilidad de la consagracion total.
Algunos sujetos parecen ya predestinados desde el vientre de su
madre, confirmados en gracia desde la nifiez, imposibilitados de
salirse del redil, a pesar de la libertad, condenados a morir en su
simplicidad (1 Mac. 2,37). Asi como hay destinos tragicos, que pa-
recen determinados al mal. Y en todos estos casos la libertad se
salva, puesto que la existencia humana no es producto sélo de las
circunstancias, sino precisamente existencia, sistere extra causas, li-
bertad. La memoria-hombre no es s6lo el hecho de juntar el pasado
y el futuro con el presente, sino la voluntad de integrarlos en un ins-
tante definitivo, la pretension de vivir toda 1a vida en un instante
eterno, superando la temporalidad o ley del tiempo. E! que lo con-
siga o no, es otro problema que dependera de diferentes factores,
algunos nuevos o imprevistos, imponderables. Pero la tendencia
aparece clara y manifiesta: la consagracion es, pues, acto o funcién
del hombre-memoria.

Como es obvio, si queremos entender la consagracién como
voluntad de entrega definitiva al ideal, al valor supremo, a Dios, hay
que pensar en el amor y concretamente en el amor de Dios. Todo
se reduciria, pues, al primer mandamiento que, en su sencillez, nos
encarga la empresa total de la existencia: amar a Dios con todo el
corazén, con toda el alma, con todas las fuerzas. Si el acto de amar
a Dios adquiriese toda la profundidad y extensién que se espera de
él, seria ya por si mismo una consagracién definitiva. Por eso san
Juan hablando de la actitud firme de la fe, animada por la caridad,
dice: “quien cree en él no es condenado; pero el que no cree, ya
estd condenado” (Jn 3,18). En ese sentido se habla del “instante
de eternidad temporal” (K. Rahner). Y por el acto de la consagra-
cion tiene que realizarse dentro de la gracia divina, y como gracia
divina, ya en cuanto acto de amor, ya en cuanto “perseverancia fi-
nal”, si bien la tentaciéon tiene siempre acceso facil al palacio de
la libertad.

De este modo un acto de consagracion, en:sus diferentes nive-
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les, va correspondiendo a los diferentes niveles de los actos de
amor de Dios, cuando se realizan a ciencia y conciencia. Quien se
consagra se entrega con armas y bagages, se compromete para
siempre. ¢Lograra ese acto de consagracion la perseverancia final?
No se sabe. Pero si la logra, es claro que la existencia ha dependi-
do del acto de consagracion; y si no la logra, cambiamos el proble-
ma, analizando por qué no la logra; comprobamos que tambien en-
tonces subsiste la formula sacerdos in aeternum. Sin duda en el
infierno habra también bautizados, casados, sacerdotes y consagra-
dos.

5. Consecratio mundi.

Lo que se dice de la autoconsagracion puede decirse de la
consagracion de todas las deméas personas o cosas. Es cierto que
hemos abusado tanto de las férmulas de consagraciéon que hoy te-
nemos que mostrarnos muy reservados, cComo se ve en el progreso
de la desacralizacién. Las consagraciones se han hecho demasiado
frecuentes, demasiado apresuradas, demasiado formalistas y falsas.
Las vamos rechazando, no por su esencia, sino por su abuso indis-
criminado, que luego trae consigo la abjuracién, el reniego, el sa-
crilegio, la traicién o la tonteria. Preferimos que los.actos de con-
sagracion sean serios, graves, maduros.

De esa manera podemos contestar a los objetivistas. No admi-
timos una “moral de intencién”, pero no concebimos una moral sin
intencién. Hay virtudes objetivas que son viciosas tan sélo porque
son ejecutadas con mala intencién, o no son virtudes, porque no
tienen referencia a ningun fin. Una cosa es hacer el bien, y otra co-
sa es hacer mal el bien. Para un griego lo objetivo triunfa: un homi-
cidio es siempre un homicidio, voluntario o involuntario, poco im-
porta; pero para un cristiano, en un confesonario, hay mucha dife-
rencia entre un homicidio voluntario y otro involuntario; el involun-
tario no es en realidad homicidio, sino un accidente fortuito.

Es, pues, claro que la consagracién produce un cambio “real”:
una bandera sigue siendo un trapo, un uniforme sigue siendo un
simbolo, una estampa, una estatua, siguen siendo una convencién,
pero cambian la situacién existencial del hombre, que es de lo que
se trata. No es, pues, que yo me sienta rey de la creacién, amo del
mundo, haciendo actos de propiedad, regalando lo que no es mio,
siendo generoso con lo ajeno, ofreciendo orgullosamente a Dios lo
que él me ha dado primero, como si yo fuese un donante. Es que
puedo darie las gracias por sus dones de muchas maneras, y una
de ellas es ésta: quid retribuam Domino pro omnibus quae refribuit
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mihi? Por eso los hombres primitivos consagraban a Dios santua-
rios y fiestas, y los israelitas pagaban diezmosy primicias, estable-
cian fiestas y calendarios, organizaban sacrificios y holocaustos, es-
tableciendo una teologia del don, ya que en cada don el hombre se
entrega a si mismo, y s6lo en esa forma tiene valor el don. ;A qué
viene un don “objetivo”, cuando se hace para engafar, para men-
tir, para humillar, para sonsacar, o para destruir a quien se odia?

Es, pues, claro también que aqui no puede valer la formula
objetivista: sequere naturam. En efecto, ya san Agustin reprochaba
a Cicerén: “no sabe qué es la naturaleza”; habla sin saber de gqué
habla.



Vi. LUCHA CON EL MALIGNO

1. El escandalo del mal.

No pretendemos plantear ni solucionar este enojoso probiema,
sino tomarlo como punto de partida para la iluminacién de la vida
espiritual. Es un hecho: tenemos que vivir en el misterio y en el
conflicto constitutivos. Ahi estan el maligno, el mal, los males de
todo linaje. Y no sb6lo son constitutivos, sino que son trascendenta-
les: cuando los hijos del mal perecen, ya han nacido oiros para sus-
tituirlos y relevarlos y el conflicto sera eterno. El camino de la san-
tidad, y aun el de la mera honradez son un conflicto que busca su-
peracién. La tarea del hombre es superar el mal constitutivo y iras-
cendente, luchar contra el pecado y su reato de sufrimientos, in-
justicias, muertes, dolores, enfermedades y desventuras.

A veces se dice que es mejor no pensar en ello. Recordando
la formula del angel Rafael a Tobias, dicen algunos: “el agarrar al
pez por las agallas es quitarle la fuerza, domarlo, y asi el mismo lu-
chador queda domesticado y ya no luchara fanaticamente, sino ra-
cionalmente, modestamente”. Pero esa actitud del “luchador fana-
tico” es errénea, el luchador “ciego” no sabe contra qué o para qué
lucha. La buena actitud no pretende quitar al mal su aguijén, su vi-
rulencia, desdefiarlo o marginarlo, sino ponerio a la luz, ya que en
el fondo es un antidids. Sera, pues, preciso enfrentarse con el mal,
como se enfrentaron los autores de los libros de Job y del Eclesias-
tés. De ese modo, el mismo mal, su escandalo, su falta de justifica-
cion, nos limita, nos define, nos desmantela, dejandonos libres de
prejuicios, ideas e interés ambiguos, para colocarnos en una
perspectiva cristiana concreta: mirar al cielo desde esta tierra y lu-
char, implorando la venida del Salvador: “sé que mi Goel vive, y
que él, el daltimo, se levantara sobre la tierra” (Job 19,25).

El mal es para la vida espiritual el principio de todo bien. “El
principio de Tas obras buenas es [a confesién de las obras malas”
(S. Agustin). Quien no retrocede en el camino del bien hasta descu-
brir fas raices del mal, no se planteara el problema de los criterios y
asf se situara dentro del mal. Quiza vivira dentro del mal, creyendo
vivir dentro del bien. Tampoco vera la gravedad de la existencia
humana, vy la oscuridad de sus cimientos. En cambio la actitud de
descubierta y enfronte del mal, no lo evita, pero por 1o menos lo
ilumina, y en cierto modo io supera ya de facto, ya de iure. De fac-
fo, por la propia conciencia: quien cree prudentemente obrar el
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bien, obra el bien. De jure, porque quien sabe que. vive dentro del
“Orden”, sabe que todo estd previsto en ese orden, aunque é} no
lo comprenda. | ‘

2'. Ef mal como antidios.

Cuando san Ignacio coloca la meditacion del pecado al princi-
pio de sus ejercicios, obliga al pecador a enfrentarse con el antidios
si realmente quiere hacer Ejercicios. Porque a la iuz del pecado
aparece la grandeza, justicia y misericordia de Dios, y se revelan
juntamente las consecuencias de ese pecado. Este es el Gnico mé-
todo para enfrentarse de verdad con la realidad. Porque todas las
cosas que Dios hizo eran buenas. ;De ddonde entonces procede el
mal? Si tenemos miedo de hacernos esa pregunta y la eludimos, es
natural que nunca lleguemos a tomar en serio la existencia. Seria
demasiado infantil considerar a los maniqueos y a los ateos como
necios o como ignorantes. Y no se diga que la fe basta, y que para
la fe es insensato hacerse tales preguntas. No es insensato. La fe
misma nos obliga a enfrentarnos con el problema del poder de
Dios, del amor de Dios y aln de la existencia de ese Dios que se
hace compatible, por no decir complice, con. el mal. San Agustin,
al confesar su angustia maniquea, se decia ¢Por qué el buen Dios
permitié el pecado original, que parece imposible? ;Quién cred al
demonio, y por qué se permitié la caida del demonio? {Misterio in-
sondable! 'Y nuestra desgracia consiste en vernos compulsados a
justificar la existencia del mal, sin poder lograrlo. Y o peor es que
este problema del mal arrastra consigo el problema del sentido de
la existencia y el problema de un Dios poderoso y amoroso.

Aqui comprendié bien san Agustin que por el camino de la dia-
léctica no hubiera podido liberarse de las redes del mal, y que ne-
cesitaba la fe para comenzar a comprender. Y eso demostraba al
mismo tiempo que la fe no era razonamiento, sino rendicién, entre-
ga, capitulacion. Pero la experiencia de san Agustin fue mas ade-
lante. Porque crey6 que, aceptada la fe, seria ya facil llegar a una
inteligencia del mal. Y, en efecto, ayudado por los analisis platéni-
cos y estoicos, pretendié volatilizar el mal o demostrar que el mal
era en realidad un bien. No solamente redujo todos los males al pe-
cado, sino que canté el Oh, felix culpa, referido al pecado original,
que la lglesia ha aceptado como suyo. El pobre Agustin se hacia
fuerza para creer sus propias explicaciones. Pero llegé un dia en
gue, de pronto, ya no pudo continuar su prestidigitacion. Para com-
probar que el pecado original no era un bien, sino un auténtico mal,
le basté tener que sentenciar a un nifo, privado del uso de la ra-
z6n, excluido del bautismo por voluntad ajena, condenado por las
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leyes a un infierno, si no se interpretaban las leyes con cierta epi-
queya un tanto abusiva. Y asi, seglin muchos autores, recayé en
una reviviscencia del maniqueismo, o del pesimismo, o de una si-
tuacion cristiana que muchos misticos creen adivinar, como el api-
ce de la existencia cristiana.

3. El ser-para-la-muerte.

Cuando Heidegger utilizaba esa férmula se quedaba corto, ya
que la muerte es sélo una de las formas del mal y hay males peo-
res que la muerte. Lo tremendo es el ser-para-el-mal. El cristiano,
en lugar de pensar en la resignacion sombria y cinica del estoico,
piensa en una auténiica derelicciéon, en un desamparo radical, que
en su ultimo extremo expresé Cristo en la cruz: “iPadre, por qué
me has desamparado?”, repitiendo el gemido del salmo: “Dios mio,
Dios mio, ¢por qué me has desamparado?” (Ps 22,1; Mt 27,46). Y
éste es el Gltimo probiema de ia existencia humana, llegar a la ulti-
midad cristiana, verse forzado a un desamparo tan radical que ten-
ga que decir: “;Qué tienes, que no hayas recibido? (1 Cor 4,7), y
también: “quien se glorie, que se glorie en el Sefior” (1 Cor 1,31),
o también: “Si hay que gloriarse, me gloriaré en mi debilidad” (2
Cor 11,30), o bien: “Para que no me desvanezca se me dio el rején
de mi carne, el angel de satanas para que me abofetee, para que
no me desvenezca. Por ello tres veces invoqué al Sefor para que
me librara de él, pero me dijo: tienes suficiente con mi gracia: la
fuerza se perfecciona en la debilidad. Con gusto, pues, me gloriaré
en mis debilidades para que habite en mi la potencia de Cristo...
Cuando méas me debilito, mas potente soy” (2 Cor 12,7-11). Este es,
pues, el método méas profundo que nos relaciona con la “noche”,
con la “cruz”, con la “dereliccion”, con los problemas mas profun-
dos de la existencia espiritual cristiana. Este es el camino de la
perfeccion cristiana y quiza la misma perfeccién cristiana: la humil-
dad absoluta, la mendicidad, la dependencia absoluta frente a Dios,
para trabajar mas y mejor contra el mal, contra el dolor, la injusti-
cia, la ignorancia, el pecado, ia enfermedad o la guerra en este
mundo. El humilde total es el luchador total, el que no tiene miedo
ni a la muerte ni a la vida, ni a los angeles, ni a las amenazas, hi a
las predicciones, ni a las potencias, ni a las alturas, ni a los abismos,
ni a criatura alguna, porque ninguna de ellas le podra separar del
amor que se funda en Cristo (Rom 8,38).

$Qué significa entonces el silencio de Dios de que se lamentan
los ateos? Significa un drama: ;Como creer en el absurdo absolu-
to? Significa que, al fin y al cabo, hay que optar: o entrar en una
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forma de maniqueismo inventando otro Dios del mal, o no entrar y
quedar colgados de una cruz en el Calvario espiritual. El ateismo
no resuelve nada: el mal queda ahi, y aumenta con el nimero de
los ateos. Y laindiferencia que se encoge de hombros tampoco re-
suelve nada con su politica de avestruz. Es preciso beber el caliz
amargo y medicinal.

4. EI céliz amargo.

¢Es un consuelo decir que el mero concepto de “criatura” im-
plica ya su dependencia total, y por lo mismo un mal radical? El
mal se identifica con el concepto de creacion: toda criatura es im-
perfecta, contiene el mal, la limitacion, la dependencia, todo; y si es
libre, contiene ademas el riesgo del pecado. Si Dios tuviera una so-
la limitacién, contendria el mal; y si aceptdé la creacidn, la aceptd
con sus condiciones ineludibles. No es, pues, una consolacién, si-
no una constatacién de la realidad. Y el hecho de que los hombres
hayamos empeorado la situacién con nuestras vanas teologias hu-
manas, con nuestras suposiciones y abusos de confianza, con nues-
tros triunfalismos y afanes de privilegio, no quita la realidad del
problema que subsiste atin sin abusos. Es, pues, necesario que el
hombre pecador imite a Cristo en Getsemani y considere lo que sig-
nifica el caliz, ya el cdliz de cada uno, ya el céliz de la humanidad
entera y del cosmos entero.

Es ejemplar la postura del cristianismo si la comparamos con
otras religiones, teologias, filosofias e hipodtesis cientificas (Ber-
diaev). Quiza esta apreciaciéon nos induzca a pensar en una theolo-
gia crucis, en alguna exageracion luterana. Pero, aparte de la razén
que Lutero pudo tener al acentuar tanto su problema del mal, de la
corrupcion esencial del hombre, y de la satanizacién del mundo por
obra del pecado original, Lutero mismo la contradecia con su con-
fianza en el hombre moderno, liberal y rebelde. Pero no se trata de
Lutero: todos los santos han insistido y vivido en una continua
“mortificacion”, mas atin, en un ansia de pasién (“o padecer o mi-
rir”, no morir, sino padecer”) y de olvido de si mismos, que con
frecuencia llegaba a la exageracion. Resulta curioso que el cristia-
nismo se oponga a las otras religiones, al aceptar el mal, v sin em-
barago practique, como ellas, la mortificacién, hasta llegar casi a lo
absoluto. Es gque el sentido humano del mal v del sacrificio se im-
pone por si mismo, si bien en el cristianismo la muerte lleva aneia
la resurreccién, v ésta es el sentido de aauélla. En el cristianismo
se trata, pues, del sentido pascual, de morir v resucitar con Cristo.
como férmula perfecta de la existencia terrestre. Y ya se ve por
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qué todos los maestros de la vida espiritual asocian la oracion -con
la mortificacién: no s6lo no pueden separarse, sino que la misma
oraciéon es ya mortificacién, céaliz amargo, Getsemani, como prepa-
racién del Calvario. Por eso son muchos los que hacen oracién, pe-
ro son pocos los gue eniran en oracion. Porque no basta padecer
o mortificarse: es preciso “tragar” la pasién y la muerte (Sta Tere-
sa).

5. g,Ofpvtimismo, pesimismo?

Que un cristiano puede ser optimista o pesimista es un hecho
indiscutible. Por lo general ha prevalecido entre los cristianos el
optimismo, y ellos mismos se han definido como optimistas. Con
frecuencia lo hacian por orgullo, repitiendo que “todo lo puedo en
aquel que me conforta” (Fil 4,13); “si Dios estd a favor nuestro,
¢quién estara contra nosotros?” (Rom 8,31); “ésta es la victoria que
ha vencido al mundo, nuestra fe” (1 .Jn 5,4); y mil otros textos pa-
recidos. El cristiano tiende a secuestrar a Dios y a desafiar luego
al mundo, poniendo a Dios por delante como carne de cafién. Ad-
mite, desde luego, el pecado original, pero trata de borrarse el fau
de la frente, para que no lo reconozcan como esclavo, diciendo:
“ya no os llamaré siervos, sino amigos”- (Jn 15,15). E! mundo ac-
tual estd sacando al rastro y hqundando todos esos optimismos vy
humanismos cristianos.

Pero podriamos hablar también de los cristianos “pesimistas”,
que coinciden con los optimistas en el orgullo radical. Estos pesi-
mistas viven en una resignacién sombria, como “agraviados y ofen-
didos”. En general, sin embargo, el nimero de los pesimistas es
mas reducido, casi siempre individualizado y un tanto vergonzante.
Por eso bastara menCIonarlos

¢(Pero debe un cristiano ser optimista o pesimista? Mejor es
que abandone esos términos en cuanto posturas afiadidas al “rea-
lismo” y tratar de atenerse a la realidad, tal como ‘se presenta, con
“humildad cristiana”. Pero, entiéndase que esa humildad, lejos de
suprimir la tensién polar, la mantiene e incluso la eleva: vive, pues,
en el optimismo y pesimismo, pero en los dos a la vez, como en la
ley- del péndulo. El cristiano deberd, pues, mantener frente a Dios
la confianza y la distancia, sin caer en excesivas confianzas o en
desconfianzas. Tal humildad puede lamarse amor, puesto que lo
es y se reduce a “bajar los ojos” en la divina presencia (U. v. Bal-
thasar). Es un amor en la noche, en una noche oscura, pero en una
noche de Dios. De ese modo se aplicara la férmula del salmo aue
agradaba a san Agustin: - “sicut tenebrae eius, ita et lumen eius”
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(Ps 138, 12). Las tinieblas de Dios son lo mismo que la luz de
Dios. Por eso comentaba san Agustin: “si siempre estara su ala-
banza en mi boca, ha de estarlo cuando la noche luce y cuando
se oscurece, cuando sonrie la prosperidad y cuando amenaza
la adversidad; asi se cumplira lo que hemos dicho: como sus tinie-
blas, asi es su luz. No me abrumaran sus tinieblas, porque tampoco
me engrie su resplandor” (S. Agustin, in Ps 138,16).

Lope CILLERUELO






Hacia una experiencia agustiniana de la fe

INTRODUCCION

El fin de este trabajo es comprobar en la trayectoria espiritual
de Agustin, en su meditacién intima y profundamente vivida, la op-
cién primera por una presencia: la de Cristo. San Agustin es el ex-
ponente primigenio de la evolucién tipicamente cristiano-occiden-
tal. Recalcamos esto de “occidental”, pues en el oriente las cosas
marchan por distintos caminos®.

Un presupuesto esencial tenido en cuenta ha sido la sinceridad
existencial de Agustin en todo el trayecto de su vida. La ventaja
que con ello obtenemos es la de poder tomarla por cualquier sitio
con la seguridad que nos saldra toda entera® Es imposible aislar
su vida de su obra. La intelectualidad no lo es aisladamente, sino
que exige un comportamiento ético. La ética lo relaciona con la
vida concreta y con la mas recéndita realidad del espiritu; lo lanza
a la metafisica, y ésta clama por lo desconocido, que, al final, re-
sulta ser Dios. Pero este Dios es descubierio como exigencia su-
prema, como descanso y, a la vez, en abierta oposicion a los otros
planos de existencia. Y es, por fin, este Dios quien atraviesa la re-
flexion, la ética, la metafisica y la vida concreta del hombre que se
le ha rendido “sin condiciones”.

LO INTELECTUAL

Siendo Agustin uno de los mas apasionados buscadores de la

1. Después, en el apartado que titulamos La reflexion dialogal, haremos una
breve comparacion del pensarniento oriental y occidental, en conexién con la ex-
periencia agustiniana.

2. Con el fin de ordenar, en cuanto sea posible, un esquema tan coraplejo,
hemos dividido el trabajo en tres partes, que corresponden a otros tantos planos.
Somos conscientes de lo entremeszclados que en la realidad se dan estos planos,
pero nos ha parecido un esquema valido para la exposicion.
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verdad, cabe preguntarse qué tiene esta verdad de atrayente, o en
qué consiste, para suspirar por ella tan profundamente.

Cuando Agustin se plantea intelectualmente una cosa, iqueé
hay detras? Cuando afirma que aspira a la verdad, ¢qué podemos
entender por “verdad”? ;Tienen los problemas intelectuales una
funcién en el camino hacia Dios?

1. La verdadera ciencia

A este respecto se impondria la aclaracién de Kierkegaard so-
bre la ignorancia socratica® Para Sécrates, el pecado es ignoran-
cia. Pero resulta que la ciencia griega incluye la actuacién. Para el
griego, la verdad que se ve, es una verdad activa que reclama
adhesién. Todo lo ve bajo el aspecto de la sabiduria, inciuso el
mismo compromiso ético que se le plantea al hombre. Y no soélo
observamos esto en los griegos, sino en gran parte de los sabios
orientales. Justo es que Agustin, filésofo platonico, rinda su home-
naje a la ciencia. '

“La teoria agustiniana del error —dice G. Quadri— es una de
las mas vigorosas afirmaciones de la filosofia antigua, y halla su
precedente en la teoria de la voluntad, expuesta por Aristételes en
la Etica a Nicé6maco, donde asevera, entre otras cosas, que la mal-
dad lleva al error en los principios practicos. Responsables de los
errores es el hombre libre. Cuando san Agustin dice que el error
consiste en tomar por cosa verdadera lo que no se sabe y por base
de esta decisién pone a la voluntad, a la cual agrada no lo que dic-
ta el conocimiento puro, sino lo que pinta la imaginacién, superan-
do los obstaculos de la filosofia académica, muestra haber sentido
en toda su extension el problema de la naturaleza y de la morali-
dad del error, que, merced al genio de Descartes, ha constituido y
constituye uno de los momentos principales de la especulaciéon de
la filosofia contemporanea” *

Es conveniente recordar las repetidas afirmaciones de Unamu-
no de que, cuando pensaba, lo hacia no sbélo con el cerebro, sino
con el corazon y con las visceras. En esta linea iria el reflexionar
agustiniano. Los problemas intelectuales hurgan en el interior, in-
quiriendo por el fondo de las cosas y de mi mismo. Cabria distin-
guir, en este sentido, entre una intelectualidad de iujo y una inte-

3. S. KIERXEGAARD, La enfermedad mortal. Trad. del danés de Demetrio G.
Rivero, Madrid 1969, 178-184. .

4. G. Quapri, Il pensiero filosofico di S. Agostino, 204-205. Citado por el P.
Capénaga en Obras de San Agustin, de la BAC., t. 1, Madrid 1946, 493-494.



3 HACIA UNA EXPERIENCIA AGUSTINIANA DE LA FE 317

lectualidad vita! o filosofia de la accidn, segln la concepcién de
Blondel: “De cualquier modo o por cualquier método que se inves-
tigue, el placer de conocer, no es mas un fin normal, de lo que lo
es el placer de comer o la voluptuosidad de amar”® Y por tanto

la filosofia es la integracion —especial y técnica por su forma,
umversal y popular por su materia— de los esfuerzos’ ;erarqulzados
de la vida humana para realizar nuestro ser dealizando los seres y
el ser en nosotros, es decir, conociéndolos, adaptandoios, adaptan-
donos a ellos y asimilandolos” ®.

El mismo Agustin dice en los Soliloquios: “No por ser verda-
deras las cosas que elios (Platén y Plotino) dijeron de Dios se con-
cluye que las poseyeran con ciencia. Pues muchos copiosamente
hablan de io que no saben, como yo mismo lo que expresé en la
plegaria, /o he formulado como un deseo’, el cual seria irracional
si tuviera ciencia de todo aquello; ¢pero acaso por ello no debi ex-
presarlo? Saqué a ia luz muchos conceptos sin comprenderlos, re-
cogidos de aqui y alla, depositados en la memoria y armonizando-
los con la fe, segin me era posible; pero el saber es otra cosa” ®.

Por otra parte —y aqui esta la clave del asunto—, Agustin par-
te de un conocer traspasado de fe y aspira a caminos y metas des-
conocidos, como. aparece en el comienzo de los Soliloquios:

“Agustin: He rogado a Dios.

Razon ¢{Qué quieres, pues, saber?

: Todo lo que he pedido.

: Restimelo brevemente.

> Quiero conocer a DIOS y el alma.
: ¢Nada mas?

: Absolutamente nada” #

>xp o>

Este es, pues, el conocimiento 'y la aspiracion de un hombre
que ya ha optado en su. corazén por la fe en Dios; que ha sentido
el ramalazo de la gracia. Esto no -quiere decir que las cuestiones
intelectuales -no hayan tenido su funcién, importantisima por cierto,
en el camino hacia Dios.

5. M. BronpeL, “Le point de départ de la recherche philosoprique”: Anna-
les de philosophie chrétienne, Paris 1906. Trad castellana de Jorge Hourton,
Barcelona 1967, 44.

6. Id. 88. :

7. Es interesante a este respecto la observacién de Marcel: “Lo que yo per-
cibo en todo caso es el estrecho parentesco entre el pensamiento y el deseo”. G.
MarcrL, Journal metaphysigue, Paris 1968. Trad. castellana de Félix del Hoyo,
Madrid 1969, 48.

8. Solil. I, 4, 9 PL 32, 874. (Subrayados mios).

9. Id. I, 2,7 PL 32, 872.
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2. Lo intelectual en la ascension a Dios

;Coémo distinguir exactamente dénde empiezan las cuestiones
y dénde los actos de fe? He aqui que Agustin se pone a preguntar
a los arboles, a los animales, a la tierra, a os mares, si son ellos su
Dios ™. Es la pregunta esencial que sirve de fondo a todo el cues-
tionamiento con el que se enfrenta al escepticismo y al empirismo.

a) ElI escepticismo y el empirismo ™.

En un primer contacto con el mundo exterior, el filosofo, en
cuanto homo intellectualis, se pregunta por la realidad de todo lo
que siente, ve y palpa. Y la primera conclusiéon que acierta a sacar
es que las cosas no existen mas que en cuanto las sentimos: “Si,
pues, una cosa es falsa porque es diversa de lo que parece, la ver-
dad de una cosa consistird en ser lo que parece” , suprimido el su-
jeto que la percibe, no hay verdad ni falsedad” . “Luego no habra
piedras en los escondidos senos de la tierra ni tampoco alli donde
nadie puede verlas; y sélo al verla nosotros seria piedra, y dejara
de serlo cuando nosotros nos retiremos y ningln otro la vea” ™.
*...sl una cosa no puede ser conocida, resulta que tampoco es ver-
dadera” * He aqui completamente edificado el sistema que, muchos
siglos después, defenderia el empirismo inglés.

Agustin no encuenira solucién quedandose en el exterior. De
ahi que inicie su clasico proceso de introspeccion.

El problema de la legitimaciéon de la realidad externa, al ser in-
teriorizado y universalizado, se convierte en el problema de la legi-
timacion de la verdad en general. Estamos ante el escepticismo, a
cuyos representantes trata de refutar Agustin en el Conira académi-
cos. Aqui se complica sobremanera el problema, ya que no séio es
algo para la distraccion de la mente. Es la misma conducta a se-
guir lo que se-pone en juego. Se trata de la alternativa entre seguir
hacia el interior o caer eh la amargura de una exterioridad sin sen-
tido, de tipo existencialista. Ademds, “el problema de la verdad que-
da a su vez subordinado a! problema del criterio de la verdad del
método. ;Cual es el arbitro? ;Cémo se conoce la verdad auténti-
ca?” * Es el problema kantiano de la razén dialéctica. En el pun-
to de parida los dos pensadores —Agusin y Kant—* tienen en co-

10. Confess. X, 6, 9 PL 32, 783.

11. L. CriervueLo, “La primera meditacion agustiniana”: Augustinus, 13
(1968 109-121.

12. Solil. I1. 4, 5 PL 32, 887T.

13. I1d. IL 5, 7T PL 32, 888.

14. Id. 11, 5, 8 PL 32, 888.

15. L. CILLERDELO, 0. ¢., 110.

16. E. KanNT, Kritik der reinen Vernunft. Trad. castellana de José del Pe-
rojo, Buenos Aires 1967, 147-167.
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min el intento de legitimacién de la ciencia. Los dos se encuentran,
a su vez, con la razén que se lanza divagando por los caminos de
la nada¥. Cada uno lo resolvera a su modo, pero ambos tendran
gue colocar la fe como ultimo criterio.

Segun el P. Cilleruelo, el procedimiento de Agustin es el si-
guiente: “renunciar al juicio y renunciar al ser, para quedarse sélo
con la opinién, con el fendmeno, con el videri. El castillo es el pro-
pio 'yo'” ¥, Llegamos, pues, al terreno de la autoconciencia. Agustin
siente que, a pesar de todo, duda, piensa, y, “por tanto”, existe. Es
el cogito cartesiano.

b) Agustin y Descartes

“Agustin y Descartes —dice el P. Ciileruelo— coinciden en el
cogito en cuanto puro ’ego’, pero ahi termina su coincidencia, pues
cada uno utilizara ese ’ego’ para un edificio diferente. Agustin lo
utiliza para organizar un mundo interno espiritual. Descartes quie-
re organizar con ese 'ego’ un mundo externo” *.

E! profesor Denissoff, a lo largo de un estudio cronoldgico-exe-
gético del Discurso del método ¥, expone su conviccion de que Des-
cartes es, mas que nada, un tedrico de la ciencia fisica matema-
tica. Alli prueba cémo gran parte de las expresiones del Discurso
del méfodo —-que en principio estaba destinado a prélogo de
unos trabajos cientificos— no hacen sino ocultar un significado mas
concreto: el de lucha con la censura. Hasta entonces la ciencia se
habia hecho en el estudio, sobre un libro: era deductiva. Descartes,
junto con Bacon, propone el “nuevo método”: la observacion y la
induccién. Y, como los sentidos del cuerpo nos engafan en su es-
pontaneidad, la observacion ha de ser cientificamente minuciosa *.
Descartes se asusta por los ataques a Galileo y a Gassendi. El mis-
mo tiene retenidas en la imprenta algunas obras. Escribe entonces
las partes del Discurso del método en que pretende probar la exis-
tencia de Dios*® y adopta su famosa moral provisoria® En una

[

17. Hacemos alusiéon a un texto de Kierkegaard: “Hace falta una reflexion
eminente, o dicho con mayor exactitud, hace falta una gran fe para poder cor-
tar la reflexion que se dispara por los derroteros de la nada, es decir: la refle-
xion infinita”. S. KIERREGAARD, 0. c., 69.

18. L. CILLERUELO, 0. ¢., 112.

19. I1d. 114,

20. D. DenNIssorr, Descaries, premier théoricien de la physique mathéma-
tique, Paris 1970.

21. F. Bacow, Novum organon, I, 38-45. Trad. castellana de Cristébal Litran,
Madrid 1892, t. 1, 46-51.

22. Discurso del método, IV.

23. Id. IIL
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palabra, lo que quiere es que lo dejen hacer su ciencia en paz. P_or
eso, su planteamiento sobre la existencia de Dios es una fusi6n in-
justificada de su fe en Dios y su razonamiento matematico. El par-
te de una fe que le han legado vy que no ve incompatible con la
ciencia. El mismo hecho de tomar una moral provisoria es muy po-
co filosofico . Moral que, por otra parte, sélo tiene relacion con
justificar su retiro al estudio de la ciencia. Resumiendo: puede de-
cirse que Descartes viene a ser un filésofo a regahadientes *.

Esto nos ayuda a profundizar mas en la postura agustiniana. Y
asi, podemos afirmar que la preocupacion de Agustin no es legiti-
mar su “yo” en funcién del mundo exterior. O, mas exactamente:
cuando el “yo” queda legitimado, no pretende haber echado los ci-
mientos de ningin sistema. Ef mismo Descartes tiene que recurrir
a Dios, en altimo término, para conseguir esto. Pero la existencia
de Dios no queda demostrada, a no ser que veamos las pruebas
como una expresion de su fe, que, entre tanto, dieron mucho que
pensar a sus censores.

c) Agustin y el existencialismo

El problema de Agustin se presenta ahora mucho mas vital y
dramatico, mucho maés relacionado con la ética. Se trata de ;jqué
hacer: seguir la introspeccion o volver a la exterioridad? Y se trata
igualmente de ofrecer un porqué a cualquiera de las dos solucio-
nes posibles.

La solucién de Heidegger y Sartre es la salida exterior. El
primero trata, en principio, de dar razén del mundo sin tocar a
Dios. Lo consigue a medias, dandose constantemente golpes con-
tra el misterio, que, invariablemente, se le presenta. Sartre, ni si-
quiera eso. Parte de su ateismo a priori, y, muy consecuentemente,
dice que el hombre y el mundo son un absurdo.

Agustin ve todo el problema. En esta situacion realiza su reti-
rada estratégica®, que consiste en el repliegue completo hacia el
interior, en suprimirlo todo. Agustin busca hacia adentro el criterio,
el punto clave de legitimacion del mundo, que, en principio, ni si-
quiera sospecha. Y lo hace porque se da cuenta de que pretender

24. Entendemos filos6fico en el sentido blondeliano, que anotdbamos en 1la
p. 2s.

25. No gqueremos dejar en menos la importancia de la obra cartesiana —por
otra parte, seria imposible—, sino poner en claro el caracter de su ciencia. Es eu-
rioso que, siendo el patrocinador de un método de observacion cientifica, inicia-
ra en materia religiosa y filosofica 1a ya inveterada costumbre de pasar del creer
al ser. Nos parece un poco en contradiceiéon con su método cientifico.

26. L. CILLERUELO, 0. ¢., 115-116.
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saltar hacia fuera seria precipitarse. No esta aln legitimada la sa-
lida, como no lo estan la de Descartes, el empefio metafisico de
Heidegger ni el nihilismo mundano de Sartre.

Realizada esta “retirada”, ¢qué nos queda? “Nos -queda por
averiguar si hay, no un objeto, sino un principio y fundamento que
justifique los sujetos y los objetos” #. En el fondo, es siempre lo
mismo. Antes, cuando se desenvolvia en el problema de la verdad,
se trataba del criterio. Ahora, ya en plena investigacion ontoldgica,
lo que nos inquieta y necesitamos “con obligatoriedad” es el fun-
damento. ;Cudl es ese quid que supera toda mera solucién a un
proceso dialéctico, que estad siempre mas alld de cualquier esca-
I6n y se resiste a ser lo que creemos que necesitamos?

El problema, sin embargo, rebasa en este punto los limites de
la filosofia, como los ha rebasado siempre; sélo que ahora liega-
mos a la “ultra-critica”, a la fe: O enfrentarse con el mundo y en el
mundo sin un porqué, o llegar a un porqué mas alld —o/y mas
acé— de toda posible critica. De tal modo que sé6lo se pueda pres-
cindir de él por una negacién a priori, o sea, una anti-fe, que es de
hecho una opcién de fe.

d) La reflexién dialogal

En los Soliloquios entabla Agustin un dialogo consigo mismo,
o con lo que alli lama su razén. Con esto muestra que el hombre
se siente cuestionado sin salir de si mismo, incluso en el plano in-
telectual —si es que nos es licito separarlo de los otro—. Lo dice
expresamente en la obra; “Pues siendo el mejor método de investi-
gacion de la verdad el de las preguntas y respuestas (...), con ple-
na calma y tranquilidad, pligome a mi investigar la verdad con la
ayuda de Dios, preguntandome y respondiéndome a mi mismo; no
hay lugar, pues, a rubores, si en alguna parte, por concesiones te-
merarias, te has visto obligado a volver atras en busca de mejores
soluciones, pues no hay otro medio de salir de aqui” 2.

Esto es verdad hasta el punto de que no pocos autores, al ex-
poner sus teorias, utilizan como método redaccional preguntarse
por las posibles objeciones. Y algunos libros polémicos han traido
menos luz por si mismos que por el debate suscitado tras su publi-
cacién. Lo que significa que: o el pensamiento conduce al didlogo
y a la confrontacién, o el pensamiento es en si mismo dialogo vy
fruto del dialogo interior.

27. Id. 121.
28. Solil. IT, 7 14 PL 32, 891.
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Asi, nos proyectamos en campos insospechados de la intros-
peccion. En lo dialogal esta el origen de todo proceso dialéctico.
Es la esencia mas pura de la reflexion occidental desde Platon. So6-
lo dialogando se presentan los contrarios frente a frente, de un mo-
do positivo. Hegel parte de aqui, y su experiencia es completamen-
te valida en este sentido: la l6gica es dialéctica. Y a la i6gica corres-
ponde una metafisica dialéctica, porque el hombre piensa en base
al mundo en que vive y él mismo es mundo. Esto nos llevaria muy
lejos por el campo de la especulacion. Pero hay que superar la dia-
léctica dentro de la misma_dialéctica.

Aqui se impone ia aguda vision de Kierkegaard. Con él la dia-
léctica de “yo” se afirma en el terreno de la fe: “El yo es una rela-
cién que se relaciona consigo misma, o dicho de otra manera: es
lo que en la relacion hace que ésta se relacione consigo misma.
El hombre es una sintesis de infinitud y finitud, de lo temporal y lo
eterno, de libertad y necesidad, en una palabra: es una sintesis. Y
una sintesis es ia relacién entre dos términos. El hombre, considera-
do de esta manera, no es iodavia un yo” ®. En este parrafo se halla
sintetizada toda una autovisién tipicamente agustiniana. Y no quie-
ro decir con ello que, al componer los Soliloquios, Agustin 10 ex-
perimentara reflejamente. No es preciso. Todo ello sélo se siente
cuando el proceso de autoconciencia —que incluye también la in-
telectualidad— ha culminado en Dios, de un modo reflejo.

En este punto es preciso diferenciar la experiencia agustiniana
—como representativa del hombre occidental— de la experiencia
del hombre oriental. En el oriente clasico la dialéctica del “yo” se
resuelve desde el principio en una posicién contemplativa y en la
maxima sencillez intelectual ®. Una buena muestra de ello nos la
ofrece el Tao-Té-Ching, que, con su lenguaje paradodjico, tiende a
la anulacion de toda dialéctica verbal:

“Quien persevere en el estudio aumentara sus conocimientos
dia a dia;

Quien persevere en Tao los perdera dia a dia.
Por la continua pérdida

Llegard a la no-accién;

————————

29. S. KIERKEGAARD, 0. ¢., 417.

30. Ver a este respecto: ENoMIYVA-LASSALLE, Zem, weg zur erleuchtun. Trad.
castellana de Oscar Vinueza. Bilbao 1975. D. T. Suzukl-E. FrRoMM, Zen Bud-
dhism & Psychoanalysis, New York 1960. Trad. castellana de Julieta Campos,
Madrid 1975. H. SavpuaTissA, The Buddha’'s Way, London 1971. Trad. castellana
de Eduardo Castillo, Madrid 1974. Hay una ingente cantidad de libros sobre el
tema. Cualquier manual de yoga un poco serio nos informars sobre esta reali-
dad: S. VISHNUDEVANANDA, The Complete Illustrated Book of Yoga. Trad. cas-
tellana de Sivajyoti, Madrid 1974.
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Por la no-accién todo se cumple” ¥,

Las palabras no denotan sabiduria.

La sabiduria no reside en las palabras.

El hombre de mérito no es vanidoso.

El vanidoso no es hombre de mérito.

El hombre virtuoso no contiende.

El que contiende no es virtuoso.

El que posee conocimentos no ama la sabiduria.
El que ama la sabiduria no posee conocimientos.
Por esto el sabio no exhibe su grandeza” %
“Donde no hay fe,

Nada puede ser alcanzado por la fe,

Y entonces se recurre a las palabras” ®.

Por lo que respecta a la experiencia occidental, podemos ex-
plicarlo con un texto de los Soliloquios: “La razén es la mirada del
alma; pero como no todo el que mira ve, la mirada buena y perfec-
ta, seguida de la visién, se llama virtud, que es la perfecta razén” *.
Tipico de hombre occidental —y del cristiano que hasta ahora
conoccemos— es el “mirar”, el plantearse hipotesis de todo tipo, pa-
ra caminar por la vida. Su dialéctica es la de la renuncia a lo vano,
sobre lo que previamente ha prejuzgado —o previvido—. Son las
condiciones de una inteligencia, una imaginacién y una prospecti-
va que se adelantan. Para el hombre oriental, en cambio, la vida
toma, ya desde el principio, una direcciéon anuladora de la hipote-
sis, de la dialéctica resistencia-sumision. Su experiencia es dialéc-
tica, pero —por decirlo de alglin modo— dialéctica de la totalidad,
inconsciente de si misma. Tanto el yoga como el zen, muy conoci-
dos va entre nosotros, trabajan por la ausencia de! pensamiento. Y,
mas propiamente la dGltima técnica, utiliza los llamados koan *. Son
éstcs una especie de absurdos o sinsentidos no planteados inte-
lectuaimente. Para el oriental tiene idéntico sentido una incoheren-
cia aue preguntarse por el sentido del mundo v de! hombre. Su dia-
‘léctica se correspondera con !a nuestra, en cuanto proceso vital,
pero siempre por la otra cara de la moneda. El hombre occidental
afirma que es Dios mismo ouien legitima su hipétesis, con tal aue
el fondo de su ser se halle disbuesto al didlogo, al intercambio v a
prescindir sinceramente de la posicién propia cuando la ajena le

31. Tao-Té-Ching, XLVIII. Trad. inglesa de Ch'u Ta-Kao, London 1970.
Version castellana de esta traduccion por Caridad Diaz-Faes, Madrid 1972, 77.

32, Id. LXXXI, Version castellana, 110.

33. Id. XVII. Versién castellana, 45.

34. Solil. I, 6, 13 PL 32, 876.

35. D. T. Svzvkr-E. FromM, 0. c., 51-67.
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convenza. Este es el camino recto —;o0 curvo?— del encuentro
con Dios *. Nada tan opuesto, en cuanto camino diferente, a la no-
discusion oriental, que el Agustin polemista de la Iglesia, impetuo-
so y arrollador . El mismo, en contacto con sus adversarios, tiene
que ir elaborando progresivamente sus conclusiones y perfilar su
posicidon. La discusion es una escuela donde las afirmaciones am-
biguas quedan sancionadas al vislumbrarse la intuicién que ocul-
taban. Y, asimismo, se depura la fe de quien combate ®.

El didlogo interior no se detiene sdlo en las cuestiones filoso-
ficas, o —para mejor decirlo— las cuestiones filoséficas son Unica-
mente una de las manifestaciones de la constitucion dialégica del
“yo” quien, por otra parte, no es s6lo “yo”. Ahi radica toda la fuer-
za de lo dialogal: en que la realidad es ésa, el hombre es un “yo”,
pero para serlo ha de fundamentarse en el otro exiremo de la rela-
cién que lo constituye. Es ésta una férmula que vale para e! de-
sarrollo integral de la persona. El didlogo aparece también en la
conciencia ética, Gltimo resorte de la decision a obrar. ;Quién es
ese “yo” méas profundo que yo mismo, que me interroga en el si-
lencio y se manifiesta como silencio? *. La solucién final esta en la
mano del hombre que haya comprendido la superioridad de este

36. G. MAaRCEL, 0. ¢, 29: “Yo pensaba también que la credibilidad se halla
absolutamente demostrada por un hecho como el de la conversion de un Clau-
del, de un Maritain, etc. Es absolutamente incontestable que puede creerse en
tales acontecimientos. Ahora bien, nadie puede admitir que hayan creido por
falta de informacion suficiente. Tomando, pues, esta creencia como base, se ha
de preguntar cuales han sido las condiciones que la han hecho posible, o sea,
remontar del hecho a esas condiciones. Camino verdadero, Unico, de la refle-
xion religiosa”.

37. Es preciso, no obstante, hacer una aclaracion con respecto a estas vir-
tudes negativas orientales, que en realidad no tienen tal cariz negativo. E.
Rucupavul, Hatha Yoga. La méthode d’enseignement d’une des premiéres femme
yogi d’Europe, Trad. castellana de Xavier Moreno Lara, Bilbao 1974, 192: “Ni
siquiera tiene un nombre para designarla —la Ahimsa—: se sirve de su contra-
rio. No-violencia. ¥ para un espiritu europeo representa las mas de las veces un
estado negativo. Una actitud bastante indefinida que se explica por aproxima-
ciones verbales: hacerse el muerto, oponer una resistencia pasiva. Es un estado
de espera, quizés una técnica de debilidad, sobre todo no es un empeiio de espi-
ritu activo. ’ )

Por eso nos parece util poner las cosas en su punto. La no-violencia es un
acto. Un acto constante, una continua eleccién, un esfuerzo mantenido siempre
para no dejarse atrapar por la tendencia a lo ficil: aunque lleve a un resultado
rapido, el acto violento va acompafiado a menudo por un sentimiento de frus-
tracién, cuando no de profundos dafios”.

38. E. Noris, “Historiae Pelagianae”: Opera Omnia, t. 1, Veronae 1729, 1-
538.

39. M. HEEGGER, Der Feldweg, Frankfurt am Main 1962, 6-7: “Die Stille
wird mit seinem letzten Schlag noch stiller. Sie reicht bis zu jenen, die durch
zwei Welt-Kriege vor der Zeit geopfert sind. Das einfache ist noch einfacher.
geworden. Das immer Selbe befremdet und 1ost. Der Zuspruch des Feldweges ist
jetzt ganz deutlich. Spricht die Seele? Spricht die Welt? Spricht Gott?”.
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extremo. Quien siente profundamente la dialogicidad de su perso-
na no se contenta con tener fuerzas en si mismo para vivir, sino que
busca con intensidad al otro que se lo diga: “la formula que des-
cribe la situacidén del yo una vez que ha quedado exterminada por
completo la desesperacion es la siguiente: que al autorrelacionarse
y querer ser si mismo, el yo se apoye de una manera lacida en el
Poder que lo ha creado” . :

LO ETICO

Cualquier hombre consciente se plantea el sentido de sus ac-
ciones. Se pide a si mismo —;é! o/y quién?— una razoén para ha-
cer lo que hace. Pero esto puede hacerlo cualquiera, tenga cultura
o no. Hay que diferenciar, esta razén de la razén intelectual. Y se
la llama ética. La ética, en muchas personas, se manifiesta bajo la
categoria de la ley. En el caso de Agustin es imposible separar la
ética de la filosofia y de la fe. Su experiencia de buscador de Dios
y de convertido pone en ebullicién la totalidad de su persona. No
obstante, vamos a tratar de extraer lo tipicamene ético, en cuanto
relacionado con la conduca, a través del ascenso hacia Dios. Se
trata de un Agustin orando y meditando, aceptando el misterio y
obrando en consecuencia.

Lo que nos pone en contacto con la experiencia concreta agus-
tiniana de lo ético es la posibilidad que el hombre tiene de vivir to-
da una larga existencia sin sentido, aun preguntandose desespera-
damente por él. Vendria expresado por la frase de Agustin: “Busca-
ba vo el origen del mal, pero buscédbale mal, y ni atn veia el mal
gue habia en el mismo modo de buscarle” . Es la situacion del
hombre que no da mas de si v es perfectamente consciente de ello
en cada progreso que hace, o cree hacer.

a) La exterioridad
Otra vez pensamos en el Agustin que se dirige anhelante hacia

F. M. DosTOoYEVSKI, “Crimen y castigo”: Obras completas. Trad. castellana
de Rafael Cansinos Assens, t. 2, Madrid 1969, 322-323: “Raskdlnikov estrechoéle
la mano y se fue. Sentia un abatimiento espantoso. De haberle sido posible irse
en aguel momento a alguna parte y quedarse alli completamente solo, aunque
hubiera sido para toda la vida, se habria considerado feliz. Pero era el caso que
en los ultimos tiempos, aunque casi siempre estaba solo, no podia nunca sentir-
se solo. Sucediale salirse por las afueras, hasta la carrefera, y en cierta ocasion
hasta se metié por un arbolado; pero cuanto mas desierto estaba el lugar, tan-
to més vivamente sentia €l a su lado como una presencia inquietante, no la de
ningun extrafio, sino la de algo ya de muy atris esperado...”.

" 40. S. KIERKEGAARD, 0. C., 49.
41. Confess. VII, 5, 7, PL 32, 736.
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las cosas exteriores, preguntandoles por su Dios ®. La respuesta es
una negacion. La contrarrespuesta es, l6gicamente, otra negacion:
“Si vosotras no sois Dios, si ni siquiera puedo saber lealmente si
existe o no, he de prescindir de vosotras”. Esto ocurre incluso antes
de que Dios haya hecho acto de presencia consciente. E! secreto
de la renuncia no se halla en sus propiedades intrinsecas, sino en
gue es medio para algo. Agustin aspiraba a mas, y va quitando de
delante lo que le impide llegar a ello: “El primer esfuerzo que se
impone al hombre de oracién es un acto de despojamiento. Este no
es siempre exterior; no es menos real, si es voluntario y afectivo.
Nada ayuda como tal acto a penetrar en si mismo” £.

Es preciso recalcar la importancia de la disciplina previa, aun-
que en principio se verifique como una norma puramente heteréno-
ma. No porque la disciplina constituya en si misma algo de valor,
sino porque cuesta, y, por lo mismo, fuerza al pensamiento y a to-
do el fondo de la persona a preguntarse por qué hace lo que hace.
No ocurre igual con las cosas placenteras; mucho mas dificilmente
llegan a cuestionarnos. Hablamos, por supuesto, de personas que
sean capaces de preguntarse por el seniido de las cosas. Somos
conscientes de que muchos pueden vivir largo tiempo bajo un régi-
men durisimo sin llegar a plantearse algtn interrogante ni denotar
el mas leve sintoma de contestaciéon. Como también puede ocurrir
gue, en un proceso andrquico o de emancipacién, se proteste sin
mas, no diferencidndose en nada quienes tal hacen de los del caso
anterior. Pero al hombre que se estudia y que ansia una salida po-
sitiva para su existencia, la renuncia le obliga a buscar nuevos re-
ductos y a dejar éstos una vez comprobado su parecido con los an-
teriores. El proceso de la renuncia es capcioso. Hasta que no se al-
canza el fin, no se tiene una razon suficiente para dejar de renun-
ciar a algo, puesto que ya se ha hecho con otras cosas. Igual que
el proceso de la aceptaciéon sin mas: ;qué motivos tengo para ren-
dirme a una cosa y a otra no? Como se ve, aqui se da claramente
el nexo entre el problema de! criterio y el problema ético.

Pero, como en todo puede haber una desviaciéon o distorsién,
también aqui puede tomarse el medio por el fin. No son raros los
casos de ascetismo despiadado e irracional. Siempre se han dado
y siempre se daran. Las razones son distintas en cada caso. Se pro-
ducen en personas emuladoras y serviles que aceptan sin discerni-
miento, necesitan descansar en iniciativas ajenas y son acompafa-
das por una naturaleza fuerte —a veces no tan fuerte—. Pero-el

42, I1d. X, 6, 9, PL 32, '783. :
43. F. Cayre, La méditation selon Pesprit de Saint Augustin, Paris 1934,
34-35.
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riesgo es también grande para los que buscan intensa y sincera-
mente. Son éstos hombres dispuesios para la fe, y las disciplinas
corporales y espirituales se presentan en cierto momento como un
objeto propicio para la fe. Pese a la paradoja que suponen, consti-
tuyen para estos hombres un auténtico narcético. Es mas soporta-
ble la mecanica de una disciplina sensible que la incertidumbre de
una busqueda implacable. Y, como el hombre puede llegarse a des-
pojar y maltratarse mucho mas de lo que a simple vista parece, lo
extremo de su logro los convence de estar realizando algo digno
de su anhelo y de su altura “.

Esta fase nunca se dejara superada, porque, de hecho, es Dios
mismo quien la impulsa. Después, con posteriores progresos, se le
dard una motivacion mas positiva, mas concreta y mas cristiana.
Pero, en su base, este tipo de renuncia hay que mantenerlo Inva-
riablemente en el caso de que se busque a Dios. Cuando se parte
de la negaciéon de Dios —o del sentido—, se cae en el absurdo
consciente y es muy normal pregonar una moral de ia ambigiiedad
—por decir algo—. Nada se ofrece como valor objetivo ni supremo,
ni siquiera para una misma persona en el ambito que constituye su
propia individualidad.

b) La interioridad

Es interesante la anotacion del P. Cilleruelo con respecto al
concepto de interioridad: “Es verdad, interioridad y subjetividad
son términos diferentes; pero es verdad también que, en san Agus-
tin, el mundo ’interno’ se opone tanto al mundo ’externo’ como al
mundo ’‘eferno’ ®. Aln se podria anadir: el mundo externo y el in-
terno se oponen, pero a través de la filosofia son facilmente relacio-
nables. Sin embargo, en el paso al mundo eterno, se da una discon-
tinuidad. Es la fosa cortical de la conversion. Para traspasarla tie-
ne que darse una rendicién sin condiciones a la gracia. La filoso-
fia y la ética llevan al misterio. Mas, para que el misterio se resuel-
va en la concrecion de Dios, ha de intervenir una dimensién cuali-
tativamente distinta. Asi nos hallamos en el corazén de la medita-
cién agustiniana: “El experiment6 la conversién como gracia, como
regalo del cielo, como libertad de ia servidumbre de las pasiones
por una mano oculta y fuerte, como una jornada heroica, sin expli-
cacidén posible dentro de la esfera psicolégica v orden natural” 4.

44. Este seria el caso de muchos ascetas, en la espiritualidad occidental, y
de los faquires, en oriente.

45. L. CILLERUELO, 0. €., 117. (Subrayados mios).

46. V. CaPANAGA, 0. C., 604.
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Conviene no perder de vista que el Agustin de los Soliloquios
y, en rigor, el de todas sus obras, es el Agustin que ha dejado de
ofrecer resistencia a la gracia, y que se esfuerza positivamente por
ver a Dios en todo lo que hace. Que encuentra una razén ditima,
aunque inexplicable, para su renuncia: “Hay que caminar, hay que
avanzar, hay que subir. ;Qué se oculta bajo estas férmulas? Subir,
para el alma que quiere aproximarse a Dios, es convertirse ella inte-
riormente, es transformarse en la imagen de Dios” “.

Es preciso, iguaimente, no perder la nocién dialéctica de la
vida. La fe no es una panacea. La fe es la nueva dimensién, concre-
tada en Dios, que aporta horizontes nuevos y transformaciones au-
ténticas, pero en la realidad que se da, no evadiéndose. De tal mo-
do que las distintas etapas nunca estan superadas ni dejadas atras,
sino mas bien integradas y aceptadas. Pero la lucha contintia. El
combate espiritual siempre lo tiene que librar el hombre. La ayuda
de Dios llega siempre, pero con mayor intensidad cualitativa cuan-
do el hombre no tiene nada que perder, cuando sus fuerzas estan
completamente agotadas o se halla en agonia —entendida ésta en
sentido unamuniano— .

El combate espiritual ® deja al hombre malirecho y dolorido:
“Mas porque no queria plenamente ni plenamente no queria por
eso contendia conmigo y me destrozaba a mi mismo; y aunque es-
te destrozo se hacia en verdad contra mi deseo, no mostraba, sin
embargo, la naturaleza de una voluntad extrafia, sino la pena de la
mia” ®. He ahi por qué siempre es posible e! retroceso. Avanzar es
duro, vy los narcéticos estan siempre al alcance de la mano: “Rete-
nianme unas bagatelas de bagatelas y vanidades de vanidades, an-
tiguas amigas mias; y tirdbanme del vestido de la carne, y me de-
cian por lo bajo: ';Nos dejas? y ’;desde este momento no estare-
mos contigo por siempre jamas?’ Y ’;desde este momento nunca
mas te sera licito esto y aquello?’” ®. Nadie, en ningdn momento,
puede asegurar nada, ni el mismo Dios, pues nos hallamos en la
tremenda paradoja de la libertad humana. Este combate, que el P.
Cayré denomina “enderezamiento moral”, viene del mismo contac-
to con Dios: “...en la oraciéon misma, hay, si puedo decirlo, un mo-
mento particularmente favorable para este trabajo, es aquél en que

47. F. CAYRE, 0. c., 42.

48. M. pe UnamuNo, La agonia del cristianismo, Madrid 1966.

49. H. pE Lusac, Le drame de Phumanisme athée, Trad. castellana de Car-
los Castro Cubells, Madrid 1967, 132-150.

50. Confess, VIII, 10, 22 PL 32, 759.

51. Id. VIII, 11, 26, PL 32, 76l.
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el alma, habiendo renunciado al mundo, entra en ella misma para
alli encontrar a Dios. El se encuentra alli, en efecio, y se le encuen-
tra en la medida en que uno se le asemeja. Desde entonces el gran
trabajo a realizar aqui, en el corazén de la oracion, sera un endere-
zamiento moral conforme a su estado” ®. Recalcamos una vez mas
el aspecto de la renuncia: “Cuando uno ha renunciado por comple-
to a llegar a ser algo en concreto, tanto si es un santo como un pe-
cador convertido o un hombre de Iglesia, un justo o un injusto, un
enfermo o un sano..., entonces nos entregamos por completo a los
brazos de Dios, entonces ya no tomamos en serio nuestros propios
sufrimientos...” %,

Segun esto, lo que aporta la fe, como ayuda al mencionado en-
derezamiento moral, es la confianza en alguien que nos ayuda a
reirnos un poco de nuestros propios sufrimientos. Pero la renuncia
se da y sigue siendo renuncia. Renunciar al mundo y a ser algo
concreto cobra las dimensiones desmesuradas del despojamiento
total. Esta relacionado con lo que Kierkegaard llama la resignacion
infinita ®. Y es importante que el motivo sea Dios, aunque todavia
no se haya tenido una “visién real”. EI mismo Agustin dice: “Im-
porta mucho saber si una enfermedad o codicia del espiritu queda
marginada por la desesperacion o eliminada por la fuerza y pure-
za de la salud” *. Nos sugiere esta frase un sinfin de reflexiones so-
bre un psicoanalisis definitivo, un psicoanalisis que, profundizando
hasta lo Ultimo, ofrezca una salida total y no simples antidotos pa-
ra ir tirando hasta que sobrevenga la nueva crisis.

c) La purificacién

En el acercamiento a Dios se impone, pues, una purificacion,
una calarsis: “Luego el alma necesita tres cosas: tener ojos, mirar,
ver. Los ojos sanos son la mente pura de toda mancha corporal,
esto es, alejada y limpia del apetito de las cosas corruptibles” #,

La purificacion, tan tipicamente platénica, se consigue median-
te la renuncia infinita. La renuncia no debe hacerse por capricho,
sino que es una exigencia implicada en la fe. En este sentido, la
oracion es el movimiento dinamico del hombre hacia su centro que

52. F. Cavgre, o. ¢, 45. (Subrayados mios).

53. D. BONRHOEFFER, Widerstand und Ergebung. Briefe und Aufzeichnungen
aus der Haft. Trad. castellana de M. Faber-Kaiser, Barcelona 1971, 215. (Subra~-
yados mios).

54. 8. KierxEGaaRDp, Temor y temblor, Trad. castellana de Jaime Grinberg,
Buenos Aires 1947.

55. Solil. I, 11, 19, PL 32, 879.

56. Id. I, 6, 12, PL 32, 875.
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es Dios. Por el camino hay muchas exigencias para todos los as-
pecios de su vida. En el trayecto su existencia se va transforman-
do de una forma penosa pero inexorable. En la unién final con Dios,
ya es Dios quien vive en el hombre. Este ha recobrado su esencia,
anulandola. ‘

Dejemos claro que no nos movemos en un campo perfectamen-
te delimitado. ¢(Cuando se alcanza esa union con Dios? ;Quién lo
sabe? Lo positivo es que el hombre busque y sea consecuente. Qui-
z4a llegue un momento en que se produzca una discontinuidad pro-
funda, suficiente para darse cuenta que Dios vive en él mas que
él mismo. Esta es la experiencia de Agustin, que habla al Dios que
quiere hallar: “Dios, alejarse de ti es morir, volver a ti es revivir,
morar en ti es vivir. Dios, a quien nadie pierde sino engafado, a
quien nadie busca sino avisado, a quien nadie halla sino purifica-
do” ¥.

d) La ética a raiz del encuentro con Dios

En el estadio final de la evolucién espiritual y de la oracion, un
estadio al que nadie puede fijar un limite exacto, el hombre se des-
poja por completo del egoismo. Es Dios quien exige y mide, no el
hombre: “Es la benevolencia la que, al término de la elevaciéon a
Dios, permite mejor al alma hacer una gran provisién de fuerza mo-
ral para el servicio de Dios. Es por ella por la que la oracién con-
duce a la accién” ®. S6lo desde esta perspectiva y esta experien-
cia puede comprenderse la vida del Agustin sacerdote y obispo,
que, tras su conversion, despliega una actividad portentosa e in-
concebible. Esta era la salida, la motivacion Gitima, e! Gltimo paso
inesperado y discontinuo de la dialéctica.

EL ENCUENTRO CON DIOS

El encuentro con Dios constituye una experiencia (nica, moti-
vada por sf misma, que se presenta como la explicaciéon de todo
cuento hemos dicho. Agustin, sin una experiencia consciente de
Dios, no habria sido el Agustin que en estas paginas hemos trata-
do de observar y penetrar. La categoria realizada del encuentro es
lo que rige toda la vida del Agustin posterior a la conversién. Un
encuentro que tiene las caracteristicas de rendiciéon sin condicio-
nes, como ya hemos apuntado anteriormente.

La conversién es el paso que le hace cambiar de perspectivas

57. Id. I, 1, 3, PL 32, 870.
58. F. CaAYRE, 0. c., 63.
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desde lo profundo de su corazén. A partir de ahi, es Dios quien es-
ta en el fondo de todas sus investigaciones.

a) La elevacién a Dios, culmen de la oracién agustiniana

“La oracién que no llevara a intensificar la union con Dios se-
ria muy poco eficaz; no seria de ningin modo agustiniana” *. En
esta oracién es donde se ha pulido la persona de Agustin. El hom-
bre que escribe, lee, predica y juzga, es ante todo el hombre que
se ha elevado a Dios en su oracion. La alabanza a Dios es el resu-
men mas compendioso de la magna obra agustiniana. Es una ala-
banza a un Dios que est4d mas alli o/y mas aca de su actividad; un
Dios que se e ha manifestado como razén dltima de cuanto hace.

Llegados aqui, nos enconiramos en el terreno de la mistica.
Pero una mistica de la vida, como toda mistica auténtica. Como
ya vimos antes, el intimo contacto con Dios es el que produce el
mds sincero amor a los hombres. Conviene resaltar esto como apor-
tacion decisiva de Agustin a la historia. El vivié en el espiritu de
la oracién, y esto nos proyecta del otro lado de las filosofias y las
demostraciones.

Toda la vida de Agustin —y, conscientemente, después de su
conversion— fue una contemplacion que se perfeccionaba. Aqui
no hay limites. La contemplacion va regida por Dios, y saber enten-
derlo constituye el secreto de la vida. Porque quien lo comprende
sabe que la vida entera forma parte de la contemplacién. Es la ex-
periencia de la gratuidad de Dios, a la que se llega cuando el hom-
bre ha luchado. La gratuidad es una experiencia que el hombre tie-
ne sélo al comprobar positivamente la insuficiencia de su moneda.

No olvidemos tampoco que este encuentro es un encuentro
con un Dios cristiano, y, por lo tanto, con Cristo. La experiencia de
Agustin es la experiencia del buscador cristiano. Cristo es la medi-
da de Dios y del hombre, es la confluencia en que puede basarse
todo el sistema.

b) Las demostraciones y la fe

En los Soliloquios Agustin trata de demostrar la inmortalidad
del alma. Aduce para ello razonamienios tales como el que, siendo
el alma poseedora de las disciplinas liberales v siendo éstas inma-

teriales e inmortales, e! alma tampoco puede morir. Lo mismo ocu-
rre con las formas geométricas y con muchas disquisiciones sobre

59. Id. 57.
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lo falso y lo verdadero ®. En otros libros trata de probar la existen-
cia de Dios*®.

Ni siquiera él queda convencido de que haya demostrado lo
que se proponia. Lo intenta posteriormente en el De inmortalitate
animae, pero queda también insatisfecho. En las Retractaciones ta-
cha a este libro de poco claro®.

Las pruebas de la existencia de Dios —como todos los argu-
menios de los filosofos y tedlogos a esie respecto— en la actuaii-
dad no demuestran nada. Desde una perspectiva kantiana ®, estas
divagaciones sobre ia verdad, Dios y el alma, podrian considerarse
ejercicios agilizantes de la razén dialéctica; pero el terreno en que
se mueve es completamente falaz e inexistente, pues como dice ei
P. Cilleruelo: “Si realmente quiero superar de jure el escepticismo,
tendré que descubrir en el interior del espiritu una ’verdad’ y de-
mostrar que esa verdad posee las ’notas’ que pedia Zenén” *. Y
esio es completamente imposible en un mundo secularizado.

Otra cosa ocurria en el tiempo de Agustin. En un ambiente
platénico y estoico, no era dificil partir de un consenso religioso
—no en cuanto a contenido, sino en cuanio a dimensién—. Por lo
que las pruebas consistian en una concientizacion y enderezamien-
to de la actitud de fe ya existente, mas que en una aportacién real
de la dimensién o la disposicion que la fe exige para darse. En
nuestro mundo moderno se parte ya de a prioris radicalmente
opuestos: Dios y no-Dios. No hay consenso en el nivel precritico y
premetafisico. A este nivel no hay demostraciones.

En conclusion, podemos afirmar que los argumentos de Agus-
tin no convencen, si no partimos de la memoria Dei en nosotros.
Negada ésta, se acabaron las demostraciones. No desechamos los
argumentos, pero si los desechamos como argumentos. Es decir,
nos sirven en cuanto expresién de su fe y de su experiencia, en
cuanto guia para los que buscan con la misma intensidad que él
buscd y en cuanto presentacion magistral de una opcién valida. pe-
ro que, en principio, no tiene ningin privilegio sobre la alternativa
atea. Lo dicho vale en especial para el libro VIIl de las Confesio-
nes, donde emprende el bello camino de ascender hacia Dios pre-
guntando a las criaturas y a si mismo %, Ademas es preciso recal

60. Solil. II, PL 32, 885-904.

61. Nos referimos al De Trinitate; Confess. X; De libero arbitrio.
62. Retract. I, 5, 1, PL. 32, 590.

63. E. KanNT, 0. c, t. 2, 235-316.

64. L. CILLERUELO, 0. C., 119.

65. Es el camino de las ascensiones: Confess. X, 8, 12, PL 32, 784.
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car que lo méas genuino de la teologia agustiniana lo constituyen
los pasajes donde, sea cual sea la apariencia conceptual, se re-
monta a la experiencia -y al recuerdo de Dios, como camino para
llegar a él ®,

Por lo demés, el problema de la razén y la fe es anterior a
Agustin. Con relacién a esto, afirmamos que, en la experiencia agus-
tiniana, son completamente inseparables, ya que el mecanismo
dialéctico consiste en que la razén, en contacto con la vida, se
niegue a si misma razonablemente, cuanto topa con el misterio. Es-
to es ya la paradoja de la fe. El misterio es el punto de disconti-
nuidad y la divisién de caminos: hacia un lado la razén dialéctica,
hacia el otro Ia fe. Lo peculiar del Gltimo camino es que, para quien
lo sigue, las mismas expresiones de la razén dialéctica, constitu-
yen una expresion de la fe: “Todo juicio es de facto una trascen-
dencia. Pero por eso mismo necesita un justificante” ¥. Ese justifi-
cante lo constituye la presencialidad interna del ultimo criterio:
Dios, que es la verdad aparecida en el encuentro.

c) Directrices para la teologia

Segun lo expuesto, debemos concluir honradamente que, en
adelante, todo tedlogo auténtico ha de pasar, filoséficamente, por la
experiencia kantiana y, en lo propiamente teolégico, por la expe-
riencia agustiniana. Es decir, que desde el simple intelecto no se
llega a Dios y que el mismo hablar de Dios queda en entredicho. So-
lamente el acto de fe justifica nuestro hablar, si apuramos la critica
hasta el final. Rahner hace una critica semejante.

Toda ciencia empiriea particular, aun antes de emprender
su investigacién, cuenta ya a priori con una ley preestableci-
da, sujetdndose a la cual trata de investigar su objeto. El que
hoy dia, en la actividad de las diferentes ciencias, se le pase
a uno en gran parte desapercibida la previa decisiéon aprioris-
tica acerca del rumbo que ha de tomar el trabajo cientifico,
no es un argumento en contra, sino tUnicamente un indicio
de cuan natural y obvia es para cada ciencia esta actitud
aprioristica y de cuan poco se percatan las diferentes ciencias
de las bases metafisicas en que reposan. De los meros resul-
tados de una ciencéia se puede, por tanto, inferir como segiun
ella su objeto déba ser definido en concreto, pero no por qué
y con qué derecho ella misma, a priori y anteriormente a su

66. Ver los estudios del P. Cilleruelo sobre la Memoria Dei: L. CILLERUELO.
“Introduccién al estudio de la memoria en San Agustin”: La Ciudad de Dios, 164
(1952) 5-24. “La ’memoria Dei’ seglin san Agustin”: Augustinus Magister, Paris
1954, Vol. 1, 499-509. “¢Por qué ’memoria Dei’?”: Revue des études augustinien-
nes, 10 (1964) 289-294. “Pro memoria Dei”: Revue des études augustiniennes, 12
(1966) 65-84. . ’

67. L. Citreruero, “La primera meditacidn agustiniana”: Augusiinus, 13
(1968) 121. .
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investigacion de dicho objeto, lo enfoca ya en determinado
modo, ya s6lo para estar en situacion de definirlo. La activi-
dad de una ciencia puede darnos a conocer ¢6mo se procede en
ella, cuil es su método, pero no por qué y con qué objeto la
cultiva precisamente el hombre” %,

Y Wittgenstein:

“Mis proposiciones son esclarecedoras de este modo; que
quien me comprende acaba por reeonocer que carecen de sen-
tido, siempre que el que comprenda haya salido a través de
ellas fuera de ellas. (Debe, pues, por asi decirlo, tirar la esca-
lera después de haber subido).

Debe superar estas proposiciones; entonces tiene la jus-
ta visiébn del mundo.

De lo que se puede hablar, mejor es callarse” ®.

Es el eterno problema: para mostrar los baches e infundamen-
taciones de la metafisica, se debe hacer metafisica, cayendo en el
campo de lo criticado y no mostrando lo que se pretendia, aunque
se recurra a las extorsiones mas logradas, como lo hace Wittigens-
tein.

De todo esto podemos sacar en limpio que, si queremos ha-
blar de Dios -—entendido como alguien cuya experiencia todo lo
lo legitima— debemos tener una experiencia de Dios y, al hablar,
no exigir l16gicamente que se nos dé crédito; dejar que sea él quien
hable. De otro modo, corremos el riesgo de levantar un sistema
conceptual impecablemente [égico, pero en el que haya una frac-
tura trascendental. Nunca se podra echar abajo, pero ¢;de qué nos
sirve? “Por tanto, —dice Rahner— nuestra cuestion se dirige des-
de un principio, no al hombre como tedlogo de hecho, sino al hom-
bre considerado como el ente que cuenta entre sus posibilidades
esenciales la de ser tedlogo, si alguna vez le llega el mensaje libre
e imprevisible de Dios, que al mismo tiempo le confiere, mediante
la ‘gracia’ y su manifestacién en la palabra, la plena capacidad de
oir’ ™.

Por-ello, afirmamos que cualquier “teologia de academia” no
tiene ya ningln sentido, porque el lenguaje sufre un proceso infla-

68. K. RaENER, Horer des Wortes, Miinchen 1963. Trad. castellana de Este-
ban Lator Ros, Barcelona 1967, 16. Ver también del mismo autor: “Wissens-
chaft als 'Konfession’?: Schriften zur Theologie, t. 3, Einsiedeln 1956, 455-472.

69. L. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-philosoficus, 6.54-7. Edicion bilingiie
con trad. castellana de Enrique Tierno Galvan, Madrid 1973, 202 y 203.

70. K. RanNER, Horer des Wortes, Miinchen 1963. Trad. castellana de Es-
teban Lator Ros, Barcelona 1967, 23-24.
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cionario creciente. De ahi que ya no encontremos diferencia algu-
na entre un discurso tejido por afirmaciones gratuitas —hablamos
de teologia— y un tratado escolastico. La evolucién del pensamien-
to filoséfico ha puesto en claro que el objeto de la teologia y la fi-
losofia se da a un nivel precritico. Alli hay una autoimplicacién exis-
tencial, y en ese compromiso de la persona es donde se adquiere
la fuerza reflejada en el discurso.

La situacion llega a su limite cuando vemos que pensadores
ateos, o mas bien antiteistas, han alcanzado en su lenguaje una ex-
presiéon tan sublime como los mas representativos de la cultura cris-
tiana. Y asi tiene que ser, para que el tedlogo aprenda a ver a Dios
delante de sus palabras y trabajando por su cuenta, incluso al mar-
gen de sus palabras. Para que ofrezca su teologia, no al compas
de la ciencia como Gltimo criterio, sino como una catequesis que,
segln sus destinatarios, utilizard un lenguaje mas o menos cienti-
fico.

Es ésta una ensefianza obienida de la teologia agustiniana y
una de las razones por las que siempre tiene algo que aportar al
hombre de cualquier época. “Aqui precisamente —decimos con J.
Hessen— se patentiza la supremacia de Ia filosofia agustiniana so-
bre la tomista. Santo Tomas aplica el concepto de conocimiento
aristotélico, antes descrito, al conocimiento de Dios también, llegan-
do a la conclusién de que ese conocimiento supremo es igualmen-
te racional, discursivo. Se conoce a Dios mediante un razonamien-
to causal, partiendo del mundo dado en la experiencia y remontén-
dose luego hasta alcanzar una Gltima causa del mundo. Pero el co-
nocimiento religioso es de distinta especie. En el pensamiento to-
mista no queda claro {claro, por lo menos) que al Dios de la reli-
gion no se llega mediante un puro razonamiento causal, que en el
conocimento religioso de Dios participa toda la personalidad, que
ese conocimiento exige en especial determinadas operacmnes va-
lorativas del espiritu” ™.

Con lo dicho no pretendemos ilusoriamente que todos nuestros
teélogos sean santos —aunque no estaria mal—, pero si, al menos,
que adquieran conciencia de que deberian serlo. Es decir, hombres
que aporten algo de ese Dios al que estudian. Sélo puede hablarse
. de Dios cuando hay autoimplicacién. El Dios que se estudia como

se arregla un coche o se manejan una férmulas matematicas no es
Dios.

71. J. HusseN, Die Philosophie des Heiligen Augustinus. Trad. castellana
de Antonio Guillamén, Cartagena 1962, 98.
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d) Una experiencia tnica

A pesar de todo lo expuesto, se presenta una pregunta mas:
{Qué hay en el origen de la basqueda? Podriamos contestar con
una gran verdad: Dios. Ya lo hemos visto. Pero quiza sea una afir-
macion demasiado gratuita, cuando no se tiene delante la persona
que lo afirma.

Agustin sostiene que es Dios quien estaba en el principio, aun-
gue él no lo veia. Mas o menos como todos. Sin embargo, su tra-
yecto es mas duro, y qué bien lo expresa él mismo: “jAh! Ta decias
gue por la incertidumbre de la verdad no te decidias a arrojar la
carga de tu vanidad. He aqui que ya te es cierta, y, no obstante, te
oprime aln aquella, en tanto que otros, que ni se han consumido
tanto en su investigacion ni han meditado sobre ella diez afos y
mas, reciben en hombros mas libres alas para volar” ™ Y: “Dicho-
sos mil veces los que lograron la certeza por convicciéon propia o
autoridad ajena de que no se debe temer la muerte, aun cuando
sea mortal el alma. Pero yo, desgraciado, no he podido conquistar
esta certeza con ninglin razonamiento ni autoridad” ®. ;Qué hay,
pues, en esa imposibilidad de alcanzar algln tipo de certeza?

La respuesta puede parecer elitista o nietzscheana. Lo cierto
es que Agustin podia haber encontrado a nivel de fe una salida de
tipo cartesiano o una experiencia mediada. Pero no lo hizo asi. Su
poderoso genio, su profunda introspeccion y el tremendo vacio vi-
tal, lo condujeron al borde del precipicio, alli donde uno se encuen-
tra con Dios 0 no se encuenira con nadie. Pero el encueniro sélo
se produce arrojandose en el vacio, y esto, razonablemente no ra-
zonado. En este vacio el hombre se encuentra con el Ser que le
da una nueva energia, la fuerza que le permite desligarse de todo
lo que le oprimia. Y es precisamente este Ser quien impide la sober-
bia o una doctrina nietzscheana de los hombres superiores. Ante
la experiencia gratuita, huelgan todas las preguntas. En cristiano,
todos los hombres tienen la misma categoria, sélo que unos se ha-
llan mas capacitados para ayudar a los demas. Pero esto no supo-
ne pretexio para el poder o algo por el estilo, ya que sélo se puede
ayudar en la medida en que alguien se vacia de si mismo y da pa-
so al Ser que, paraddjicamente, le hace mas él mismo.

A. RODRIGUEZ MERINO
Valladolid

72. Confess. VIIL, T 18, PL 32, T57.
73. Solil. II, 13, 23, PL 32, 896.



TEXTOS Y GLOSAS

San Agustin, Unamuno y Nietzsche, tres
caminos divergentes

La filosofia en general, y la ética en particular, han sido acu-
sadas con mucha frecuencia de falta de realismo, de asepsia, de abs-
traccionismo y de alejamiento de la vida real de los hombres y de
la. historia; pero esta acusacion, si en parte puede ser verdadera,
no lo ha sido siempre. Algunos filésofos pueden ser considerados co-
mo prototipos de su tiempo, y en ellos la vida, la razén y el cora-
zén estuvieron tan estrechamente implicados con la filosofia, que la
hicieron carne de su carne y nucleo crucial de su cotidiano vivir.
Los tres hombres, en quienes hoy nos fijamos, son clara muestra de
los que terminamos de afirmar, pues en ellos filosofia y vida estu-
vieron tan unidas, que resultan del todo indisolubles.

Si pretendemos mirar a la historia de Occidente y. contemplar
a los grandes maestros de nuestros origenes, hemos de fijarnos en
Socrates, Jesus de Nazaret y Séneca, como los representantes mas
cualificados de la ensefianza moral de nuestra cultura; pero si, ade-
més, queremos hacernos una idea de la diversidad de caminos, que
la historia ha ido abriendo, podemos mirar a san Agustin, Miguel de
Unamuno y Pederico Nietzsche, como prototipos de 1a diversidad de
metas y procesos que el hombre puede seguir, como consecuencia de
la opcién radical que cada uno tome ante la vida.

Estudiaremos a estos filésofos, no como representantes de una
moral minuciosa, sino como hombres gque reaccionan de forma muy
diversa ante un problema concreto: Dios. Su opcion, en este punto,
condicion6 posteriormente todo su planteamiento ideolégico y vital

Aunqgue planteamos aqui el problema de Dios, no lo hacemos
desde el punto de vista teolégico, sino moral. En Occidente el tema
de Dios ha sido basico para casi todas las manifestaciones cultura-
les, y de la actitud que se ha tomado en este punto han dependido
en muchas ocasiones las soluciones al problema moral, en €l plano
especulativo y practico. Nos acercamos, por tanto, a estos hombres
como moralistas. No analizamos la ética concreta de cada uno, sino
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la orientacion general que su vida y su pensamiento siguieron, co-
mo consecuencia de la solucion que dieron ante el problema de Dios.

San Agustin, Nietzsche y Unamuno tienen de comun el amor a
la vida, la crisis, 1a fuerza pasional y el planteamiento radical de
los problemas, quedando todo lo demés subordinado al servicio de
la vida misma. Tres hombres, tres crisis, tres opciones y tres vidas,
que pueden sernos luminosas. A la hora de optar ante estos tres ca-
minos u otros similares, recordamos las palabras que don Miguel de
Unamuno escribe en la vida de Don Quijote y Sancho: “Grande es
una pasion que rompe por todo y quebranta leyes y arroja precep-
tos y desencadena torrencialmente su caudal, pero es mas grande
aln, cuando temerosa de enfangarse con las tierras que ha de arras-
trar en su furiosa arremetida, se arremolina en si y se condensa y
se mete en si misma, como queriendo tragarse a si propio, luchando
por deshacerse en su imposibilidad misma, y revienta hacia dentro
y convierte en inmenso piélago el corazén” .

San Agustin o el vivir confiado en compafiia de Dios.

San Agustin, en su misma persona, es un claro exponente del
momento histérico en que vivio y de la cultura de su tiempo.

En €l se junta un alma grande y abierta a la vida, el calor de
su fogoso corazén africano, la agudeza intelectual, la retérica roma-
na, la filosofia griega, el paganismo de origen, las lagrimas de su
madre, el cristianismo rutinario y la presencia del Espiritu que fue
capaz de aglutinar todo esto en una vida azarosa, primero, muy se-
gura después y siempre anhelante.

Cuando san Agustin dio el paso definitivo de su conversién al
cristianismo se situdé para siempre mas alld de los limites de una
moral estrecha, rutinaria y de cumplimiento, haciendo realidad en
su vida, lo que Nietzsche dijo muchos siglos después: “Si se hace al-
go por amor, se hace mas alla del bien y del mal” 2 Pero antes de
Ilegar san Agustin a esta actitud mistica tuvo que pasar las zozo-
bras de sus afios juveniles y la busqueda de algo que diera verda-
dera tranguilidad a su vida, tranquilidad que sdélo en Dios pudo en-
contrar. En el comienzo de las confesiones exclama: “Nos has he-
cho, Sefior, para ti y nuestro corazén esta inquieto hasta que des-
canse en ti” 32

1. UnamunNo, M. pgE, Vida de Don Quijote y Sancho. Obras selectas. Ed.
Pleyade. Madrid (sin afio) p. 253.

2. NietzscHE, P., Obras Completas. Tomo VIII, ed. Aguilar. Buenos Aires,
1948, Leccién IV, p. 110.

3. SaN AcusTiN, Las confesiones. Ed. Catdlica (BAC). Tomo II Madrid
1954, pag. 325.
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Breve, aunque no en el tiempo, fue el camino que san Agustin
recorrié para encontrar el sélido pilar que sirviera de apoyo a su vi-
da. Tal brevedad se debié a haberse dirigido, para encontrarlo, ha-
cia el interior de si mismo, siguiendo el esquema neoplaténico y el
consejo de los grandes maestros griegos, que ya habia iniciado He-
raclito el oscuro: Conécete a ti mismo 4 San Agustin, deseoso de
encontrar la Verdad, la buscé dentro del hombre, dentro de si mismo
¥y a ella se adhirié con tanta fuerza y persuasiéon de haber encontra-
do lo que buscaba, que ya pudo caminar segurc y tranquilo, por la
confianza que le daba la compafiia de Dios: “...Tu (Dios mio) esta-
bas dentro de mi, mas interior que lo mas intimo que hay en mi
mismo y mas elevado que lo mas sumo mio”5 En Dios reposa la vi-
da de san Agustin y su ética no estara tanto orientada al bien, que
esta vinculado a Dios, como cimentada en Dios, que es el Bien supre-
mo.

Si el encuentro con Dios le habia sido facil, no lo fue la decisién
de su definitiva conversion; su espiritu recio y su inicial acfitud se-
mirracionalista le impedian fiarse de algo o alguien que no fuera él
mismo. La fe cristiana, que tenia por delante, le exigia dar un paso

.inicial con cierto riesgo, lo mismo que el miope, al andar con poca
luz necesita fiarse de alguien que la va conduciendo. Si la fe le pro-
porciona al final descanso y guietud, en su comienzo estuvo impreg-
nada de dudas y zozobras. “En vista de ello, dice san Agustin, deci-
di aplicar mi 4nimo a las Escrituras y a ver qué tal eran. Mas he
aqui que veo una cosa no hecha para los soberbios ni clara para
los pequefios, sino a la entrada baja y en su interior sublime y ve-
lada de misterios y yo no era tal que pudiera entrar en ella o do-
blar la cerviz a su paso por mi”°.

Con gran sinceridad confiesa san Agustin la dificultad que su-
ponia los primeros pasos hacia la fe, que él llegé a dar tras largas
luchas interiores. Pero, al fin, puso en Dios toda confianza y a él se
agarré tan fuertemente que ya no se apartarid de él mas en su vida.
“No hay, pues, lugar a dudas; es Dios la inmutable Naturaleza, er-
guida sobre el alma racional, y alli cambia la primera vida y la pri-
mera esencia, donde luce la primera sabiduria. He aqui la soberana
verdad, que justamente se llama ley de todas las artes y arte del
Omnipotente Artifice”’.

4. HerAcriro, Fragmentos. Ed. Aguilar. Buenos Aires 1973, pag. 146, (frag-
mento 101). .

5. SaN AcusTiN, Las confesiones, 401.

6. SaN AcuUsTIN, Las confesiones, 403.

7. SaN AcusTiN, La verdadera Religion. Tomo IV, pag. 139.
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La seguridad; que tanto tiempo habia buscado de mil modos, la
deposita en Dios y, alli se siente seguro y confiado: .

“Aterrado por mis culpas y el peso enorme de mi miseria, ha-
bia tratado en mi corazén y pensado huir a la soledad; mas ti me
lo prohibiste y me tranquilizaste diciendo: Por eso murié Cristo por
todos, para que los que viven ya no vivan para si, sino para aquel
que murié por ellos.

He aqui, Sefior, que ya arrojo en ti mi cuidado a fin de que viva
¥y pueda considerar las maravillas de tu ley. Ta conoces mi ignorar'x—
cia y mi flaqueza: Enséfiame y saname. Tu Unico, en quien se hallan
escondidos los tesoros de la sabiduria y la ciencia me redimié con
su sangre. No me calumnien los soberbios, porque pienso en mi res-
cate, y 1o como y lo bebo y lo distribuyo y, pobre, deseo saciarme de
€l en compafiia de aquellos que lo comen y son saciados. Y alabaran
al Sefior los que le buscan”?,

Aqui tenemos, contado por €l mismo, la piedra angular de su
vida y el hito crucial que la hizo tomar un nuevo y definitivo rum-
bo; pero lo que le sirvio a san Agustin de luz y fuerza para iniciar
un nuevo camino, le sirvié a Nietzsche de escandalo: “jHay algo,
se pregunta, que igualara por su fuerza de atraccion y de fascina-
cion a este simbolo de la santa cruz, esta horrible paradoja de un
'Dios crucificado’, este misterio de inimaginable y ultima crueldad,
la crueldad loca de un Dios que se hace crucificar para la salvacion
de la. humanidad?” ®. Este misterio sirve de piedra de toque para es-
tos hombres, que reaccionan ante él, de modo muy diverso. Unamu-
muno habia escrito, exponiendo su concepcién religiosa: “Creo en
Dios, 0, por 1o menos, creo creer en él... porque se me revela por la
via cordial, en el Evangelio y a través de Cristo y de la historia. Es
cosa del corazon” .

San Agustin ni. se adhirié6 a Dios sélo con el corazbén, ni se re-
tuerce ante el misterio, sino que acepta con toda su persona la pre-
sencia. de Dios en él, como Verdad suprema y Bien infinito. Su en-
tendimiento, voluntad y sentimientos quedan satisfechos por la pre-
sencia del Espiritu. Su conversién fue total. La vivencia amorosa
queda indisolublemente unida con el conocimiento, y, con una nue-
va visién optimista del mundo: “Y porque no hiciste todas las co-
sas iguales, por ello todas ellas son porque cada una por si es buena
y todas juntas muy buenas, porque nuestro Dios hizo todas las co-
sas buenas en extremo”

I—e
8. SaN AcusTtin, Las confesiones, pag. T85.
9. NIeTzsCHE, F., Obras completas. Tomo VIII, leccién 6.2 p. 282.
10. UnamuNo, M. pE., Mi religion, p. 225.
11. SaNn AgusTtiN, Las confesiones, p. 585.
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Incluso el ensayo de la filosofia de la Historia que hace san
Agustin en la “ciudad de Dios”, es una filosofia de la ética, con mira-
da moralizante de la historia. La conversion de san Agustin fue fan
profunda que é1 se ve y se siente invadido por la presencia de Dios,
que todo lo inunda. v

Hecha la opcién radical de la fe, su vida y su ética estan fun-
dadas en Dios que esta presente en todos los hombres, aunque éstos
aun no le hayan encontrado: “El que vive bien, tiene a Dios propi-
cio, el que vive mal lo tiene, pero adverso. El que alin le busca y to-
davia no lo ha encontrado, ni propicio ni adverso, pero no estd sin
Dios” 2,

La presencia divina en nosotros es el bien supremo e inunda el
alma de virtud. En oracion humilde dice: “Virtud de mi alma, entra
en ella y ajustala a ti, para que la tengas y la poseas sin mancha ni
ruga” ¥, El encuentro de Agustin con Dios es el punto de partida de
todo su pensamiento. Su ética, desde la entrafia misma, serda teold-
gica y tendra a Dios por piedra angular. El bien o el mal, la felici-
dad o la dicha, la sabiduria o la ighorancia, la riqueza o0 la pobreza
tendran su limite divisorio en la presencia o ausencia de Dios.

La inseguridad que habia tenido san Agustin en la primera par-
te de su vida, le espolea a buscar firmeza donde encontrar reposo,
pero desde su hallazgo de Dios, objeto firmisimo de su inteligencia
y voluntad, su sabiduria es certera: puesta, dice, tiene el sabio su
voluntad en cosas que no le pueden faltar. Sus acciones van mo-
deradas por la virtud y la ley de la sabiduria divina, y nadie es ca-
paz de arrebatarle su intima satisfaccién” ¥, Nada tiene de extrafo
gue el atributo de inmutabilidad tenga primacia sobre todos los de-
mas en el pensamiento de san Agustin, por la importancia que tuvo
en el proceso psicolégico de su conversion. Todo el pensamiento del
santo gira en torno a la inmutabilidad. La presencia divina le hara
gritar: “;iOh caminos torcidos! Malhaya al alma que esperd, apar-
tandose de ti, hallar algo mejor! Vueltas y mas vueltas, de espal-
das, de lado y boca abajo, todo lo halla duro, porque sé6lo ti eres su
descanso. Mas luego te haces presente y nos libras de nuestros mi-
serables errores, ¥y nos pones en tu camino, y nos consuelas, y dices:
Corred, yo os llevaré y os conduciré, y todavia alli os llevaré” s,

La vida de san Agustin fue una busqueda continua de sosiego,

.. . . . .z

descanso, felicidad y seguridad; y $i en la primera parte recorrié
mucho sin encontrar paz, en la segunda encuentra el sosiego que

-12.. SaN AcusTiN, De la vida feliz, BAC. Tomo I, p. 615.
13. SaN AcusTIN, Las confesiones, p. 709.
14. SaN AcyUsTIN, De la vida feliz, p. 621.
15. SaN AcuUsTiN, Las confesiomes, D. 549.
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la presencia de Dios da al alma. Esta presencia no agota todo el ser
divino, que es inmanente y trascendente, por eso él sigue buscando
a Dios, no como lo hacen las vias tomistas, para encontrarle, sino
para llevar a una etapa de revelacion divina mas plena.

La energia de este hombre pasional no quedd estancada en la
crisis, sino que la supera y se lanza tras la meta con toda su fuerza.
Su impetu encontré cauce adecuado, al sentirse acompafiado por
Dios “con tal, dice, que no levantemos contra ti los cuernos de una
falsa libertad, sea arrastrados por el ansia de poseer mas, sea por
el temor de perderlo todo amando mas a nuestro propio interés que
a ti, Bien de todos” ™.

San Agustin se levanta en la historia como un verdadero sim-
bolo de tantos hombres, generaciones, estructuras sociales y normas
éticas, que tienen en Dios el principio, fin y fundamento de toda su
consistencia. Su opcion, ante la crisis, condiciona su ciencia y su
vida.

Miguel de Unamuno o el salio ciego a la divinidad desde una vida
azarosa.

Aun a costa de la precisién cronoldgica, analizamos la figura y
vivencia de don Miguel de Unamuno antes que la de Federico Nietz-
sche, por considerar que la opcién de aquél se sittia a medio camino
entre la de san Agustin y la del filé6sofo aleman.

La vida, el sentimiento, la razon y la personalidad toda de don
Miguel sufrié una crisis de la que salié con su alocado corazén, que-
dando el resto de su personalidad hieraticamenfe instalado en Ia
crisis, con un pie en cada una de las orillas. Todo su ser en una anti-
nomia de razén y corazon, de las nieblas de Bilbao y del horizonte
abierto de Salamanca, de teismo y ateismo agénico, de cordura y
exaltacion. Se acercé anhelante al corazén de Dios, pero no rehusé
sefialar el corazén de una imagen de un Cristo, como corazén de
piedra.

El culto profesor de griego era visto, con frecuencia, entrar en
el convento de los dominicos de Salamanca, y cuando ya a sus pe-
quefios ojos les faltaba claridad, por el paso de los afios, salia del
claustro al caer la tarde, orientandose a tientas entre luces y som-
bras. Esta imagen, que aun recuerdan los viejos salmantinos, es to-
do un simbolo de su vida.

Nietzsche dice “que donde se relinen mente fria y corazon ar-

16. SaN AcGuUsTIN, Las confesiones, p. 415.
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diente se desata el torbellino que se llama salvador”¥. En don Mi-
guel, que se reunian estas dos condiciones, se desaté un hambre in-
saciable de encontrar “un salvador” de su vida y se debatio dia y
noche a brazo partido, como un naufrago que se encuentra ya cerca
de la orilla salvadora, pero que no logra alcanzarla definitivamente.
Como Agustin, sintié con vehemencia la crisis de fe, pero se instalé
en ella. También Unamuno entré dentro de si, para buscar luz, pe-
ro no encontré a Dios, sino €l frenesi de inmortalidad, como el ner-
vio mas profundo de toda la vida humana.

Esta experiencia vital la justifica racionalmente en la filosofia
de Spinoza “aquel judio portugués, que naci6 y vivié en Holanda a
mediados del siglo XVII.,. La proposicion 6.> de la parte III de su
Etica dice: “Unaquaeque res, quaetenus in se est, in suo esse perse-
verare conatur”®, Hace siglos que esto mismo lo habia escrito To-
mas de Aquino. San Agustin por el contrario enmarca esta tenden-
cia de todas las cosas al ser, en un contexto religioso. Asi ora a Dios
en los soliloquios: “Dios, por quien todas las cosas que de su cosecha
nada seran, tienden al ser, Dios que no permites que se aniquilen
los seres, que de suyo, buscan la destruccion” ™.

Como simbolo del ansia de inmortalidad se fija Unamuno en el
hidalgo caballero de la Mancha, a quien pregunta: “;Qué te arrastro,
don Quijote, a tu locura de renombre y fama y a tu ansia de so-
~ brevivir, tu anhelo de inmortalidad, esa herencia que heredamos de
nuestros padres? Que tenemos un apetito de divinidad y una locura
y un frenesi de querer méas de lo que somos” 2,

Este es el corazén del pensamiento de la vida y de la pasiéon de
Unamuno, que se proyecta en el infinito, como una flecha lanzada
al cielo. Tras el deseo de inmortalidad gira ya toda su vida, aunque
su razon no llegue nunca a recorrer ese camino ni a asimilar ese
impulso. El mismo nos cuenta cémo “uno de los hombres que han
perdido el sentimiento de contacto de su propio espiritu, le pregun-
t6 una vez: ¢Y en qué va a fundarse la creencia en la propia per-
sistencia inalecanzable? Y hubo de confestarle: En que lo quiero,
en que guiero persistir. Como buscaba razones, se me queddé miran-
do extrafiado” %. Si la razon no llega a mostrarlo, el deseo lo termina
imponiendo como postulado de su vida y de su muerte.

17. NierzscHE, P., Asi hablaba Zaratusira. Ed. ED AF. Madrid 1973, p. 86.

18. UwnamunNo, M. bE, El sentimiento irdgico de la vida. Obras selectas,
“Cada una de las proposiciones de 1a ética de Spinoza son, segin Unamuno, como
un diamante: duras, esquemaéaticamente cristalinas, recortadas en finas y cortan-
tes aristas, frias”, p. 217.

19. S. AcusTiN, Soliloquios. Obras completas, Tomo I. p. 477-79.

20. UnamuwNo, M. pE, Mi religion, p. 272

21. Un~amunNo, M. bE, Plenitud de plenitudes y todo plenitud, p. 188.
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El proceso de -conversion que se operé en san Agustin, que le
lleva a instalarse totalmente en Dios, nunca se dio en Unamuno, por
eso Dios también es para él polo de referencia, pero de modo muy
distinto a como lo fue para el santo. Unamuno se quedd encorchado,
estatico, gritando dia y noche como si hubieran quedado sus. pies
apresados en una trampa, y s6lo con su voz pudiera hacerse oir. Por
la crisis Unamuno no nacié a una vida nueva, como €l mismo lo
confiesa en la vida es suefio: “Es inutil callar la verdad. Todos es-
tamos mintiendo al hablar de regeneracion, puesto que nadie pien-
sa en serio regenerarse a si mismo. No pasa de ser un toépico de re-
torica que no nos sale del corazon, sino de la cabeza. jRegenerar-
nos! ¢Y de qué, si atin de nada nos hemos arrepentido?” 2. Esta ge-
neralizacion que Unamuno hace de todos los hombres, es sin duda
reflejo fiel de lo que €l observaba en su propia vida.

Unamuno se instald parcialmente en Dios, desde el deseo y des—
de esa atalaya interpreta el mundo y la vida, aunque de modo muy
distinto a como lo hace Agustin, pues éste, desde que encuentra a
Dios, hace su vida con paso firme y sosegado, por la tranthdad
que esta compafiia proporciona.

Agustin encontré en su alma la luz y la verdad de Dios, pero
Unamuno lo que encuentra es un secreto que le impulsa también a
mirar a Dios, pero siempre desde el misterio y la sombra. “El miste-
rio, dice Unamuno, es para cada.uno de nosotros un secreto. Dios
planta un secreto en el alma de cada uno de los hombres, y tanto
méas hondamente cuanto mas quiere a cada hombre, es decir cuan-
to mas hombre le haga. Y para plantarlo nos labra el alma con la
afilada lanza de la tribulacién. Los pocos atribulados tienen el se-
creto de su vida muy a flor de tierra, y corre el riesgo de no prender
bien en ella y no echar raices, y por no haber echado raices no dan
ni flores ni frutos” %.

Unamuno se debate entre dos orillas. Cuando habla el corazén,
unido a Dios, sale el mistico, cuando habla 1a razon, el ateo agbnico;
pero en ningtiin momento esta tranquilo, sosegado y gozoso. Su pre~
valencia por la via cordial, sobre el intelectualismo, le condujo a re-
nunciar a la luz de la razén y a considerar “el intelectualismo como
una enfermedad terrible, que agota las fuerzas de los distinguidos,
de los que a si mismos se tienen por 1a flor y nata del humano linaje
de los que fingen creer que soOlo sirven los millones de los sencillos
que callan, oran y trabajan para producir unos cuantos genios y
subgenios, de los fariseos en fin, en el recto sentido de la pala-

22. UNamuNo, M. pE, La vida es suefio, p. 139.
23. UnamuNo, M. b, El secreto de la vida, p. 213.
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bra” % Con la cabeza él no habia encontrado a Dios, ni pensado po-
der encontrarlo, y opté6 en su vida por perder el juicio, como don
Quijote. De él dice: “Por nuestro bien lo perdi6, para dejarnos eter-
no ejemplo de generosidad espiritual. Con juicio ¢hubiera sido tan
heroico? Hizo en aras de su pueblo el mas heroico sacrificio. Lleno-
se la fantasia de hermosos desatinos y creyo en verdad lo que es so-
lo hermosura. Y 1o crey6é con fe tan viva, con fe engendradora de
obrar que acordd poner por hecho lo gue su desatino le mostraba
y en puro creerlo, hizolo verdad” .

Opté Unamuno por una vida alocada, sin juicio y abandoné la
Iuz de la razon para dejarse guiar solamente por la vehemencia
creadora del corazén dque por si mismo abre caminos donde no hay
ni resquicio de senda; “cuando la razén nos dice que no hay finali-
dad trascendente, 1la fe me contesta que debe haberla y como debe
haberla la habra. Porque no consiste tanto la fe en creer lo que no
vimos, cuanto crear lo que no vemos. Solo la fe crea” ¥, Asi Unamu-
no, como un valiente caballero andante, se lanz6 a ciegas a abrir
caminos nuevos a impulso de su vehemente corazoén, incluso entre el
ser y la nada.

En €l se confunde la fe, el riesgo, lg palabra 'y la vida, formando
todos juntos un torbellino vivencial, donde el hombre entero esta
sumergido. Con este consejo termind su ensefianza, a la que estuvo
dedicada toda su vida: “Compafieros de escuela, maestros, estudian-
tes y estudiosos todos: Tened fe en la palabra que es la cosa vivida;
sed hombres de palabras, hombres de Dios, suprema cosa y palabra
suprema...” %,

Asi fue nuestro querido don Miguel. Hombre pasional que quiso
apostar toda la vida a una sola carta, que se la jugd al vacio, con la
esperanza y el deseo de que del vacio saliera la firmeza de un -Dios
que no pudo, no supo o no quiso encontrar con la razén. La cerviz
de la razén nunca la doblegd y suplié6 su soledad con otras alas li-
bres y creadoras; por esto Unamuno nunca salié de la crisis y con-
virti6 su vida en una eterna lucha agoénica.

Si algunos de sus parrafos definen su existir, creemos que uno
de los mas precisos es este verso:

“Dime, Sefior, tu nombre, pues la brega,
toda esta noche de la vida dura
y del albor la hora luego llega;

24. Un~amuNo, M. DE, Nicodemo el fariseo, p. 881.
25. UwnamunNo, M. pE, Vide de don Quijote y Sancho, p. 243.
26. UnamMuNo, M. pe, Nicodemo: el fariseo, p. 879.
27. UwnamuNo, M. oE, Ultima leccion, 1934, p. 1048.
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me has desarmado ya de mi armadura,
y el alma, asi vencida, no sosiega
hasta que salga de esta senda oscura” .

Unamuno deseé lo que Agustin encontré6 en su conversion al
cristianismo, al que se entregé desde entonces en alma, razén y co-
razoén y vida, mientras que Unamuno s6lo lo enconiré como deseo
del corazén. Agustin caminé en compaifiia de Dios, Unamuno ansié
caminar, seguro de que lo encontraria.

Esta seguridad hizo nacer en él la esperanza que manifiesta en
sSus versos:

“Los con Dios, heraldos de esperanzas,
vestidas del verdor de mis recuerdos,
id con Dios y que su soplo os lleve

a tomar en lo eferno, por fin, puerto” ®.

Agustin llegé a conseguir una sabiduria que le asienta en obje-
tos firmisimos que le dan paz y tranquilidad al caminar: “Puesta
tiene el sabio su voluntad en cosas que no le pueden faltar. Sus ac-
ciones van moderadas por la virtud y la ley de la sabiduria divina,
y nadie es capaz de arrebatarle su intima satisfaccion” ®, Para Una-
muno, en cambio, 1o eterno es una esperanza, tras 10 que se lanza,
como terminamos de escuchar en sus versos. Para Nietzsche “todo
1o que es inmutable no es sino un simbolo” . Esta es la diferencia
radical entre estos hombres que los llevé a tomar caminos divergen-
tes.

Nietzsche o la busqueda de la alegria perdida

Dios es para san Agustin remanso de paz, y para Unamuno se
convierte en la meta de un corazén que se lanza en solitario en su
busqueda, quedando la persona en la dificil estacada de la dolorosa
agonia. Nietzsche también sale por los caminos del mundo buscan-
do plenitud, pero el espectaculo que descubre estd impregnado de
tristeza. Ni encuentra a Dios ni le desea, pero en el largo caminar
de su vida, dolorosa vida, suefia, imagina y afiora la felicidad gozo-
sa de un Dios que le haga feliz.

“Todos somos, dice Nietzsche por boca de Zaratustra, burros y
burras agobiados de carga. (Qué tenemos nosotros de comun con el
capullo de la rosa que tiembla porque le oprime una gota de rocio?
Verdad es que amamos la vida, pero no porgue estemos habituados

28. UnamuNo, M. DE, Sefior, no me desprecies, p. 989.
29. UnamuNo, M. oe, Id con Dios, p. 954.

30. San AcusTiN, De la vida feliz, p. 621.

31. NierzscHE, F., Asi hablaba Zaratustra, p. 81.
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a ella, sino al amor. En el amor siempre hay un poco de locura. Pe-
ro también siempre hay un poco de razén en la locura. Deseos de
cantar y llorar siente Zaratustra cuando ve revolotear estas peque-
fias almas ligeras (mariposas o burbujas de jabon) y locas, encanta-
doras e inquietas. Yo s6lo podria creer en un Dios que supiera bai-
lar” 2, Creemos gue éste es uno de los textos donde se revela el al-
ma de Nietzsche con mdas sinceridad.

El dolor, que estuvo tan presente en su vida, le invadié muchas
veces de tristeza, pero la fuente de su tristeza no es la falta de feli-
cidad en la vida presente, sino la afioranza de encontrar algo o al-
guien en quien descansar. El creador del super-hombre se vio sumi-
do toda la vida en la frustracién que le condujo a una crisis, no supe-
rada, contra la que se retuerce continuamente. Si san Agusfin dio
un pasc hacia adelante con toda su persona y Unamuno quedd
preso entre la razéon y el deseo, Nietzsche, ante la misma piedra de
toque, no vio mas que sumision, opresion y dolor.

A diferencia de los filosofos anteriores, Nietzsche no entré den-
tro de si mismo para buscar la verdad, sino que se proyecta fuera
de é1 mismo: “Solamente cuando el hombre haya adquirido el cono-
cimiento de todas las cosas, podra conocerse a si mismo. Pues las
cosas no son més que la frontera del hombre” ® Por la cultura oc-
cidental en que vivid necesariamente se tenia que encontrar con el
fenomeno de la revelacién cristiana, pero este problema lo despacha
con una interpretacion sumamente sencilla: “;Como es posible que
alguien pueda considerar como una revelacion su propia opinion de
las cosas? Este es el problema de la formacion de las religiones: un
hombre habia siempre en el que este fenémeno era posible” %

Abandonado el camino ya no logra ver ni encajar el fendémeno
moral con otras coordenadas que no sea la sumisién y la imposicién
frustrantes. Todo lo que es moral queda reducido para ¢él en fuente
de coaccién, de dolory freno para el hombre. Sus obras estan pla-
gadas de criticas a la moral, considerandola como sacrificio semisal-
vaje: “La razon tiene que conseguir una victoria dificil y sangrien-
ta en el interior del alma; alli tiene que derribar instintos enemi-
gos; ésta no puede prescindir de una especie de crueldad como en
lIos sacrificios que exigen los dioses canibales” ¥. Unamuno no encon-
tré por via de la inteligencia el cauce de su vida, pero Nietzsche va
mas alla. Ni por la razon ni por el corazén encuentra salida ante la
crisis de la vida y utiliza aquélla para una continua critica mordaz

32. NierzscHE, F., Asi hablaba Zaratusira, p. 43.

33. Nrmerzscee, F., Obras completas, Tomo V. Libro 1, p. 63.
34. Nrmtzscus, F., Obras completas. Libro V, p. T1.

35. NierzscHE, F., Obras completas. Tomo V, libro IV, p. 197.
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y sarcastica. S6lo vio en la moral la cara desnuda de la sumisién y
renuncié a entrar por ella.

En la disyuntiva que plantea entre la vida apolinea y dionisia-
ca, opta por la segunda, como reaccién contra una forma de vida
que so6lo engendra sumision y dolor en todas sus formas: “La sumi-
siébn a las leyes de la moral, nos dice, puede ser provocada por el
instinto de la esclavitud o por la vanidad, por el egoismo o por la
resignacion, por el fanatismo o por la irreflexion.

Puede constituir un acto de desesperacién, como la sumision a
la autoridad de un soberano: en si misma nada tiene de moral” ®.

El problema de Dios y de la inmortalidad, que habian sido los
focos luminosos para san Agustin y Unamuno, los resuelve del mis-
mo modo, manifestando una actitud de envidia, que no es sino la
tristeza de un bien deseado y no conseguido. Por boca de Zaratus-
tra dice: “Yo os ensefio a decir super-hombre. Dios es una conjetu-
ra. Si existiesen los dioses ¢cO6mo soportaria yo no serlo de ningin
modo?”¥. Con similares palabras enjuicia el problema de la inmor-
talidad humana: “Un solo inmortal sobre la tierra, bastara para
inspirar a todo lo que restase alrededor de €1, tal hastio, que se pro-
duciria una verdadera epidemia de suicidios” *. Dios ha muerto y 1o
que queda de su rastro son autoengafios.

Nietzsche ha perdido los mas grandes eslabones que han levan-
tado de la tierra la mirada de los hombres; y ve en todos 10s que re-
presentan la antigua forma de vivir, una carcel, de la que han de
ser liberados, incluso, los antiguos carceleros: “Estos sacerdotes, di-
ce Zaratustra, me inspiran piedad. Todavia me son antipaticos. Pe-
ro desde que estoy entre los hombres, esto no tiene importancia pa-
ra mi. Sin embargo sufro y he sufrido con ellos. Prisioneros, presen-
tan a mis ojos el estigma de los réprobos. El que ellos llaman Salva-
dor, les ha encadenado... con las cadenas de los valores falsos y de
las palabras vacias. jAh! jQue alguno les salve de su salvador!” ®,

Ante una situacion de dolor, Nietzsche ha perdido la confianza
de encontrar un salvador de la situacion humana, que él ve s6lo con
ojos de tristeza y de dolor. “Vergilenza, vergilienza, vergilenza. Esta
es la vida del hombre” ¥, Nada extraiio es que el filosofo, en esta si-
tuacion, se vea impregnado por una profunda sensacion de vacio,
sin norte hacia donde dirigir la vida humana; pero su temperamen-
to fuerte le impide caer abatido en la desesperanza y su voz se vuel-

36. NierzscHE, F., Obras completas. Tomo V, libro 11, p. 97.
37. NierzscuHe, F., Asi hablaba Zaratustra, p. 80.
38. NiIeTzSCHE, F., Obras completas. Tomo V, libro IV, p. 192.
39. NierzscHE, F., Ast hablaba Zaratusira, p. 85.
40. NIETZSCHE, F., Ast hablaba Zaratusira, p. 82.
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ve firme para iniciar la nueva andadura. “Ya es hora, grita Zaratus-
tra, de que el hombre se sefiale a si mismo una meta!” #. Despues
de una primera época de crisis y de dolor, busca el camino de una
nueva moral con la que el hombre pueda caminar sin miedo a las
trabas, siendo él mismo el creador del bien y del mal.

Con voz de profeta sale entonces Nietzsche a pregonar su nuevo
mensaje: “...A todos vosotros que sufris, igual que yo, del gran has-
tio, para quienes el antiguo Dios ha muerto, sin que un Dios nuevo
esté todavia en cuna, envuelto en paifiales..., a todos vosotros os es
propicio mi mal espiritu, mi demonic encantador” 2, Por la inspira-
cion de este demonio encantador trata él de encontrar los origenes
del bien y del mal y, tras largo caminar, llega a una conclusién se-
mejante a la que sostenia Heraclito en los lejanos albores de la filo-
sofia, que lo bueno se identifica con lo noble y 1o superior: “La con-
ciencia de la superioridad de una raza y de la distancia, el senti-
miento general fundamental, duradero y dominante de una raza su-
perior y reinante, en oposicién a una raza inferior, con un bajo fon-
do humano, he aqui el origen de la antitesis entre bueno y malo” %,
Los caminos hacia la moral del super-hombre, término siempre con-
fuso, que pasa a ocupar el puesto del Dios perdido, ya estan abiertos
de par en par. El hombre queda libre de ataduras y su voluntad pa-
sa a ser duefia y sefiora del camino a seguir: “Tu debes”, dice Zara-
tustra, se llama el gran dragén. Pero el espiritu del ledén dice: ’;Yo
quiero!’... en otro tiempo alaba el “ti debes”, como el mas sagrado
bien; ahora es necesario encontrar la ilusiéon y lo arbitrario, inclu-
so en este bien, el mas sagrado, para que se realice a costa de su
amor, la conguista de la libertad” “. La ilusién y lo arbitrario es lo
que Nietzsche trata de conseguir a toda costa, por haber concebido
toda moral anterior como esclavitud, sumisiéon y tristeza.

En adelante las alusiones a su deseo de encontrar la alegria
perdida llenan su obra. Incluso mas, la alegria pasa a ser el color
con el que la eternidad empieza a tener sentido en la vida del an-
gustiado fil6sofo: “Profundo es el dolor .../La alegria es mé&s pro-
funda que la pena. El dolor, dice: jpasa y acaba!/ Pero la alegria
quiere la eternidad, jquiere la profunda eternidad! <.

La alegria y la risa llegan asi a ser tan importantes en la bus-
queda del nuevo camino que ha emprendido Nietzsche, que se con-
vierte en criterio de verdad de ese mundo loco, donde la logica na-

41, NigtzscHE, F., Asi hablaba Zaratustra, p. 22.
42, NietzscHE, F., Asi hablaba Zaratustra, p. 279.
43. NieTzscHE, F., Obras completas. Tomo VIII, lecc. VI, p. 273.
44, NierzscHE, F., Asi hablaba Zaratustra, p. 31.
45. NierzscHE, F., Asi hablaba Zaratustra, p. 306.
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da tiene que decir: “Y que nos parezca falsa, dice, toda verdad que
no traiga consigo, cuando menos, una alegria” 4, Si en la nueva éti-
ca pudiera hablarse de un criterio manifestativo de la bondad o ma-
licia de las acciones, este criterio seria la risa; por eso Nietzsche es-
timula a que aprendan a marchar por ese caminoc a 1os hombres de
la nueva era que estd naciendo: “Yo he canonizado la risa, por tan-
to, hombres superiores, aprended a reir!” ¥,

Los tres filésofos proyectan la alegria mas alld de la etapa pre-
sente. San Agustin, la asegura en la eterna bienaventuranza. “El
hombre, dice el obispo de Hipona, prefiere la alegria y la verdad.
Entre llorar y reir, el reir; ente la ilusion y la verdad, la verdad.
Mas el imperio de la verdad es tan invencible, que atn llorar pre-
fiere cuerdo, a reir loco. Alli, pues, en aquella patria reinara la ver-
dad, sin falacia y sin error; pero, ademas, reinara la verdad y no
las lagrimas. Serda, pues, un reir verdadero, un gozar de la verdad
porque alli reinara la vida, pues si hubiera dolor no seria vida, por-
que no ha de llamarse vida el sempiterno e inmortal padecer”*.

José Luis CaLvo BUEzaAs
Oviedo.

46. NietzscuHe, F., Asi hablaba Zaratustra, p. 195.
47. NietzscHE, F., Asi hablaba Zaratustra, p. 278.
48. SaN AGUsTIN, Sermones. Tomo VIII, p. 765.



Crénica de congresos

FILOSOFIA EN ESPANA 1978

I. Al que no quiere... filosofia, tres Congresos. El mes de mar-
z0 consiguio acaparar la alencion de gran parte de las personas in-
teresadas en la difusion de la filosofia de este pais. Patrocinado por
el ICE de la Auténoma de Madrid y con el titulo “Contenidos, mé-
todos y perspectivas de la filosofia contempordnea”, se concentra en
Alicante del 6 al 10 de marzo un nimero muy elevado de profesores.
En Alcald de Henares y bajo los auspicios de la Universidad Com-
plutense se retunen desde el 27 de marzo al 1 de abril un grupo me-
nor, pero también importante de profesores de filosofia. Finalmen-
te, con un espiritu mas independiente, si quiere decirse asi, la ciu-
dad de Burgos es a finales de marzo la sede del Congreso de filéso-
fos Jovenes que vienen celebrandose ininterrumpidamente desde
1963, en diferentes ciudades, con excepciéon de 1969 que hubo de
aplazarse a causa del estado de excepcion.

Sobre el Congreso de Filosofos Jovenes que tenia por tema
“Filosofia y poder” informé puntualmente a la opinién publica el
conocido diario El Pais, por ello no insistiremos aqui sobre lo mis-
mo. Gabriel Albiac, discipulo de Althusser, valoraba el encuentro
como el Congreso de la decepcién. La ausencia de los maestros era
evidente. Alguno como el prof. Lledé sabemos que se encontraba en-
fermo, otros estuvieron con mucha prisa. Y sobre todo no se confir-
mo la presencia rumoreada insistentemente de los Michel Foucault?,
L. Althusser? o N. Poulantzas bien conocido por sus escritos sobre

1. B. HeNrr-Levy, Cu. JamBer, Michel de Foucault. Un dossier, un entretien.
Magazine Littéraire, 101 (1975) 1-33.

2. L. ALTHUSSER, Pour Marz. Trad. castellana de M. Harnecker, Madrid
19737. L. ArtHUsser, Eléments d’autocritique. Trad. .castellana de M. Barroso.
Barcelona 1975. Roger-Pol Drorr, “Le cas Althusser”. Le Monde 24-1-75.
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la crisis del Estado y el poder. Quizd esta vez los maestros no qui-
sieron hacer de “maestros pensadores”?®.

Entre los asistentes extranjeros dejemos constancia del psico-
analista y pensador de origen griego Castoriadis, ademas de G. La-
bica, y Claude Lefort. Entre los espafioles que queden como signo E.
Trias4 F. Savater®, X. Rubert de Ventos® Toméas Polldn, presiden-
te del anterior Congreso, J. M. Laso, y un largo etc. Dada la simpa-
tia que gozaba entre todos, y su alta calidad personal es preciso re-
sefiar aqui la tragica desaparicion del joven filésofo Alfredo Dea-
fio” que a sus 34 afios ya se perfilaba y era en parte un extraordinario
especialista en temas de logica y filosofia analitica. Ahi queda tam-
bién el homenaje en el que pronunciaron conferencias Carlos Paris
G. Bueno, Javier Muguerza, Rubert de Ventos, efc., y también el re-
cuerdo organizado por la Universidad de Oviedo donde realizé sus
primeros estudios.

II. El Congreso de Alicante se significo por el elevado numero
de asistentes y la cantidad enorme, casi siempre con calidad, de ma-
terial presentado por los conferenciantes y ponentes. Con cierta sim-
plificacion pueden marcarse cuatro centros de interés: Filosofia de
la Ciencia, Filosofia del Lenguaje y Filosofia Analitica, Marxismo y
Filosofia Dialégica. Naturalmente aqui solamente podemos ofrecer
un resumen relativo.

Di1a 6. El primer dia abri6 el turno de conferencias el prof. Mon-
tero Moliner, de la Universidad de Valencia, con una exposicion so-
bre “Feénomenologia y Filosofia del Analisis” donde insisti6 en las
coincidencias entre Fenomenologia y Filosofia Analitica. En primer
lugar tanto Wittgenstein como Husserl subrayan la importancia de-
cisiva de la descripcion de la realidad. Precaucion en ambos grupos
al hablar de “cosas ultimas” o cosas en si. Aunque ambas corrien-
tes tratan de ir a la realidad misma mas alla del analisis o el cono-
cimiento comiin o corriente, que se queda en la mera descripcién o
en lo que se dice por prejuicios.

La dos corrientes originan una cierta terapéutica, ya de la voca-
cion filosofica y de la filosofia misma (Wittgenstein), ya de 1a on-
tologia como falsa metafisica (Heidegger). Por ello las dos filosofias

3. A. GLUCKSMANN, Les maitres penseurs. Paris 1977.
4., E. Trias, La filosofia y su sombra. Barcelona 1969.
5. F. SavatEr, La filosofia tachada. Madrid 1972.
" 6. X. RuBert DE VENTOS, Moral y nueva cultura. Madrid 1971; X. RUBERT
E VENTOs, Teoria de la sensibilidad, Barcelona 1969.
7. A. DEafo, Introduccién a la Légica formal. 2 vols. Madrid 1975; A DEa-
fo, “La logica formal hoy”. Rev. de Occidente, 7 (1976) 89-96. El Pais, Arte y
pensamiento. 29-1-1978. “En la muerte de A. Deafio”.
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actian con precauciones descriptivas, puesto que la estructura de lo
objetivo envuelve dificultades no faciles de salvar. Asi mismo se
cuidan los peligros del subjetivismo. Unos y otros toman con cierta
sana prevencion la distincion entre exterioridad e interioridad, en-
tre sujeto y objeto, ya que las excelencias de la persona amada nos
muestran y hablan de nuestro enamoramiento.

~ Fenomenologia y An4lisis toman posiciones cuidadosas ante el
principio de identidad; para evitar una mentalizacion excesiva de la
realidad, asi como la caida en la uniformidad inmisericorde. La des-
cripeién concreta de la realidad impide las coerciones del “sentido
comun”. El lenguaje refiere a una red de situaciones, no a lo abs-
tracto. La palabra es un gesto y su significacién un mundo, no un
concepto solamente (Merleau-Ponty). El conocimiento  no es un
mero cliché fotografico gris. En esto coinciden tanto los fenomené-
logos como Wittgenstein (Bild) y G. Ryle: La mente no es como un
fantasma de la maquina del cuerpo donde hay ideas.

Para Quine no es posible garantizar la traducibilidad de los len-
guajés solamente por los conceptos mentales. Es preciso ver la es-
tructura del mundo. Me bafio en el mismo rio porque hay un paren-
tesco fluvial pero no una identidad total, hay un cambio gradual, no
de terremoto. El principio de identificacién nos indica la semejanza
por ostension o descripeién de los objetos afectados en un contexto
o contorno. La identidad nunca es practicamente absoluta. Es un
error del lenguaje la coercién de la identidad. Para Strawson hay
procesos lingiiisticos identificadores y reidentificadores?® ‘

Agustin acaba con los “hechos” y asi se acerca a la fenomenolo-
gia. Todo “hecho en si” pertenece a contextos de lenguaje, y mundo
no considerado “en si”. Segiin Montero Moliner el principio de iden-
tidad era mas tranquilizante, pero no mas objetivo que el de mis-
midad o identificacion. Se cita a Sto. Tomas con una afirmacién en
“De ente et essentia”, que dice asi: “Las formas substanciales nos
son desconocidas”; por ello queda relativizado el principio de iden-
tidad. La impresion final es que en la tradicién posterior hay un
miedo excesivo a perder la identidad. La fuerza coercitiva de lo idén-
tico frente a lo diverso ha sido analizado por Adorno y Foucault®.

José L. Blasco habld sobre lenguaje y ontologia en Quine. La on-
tologia quineiana trata acerca de 1o que hay, de los entes mas que
del ser o el ente. No hay existencias en si, sino que todo ser es el ser
de una variable, a saber: ’‘existe X tal que’; que es lo que hay. Lo

8. P. F. StrawsoN, Individuals. An essay in descriptive metaphycs. London
1959.

9. ' T. W. AporNo, Digldctica Negativa. Madrid 1974; M. FoucauLr, Les
Mots et les ChoSes. Trad. castellana de E. C. Frost, México 1971, 317-319.
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ontologico debe ser el valor de una variable, en otro caso habria una
imposicién voluntarista, o una supuesta realidad incognoscible de
estilo kantiano. :

Por tanto Ontologia es ahora control logico-racional de la deci-
si6bn (en términos no técnicos: la asignacién de la presencia o no).
La funcién de la Légica en la Ontologia es configurar la tipologia de
tales realidades ontologicas. El méfodo de la ontologia es la teoria
de las descripciones de Russell donde s6lo las variables ligadas tie-
nen un objeto real. Se trata de simplificar la teoria y reducir el len-
guaje ordinario que segun Wittgenstein disfraza el pensamiento™.

La norma de esta Ontologia es: no multiplicar los entes sin nece-
sidad, ni eliminarlos sin necesidad. Lo propio de la Ontologia seria
evitar la aceptacidén acritica de los objetos. No se trata tanto de un
inventario de objetos cuanto de un marco tedrico de elucidar la re-
ferencia que no debe ser inescrutable. Se va a un esquema canénico
de los rasgos mas generales de la realidad, que no puede ser puramen-
te solipsista e individualista sino de fundamentacion de la verdad de
los enunciados y su referencia segun criterios del lenguaje, contro-
lables de algiin modo, no por una traducibilidad ingenua, o una si-
nonimia supuesta y no demostrada.

Javier Sddaba reflexioné sobre la logica de la mortalidad. Entrd
al tema con frases de Russell: Cuando muera seré polvo, y de P.
Winch: hablar de la muerte es hablar de la vida. Para algunos la
muerte es la coronacidon de una oportunidad de vida o modo de vida
que elige el ser humano. Pero la culminacion de la vida sélo se da
en la vida, 1o que implica una paradoja. Igualmente se presenta un
contrasentido al hablar del primer momento después de la muerte
pues habria que decir en vez de momento, des-momento. La muerte
segun el existencialismo nos dice la nulidad de la vida. En estilo hei-
deggeriano la muerte es la posibilidad de la imposibilidad de tods
existencia, la absoluta imposibilidad de toda existencia; ni una ac- -
ciéon ni una pasion.

Nos encontramos por tanto ante afirmaciones contradictorias:

A1l. La muerte no es una actualidad luego es posibilidad.

A 2. Pero de hecho hay muerte.

Segun P. Edwards, de hecho todos hablamos de nuestra propia
muerte. La pregunta mas importante es si hemos de sobrevivir en
el futuro. La muerte ajena no nos da experiencia de la propia; pe-
ro no es nada sin mas tampoco “mi muerte”. Para algunos el sin-

10. Tanto en el Tractatus, como en las Investigaciones, hay numerosos pa-
sajes relativos a esta funcién clarificadora de la Filosofia.
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sentido es inherente a la sobrevivencia. Probar para mi mi propia
muerte es imposible. Pero tampoco es suficiente el analisis de A.
Flew: El mundo desaparece para uno, no cambia, sino que cesa. Es-
ta afirmacion no es absoluta puesto que el mundo no desaparece:
se hace testamento etc. A 1o mas desaparece un objeto de ese mun-
do.

En resumen: No es posible reducir todo el lenguaje a lenguaje
biologico. En segundo lugar las expresiones que parecen confradic-
torias se usan por algo. Un analisis formal del asunto, por tanto,
nos lleva a afirmar: quién defiende la desaparicion debe admitir
que el cuerpo puede cambiar. Por tanto propia identidad y propio
cuerpo no es 1o mismo. Es preciso respetar las creencias de las gen-
tes porque algo indican. Se ha dicho también que quién ha sido cap-
tado por la majestad de la muerte lo demuestra con su propia vida.
Su simbolo exterioriza su deseo. No hay que buscar un sentido don-
de no lo hay, pero es preciso, mas alla del lenguaje, considerar el
todo del mundo. También en la filosofia del lenguaje hay lo mistico
que se refiere al todo del mundo, segin Wittgenstein.

Aqui el problema es “callarse o no callarse”. ¥ una ultima pre-
gunta a Wittgenstein:. ¢por qué habla €l tanto de lo que no se pue-
de hablar? -,

Por la tarde del mismo dia Manuel Garrido expuso: “Métodos
y problemas de inteligencia artificial”. El tema suscité enorme inte-
rés a pesar de su nivel técnico. Es una realidad que las méquinas
responden en algunos aspectos vgr. sumar ete. igual o mejor que una
persona. Pero ;pueden preguntar como una persona? Es bien cono-
cida la aparicion de la Loégica simbéblica, la cibernética de Norbert
Wiener, las computadoras y sus lenguajes simbolicos, las investiga-
ciones del grupo Standford y otros semejantes, y el intento de re-
cuperar informacién del pasado desaparecida para los métodos or-
dinarios de investigacion. Se simula en computador la inteligencia
humana y se trata de construir maquinas que imiten al hombre.

Las maaquinas resuelven problemas Logico-matematicos, y algu-
nas simulan conversaciones de nivel complicado, al estilo de la re-
lacién paciente-psiquiatra: Una persona discute con un computa-
dor. Ante las maquinas de inteligecia artificial hay posturas que po-
demos calificar de creyentes, incrédulos, y agndsticos. Los incrédulos
argumentan que: —los programas dependen mucho de un contexfo.
—Ninguna maquina iguala en complejidad al hombre. —En el hom-

11. Se hace referencia al nim. 7 y ultimo del Tractatus que dice: “De lo
que no se puede hablar, mejor es callar”. Y también a Lecons sur le croyance
religieuse. Paris 1963.



356 A. NATAL Y D. NATAL _ 6

bre hay conocimientos inconscientes y no en la maquina. —La ma-
quina seria como el hemisferio izquierdo del conocimiento humano,
no como el derecho que es de conocimientos t4citos. —Ante una afir-
macion indecidible (Gddel) el hombre ve gue es 0 no semanticamen-
te verdadera. La maquina se queda indecisa. Los creyentes en la in-
teligencia artificial dicen: —Hay programas muy perfeccionados in-
depéendientes del contexto. —Se puede resolver el conocimiento taci-
to. Hay maquinas que miden variabes no lingiiisticas. -—El grado de
complejidad es cuestién de perfeccionar. Hasta ahora el computador
s6lo gana a un ajedrecista regional, pero no a un campetén mundial.
- —En cuanto a la indecidibilidad de Godel, basta con dar un progra-
ma semantico al computador.

La posicion del prof. Garrido es la de un “agnoéstico que simpa-
tiza con los creyentes”. Es decir: —la investigacion en inteligencia
artificial es util porque libera al hombre de muchos calculos. No es
preciso tomar posturas espiritualistas, ni las contrarias, hay maqui-

'nas de fuerza y maquinas de conocer. La razon mecanica con el re-
loj mecanizé el tiempo (Reichenbach). —No es muy fuerte el argu-
mento de que las computadoras ayudan a tomar decisiones pero
las decisiones no son materia de computador, y que por tanto hay
que poner frenos a la investigacion artificial. Es preciso preguntar-
se primero si hay razones para poner dicho freno, y si hay algliin ar-
gumento a favor o en contra. —E1 problema sélo quedara resuelto
cuando se halle un nuevo paradigma. O un nuevo “sistema de pro-
cesamiento de informacién”. De paso nos preguntamos si ésta no es
una definicién del hombre.

Parece oportuno afiadir aqui algunas respuestas a preguntas de
los oyentes: —La materia del computador puede limitarlo, pero tan-
to en él como en el hombre lo que pasa a nivel material parece ser
eléctrico. —En cuanto a si pueden programarse los senfimientos,
existen ya robots de trabajo que pueden simular al hombre: Esta-
dos de neurosis, psicosis, y se trabaja en creencias2. —La distincion
entre natural y artificial es relativa, la cibernética ha dado un ran-
go natural a lo artificial. Aqui el Dr. Garrido propone el ejemplo de
tres comunidades humanas con distinto nivel cientifico con respec-
to a la genética: —Comunidad méas empirica, toda reproduccion es.
copulaciéon. —Comunidad apoyada en percepciones no tan inmedia-
tamente empiricas: fecundacion “artificial” sin cépula. —Comuni-
dad muy formalizada: el nicleo de cada célula con cromosomas se

D ——

12. El lector recordara aqui que segin Monod, lo especifico del hombre es
la capacidad de simulacién y proyeccion: J. MoNob, Le hasard et la mnécessité.
Paris 1970, 165. :
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modifican segtin codigos alfabéticos. Parece una descripcion fantas-
tica pero es la que predice mejor. Por tanto ¢{es mas objetiva?

—E1 computador construye una hipétesis, en ese sentido es muy
creativo. Hay que combinar lo mecénico y lo artificial.

Félix Duque, también de la Universidad de Valencia, presento
una comunicacion sobre “Problemas de una ontologia cientifica ac-
tual”. Afirma una muerte y usa frasfiguracién de la metafisica en
el mundo actual. De la metafisica podria decirse con el D. Juan:
“los muertos que vos matais gozas de buena salud”. Afirmé igual-
mente que la Metafisica no es Dracula, y que el empirismo l6gico
est4 muerto por las criticas de Popper, Kuhn y M. Bunge % Se cen-
tré en la posibilidad de una metafisica cientifica segin Bunge. Dada
la complejidad loégico-matematica de Bunge, dificil de exponer en
"una charla, prefiri6 poner una parabola: La situacion de la metafi-
sica actual es como una ciudad con barrios viejos y barrios nuevos.
En éstos podriamos situar a las ciencias actiuales, en aquellos a la
vieja metafisica. Hay cascos urbanos de diversas épocas, y unos ba-
rrios se comunican con otros. Es preciso hacer constantemente re-
paraciones, cambios de tuberias, apuntalamientos de edificios etc.
Pero cada vez se ve que es necesario reparar mas cosas, asi que al-
gunos piensan si no seria mejor rehacer todo de una vez.

Algunos prefieren escapar de la ciudad y no saben si pastorear
el ser de Heidegger o la Naturaleza de Holderlin. Por si acaso mu-
chos prefieren vivir en la periferia. Se ha perdido el deseo de vivir
en el centro urbano (metafisica como problema central de la filoso-
fia). Se hacen analisis marginales y muy especializados. Los inicia-
dos creen poseer todo secreto y controlarlo (verificar) todo.

De hecho hay grietas y amenazas de ruina. Se trata de hacer
apuntalamientos por los métodos lingiiisticos de Wittgenstein, y la
légica matematica. Se intenta reformar las estructuras de las casas
viejas. Asi la ontologia se reconstruye y se remoza. Las criticas de
Kant, los trabajos de saneamiento de Hume, las aportaciones de las
ciencias naturales y la Ilustracion, la nueva logica y la nueva cien-
cia. Bunge nos advierte de que la ciencia es falible, de que la légica
v la matematica no pueden decidir sobre problemas de existencia,
de que los conceptos son abstractos, y los constructos, objetos idea-
les, no reales.

Se busca una conexidén por tanto entre ciencias facticas y rea-
Hidad, dado que los limites de 1la ciencia facticas se borran al gene-
ralizarse. El nuevo metafisico desde el fondo tradicional recoge la

13. M. BunGg, J. PIacer, Las teorias de la causalidad. Salamanca 1977, 69.
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experiencia cientifica presente, y asi puede afirmar ciertos principios
metafisicos como:

=

Existe un mundo externo.

El mundo es cosas.

No hay formas separadas.

No hay cosas independientes.

Todo sistema interactia.

Todo cambio supone otros.

Nada viene de nada.

Las cosas tienen leyes.

Hay varias clases de leyes.

Hay varios niveles de organizacion.

© P u@ oW

—
i

Ademas existe el conjunto no vacio, cosas concretas de las que
predica algo, y hay formas predicativas. También puede decirse que
solamente hay un mundo como composicion de los demas, y el mun-~
do es independiente del yo. Es posible por tanto una metafisica exac-
ta, cientifica, concreta, pluralista, y materialista, es decir, indepen-~
diente del sujeto cognoscente. '

No obstante sigue habiendo goteras y malos olores en la ciudad
metafisica, y nos seguimos preguntando: Qué hacer con el sujeto
cognoscente?, qué hacer con el mito si 1a ciencia no es un mito? Por
qué seguimos sonriendo, y la muerte no es matematizable? A la me-
tafisica actual le conviene el dicho de Holderlin: “Odia el Dios ca-
viloso la madurez intempestiva”.

Isidoro Reguera, de la Universidad Complutense, habld sobre
“Wittgenstein: filosofia, silencio e ideologia”. Al Wittgenstein del
Tractatus* se le puede tildar de burgués, de mistico, de cinico o de
profeta de una nueva racionalidad, pero su obra esft4 ahi, puede
aplicarse y no se le puede criticar desde un lenguaje acritico ni con
generalizaciones. La desconfianza frenie a la gramatica es ahora la
primera condiciéon del filosofar ya que los limites del lenguaje limi-
tan el mundo.

La logica por una parte sefiala los mecanismos de cualguier ra-
cionalidad, por otra la Logica de Wittgenstein corresponde a mani-
festaciones sensoperceptivas o a la esencia del entendimiento hu-
mano. Pero se advierte la teoria del reflejo: La armonia entre pensa-
miento y realidad hay que buscarla a través del lenguaje. Todo len-

14. A fin de no sobrecargar al lector remitimos, para un conocimiento orien-
tativo de los autores y temdas mas citados a M. A. QUINTANILLA, Diccionario de
Filosofia contempordnea. Salamanca 1976.
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guaje construye un mundo. Es preciso sefialar limites al lenguaje:
El sentido del mundo parece estar fuera de él. Es preciso sefialar
fronteras de racionalidad con el fin de liberar el logos descontextua-
lizado y descategorizado. Disolver la racionalidad en el silencio para
llegar a la Auslesung a semejanza de la Aufhebung hegeliana.

Los limites propuestos en el T'ractalius son: —El lenguaje cien-
tifico y 16gico matematico. —La filosofia o silencio como actividad
critica. El silencio es mistico: El mundo como un todo. Frente a la
charlataneria el silencio es sobrio escepticismo, no dice como es el
mundo sino que el mundo es. Al disolver el lenguaje hablado, la pro-
posicion muestra lo que dice.

El lenguaje y el mundo dicen los intereses de quienes los utili-
zan, el silencio desenmascara los intereses y nos dice que no existe
objetividad en un paradigma cientifico-ideolégico. El lenguaje ideo-
logico es universal sin ser concreto, arquetipico sub specie aeterni-
tatis, quiere hablar de lo mistico que precisamente no se puede ex-
presar. Si se habla es por afan de enajenacién, de familiaridad que
no hay, afdn de aceptacion para huir de la angustia, del miedo, afan
de ser concreto-tener experiencia, es una afioranza de una fe per-
dida, del Dios perdido: “ubi charitas et amor Deus ibi est”.

El lenguaje es la culpa original, el deseo de humanizarse para
ser como Dios. Hablar es util como lo fueron la espada y la cruz. La
filosofia es silencio o critica del lenguaje, analitica del poder del si-
lencio. S6lo es posible contar cuentos a nifios (Wittgenstein). Hay
que salir de los nombres y de los seres (Pascal) para vivir, besar y
cantar.

D1a 7. Javier Muguerza, de la Univ. de la Laguna hasta hace
poco y ahora de la de Barcelona, suscité gran expectacion por el te-
ma de su especialidad: “La crisis del positivismo y los nuevos sen-
deros de la Filosofia de la Ciencia”*®. En primer lugar describié de
los nuevos teéricos de la ciencia, Kuhn, Feyerabend, Popper, ete.
al antiguo positivismo logico, para afirmar que: El empirismo logico
€s una exageracion de la experiencia y de la Ldgica *.

Los hechos no son tan importantes para construir un nuevo pa-
radigma a partir del cual se hacen las nuevas afirmaciones cienti-
ficas. Ni siquiera el experimento de Michelson-Morley fue decisivo
para la nueva manera de ver en la teoria de la relatividad de Eins-

15. J. MuGUERzA, La razon sin esperanza. Madrid 1977.

16. Puede verse: G. ANDERSSON, G. RADNITZKY, “La progrés de la connais-
sance: Ou en sont les théories de la sciencie”. Archives de Philosophie. 39 (1976)
619-627.
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tein V. En general unga nueva teoria o paradigma se acepta cuando se
hace cargo mejor, y de mas hechos que el anterior. Segun I. Laka-
tos eso se hace en funcién del progreso, segun Th. Kuhn por un: con-
sensus de la comunidad cientifica. Stegmiiller, en la linea de Kuhn,
subraya la importancia del control logico y experimental con el fin
de obviar algunas criticas de subjetivismo hechas al esquema de
Kuhn.

J. Muguerza subraya, por su parte, que en el rendimiento de una
teoria es preciso tener en cuenta ademas del rendimiento estricta-
mente cientifico, el rendimiento ético, estético de las teorias. En li-
nea con Quine afirma la duda sobre la division entre teoria y expe-
riencia y la dudosa refutabilidad de una teoria por hechos. Insiste
en el todo de la ciencia incluido el contexto social y ptublico. Pone
asi mismo en duda la existencia de experlmentos cruciales decisivos
para un paradigma o teoria.

En la direccion de Toulmin y otros considera que el lenguaje
cientifico no es un lenguaje bien hecho y menos ejemplar. Recordo
igualmente la frase de Deafio sobre la filosefia analitica: No sobra
pero no basta. Se precisa una sociologia de la ciencia, y de la teoria
social ya que unas subrayan el consenso y otras el conflicto. Asegura
que el criterio de falsabilidad de Popper no funciona de hecho. El
consenso de la comunidad cientifica es 1o que decide de hecho, asi
recibe a los astrénomos y rechaza a los astr6logos. Se admite el es-
quema de Feyerabend “todo vale”, pero sin que nos lleve al caos.

La ciencia y la técnica no nos salvan por si mismas. En una li-
nea libertaria afirm6 la necesidad de hacer positivo el conflicto
pues las leyes sociales no son tan absolutas como las cientificas, que
tampoco 1o son. La filosofia de la ciencia no debe ser una nueva re-
ligion. En linea de la teoria de la proliferacién de paradigmas de
Feyerabend conviene subrayar la importancia de la duda frente a
todo dogmatismo de poder. La Historia debe quedar abierta para
no cometer el error de escribirla antes de que se dé.

Miguel A. Quintanilla, de 1a Universidad de Salamanca, insistié
en varios aspectos afrontados por J. Muguerza. Presento la ciencia
como una empresa compleja y dinamica. Los nuevos filésofos de la
ciencia superan el aspecto invariante y continuista del esquema de
Carna. Puso en duda los supuestos dogmas del “contexto de justi-
ficacion” y la “descontextualizaciéon” como tareas fundamentales has-
ta ahora. Rechazd el caracter fisicalista y operacionalista de algu-
nas teorias. Asi mismo afirmé que lo que dentro de una teoria eran
hechos pasaban a ser teorias en un nuevo analisis o metateoria.

17. L. PEARCE WILLIANS, A. EINSTEIN, La teoria de la relatividad, Madrid
19778, .
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Puso en duda la distincion de Stegmiiller entre nucleo de la
teoria y sus aplicaciones. Frente a Kuhn admite cierta traducibili-
dad de paradigmas. Hay coincidencias y hay inconmensurabilidad
en casos limites. La inconmensurabilidad seglin Bunge no vale para
lo factual®.

El cambio cientifico seria relativo y en diversos grados. Hay
convulsiones revolucionarias de. vez en cuando. Pero los verdaderos
acontecimientos cientificos no serian los cambios en el nicleo del
paradigma como sostiene Stegmiiller sino en la aparicion de nuevos
nucleos paradigméticos que formalizan un campo no formalizado
antes a nivel cientifico. Son campos semanticos inconmensurables
que aportan una nueva racionalidad. De acuerdo con los constructi-
vistas la ciencia es creacion humana, pero no subjefiva sino que
desde anilisis formales se va a los campos pragmaticos incluida la
accion técnica.

Eloy Rada, de la Universidad Auténoma de Madrid, diserté “So-
bre la nueva racionalidad en Filosofia de la Ciencia”. Después de
afirmar el antagonismo entre racionalidad y poder y la imposibili-
dad de racionalizar todas las cosas, pasa por el Circulo de Viena en
la segunda época que afirma la consistencia légica como modelo de
toda racionalidad cientifica. Se supera la identificacién entre racio-
nalidad y logicidad, asi como la idea de un modelo axiomatico que
hace comprensible una teoria cientifica. Igualmente se considera el
instrumentalismo escéptico de Achinstein™.

Explicar ahora no es solamente buscar una estructura légica de
las teorias, sino gue conviene,. con un espiritu menos unitario y
linealmente 16gico, representar, ordenar, etc. los datos sensoriales,
aclarar las propias teorias y su sentido aqui y ahora en la ciencia
al introducir la historia concreta como factor de explicacion.

La filosofia de la ciencia es un obrar que incluye:

1. Una praxis compleja que requiere‘ en concreto una tecnologia
compleja.
2. Decidir qué programa es mejor y no sélo en nobleza cientifi-
ca 0 qué paradigma deberi tener un criterio mas visible.
3. Una praxiologia o racionalidad pragmaéitica. v
4. Un debate sobre la racionalidad de la ciencia que no es mera-
- mente teérico (Mosterin, Muguerza).

65 18. M. BUNGE, J., PIAGET, Las teorias de la causalidad, Salamanca 1977,
19. P. FEYERABEND, P. AcHINsTEIN, Filosofiade la ciencia y de la religion.
Salamanca 1976.
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5. La ciencia tiene que ver con la aplicacion, no es el canon de
la autoridad o la aceptacion.

6. ¢Son logicas las estructuras de la racionalidad cientifica?
Ciertamente debe haber algun tipo de racionalidad pues més alla
de ella no podria hablarse de verdadero ni de falso; y a pesar de
que la identidad no pueda ser sino asintética.

El Prof. Lledd, de la Universidad de Barcelona, especialista en
Historia de la Filosofia Antigua y Filosofia del Lenguaje expuso el
tema “Filosofia del lenguaje entre la forma y la memoria”. Su acti-
tud de diadlogo carente de solemnidades magistrales llegé fuerte-
mente a los oyentes. Afirmo6 el caracter absolutamente histérico de
la razén humana y la amenaza de un cartesianismo, frente al cual
puede decirse que mas bien “soy luego pienso”. Somos una realidad
equivoca con una educacién, estimulos ete. Asi, pensar es una actitud
distanciadora para liberarnos de la mentalizacion e ideologia hacia
un contexto de libertad.

Es preciso revisar el soy desde el que somos bajo una inmensa
costra de terminologia.

La conciencia del presente no pretende que todo lo que hay es
lo presente, ni todo lo que hay es el pasado. La historia decimonénica
con frecuencia, s6lo ofrece un pasado acartonado de significantes,
sin contexto real. La lectura del pasado nos debe comprometer con
el pasado para clarificarlo, liberarlo y proyectar el futuo. Esa es la
manea de hacerlo fecundo segin Ortega 2,

El historiador da razén de las cosas al testimoniar el pasado
para que no llegue a desperfilarse, muestra lo que vio y se compro-
mete con su testimonio que de paso trae a la déptica vital del presen-
te el pasado, para que no se pierda.

Es preciso releer Dilthey e ir a la intrahistoria para evitar las
presiones excesivas bajo las cuales “hay que mencionar a los que
hay que mencionar” obligatoriamente y nada mas.

Para el estructuralismo la historia no existe. Se borra ecomo un
dibujo en la playa. Para los “pitagoricos” solamente unos cuantos
tienen la verdad, la mayoria no cuenta porque ¢ no entiende (se
dice) o se la domestica o elimina. Solamente los iniciados saben la
verdad. Hay discriminacién entre los que saben de qué va y los que
no. La verdad es aséptica y todo saber es puro numerar. El poder es
el ascetismo de la dominacién, perderse a si mismo para vivir y
mandar por ofros.

La duda metodica es la Iucha contra todo pitagorismo. La filoso-

20. J. OrTEGA Y GAaSSET, La historia como sistema. Madrid 1970, 72.



13 CRONICA DE CONGRESOS 363

fia es un modesto decir las cosas, sefialarlas, y una forma de estar
en el mundo con sentido. Un conocimiento de 10 que hay que va a or-
ganizar la convivencia. Asi es entre los griegos, para los cuales el
hombre es un ser que tiene lenguaje “zoon logon ejon”, y un “animal
politico”, “zoon politicon” (Aristoteles). Ademas el trabajo ¥y el pen-
samiento se acercan: El hombre piensa porque tiene manos, dira
Anaxagoras.

El lenguaje es comunicacion con los demas, informadores e in-
formados se correlacionan con dominadores y dominados. El fraba-
jo es la creatividad humana capaz de cambiar el mundo. Los filéso-
fos ya intentaron cambiar el mundo, y no sélo después de Feuer-
bach, pero quiza no les salia. Algunos no quisieron cambiarlo. Todo
pensamiento es politica®. En la filosofia mejor, vgr., socratica el
pensamiento es didlogo entre personas. Como el lenguaje nos prece-
de puede también caer en los estereotipos, o solemnizarse por el po-
der, asi hay el lenguaje del “anax”, del rey, y el lenguaje del pueblo
de fuera de palacio, del tesoro, de los templos, de los centros de le-
gislacion. Es el saber establecido mientras que los Didlogos socra-
ticos acaban abiertos.

Hay una lucha permanente entre poder, trabajo y lenguaje. La
historia es maestra de la vida si la sabemos leer, un conglomerado
de experiencia.

En el dialogo el prof. Lledé afirmé que la metafisica es la cien-
cia detras de lo que se ve. Y que la filosofia en Espafia estd como
empezando. Sancho diria, es una realidad “vista de oidas”, en efec-
to, durante todo el Congreso se oyeron demasiadas palabras en ale-
man, inglés o francés que denotan claramente las influencias.

Ricardo S. Ortiz de Urbina, colaborador del Departamento de
filosofia de la Univ. de Oviedo, hizo una reinterpretaciéon de Hus-
serl con una critica muy dura a la comprension del mismo por Th.
W. Adorno. Para Adorno, Husserl acaba naturalizando la conciencia®
ha sancionado el fetichismo légico y 1la logica se convierte en un fac-
tor de coercion. Husserl criticaria un psicologismo el que previamente
se ha escamoteado el sujeto social. Asi el absolutismo logico caeria en
paradojas fulminantes: forma-contenido, logica-ciencia; y el ob-
jetivismo de Husserl es un subjetivismo que se ignora. La Fenome-
nologia seria la fobia de la contingencia, por eso busca un conoci-
miento absoluto.

21. “Non c’¢ ontologie che non sia una Politica”: B. Henrr-Levy, La bar-
barie @ visage humaine. Trad. italiana de F. Mori y otros, Venezia 1977, 15.

22. Sobre la critica de Husser]l en la Escuela de Frankfurt puede verse: E.
URreRaA, Lo teoria critica de lg sociedad de Habermas. La crisis de la sociedad
industrializada. Madrid 1978, 76-84.
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_Para el autor de esta comunicacion Adorno busca la salvacion
de las ciencias en su disolucion, y toda certeza sélo seria un trasun-
to de la coercion social. La desconfianza de Adorno seria excesiva.
Husserl seria maéas bien un dialéctico frente a la abstraccion nomi-
nalista, y la identidad empirista. En Husserl mas bien el objeto se
piensa como algo idéntico en el que se intercambian opuestos. Una
conciencia gue se basa en la unidad de la contradiccion es el funda-
mento de la intuicién de esencias de Husserl, segin Ortiz de Urbi-
na. La intuicién de esencias es la dialéctica de la destruccion de mo-
mentos contrarios cuyo resultado es lo real. El mundo de las esen-
cias es puro e imaginario pero como posibilidad, pues como sistema-
ticidad es aplicable a la realidad. Se borra la diferencia entre cien-
cias formales y materiales. Toda ciencia es sintética.

En el mundo del lenguaje Husserl pasa de lo intrapersonal a lo.
extrapersonal. S6lo la recuperacion de la tradicién trascendental
prohibe el cerrojazo naturalista al lenguaje. La funcion del lengua-
je es transmitir idealidad, superar la cosificacion y acumular objeti-
vidad. La objetivacion supone subjetivacion y ésta recoge la objeti-
vidad.

El idealismo de Husserl es el verdadero materialismo, mientras
que el materialismo de Adorno es ahora el subjetivismo. Es preciso
recuperar y desmitificar a Hume como padre inmediato de Husserl

Dia 8. El tercer dia del Congreso se abre con la intervencién
del prof. Gustavo Bueno, de la Universidad de Oviedo, al no poder
hacer acto de presencia el prof. E. Tierno Galvan. El prof. G. Bueno
describe la “Critica del marxismo. Estado actual de la cuestion”. Se
trata de ver las razones y sinrazones expuestas, desde fuera, contra
el marxismo. La exposicion se caracterizé por un entusiasmo mili-
tante que provocod reacciones diversas en el puiblico. En ocasiones el
recinto tomoé aire de mitin.

Seglin el ponente el marxismo es una doctrina pero trata tam-
bién de una profecia que no puede separarse de su realizacion prac-
tica como se hace en el Gulag del reciente premio Nobel. La auto-
critica es exponer el plan y como su ejecucion comporta la necesidad
dialéctica de reformarlo. La verdad del plan implica una verdad del
mapa mundi que debe ser rectificado por el propio plan.

Entre 1895 y 1914, han pasado ya las barricadas de 1848 o tiem-
po de juventud, el capitalismo y el proletariado se han universaliza-
do. Hay una utilizacion socialdemécrata revisionista y una ortodo-
xia. El materialismo dialéctico se presenta como una ontologia del
materialismo histérico. El mundo no puede ser mera representacion
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o teatro de la mala conciencia. Hay un monismo evolucionista en
Engels y un proletariado inmediato.

En 1914 hay un no a la guerra de intereses burgueses. Esto sig-
nifica la necesidad de una doctrina mas desarrollada de la clase so-
cial y el partido como vanguardia (Lenin, Lukécs). El partido es una
necesidad, no una metafisica. La filosofia es un medio de liberar la
verdad de sus componentes burgueses.

En la revolucion de octubre, y el 29 campesino, se ve que la ca-
dena se rompe por-el eslab6n mas débil. Tras los primeros afios la
revolucién queda cercada y reducida al escéndalo del marxismo en
un solo pais®. La etapa del stalinismo y el Gulag son la prueba de
fuego del marxismo. En este sentido las criticas de Orwell son de va-
lor relativo. La critica de B. Henri-Levy * es abstracta. Capitalismo
y marxismo son dos protagonistas no ideas platénicas. Para el prof.
G. Bueno el stalinismo es una contradiccion dialéctica y en ese sen-
tido hay que admitirlo. (Protestas del publico). v

La conciencia filosofica estd implantada biologica y socialmen-
te. En este sentido el ponente considera que el Diamat, o doctrina
oficial del materialismo dialéctico, es por una parte el verdadero he-
redero de la critica kantiana, y por otra sigue un esquema parecido
al de Sto. Tomas, Io bioldgico y 1o social se unen porgue son sustan-
cias incompletas.

El fascismo es la reaccion a la revolucion de octubre. En ambos
hay una dialéctica del Estado pero no se puede equiparar todo. Las
criticas de los grupos humanistas y la Escuela de Frankfurt al Esta-
do son circunstanciales. Es preciso tomar conciencia del peligro que
corre el proletariado al detentar los medios de producecién, porgque

se puede producir desde cirios pascuales hasta bombas para el Viet-
nan.

Actualmente el conflicto chino-soviético ha cambiado los pla-
nes del marxismo con la necesidad de una revolucién cultural, y de
una filosofia operativa, no solamente de generalidades. El marxismo
debe transformarse. Marx no es una caja negra donde ya estd to-
do®*. Es muy peligroso creer en un economicismo evolucionista me-
canico que resuelve todo por si solo, aunque en el proceso revolucio-
nario haya ciertas invariantes.

En el dialogo subrayé la necesidad de obviar el subjetivismo me-

23. L. Basso, El pemnsamiento politico de Rosa Luxemburg. Barcelona 1976.

24. B. HenNrY-LEVY, 0. c.., en nota 21.

25. Mao-Tse-TuNe, Il libro delle guardie rosse, Milan 1969, 6.0, 143: “Al fi-
ne - di disfarsi dell’abitudine diffusa nel nostro Partito di agire cecamente, bisog-
na impossessarsi del metodo di analizzare le cose e i fenomeni, bisogna coltiva-
re Phabitudine all’analisi”.
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diante analisis realmente objetivos. A la pregunta sobre las posibi-
lidades de otras filosofias que han tenido vigencia, y en concreto las
de inspiracién cristiana, el prof. Bueno dijo que atacaba al cristia-
nismo, pero que no se reia de €l. Al final las aguas volvieron a sus
cauces en un didlogo muy animado y estimulante para todos.

G. Albiac discipulo hispano de Althusser hablo sobre la “Sabidu-
ria del poder en M. de Foucault”. Segiin Albiac, Foucault trata de
establecer cuando un enunciado es distinto siendo el mismo y vice-
versa. La arqueologia del saber y la historia de la sexualidad de
Foucault configuran una ruptura con el estructuralismo. La volun-
tad de saber es voluntad de poder. La historia no es la historia del
sujeto, ni de las pseudo-sintesis ni las mixtificaciones del devenir de
la razén. Es necesaria una critica de la concepcion sociologista y
reflejista de la Historia. No hay encadenamiento causal teleologico.

El marxismo, en lineg leninista, debe distinguir entre progresis-
mo iluminista y dialéctica marxista. Cambiar la hermenéutica del
autor-sujeto social localizado por algo mas profundo, ya que todo
libro es solamente un nudo dentro de una red. El analisis arqueolo-
gico ¥ muestra, frente al analisis lingiiistico, la irrepetibilidad de los
enunciados, las reglas reales que los construyen, y por qué aparecio
un enunciado y no otro. El saber muestra el estatuto de diversos ob-
jetos que adquiriran o no caracter cientifico, co6mo se inscribe una
ciencia en el saber y el conjunto de sus estrategias. El saber delimi-
ta lo pensable de lo delirante.

El poder es el elemento nucleizante de la obra de Foucault par-
ticularmente después de la experiencia de mayo del 68. La lucha de
clases sujeta al sujeto. Asi el discurso, para no ser ideolégico, debe
ir a las condiciones externas de su existencia. El poder no es una
realidad puramente juridica, sino el nombre de la situacion estra-
tégica de un momento por la que los sujetos son sujetos. Las instan-
cias de produccion del discurso, el silencio, los saberes, estan cruza-
dos de poder. El poder atraviesa toda forma de verdad. La verdad
no es siempre revolucionaria (Lenin-Gramsei) sino que puede ser
contrarrevolucionaria, y ésta es una constatacion que es preciso asu-
mir. La verdad histérica no es siempre lo que sucedio.

A Pérez, de la Universidad Complutense, presenté una comuni-
cacion sobre “La critica de Hegel por Glucksmann”?. Glucksman
que no quiere el nombre de “nuevos filésofos” ha sido uno de los
mas prestigiosos pensadores de la nueva filosofia francesa, y desa-

26. M. Foucauvrr, L’Archéologic du Savoir. Paris 1969.

27. A. GLUCKSMANN, 0. ¢, en nota 3. Igualmente puede verse: M. RICHARD,
“La nouvelle philosophie”: La pensée coniemporaine. Les grands courants. Lyon
1977, 193-212.
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rrolla una dura critica al pensamiento aleman del s. XIX, particu-
larmente de Fichte, Hegel, Marx y Nietzsche como tedricos incons-
cientes de los campos de concentracion del Estado monstruoso.

Hay una correlacion fundamental entre metafisica, politica y
pedadogia. E1 Absoluto es sujeto, ser de los seres o Dios. El Estado
es la voluntad de Dios en el mundo: La Fenomenologia del Espiritu
piensa a Napoleon. El Absoluto es Idea y logica del poder o Estado®.
La politica es el cuerpo del Absoluto-Estado como marcha de Dios
en la Historia. Otro nuevo filésofo M. Clavel hablard del dictador.
La plebe como pueblo resiste al Estado pero la ciencia y la burocra-
cia se encarga de someterlo.

La metafisica y la politica prestan su poder al Estado con una
pedagogia de la guerra. Para Glucksmann la Fenomenologia de He-
gel es una pedagogia para suprimir la rebelion del pueblo contra el
Estado, al someter lo sensible y los sentimientos a la Razén. Por su
parte desde Lenin el proletariado también recibe las 6rdenes de re-
volucion desde el exterior. Hegel, que piensa reproducir la revolucién
francesa, de hecho programa el dominio planetario. El idealismo es
asi voluntad de dominio: concebir es dominar. Asi el Estado es Ia
revolucién y la revolucion es el Estado.

Glucksmann se aleja del vanguardismo elitista. El Estado crea
la sociedad de trabajo por temor al sefior. En un primer momento
Glucksmann no encuentra mds salida que la guerra popular capaz
de desgastar a un adversario mucho mayor. Es la plebe frente al Es-
tado. Es la linea de masas populares con formacién del pueblo y
promociéon del campesinado. Es la idea del mayo del 68. Pero ni el
P. C. F. ni sus sindicatos querrian la revolucion, ain cuando el mo-
mento objetivo era revolucionario. En 1972 se da una involucién fas-
cista en Francia. '

Desde 1975 Glusksmann deja en gran parte el marxismo. La re-
volucion s6lo puede nacer desde abajo por resistencias y rupturas:
En el principio era la Interrupcion. Bajo el signo de una relacién
afirmadora de libertades se busca una cierta unidad de la izquierda
con eficacia y libertad. Una pedagogia de la liberacion de masas, po-
pular y organizada. Frente a la posibilidad de Hegel que es Unica y
necesaria e igual a la realidad dada, se propone una mediacién de
la espontaneidad, para que no todo quede en el aire. Se trata de
una subjetividad consciente, organizada y liberadora.

Juan Ruiz Manero hizo una “Presentacién de Labriola” en la
que destaca el antimecanicismo de A. Labriola, continuador de 1la

28. “In principio era lo Stato”: B. HeNrRy-Levy, La barbarie, 42-48. S. de
BEAUVOIR, Pour une morale de Uambiguité. Trad. catalana de J. Solé-Tura, 95-96.
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obra de Gramsci en el P.C.I, frente al marxismo determinista evo-
lucionista de Kautsky. Contra la falacia naturalista del economi-
cismo ahistorico, Labriola devuelve al proletariado el protagonismo
de la historia, separa el marxismo del! darwinismo, del positivismo y
del escolasticismo. La filosofia de la praxis es la médula del mate-
rialismo histérico frente a las posturas monistas del Diamatf oficial.
Se rechaza asimismo el idealismo finalista y la teoria del reflejo. El
hombre del trabajo es el protagonista de la historia.

Tomas Pollan, discipulo muy estimado de Lévi-Strauss, bien co-
nocido entre los filosofos jovenes, planteé el tema del Estado y el
marxismo desde la antropologia actual. Califico el ethos como des-
cripeién de lo que consideran oportuno en una cultura los mismos
que la viven, y lo ético como descripcion de unas pautas culturales
valoradas por la Antropologia cultural occidental.

Pusoc el ejemplo de la India como caso concreto de dar una ex-
plicacién adecuada sin ver como la formula la misma sociedad que
1a vive, vgr., en el tema del poder y la jerarquia, donde la distincion
de castas se hace desde la distincion ritual de puro e impuro. Alli
no existe el individuo bioldgico que realiza en su ser particular la
herencia genética hombre. Existe el individuo en cuanto formsa par-
te de una casta. La justicia entonces es la asignacion de funciones
sociales a los individuos segun las reglas de pureza o contamina-
cion: sacerdotes, politicos, comerciantes, sudras, intocables etc., que
se oponen por grupos de dos y no uno a otro.

Hay una distinciéon absoluta enire jerarquia y poder, lo que no
ocurre en occidente. No existe la idea de propiedad privada indivi-
dual ni colectiva, al menos como posesion de los derechos sobre una
cosa de modo que se puede alienar; eso no se da en la India. Dicha
sociedad nunca excluye ni aprueba, solamente agrega. Es absoluta-
mente tolerante, y rige €l pluralismo cultural. La libertad en occi-
dente se suele entender como posibilidad de escoger cosas iguales,
en otro caso se cae en la anormalidad. En la India en cambio el
que renuncia es un individuo que abandona su situacién para buscar
su salvacion.

En cuanto al origen de los Estados pristinos, segiin la antropo-
logia cultural, el Estado surge como consecuencia de un crecimiento
muy grande de la poblacidén dentro de un area circunscrita. Enton-
ces se presenta la posibilidad de saqueo o conguista y la obligacién
a un trabajo mayor. Para ello aparecen organizaciones de ejércitos,
jerarquias, ete. El Estado se confunde con la clase dominante. Las
tierras las tienen los agricultores y el Estado ejerce poder. El Estado
impide formar grupos que atenten al Estado y la sociedad se estan-
ca. La existencia de clases sociales anteriores a la aparicion del pro-
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pio Estado no consta. Con el Estado aumenta el trabajo que ali-
menta bien, al principio con 7 u 8 horas semanales, después van su-
biendo las exigencias.

Dia 9. El prof. Elias Diaz presenté una alternativa intermedia
entre la socialdemocracia y el stalinismo, a proposito de la “Teoria
marxista del Estado en el pensamiento de la II* Internacional”’. Re-
cordé los primeros pasos del marxismo y las influencias positivistas
de Kautsky, o neokantianas de Bernstein, asi como el predominio del
aspecto economico del Estado a causa de las crisis de la época.

El Estado como dominacion de clase cae por el mecanicismo na-
turalista en el stalinismo. Marx no habria renunciado ni a la via
revolucionaria ni al parlamentarismo del sufragio universal que de
hecho es una forma de quebrar el antiguo concepto de Estado.
Los pasos a dar son:

1. Estado burgués con parlamento oligarquico.

2. Reptblica democratica. Sufragio universal con predominio
aun de la burguesia. ‘

3. Dictadura del proletariado. Dominacién de clase con apro-
piacién colectiva de la plusvalia hacia la desaparicion del Estado
Para algunos el segundo paso ya es régimen del proletariado.

En todo caso Marx no separa poder ejecutivo y legislativo. Tras
la aceptacién acritica por Marx y Lasalle de “ley de bronce del sa-
lario”, con la firme fe de que se hunde todo progresiva y rapidamen-
te, se cree en la revolucion inmediata y se desprecia la via parla-
mentaria, al tomar actitudes aislacionistas por un revolucionarismo
tedrico adventista con un no al interclasismo. Al caer estos presu-
puestos por la mejora de la economia y derogarse las leyes antiso-
cialistas, Bernstein y el austromarxismo de Max Adler?® va al refor-
mismo con Estado democratico Parlamentario. Asi se piensa que:
a- El Estado puede ser una palanca para el socialismo, utilizando el
esquema del Estado burgués. b-El socialismo es voluntad de mayo-
rias por tanto triunfara por el sufragio universal. c-Es util la' demo-
cracia representativa no Asambleista. d-Al socializar la plusvalia se
favorece la Republica democratica. e-Este Estado es antiestatalista.
f-No conviene hablar tanto de la desaparicién del Estado. g-La via
del cambio es la pacifica electoral y parlamentaria. h-Se admite un
Estado interclasista con insistencia en el papel de las clases medias.
i-Toda esta construccién se concibe orientada a un Estado socialis-
ta, donde no aparece tan claro el objetivo de la sociedad sin clases,
aungue se consiguen objetivos concretos.

29. H. GREBING, Der revisionismus. Von Bernstein bis zum ’Prager Friih-
ling’. Miinchen 1977.
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Esta posicién tiene muchas ventajas, pero también el inconve-
niente de anular la complejidad de Marx y eliminar el fin de la so-
ciedad sin clases en cierta manera. Asi dird Bernstein: El fin no es
nada, el movimiento lo es todo. Para el prof. Elias Diaz es necesaria
una via intermedia que obvie el stalinismo y no se quede en social-
democracia, por la necesidad de buscar una sociedad sin clases. Tal
seria la postura socialista.

D. Eusebio Ferndndez con un estudio sobre “Positivismo y Dar-
winismo en la configuracion de la II* Internacional” insistia en la
influencia de la falacia naturalista por las Ciencias Naturales en to-
das las corrientes. El darwinismo 1o invadié todo. Virchow creia que
el darwinismo conduce necesariamente al socialismo. Estas teorias
y el historicismo influyen en Unamuno, J. Vera y J. Besteiro. Pero
éste ya veia que el mecanicismo fatalista economicista era un calvi-
nismo sin Dios. Asi se dimite de la lucha y del cambio social, y se.
olvida la dialéctica.

A. Bebel cree que las CC. Naturales son el fundamento del so-
cialismo. Kautsky creia en la necesidad natural e historica del so-
cialismo. K. Korsch piensa de él que es un darwinista que nunca
entendié a Marx. Ferri cree que Darwin, Spencer y Marx son la fri-
nidad cientifica, mientras Labriola aclara que el marxismo no nece-
sita del darwinismo.

Eugenio Trias present6é “La memoria perdida de las cosas. Es-
bozo de una ontologia dualista”. Cita a W. Benjamin para afirmar
que en la sociedad capitalista la memoria sufre un cambio cualitati-
vo caracteristico. Es la ruina de Ia memoria. El tema estd también
en Freud y Nietzsche. La experiencia es como una trama, un tejer
y un destejer como una variacion musical con un tema fundamen-
tal. La memoria es la urdimbre de la experiencia, de las mascaras,
de los vestidos, que instaura una ley de recurrencias y establece lo
memorable como memoria de lo inmemorial. Para Nietzsche el hom-
bre es un animal desmemoriado que pierde la memoria mitica. A
la voluntad de dominio le interesa solamente la memoria no mitica,
introyectada desde fuera, por la que el hombre responde de sus ac-
tos; es una memoria de dolor, el acreedor cobra el gozo de hacer
sufrir y el deudor sufre lo que no debe volver a olvidar marcado en
su carne. La memoria de la voluntad sustituye la Naturaleza por el
espiritu.

Asi el capital hace deudores a todos con una deuda que ya no
podra pagarse, pues el intercambio de mercancias comienza donde
concluye la comunidad. El individuo soberano ha internalizado en
su conciencia el teatro de la comedia como juez y testigo de cargo,
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verdugo y fiscal él mismo. El sujeto en Kant es verdugo y victima
desgarrado entre lo pasional y lo moral. Las pasiones degeneran en
pulsiones o instintos, e irrumpen como sexualidad o agresividad que
son el correlato de la consciencia dividida. Donde hay comunidades
ne hay “sexualidad” ni “agresividad” en el sentido moderno de ame-
nazas que llegan del propio cuerpo y expresan su venganza.

El Estado surge de la destruccion del tejido memorial de los
pueblos y las comunidades. La voluntad autoconsciente supremsa es
igual al Estado. La experiencia ahora se reduce a “vivencias” y 1o
nuevo a lo “periodistico”, lejos de las fuentes de la memoria. La in-
formacion no pertenece al tiempo en que la memoria no era del do-
minio de la voluntad. La consciencia surge en lugar de la huella del
recuerdo. Hacerse consciente y dejar huella son contradictorios. El
recuerdo repetitivo es una defensa, vgr., 1a compulsion de repeticion,
lo contrario de la memoria cultural.

En el nifio la repeticion es gozo, en el adulto el gozo es 1a nove-
dad, la voluntad ya est4 cautiva por el tiempo. La repeticién ansio-
sa es la violencia del dominio, la violencia de lo infantil-original que
se quiere desquitar. El gozo se sustituye por la excitacion, la memo-
ria del tiempo por la descarga, el juicio por el juego de impresio-
nes, el inconsciente por la asociacion libre. El vitalismo y el pesi-
mismo son dos estrategias de la voluntad de dominio que arruina la
memoria de la experiencia. El espacio es la desbandada de lo segu-
ro, el tiempo el camino hacia la muerte de la voluntad de dominio
que es voluntad de nada y vampiro de la vida.

La Historia es la historia de los dominadores (W. Benjamin), es
un continuum de cadenas de vencedores que suceden a vencedores,
es la historia de la dominacion no rota: Alli malviven las cosas en
espera de su resurreccion, en pura asociacién libre. El sacerdote y
el poeta son los ramalazos de la memoria inmemorial en la Historia,
en busca de la nueva ciudad por entre las escombreras, capaz de
aduenarse del recuerdo tal como éste relampaguea en un instante.
Sélo a los redimidos les concierne enteramente su pasado, lo oprimi-
do no tiene pasado ni futuro, pues nada en la tormenta del contin-
nuum de la Historia de la dominacién, aunque éste se llame progre-
so, hasta la vuelta de Otro “Angelus novus” Salvador.

Quintin Racionero, secretario del Congreso, hablo sobre filoso-
fia e Historia para insistir en el nuevo interés de los estudios hist6-
ricos entre algunos grupos alemanes. Es evidente la dificultad de
hacer Historia y las diversas perspectivas. Cada situacién social e
histérica tiende a valorar los principios a priori que hacen posible
la Historia. Aunque todo juicio de valor selecciona, es posible hacer
intervenir simultaneamente varios o muchos valores. De hecho to-
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do lenguaje teérico también selecciona, por tanto, su parcialidad no
es menor que la que pone un valor determinado.

Carlos Diaz, probablemente el mejor conocedor espafiol de Mou-
nier, y situado ahora en el anarquismo, hablé sobre la moral liber-
taria. Dijo que sociologicamente el cristianismo y el marxismo esta-~
ban, de hecho, perdidos. El Euroccomunismo es la ultima muerte del
marxismo. Segin C. Diaz el anarquismo comporta una metafisica
de talante “pasota”, un espiritu convivencial y una moral o ética
basados en el naturismo. El naturismo nos habla de vivir conforme
a la naturaleza que nos ensefla c6mo somos, nos ilustra el cosmos,
y nos invita a no destruir la “fisis” con el “nomos” (ley). Fisica y
politica estan unidas: No degradar la Naturaleza, no degradar la
Polis (ciudad). '

El apoyo mutuc consolida la especie. Lo 1til es bueno y lo noci-
vo malo. La legalidad no debe aplastar la individualidad. Hay una
sana dialéctica entre altruismo y egoismo. Lo infinitamente peque-
flo no debe ser avasallado por lo infinitamente grande (Oriente). Lo
armonico debe estar frente a lo tiranico.

En la vertiente politica el anarquismo hace una meditacién so-
‘bre el poder que no hace la izquierda. La agresion es la patologia
del poder: “Bellum omnium contra omnes”; eso es el Estado. Res-
pecto a la familia s6lo puede ser bueno el hombre que no ve a la
mujer como propiedad privada de los medios de produccion, el que
no ve a la mujer como superponible a un colchon.

El poder corrompe, el habito de mandar embrutece. El jefe no
deja tener razon. El poder es usurpador, tirdnico. No hay abuso de
poder, es el poder el que abusa.No hay desorden en el poder, es el po-
der el que crea el desorden. El gobierno es causa de desorden. El sier-
vo se debeya a la maguina. La resistencia al poder hace bueno. No
basta la autocritica, s6lo la base siente anhelo de libertad. Por qué
dejar a algunos las inciativas de todos? El superior oprime al infe-
rior que encuenftra su satisfaccién en oprimir a su inferior inmedia-
to. : -

Ya dijeron los antiguos: “Senatores boni viri, sed senatus ma-
la bestia”. Es la acumulacién de la plusvalia en el poder. El Estado
tiende a perpetuarse. El poder roba a todos. Es una casa de lobos.
Al cambiar las condiciones sociales no cambia el poder. El Estado
es una casta de privilegiados: Una hipertrofia que atrofia. No hay
Estado bueno. El poder se cree el sustituto de Dios, siempre vuela
en vertical: Todo para el pueblo sin el pueblo. El anarguismo es
personalista, autogestionario, una voz que discrepa. Intenta volver
al hombre a su humanidad libre.
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Dra 10. Al profesor Agustin Garcia Calvo se le habia asignado
hablar sobre: “El pensamiento acrata”, titulo que no quiso aceptar
y explico que solamente es posible pensar contra el poder. Al decir
“El pensamiento” no puede ser nada extrafio al poder. Opuso saber,
vivir, a poder-pensar. Entonces mi pensamiento es un mi-yo que
pretende al poder y lo sustenta. El saber, frente al pensamiento, es
la muerte del poder. El discurso ataca al concepto porque éste no
es un conjunto finito y por tanto nos avasalla. Asi “la rosa” es algo
abstracto, palabra de un vocabulario, cuya modificaciéon no es posi-
ble. Se trata de un discurso cerrado que nos encierra. La palabra en
su producciéon es viva, en el Diccionario todo esta muerto.

El discurso normal-normativo tiende a llevar las palabras y las
cosas a lo indefinido y pitagérico, aunque sabemos que todo con-
cepto perfecto y cerrado no es aplicable a lo concreto. Bs preciso
distinguir entre la palabra y lo apalabrado. Este es lo que sustenta
el poder. Aquella es actividad, no producciéon, y condensa cuanto no
sustenta el poder. Vivimos condenados entre la totalidad y la no to-
talidad, y no es posible definir cual de las dos es vilida. La gramé-
tica debe ser abierta pues el mundo es abierto.

Para los no iniciados diremos que el profesor Garcia Calvo es
seguramente el mejor especialista hispano en Gramatica. Uno
de los intelectuales mas creativos de nuestro mundo Universi-
tario. Mantuvo un gran respeto al piublico en cuanto personas no
como sala, y fue aplaudido a rabiar en su intervencion que atrajo
el ntimero méas elevado de oyentes durante este Congreso. Fue ex-
pulsado de la Universidad espafiola cuando J. L. Aranguren y E.
Tierno Galvan. Sobre sus escritos remitimos al consabido Dicciona-
rio de Filosofia de Quintanilla. Las relaciones entre andlisis lingiiis-
ticos y filoséficos, vgr., metafisicos del poder, son cada vez mas im-
portantes y clarificadores *.

Pedro Chacon presentdé una comunicacion “En torno a la racio-
nalidad” (un debate de la filosofia espafiola contemporianea). Afir-
moé que: “Estamos de acuerdo en gue no estamos de acuerdo en na-
da”. Expuso la situaciéon de la filosofia en Espafia y sus influencias
de Popper, Albert, Adorno, Habermas, etc. Mencioné 1la discusién
entre M. Sacristan y G. Bueno acerca del papel de 1a filosofia y paso
a los filésofos espafioles de los afios setenta .

30. A. Garcia Cawvo, Sermomn del ser y el no ser. Madrid 1972; A. Garcia
CaLvo y otros: “Un manifiesto de la Comuna Antinacionalista zamorana” (Frag-
mentos). El Pais. Arte y pensamiento 20-9-77.

31. P. Rimas, “Pensamiento filos6fico espafiol” M. A. QUINTANILLA, Diccio-
nario de filosofiw, 366-378. J. L. ARANGUREN, “Debate sobre la nueva filosofia es-
pahola”. El Pafs. Arte y pensamiento, 30-9-77, I y II. J. L. ABELLAN, Panorama
de la filosofia espanola actual. Una situacion escandalosa. Madrid 1978.
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Explicé el concepto de racionalidad segun J. Mosterin, profesor
de Loégica y Filosofia de la Ciencia en la Universidad de Barcelona,
que toma la racionalidad, no como una facultad, sino como un meé-
todo, lo que lleva a obviar ambigiiedades y es predicable de teorias
o practicas. La racionalidad tedrica es una estrategia de clarifica-
cion mediante analisis, comprobaciones, testimonios o no contra-
dicciones.

La racionalidad practica es una estrategia de maximacion de
nuestros fines y sus consecuencias. Se estudia el preferir y el revisar.
Hay estrecha relacion entre racionalidad tedrica y racionalidad
practica para fijar nuestros fines. Los fines no pueden justificarse
pero si aclararse.

La racionalidad segun J. Muguerza se inserta en los plantea-
mientos éticos y la filosofia del analisis. Hay un didlogo con el mar-
xismo. La autocritica de la ciencia descubre la falsa identifica-
cion entre logica y razén. El ultimo Wittgenstein, permite ademas
ampliar el contenido de la Légica. La racionalidad es intraparadig-
matica e interperadigmatica.

La racionalidad practica admite percibidor racional pero suje-
to a la Historia, pues s0lo en la Historia se realiza el hombre. El
neoperspectivismo y el neohistoricismo alcanzan a la racionalidad.
La racionalidad es colectiva en cierto modo, se supera la racionali-
dad teorica. La racionalidad es capacidad humana de hacer frente
a nuevas situaciones. Se conoce la relatividad de la racionalidad y
la ruptura de la razén en nuestra sociedad.

M. A. Quintanilla defenderia una racionalidad parcial. Revisa
la epistemologia analitica de la ciencia con la dimensién historica
racional de la ciencia. No bastan los criterios formales. Hay varios
~ criterios superpuestos: Ciencia, ética, politica, etc. No hay alterna-
tivas previamente validas, solamente en una sociedad democratica
comunicada se podria resolver el problema de la racionalidad. El
perspectivismo y el percibidor imparcial de Muguerza serian muy
tedricos. En esta critica coincidirian Jacobo Mufioz y M. Sacristan,
asi como Domenech insiste en la practica como fuente de conoci-
miento.

El planteamiento del tema por estos profesores lleva a una cri-
sis positiva del criterio de demarcacion, al reconocimiento de la
complejidad del tema y al rechazo de un modo Unico preponderan-
te de ejercer la racionalidad. Es también positivo el intento de res-
ponder al problema entre los filésofos y la confianza en la razdén
para no permitir que el hombre solamente sea feliz, sino que lo
sea siendo hombre. Pero no se puede forzar la solucién del problema.

Angel Curras hablo sobre “Ser y acontecimiento en el ultimo
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Heidegger”. Pensar lleva al ser y no s6lo al ser del ente. La palabra
no se queda en la palabra. El juego del mundo relaciona pensar y
ser que incluye desde lo mas siniestro hasta lo mas sublime. Se tra-
ta de apropiar el ser como presencia y el tiempo como apertura de
la presencia. El presente, el pasado y futuro como ausentes son pro-
ducto de esa accion originaria. El evento es el sentido que nos sefia-
la, nos atafie, nos hace sefias. El ser es univoco o voz unica que se
dice de todo lo que se dice. El ser es designable pero no presente, es
la forma vacia del tiempo (G. Deleuze).

A. Mufioz tratd el tema de la “Comunicacién e incomunicacion” a
partir de la espacialidad situacional y el mundo (Welt) como &ambito
de referencia de nuestro modo de estar en y ser en ® habitar, familia-
rizarse con... El hombre es el ser en el mundo, y el lenguaje es
la forma objetiva del comportarse como expresion de la totalidad;
del yo y del no-yo. Se afirma con Feuerbach que la esencia del hom-
bre reside en la comunidad, pero hay que distinguir entre cosifica-
cién y objetivacion. No basta con socializar el cogito, es preciso com-
partir la vida. La comunicacién y la simpatia (Max Scheler) es algo
mas que compartir la espacialidad. Sélo la admisién y aceptacion
de lo diferente hace la comunicaciéon verdadera.

El profesor O. Market, de la Universidad Complutense, hablé
expresamente sobre el pensamiento dialégico. Cité a M. Buber, Eb-
ner, Gogarten, Marcel, y un largo etc., como pensadores de este gru-
po. Cité la idea de Feuerbach acerca del didlogo como lo propio del
hombre, Hegel seria un mondlogo. Dilthey, Husserl y Jaspers serian
inspiradores importantes del movimiento. Fichte y Novalis tendrian
mucho que ver aqui: La religion es una comprensiéon infinita, eter-
na unién de corazones amantes, donde dos se unen alli esta él. Yo
soy tu. Dialogica es dialéctica. No existe un yo sin un ti que le permi-
ta acceder a la existencia.

Por la corporeidad se da la presencia del otro. El vivir humano
es una trama de muy diversa naturaleza. Al pensamiento dialégico
le ha cerrado el paso su naturalismo escondido.

La alteridad, la diferencia consentida y amada es lo que hace
al otro un verdadero tu para mi. Tratar como cosa al otro es natu-
ralizarlo en lo que surge una dialéctica destructiva %.

El prof. Market estuvo continuamente mediatizado por el esca-
so tiempo de que disponia. En el Congreso de Alcald de Henares fue
mucho mas brillante.

32. F. BoiLiNow, Hombre y espacio. Barcelona 1969; G. BacHELARD, La poé-
tique de UVespace. Paris 1972, T.a.

33. M. BUBER, Je ef toi. Paris 1969; A. Lorez QuUiNtas, Pensadores cristia-
nos contemporaneos. Ebner, P. Wust, Haecker, Przywara, Zubiri. Madrid 1969.
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Las jornadas se clausuraron- por el Rector de la Auténoma de
Madrid, Sr. Martinez Montavez. Previamente se habia hecho una
evaluaciéon general de las Jornadas para corregir defectos y ver nue-
vas posibilidades. :

III. Patrocinado por el ICE de la Universidad Complutense de
Madrid se reunié con vistas al perfeccionamiento del profesorado de
filosofia y con el tema Teoria del conocimiento un numero impor-
tante de profesores y personas interesadas en la Filosofia, en el re-
cinto de la Universidad Laboral de Alcala de Henares entre los dias
27 de marzo y 1 de abril. Director del curso fue el Dr. Todoli Duque .

Dra 27. Abrio el turno de conferencias el prof. S. Rabade Ro-
meo con la exposicion y “Analisis del problema del conocimiento
humano”. Con la precision que le caracteriza hablé del hecho del
conocimiento y los problemas en él implicados, asi como del papel
de la experiencia en el asunto del conocimiento ®. Dijo que en todo
conocimiento siempre hay una opcién, y unos condicionamientos.
La experiencia implica una sedimentacion de habitos, y la metodo-
logia del conocimiento implica nuestra apertura (Parain-Vial) con
una recepcidén que es concreta e inmediata. El sujeto debe asumir
los datos.

La experiencia cognoscitiva es conocimiento con la méaxima in-
mediatez de algo dado. La conciencia tanto en Descartes como en
Kant estd siempre cargada. El dato es ya una mediacion tanto sub-
jetiva como objetiva. El empirismo inglés ofrece con Bacon una ex-
petiencia un tanto vaga. Con Locke y Hume la experiencia adquiere
autarquia: el sujeto no aporta nada. La receptividad es total y las
ideas tienen caracter de representaciones. Hay no obstante una re-
presentacion causalista del origen de las ideas que pondra en cues-
tion Ockham. Al romperse el causalismo ontolégico de Nicolas de Au-
trecourt aparecera el fenomenismo de Hume.

La experiencia es valoracion y analisis de los elementos de la
realidad en nuestra mente. Hume entiende la experiencia como clau-
sura en la inmediatez de la conciencia. Aqui la experiencia es mas
inmediatez que recepcion. Las cosas en si nos son desconocidas. Hu-
me no niega el mundo externo pero supone que de él s6lo tenemos
experiencia vital, que propiamente carece de justificacién racional.
La causalidad es una determinacién de la mente que establece co-

34. A. Guy, Les philosophes espagnols d’hier et d’aujourd’hui. Trad. caste-
Ilana de L. Echavarri. Buenos Aires 1966.

35. S. RasabpE Romeo, Estructura del comocimiento humano. Madrid 1966.
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nexiones *: la experiencia tiene mucho que ver con la costumbre. EIl
empirismo radical no es posible.

El prof. D. Angel Gonzalez Alvarez explicé “El problema de la
verdad en el conocimiento”. Se refiri6 al problema de la multiplici-
dad entre los antiguos filosofos y los intentos de Platon por presen-
tar el “eidos” frente a los idolos. Mientras Aristételes, mas conciila-
dor, presenta los seres que se dicen de muchas maneras; las cosas
ostentan la verdad y el conocimiento la entrega. Agustin de Hipona
une en el Logos-Verdad eterna dos tradiciones, la griega de Platén
y la iranica del manigueismo. Todo ello referido al cristianismo. La
verdad inmutable se impone al espiritu cuando este vuelve sobre si
mismo (in teipsum redi; in interiore homine habitat veritas). La fi-
losofia ahora es la busqueda de la verdad eterna y no hay una dis-
tincion clara entre filosofia y teologia.

Tomas de Aquino recoge la tradicion de Aristételes y Agustin.
Hay verdad como fundamento y verdad como efecto. Lo verdadero
es lo que es, y su conocimiento la adecuacion con el entendimento.
La verdad dice S. Hilario manifiesta y declara el ser. Para el profi.
Gonzalez Alvarez entre la verdad como fundamento y la verdad co-
mo efecto hay que hablar de una verdad formal si se estudia bien
el De veritate¥.

Se debe hablar de una verdad ontolégica divina y una verdad
ontolégica humana. En Descartes hay un cierto amago de confusion
y en Hegel se sustituye una por otra totalmente, de modo que lo 6n-
tico propiamente desaparece. Asi la intuicién cartesiana no nace de
la sola luz de la razon. Todo el conocimiento segiin Kant comienza
por lo sensible pero el apriori aumenta cada vez méas hasta ser 1a
principal condicién de posibilidad de los objetos.

En Hegel la verdad ontolégica crea su objeto. Segin Garcia Bac-
ca conviene meditar estas afirmaciones puesto que en cierta mane-
ra el entendimiento no solamente obliga a las cosas a mostrarse si-
no que revierte a si mismo con todas las cosas trasubstanciadas y
por tanto tiene funciones creadoras reales... La Fenomenologia vuel-
ve a las cosas mismas pero es dificil afirmar si lo consigue. Habria
que ver cada filésofo en concreto.

Para los formalismos la verdad reside fundamentalmente en
las palabras. Pero la verdad tiene bastante que ver con el hombre
incluso més que con el ser de las “cosas” o ente. La verdad no esta

36. G. DrrLEvzze, “Hume”. F. CHATELEY, Histoire de la Philosophie. Trad.
castellana de M. L. Pérez Torres. Madrid 1976, II, 256ss.

37. F. Casapo, “El apriorismo del conocimiento en Sto. Tomis de Aquino”.
Estudio Agustiniano. XIT (1977) 493-509.
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fundamentalmente en la idea, sino en el ser experimentado en el
acto de interiorizar el hombre la realidad después de volverse a. ésta.

Para el dogmatismo hay verdades universales sin mas, es un
proceder de la razdn critica sin la critica de su poder. Para esta po-
sicion, epistemologica segin Hessen, alin no hay problema del co-
nocimiento. El escepticismo es 1o contrario, la paz por la abstencion.
Opone la dificultad del “noumenon” & la facilidad del fenémeno pa-
ra quedar indeciso. El escéptico nos alecciona para no dogmatizar.

El relativismo es una extorsion del concepto de verdad. Toda
verdad es relativa para el relativista, ya por relativismo antropologi-
co, sociologico o cultural en general. El relativismo no tiene nada
que ver ni con la teoria de la relatividad, ni con el correlacionismo,
ni con el perspectivismo, pues aqui el espectador reconoce que esta
situado. El criticismo antes de juzgar investiga las condiciones de
posibilidad del conocimiento. La verdad moral es conformidad de lo
que decimos con lo que pensamos. Ella nos incita al esfuerzo por la
verdad, pero nos impide también un criticismo excesivo que querria
conocer antes de conocer lo que vendria a ser como querer nadar an-
tes de tirarse al agua.

El prof. Gonzalez Alvarez fue despedido con calor y simpatia
por el publico, su labor docente y a favor de la ensefianza es sufi-
cientemente conocida como para que no tengamos que citar ningu-
no de sus libros, ni siquiera los ultimos relativos a la Unfiversidad
espafiola y la gratuidad de la Ensefanza.

Di1a 28. EI prof. J. M. Bochenski, es uno de los grandes en el
mundo de la Légica® y tema afines. Entré6 en el problema de la
“Verdad y certeza en las ciencias formales” que comenzo a exponer
en francés, y continuod, a peticion del publico, en italiano. El prof.
de la Universidad de Friburgo dijo que la filosofia es analisis lin-
gliistico y analisis 16gico. Debe haber un lenguaje y un metalengua-
je para evitar que la filosofia se convierta en un abuso de una termi-
nologia especialmente inventada para ese fin. No es posible hablar
de palabras en general sino de proposiciones en las que distingui-
mos la seniencia o enunciado material, 1la proposicion como sentido
y el statement o eunciado técnico.

Las ciencias formales no pueden serlo totalmente porque enton-
ces serian vacias. También las ciencias materiales pueden ser aprio-
risticas, vgr., “el azul no es amarillo”, pero en general las ciencias

———————

38. J. M. BocHENskI, Los Métodos actuales del Pensamiento. Madrid 1974,
J. M. BocreNski, Légica matemdtica. Madrid 1976.
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formales son mas abstractas que otfras ciencias. El idealismo es un
lenguaje sin meta-lenguaje o lenguaje de control.

La verdad légica puede ser convencional en el sentido que noso-
tros podemos establecer el tipo de mecanismo o juego que utilizamos,
pero siempre debe haber una coherencia en la consfruccion, asi po-
demos convenir en que 1 es igual a I, y 2 igual a II, o también en
que 1 es igual a II, pero entonces no podemos decir que 2 es igual
a III, porque seria falso al romperse la correlacion.

La verdad cuanto coherencia se significa por ser coherente, es
decir no contradictoria, en un cierto sistema. Es un concepto sintac-
tico. Asi un enunciado puede ser verdadero en un sistema pero no
en otro. De este modo el principio de tercio excluso es verdadero
en una légica bivalente, pero no en logica polivalente, vgr., Lukasie-
wicz.

La verdad en cuanto correspondencia es relativa a una axiomé-
tica determinada, por eso al cambiar el sistema o paradigma cam-
bia simultaneamente el sentido. En general en las ciencias la ver-
dad es verdad de correspondencia.

La verdad en cuanto pragmdtica, hay algo extralingiiistico. Aun-
que puede decirse verdadero lo que cada uno decide llamar verda-
dero, siempre debe haber algiin motivo®. El analista del lenguaje
puede llamar a las cabras, vacas, pero no puede hacer que las vacas
sean cabras, aunque pueda crear malentendidos. )

Segtin Bochenski el concepto de ser no es abstracto sino con-
tructo. Ademas la metafisica no es experimental ni trata de lo fe-
noménico, mientras que la ontologia es experimental y trata de lo
fenoménico.

En general un enunciado es verdadero si se puede conocer su
verdad desde la base de las reglas semanticas, es decir, conocer su
sentido, vgr., “un soltero es no casado”. En el esquema de Quine que
formaliza asi “un no-casado no es casado” el enunciado es siempre
verdadero, mientras que en el esquema de Carnap depende del sig-
nificado concreto de soltero.

Solemos decir verdadero a lo que es en todos los mundos posi-
bles.

En la Historia de las ciencias formales distinguimos tres mo-
mentos. El aristotélico que crea un cierto sistema axiomatico. El
doronomico (Gauss, Lobatchevsky), en el que la verdad se reduce a
la deducibilidad por reglas unicas y exactas. Y periodo de las l6gicas
o sistemas polivalentes.

39. V. Cawmps, Pragmdtica del lenguaje y filosofia analitica. Barcelona 1976.
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Por lo demas llamamos formalismo no a lo formal sino a un sis-
tema que retine todas las reglas reducidas a forma grafica de simbo-
los. El formalismo propiamente no tiene que ver con el sentido; el
formalismo como tal no es verdadero ni falso. S6lo puede ser ver-
dadero o falso al darle una interpretacién. Igualmente las reglas no
son verdaderas ni falsas, sino en un sistema; y es verdadera o fal-
sa si la condicion correspondiente lo es.

En la logica dedntica o moral, los enunciados de valor no son
verdaderos ni falsos segin Bochenski; son los imperativos concre-
tos o los imperativos generales los que pueden ser verdaderos o fal-
s0s segun la meta-norma.

En las ciencias matematicas, todos los enunciados interpreta-
bles son susceptibles de verdad en el sentido de correspondencia. Al
matematico como tal solamente le interesa la deducibilidad. Esta
es esencial para la matematica, y por eso la verdad de las leyes se
pone como absolutamente logica.

En cuanto a la verdad légica existen muchas 16gicas. Para Lu-
kasiewicz no existe “verdad” en la Logica, para Bochenski existen
muchos sistemas verdaderos parciales de una Logica General. No
hay légicas contradictorias, propiamente. Lukasiewicz, segun Bo-
chenski, al decir que no hay principio de contradiccion absoluto, no
se da cuenta que €l examina un solo caso de la logica trivalente y
no €l sistema total. No hay razén ninguna para poner en duda la
existencia de una Logica General, aunque el hombre de hecho no
1a utilice totalmente; depende de la oportunidad el usar un sistema
u otro.

Finalmente Bochenski afirm6 la validez de la Loégica Dialéctica,
y discutir su bondad o maldad, dijo, es un problema para ‘“moralis-
tas”.

El prof. Saumells, de la Universidad Complutense, hablé sobre
“Verdad y Certeza en las ciencias de la naturaleza”. Describié de
entrada las tribulaciones del Congreso mundial de Matematicos en
Vancouver para presentar el problema entre ciencias y ciencia uni-
ficada. Ante tantos desacuerdos muchos quieren irse de la investiga-
cién. Las ciencias tienen por forma la matematica y por contenido
la materia. La ciencia para Heidegger es tecne, un hacer, no un sa-
ber.

-La ciencia es una fuente de accidn, riqueza, de recursos de po-
der, al servicio de una ideologia. Un hacer opaco y un poder opaco.
Llevamos tres siglos de mecanicismo por eso ahora se rompe cada
vez mas el consenso y aumenta el “disenso”. El saber cientifico por
otra parte padece cierta cojera, por ejemplo, la biologia no sabe qué
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hacer con la conciencia. Y un conocimiento s6lo es realmente vali-
do si es la experiencia de la vida.

Ademas las reconstrucciones que se hacen de la historia de la
ciencia suelen ser triunfalistas, y en exceso sistematizadoras, mien-
tras que el genio suele respetar mucho las rupturas. Siempre se lle-
ga a un impasse que los antiguos llamaban Dios al que luego susti-
tuyen otras creencias. Todavia en Leibniz Dios es la solucién del
mundo, mucho menos intervencionista que en Newton; en Laplace
Dios sobra ya, en la Ilustracién se llama Naturaleza .

Para Bachelard la continuidad en la historia de la Ciencia es
una ilusién producida por la distancia. Seglin el mismo Bachelard,
Ia ciencia tiene tres momentos: De admiracion o infancia. De re-
nacimiento o juventud con leyes de... Es el momento fisico-mate-
matico que estructura todo “ne varietur”. Es la etapa profesoral. Fi-
nalmente tenemos el momento fisico-teérico o de madurez, que es
un dialogo angustiado entre la razon y la realidad . La razén bus-
ca en la realidad las confirmaciones que nunca hallarsa y hace refor-
mulaciones que nunca acabaran. Aqui el aspecto experiencial es mu-
cho mayor que el fisico-matematico. Hay un ir y venir y un cons-
tante repensarse.

La ciencia es un didlogo permanente entre nuevas formas de
racionalidad y nuevas formas de experiencia. Para Bourbaki hay que
tener en la matematica misma no solamente capacidad de formali-
zacién, sino también capacidad de intuicion, sin intuicién no se ha-
ce nada en matematica. Para Poincaré el rigor légico solo, es el ri-
gor mortis. El sistema es el fin de la creacion cientifica, asi surgen
muchos artefactos monstruosos. Aqui se puede decir que conviene
practicar, como en lo religioso, la fe irg viniendo...

Tanto el prof. Saumells como Bochenski estan de acuerdo en
que la axiomatica es necesaria para que la intuicién no se quede en
poesia, pero mientras uno insiste en la formalizacion el otro desea
revindicar la intuicién. Alguien cité a Beaudelaire para decir que
la inspiracién es el resultado de una gran experiencia o de un gran
estudio.

40. E. Cassier, Philosophie der Aujfklirung. Trad. castellana de E. Imaz
Meéxico 1972, 3.c.

41. G. BACHELARD, Epistemologie. Trad. castellana de E. Posa. Barcelona
1973. G. BacHELARD, L’activité rationaliste de la Physique contemporaine. Trad.
castellana de E. Canto. Buenos Aires 1975.

42. H. SEIFErT, “La hermenéutica y el método histérico”. Introduccién a la
teoria de la ciencia. Barcelona 1977, 247-385.
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Dra 29. El prof. M. S. Hernandez Sanchez-Barba se ocupa del
tema relativo a verdad y certeza en las ciencias humanas particu-
larmente en el campo de la historia ¢ y el prof. Enrique Martin Lo6-
pez del mismo tema en las ciencias sociales.

D. J. Todoli Duque afronta el mismo tema en el campo de las
ciencias morales. El valor epistemologico de los juicios morales vie-
ne cuestionado por una mentalidad matematica que alcanza a Des-
cartes, Kant, Spinoza y las Filosofias analiticas. Asi se niega el vilor
cientifico de la Etica en Hume porque los juicios éticos no pertene-
cen al campo del ser sino del deber 1los hechos de por si ni son mora-
les ni inmorales segiin Hume, el planteamiento “moral” incide en la
falacia naturalista ®. Para Stevenson el lenguaje moral es puramen-
te emotivo y, en definitiva, un modo de persuadir al otro de los pro-
pios intereses.

Los modos de conocer deben ser tantos como los modos de dar-
se la realidad, y la condicion humana segun ya sefialara Dilthey es
distinta del punto de vista puramente empirico, en otro caso las CC.
del espiritu no serian posibles. Ademas conviene considerar que todo
fenémeno es ya una ordenaciéon mental, y se basa en la logica y la
matemdtica que tampoco son propiamente ciencias empiricas. Se-
gun el prof. Todoli convendria recordar aqui la analogia del ser. Los
cientificos convertidos en ide6logos suelen reducir todo saber a la
ciencia empirica puramente funcional.

Las ciencias morales son posibles como tales ciencias porque
desde el objefo, pueden reconocerse con un nivel suficiente de cer-
teza y seguridad. Una certeza absoluta no se da ni en la fisica. Las
ciencias empiricas nos dan lo explicativo pero no lo constitutivo.
Dirac afirma la contingencialidad de los fenomenos, y Einstein nos
dice que las matematicas son exactas mientras no se aplican . Las
CC. morales nos orientan sobre la naturaleza del hombre, pero al
aplicar los principios también hay variabilidad.

Desde el sujeto las ciencias morales nos advierten que en nin-
guna ciencia hay un pensar puro en absoluto. Como dice M. Bunge
hay intereses del conocimiento, también Habermas ha insistido en
lo mismo. Ya decia Fichte que la filosofia que se tenga depende del
hombre que se sea. De esto no escapa ninguna ciencia. Nietzsche
aseguraba que todo saber es una confesién del individuo. S. Agustin
también afirmaba que seglin sea cada uno asi juzga del fin. En la
Etica no debe haber ideologia. Seglin Utz ideologia es un conoci-

43. R. Harge, The language of morals. Oxford 1952.
44, M. Capek, The philosophical impact of contemporary physics. Trad. cas-
tellana de E. Gallardo Ruiz. Madrid 1965.
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miento que intenta hacer pasar por valor universal intereses parti-
culares. El juicio moral no es emotivo pues pertenece a lo inteligible.
Dentro de estas precauciones la Etica .es posible como ciencia.

Conviene subrayar el peligro de reduccionismo en los lenguajes
morales. Esto no impide el analisis sino que es una precaucion. Es
preciso aunar dialécticamente la prudencia y las ciencias.

Dia 30. EI prof. O. Market estuvo mucho mas brillante que es
Alicante, y expuso detenidamente y con una penetracién extraordi-
naria el “Planteamienfo trascendental del conocimiento”. Market se
ha mostrado como un conocedor extraordinario de Kant y Fichte.

Junto con Galileo y Newton, Descartes y Kant intentan poner
orden en el rompecabezas anterior que incluye la cabalistica para
revisar los criterios de seguridad del conocimiento y saber qué es
lo que realmente se puede conocer. Se revisan los planteamientos
naturalistas y racionalistas para intentar redefinir la realidad y la
Naturaleza. La metafisica no ha encontrado su método ni en Wolf,
y la meditacién Kantiana del 1746, a los 22 afios, intenta buscar los

‘fundamentos del conocimiento.

Kant separa la existencia, en el campo empirico de la ratio cog-
noscendi. La existencia no es ningtin constitutivo del ser del ente.
La metafisica es una ciencia de los limites de la razén humana que
se presenta como dialéctica, es decir, en el sentido kantiano, falsa,
porque esti utilizando el espacio y el tiempo como realidades cuan-
do mas bien son aprioris. Kant se daba por satisfecho si conseguia
suspender la elaboraciéon metafisica hasta resolver los problemas
previos. Cuando Hume le despierta del suefio dogmatico, segun el
prof. Market, Kant ya estaba muy bien equipado para despertar.
Las antinomias de la razén: “soy libre o no”, etc., ya tenian avisado
a Kant.

La experiencia nos ensefia que algo es de un modo determinado
pero no que pueda ser de otra manera. Kant no pone en duda la cosa
en si, pero solamente conocemos el fenémeno y el caracter trascen-
dental del conocimiento empirico es ideal. La logica trascendental
nos ensefia como el hombre es afectado por las cosas. La solucién
de Kant es perfecta: Pone en relacién las estructuras formales vy los
datos de la experiencia. Se hace una deduccién trascendental de las
categorias y opera un esquematismo trasecendental.

En la sintesis se retine la forma y la materia. Las formaciones
mentales son apropiadas por un yo pienso hacia el objeto. No se tra-
ta de un yo consciente porque este es un modo de conocer condi-
cionado como nosotros por el espacio-tiempo empiricos. La funcion
operativa fija una parcela de la realidad por 1os esquemas trascen-
dentales en una sintesis.
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La imaginacion trascendental no reproduce sino que construye
en su constructibilidad posible la imagen ofrecida por los sentidos.
La Critica del Juicio es una obra forzada por las anteriores divisio-
nes ¥. S6lo este intento toma el singular en su esencia, es una pe-
numbra y una nebulosa. Aqui la realidad se capta por la intencio-
nalidad: La cosa en su esencia es lo que me trasmite su finalidad.
Esto crea graves problemas: El concepto se inventa por la finalidad
y se olvida el ser. La Critica del Juicio es el cierre de la metafisica
y se olvida el ser por el valor. En vez de qué es algo se dice .para
qué vale. Heidegger va a criticar esto en Ser y tiempo. Como dice
Jacobi sin el presupuesto de la cosa en si no se puede entrar en
1a metafisica y con la cosa en si no se puede permanecer en ella.

En una segunda charla el prof. Market expuso céomo surgio el
idealismo con Fichte. El yo trascendental es el que pone en Orbita
cognoscitiva, las creencias. La intuicidn trascendental es méas que
la Logica. El pensar es s61o una de las dimensiones. del yo. Lo carac-
- teristico del yo es €l soy, no s6lo en el sentido de existir sino tam-
bién en el sentido del ser. La actividad es su mismo constitutivo.
Hay que recuperar el ser en forma de sujeto. Si Dios no es sujeto
no es propiamente, exista o no. La estructura ontologica del yo ab-
soluto es el ser que es en cuanto acto de subjetividad.

El yo nunca es consciente de si mismo ni puede llegar a ser
consciente mas que en sus determinaciones empiricas. Estas son
condicion de que yo piense conscientemente. El no-yo, el otro como
subjetividad, tiene un poder sobre mi porque me hace pensar. No
hay ninguna vivencia en mi sin que a la actividad como subjetivi-
dad se le oponga una resistencia y responda con esfuerzo. El impul-
S0 es lo primero y supremo en el hombre. Solo puedo existir a par-
tir de un mundo o no-yo. El yo finito siempre estd presionado pero
actiia a su manera, y nada hara sin hacerlo asi. O la subjetividad
es capaz de reorientar las fuerzas o serd un mero producto del no-
yo fatalista. Ser filésofo es jugarse su propio ser.

Las categorias fundamentales de Fichte son:-

Ser o subjetividad." '

Ezxistir o factual estar puesto.

Realidad o interaccion entre el sujeto y el no-yo.

El no-yo es motor del yo finito pero éste acttia a su manera, y
desde sus propias leyes; la contraposicién es el motor de la accidn.
El yo es dependiente en su existir pero independiente en cuanto su-
jeto.

45. H. MERTENS, Kommentar zur Ersten Einleitung in Kants Kritik der Ur-
teilskraft. Miinchen 1977. .
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El idealismo es la afirmacién de la libertad que admite que la
libertad esta fundada en una autonomia ontologica pero determi-
nada en la existencia, cultura, etc. En este contexto Marx es idea-
lista pero Engels no.

La intersubjetividad es una de las aportaciones centrales de
Fichte a la filosofia, y en especial a la filosofia dialogica.

J. Luis Blasco, de la Universidad de Valencia, expuso el tema
del “Conocimiento y Lenguaje”. Hizo la distincién entre lenguajes
naturales y artificiales, introdujo las nuevas aportaciones de grupo
de Ozxford, y explicé la teoria de las descripciones de Russell, su pe-
ligro de platonismo, y el interés de los usos del lenguaje y la prag-
matica. '

Posteriormente se introdujo en el problema del lenguaje y los
fundamentos del conocimiento. Hizo ver cémo, primeros principios
se suponen en todo sistema, sean estos principios unos u otros. En
este sentido tienen razén Quine y Lévi-Strauss contra Lévi-Bruhl
cuando defienden que no hay lenguajes prelogicos.

En toda demostracion hay un regreso, asimismo, de premisas.
En Descartes sera una afirmacién metafisica, en la analitica seran
los enunciados atémicos u otros semejantes. En ese sentido no hay
enunciados basicos. Unos dirdn que sé que algo es “rojo” porque es
asi, otros diran que es asi porque sé el lenguaje que habla de “rojo”
en determinadas circunstancias. Asi, segiin L. Whorf diferentes gra-
maticas tienen diferentes términos de colores.

Neurath considera basicos 1los enunciados protocolares. Otros
hablan de enunciados basicos cuando éstos son: intuitivos sensibles
y ostentivos o sefialables. Segtin Blasco ningiin enunciado cumple
estas condiciones porque todo enunciado supone predicacion y ésta
supcne un sistema de clasificacion, que se impone tanto como la ex-
periencia pura, si es que ésta es posible. Ademas siempre hay un
lapsus entre la experiencia y su formalizacion lingiiistica.

Para Strawson el conocimiento tendria cimientos que son las
partes mas so6lidas, y enunciados que son las posiciones mas débiles.
Estos enunciados son basicos en el acto de constatacion. Asi ocurre
que lo mas sdlido parece 1o mas débil. Pero el conocimiento no es
como una piramide sino como una circunferencia o un conjunto ar-
quitecténico en que todo depende de todo, y en este sentido 1a es-
tructura de la verdad es holistica. La estructura del lenguaje es la
estructura del entramado arquitectonico.

Seglin Blasco la verdad no es coherencia (Carnap) ni adaequa-
tio (Tarki), sino las dos cosas, por tanto esa polémica carece de
sentido.
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Dra 31. El prof. Gregorio de Yurre expuso el tema del “Cono-
cimiento y la dialéctica, la sociedad y la ideologia”. Fue recibido con
bastante expectacion por su renombre en el campo de la Etica, y
especialmente por su iltima publicacion sobre el marxismo®. Su
primera exposicion fue un tanto deslabazada, pero en la segunda
charla mostré6 mucho mas sus posibilidades. Dijo que los antiguos
ya conocian el problema de los contrarios, y las oposiciones en la
Naturaleza. El estudio de las fuerzas en lo mudable lleva al intento
de prevenir el futuro, asi Marx busca unas leyes eficaces de la so-
ciedad v de la Historia. Se usa un ritmo ternario hegeliano frente
al binario de Aristételes. Marx envuelve la mente y el conocimiento,
el trabajo y la producciéon en un esquema dialéctico circular o es-
férico frente al lineal de Aristoteles ¥. Asi surgen las tres leyes del
cambio cantidad-cualidad, lucha de contrarios, y la negacion de la
negacion.

La relacion teoria-praxis se mueve como un paso del conoci-
miento reflejo al conocimiento activo que implica la totalidad hu-
mana. La teoria est4d en una relacion dialéctica con la produccion.
Pero el “homo oeconomicus” de Marx no es economicismo ®. La pro-
duccién humana incluye de hecho también la ciencia, el arte, lo
social y lo politico. En este sentido el materialismo del Diamac es
un reduccionismo parecido al de Hitler. Por eso a veces parece que
“las revoluciones cambian las cosas de tal manera que las dejan
idénticas”.

El marxismo trata de liquidar toda forma de dependencia y su-
bordinacién. Puso algunas objeciones a las teorias mecanicistas so-
bre la relacion entre opresion y conciencia de clase. Reconoci6 gue
el proletariado, segiin Marx, encarna el espiritu de la hisforia, y al
hombre en cuanto hombre. Insistié, no obstante, en que hay facto-
res que influyen a la vez que los econdmicos. .Que las ideclogias no
desaparecen de repente aungue cambie la prodiuccion. Y que el ma-
terialismo historico es reduccionista mientras el mundo es multidi-
mensional. Eso no impide que €l analisis marxista pueda tener efi-
cacia histérica. El stalinismo demuestra que la superestructura es
activa, contrariamente a lo que pensara Marx.

Finalmente enuncié la distincién maoista entre contradiccion
principal y contradiceiéon secundaria. Y dijo que mientras antes la

[ ——

46. G. R. YURRE, £l marzrismo, I y II. Madrid 1966.

4'7. M. FovucaurT, Les mots et les Choses. Trad. castellana de E. C. Frost.
México 1971. - : :

48. M. GODELIER, Rationalité et irrationalité en éconmomie. Trad. castellana
de N. Blanc. Madrfid 1974, 4.°; G. MaRKUS, Marzizmus és “antropologia”. Trad.
castellana sobre el original aleman de M. Sacristan. Barcelona 1973.
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contradiccion principal era entre capitalismo y comunismo, actual-
mente esa contradiccidn gravitaba sobre la distincion entre impe-
rialismo y anti-imperialismo.

El prof. Legaz Lacambra completé la jornada con el tratamien-
to de los temas de este Congreso en el campo del Derecho, lo que
viene a ser un elemento mas de informacion igualmente interesante
ya que la distincion de disciplinas es generalmente un tanto artifi-
cial.

Di1a 1 bE ABRIL. El prof. Ricoeur, de la Sorbona, llené la mafiana del
altimo dia con una larga conferencia sobre “Ciencia, técnica y so-
ciedad”. Segun Ricoeur la sociedad crea la ciencia para analizarse,
comprenderse y educarse en la practica social. Para los epistemolo-
gos la ciencia consiste en una serie de revoluciones que la constitu-
yen, y las crisis de la ciencia se interpretan no como crisis sociales
sino como crisis epistemologicas: “son cambios de paradigma”
(Kuhn), “son cambios epistemoldgicos” (Foucault).

La ciencia tiene un sistema de proposiciones y operaciones. Se-
gin Husserl “no existe crisis del saber, sino crisis de la operacién”
(accion). Con Galileo y Newton hay resurgimientos operativos. Las
ciencias y la praxis producen un tipo de racionalidad que vale pa-
ra la humanidad. Practicamente toda la humanidad presta asenti-
miento a la racionalidad de las ciencias como ideal practico social.
Es una especie de “mathesis” universal.

Las crisis cientificas son Crisis de civilizacion. La ciencia expor-
ta su crisis a la sociedad: significado de la existencia humana y va-
lor de la vida. Por tanto son crisis culturales y no sélo epistemolégi-
cas. Pero ni son eternas ni tienen soluciones eternas, aunque la pra-
xis social total ha entrado en situacién de incertidumbre al hundir-
se €l modelo de racionalidad meramente descriptiva. Todo entra en
un proceso dinamico de cambio. Se duda de la capacidad de la téc-
nica para dirigir la sociedad que lo fiaba todo a aquella, v se busca
nueva seguridad.

El modelo de la praxis cientifica se habia exportado a la econo-
mia a partir de las ciencias naturales. Ahora se refleja la tension
entre matematizaciéon y objeto historico: La vida social, como rea-
lidad que es en continuo cambio. La técnica en nuestra época se ha
autonomizado, de acuerdo con Max Weber, y es un sistema material,
operacional, utilitario y de saber hacer. La tecnologia es el nuevo
modelo que define nuestro modo de existencia. Nuestra sociedad es
sociedad técnica, multinacional, universal, de este modo lo variable,
como diria Heidegger, define para nosotros el ser. La técnica susti-
tuye al Geist (espiritu).
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La técnica es un fendémeno que afecta a todos los estratos: Lo
econdémico, lo religioso, lo estético, e invade todas las funciones. La
técnica denomina, organiza y explota, es un mecanismo politico y no
so6lo sociologico.

(Qué hacer? E. Veil distingue en la sociedad enire: —mecanis-
mo social y comunidad histérica—. En cuanto mecanismo social el
grupo humano actual es racionalista y reaccionario, planetizado
con los mismos mitos, dogmas, representaciones sociales. En cuanto
comunidad historica la humanidad es una comunidad de trabajo,
de lucha colectiva contra sus enemigos destructures. Y como comu-
nidad historica constituye la resistencia a la tecnologia por reinter-
pretacién constante de la memoria colectiva en la vida étice-poli-
tica de las comunidades concretas.

Como dice Aristételes en la Etica Nikomakhea no todas las cien-
cias tienen el mismo rigor. En un primer nivel o de lo instituido las
ciencias sociales describen adecuadamente la constitucién de la so-
ciedad. En un segundo nivel lo instituyente se intenta materializar
o formalizar los mecanismos sociales. La sociologia funcional rela-
ciona el mecanismo social y la comunidad historica, la capacidad
de memoria y la capacidad de invencién. La sociologia comprensiva
integra lo imaginario social instituible.

Aqui se presenta la necesidad individual y colectiva de signifi-
cacién. Segin M. Weber la significacidén es la primera categoria de
accion social. La interaccién humana es una red de significaciones,
con un apriori concreto de motivaciéon social. Recordemos que segun
A. Beguin: “No hay nada mas pernicioso que lo que violenta el len-
guaje, pues la necesidad mds honda de los hombres no. es la justicia
ni el orden, sino la significacion” ®, Tal parece ser la crisis de nues-
tro tiempo.

La ideologia * tiende a distorsionar la realidad con el fin de dar
el aspecto de fundamentacion o perpetuacién de una sociedad. La
ideologia intenta la consolidacién por la buena imagen social, vgr.,
la Declaracion de Washington para EE.UU. La utopia trae lo posi-
ble, ataca la consistencia del poder con otros mundos no presentes.

49. A. HesNarp, De Freud a Lacan. Trad. Castellana de C. Cienfuegos. Bar-
celona 1976. (Subrayado nuestro) 121.

50. “La menace 6 laquelle Uidéologie fail face est celle d’un ordre autre que
Pordre existant. C’est la fonction de lutopie de donner & cette possibilité la for-
ce du discours. Mais nous sommes empéchés de reconnaitre ce lien étroit entre
idéologie et utopie par plusieurs facteurs”: P. Ricoeur, “L’herméneutique de la
sécularisation”. B, CasTerri, P. Ricoeur, Herméneutique de la Sécularisation. Pa-
ris 1976, 56-57. P. RICOEUR, “Science et idéologie”. Revue Philosophique de Lou-
vain, 14 (1974) 328-356.
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La utopia no es esencialmente esquizofrénica, es como una herme-
néutica hacia el futuro, voluntad de porvenir.

La actividad humana debe reencontrar de nuevo y constante-
mente la funcién simboélica.

Tras esta conferencia se clausuraron las jornadas con asisten-
cia del Subdelegado de Ensefianza Media D. J. L. Centeno, y Televi-
sion Espafiola que informé sobre las Jornadas, y entrevisté a Paul
Ricoeur.

ANTONIO NATAL Y DOMINGO NATAL
Alcala de Henares y Alicante 1978






LIBROS

Sagrada Escritura

CRUESEMANN, F., Der Widerstand gegen das Konigtum. Die antikoni-
glichen Texte des Alten Testamentes und der Kampf um den friihen
isrelitischen Staat. Wissens. Monographien 2z.A.u.N.T. 49 Neukirche-
nen Verlag, Neukirchen 1978, 22.5x 15, VIII 257 p.

Es sabido el problema gue presentan a la exégesis los textos antimo-
narquicos del AT. Textos en los que nc sO0lo se oponen al rey, sino que
consideran perjudicial a la Monarquia como institucién. Son extrafios por-
que fuera de Israel es impensable una critica semejante.

El autor, tras exponer la historia de la exégesis de estos textos (cu-
riosa la actitud de J. Wellhausen y K. Budde en tiempos que la Monar-
quia existia todavia en Alemania) estudia los textos mdés importantes:
Juec 8-9 y 1 Sam 9-11. Respecto al primero sobresale la fabula de Jotam,
cuyo trasfondo biblico es analizado, asi como el contexto redaccional en
el que esta incluido. Lo mismo hace con 1 Sam 9-11.

En el cap. 2 estudia el tiempo en que han surgido estas criticas, asi
como el ambiente. Analiza la posicion de Oseas, pero el origen de esta
critica es anterior a este profeta. Analiza la rebelibn de Absalén, de She-
ba, la rebelion del Norte contra Roboam. Asi reconstruye diversos movi-
mientcs antimonarquicos existentes en Israel. Tales movimientos remon-
tan a David. Y es en este tiempo en que él coloca la composicion de los
textos mondarquicos. En el cap. 3 trata de las posiciones contrarias: la
historia de la sucesién al trono de David, la historia de José, la redacciéon
de los cap. 17-21 de Juec, gque presentan el periodo anterior a la monar-
quia como un tiempo de anarquia. Todos estos textos son favorables a la
monarquia, asi como el J. Tienen una postura critica frente al rey, pero
le son fieles. Quiza lo méas nuevo esté en el cap. 4 donde trata de aclarar
el origen de esta posicién antimonarquica. A todos ellos no les une una
ideologia comun. Basandose en los trabajos de Sigrit sobre las socieda-
des segmentarias, es decir, sobre las sociedades acéfalas, conecluye que Ia
raiz de esta posicién es socioldgica. En tales sociedades, si se levanta un
poder central, surge enseguida la posicién contraria, porque permanece
la conciencia de la primitiva igualdad. Una amplia bibliografia y unos
indices esmerados cierran el libro.— C. MIELGO.

DREWERMANN, E., Strukturen des Bosen. Die jahwistische Urgeschichte
in exegetischer, psychoanalytischer und philosophischer Sicht. Teil. I.
Die jawistische Urgeschichte in exegetischer Sicht. Ferdinand Sché-
ningh, Paderborn 1977 23 x 15,5 em., LXIV-355 p.

En el numero anterior de esta Revista (Estudio Agustiniano, 1978, 129-
130) ya indicabamos las caracteristicas de esta obra al hablar del volu-
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men segundo, que nos llegd antes que el primero. En este primer volu-
men analiza el autor la historia primitiva exegéticamente. Conoce la bi-
bliografia propiamente exegética y enfoca bien el problema al entender
la historia primitiva fundamentalmente como la doctrina antropologica
que tenia el antiguo Israel. Cita ampliamente el campo de los mitos ex-
trabiblicos y nota las diferencias con estos capitulos. Mas que un comen-
tario, debe tomarse el libro como un estudio filos6fico (tomando datos de
12 psicologia profunda) de la historia primitiva. El problema del mal cons-
tituye el fondo del libro. La historia primitiva sirve como paso para el es-
tudio del hombre.— C. MIELGO.

BARTH, H., Die Jesaja-Worte in der Josiazeit. Israel und Assur als Thema
einer produktiven Neuinterpretation der Jesajaliberlieferung. Wissens.
Monographien. Neukirchener Verlag, Neukirchen 1977, 22,5x 15, XIV,
361 p.

Como el titulo indiea, el libro trata de averiguar y naturalmente pro-
bar que ha habido una redaccion del libro de Isaias en el s. VII, en tiem-
po de Josias. El libro se ocupa de los trozos en que en el libro de Isaias
se menciona Asur expresamente o se refieren a una potencia extranjera.
Algunos de ellos pertenece a Isaias, pero otros no pueden pertenecer a él
La novedad dellibro consiste en probar o, al menos, hacer 1a hipétesis plau-
sible que estos textos que tratan de Asur y no pertenecen a Isaias, no son
posexilicos, sino preexilicos, y precisamente del! tiempo de Josias. En la
primersa parte, analiza los textos en el libro de Isaias que se refieren a
Asiria. El andlisis es critico-literario. En la segunda parte, los textos ave-
riguados precedentemente como componentes de una redaccion tardia,
pero que no son textos posexilicos, son estudiados en conjunto y se prueba
que pertenecen a una redaccion comun, como lo demuestra su vocabula-
rio, estilo y doctrina. En la parte final se estudia esta redaccion en la his-
toria de composicion del libro de Isaias. En un apéndice se afiade el texto
de Isaias tal como lo dejé esta redaccion del tiempo de Josias. Los textos
pertenecientes a esta redaccidon estan escritos en cursiva. Tales textos son
5,30; 8, 9-10; 8, 23b-9, 6; 10,4b; 10, 16-19; 14,5; 14, 20b-27; 17, 12-14; 28,
23-29; 8; 30, 27-33; 31,5; 31, 8b-32, 5; 32, 15-32,20. Es conveniente sefialar
que el autor acentia que no sb6lo estos textos pueden pertenecer a la
redacecion del tiempo de Josias; pueden pertenecer mas; él sélo estudia
los textos en que sale Asiria. La tesis parece bien conducida y probada.
Desde luego, el oraculo 9, 1-6 recibe asi una explicacién plausible como
dirigido a Josias.. Es importante sefialar que tal redaccién y reelaboracion
de los libros proféticos no es algo inaudito. La redacecion deuteronomica
de Amos, la redacecion judaica de Oseas o la redaccién deuterondmica de
Jeremias son cosas que saltan a la vista. Bajo este punto de vista, tam-
poco hay objecién posible contra la hipotesis del autor. Es curioso observar
que tales textos individuados por el autor como pertenecientes a 1la redac-
cién de Itiempo de Josias, hablan de paz y tranquilidad; el imperio asirio
estd en ruina. Y precisamente en el libro de jeremias los profetas que ta-
les cosas predican son tachados como falsos. Lo que prueba que no puede
haber criterios claros para distinguir Ia falsa de la verdadera profecia.—
C. MIELGO .

GOLLWITZER, H., Das hohe Lied der Liebe. Chr. Kaiser, Miinchen 1978.
20.5x12 em., 62 p.

El libro es la conferencia que el autor pronuncié en el Deutscher
Evangelischer Kirchentayg del afio pasado. El tema era el amor y la ca-
ridad. El autor expone aqui su teoria sobre el amor, el eros, el agape,
siempre teniendo en cuenta el cambio de mentalidad gque se ha operado
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referente a la ética sexual. El cantar de los Cantares, del que trata el li-
bro, no es mas que un pretexto para enfocar y exponer la ética sexual tal
como €l la entiende. Por supuesto, €l Cantar de los Cantares trata del
amor entre dos jovenes, es decir son cantos de amor humano. Basandose
en el comentario de G. Gellerman cree que no se trata del amor conyu-
gal en el Cantar de los Cantares, sino simplemente del amor entre jove-
nes, prescindiendo de cualquier legalidad. De agui concluye que el amor
hoy no necesita, de legalidad alguna. Critica fuertemente a las Iglesias
por haberse metido en este campo, aunque admite que la sociedad y la
Iglesia deben intervenir en el amor de la pareja. Prescindiendo del va-
lor de la sexualidad en la vida humana, fijfémonos que él conecluye a la
prioridad del amor entre dos respecto a toda norma legal, dado que en
el Cantar de Ios Cantares (en la Sagrada Escritura—palabra de Dios) se
canfa este amor entre dos jOvenes, ¥y no el amor conyugal. No sé si el
razonamiento sera legitimo, pero desde luego, razonando asi habria que
concluir a la legitimidad de la poligamia, ya que el amado del Cantar de
los Cantares tiene un preferida —la verdaderamente amada—, pero su
harén es abundante. Desde luego, 1o que no se debe admitir es que el AT.
admitié como legitimo el amor entre dos jovenes, sin estar legitimado por
el matrimonio.— C. MIELGO.

WIKENHAUSER, A.-SCHMID, J., Introduccién al Nuevo Testamento. Edi-
cion totalmente renovada. Herder, Barcelona, 1978, 21,5x14, 1005 p.

La famosa introduccién al N.T. de Wikenhauser habia quedado ya
anticuada. Desde que en 1952 la publico por vez primera, muchas cosas
han cambiado en los estudios biblicos: los progresos no se han detenido.
Ahora ha sido completamente refundida por J. Schmid. Esta refundicién
fue publicada en 1973. Y ahora ha sido traducida al castellano.

En muchos puntos es totalmente nueva. Notemos, por ejemplo, la bi-
bliografia que ha sido notablemente ampliada; aunque es justo decir que
se detiene en 1970. En la traduccion castellana, la bibliografia no se ha
completado. Solamente en algtin punto, nos parece, y por cierto, con po-
ca fortuna. Colocar entre las revistas exegéticas a Evangelio y Vida (p.
48) nadie lo esperaria en una Introduccién cientifica como ésta.

Otro punto ha sido totalmente reformado: la autenticidad de los es-
critos. Basta comparar lo que se decia en las anteriores ediciones acerca
del Evangelio de S. Juan, o las cartas paulinas, con lo que se afirma aho-
ra. Es una posiciéon totalmente diferente. No cabe duda que es la mejor
introduccion al N.T. que tenemos en castellano de estas caracteristicas,
por lo que se debe felicifar a la edit. Herder.— C. MIELGO.

SCHWAGER, R., Brauchen wir einen Siindenbock? Gewalt und Erlésung
in den biblischen Scriften. Kosel, Miinchen 1978, 22 x 13,5, 239 p.

Parafraseando el titulo podriamos decir que el lbro trata de respon-
der al interrogante siguiente: ¢el hombre seguirda necesitando un macho
cabrio expiatorio sobre el que descargue su agresividad, un cabeza de tur-
¢o que pague por la culpa de todos?

El libro se basa en la conocida obra de R. Girard La violence et le
Sacré, Paris, 1972 (Entre paréntesis notemos el parecido con el titulo del
libro de L. Maldonado, la violencia de lo sagrado. Salamanca, 1974). R.
Girard se basa en la etnologia, en la historia de las religiones y el psico-
analisis. Viene a decir lo siguiente. En las sociedades primitivas la religion
juega un gran papel. Todas practican sacrificios rituales muy parecidos;
por tanto deben tener una relacién especial con los intereses vitales de
tales sociedades. Dado que el hombre es un ser pasionalmente agresivo,
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brota en. él la coélera, que le hace ciego, y le impulsa a la eliminacién del
otro. En el otro ve un rival. Contrariamente a los animales, el hombre no
tiene mecanismos instintivos para frenar esta pasiéon. En las sociedades
modernas, tal impulso a la violencia se halla frenado por el estado y su
justicia. En las sociedades primitivas, como no existia tal poder estatal,
disponian de otro medio para controlar la agresiéon. Como el instinto es
ciego podia ser manipulado: las rellglones y los mitos cumplian una fun-
cion: los sacrificios rituales eran asi objetos suceddneos sobre los que se
descargaba la agresion e impedian de este modo la destruccién total del
hombre. Esto es lo que él llama el mecanismo del cabrito expiatorio.

El autor del libro, R. Schwager, basdndose en esta teoria trata de ex-
poner eomo ella sirve para explicar el mensaje del AT. y del NT. Y asi
detalla como 1la violencia, el afdn de poder, la acciéon vengativa, la envi-
dia, aparece en todas las paginas de la Biblia. La S. Escritura ilumina es-
ta violencia radical del hombre, la ceguera que le invade, la cadena que
crea la violencia. Sacar a flote este mecanismo inconsciente es lo que in-
tentan los profetas y el mismo Jesucristo.

Hemos querido resumir brevemente el libro, porque lo consideramos
importante, no tanto por la teoria de R. Girard en la que se basa que es
muy discutible en la historia de las Religiones, sino por la aplicacion que
hace el autor y Ia luz que proyecta sobre muchos textos de la Biblia.— C.
MIELGO.

PESCH, R.-KRATZ, R., So liest man synoptisch. Anleitung und Kommen-
tar zum Studium der synoptischen Evarigelium. IV. Gleichnisse und
Bildreden. T. I. Aus der dreifachen Ueberlieferung. T. II. Aus der
zweifachen Uberlieferung. J. Knecht, Frankfurt/Main 1978, 23 x 15,5,
96 p., 77 p.

En esta Revista ya se ha presentado el fasc. I de este libro. A él han
seguido los fasc. 2 y 3, en el que se tratan de 1os relatos de milagros. Aho-
ra en estos dos se trata de las parabolas y dichos comparativos: en el
primero, de los procedentes de la triple tradicion; en el segundo, de los
procedentes de la doble tradicién. El libro se presenta como sencillo,
en la exposicidon y en los presupuestos que requiere, pero su conteni-
do es rico. Su uso serda entretenido: es preciso tener una sinopsis de-
lante, pero el resultado sera estupendo, ya que quien lo lea no tendra
que depender de la opinion de los demas; él mismo después podra dar
su opinién sobre tal o cual pericopa. Con el libro uno aprende a manejar
los evangelios, su diferente redaccion y teologia, las variantes de la tra-
dicidn, los estados méas antiguos, etc. Es un libro didactico (presenta ex-
presamente interrogantes, que el lector deberd responder) y es muy apto
para estudianfes— C. MIELGO

RICHTER, G., Studien zum Johannesevangelium. Hrsg von Josef Hainz.
Bib. Untersuchungen 13. ¥riedrich Pustet, Regensburg 1977, 23x15,5,
458 p.

El volumen estd dedicado a la memoria de Georg Richter que murio
en 1975. Los colegas, recordando su figura, han editado aqui todos los ar-
ticulos del autor acerca del Evangelio de S. Juan. Son articulos ya publi-
cados anteriormente, pero en muchos casos eran poco accesibles. Todos
tienen por tema algun punto del evangelio de S. Juan. El autor preparaba
la elaboricién del comentario de este evangelio por la Col. “Regensbur-
ger Neues Testaments”. Para hacer mas facil el manejo del vol. el editor
ha provisto el libro de indices completisimos y de una amplia bibliografia.
Como el autor era especialista de este evangelio, puede seguirse, a traveés
de estos 17 estudios que aqui se publican, la marcha de la investigacion
del evangelio de S. Juan en los ultimos veinte afios.— C. MIELGO.
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GONZALEZ RUIZ, J. M El Evangelio de Pablo. Marova, Madrid 1977, 19x
" 14, 465 p.-

Los cbjetivos de la obra asi los detalla el autor: “ofrecer a todos la
posibilidad de acercarse al mensaje paulino sin necesidad de pasar por
los inevitables tecnicismos... Se ha procurado utilizar un estilo directo
que pueda ser captado por los no iniciados en ciencias biblicas.

Pero en un segundo momento se ha tenido muy presente el ingente
material contemporaneo acumulado por la exégesis cientifica...”

Como es sabido, el autor es especialista en San Pablo. Pero esta cbra
no pretende ser cientifica. Es mas, de los dos objetivos que sefiala, atien-
de mas al primero que al segundo. En la primera parte siguiendo la vida
de Pablo expone la doctrina de sus cartas, es decir, de las cartas que el
autor cree auténticas practicamente todas a excepcién de Hebreos. Resul-
ta, desde luego extraifio, mantener como paulinas cartas como Efesios, 2
a los Tesalonicenses, las Pastorales. Y resulta extrafio en un comentario
como éste, que yo llamaria comentario psicoldégico a la actividad de Pa-
blo. El autor esta interesado continuamente en sacar conclusiones para la
marcha de la Iglesia de hoy. Y para ello se basa en el modo de compor-
tarse Pablo, tanto como en su doctrina. Y conociendo la incertidumbre
que rodea a un personaje del pasado, jqué peligroso es sacar consecuen-
cias de su actividad!

En definitiva, el autor actualiza a Pablo; de esto no cabe duda; lo
que dudamos es si se puede actualizar asi. Tratando, por ejemplo del ce-
libato en 1 Cor 7, Gonzalez Ruiz afirma que la razén que da Pablo para
proponer el celibato es la dedicacién al apostolado; ahora bien, en nin-
guna parte esto es indicado; aparte de que aqui Pablo se dirige a los
Corintios y no precisamente defendiendo su celibato, sino aconsejindo-
les a ellos el celibato, y es impensable que les diera como razén la dedi-
cacion al apostolado, como si todos ellos se dedicaran a eso. Esta razon
del celibato podra ser valida hoy, pero no corresponde a la mentalidad
de Pablo. Muchas otras opiniones e interpretaciones se encuentran muy
discutibles.— C. MIELGO.

HOLLENWEGER, W. J., Konflikt in Korinth. Memoiren eines alten Man-
ne. Zwei narrative Exegesen zu 1. Korinther 12-14 und Ezechiel 37
Chr. Kaiser, Miinchen 1978, 20,5x12 92 p.

El libro constituye una novedad en su forma. El autor pone en boca
de un pagano, amigo de un cristiano de Corinto, las experiencias de la
comunidad cristiana en tiempos de Pablo. El amigo, aun pagano, es invi-
tado a frecuentar las reuniones cristianas, donde se entera de la doctri-
na, dé€l modo de vida, de los conflictos, de los problemas de la vida de
un cristiano. El autor ha querido hacer teologia narrativa, ccsa de la
que hoy se habla tanto y que serd desde luego mas atractiva que nuestra
teologia conceptual. El libro se lee con gusto. El autor se ha informado
bien antes, de las condiciones sociales e histéricas de los cristianos de Co-
rinto.— C. MIELGO.

FRIEDRICH, G., Sexualitit und Ehe. Riickfragen an das Neue Testament
Kathol. Bibelwerk, Stuttgart 1977, 14x20, 158 p.

La ética de la sexualidad es hoy uno de los problemas mdas acucian-
tes. El A., conocido como profesor del N.T., nos expone la situacién actual
en ese tema. Y desde este punto de vista actual dirige luego sus interro-
gantes a ese N. Testamento. Pero no basta leer y entender cada texto, si-
no que todos ellos han de ser relacionados y colocados en el contexto o
en la situacién de entonces, para que tengan hoy sentido para nosotros.
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Y so6lo entonces estamos en condiciones de “interpretar” las respuestas
que nos ofrece la palabra de Dios. De la comparacion de los textos con
la praxis observada en ese tiempo tanto entre los judios como entre los
griegos, se deducen las consecuencias que para nosotros tienen hoy los
mismos textos. Los puntos de controversia son, la voluntad inicial del
Creador, problemas de virginidad y de viudez, matrimonio, adulterio, di-
vorcio, el mal deseo y nuevo matrimonio después del divorcio. De ese mo-
do aparecen més claras las posturas de Jests y de sus apéstoles. No pue-
de sorprender la constataciéon de que el N.T. aun dentro de su radicalis-
mo, es mas humano que la moral ‘cristiana posterior: es mas clara y pre-
cisa en los principios, mas abierta en los conflictos, y nos permite hoy
fundamentar mejor nuestros problemas coneretos.— L. CILLERUELO.

GOPPELT, L., Der Erste Petrusbrief. Kritisch-exegetischer Komm. ueber
das N.T. Bd. XII/1. Hrsg von F. Hahn. Vandenhoeck & Ruprecht,
Gottirgen 1978, 24,5 x 17,5, 358 p.

Al morir L. Goppelt habia dejado inéditas dos obras: Una Teologia
del N. T., que ha sido publicada ya en dos volimenes, y de la que ya he-
mos hablado en esta Revista (Estudio Agustiniano, 1976, p. 292, p. 501).
La misma editorial publica ahora este Comentario a la 1 Carta de 8. Pe-
dro. El editor F. Hahn explica el estado del manuserito, tal como lo dejoé
el autor y las ligeras correcciones que se hicieron antes de mandarlo a la
imprenta. El comentario pertenece a la coleccién de comentarios, que co-
menz6 a editar Meyer. Las euatro primeras ediciones del comentario se
debian a J. E. Huther. Dos veces, después, el comentario lo edité Kiihl y
una vez R. Knopf. Ahora en su séptima edicién el comentario se debe a
L. Goppelt y comprende solo la primera carta de Pedro. Otro hari el co-
mentario de la carta de Judas, que hasta esta edicion salian en su solo
volumen:

Ya son conocidas las caracteristicas de esta serie; rigor cientifico, y
critico. Analisis de cada pericopa, estudio historico-tradicional, abundan-
tes “excursusS” donde se tratan los temas mas importantes. Asi es tam-
bién este comentario de L. Goppelt. Las posiciones que adopta son mode-
radas. La introduccién es larga y clara, y sus partes muy concatenadas
enfre si. La Bibliografia es amplisima. Ha sido completada hasta 1976.

No cabe duda de que es uno de los mejores comentarios a esta carta,
que tanto habla y tan util es para conocer lo que pensaban los cristianos
sobre st presencia en la sociedad.— C. MIELGO.

LEWIS, C. S., Ueber den Schmerz. Mit einem Nachwort von Josef Pieper.
Kosel, Miinchen 1978, 22x 13,5, 192 p.

El problema del mal es el argumento de este libro publicado original-
mente en inglés. Su caracter es de contenido filosofico-relgioso. Son pagi-
nas llenas de humor, de un humor britanico, sencillas de leer sobre un
problema tan serio. Precisamente por eso cautivan y se leen c¢on gusto.
En el primer capitulo presenta el problema: sélo si somos cristianos, se
nos presenta el problema, al menos tan agudo. Luego habla de 1a omnipo-
tencia de Dios, de su bondad, de la maldad del hombre, de la caida del
hombre, del dolor humano, del infierno, del dolor de los animales y final-
mente del cielo. Con razén afirma Pieper en el epilogo que nadie pasari
ligeramente por estas paginas. El estilo es ligero, pero el contenido es
denso.— C. MIELGO.



Teologfa

RATZINGER, J., Der Gott Jesu Christi. Betrachtungen iiber den Dreielnl-
gen Gott. Kosel, Miinchen 1976, 22x 14, 93 p.

Ratzinger dediea estas paginas a sus hermanos en el sacerdocio, con
ocasion de sus bodas de plata de ordenacion. Se trata de unas meditacio-
nes sobre la Santisima Trinidad, pero con una finalidad concreta y con
una pedagogia especial. El estilo discurre entre la teologia y la predica-
cién, entre la teologia y la piedad. Son trabajos utilizados ya por el mis-
mo autor, como él mismo confiesa, para tandas de ejercicios y para pre-
dicaciones especiales. La finalidad no es otra que ofrecer un medio de
renovacion espiritual que, fundamentado en el mas esencial niucleo cris-
tiano, - vivifique los espiritus creyentes bajo 1la aceptacion de la Paz de
Dios en Cristo y en su Espiritu— A. GARRIDO SANZ.

FERNANDEZ ALLER, L. Teologia de la libergcion. Intento de sintesis.
Salamanca 1978, 19x11, 138 p.

Este librito —tal como se enuncia en el subtitulo— es un intento de
sintesis de la teologia de la liberacion. El autor ha leido pacientemente
los libros claves, los comentarios y las diversas resonancias que esta teo-
logia ha provocado. El resultado es esta sintesis; sintesis muy pensada y
matizada, con honda raigambre biblica, profética y cristiana. Un simple
repaso al indice nos lo deja ver con claridad. Tras un canto a la libertad
cristiana, que eso es el prélogo de Mons. Iniesta, el autor analiza el con-
cepto biblico de liberacion, extendiéndose en el significado teoloégico y es-
tructural de la teologia de la liberacion, terminando con una llamada al
compromiso cristiano y con una reflexiéon sobre la funcién critica de la
Iglesia. El intento de presentar la teologia de la liberacion en lenguaje
sencillo y al alcance de la mayoria ha sido plenamente conseguido.— A.
GARRIDO SANZ.

RODRIGUEZ, M, La teoZogia catolica ahte el psicélogo. Herder, Barcelo-
na 1977, 21x 14, 244 p.

Se trata de un ensayo interesante que invita a una relectura critica
de los grandes temas teolégicos desde una perspectiva psicologica. La mo-
derna teologia critica viene haciendo esto mismo de una u otra forma.
Peroc aqui se plantea el problema en su desnudez, a la vez que se ofrece
al te6logo la posibilidad de hacerse consciente de sus “mecanismos perso-
nales y sociales de defensa” en el tratamiento del dogma. El autor inten-
ta colocar el “dogma” en su sentido verdadero, a la vez que ofrecer el
“simbolo” -como alternativa auténticamente religiosa.

Juzgamos Dositivo, al menos como hipétesis, €l estudiar el caracter
“ideologico” y Tos “resortes psicolégicos” que puedan estar a la base de
las doctrinas. Esta misma reflexion alcanzaria también a los aspectos hu-
mano-subjetivos de la actuacion de los jerarcas. De este modo, el valor
absoluto, que a veces ha pretendido la ciencia teoldgica como tal, queda-
ria en parte relativizado, ya que aparecerian desenmascarados los “pro-
ductos sociales histéricos” que intentan disfrazarse como “datos divinos
y eternos”; a la vez que saldria ganando en pureza religiosa el “auténti-
co rostro del Absoluto y Eterno”.— A. GARRIDO SANZ.
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INNOCENTI, E., La Santa Sede nella Ecclesiologia del Concilio Vaticano
II. Instituto Padano di Arti Grafiche, Rovigo 1977.

Ennio Innocenti es un conocido periodista italiano, colaborador de
la. RAI y brillante conferenciante. Tiene también en su haber diversas pu-
blicaciones de indole juridico-eclesioldgico. El libro que ahora presenta-
mos significa una seria contribuciéon a la Eclesiclogia comenzada en el
Vaticano II; una “investigacion minuciosa acerca de la aportacion de la
Santa Sede a la Eclesiologia conciliar, tanto en las discusiones como en
las Actas finales del Concilio, asi como en sus aplicaciones”. Esta tarea
ha exigido al autor un estudio y un analisis profundo de las fuentes; le-
gando a la conclusion de que la Santa Sede es “el centro catalizador de
1a comunion eclesial, el vinculo de la colegialidad episcopal y el instru-
mento que permite y avala toda funcioén subsidiaria”. El libro recoge mu-
chos elementos utiles para la verdadera comprension del Vaticano II y
su lectura necesaria para comprender el porqué de muchos aconteci-
mientos que poco a poco van siendo ya historia.— A. GARRIDO SANZ.

ECKERMANN, W., Wort und Wirklichkeif. Augustinus Verlag, Wurzburg
1978, 15 xx23, XXXI-338 p.

El subtitulo del libro dice asi: “inteligibilidad lingiistica en 1la Teo-
logia de Gregorio de Rimini y su influencia en la escuela agustiniana”. De
ese modo se enuncia con exactitud el contenido. Los estudios de lingiiis-
tica siguen interesando a los estudiosos con razén, ya que vivimos en épo-
ca de crisis y de criterios. Ese interés tiene un hermoso tema en el siglo
X1V, que fue también una época de crisis, y en el que destaca la figura de
Oskham. Pero éste no esta solo, sino que trabaja dentro de una corriente
tradicional. En esa corriente ocupa un lugar destacado Gregorio de Rimi-
ni, no sélo por sus teorias de la gracia, sino también por su andlisis del
lenguaje teoldgico. El Positivismo, que ya comenzaba, exigia una verifica-
cién y esa ley parecia un yugo intolerable para la Teologia que habla de
“realidades sobrenaturales”. {COmo podran aplicarse a la Biblia o a la
Tradicion el experimento y la comprobacion? Y si no puede eso lograrse,
cémo confirmar la relacidon entre palabra y realidad? Gregorio responde
que tal suerte de “fe induectiva” puede lograrse. Puesto que la finalidad de
la Teologia es la Praxis, la palabra de Dios se ordena a ser verificada o
falsificada, pues se presenta no como “ideas o conceptos”, sino como man-
damientos e indicaciones, y en eso consiste su revelacion. Gregorio parte
Pues de Santiago, 1,22: “realizad la Palabra de Dios y no sedis simples
oyentes”. Aunque en muchos puntos la doctrina de Gregorio estd supera-
da, en ese punto posee toda su actualidad.— L. CILLERUELO.

Filosofia

PICHON, J-CH., Historia de los' mitos. Martinez Roca. Barcelona 1977,
21.5x 13.5, 286 p.

Mucho sin duda hay que corregir en la concepcion del fenémeno de-
nominado Mito. A los mitos recurrié el hombre primitivo, y hoy, en que
quizds muchos piensan en los mitos como si se tratase de leyendas de otros
tiempos, los hombres vuelven a resucitarlos o a inventar otros nuevos.

Esta Historia de los mitos comienza con la deseripcion de mitos an-
cestrales (20.000 afios a. de C.?) tales como los de la Tierra Madre, Sagi-
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tario, el Agua Profunda... para terminar con una mitica contemporinea
que estid ahi: el mito de la renovacién de la Sabiduria (1920-1932), el del
tiempo de los Tiranos (1933-1945), el de la liberacion de los Pueblos (1946-
1958) y el del surgimiento de la Juventud (1959-1970).

Es de notar la relacion entre la existencia de los mitos y ciertos rit-
mos temporales. De hecho el libro esta dividido en cinco partes, cuyos ti-
tulos son como sigue: los ritmos y las eras; las estaciones procesionales;
las décadas miticas; los ciclos solares.

El autor cree encontrar relaciones comparativas entre las creencias
miticas y las descripciones biblicas al tocar estos temas.— F. CASADO.

CUIRANA FERNANDEZ, J. M., Los fundamentos racionales de la existen-
cia del alma y su inmortalidad. Bosch. Barcelona 1978. 22 x16, 167 p.

El Dr. Ciurana sigue valientemente con su propodsito de ir poniendo
al alcance del Iector espafiol los problemas filos6ficos mas radicales. Sen-
dos volimenes ha dedicado a La existencia de Dios anle la razon y el sen-
tido comin, a El fin del maierialismo filoséfico y aleo, a Las pruebas ra-
cionales de la existencia de Dios. En todos ellos el autor, ajeno a un afan
de novedades, y no desdefiando una filosofia sensata aunque sea tradicio-
nal, intenta llevar al lector, como él mismo nos dice, a conclusiones de
caracter elemental, sencilias y asequibles”, aunque no con razonamientos
vulgares, afiadiriamos nosotros. En este volumen que ahora presentamos
examina los fundamentos racionales de la espiritualidad e inmortalidad
del alma.

Un mérito, y quizas no el menos importante, es proporcionar al lector,
a quien interesen estos temas vitales para el hombre, libros escritos con
vision serena de los problemas y de facil captacion, sin que por ello pe-
guen de superficiales.

La existencia del alma como ser espiritual; su inmortalidad.— F. CA-~-
SADO.

CANALS VIDAL, Francisco, Dr: 1) Historia de la Filosofia Medieval Ed.
Herder, Barcelona 1976, 20.5x 14, 337 p.
2) TextOS de los grandes fllosofos —FEdad Media—, Ed. Herder, Barce-
lona 1976, 20.5 x 14, 263 p.

Son dos libros que se completan el uno al otro; y el uno sin el otro no
se comprenden. Porque dar un curso universitario de Filosofia Tomista
sin textos, seria algo incompleto. Por eso, el Dr. Canals vio la necesidad
de que al dictar su curso de Filosofia Tomista, era necesario dar a sus
alumnos material de investigacién. Y no sélo para sus alumnos, sino tam-
bién para el estudioso de estos temas serd un valioso arsenal de consulta.
Y al mismo tiempo que publicaba su libro HISTORIA DE LA FILOSOFIA
MEDIEVAL, sentia de la misma manera la urgencia de dar & sus alum-
nos y a los estudiosos -un material que comprobara sus afirmaciones. Y
este es el motivo de las dos publicaciones. En los dos libros puede el lector
percatarse del pensamiento, que ha sido el germen de nuestro modo mo-
derno y actual de apreciar el sentido de la realidad presente en cuanto a
filosofia se refiere, y que tiene que derivarse de la Edad Media. Nunca nos
cansaremos de decir que todas nuestras adquisiciones filoséficas y cienti-
ficas tienen su base en los tiempos pasados. Por 1o mismo un estudio de
la Edad Media siempre es interesante. Y como profesor de la etapa de
este pensamiento, volvemos a repetir, que es imprescindible un conoci-
miento del pensamiento medieval para poder comprender todo el desen-
volvimiento filos6fico y cientifico de nuestro modo de ver y comprender la
realidad presente que nos domina.
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Para mi es muy querido el hacer esta recensiéon de estos dos libros del
Dr. Canals, porque él ha sido mi profesor en el curso monografico de mi
cursillo doctoral y también el director de mi tesis doctoral —Noética agus-
tiniana: contenido metafisico y psicolégico—. Y yo invito a quienes guie-
ran entrar al conocimiento del pensamiento de la Edad Media, que se di-
rijan al Dr. Canals, quien, como humano y como persona profundamente
cristiana, les solucionara cuantos problemas le sugieran.

En cuanto a los dos libros previenen y confirman el pensamiento es-
colastico —en lo de escolastico no se incluye solamente lo eristiano— y
hasta predicen lo que en etapas posteriores va a descubrir el lector lo que
va a influir en las etapas siguientes del pensamiento humano.

Por todo esto felicito a mi maestro por sus dos libros; y jojald su ex-
periencia no nos deje s6lo con estos dos libros!— M. CAMPELO.

BUEZAS F. M., El Krausismo espafiol desde dentro. Sanz del Rio, autobio-
grafia de intimidad. Tecnos, Madrid 1978, 13 x20, 342 p.

En un libro publicado el afio pasado (Véase Estudio Agustiniano, 1978,
D. 159) el A. parecia prometer estudios ulteriores sobre Sanz del Rio. Y en
efecto, ya este afio nos presenta una que pudiera llamarse “biografia” de
Sanz. Pero es autobiografia, pues quien va a narrar la vida de Sanz es él
mismo, y 1a aguda y profunda labor de Buezas consiste en recoger e ir or-
denando la narracién. Pero se trata de una “biografia de intimidad”, es
decir, no se trata de meros signos externos, con frecuencia insignificantes
o enigmaticos, sino de una intimidad, casl siempre de tipo religioso y pro-
funda. Por eso es una “Vida desde dentro”, como la hubiera querido Or-
tega y Gasset, en su Goethe desde dentro”. Pero no se piense en un “caso
aislado”, cuando se habla de Sanz o del Krausismo, y se declara la profun-
didad religiosa de Sanz. El A. va mas alld. En Sanz y en el Krausismo hay
que ver la Situacion de la Espafia de 1835, cuando Sanz comienza sus re-
flexiones criticas, aun antes de ir a Alemania. Las pretensiones de Fer-
nando VII tienen todavia hoy actualidad. La division de la materia se
hace por si mismo, seglin el movimiento cronolégico y experimental de 1a
vida de Sanz. Las cartas y diarios son utilizados con honradez y habilidad
sorprendentes. En conjunto, hay que formarse de Sanz y del Krausismo
una idea muy diferente de la que se formo6 Menéndez y Pelayo, y el mis-
mo sentido religioso que se pone de relieve muestra una influencia que
llega hasta la Guerra Civil— L. CILLERUELO.

E. URENA, La teoria critica de la sociedad de Habermas. La crisis de la
sociedad industrializada. Tecnos, Madrid 1978, 23x16, 144 p.

Se trata de un estudio sobre Habermas gue incluye la trayectoria de
la Escuela de Frankfurt, y 1a critica del neocapitalismo actual. La revision
de Hegel, Marx y Freud por Horkheimer, Adorno y Marcuse resume la
critica de la razon ideoldgica, identificante, unidimensional, y la critica de
la filosofia sin intereses de Husserl. En Habermag se destaca la division
entre téenica y comunicacién, y conocimiento e interés. La liberacion se
concreta en Habermas en la verdad, la justicia y la libertad que deben
reflejar la igualdad de posibilidades sociales comio via de la liberacion.
Una obra bien hecha, clara, documentada, critica y con fuerza. Podemos
felicitar al autor y a la editorial porque creemos que esta obra se va a
leer con profusion.— D. NATAL. :
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M. RICHARD, La pensée contemporaine. Les grands courants. Chronique
Sociale de France, Lyon 1977, 22x 17, 230 p.

Como dice el titulo se recogen aqui las grandes corrientes del pensa-
miento contemporaneo, con sus antecedentes del pasado. Asi se dan cita
lineralismo y anarquismo, marxismo y tomismo, nihilismo, humanismo y
perscnalismo, espiritualismo, fenomenologia y existencialismo, freudismo
primero y presente, estructuralismo y afines como M. de Foucault o criti-
cos como G. Deleuze. Los “nuevos filésofos”, aparecen quiza por primera
vez tratados con seriedad y amplitud, con una bibliografia abundante y
critica como se hace también en los demdas grupos. Un vocabulario final
facilita las posibles dificultades. El libro se hace imprenscindible al inte-
resadc en filosofia, especialmente contemporanea.— D. NATAL.

COMPOSTA, D., Lavoro e liberazione. Instituto Padano di Arti Grafiche,
Rovigo 1978, 21x 15, 270 p.

El subtitulo de este libro suena asi: Ensayo filosofico sobre las di-
mensiones del trabajo humano. El autor demuestra conocer a fondo las
diversas filosofias del trabajo, de lag cuales hace una sumaria exposicion
en el capitulo primero. Pasa después a analizar los diferentes aspectos del
trabajo: técnico, econémico, social, juridico y moral. Juntamente con Ila
descripcion de cada uno de estos factores, el autor se esfuerza en recha-
zar racionalmente la tentativa socialista que hace del trabajo la finalidad
absoluta del hombre; proponiendo el lema de: no es el hombre para el
trabajo, sino el trabajo para el hombre. Mencién especial merece la apor-
tacion al aspecto ético-moral, estudiando lo que é1 llama la “seriedad éti-
ca”, con sentido transcendente, y que no es otra cosa que “la tensién en-
tre la existencia y la esencia humana”, tensién que podria traducirse por
“exigencia” hacia el cumplimiento de una vocacién humana que supera
al mismo hombre.— A. GARRIDO SANZ.

FRANKL, V. E.,, ..tlrotzdem Ja zum Leben sagen. Ein Psychologe erlebt
das Konzentrationslager. Koésel, Miinchen 1977, 20 x 12, 200 p.

Aparece ahora la traduccion alemana del escrito novelado por el co-
nocido’ psicoanalista, V. E. Frankl. Aqui novelado tiene un cierto sentido
unamuniano puesto que los personajes son mas reales que la realidad
misma. La edicién inglesa habia hecho furor, ya que V.E. Frankl escribié
lo que él mismo vivi6é. El autor nos viene a demostrar, no desde la clinica
artificial, sino desde el campo de concentracién que padecidé, hasta qué
punto el hombre puede sobrevivir como humano y resistir la destruceion
siempre que tenga capacidad de acoger un resquicio de esperanza. Esta
tesis, confirmada en circunstancias tan dificiles, nos lleva a descubrir en
el creador de la logoterapia uno de los monstruos sagrados del psicoani-
lisis. La obra principal se completa con datos biograficos y bibliograficos
de su autor, y una exposicién de su pensamiento dialogada por persona-
jes fieticlos como Spinoza, Kant v Sécrates.— D. NATAL.

GOMA, F., Conocer Freud y su obra. Dopesa, Barcelona 1977, 13x 19, 142 p.

La Editorial Dopesa ofrece al piiblico una galeria de personajes ver-
daderamente excepcionales: H. Hesse, J. Joyce, Gramsci, Proust y Russell,
entre otros. El estudio que presentamos sobre Freud no puede compararse
con otros corrientes sobre el creador del psicoanalisis. En un espacio apro-
piado al lector medio se nos ofrece todo lo importante sobre Freud y su
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obra de un modo realmente critico e inteligible. El método psicoanalitico
v la psicologia, la interpretacion de los suefios y la psicopatologia, ia se-
xualidad y sus reflejos en el arte o el humor, e incluso los historiales cli-
nicos quedan analizados puntualmente. Igualmente se hace con la meta-
psicologia, Ia segunda toépica, y las relaciones entre religion y cultura.
Puede decirse que muy pocos estudios sobre Freud gozan de la claridad y
profunda comprensidn del tema que muestra nuestro autor. Por eso es
preciso destacar la habilidad expositiva de conocimientos plenos de preci-
sién téenica y cientifica.— D. NATAL.

ECO, U., La estructura ausente. Introduccién a la semiodtica. Lumen, Bar-
celona 1978, 12 x 19, 510 p.

Es preciso reconocer especialmente al Umberto Eco en la filosofia del
lenguaje actual por su posicién equilibrada entre el estructuralismo y la
semdntica. Esa posiciéon puede resumirse, con palabras del mismo autor,
de este modo: “...La semiotica ha de proceder a individualizar estructu-
ras vineculadas como si existiera una Estructura General definitiva; pero
para poderlo hacer ha de admitir que esta Estructura General es una pu-
ra hipotesis operativa y que cada vez que se describe ung estructura se
ha producido algo en el universo de la comunicacién que hace que ya no
sea enferamenie plausible. Esta condicion de equilibrio dificil y de apa-
rente falta de base no es una contradiceion de la semidtica, sino que es
condicién comiin a otras muchas disciplinas, como la fisica gue se rigen
por criterios de método, como el principio de indeterminacion o el princi-
pio de complementariedad. Cuando se haya adquirido conciencia de los
limites propios, sin aspirar a ser un saber absolufo, la semidtica podrd
aspirar a Ser una disciplina cientifica” (p. 145). Por lo demas este libro es
demasiado conocido para que intentemos ahora presentarlo. Unicamente
subrayar el interés de los estudios relativos a cédigos visuales, arquitec-
tura y comunicacion, y el andalisis penetrante y definitivo de Lévi-Strauss
¥y su obra, asi como la advertencia de que la comprension del mundo sub
specie communicationis es y debe ser una dialéctica constante con la pra-
xis. Tal es la gran intuicién de Umberfo Eco para la construccién de una
semidtica lo mdas universal posible.— D. NATAIL.

GIL, M. del P., La relacién maestro-alumno. Hacia una educacién renova-
dora. BAC, Madrid 1977, 19x 11,5, 240 p.

Cualquier aportacion encaminada a la renovacién o reforma cualita-
tiva del sistema educativo actual es bien acogida. Pero el acierto de la
Dra. Maria del Pilar en el presente libro es el haber centrado su proyec-
to de renovacién radical de la educacion en la relaciéon interpersonal maes-
tro-alumno, niicleo de todo el proceso educativo. La autora trata de ha-
cernos comprender que mucho méas importantes que los métodos y las téc-
nicas son-las actitudes de las personas. Si queremos ir al fondo de la
cuestion, hay que ir a la raiz misma de la persona. La autora busca el
cambio en las actitudes basicas del educador, en el espiritu que debe in-
formar y alentar toda la educaciéon, mas que en la reforma de las estruc-
turas y de las leyes, por muy importantes que éstas sean. Trata de aclarar
ideas; hace un esfuerzo enorme de reflexién sistematica y radical sobre
todos los problemas basicos de la educacion, teniendo en cuenta el mo-
mento actual; pero siempre partiendo de ese centro de gravedad que es la
relacién maestro-alumno. De ahi el interés que ha de despertar dicho libro
en cualquier educador que realmente sienta inquietud y deseo de reno-
varse en su labor educativa.— E, ALVAREZ.
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A, EINSTEIN, A.S. EDDINGTON, La teoria de la relatividad. Seleccion de
L. Pearce Willlams. Alianza, Madrid 1977, 20 x 13, 174 p.

Es natural que esta obra llegue ahora a la tercera edicién de Alianza
Universidad, puesto que la aparicion de la Teoria de la Relatividad en
nuestro pais y su difusion, tuvo complicaciones especiales tanto por moti-
vos de discusién como por falta de preparaciéon. Los escritos que recoge la
obra nos pone rapidamente al dia de la propia teoria tanto en sus aspec-
tos méas cientificos como en sus connotaciones a la filosofia, el arte y la
cultura en general. Primero se ofrecen escritos de Newton, Mach, Michel-
son-Morley creadores del experimento que lleva su nombre, Lorentz, Poin-
caré, y del mismo Einstein sobre la teoria de la relatividad general y es-
pecial. Whittaker y Holton nos presentan también sus aportaciones al
igual que A. Griinbaum. Siguen una serie de escritos sobre las reacciones
a la teoria de la relatividad tanto en el medio cientifico vgr., Eddington,
como en otros medios culturales, vgr. H. Elliot o José Ortega y Gasset.—
D. NATAL.

MANNING, A., Introduccién a la conducta animal. Alianza, Madrid 1977,
20x 13, 363 p.

Dadas sus multiples referencias a 1a conducta humana es una suerte
la multiplicaciéon de tratados acerca de la conducta animal. Aqui se trata
de una obra sistemitica gue va a estudiar sucesivamente las teorias de
Ios reflejos y la conducta compleja, el instinto y el aprendizaje, informa-
cion externa y su elaboracion, el tema de las motivaciones donde desta-
ca los esquemas de Lorenz y Deutsch, y las conductas conflictivas y agre-
sivas donde destaca especialmente el tema territorial. Igualmente se es-
tudia la relacién entre hormonas y conducta, y desarrollo y evolueidon con
especiales referencias g la sexualidad. Finalmente dos apartados se refie-
ren al aprendizaje, y uno a la organizacion social tanto en insectos como
en vertebrados. Alianza Editorial se apunta un tanto méas en etologia con
esta obra sistematica.— D. NATAL.

FINK, E.,, Sein und Mensch. Vom Wesen der ontologischen Erfahrung.
(Herausgeben von Egon Schiitz und Franz-Anton Schwarz). Verlag
Karl Alber, Freiburg/Miinchen 1977, 13x20, 325 p.

El presente texto de Sein und Mensch (ser y hombre) esla parte prin-
cipal de un curso dado por el autor en el semestre de invierno de 1950/51.
Las variaciones introducidas por los editores han sido més bien formales
y de poca importancia, sin que afecten en absoluto al eontenido del libro.
Las obras todas de Eugen Fink son realmente profundas y siguen su pro-
pio ritmo de pensamiento (recuérdese el estudio sobre Nietzsche publica-
do en Alianza). El libro que ahora presentamos no desmerece de sus ante-
riores publicaciones. En €l se ofrece una clara y profunda vision del sig-
nificade de la “experiencia ontologica” en la filosofia de Hegel, que es
también Ia experiencia de Ia lucha del mundo entre cielo y tierra, luz y
tinieblas, etc. Analiza la construccion hegeliana de la “historia del ser”,
del despliegue dialéctico de la idea a partir de la inicial contradiccién
del ser mismo. Fink dedica un par de capitulos para discutir la interpre-
tacion heideggeriana de Hegel, siempre digna de tenerse en cuenta, aun-
gue no siempre compartida. Por lo «dicho se comprende facilmente qué
magnifica introduccion al pensamiento dificil y discutido de Hegel repre-
senta esta obra de Fink. Conceptos hegelianos fundamentales como identi-
dad y diferencia, ser-en-si y ser-para-si, mito y filosofia, ser y saber, etc.
son tratados muy atinadamente y discutidos en su problematica esenecial
Y como Hegel constituye para Fink el logro mas pleno de la metafisica oc-
cidental, podemos decir que el presente libro sirve también de introduc-
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cion a la problematica filosofica en general. La obra consta de dos partes:
la primera trata punto por punto el concepto de experiencia y los més
fundamentales conceptos de la filosofia hegeliana. En la segunda se es-
tudia la transformacion de la experiencia ontoldgica en dialéctica cosmo-
lo6gita: la experiencia del ser es a la vez experiencia del mundo.— A. ES-
PADA.

RODRIGUEZ DE YURRE, G., Marzismo y marzxisias, BAC., Madrid 1978,
12x 19, 270 p.

Gregorio Rodriguez de Yurre lleva largos afios de profesor en Vitoria
y, después de serios estudios e investigaciones sobre temas ético-sociales,
publicé en enero de 1976 su gran obra documentada y casi exhaustiva so-
bre El Marxismo (dos vols. editados por la B.A.C. malior), Dos afiog mas
tarde (enero de 1978) el autor ofrece en la coleccion popular de la B.A.C.
el libro que ahora presentamos. Se trata de un resumen de aquella gran
obra para facilitar informacién de primera mano al publico en general
Pero no por tratarse de un resumen deja de presentar analisis minucio-
sos y detallados sobre los puntos basicos del marxismo. Y no sélo del pen-
samiento de Marx, sino también —y sobre todo— del desarrolic del mar-
xismo en sus pr1n01pa1es secuaces, principalmente en la Unidén Soviética
a partir de 1917. El autor muestra su gran competencia, su amplio cono-
cimienfo de los aspectos filoséficos, politicos, econémicos y sociales de los
paises de régimen comunista. Con ideas claras y precisas, realiza una cri-
tica radical y certera del pensamiento, de los objetivos y de las tacticas
marxistas. Se evidencia el contfaste entre lo que predican algunos euro-
comunistas y la actuacién concreta de todos los partidos comunistas, sin
exceptuar los de las propias naciones europeas. El autor convence plena-
mente en sus afirmaciones al estar éstas respaldadas por la fuerza irre-
batible de los hechos.— A. ESPADA.

TIERNO GALVAN, E., Idealismo y pragmatismo en el siglo XIX espaiiol.
Tecnos, Madrid 1977, 23 x 16, 167 p.

El libro del profesor Tierno Galvan consta de tres escritos sobre la
novela histérico-folletinesca, D. Juan de Valera o el buen sentido, y el
prefascismo de Macias Picavea. La obra puede situarse en la direccién de
la, teoria de la novela de Lukacs, y los escritos sobre analisis de la margi-
nacion social de M. Foucault. En efecto, el primer esecrito refleja los valores
y contravalores aludidos por la novela histdorico-folletinesca en referen-
cia a la Espafia de la época: El distanciamiento de la burguesia y el pue-
blo, la rigidez artificial de casta, la ambicién de poder politico-econdmico
disfrazado de patriotismo, etc. La creacion de Valera nos confirma en lo
mismo. Se describe el espiritu pragmatista y mercantil y sus relaciones
con el liberalismo de la época, y la burguesia de negocios que ha venido
a ser la burguesia revolucionaria. Finalmente se analiza la figura de Ma-
cias Picavea, su comprension del problema nacional, lo que pudo ser y
no fue la democracia castellana del fundador de “La libertad” de Valla-
dolid, sus relaciones con la Institucién libre de Ensefianza, el krausismo y
la generacmn del 98 de la que el Profesor propone una revision, para
terminar apuntando los elementos nihilistas y prefascistas con su utlllza—
¢ion posterior en nuestra historia reciente. El libro contempla, desde otro
angulo también de. gran interés, la moralidad social espafiola analizada
con otro método por el profesor Aranguren.— D. NATAL.
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BORCH, K. H., La economia de la incertidumbre. Tecnos, Madrid 1977, 23
x 16, 223 p.

Las feorias econdmicas insisten frecuentemente y con entusiasmo en
su valor cientifico. El autor, discipulo de O. Morgenstern, nos presenta
ejemplos sencilibs como el comprador de Bolsa gue actia en base a su
teoria econémica cientifica mientras el vendedor hace lo contrario por
causa de esa misma razén cientifica pero uno de los dos se equivoca. Por
ello K. Borch cree fundamental estudiar la variable incertidumbre y su
influencia en la economia. Asi revisa la teoria de la utilidad e introduce
el esquema de la probabilidad, v la teoria de los juegos de Morgenstern y
Von Neumann aplicadas al analisis econémico. Sobre estas bases se es-
tudia la seleccion de cartera, el equilibrio de mercado, los objetivos de la
empresa y las decisiones de grupos. La lectura de la obra es relativamen-
te sencilla y su interés evidente no s6lo en economia sino también en te-
mas electorales de tanta actualidad en nuestro pais. K. H. Borch es pro-
fesor en la Escuela Noruega de Economia y Administracién de la Univer-
sidad de Bergen.— D. NATAL.

GRASSI, E., Humanismo y marxismo. Critica de la independencia de la
ciencia. Ed. Gredos, B.H.F.,, Madrid 1977, 13x 20, 313 p.

La Biblioteca Hispanica de Filosofia incorpora a su lista este nuevo
libro de Ernesto Grassi, en precisa version de Manuel Albella Martin, El
autor tiene en su haber valiosas investigaciones sobre el humanismo ita-
liano y las ideas fundamentales que contiene la presente obra, las habia
ya adelantado en otras anteriores. El mismo nos remite a Macht des Bil-
des: Ohnmacht der rationalen Sprache (Poder de la imagen: impotencia
del lenguaje racional, 1970). “El presente trabajo tiene por objeto iniciar
al lector en el pensamiento humanistico y su problemdatica” (p. 7). Esta
problematica se centra en resaltar la concordancia entre intuiciones ba-
sicas del humanismo italiano y puntos esenciales de las teorias marxistas;
se destaca el paralelismo entre la postura que adoptaron los humanistas
frente a la escolastica, y la critica que el marxismo hace al racionalismo
de Descartes y al idealismo aleméan (p. 111). En ambos casos nos encon-
tramos con un humanismo realista y concreto, frente a toda clase de
idealismo y abstracciones. A lo largo de las paginas del libro se patentiza
la genialidad de algunas anticipaciones de los humanistas sobre temas
gue después ha recogido el marxismo con pretensiones de originalidad:
la insuficiencia de un pensamiento puramente especulativo, la unién de
teoria y praxis, la importancia del trabajo, el papel del lenguaje, 1a com-
prension del hombre desde la historia, son ideas a veces insinuadas y a2
veces tratddas con profundidad por los autores resefiados por Grassi:
Francesco Petrarca, Coluccio Salutati, Cristoforo Landino, Angelo Polizia-
no, Mario Nizolio, Lorenzo Valla y Giambattista Vico. Ya nos advierte el
Autor que la tradicion humanistica no debe considerarse aisladamente,
sino que su significacién aparece mas nitida cuando se la compara con
la Antigiiedad en general y cuando se estudia su vigencia en la moderni-
dad, incluso en nuestra propia actualidad. Muchas afirmaciones de hoy
vienen a ser ecos de aquella tesis fundamental de humanismo italiano de
que s0lo una concepcion total del hombre nos llevari a resolver los pro-
blemas de la sociedad. Profundas y certeras reflexiones las de Grassi, al
ponernos en contacto con el pensamiento vivo y sugerente de autores mas
o menos olvidados. Aclerto también por la seleccién de textos con que se
corona la obra. Trabajos como el presente nos ayudan a comprender y
apreciar mejor la historia del pensamiento y su valor teérico para noso-
tros— A. ESPADA.
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UNA JUAREZ, A., La filosofia del siglo XIV. Contexto cullural de Walter
Burley. Fd. Biblioteca “La Ciudad de Dios”, San Lorenzo de El Esco-
rial, Madrid 1978, 17x24, XXIV - 448 p.

Como el propio Autor explica, el presente estudio se inicio bajo los
auspicios del Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, mediante la
concesiéon de una Beca de intercambio cultural con la “Katholieke Univer-
siteit te Leuven”. Agustin Ufia Juarez, joven filésofo e investigador, nos
ofrece el fruto maduro de su paciente tarea. Y en realidad tenemos ante
nuestros ojos una obra densa y lograda sobre la filosofia del siglo XIV en
general y en concreto sobre la figura de Walter Burley. El propésito
anunciado por el Autor y, a nuestro modo de ver, perfectamente logrado,
es “esclarecer mutuamente una época —el siglo XIV filoséfico— y el sig-
nificado historico de una figura: Walter Burley”. Uia Juarez ha empren-
dido su tarea con entusiasmo, con “intensa dedicacién”. El mismo afirma
que el tema lo merece. Y aqui podemos afiadir: que también el propio
Autor merece nuestra felicitacion por la labor realizada. Sin concesiones
de ningun tipo, el libro que presentamos es de estricta investigaciéon. Y
de palpitante actualidad. Cada vez cobra méas impotrtancia y significado
este siglo de transicion y puerta de la modernidad que es el siglo XIV.
“Sobre el siglo XIV se poetizo en exceso. Ha llegado 1a hora de conocerlo
y valorario”. El material de primera mano con que ha trabajado Ufia Jua-~
rez, el equilibrio de sus juicios, su amplio conocimiento del tema y su pro-
fundidad filoséfica son realmente admirables y el presente libro nos ser-
vira de ahora en adelante para mejor conocer y valorar eéste siglo.

El indice del libro que presentamos nos da una clara idea de la tema-
tica abordada. Después de una nota inicial de Bibliografia selecta, se di-
vide la obra en tres partes: La primera (pp. 1-168) es un estudic biobi-
bliografico sobre Walter Burley: su vida, sus obras y doctrinas, su influ-
jo. Comienza el Autor exponiendo detenidamente el estado actual de la
investigacion sobre la figura de Burley. Indica los pasos fundamentales
de su vida y la lista de sus obras, con las observaciones y precisiones his-
torico-criticas pertinentes. Estudia también las influencias y los aspectos
metodologicos mas destacados... Y después de la “presentacion de la figu-
ra humana e intelectual de Burley, su obra, motivaciones y técnicas e
influjo posterior, creemos 1util extendernos ahora en una aproximacién
panoramica al marco general del pensamiento circundante y a los diver-
sos ambitos intelectuales de su formacién” (p. 171). Es el cometide de
la segunda parte (pp. 169-272), dividida a su vez en fres apartados gene-
rales: el siglo XIV, la universidad de Oxford y la de Paris. Para introdu-
cirnos en el siglo XIV comienza de nuevo el Autor pasando revista a las
investigaciones e interpretaciones mas representativas, con el correspon-
diente andlisis y valoracién critica de cada una. Las conclusiones a que
llega, podemos resumirlas asi: “Fl siglo XIV no estd atn enteramente
conocido, pero tampoco estd olvidado. Aun permanecen en la oscuridad
importantes datos sobre la vida, obras y doctrinas incluso de figuras tan
sobresalientes como Scoto y Ockham, y otros pensadores de la época es-
peran aun monografias mas pormenorizadas. A todo ello se debe el que,
por ahora, cualquier intento de sintesis global se halle frente a obsticu-
los insalvables... Sin embargo, no todo es oscuridad. Aportaciones de nues-
tro siglo vienen proyectando luz decisiva en diversos dominios... Lo que
llamamos siglo XIV filos6fico parece dificil de comprender sin tener en
cuenta la continuidad de fondo qgue lo vincula al siglo XIII. Lo cual no
prejuzga la originalidad del “nuevo espiritu” que el siglo XIV introdujo
en la visibn de la problemética filoséfica... En cuanto a la valoracién del
siglo XIV, aunque todavia suele ser negativa en confrontacién con el si-
glo XIII, sin embargo, una nueva vision se va abriendo paso en los ulti-
mos decenios, resaltando la originalidad y la proyeccion de futuro impli-
cada en el nuevo clima cientifico, que se inaugura en el transcurso del si-
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glo... En conclusién: podria afirmarse que el momento filos6fico en que
se expresé Burley se halla hoy en trance de franca recuperacién. Las mas
recientes expresiones historiograficas sobre esa época parecen avanzar en
tal sentido” (pp. 233-238). En las paginas siguientes se expone la situacion
de la universidad de Oxford en el tiempo en que fue frecuentada por Bur-
ley, con las corrientes de pensamiento que entonces reinaban alli. E igual
mente se pasa revista a la situacién en que a principios del siglo XIV se
encontraba la universidad de Paris, con sus diversas facultades... En la
tercera y ultima parte (pp. 273-426) se hace un recuento de las fuentes
del pensamiento de Walter Burley y su relacién con algunos pensadores
contemporaneos, especialmente con Ockham. El Autor es consciente de
adentrarse en un “campo todavia no suficientemente explorado y que exi-
giria aun una ulterior atencion” (p. 275). Pero él desarrolla con singular
maestria y amplia erudicion esta tultima parte, exponiendo a la vez el
pensamiento de Burley y encuadrandolo en el marco histérico general...
Finalmente, la obra queda redondeada por los indices completos que se
nos ofrecen: de manuscritos, de autores, de temas y de léxico especial o
técnico.

Si se nos permite pecar de reiterativos queremog nuevamente enviar
nuestra felicitacion al Autor por esta obra que realmente destaca en el
campo de la investigacion espafiola. Creemos que en el futuro debers con-
tar con este estudio todo aquel que quiera acercarse a la tematica filoso-
fica del siglo XIV.— A. ESPADA.

Moral y Derecho

GARCIA TRAPIELLO, J., El problema de la moral en el Antiguo Testa-
mento. Editorial Herder, Barcelona 1977, 19x12, 246 D.

Exterminios, crueldades, venganzas, odios e imprecaciones narrados
en el V.T. son hechos que han herido la sensibilidad moral de los cristia-
nos desde los primeros siglos. Los intentos de aclaracion han sido multi-
ples. Tal vez pueda decirse que cada época ha ofrecido su propia inter-
pretacién. El cristiano de nuestros dias, més critico y exigente, encuen-
tra insatisfactorias las explicaciones de épocas pasadas y desea una res-
puesta actualizada. Es la pregunta a la que se propone responder Garcia
Trapiello con su obra. Ofrece variantes dignas de subrayarse, como su li-
berarse de la necesidad de solucionar caso por caso singularmente y de
la, impostacion negativa centrada en resolver las dificultades. Ha preferi-
do el enfoque positivo que subraya los elementos basicos de la moralidad
positiva del V.T. Elementos, si, porque no podemos esperar del V.T. un
sistema moral completo y eoherente. Seria prolijo enumerar tales elemen-
tos fundamentales, mucho mas dada la nitidez con que los subraya el pro-
pic autor. Sin duda la lectura de su estudio serda provechosa para cuantos
anhelen alimentarse con el mensaje biblico.— Z. HERRERO.

BGC%E, F., Fundamental moral, Kosel Verlag, Miinchen 1977, 22x13.5,
D-

18e ha escrito ya tanto sobre la crisis de la moral en los ultimos
aflos! Bockle resume las conclusiones de su constante reflexionar scbre
tan numerosos escritos. Quisiera ofrecer un proyecto de moral sistematica
rejuvenecida. No predominan las soluciones de problemas concretos, sino
los fundamentos més caracteristicos de 1a teologia moral cristiana, y éstos
en didlogo ininterrumpido con las restantes ciencias del hombre. Entra
de esta manera en el estudio interdisciplinar, tan deseado y aplaudido
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hoy dia. Es su contestacion a la apremiante invitacion del Concilio a lo-
grar una presentacion renovada de la moral— Z. HERRERO.

INNOCENTI, E., Doittrina sociale della Chiesa, Istituto. Padovano di Arti
Grafiche, Rovigo 1978, 19x12, 293 p.

La militacia del creyente cristiano es una necesidad que se deja sen-
tir imperiosamente. Su consecucién parece imposible sin la presencia de
un cuadro dirigente capacitado psicolégica e intelectualmente. Precisa-
mente este cuadro dirigente es el destinatario elegido por el autor para
ofrecerle un sistema de ideas sociales “seguras”, en sentir de Innocenti.
La elaboracion se cifie muy de cerca al llamado sistema tradicional, divi-
diéndolo en dos partes a las que titula: a la primera, parte negativa o .
‘destruens”, y a la segunda, parte positiva o “construens”. Trasluce su
buen conocimiento de los documentos magisteriales y se convierte en re-
flejo fiel de las interpretaciones oficiales. Podria completarse de manera
muy positiva con la exposicidon de las diversas interpretaciones de los mis-
mos documentos comentados en el texto— Z. HERRERO.

GARCIA CANTERO, G., El divorcio, BAC. Popular, Madrid 1977, 19x11.5
175 p.

A nivel teérico abstracto ofrece numerosos elementos de reflexion muy
aceptables, como su descripcion de la sociedad cambiante, la fragilidad
de una filosofia matrimonial hasta ahora considerada inamovible. Aten-
cién especial merece su exposiciéon sobre las consecuencias psicologicas
del divorecio, sus posibles conexiones con la tendencia al suicidio y la va-
liente denuncia de la falsedad de determinados datos estadisticos mucho
méas de la tendenciosa interpretacion de los mismos. Es c¢laro el buen ser-
vicio informativo que estd llamado a prestar a la sociedad espafiola en
unos momentos en los que tan ampliamente se esta debatiendo el tema
entre nosotros.— Z. HERRERO.

RENDTORFF, T., Politische Ethik und Christentum, Chr. Kaiser Verlag,
Miinchen 1978, 20x 12, 67 p.

Afronta la reflexion sobre el terrorismo no en cuanto identificable
con la crisis que la sociedad sufre actualmente, sino visto como sintoma
de 1la misma. Considera que la misma organizacion democratica encierra
en su seno ciertos elementos degenerables en terrorismo. Sostiene que el
juicio ético sobre el terrorismo no puede pronunciarse desde la platafor-
ma de los pfincipios abstractos, sino desde las situaciones concretas y sus
condicionamientos histéricos. Defiende la justificacién ética del empleo
del poder estatal para amordazar a un terrorismo que tiende a estrangu-
lar a la sociedad. La eficacia de esta lucha depende del consenso, mayor
o menor, logrado, entre los diversos partidos politicos y poderes estata-
les. No olvida, finalmente, que el terrorismo, como sintoma de la erisis de
la convivencia soclal, exige a la sociedad un mayor compromiso en la
educacion de la libertad dirigida por la responsabilidad: libertad respon-
sable—~ Z. HERRERO.

CARBONNIER, J., Sociologia juridica, Editorial Teenos, Madrid 1977, 23 x
15, 363 p.

iQué podriamos deeir sobre la obra-de un conocedor del tema como
J. Carbonnier! La sociologia juridica “engloba todos los fenémenos de los
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cuales el derecho puede ser causa, efecto u ocasién, incluidos los feno-
menos de viclacion, de inefectividad o de desviacion”. Atrayente tema de
estudio por las mutuas interacciones existentes entre 1la sociedad y su
configuracién juridica. Esta crea un estilo social que, a su vez y gracias
a su dinamismo, impide el anquilosamiento de la regulacion juridica,
so pena de ser ocasion de la inefectividad, desviacién y hasta violacién
de dicha regulaciéon por parte de los integrantes de la sociedad. Acom-
pafia su estudio con una magnifica erudiciéon histérico-juridica y con una
respetuosa aceptacién de los condicionamientos de todo estudio cientifi

¢o.— Z. HERRERO. .

CAMPBELL, C., Hacia una Sociologia de la Irreligién. Tecnos, Madrid 1977,
23 x 166, 147 p.

Hasta ahora se ha hecho preferentemente sociologia de la religion,
pero qué ocurre con Ila sociologia de la irreligion en una sociedad donde
los antepasados consideraban a los profetas librepensadores, a los cris-
tianos ateos, y sus herederos son agnésticos preferentemente catélicos
o preferentemente protestantes cuando los agnoésticos dicen carecer de
referencia alguna. En esta obra que es un estudio serio sobre el rechazo
de la religién cuando aquél provoeca solamente ya reacciones bastante
normales se estudian los movimientos irreligiosos de los siglos XIX y XX,
y su relacion a la moralidad y a la politica. El profesor de la universidad
de Yale abre aqui un campo que solamente ha comenzado, pero que se
prevee de interés extraordinario.— D. NATAL.

OSUNA, A., Derecho natural y Moral cristiana. Estudio Teolégico de San
Esteban, Salamanca 1978, 21 x 13.5, 327 p.

La Editorial San Esteban abre la seccion Glosas con este libro de un
especialista en Derecho natural, que se enfrenta con el problema fronte-
rizo del iusnaturalismo entre catélicos y protestantes centrandose prin-
cipalmente en torno al pensamiento ético-juridico de Karl Barth y otros
autores reformadores y afines. Mientras que los catélicos apoyan mayo-
ritamente la moral en el Derecho natural y hasta en la ley positiva, los
protestantes generalmente prescinden y rechazan expresamente la doctrina
tradicional catélica sobre la ley y el Derecho natural. Tanto los catdlicos
como los protestantes estdn haciendo una reflexion revisionista con una
vuelta a las fuentes reveladas, donde apoyar la moral. Sin embargo no
se puede prescindir del Derecho, que reconocieron los protestantes en
la Paz de Westfalia y es necesario hoy, especialmente el iusnaturalismo
cristiano para dar contenido al Derecho positivo y a la misma Moral pi-
blica. No se puede confundir el Derecho con la Moral, que tiene también
sus afinidades ineluso con Ia Teologia, donde estan anclados algunos fun-
damentos antropolégicos de raigambre cristiana, 1o que puede facilitar
el dialogo entre los hermanos separados con un régimen de Cristiandad
ecuménica. Hay que felicitar a la Editorial San Esteban por su apertura
ecuménica y renovadora.— F. CAMPO.

MARTI BONET, J., Roma y las Iglesias particulares en la concesién del
gglio a los Obispos y Arzobispos de Occidente. Herder, Barcelona 1976,
x 16, 241 p.

Se trata de una tesis doctoral elaborada en la Facultad de Historia
de la Universidad Gregoriana, donde se estudia el origen y evolucion del
palio, como insignia sacra, que tiene sus antecedentes en la toga romana
y significa una vinculacién con la Santa Sede. Esta ligazén o dependen-
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cia con el palio, que comienza en el siglo VI en Occidente, como una “pre-
clara insignia de honor” desemboca luego en una nueva concepceion juri-
dica del Metropolitano, al reservarse el palio a los Arzobispos con una su-
misién centralizadora en la reforma gregoriana.

El autor quiere ver en el palio un anticipo de colegialidad, por lo que
le felicita el Cardenal Marcelo Gonzalez; pero en realidad mas que un
prototipo de colegialidad lo fue de centralizacion como lo reconoce el
mismo aufor (p. 231). Se analiza bastante bien la evolucion desde el siglo
VI al XIII, en el que se configura la institucién con un decaimiento de la
autoridad de los Metropolitanos. Se hace una sintesis presentando con-
clusiones precisas al final de cada capitulo o parte y en el epilogo, donde
aparece la fundamentacién histérica, juridica y teolégica de esta mst1—
tuciéon del palio— F. CAMPO.

LOHMANN VILLENA, G., Las ideas juridico-politicas en la rebelibn de
Gonezalo Pizarro. La tramoya doctrinal del levantamiento contra las
Leyes Nuevas en el Peru. Casa-Museo Colén y Semiinario Americanis-
ta de la Universidad de Valladolid 1977, 24x 17, 112 p.

Hace la presentacion de esta monografia el Catedratico D. Demetrio
Ramos haciendo ver la competencia investigadora del autor, que esta
avalada por publicaciones conexas como D. Pedro de la Gasca, Antonio
Ledn Pinelo, Vazquez de Cepeda etc. con raices y repercusmnes valliso-
letanas, porque algunos de ellos murieron en Valladolid de donde eran
originarios, como Vazquez de Cepeda, al que califica Lohmann “Gran
Maestre de la revuelta”. Las ideas innovadoras de las Leyes Nuevas de
1542 y 1543 eran un cambio de politica, que limitaba los derechos de con-
quista y 1a autoridad de los conquistadores, por lo que légicamente tenia que
venir una reaccion apoyada por hombres de leyes, religiosos, clérigos y
soldados fieles a las antiguas ideas teocraticas y a la donacién pontificia.
Este es el problema clave o neuralgico que late en el fondo, al que se hace
escasa y breve referencia en las pags. 74-75. Se procura m4s bien presen-
tar la documentacion y hacer ver la participacién de los principales perso-
najes de aquella época con una fundamentacion juridico politica que les
llevaba desde la sumisién hasta la rebeldia.— F. CAMPO.

BERNARDEZ _CANTON, A., BRESSANN, L. CANTELAR, F., ete. El vinculo
matrimonial. ¢Divorcio o indisolubilidad? BAC, Madrid 1978, 20x 12,
577 p.

En los momentos actuales cobran auge los movimientos divorcistas,
apoyados en el Derecho Romano, en la Filosofia existencialista y en
la praxis del entorno occidental, por lo que se hace necesaria una infor-
macién serena de especialistas, que pueden servir de orientacion princi-
palmente a los espafioles un poco desconcertados por la propaganda ideo-
16gico-politica, en favor del divoreio vincular.

Ha dirigido 1a obra T. Garcia Berberena, que sefiala en la Introduc-
cién el fin de las contribuciones para informar desde una perspectiva cris-
tiana, y hacer ver las consecuencias funestas del divorcio. R. Trevijano
analiza el problema del “Matrimonio y divorcio en la Sagrada Escritura”,
H. Crouzel, “La indisolubilidad del maftrimonio en los Padres de la Igle-
sia”, A. Garcia y Garcia en el primer milenio; F. Cantelar desde el siglo
XII hasta Trento; L. Bressan en el Concilio de Trento; U. Navarrete en
el privilegio de la fe y constituciones pastorales del siglo XVI; A. Mostaza
desde el siglo XVI hasta el Vaticano II, G. Garcia Cantero en los Estados
modernos y A. Bernardez Cantén en la época postconciliar. El divorcio
vincular no es s6lo un mal menor, sino algo que va contra la Teologia, 1a
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Moral y el Derecho de la Iglesia, cuya doctrina debemos seguir ecomo cris-
tiancs— F. CAMPO.

TIBAU, N.,, CALVO, M., CORRAL, C., etec. Causas matrimoniales y matri-
monio candénico hoy en Espafia. Foro Gallego, Santiago de Composte-
la-La Corufia, 1977, 24x17, 120 p.

Se publican en este volumen las ponencias de las II Jornadas Infor-
mativas sobre temadatica actual de Derecho Canénico, celebradas en San-
tiago de Compostela del 10 al 12 de septiembre de 1976 por la Asociacién
Espafiola de Canonistas.

Hace la presentacion N. Tibau resalfando el éxito de las ponencias
presentadas por especialistas como M. Calvo sobre “El Motu proprio Cau-
sas mdtrimoniales: el fuero competente y la constitucion de los tribuna-
les”, F. Lodos, sobre “Apelaciones y casos especiales”, segtin el mismo Mo-
tu proprio; A. de Fuenmayor, “la crisis del sistema matrimonial civil su-
pletorio”, R. Garcia LoOpez, “La patria potestad en las decisiones eclesias-
ticas y su ejecuciéon por la jurisdiccion civil?, J. Manzanares y T. Garcia
Barberena, “Nueva codificaciéon del Derecho Sacramental, anotaciones al
esquema propuesto por la, Comisién Pontificia”, y C. Corral, quien pone el
epiloge con una “Resefia de las II Jornadas de Asociaciones de Canonis-
tas”. Su lectura sirve para ponerse al dia en temas de actualidad matrimo-
nial y sacramental, que promovieron interesantes cologuios e intervencio-
nes entre los asambleistas.— F. CAMPO.

Histoéricas

SANTOS, A., Las Misiones bajo el Patronato portugués. Ed. Universidad
Pontificia de Comillas, Madrid 1977, 21 x 14, 696 p.

Con el titulo general “Cristianismo en crecimiento”, la Universidad
Pontificia de Comillas publica este tercer volumen sobre las Misioneg bajo
el Patronato portugués.

Su autor, Angel Santos Herndndez, ilustre jesuita, doctor en Historia
y en Misionologia, comienza su estudio con un extenso capitulo dedicado
al “Padroado portugués”, que fue, indudablemente, de la mayor importan-
cia en toda la evolucion de las Misiones a partir de 1a segunda mitad del
siglo XV y al que seguira, con igual o mayor fuerza el “Patronato espa-
fiol”.

Después pasa a estudiar el interesante capitulo de las Misiones de
1a India, labor prinecipal de portugués; para ocuparse seguidamente de la
jglesia malabar, con 1a famosa controversia de sus ritos; la misién de la
India oriental; la de Ceilan; 1a del Gran Mogol; la de Malaca e Indone-
sia. El libro termina con un capitulo dedicado a las misiones del Japén,
resaltando siempie la labor de Francisco de Javier y compaiieros jesui-
tas, que se opusieron en un principio a la entrada de otras Ordenes Reli-
giosas en el imperio del Sol Naciente.

Por todo ello, creo gue se trata de una obra historiografica importan-
te, y de un tema poco conocido entre nosotros. Es més, creo también —y
dicho sea esto con todo respeto hacia el autor del libro— que el P. Angel
Santos, tan versado en estos temas de misionologia, autoridad indiscuti-
ble, adolece de este mismo defecto cuando, al fiempo de estudiar, en el
capitulo II, las Misiones de la India, se echa de ver que no conoce bhien
1a labor llevada a cabo por la Orden de San Agustin en la misma India,
presente desde el afio 1572. Modestamente, me permito recomendarle mi
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tesis doctoral, publicada recientemente y precisamente con el titulo de “La
ORDEN DE SAN AGUSTIN EN LA INDIA” (1572-1622).— T. APARICIO
LOPEZ.

SIMON DIAZ, J., Dominicos de los siglos XVI y XVII: Escritos localiza-
dos. Ed. Universidad Pontificia de Salamanca. Madrid 1977, 19x13,
579 p.

De modestisimas “aportaciones para la Bibliografia de las Ordenes
Religiosas en Espafia” (APORE) califica el autor de este libro al conteni-
do, breve y sustanecioso, del mismo, y que no es otra cosa que una noticia,
un apunte y luego una nota bibliografica de los religiosos dominicos de
los siglos XVI y XVII que tuvieron que ver, de algin modo, con la pluma,
normalmente en los temas teologicos y filosoficos.

Esto mismo se ha hecho ya en un primer volumen, dedicado a “Jesui-
tas”, y esperamos se contintie con ofro de no menor valia e interés, con-
sagrado a la esclarecida Orden de San Agustin.

José Simén Diaz se ha valido para su trabajo de recopilaciéon de las
bibliografias cldsicas existentes, publicadas por los propios eruditos domi-
nicanos, y por las mas modernas, como son la Bibliografia dominicana de
la provincia bética; los Escritores dominicos del Reino de Aragbém, y los
del Reino de Valencia, asi como los del Principado de Catalufia.

El resultado ha sido més de 2.000 papeletas, con la noticia y nota bi-
bliografica del tedlogo y filésofo dominicano, cuyos escritos han sido loca-
lizados.

Del formidable elenco han sido omitidos cuatro autores que por si so-
los llevarian muchas paginas: fray Bartolomé de las Casas, fray Luis de
Granada, fray Domingo de Soto y fray Francisco de Vitoria.

Resaltemos, finalmente, la importancia que tienen en esta clase de
obras los “indices”. En ésta son modelo en su género el “Indice onomas-
tico de Autores”; el “Topografico”; el de “Bibliotecas”, y el “Indice de
Temas”.— T. APARICIO LOPEZ.

BORGES MORAN, P., El envio de misioneros a América durante la époce
espafiola. Universidad Pontificia de Salamanca, 1977, 34x16, 595 p.

El autor, que lleva bastantes afios dedicados a la investigacion sobre
la evangelizacion de América, nos ofrece en esta obra una gran sintesis
complementando principalmente los escritos del P. mercedario P. José
Castro Seoane en el siglo XVI. Aqui se afiaden las expediciones por cuen-
ta de la real hacienda hasta el siglo XIX. Otros autores como los PP. Pe-
dro Nolasco Pérez, mercedario, Fidel de Lejarza, franciscano, Lazaro de
Aspurz, capuchino, etc. han contribuido a la publicacion de documentos
sobre esta materia.

Aqui, a Io largo de mas de 500 paginas, va apareciendo el numero, ca-
tegoria, modo de hacer el reclutamiento, selecciéon de misioneros, fecha y
destino de las expediciones con su bagaje, aportando a veces datos nove-
dosos, Gracias a esta gran sintesis se tiene a mano un valioso instrumento
de ayuda para investigadores y estudiosos de la evangelizacién de las Indias
y su realidad auténtica. Dado el periodo que abarca de mas de tres siglos,
la obra no es completa y se eomprueba, por ejemplo, 1a omisiéon de varias
expediciones de agustinos en el siglo XVI. De todos modos el libro presen-
ta un gran paso de avance, que Dprestard muy buenos servicios por su
contenido e indice analitico de autores y lugares.— F. CAMPO.
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ESTUDIOS SOBRE POLITICA INDIGENISTA ESPANOLA EN AN{ERICA.
Ed. Seminario de Historia de América, Universidad de Valladolid 1977,
24x17, 463 D.

El presente volumen es el resultado del Simposio conmemoratwo del
V Centenario del Padre las Casas, Terceras Jornadas Americanistas, cele-
bradas en la Universidad de Valladolid.

El resumen vendria expresado muy bien en las siguientes palabras
que aparecen en el frontispicio del libro: “Contacto, proteccionismo, re-
parto de mercaderias, propiedad indigena y resguardos, nativismo, asimi-
laciones técnicas, ejemplos asistenciales, sobre el nacimiento del P.-las
Casas”.

En la presentaciéon que hace el profesor Demetno Ramos, nos asegu-
ra que “no s6lo ha logrado avanzarse notablemente en la blograﬁa del
gran dominico espaifiol..., sino también en muchos de los problemas que
fueron objeto del temario propuesto.

El mismo profesor y alma del Seminario de América de la Universi-
dad de Valladolid resalta algunos de los trabajos, al mismio tiempo que
hace una sintesis del contenido de la obra.

Valiosa aportacién la de estos ilustres americanistas; como son la
del Dr. Franz Moya, el cual manejando los mismos datos que Borah, lle-
ga & conclusiones muy distintas sobre el problema de la poblacién de la
Espaiiola.

Por su parte, los estudios del Dr, Leén Port111a y del Dr. Navarro
marcan, en camblo la ejemplar reacciéon para proteger al indigena, de-
mostré,ndonos la existencia de una constante, a través de los tiempos.

De extraordinario califica el profesor Ramos el contenidc de la sec-
cion. dedicada a los aspectos sociales. Como es de enorme interés igual-
mente, el estudio sobre los movimientos “nativistas” que realizan los pro-
fesores Diez Garretas y Varela Marcos.

Por todo ello, creo que hay que felicitar con elogio al Seminario Ame-
ricano de la Universidad de Valladolid por publicaciones eomo 1a presen-
te, y por otras de igual relieve que ya conocemos y gue en su dia fueron
analizadas y juzgadas en esta misma revista.— T. APARICIO LOPEZ.

URREA FERNANDEZ, J., La pintura italiana del s. XVIII en Espafia. Pu-
blicaciones Universidad de Valladolid, Valladolid 1977, 17 x25, 574 p.

Espafia ha heredado un cuantioso material estético de artistas extran-
jeros. El estudio de ese material parecia reservado también a los estudio-
sos e investigadores extranjeros que venian a Espafia a preparar sus tesis.
Gracias a Dios desde hace algtin tiempo los mismos espaficles han comen-
zado a estudiar ese legado y asi han ido apareciendo estudios sobre 1la
pintura holandesa, flamenca, italiana, francesa. Una hermosa parcela era
esta de la pintiira italiana del s. XVIIT en Espafia. tsn envicuecida sobre
todo a través de Isabel de Farnesio y su hijo Carlos III. Un estudio se-
mejante implicaba no sélo dotes de artista para reunir materiales, com-
paracmnes con otras colecciones ifalianas y mundiales, critieas de arte,
ete., sino también investigacion de archivo sobre encargos. hechos desde
Madrld a Roma, Népoles y Venecia especialmente. Juntamente exigia un
profundo conocimiento de los artistas que trabajaron directamente en Es-
pafia y de sus andanzas por las ciudades espafiolas. El Dr. Urrea ha dado
cima cumplida a su tarea y nos presenta en este grueso volumen el resul-
tado de sus investigaciones. El autor nos da una Introdueciéon sobre la
pintura italiana del s. XVIII, los esquemas biograficos de pintores italia-
nos que trabajaron en Espafia, las colecciones espaficlas de pintura ita-
liana, un Catalogo provisional de las obras. Una colecciéon de 173 liminas,
el apéndlce documental, la Bibliografia y tres indices complementarlos
Sever-Cuesta se ha esmerado en la presentacion.— L. CILLERUELO.
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SALGADO, J. M., Le Bx de Mazenod et Pie IX. Vaticana, Citta del Vati-
cano 1976, 17x 24, 66 p.

El Pontificado de Pio IX es uno de los mas complejos y ricos de la
Historia contemporanea de la Iglesia, época de profundas tensiones y de
un gran resurgimiento eclesial.

Para comprender mejor este periodo, era oportuno que después de la
beatificacion de Ch. E. de Mazenod, fundador de los Oblatos, se escribie-
se sobre las relaciones mantenidas entre él y Pio IX.

El autor ha trazado un documentado y preciso disefio de ellas tenien-
do encuenta las fuentes directas, y documentando todas sus afirmaciones.
Es una valida contribucion para comprender mejor el pontificado de Pio
IX, y el influjo gue Bx. de Mazenod pudo tener en la definicion del dogma
de la Inmaculada.— B. SIERRA.

PIOLANTI, A. L’Accademia di Religione Catfolica. Profilo della sua sto-
ria e del suo fomismo. Vaticana, Citta del Vaticano 1977, 17 x 24, 546 p.

El autor es consciente de la amplitud del tema afrontado, de ahi el
subfitulo, “Disefioc de su historia y de su tomismo”. De este modo quedan
aclarados los limites, dado que una verdadera historia de esta institucién,
podria ser escrita s6lo cuando se conozcan mas profundamente los movi-
mientos culturales de los siglos XVIII y XIX en Italia, tales como el ilu-
minismo, jansenismo, febronianismo, confra los que luché.

Son muchos los méritos de esta obra, que 1la hacen imprescindible pa-
ra quien desee estudiar este tema. Cabe destacar las fuentes inéditas usa-
das, la bibliografia, los indices onomésticos abundantes, y los frecuentes
apéndices. Todo ello junto con la exposicién clara, ayuda a comprender
la larga historia de esta institucion desde su fundacién en 1801, hasta su
incorporacion a la Pontificia Academia de Sto. Tomas en 1934, asi como el
pensamiento predominante, pero no exclusivo, del tomismo.— B. SIERRA.

PALACIOS, L-E., La prudencia politica (4> ed.). Gredos. Madrid 1978, 14
x 20, 168 p.

No suele ser- 1a politica algo a lo que acompafie la buena prensa. Sin
duda la prudencia ha de ser su condicién sine qua non de autenticidad;
pero resulta también que el oportunismo, no el auténtico sino el egoista,
con facilidad puede llegar a manipularla, en cuyo caso lo bueno se con-
vierte en lo peor. Pero hay otro oportunismo que seria el de las oportu-
nidades adecuadas en orden a aprovecharlas al méximo para el bien co-
mun. Es aqui donde la prudencia tiene un campo bien abonado para ha-
cer de la politica una auténtica virtud.

Eugenio Palacios intenta en esta obra defender la posibilidad de una
politica buena con bondad moral y que, por poder ser una auténtica rea-
lidad, ha podido dar sentido a su falseamiento por parte de lo que ha
sido una corrupeion de la politica.

La exposicién es clara, limpia y sin malabarismos de lenguaje filoso-
fico, lo que quizds explique, en parte, el haber conseguido ya una cuarta
edicién.— F. CASADO.

TARRADELLAS, J., SOBREQUES I CALLICO, J., Qué es La Generalitat de
Catalunya. La Gaya Ciencia, Barcelona 1977, 12 x 17, 100 p.

El profesor Sobrequés nos informa del camino seguido por la Gene-
ralitat de Catalufia desde sus origenes en el Medioevo hasta nuestros dias.
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Se exponen los pasos mads decisivos dados por Catalufia hasta el nombra-
miento de F. Macis como presidente en 1931. Se describen las realizacio-
nes mas importantes de esta época de restauracion y consolidacion, y la
creacion de gobiernos auténomos. Llegada la crisis de la lucha politica
la situacidn se enrarece por Ila oposiciéon de algunos bloques obreros y
campesinos y la presion de la Derecha, por otra parte. Aparece la figura
de LL. Companys y los momentos tristes de la politica contemporinea
en este pais. Finalmente la figura de Tarradellas es el tiempo de la larga
marcha y la espera del nuevo surgimiento, actualmente ya bien conocido.
El libro, al que precede un escrito de J. Tarradellas, informa también de la
labor cultural, econémica, urbanistica y social en general de esta notable
institucion “cabeza y casa” de Catalufia.— D. NATAL.

BONET I LLOVET, LL. M., Quins son Els Partits Polilics de Calalunya. La
Gaya Ciencia, Barcelona 1977, 12 x 17, 80 p.

Nacidos repentinamente de la clandestinidad a la luz del dia, era ne-
cesario explicar al publico en general las caracteristicas propias de los
partidos politicos reales a fin de ofrecer una primera informacion de quién
es quién en la nueva panoramica politica del pais. Por eso el autor nos
presenta el amplio espectro de los partidos politicos en Catalufia con un
esbozo de programas, lideres e intenciones. Las elecciones han dado oca-
sibn de hablar y proponer nuevas alternativas y explicar las anteriores
con mayor claridad. Antes de describir los partidos politicos se informa
sobre las instancias unitarias y el importante papel jugado, primero por
la Asamblea de Catalufia, y posteriormente en los ultimos tiempos por el
Consejo de Fuerzas pohtlcas y la Comisién de los Diez. El didlogo entre
partidos ha llevado a algunos cambiocs pero el libro responde aun per-
fectamente a la situacién actual. El! interés del libro es evidente, y sélo
queremos subrayar la desgraciada desaparicién del gran hombre politico
que fuera Josep Pallach.— D. NATAL.

GARCIA CALVO, Agustin. Qué es el Estado. L.a Gaya Clencia, Barcelona,
1977, 12x 17, 73 p.

Donde mejor se hable de recensiones quizds sea en la misma recen-
sién, eoncreta y una, y no en una teoria “al margen”. De ahi que recen-
sionar un libro no es aplicar una (supuesta) teoria ‘“recensionista” a un
libro, a cada libro. Por eso creo que la recension de un libro ha de ser
algo ‘«de” —este “de” no significa extraccién ni comparacién— ese libro
ha de ser el mismo libro, y no algo “sobre”, “bajo”, “ante”, “econ”, “con-
tra”, “desde”, tras”, ese libro. Sobra decir que Agustin escribe acerca de
“lo que sobra decir”, que en definitiva es lo que estd actuando “ahora mis-
mo” y no lo que actuarid o pueda que actiue. El piensa con la “vida” y con
un “contra-pensamiento” més que con el mismo pensamiento. Por eso se
autorecensiona: “Si hablas de una cosa, hablas contra ella: sélo se ha-
bla de aquello contra lo que se habla...” Pero ¢qué es el Estado? ¢Nos
basta decir que “Todo ejercicio de Poder necesita justificaciéon”? ¢Nos dice
algo el que “la alternativa es no acostumbrarse al sufrimiento y seguir
reaccionando criticamente”? Ese es Agustin Garcia Calvo.— J. CANO.

GUERRERO, F., El sindicato en la Espafia de hoy. BAC, Madrid 1978, 19x
12, 190 p.

Se trata agui de datr a conocer un poco mejor el panorama sindical
espafiol. Lo primero que impresiona es 1la historia de la Confederacidén
Nacional de Trabajadores. El espafiol de postguerra casi no puede tener
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ni la mas ligera idea de una. central sindical que consigue, por primera
vez en Europa, la jornada laboral de ocho horas, ya en 1919, con -obras
violentas pero tdambién con lideres como Angel Pestafia y Salvador Segui
(El noi de sucre). Comisiones obreras es mas reciente y su historia se tra-
ta con bastante rapidez dado su protagonismo en los ultimos afios UGT,
es bien conocida aunque resulta interesante, también con vistas al pre-
sente y futuro, sus relaciones con los gobiernos anteriores al 36 espanol
Finalmente se describe la formacion de USO, y algunos sindicatos de ins-
piracdion cristiana. En cuanto a éstos se intenta una propuesta de relan-
zamiento, pero a primera vista parece poco clara en cuanto a su sentido
y praxis concreta. La obra, que tiene verdadero interés termina con una
seleccion doctrinal de la Ig1e51a catélica, un resumen de los pasos mas
importantes del sindicalismo espafiol, y las siglas de los sindicatos hasta
otofio de 1977.— D. NATAL.

Espiritualidad

BALLESTERO, M., Juan de la Cruz: De la angustia al Olvido. Ed. Penin-~
sula, Barcelona 1977, 13 x20, 270 p.

El A. nos presenta un analisis estructural de la Subidg al Monte Car-
melo, de S. Juan de la Cruz. Peroc no se detiene en el lenguaje, ni en los
significados inmediatos, sino que se fija principalmente en esos vectores
de significacion que €l va subrayando pafa dar al libro un sentido pro-
fundo. El analisis subraya pues ciertos modos de decir y ciertag catego-
rias, que le servirdn para construir su sistema. El libro ofrece entonces,
no un subjetivismo, ni un objetivismo Ilingiiistico, sino una dialéctica
creadora que el mismo A. califica de “vertiente subjetiva del objeto”, como
una suerte de “interioridad objetiva” sui generis. Este modo de interpretar
es sin duda discutible: es obligar a los textos a hablar “légicamente” u “ob-
jetivamente”, cuando quiza S. Juan de la Cruz nunca pensé en tales sen-
tidos como los que va elaborando el intérprete. Y es, ademads, discutible,
ya que quizda dentro de esa hipoétesis, los textos pueden decir “objetiva-
mente” cosas muy variadas y aun quiza contradictorias, En todo caso,
es inevitable un “subjetivismo” del “intérprete”. ¥ el mismo Ballestero
nos ofrece magnificos eJemplos de tales posibilidades. Citaremos, como
ejemplo, el tema de la memotfia, y en general, 1a dialéctica de las facul-
tades del alma. Si S. Juan de la Cruz no se definié con bastante precisién
en ese tema, Ballestero le imita en esas indeterminaciones. Pero eg evi-
dente que un platénico y un aristotélico “interpretaran” de modos muy
diferentes toda esa dialéctica.. Podemos felicitarnos de afiadir un nuevo
estudio casteliano de S. Juan de la Cruz— L. CILLERUELO.

JIMENEZ DUQUE, B., La Espiritualidad romano-visigoda y mozdrabe.
Univ. Pont. Salamanca, Madrid 1977, 13x 19, 302 p.

La espiritualidad espafiola prosigue poco a poco sus investigaciones
siStematicas y ctiticas. Volumenes, como este que hoy presentamos a
nuestros lectores son realmente necesarios para proseguir el estudio de
nuestra historia espiritual. La labor de sintesis y recopilacién de fuentes
y. blbllografla permite a todos los que deseen consagrarse a la 1nvest1ga-
cion contar con medios o instrumentos apropiados de trabajo. Al mismo
tiempo, se va formando un aparato critico, que cada dia se va reforzan-
do y consolidando para discernir lo cierto y claro de lo falso y dudoso.
El volumen actual, debido al prestigioso D. Baldomero, nos presenta Ila



27 LIBROS 417

espiritualidad romana y visigoda, juntamente con la mozarabe. El es cons-
ciente de las dificultades que tuvo que superar por la escasez del ma-
terial espiritual seguro. No pretende pues hacer una historia de la Igle-
sia en Espafia, Io que seria demasiado, ni tampoco reducirse a puntos
especificamente espirituales. Ha escogido pues un término medio: sefia-
lar las lineas de fuerzs de caracter espiritual, que daban espiritu a los
sucesos historicos de la Iglesia. Con esta obra intenta D. Baldomero una
empresa herenlea, una suerte de historia critica de la espiritualidad es-
pafiola hasta el siglo XIX, al que ya dedicé algun trabajo. Es un magni-
fico ejemplo de vocacion cientifica y espiritual. El libro pertenece a la
Coleccion “Espirituales Espafioles” y lleva el ntmero 6 de las Monogra-
fias— L. CILLERUELO.

R. G. WARNOCK y A. ZUMKELLER, Der Traktat Heinrichs von Friemer
iiber die Untercheidung der Geister. Augustinus Verlag, ‘“Wurzburg
1977, 15x23, 280 Dp.

Los Editores de este pequefio Tractatus de Enrique de Friemar sobre
la discrecién de espiritus han prestado un excelente servicio a los estu-
diosos, acrecido con el cafacter bilingiie, conservando la antigua tradicion
alemana, y con el aparato critico y estudio del texto. La importancia del
Tratado es grande, ya que es la primera obra dedicada enteramente a 1a
“discrecion. de espiritus”. Enrique el Viejo (1 1340) es un siglo anterior
a Dionisio Cartujano (+1471), que pasaba por ser el primero que escribié
De discretione et examinatione spirituum. Enrique queda encuadrado en
un “agustinismo”, diferente de la corriente aristotélico~-tomista. El tér-
mino “espifitu” no se refiere tanto a la gracia cuanto al “instinto inte-
rior” es pues, un significado muy concreto. Distingue, pues, cuatro espiri-
tus, instintos o mociones interiores: Dios, dangel, demonio y mente, Dedi-
ca varios capitulos a las gracias gratis datas, pero los siete dones de
Isaias, no son mencionados ni juegan ningtn papel. El caricter del estu-
dio es “escolasfico” por su método y forma, agustiniano por su contenido
y tendencia, pero en todo caso teologico; no aparece aun el llamado “psi-
cologismo” de la Edad Moderna, aunque se anote la férmula experimento
probamus Los Editores terminan su estudio con las fuentes y modos de
citar de Enrique. En conjunto, es una obrita preciosa y magistral, pre-
sentada ademés con singular limpieza.— L. CILLERUELO.

JUAN DE LUZ, J. de S., Tratado del Espiritu Santo. Monte Casino, Za-
mora 1978, 14x21, 148 p. -

Puede parecer extrafio el hecho de que en el corazon de occidente,
a finales del siglo XV, se escriba un tratado sobre el Espiritu Santo. I.a
tercera persona de la Trinidad siempre ha sido postergada en la tradi-
cién occidental, muy ligada a lo encarnatorio en cuanto sensible. En la
oriental, por el contrario, se ha hecho més hincapié en lo pneumafolo-
gico.

Nos alegra sobremanera que se ponga al alcance de estudiosos y fer-
vorosos una obra de este tipo. Su contenido es eminentemente asecético-
mistico y totalmente practico. Con fuerte raigambre biblico-pafristica,
Fray Juan de S. Juan de Luz auna lo concreto y lo general, lo sensible y
lo trascendente, de una espiritualidad plenamente cristiana.

Tratados como éste, justamente interpretados y actualizados, pueden
cimentar una espiritualidad que sélo con los movimientos carismaticos y
pentecostales ha cobrado vigor en occidente.— A, RODRIGUEZ MERINO.
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FABERJ, F., Alcuni scritli e letlere. Vaticana, Citta del Vaticano 1977,
17x24, 136 D.

Mons. Faberj, mas que escritor fue un director de almas, de ahi que
destague mas su vida, que su obra, su experiencia espiritual, que su doc-
trina, aunque entre ambas existe una intima cotrelacién.

Este obra puede ser counsiderada muy bien como una complemento
de otra obra de G. Carillo sobre la vida y la espiritualidad de Mons. Fa-
berj.

Aqui encontramos dos tipos de escritos. Los primeros son estudios
realizados entre 1893-1930, sobre diversos temas, obedeciendo general-
mente a exigencias pastorales. Los segundos, que son los mas ricos y va-
liosos, son una serie de cartas escritas entre 1891-1930, a lag personas que
él dirigia espiritualmente. Aqui es donde mejor se refleja el pensamiento
espiritual y la sensibilidad humana y cristiana del autor.— B. SIERRA.

ROGER, F., Dindmica de lo provisional. Herder, Barcelona 1977, 11 x 18,
116 p. .

Con el sello propio y la impronta de Taizé, el Hermano Roger escribe
este libro al impulso de un aire nuevo que circula con visos de vendaval,
extendido por todo el mundo: el ecumenismo, basado en certeras espe-
ranzas, afloradas a raiz del Concilio Vaticano II. Anima incaleculable con-
fianza de reintegracion en las nuevas generaciones, gue, bebiendo en las
inagotables fuentes de la vida contemplativa, haran brotar caudales de
intimidad y de paz, al conjuro de la soledad y de la espera creativa. Vivir
el mistério del pueblo de Dios, ser solidarios de las inquietudes de todos los
hombres, salir al encuentro de los que creen y de los que no pueden creer,
son temas que deben calar muy hondo en todos los que aspiran a colabo-
rar en el establecimiento del Reino de Cristo, por la justicia y el amor. A
ello contribuira poderosamente este libro del Prior de Taizé.— M. PRIETO.

ROGER, F., Vivir lo inesperado. Herder, Barcelona 1978, 12 x 20, 140 p.

Corresponde este libro al tercer volumen del diario del Hermano Ro-
ger, Prior de Taizé. Es una especie de meditacion que el Prior de aquella
comunidad va haciendo a base de los acontecimientos diarios. En todos
ellos descubre una cuestion de fondo: la biusqueda permanente de su exis-
teneia, la razén de su vivir. El descubrimento de lo inesperado, aun en
los sucesos menos explicables, proyecta un rayo de luz que aviva la espe-
ranza y anima a seguir la marcha emprendida rumbo a la aventura, sa-
biendo que jamas estaremos solog y gue iremos consolidando la mas fir-
me andadura, con pasos de solidaridad. El Espiritu aletea sobre nuestras
frentes y la gracia de Jesus va fecundando nuestra labor ininterrumpida,
ejercida acompasadamente al consuno con los hermanos, en los campos
fértiles y dilatados en los que se va conformando el Reino de bendicidn,
de plenitud y de bienandanza del Padre.— M. PRIETO VEGA.

BLOOM, A., BMeditaciones sobre un tema. Peregrinacidon espiritual a tra-
vés del Evangelio. Herder, Barcelona 1977, 12 x 23, 156 p.

El ilustre Arzobispo Metropolita de la Iglesia Ortodoxa Rusa, sabe
muy bien los preparativos que requiere un viaje hacia lo eterno y las di-
ficultades que hay que superar hasta llegar al término del mismo. Refle-
jadas en las pdginas del Evangelio, ve las peripecias de los cristianos in-
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comprendidos, arriesgados, decididos, simbolizados por Zaqueo, Bartimeo,
publicanos o hijos prodigos, Samaritanos o Magdalenas, y que siempre han
encontrado el sosiego y la paz en el Padre de las misericordias. La cruz
se reviste de fulgores de gloria con la sacudida de la Resurrecciéon. Cruz
vy Resurreccion van siempre juntas, configurando la vida del cristiano ¥y
llenando, a plenitud, las aspiraciones de una humanidad ansiosa, inquieta
y con anhelos de lo infinito— M. PRIETO VEGA.

BENETTI, S, Cruzar la froniera. Hacia el reino de Dios. Ed. Paulinas,
Madrid 1978, 13 x 21, 368 p.

El presente volumen de homilias comprende 1la liturgia de todos los
domingos y fiestas, desde Pentecostés, hasta la fiesta de Cristo Rey, si-
guiendo el ciclo A. Con reflexiones muy Dbrofundas y acertadas, propias
de los tiempos que estamos viviendo, el autor ofrece abundante material
para la predicacién, para las moniciones y para la oracién y meditacion,
tanto comunitaria, como personal. Es este libro de suma utilidad y pro-
vecho espiritual para los sacerdotes y para todos los fieles, que encontra-
ran aplicaciones practicas para todos los momentos y en todas las situa-
ciones de su vida. El Paraclito ha inspirado estas paginas, caldeadas por
el amor y la caridad, por el celo apostélico y el deseo de hacer bien a las
almas— M. PRIETO VEGA.

ALLER, L. F., Hacia el Padre. Enciclopedia actual de la predicacion litur-
gica. Ed. Monte Casino, Zamora, 1974, 25 x 31, 688 p.

Siguiendo las lecturas del Antiguo y Nuevo Testamento y algunas no-
tas pastorales del Ritual de la Uncidn de los enfermos, Luis F. Aller ha
pergehado estas homilias para las exequias, registrando el libro tan rapi-
da difusién, que, en poco tiempo, ha llegado a su cuarta edicion. Junto
al dolor natural que implica la separacion, bien que temporal, de los
seres queridos, sabe situar el autor sentimientos de resignacién, genero-~
sa aceptacién y serena esperanza. Muchisimas y aleccionadoras anécdo-
tas confirman la ensefianza que, de los mas inesperados y dolorosos acon-
tecimientos, debemos aprender. Esta “Enciclopedia”, bellamente editada
por las MM. Benedictinas de Zamora, “Monte Casino”, es una valiosisima
ayuda para parrocos y predicadores, que tienen la misién de animar la
fe, avivar la esperanza y consolidar la caridad de la comunidad cristiana.
M. PRIETO VEGA.

MENENDEZ, V., OSA., Biografia de Sor Catalina Maura. Hechos y episo-
dios principales de su vida. Graficas Miramar, Palma de Mallorca
1978, 21 x 15, 172 p.

La biografia de la venerable Sor Catalina Maura de Santo Tomis
(1664~1735) escrita primero por el P. Miguel Melia y luego publicada por
el P. Miguel Mestre en 1781 y reimpresa en 1875, sirvié de base al P. Vi-
cente Menéndez, junto con material recopilado por el P. Leoncio Zufiria,
para la redaccion definitiva de esta semblanza, que fue publicada en 1946.
Agotada esta edicién, el P. Manuel Prieto se encargé de reeditarla afna-
diendo un prélogo, donde resalta el interés y valor de esta biografia con
la vida y virtudes de Sor Catalina, que puede servir de modelo no sélo
a las religiosas del convento de la Purisima Concepciéon de Mallorca y de-
mas religiosas de vida contemplativa, sino también a los cristianos de hoy
ansiosos de felicidad y orientacion.

En los apéndices apafecen algunos escritos de la venerable, cuyo es-
tilo castizo y lano recuerda las Moradas de Santa Teresa de Jests y sus
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versos, el lirismo de Fray Luis de Leén y San Juan de la Cruz. Espera-
mos que en el futuro se publiquen también sus escritos en ameno y sono-
ro mallorquin. La presente biografia estd muy bien presentada y tendra
mas éxito que las ediciones anteriores.— F. CAMPO.

MONTANRES, J., Espejo de bien vivir y para ayudar a bien morir. Funda-
cion Universitaria Espafiola~Univ. Pont. de Salamanca, Madrid 1976,
19 x 13, 410 p.

Joya de la ITeratura mistica espafiola es este libro que el P. Jaime
Montafiés, O. carm., dejo escrito, a la hora de su muerte, y que fue publi-
cado por su hermano, el agustino P. Vicente Montafiés. Su objetivo, al
igual que el de la innumerable pléyade de escritores espirituales que Es-
pafia vio florecer durante el siglo XVI, es dictar normas y dar consejos,
ensefiando a vivir cristianamente, para poder llegar a la hora de la muer-
te con la esperanza confiada de ser bien acogidos en las mansiones del
Padre. La correccion de los vicios y 1a practica de las virtudes son los ca-
minos que todo cristiano debe seguir, viviendo abrazado a la cruz de
Jesucristo. El P. Jaime Montafiés sigue la linea de los misticos carmeli-
tanos, como nos 1o hace ver palmariamente el autor del “estudio prelimi-
nar”, que precede, en este volumen, al texto de la obra que nos legod el
carmelita valenciano y dque la colecciéon “Espirituales espafioles” ofrece al
publico 4vido de espiritualidad.— M. PRIETO VEGA.

PEREZ DE V. D. Aviso de gente recogida. Fundaciéon Universitaria es-
panola-Univ. Pont. de Salamanca, Madrid 1977, 19 x 13, 870 p.

El autor del presente libro, Pbro. Diego Pérez de Valdivia, merece fi-
gurar al lado de los grandes misticos espafioles y entre los mejores lite-
ratos de nuestro siglo de oro. “Aviso de gente recogida” va dirigido a
aquellas santas mujeres que se habian decidido a seguir a Cristo mas de
cerca, en recogimiento, castidad y pobreza, en medio de una sociedad di-
soluta y libertina. Es un tratado de la mas elevada virtud y un aviso
contra los peligtos espirituales mas audaces y frecuentes. El celo apost6-
lico del presbitero jienense, discipulo aventajado del Santo Maestro Juan
de Avila, lo lleva a inculear, con reiterada insistencia las practicas piado-
sas, las debidas precauciones, los medios y aspiraciones que deben llevar
siempre consigo las personas que se han decidido a seguir mas de cerca
al Divino Esposo. Un estudio preliminar de Juan Esquerda Bifet y una in-
troduccion de Alvaro Huerga, sirven de presentacion al extensisimo volu-
men, enmarcandolo en su ambiente y aclarando algunos conceptos que
pudieran suscitarse.— M. PRIETO VEGA.

Varios

UNA JUAREZ, ¥. O.,, Edades de la Tierra. Edit. Vosgos, Barcelona 1977,
18.56x12.5, 152 p.

A. F. Octavio Ufia Juarez le conociamos ya como poeta —es hombre
polifacético y esencialmente fil6sofo—, desde que alumbrara “Escritura
en el agua”; aquel breve volumen de poemas breves, que merecié en jus-
ticia el premio “Buiho de Bronce 1976”.

Vivo atn aquel recuerdo que nos dejo la lectura de sus versos ma-
chadianos, de poeta netamente de Castilla, nos llega ahora “Edades de
Ia tierra”, libro de versos mas profundos, de méds hondura y de m&s con-
tenido filosofico.
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Es verdad que vuelven de nuevo los paisajes castellanos; de modo
especial, la Sanabria que le vio nacer y las gentes sencillas de Zamora,
con su tragedia de marginacion y olvido, que a mi me recuerda mucho
a la egregia Rosalia de Castro y su Galicia subdesarrollada.

_Pero el verso, aun dentro de este mismo contenido, es mis honda-
mente reflexivo y también mas creador. De ricas metaforas, pero yo diria
gue esta vez palpitando mas con el aliento de Unamuno, que de Machado.

Con lo que se nos va perfilando el poeta y pensador; o mejor, el pen-
sador-poeta. :

Alfonso Alvarez Villar, en el prologuillo que le dedica, y recordan-
do a Nietzsche, nos dice gue “aqui el aire es puro y el espiritu se eleva”.
Bien. Pero, puestos a recordar simbolos, ereo que a Ufia Juarez le cuadra
mejor —por agustino y escurialense— aquello del Mtro Leén: “El alma
se serena, y viste de hermosura y Iuz no usada”.—T. APARICIO LOPEZ.

CLOSE, A. The romantic approach to “Don Quixote”. Cambridge Univer-
sity Press, 1977, 21x14, 285 p.

Es indiscutible gue “don Quijote”, la obra genial de Miguel de Cer-
vantes, el monumento méas grandioso de la literatura espafiola, como es
calificado por los mismos autores de esta obra, ha sido, de siempre, tema
de estudio entre los buenos catadores e industriosos criticos literarios in-
gleses.

Antony Close, pensamos, es uno de ellos. Y asi, nos ofrece un magni-
fico trabajo, en inglés, de critica literaria, histérica y bibliografica en
torno a la figura colosal del ilustre y por demas ingenioso manchego.

Después de una introduccién en torno a don Quijote, “como una nue-
va parodia” (as a burlesque novel), Antony Close estudia a fondo el pro-
blema del romanticismo, nacido en Alemania; para meterse luego mas
concretamente con el autor del Quijote y el cometido de su obra, en un
intento de acercamiento a lo que supone es el romanticismo.

Tal vez, lo més interesante del libro sean los dos ultimos capitulos,
dedicados a hacer una “critica simbdlica y alegérica”, a base de textos y
reflexién sobre el pensamiento de M. Pelayo, Unamuno, Azorin y Ortega,
que escribieron como nadie en torno al tema central— T. APARICIO LO-
PEZ.

JOYCE, J., Stephen el héroe. Lumen, Barcelona 1978, 14 x 19, 261 p.

La editorial Lumen nos ofrece esta traduceiéon de Joyee que tiene una
significacion particular por ser como el anteproyecto del Retrato del ar-
tista adolescenle. Los temas y el estilo de Joyce sobre la creacion litera-
ria, 1a critica. de la sociedad dividida, la religién superimpuesta y conver-
tida en instrumental del medio dominante, la desorientacién social y la
lucha tribal de las sociedades llamadas civilizadas, el “habeas corpus”
afectivo y otros tantos lugares vitales en el Ulyses encuentran aqui sus
primeros esbozos frente a los medios vietorianos y postvictorianos. El
mundo joven y estudiantil tiene aqui particular significacién como porta-
dor sufrido y protagonista expuesto del cambio en el mundo educativo.
La labor del maestro J.M. Valverde por su capacidad ereadora, y no mera-
mente transcriptora al castellano, tiene particular importancia por sus
calidades literarias y estéticas. Por ello felicitamos a la editorial y al tra-
ductor.— D. NATAL.
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NERUDA, P. Los versos del Capitdn. Lumen, Barcelona 1977, 14 x 21, 120 p.

Los versos del Capitdn son unos versos preiiados de pasién y de un
amor intenso. Neruda, como siempre, ofrece una palabra golpeante, que
nos proyecta a la tierra, al mar, al aire, a la noche, todo ello concentra-
do en la persona de la amada. Esta, bajo su verbo, se convierte en sacra-
mento: es sensible y, a la vez, trasciende su propia concretez y la misma
trascendencia expresada en los poemas. Amor auténtico éste que poten-
cia la Ilucha por un ideal y hace mas sensible al poeta el sufrimiento de
su pueblo. :

Popularizar a Pablo Neruda —ya de por si bastante popular— en edi-
ciones asequibles como ésta, es siempre una labor encomiable. El poeta
que, como en una profecia, muriera doce dias después que mataran la
libertad en su pais, est4 muy cercano a todos. Los versos del Capitdn son
una buena muestra de su sentimiento pletérico.— A. RODRIGUEZ MERI-
NO.

OTERO, Blas de, En castellano. Lumen, Barcelona 1977, 14 x 21, 86 p.

Cuando hablo de poesia, ademas de expresion, hablo de “recupera-
cion” en su sentido mas cosmologico y mas arcaico. En el caso de este
libro de Otero, ademaéds, es de “honor” hablar de “encuentro y reconcilia-
cion”. Y no estamos insinuando que “lo prohibido” sea “mas verdad” o
esté “mas alto”; sb6lo “resefiamos” lo que el hombre puede reducir a “sub-
humano”, su capacidad de “acorralar”, sin otro motivo que ninguno o, me-
jor, que todos los motivos. Este libro de Otero es una corriente —subte-
rranea— de sangre recién formada que a veces rompe por una herida
—ison tantas!—. Esta poesia de Otero es nocturna, agrede a la sensibili-
dad sensiblemente; es mamifero prefiado, pero sobre todo es devenir ha-
cia atras. /“Sin embargo,/ se mueve/ algo de aire mira aquél alamo...”/
Y mas adelante escribe: /“...quiero salvarme”/. Este es Otero, y este libro
una parte importante —todo es importante— de la “historia de su salva-
cion”.—J. CANO. :

THOMAS, J., Motin en el reformatorio. Martinez Roca, Barcelona 1977,
14 x 20, 190 p.

La Editorial Martinez Roca nos presenta aspectos en parte olvidados
por la sociedad actual, pero no por eso menos reales en nuestro mundo
productivo. En este sentido la novela de J. Thomas describe el tratamien-
tro de la no-normalidad en nuestro mundo y los resultados que consigue.
No se trata solamente del heroismo mayor o menor de Bonnie la protago-
nista, sino de los llamados reformatorios que, al parecer, no reforman na-
da, sino todo lo contrario. En esta linea quizd el titulo en inglés “Chicas
de granja” resulta més ilustrativo. En todo caso la sociedad antigua no
puede ofrecer alternativas viables a la juventud nueva que ademas asu-
me, con la disculpa de contestarlos, todos los males de la situaciéon previa:
Agresion desconsiderada e incontrolada, sexualidad dominativa, protago-
nismo autoritario e impositivo, relaciones humanas de pura utilizacion,
correccién como medio de marginacion ajena y autovaloracion-validacion.
Asi las instituciones de rehabilitacién se convierten en un intento de re-
habilitar a la sociedad y no a la persona, por lo que no ayudan ni a una
ni a otra— D. NATAL.
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CAMPOS, SERRANO etc., Disefio. Dibujo técnico y fundamentos artisti-
cos. 2.° Curso de BUP, Campos, Madrid 1976, 21,5 x 30.

En este volumen, como el subtitulo lo indica, se incluyen dos tipos de
laminas. Las primeras 54 de dibujo técnico, sobre construcciones geomé-
tricas, sistema diédrico, dibujo industrial etc., que son especialmente re-
comendables, para grupos de alumnos que piensen seguir estudios de in-
genieria, arquitectura, delineantes y técnicos en general.

La otra parte, sobre fundamentos artisticos, es mas indicada para
quienes desean seguir estudios de bellas artes, decoracion, filosofia y le-
tras (rama letras).

Acompafia al texto una carpeta de ejercicios practicos, que son un
util complemento de trabajo— B. SIERRA.

CAMPOS, SERRANO etc., Dibujo. Primer Curso de BUP, Campos, Madrid
1976, 21,5 x 30.

Comienza este libro de texto desarrollando los conceptos basicos de
todo dibujo, (luz, forma, color), y los elementos constitutivos, (puntos li-
neas, planos), y los diversos modos como pueden ser estructurados.

Son interesantes los capitulos dedicados a las distintas formas de
perspectiva. Se concluye con unas nociones de dibujo industrial y de
construccion. Completando la teoria acompafia una carpeta de ejercicios
practicos.

Este texto es una introduccion clara, completa y atrayente al dibujo.
La policromia de las laminas, la abundancia de ilustraciones, y la seria
exposicion lo constituyen en una obra recomendable para los estudiantes.
B. SIERRA.

CAMPOS ASENJO, J., Ldminas de dibujo y sistemas de representacion. Di-~
sefio 2. BUP, Dibujo técnico. Campo, Madrid 1976, 21 x 30.

Presentamos aqui un curso completo de dibujo técnico para alumnos
de segundo de BUP. Después de afrontar en las primeras laminas algunas
cuestiones generales, el autor pasa a estudiar las construcciones geomé-
tricas (escalas, poligonos, tangencias, ete.) con gran claridad y preeisién. Se
afronta a continuacién las estructuras planas en sus diversas modalida-
des y el sistema diédrico, al que se le dedica un gran espacio. Concluye
el texto con algunas laminas de dibujo industrial normalizado y dibujo
de construccion. Recomendable para quienes vayan a seguir estudios téc-
nicos.— B. SIERRA.
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