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El pecado original en el Àntiguo Testamento

Las relaciones de Dios con la humanidad1 han ádo fundamental
mente concebidas por Israel bajo la noción de Alianza. Este es di tema 
principal de la Teología del A. T. El pecado no es más que el aspecto 
negativo, la oposición a la relación amical. Es así natural que la Escri
tura hable frecuentemente de esta triste experiencia, en la que el hombre 
se enfrenta con Dios. Y aunque lo primero sea la gracia, los autores no 
se olvidan del pecado, ya que éste en definitiva sirve para apreciar mejor 
el don de la amistad con Dios.

I. El  pe c a d o  o r i g i n a l  o r i g i n a d o .

El A. T. ha expresado esta idea con muchos términos, ninguno de 
los cuales corresponde exactamente con el concepto que de él nosotros 
tenemos. Y es que los israelitas no llegaron jamás a presentar una noción 
elaborada y especulativa del pecado, como se concluye por la extrema 
variedad de términos, que emplea para calificar esta experiencia humana.

i. Noción y naturaleza del p e c a d o Tres términos son los más 
frecuentes y los que, por tanto, deben atraer nuestra atención : ht\ ‘wn 
y psW .

La raíz ht’ significa literalmente “errar el blanco”, “fallar el tiro”. 
Algunas veces (Jue 20, 16 ; Job 5, 24 ; Ps 25, 8 ; Isa 65, 20) conserva aún

1 No es nuestro objeto el estudio de la noción del ¡pecado en el A. T. Nos 
limitamos simplemente a exponer algunas características de este concepto. Para 
una mayor iníormación sobre la Hamartioloigia del A. T., cfr. G. Qu e l l  - G. Be r 
t r a m - G. St a e h l in  - W. Gr u n d ma n n , ThWNT, I, 267-295; R. Cr ia do , “El con
cepto de pecado en el A. T.”: XVIII Semana Bíblica Española, Madrid 1960, 
6-49; A. Ge l i n , “Le péohé dans l’Ancien Testament”: Théologie du péché 
(Bibliothèque de Théologie, Série II), Tournai 1960, 23-47; S. Po r ú bc a n , Sin in 
the Old Testament, Rom 1963; E. Be a uc a mp - E. de P l a c e s  - S. Ly o n n e t , DBS 
VII, Paris 1966, 407-567; R. Kn ie r im , Die Hauptbegriffe fur Siinde im A. T., 
Gütersloh 1965.
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su 'sentido profano. Principalmente, sin embargo, se usa en sentido reli
gioso, entendiéndose por ella, la falta, mala conducta o negligencia que 
impide conseguir, alcanzar o conservar lo que la norma de comunidad 
intenta guardar. Quien peca (ht■') falla el objetivo al que debía dirigirse. 
Se comprende fácilmente que este término designe el estado de frustra
ción, producido por el acto malo (Num 32, 23; Isa 58, 1; Ez 18, 4-5) 2.

El término lwn, muy frecuentemente empleado como nombre, rela
tivamente raro como verbo —en lo que debe verse ya una tendencia a 
designar un estado más que un acto—«, significa “doblar”, “estar dobla
do”, “desviarse”, “extraviarse”. “Ordinariamente no indica una acción 
singular, sino el estado fatal, en que cae el pecador después de la mala 
acción” 8. De aquí que se acerque a lo que nosotros entendemos por cul
pabilidad o 'Sentimiento de culpabilidad, que grava al pecador como un 
peso, que puede ser transportado, quitado o expiado (Gen 4, 13; Ex 28, 
38; Lev 16, 22). Este término califica más bien al sujeto y a la iniquidad 
resultante de los hechos pecaminosos (Ps 32, 5; Jer 35, 8).

El tercer término, psh \  es la calificación más grave del pecado4. 
Tiene su origen probablemente en el ámbito político y presupone la rela
ción de un pacto, que con el acto malo', se rompe o se interrumpe. Indi
ca así la rebelión contra la palabra dada, hostilidad contra la comunidad 
de la que se forma parte, y sobre todo contra Dios, que es el partner de 
la Alianza. Entre los profetas sirve para designar el pecado de Israel con
tra el Dios de la Alianza: la apostasía, la obstinación del pueblo que 
Yahvé eligió “para ser su pueblo predilecto de entre todos los pueblos 
de la tierra” (Deuit 7, 6 ; cfr. Os 7, 13; 8, 1; 14, 10; Miq 1, 5 ; 3, 8 ; 
7, 18; Jer 2, 8-29; 3, 13; 5, 6, etc.).

“Los tres términos expresan, cada uno a su manera y con matices 
particulares, la idea de ruptura de la Alianza entre Yahvé y el pueblo” 5.
Psti, la rebelión de la voluntad humana contra la voluntad de Dios; 
ht’, la aberración, el extravío, la falta (etimológicamente de fallar); 
‘ wn, la iniquidad resultante del acto malo.

En definitiva, estos términos, así como otros que pudiéramos citar, 
presuponen una norma establecida, de la cual se desvía el pecador. Esta

2 E. Be a uc a mp, a. c., 442.
3 J. Sc h a r be r t , Prolegomena eines Alttestamentlers zur Erbsündenlehre 

(Quaestiones disputatae 37), Freiburg 1968, 54.
4 G. von Had, Theologie des Alten Testaments, I, München 1957, 262.
6 E. Be a uc amp, a. c., 445.
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norma estaba formada primitivamente por las costumbres y leyes que 
regulaban la armonía del clan o de la tribu6. El Dios de Israel era garan
te de este orden comunitario, además parte contractual, y de ahí que 
cualquier lesión de las leyes fuera considerada como un verdadero pecado 
contra Dios. El tema central de la Alianza con Yahvé, en la que queda
ron integradas las normas que regulaban el comportamiento del indivi
duo en la comunidad, es la que ha ofrecido la base a los autores bíblicos, 
para calificar el pecado, ya que éste no es ni más ni menos que la otra 
cara de la medalla, es decir, de la Alianza. No es extraño así que los 
diferentes términos empleados para designar el pecado sean términos 
de relación.

La postura correcta de ios miembros de la comunidad ante Dios, no 
podía ser otra que la obediencia: “escuchar mi voz” (Ex 19, 5 y particu
larmente característica de la literatura deuteronomista), que en el len
guaje de los sabios recibe el nombre de temor de Dios (Prov 10, 27; 
14, 26.27; 15, 16; 19, 23, etc.), y que otros autores designan con estas 
expresiones: “andar en el camino de Yahvé, con Yahvé, ante Yahvé o 
en la ley de Yahvé (Gen 5, 22-24; 6, 9 ; 17, 1 ; 48, 15; Lev 18, 3 ; 26, 3, 
etcétera).

Por el contrario, el pecado es “no escuchar la voz de Yahvé” fórmu
la familiar del Dtr (Deut 1, 43; 8, 20; 9, 23; 28, 15.45.62), y de la lite
ratura emparentada con ella (Jer 3, 3.25; 7, 28; 9, 13; 40, 3). Ya de 
esta manera, aunque no con las mismas expresiones, Oseas e Isaías habían 
considerado el pecado como una negativa a aceptar las cláusulas de la 
Alianza (Isa 5, 24; Os 8, 12). Esto es lo que explica que se haya podido 
decir con toda razón que para Israel “la desobediencia es el pecado origi
nal y la quintaesencia de todos los pecados, grandes o pequeños” 7. En 
efecto, el J en su relato sobre el primer pecado (Gen 2-3) lo describe 
como una desobediencia. Esto es lo que se concluye del esquema de alianza 
que ha adoptado para dar una representación plástica a su reflexión teo
lógica sobre el pecado8.

.6 Sobre el .primitivo carácter comunitario de la ética israelita, er. J. He m- 
pe l , ¡>as Ethos des A. T., Berlin 1964, 2 ed.; E. Ha mme r s h a imb, “On the Ethics 
of the Old Testament Prophets”: Supplementum to Vetus Testamentum, Leiden 
1960, 75-101; E. Ja c o b, “Les Bases théologiques de l’éthique de l’Ancien Testa
ment”, ib, 39-51; J. L’Ho ur , La Morale de VAlliance, Paris 1966.

? L. Ko e h l e r , Theologie des A. T., Tübingen 1936, 198.
» L. Al o n s o -Sc h o e k e l , “Motivos sapienciales y de Alianza en Gen 2-3”: 

Bíblica 43 (1962) 295-316, especialmente 305-309.
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De aquí resulta una importante característica del concepto de peca- 
db que tenían los israelitas. La relación que subyace a la noción, de 
pecado no es la de creatura a Creador, sino la relación personal entre los 
dos partners de la Alianza. No se es pecador por el mero hecho de ser 
creatura (esto sería la finitud del hombre), sino porque el hombre se 
rebela contra Dios y no acepta las cláusulas de la Alianza9.

Una segunda característica conviene resaltar: el pecado es además 
una categoría social. Debido a la mentalidad de clan y de comunidad 
que domina toda la ética israelítica, el pecado no es un fenómeno que 
interesa sólo al individuo que lo comete, sino también al grupo humano 
en que está integrado. En, el caso de que la comunidad no se desolidarice 
del pecador, la Alianza común con Yahvé está rota10. El pecado en efec
to, desencadena un mal que pronto o tarde irrumpirá sobre el individuo 
y la comunidad que le acoge, pues el castigo no es algo externo al pe
cado. He aquí una tercera nota digna de tenerse en cuenta. Nuestra 
mentalidad moderna separa estrictamente el acto malo de sus conse
cuencias. El castigo es algo sobreañadido, que viene después del pecado 
y del exterior. En cambio, según el A. T. el pecado engendra la desgra
cia (Gen 4, 13; Ez 38, 10; Zac 14, 19). El pecado y el castigo, el mal 
moral y el mal físico no son más que dos aspectos de la misma realidad11.

Esta coherencia entre pecado y sus consecuencias ha suscitado una 
disputa acerca de la retribución en el A. T. En un famoso estudio, 
K. Koch12 isefíalaba que, según el A. T., el mal desemboca necesaria
mente en el castigo. El A. T. presentaría el mal como una acción huma
na que desencadena automáticamente el castigo en virtud de una fuer
za inmanente, y no en virtud de la intervención de Dios que castiga o 
premia con una pena o un mérito sobreañadido. El error de K. Koch es 
haber reducido demasiado' la intervención de Yahvé13, que por cierto 
en algunos textos es acentuada (Os 4, 9; 13, 12; Isa 66, 4; Job 40, 12-14). 
En todo caso, el pecado es una potencia mortal que amenaza al individuo

9 P. Ric o e ur , “Culpabilité tragique et culpabilité biblique” : Revue d’His
toire et de Philosophie Religieuses 33 (1953) 285-307.

10 J. SCHARBERT, O. C., 56.
11 G. von Ra d , o . ö ., I, 263; E. Be a uc a mp, a. c., 410-445. Los dos términos 

ht’ y ‘wn indican el acto malo y sus consecuencias, cfr. Núm. 32, 23; Deut. 24, 
Î.6 ; Ez. 33, 10; Zac. 14, 19; Isa. 1,4; 64, 5. El mal moral y ei mal físico son 
una sola realidad., cfr. Isa. 47, 10-11; Jer. 11, 17; Deut. 31, 29; Prov. 17, 13.

12 K. Ko c h , “Gibt es ein Vergeltungsproblem im A. T.”?: Zeitschrift für 
Theologie und Kirche 52 (1955) 1-42.

13 Véase la observación de G. von Rad, o . c ., I, 264, nota 175.
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y a la comunidad y que siempre es considerado con isus consecuencias y 
la intervención de Yahvé u .

2. Universalidad del pecado.'—Esta potencia de muerte, el pecado, 
cuyas características hemos anotado, atañe generalmente a todos los 
hombres. Ya el J alude a la universalidad del pecado como causa del 
diluvio (Gen 6, 5). La misma constatación se repite después de este 
acontecimiento (Gen 8, 21) manifestándose así claramente cuál es su 
mentalidad respecto de la pecaminosidad del hombre. A estas afirmacio
nes hace eco el Código Sacerdotal (Gen 6, 12-13), para quien la corrup
ción general de toda la carne motiva el castigo impuesto por Dios con 
el diluvio.

Aunque estos y otros textos que citaremos más adelante pudieran 
interpretarse quizá de la pecaminosidad del hombre debido a su ser 
creado, la insistencia con que los profetas acusan a Israel y describen su 
historia, no deja lugar a dudas de que tienen una noción depurada y 
estricta del pecado como rebelión y oposición a Dios y de su extensión 
general. La historia de Israel es una historia de pecado (Ez 23; Isa 1, 4; 
Cfr Isa 5, 7). El mismo profeta Isaías es consciente de su impureza y de 
su solidaridad con un pueblo· impuro (Isa 6, 5); impureza que es un 
verdadero· pecado, puesto que el ángel le purifica de su pecado y de su 
iniquidad (Isa 6, 7). Para Miqueas (7, 2) “el hombre piadoso ha desapa
recido de la tierra: no hay"ningún justo entre ios hombres”. A quien 
hace eco Jeremías (5, 1) que se lamenta de no encontrar en Jerusalén un 
hombre que practique la justicia. La afirmación de I Re 8, 46: “no hay 
hombre que no peque” es frecuentemente ratificada por los sabios (Eccle 
7, 20; Job 9, 2; 25, 4; Prov 20, 9) y los psalmistas (Ps 14, 2-3; 130, 3).

A veces, sin embargo, ciertos autores se glorían de su propia justi
cia (Ps 26), como Job que se declara inocente (Job 31); a pesar de todo, 
reconocen el propio pecado, al igual que los profetas que eran conscien
tes de su impureza (Isa 6, 7; Jer 1). Es, por tanto, natural entender la 
contraposición entre justos y malvados, tan frecuente en los libros sapien
ciales (en Prov 46 veces) en sentido relativo: son justos comparados con 
los impíos, aunque no haya que excluir cierto pdetismo farisaico de algu
nos que se glorían de su fidelidad a la ley16.

14 J. Sc h aRbe r t , o . c ., 57-58. 
16 A. Ge h n , o. o., 41,
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El pecado no es sólo común a todos los hombres, sino que también 
parece que atañe al hombre desde el primer momento de su existencia, 
incluso desde la concepción en el seno materno: “Yo en iniquidad nací 
y en pecado me concibió mi madre” (Ps 51, 7). Parece aquí que el peca
do fuera congenkal al hombre. Semejante proceso de remontar al co>- 
mienzo de la existencia humana para sorprender el pecado, se advierte 
en el Ps 58, 4 en el que se dice a los jueces malvados: “Desde eil seno 
se desviaron los impíos, se descarriaron desde el vientre los mentirosos”. 
El mismo proceso se advierte en el II Isaías, que dirigiéndose a Israel, 
dice: “eres absolutamente infiel y te han llamado desleal desde el vien
tre de tu madre” (Isa 48, 8). En todos estos lugares se manifiesta el mis
mo proceso de remontar, bien a la primera existencia de Israel, del impío 
o del hombre en general16, para hacer la afirmación que ya desde enton
ces estaban sujetos al pecado. Ordinariamente se está de acuerdo en 
negar que el Ps 51,7 ofrezca por sí solo base suficiente para construir la 
teoría del pecado, como heredado y transmitido por generación. Para 
los israelitas, las relaciones sexuales (Lev 15, 19-20), lo mismo que el 
parto (Lev 12, 2-3) ocasionaban impurezas rituales y posiblemente es a 
esto a lo que el autor alude y nada permite suponer que haya buscado 
una causa mas profunda17. El autor, por otra parte, tiene una concien
cia aguda del pecado, que sorprende continuamente en la existencia 
humana, y nada más natural que recurrir a la concepción y al naci
miento, donde ve el origen del pecado y de la naturaleza humana. En 
este caso, el texto aludiría a la fragilidad de la naturaleza del hombre, 
como causa y origen del pecado w. Bajo este punto de vista, este versículo 
está en armonía con un buen número de textos, que afirman que el 
origen del pecado está en la debilidad humana. Este es el sentido de la 
observación del J: “las inclinaciones del hombre son malas desde su 
juventud” (Gen 8, 21; cfr 6, 5). La debilidad del hombre es tal que no 
tiene nada de extraño que pequelfl.

16 Generalmente Se excluye que el Ps. 51, 7 aluda a un caso iparticular, por 
ejemplo, que el autor haya sido concebido en adulterio. Se acepta que habla del 
hombre en general.

17 A.-M. Du ba r l e , Le péché originel dans VEcriture, Paris 1967, 2 ed., 21. 
Sobre este texto véase J. K. Zink , “Uncleaness and Sin. A Study of Job XIV, 4 
and Psalm LI, 7 ” : Vetus Testamentum 17 (1967) Sht-Sei.

18 K. Co n d o n , “The biblical doctrine of original Sin”: Irish Theological 
Quarterly 34 (1967) 26-27.

i® H. Ha a g , Biblische Schopfungslehre und kirchliche Erbsimdenlehre 
(Stuttgarter Bibelstudien 10), Stuttgart 1967, 58, nota 67.
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A la misma explicación recurre el autor del libro de Job (4, 17-19): 
“¿Puede el hombre ser justo ante Dios: un mortal puede ser puro ante 
su autor?”. Nótese el perfecto paralelismo entre las dos frases. Hay una 
especie de identificación entre la impureza por ser hombre y su injusti
cia. El autor da como supuesto que el hombre por ser tal, debido a su 
fragilidad no puede estar sin pecado ante Dios. Un poco más adelante 
(Job 14, 4) vuelve sobre la misma idea: “Quién puede sacar lo puro de 
lio impuro? Nadie”. Dada la fragilidad de la naturaleza humana, es 
inútil esperar que sea pura y justa.

Igualmente los Psalmistas son de la misma opinión. Dios perdona 
a los hombres “porque El sabe nuestra hechura, se acuerda de que somos 
polvo” (Ps 103, 13s). De hecho éste es el motivô  al que recurren frecuen
temente para implorar el perdón de sus culpas (Ps 22, 30; 78, 38-39; 
89, 48; 90, 3). Finalmente, ios sabios en los consejos que prodigan, supo
nen asimismo la debilidad de lia naturaleza humana. Sus severas amo
nestaciones se dirigen principalmente a que el hombre esté atento a los 
movimientos de su corazón y se ejercite en el control de sí mismo (Prov 
15, 10; 19, 18; 23, 3-14).

Los profetas generalmente profundizan más y sorprenden la raíz 
del pecado en el corazón del hombre. Particularmente Jeremías, que ha 
estudiado' a fondo la perversión del hombre, ve en el corazón, el origen 
del pecado. “El corazón es más engañoso que cualquier otra cosa y es 
incurable. ¿Quién lo conoce? (Jer. 17, 9). El endurecimiento, que no es 
exclusivo de Israel, sino común a todas las naciones (Jer 3, i7) es la 
raíz de todos los pecados (Jer 7, 24; 9, 13; 11, 8; 13, 10) y crea una 
especie de segunda naturaleza, de la que es difícil liberarse: “¿Muda 
el cusita su piel o el leopardo sus pintas? ¡También vosotros podéis 
entonces hacer el bien, los acostumbrados a hacer el mal!” (Jer 13, 23).

Así pues, el A. T. prepara la doctrina de S. Pablo sobre la univer
salidad del pecado y ve generalmente en la debilidad humana el origen 
de esta triste experiencia.

3. Solidaridad en el pecado20.—Hemos señalado anteriormente el

20 Sobre la solidaridad o relación entre el individuo y la comunidad, que ha 
recibido el nombre de “personalidad corporativa” (corporate personality), véase, 
H. W. Ro bin s o n , “The Hebrew Conception of corporate personality”: Beiheft 
zur Zeitschrift für die alttestamentliche Wissenschaft 66, Berlin 1936, 49-62;
J. de F r a in e , Adam, et son lignage, Bruges 1959; J. Sc h a r be r t , Solidarität im 
Segen und Fluch im. Alten Testament vmd in seiner Umwelt, Bonn 1958; Id., 
Heilsmittler im Alten Testament und im Alten Orient, Frei bürg 1964.
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carácter comunitario de la ética israelita, que le viene de su pasado nó
mada. Esta concepción comunitaria de la vida ha impregnado la noción 
de pecado. El lazo de sangre real o ficticio crea una solidaridad entre los 
miembros de la tribu21. La salud, el bienestar, la prosperidad, la bendi
ción de Dios son un patrimonio común en el que participa el individuo, 
siempre que guarde las normas que regulan la vida común. De este 
modo la vida del clan está regida por la ley de solidaridad, tanto para 
el bien como para el mal.

Desde nuestro punto de vista es oportuno señalar el papel que jue
ga el individuo culpable en el seno de la comunidad. Es una convicción 
profunda de los autores bíblicos que una calamidad puede alcanzar a 
todo el grupo por el pecado de un individuo. Como, por otra parte, no 
se distingue entre el pecado, la culpabilidad y el castigo, se da a veces 
el caso de que una comunidad se declara culpable por la falta de un 
individuo, o simplemente que la comunidad carga con el castigo de un 
crimen cometido por un individuo. Los ejemplos son numerosos en este 
sentido. Basta citar el caso de Akan, donde todo el pueblo “viola la 
alianza” por la falta de una persona y es causa de un castigo para todo el 
grupo (Jos 7, n). El caso· de Abimelek es elocuente. El pecado de un 
solo individuo habría podido comunicarse a todos los ciudadanos (Gen 26, 
10). En estos casos parece que la culpa de un individuo pasa a un grupo. 
Otras veces y es lo más frecuente, se afirma simplemente que la culpa 
de un individuo desencadena el castigo de una comunidad. Así, el peca
do de David haciendo el censo del pueblo ocasiona una peste mortal 
(II Sam 24, 1-7). Achaz, por su falta de fe, es responsable del castigo que 
va a venir sobre Judá (Isa 7, i7).

La legislación israelítica manifiesta esta misma mentalidad. La ac
ción, culpable de un individuo ejerce una influencia nefasta sobre todos 
los miembros del grupo, y tal individuo debe ser extirpado de en medio 
del pueblo. De lo contrario, todo el grupo quedaría bajo la maldición o 
la desgracia que una acción mala desencadena (Gen 17, 14; Ex 12, 15; 
Lev 7, 20; 17, 4.9.14, etc.).

No solamente hay solidaridad entre contemporáneos, sino también 
entre generaciones sucesivas. El clan no· es una sucesión de seres vivos, 
sino que en cualquier tiempo se presenta como una unidad orgánica y 
concreta, en la que están integrados los antepasados y los futuros des-

21 R. de Vaux, Les Institutions de VAnden Testament, Pari» 1958, I, 26.
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condientes. La conocida frase, diversas veces repetida de Ex 34, 6s 
(Cfr Ex 20, 5»; Num 14, 17S; Deut 5, 9S1; Jer 32, i8s): “Yahvé, Yahvé, 
Dios piadoso y misericordioso, tardo para la ira y grande en gracia y 
fidelidad... pero que nada deja impune, antes bien castiga la iniquidad 
de los padres en los hijos y en los hijos de los hijos, hasta la tercera y 
cuarta generación”, manifiesta claramente la mentalidad de que existe 
un lazo de unión entre las generaciones sucesivas: Dios investiga riguro
samente la descendencia para ver si los hijos son tan malos como los 
padres, y en el caso de que los encuentre culpables, los castiga, aunque 
tenga que esperar muchas generaciones22.

Es opinión diversas veces repetida en la Biblia de que el destienro 
ha venido por la acumulación de los pecados de los antepasados y de los 
presentes. Lev 26, 39: “A causa de la iniquidad de sus padres perece
rán como ellos” (Cfr. Jer 9, 13; 16, 11). A este texto hace eco Isaías 
(14, 20): “Preparad a sus hijos para la matanza, a causa de la iniquidad 
de sus padres”. Las acusaciones de los profetas contienen frecuentemente 
una retrospección histórica en la que presentan el pasado de Israel como 
una historia de pecado, cuyo resultado es el Israel de hoy, que obra peor 
que sus antepasados, y de ahí que el juicio sea inevitable (Jer 2, 2-8; 
7, 25-26; 11, 10; 16, 10-13; Ez 16; 20)23.

Cuán arraigada estaba esta mentalidad lo manifiesta la sentencia 
de Lam 5, 7: “Pecaron nuestros padres y ya no existen y nosotros carga
mos con sus iniquidades”. Voces se elevarán contra esta manera de pen
sar que el pueblo había recogido y transmitía en un proverbio: “los 
padres comieron agraces y los hijos tienen la dentera” (Jer 31, 29; Ez 18, 
20), pero el principio de solidaridad seguirá manteniéndose hasta los 
mismos albores del cristianismo (Sab 3, 11-12; 4, 3; Eccfi 41, 7).

Si la solidaridad de la raza fue un principio fundamental de los 
israelitas, se nota, sin; embargo, una tendencia hacia el individualismo, 
constatable en el Deuteronomio que implanta la sanción individual por 
parte del juez humano (Deut 24, 10.16), aunque conserve el principio 
de la retribución colectiva por parte de Dios (Deut 5, 9; 7, 9; 11, 5-6), 
en la crítica anteriormente citada de los profetas Jeremías y Ezequiel y 
en la doctrina de los sabios, que insisten en lia responsabilidad personal24.

22 Ha sido J. Sc h a r be r t  quien ha .probado que éste es el sentidó de la frase, 
véase “Formgesohichte und Exeigese von Ex. 34, 6s und seiner Parallelen": 
Bíblica 38 (1957) 130-150.

23 J. de F r a in e , o. o., 88-92; J. Sc h a r be r t , Salidaritat..., 210s.
24 J. He mpe l , o. c.p 32-93.
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El A. T., sin embargo, nunca llegó a elaborar una síntesis entre estas 
dos mentalidades opuestas, que coexistieron a lo largo de la historia de 
Israel, aunque a partir del destierro la responsabilidad personal gana 
cada vez más terreno. El mismo A. T. manifiesta, pues, vacilaciones en 
cuanto al principio de solidaridad, que en gran parte debe juzgarse como 
un resto de concepciones atávicas, y por tanto vehículo de la palabra de 
Dios, y no contenido de la revelación misma. Si por otra parte, es una 
convicción del A. T. que hay continuidad entre las generaciones, es 
debido a que “el pecado se objetiviza en, estructuras sociales, en sistema 
de valores, en ideologías, en tradiciones, en costumbres, en comporta
mientos colectivos, en mentalidad común para todos los individuos de 
una sociedad” 25. Se puede, pues, decir que el pecado de los antepasados 
condiciona la conducta de los descendientes, pero concluir a una trans
misión hereditaria es dar un paso en falso, puesto que en todo caso la soli
daridad supone las culpas actuales de los contemporáneos. Mediante 
estos pecados ellos se solidarizan con el de sus antepasados.

II. El  pe c a d o  o r i g i n a l  o r i g i n a n t e  u  o r i g e n  d e l  pe c a d o .

Cuando el A. T. habla del pecado, centra más su interés en cali
ficar y describir la acción y determinar sus consecuencias que en especu
lar sobre su origen. Y cuando esto último ocurre, ordinariamente recu
rren a la debilidad natural del hombre, que crea un terreno favorable 
para el pecado, como hemos visto antes. Los profetas, particularmente 
Jeremías, acuden a la obstinación o endurecimiento del corazón, creado 
por la costumbre de pecar; esto' mismo hacen los sabios: “La necedad 
está ligada al corazón del niño. La vara de la corrección la apartará 
de él” (Prov 22, 15). Sólo un autor no· se ha contentado con esta expli
cación y ha buscado más profundamente la causa del mal: es el autor 
de Gen 2-3.

A) E l  Re l a t o  d e l  J. (G e n  2-3).—Estos dos capítulos se atribuyen 
al J, que escribió en la época salomónica, ciertamente antes de la catás
trofe del Reino' del Norte (a. 72i ) 26.

25 A. Ge l i n , o . c ., 37-38.
26 O. Eissfel dt , Einleitung m das Alte Testament, Tübingen 1956, 2 ed., 

238. No comprendemos los argumentos de M. Gue r r a , “La narración del pecado



11 EL PECADO ORIGINAL EN EL ANTIGUO TESTAMENTO 461

Su ensayo es extremamente singular. Se constata, en efecto, que es 
un relato totalmente aislado en el A. T .27. Su singularidad no sólo se 
mainiíiesta en el hecho de que nadie fuera de él ha buscado una causa 
más profunda del mal, sino también en que de hecho ningún autor bí
blico denota conocer Gen 2-3, si exceptuamos el Siracida y la Sabiduría, 
dos libros compuestos muy tardíamente. De esto se sigue, como muy bien 
nota N. Lohfink, que el contenido de Gen 2-3 no constituyó para los 
israelitas, objeto de fe vivida, sino pura especulación teológica, que muy 
poca influencia ejerció en la fe de Israel28.

Ante la dificultad de interpretación que ofrece un texto aislado y 
solitario, la pregunta fundamental que se hace el exégeta es la siguiente: 
¿Cuál es la intención didáctica del autor? o lo que es lo mismo, ¿por 
qué compuso este relato? Para responder a estas preguntas, el único 
medio que tenemos es el texto y su forma literaria.

1. Carácter mitológico.—Que el autor de Gen 2-3 ha empleado en 
su relato muchos elementos mitológicos, es hoy francamente reconocido 
por un gran número de autores29. Si hasta hace poco tiempo había cierta 
desconfianza y cierta reserva a dar esta etiqueta a Gen 2-330, era debido 
al concepto racionalista y depreciativo del mito, que evoca espontánea
mente una composición imaginativa, falsa, propia de la edad prelógica

oginal, un ¡mito etiológico y parenético”: Burgense 8 (1967) 58 que afirma que el 
cap. 3 del Gen. fue redactado en torno al destierro de Babilonia. El silencio que 
se observa de estos capítulos puede admitir otras explicaciones. Nosotros pre
guntaríamos más bien si en tal época era posible que un autor escribiera Gen. 2-3 ; 
tenemos, en efecto, de este tiempo el Código Sacerdotal, y no ha retenido Gen. 2-3.

27 Todos los autores señalan esta característica en Gen 2-3. Cfr. H. Re n - 
CKENS, Asi pensaba Israel. Creación, Paraíso y pecado original según Gen. 1-3, 
Madrid 1960, 192-193; N. Lo h pin k , “Die Erzählung von Sündenfall”: Das 
Siegeslied am Schilfmeer, Frankurt-Main 1966, 81; H. Ha a g , o . c ., 58; K. Co n 
d ó n , a. c., 22.

28 N. Lo h f i n k , 0 . c., 81; J. Sc h a r be r t  (Prolegomena..., 18-19, 79, 92) 
intenta en cierto modo probar lo contrario, pero no lo consigue. Véase a este 
respecto la nota crítica de N. Lo h f in k , Bíblica 49 (1968) 566.

29 J. L. Mc Ke n z i e , “Myth and the Oíd Testament”: Catholic Biblical 
Quarterly 21 (1959) 265-282; H. Ca z e l l e s , “Mythe et l’Ancien Testament”: 
DBS VI, 246s.; C. We s t e r ma n n , Genesis (Biblischer Kommentar), Neukirohen- 
Vluyn 1966, 26 ss.; A. Ibá ñ e z  A r a n a , “Lo s mitos de los orígenes en la Biblia”: 
Lunten IQ (1967) 407; K. Ko n d o n , a. c., 25; M. Gu e r r a , a. c., 51-54; P. Gr e l o t , 
Refléxions sur le problème du péché originel, Paris 1968, 38-45; G. Ve l l a , “El 
Capitolo III délia Genesi e il peccato originale”: Rassegna di Teología 10 (1969) 
85-86; O. Lo r e t z , Schöpfung und Mythos. Mensch und Welt nach den Anfang
skapiteln der Genesis (Suttgarter Bibelstudien 32), Suttgart 1968, 120.

30 Véanse en Ca z e l l e s  (DBS VI, 246) las citas de autores como Gu n k e l , 
Be a , E i s s f e l d t , quienes negaban la existencia de mitos en el A. T.
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de la humanidad. Sin embargo, los estudios de los modernos etnólogos 
han modificado profundamente el concepto del mito81.

El mito no es un producto de la fantasía, sino de una facultad de 
intuición, que aprehende las realidades invisibles o transcendentales, he
chos o sucesos que están fuera de nuestro mundo empírico. El mito pre
senta estas realidades intuidas en una forma estructurada, concreta y pin
toresca, donde el hombre y Dios juegan cada uno su papel y donde se 
transpone en categorías propias del hombre (espacio y tiempo) lo que 
no es más que intuición de nuestra experiencia. La mente que ha creado 
el mito no es la filosófica, sino el hombre con todos sus sentimientos, 
inspiración e inteligencia, y así ha plasmado en un drama vivo la imagen 
del mundo y los hechos de su experiencia religiosa. El mito cuenta cómo 
una realidad comenzó a existir, realidad que todavía hoy continúa; e 
indicando cómo algo comenzó a existir, se concreta asimismo el sentido 
y finalidad de tal realidad. Lo ordinario del mito es que trate de expli
car una condición que se repite isiempre y que se atribuye a una historia 
contingente88. No se trata de sucesos históricos reales, que acaecieron 
una vez, sino de un mensaje, un lagos, una verdad que vale para todos 
los tiempos. Así se ve por que en cierto sentido era necesario que el autor 
bíblico empleara el género mítico; sólo este género le daba la posibilidad 
de exponer ciertas verdades de valor perenne en los albores del mundo, 
verdades que el mitógrafo no puede probar con documentos históricos.

Recientemente O. Eissfeldt ha propuesto llamar a Gen i -i i , relatos 
acrónicos, pues se trata de verdades atemporales, anhistóricas, valederas 
para todos los tiempos88. Ciertamente sería un abuso manifiesto del tér
mino histórico, aplicarlo a Gen 2-3 u .

La existencia de elementos mitológicos en el relato de J no puede 
negarse. En Ez 28, 1-19, el profeta emplea el mismo mito en una diatri
ba contra el príncipe de Tiro. Se encuentran aquí los mismos motivos: 
estado de felicidad primitiva, demora del hombre en el jardín del Edén, 
el jardín de Dios, una caída de su estado primitivo debido a la ambición, 
caída que lleva consigo la expulsión del jardín de Dios, y naturalmente

si Una visión panorámica revalorizadora del mito .puede verse en J. L. Me 
K e n z i e , a. c., o en J. H e n n i n iGER, “Mythe”: DBS VI, 225-246.

32 A. M. D u b a r l e , o . c ., 47.
83 0 . E i s s f e l d t , “ Achronische, anacihronische, syncihronische Elemente in 

der Genesis”: Jahrbericht ex Oriente Lux, XVII 1963-1964, 148-164, citado por 
R. de Va u x , Revue Biblique 74 (1967) 284.

84 R. de Va u x , Revue Biblique 74 (1967) 294.
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la muerte. La comparación entre los dos relatos manifiesta que Gen >3 
es más modesto, y en Ez 28 se encuentra el mito en su forma más pri
mitiva 86.

No tenemos un relato extrabíblico paralelo a Gen 2-3, ni tampoco 
se encontrará, debido a que el autor bíblico ha elaborado varios mitos 
pertenecientes a diversas estructuras; pero los elementos de Gen 2-3, 
como la creación del hombre del barro, el paraíso, el árbol de la vida, 
el papel de la serpiente, el ser como dioses, la expulsión del paraíso, los 
querubines, etc., son formas tomadas de la mitología, donde se encuen
tran con la misma problemática36.

Siendo, pues, cierto que el género literario adoptado por el J es 
el mitológico, la cuestión importante es percibir su mensaje. Dado que 
el mito proclama únicamente un suceso simbólico y fuera de su signifi
cado no existe realidad alguna37, nos es obligado admitir que Gen 2-3 
no nos da ninguna noticia histórica ni ningún conocimiento científico 
sobre el estado' primitivo del primer hombre. Como, por otra parte, el 
mito hunde sus raíces en Ja experiencia religiosa y proclama una verdad 
valedera para todos los tiempos, debemos aceptar que Gen 2-3 intenta 
exponer la experiencia del pecado humano y sus consecuencias; en defi
nitiva, un hecho de aplicación universal: el hombre que peca frecuente
mente y se rebela contra Dios88.

En verdad tal punto doctrinal es de suma importancia, puesto que 
el mito de Gen 2-3 enseña así que el pecado es algo contingente en la 
historia humana, es decir, que el pecado proviene de la libertad huma
na. El mal no procede de la constitución misma de la naturaleza, ni de 
la voluntad arbitraria de un dios, sino de la decisión del hombre.

Este hecho de experiencia universal, el pecado, es aquí presentado 
desde el punto de vista israelítico. El Dios de Gen 2-3 es Yahvé, el Dios 
de los israelitas. El pecado del hombre es una falta contra este Dios, que 
el hombre comete, seducido por la serpiente. Ahora bien, no debe caber 
duda alguna de que la serpiente es aquí el símbolo de los cultos de la

35 Sobre este oráculo véase W. Zimme r l i , Ezechiel (Biblischer Romanentar), 
Neukirchen-Viluyn 1956, 662.

36 Una breve comparación entre los mitos orientales y la Biblia véase en 
A. Ibá ñ e z  Ar a n a , a. o., 398-405; H. Ca z e l l e s , a. c., 252-261. La comparación 
entre Gen. 2-3 y el poema de Gilgamesh, en J. E r r a n d o n e a , Edén y Paraúso. 
Fondo cultural mesopotámico en el relato bíblico de la Creación, Madrid 1966.

37 H. Sc h l ie r  (Hochland, XLVIII, 1955-1956, 206) citado por J. He n n i n - 
GER, a. c., 245'.

3» N. Lo h f i n k , a, o., 94; P. Gr e l o t , o . o ., 54.
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fertilidad89. Estos constituyeron la gran tentación que amenazó con 
ahogar la fe Yahvista, como sabemos por Oseas, Jeremías, Ezequiel y la 
literatura deuteronomista. Así, pues, el gran pecado de Israel en su his
toria sirve para describir el pecado de la humanidad40. De este modo el 
autor tiene una finalidad parenética y pastoral : describiendo el pecado 
de la humanidad con los colores de los cultos de la fertilidad propina un 
buen antídoto al mal que padece Israel.

La conclusión que se impone es la siguiente : Gen 2-3 no da noticias 
históricas ni sobre el estado primitivo ni sobre el primer pecado, sino que 
se trata simplemente de una interpretación teológica, construida merced 
a la fe de Israel, de la experiencia que tiene el hombre del pecado, del 
que se dice que proviene de la libertad humana, y lleva consigo la sepa
ración de Dios.

Hay otro punto que debe tenerse en cuenta. Quien emplea el género 
mítico tiene una finalidad enologica e intenta explicar por qué las cosas 
son así y no de otra manera. Que esta finalidad está presente en Gen 2-3 
no cabe duda alguna, toda vez que su atención se centra en d  dolor, la 
muerte, el trabajo costoso, de cuyas realidades intenta dar d  motivo. 
Esta intención enologica es también frecuente en otros mitos extrabíbli
cos. Conforme a la mentalidad mítica, que atribuye a una historia con
tingente las realidades y experiencias humanas, el J atribuye también al 
pecado determinadas consecuendas, como d  dolor, el trabajo, la priva
ción de la amistad con Dios, etc. Este punto nos lleva a tratar de otra 
característica de Gen 2-3.

2. Reflexión sapiencial.—Los estudios de estos últimos diez años41 
han revdado que el J ha permeado su relato de temas sapienciales. El 
problema dd bien y del mal, del bienestar y la desgracia, la vida y la 
muerte, la condición humana, la astuda, la tentación, la condénela cul
pable son todos motivos que cautivan la atención de los sabios. Este 
ambiente sapiencial permite afirmar que nos encontramos aquí con un 
ensayo de teología reflexiva, en el que la fe de Israel trata de dar solu-

88 F. Hv id be r g , “The Canaanitic Background of Gen I-III”: Vetus Testa
mentum 10 (1960) 285-294.

40 o . LORETZ, o. c., 121-122.
41 A.-M. Du ba r l e , Les Sages d’Israel, Paris 1947; Id., Le péché oñgvnel 

dians l’Ecriture, Paris 1967, 39-74; H. Re n c k e n s , o. c., 175 196; L. A l o n s o  
Sc h o e k e l , “Motivos sapienciales y de Alianza en Gen. 2-3”: Biblica 43 (1962) 
295-315; N. Lo h f i n k , “Genesis 2f. ais “geschichtliehe Aetiologie”: Scholastik 
38 (1963) 321-334.
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dones a los problemas prácticos que presenta la vida, sobre todo, la 
experiencia del dolor.

Además, el autor se ha servido del esquema clásico de la Alianza 
para exponer en un relato sus reflexiones y las soluciones que su fe le 
daba 42 Hay un esquema de la Alianza que se articula en varios tiempos: 
Iniciativa divina, es decir, Dios concede favores; Dios impone las cláu
sulas de la Alianza; el (hombre las quebranta; Dios le castiga y le recon
cilia consigo. A poco que se observe, se nota inmediatamente, que el J 
ha seguido en su relato el esquema clásico de la Historia de la Salvación.

El autor del relato, pues, se sirve de la teología israelítica, de su fe 
para interpretar la condición humana. Su fe le indicaba que la desgracia, 
los males que el pueblo padecía, ia separación de Dios tenían su origen 
en el quebrantamiento de las cláusulas de la Alianza y no en Dios 
que favorecía continuamente al pueblo. Guiado por esta fe, que 
nosotros no podemos en todos sus puntos aceptar, el J da la misma ex
plicación del mal y del estado de maldición en el que se halla sumida 
la humanidad: todo ello es debido al pecado. De ¡nuevo observamos 
aquí, que el J describiendo el pecado del primer homhre, en realidad, 
describe la experiencia de todo pecado.

Pero, ¿por qué habla de un primer pecado, cometido por una pareja 
singular?

3. Mentalidad de clan del J 43.—Israel conservó de su pasado una 
mentalidad que pudiéramos llamar propia de clan, según ia cual el in
dividuo estaba absorbido por la comunidad, a ¡través de la cual recibe su 
bienestar como su desgracia. En grupos nómadas o procedentes del no
madismo, es fuerte esta conciencia de solidaridad entre los miembros, 
ya que es inconcebible que un individuo pueda vivir sin estar integrado 
en un grupo. El clan está dirigido por un jefe y se consideran todos pa
rientes, descendientes de un padre común. Cuando un grupo entra en 
relaciones con otro y se llegan a integrar los dos, esto se expresa de una 
manera genealógica, haciendo derivar a los dos grupos de un mismo 
progenitor. Las listas genealógicas manifiestan así las relaciones socio
lógicas y geográficas tanto como las biológicas. Debido a la profunda 
solidaridad que domina a todos los miembros, sean pasados, presentes

42 Sobre este tema véase, L. Al o n s o -Sc o e k e l , a. o., 305-309.
43· Una buena y  breve exposición de esta mentalidad en J. Sc h a r be r t , 

Prolegómeno*... 31-44.
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o futuros, apenas se diferencia entre el antepasado común y la tribu 
actual.

De aquí brota otra característica propia de la mentalidad de clan. 
Las experiencias, costumbres, ritos, defectos, etc., se explican recurriendo 
al antepasado, al cual se le atribuye una acción que explica el uso actual. 
Esto es lo que se llama mentalidad etiológica. Por fin, a veces, se le atri
buyen al antepasado cualidades, acciones, etc., que sirven para diseñar 
la imagen típica de la tribu, de la que el personaje es progenitor.

Que el J está imbuido de esta mentalidad genealógica, etiológica y 
tipológica, propia del clan, es cosa clarísima.

En el capítulo io del Gen hace derivar a todos los pueblos conocidos 
de un antepasado común que lleva su nombre. Así, los egipcios descien
den de uní hombre que se llamaba Egipto; los árameos, de un tal Aram; 
los cananeos, de un tal Canaan. Nada, pues, tiene de extraño que con
ciba a toda la humanidad, como un gran clan, cuyo antepasado Adán 
( =  hombre) lleva el nombre del grupo.

Igualmente, el J atribuye a una acción del antepasado una situación 
actual. Los Cainitas o Kenitas viven errantes en el desierto, a causa de 
un crimen cometido por su antepasado (Gen 4). Las tribus de Simeón y 
Leví han desaparecido en castigo de una falta de su antepasado (Gen 34; 
35, 22). Los israelitas no comen el tendón de la articulación del muslo, 
debido' a una experiencia vivida por el antepasado Jacob (Gen 32, 26-33). 
Nada, pues tiene de particular que el autor atribuya a una mala acción 
del antepasado común a toda la humanidad las experiencias dolorosas 
de la existencia del hombre.

Finalmente Adán puede ser simplemente tipo de todos los hombres, 
como Cam- Canaan es tipo de los libertinos cananeos (Gen 9, 20-25).

4. Valoración del relato del J.—'Por varios caminos hemos llegado 
a concluir que Gen 2-3 describe la experiencia de todos los hombres, o 
lo que es lo mismo, caracterizando a Adán, en realidad, el autor descri
be la experiencia común del hombre que peca: Adán es tipo de la huma
nidad. Esto lo exige el lenguaje mitológico, la reflexión sapiencial que 
medita sobre la conducta humana y la mentalidad de clan propia dd 
hombre que piensa solidariamente.

Un segundo punto es importante: no es sólo la experiencia de todo 
pecado lo que él describe, sino que también quiere decir que el pecado
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es ailgo contingente, es decir, el mal en el mundo ino se debe a que haya 
dos principios uno bueno y otro malo, o que el hombre esté constituti
vamente mal hecho, sino que brota de la libertad humana, como un efec
to de la rebelión humana contra Dios. A esta adquisición el autor ha 
llegado a través de la experiencia religiosa vivida por Israel, como seña
lábamos antes. La diferencia precisamente entre Gen 2-3 y los relatos 
extrabíblicos de los orígenes se nota en este punto: mientras en estos 
últimos, el mal se explica por un accidente o por un fato a nivel cos
mogónico, para el J el mal brota de un acto libre del hombre44. Es aquí 
donde hay que ver la interpretación israelítica dada al mito.

Apenas se puede sacar más de Gen 2-3 a favor de la doctrina del 
pecado original. La mentalidad de clan, que es la base del relato, no 
podemos secundarla completamente. Es evidente el artificio. Nada nos 
obliga a admitir que los egipcios desciendan de un tal Egipto, y por 
tanto tampoco nadie nos obliga a creer que todos los hombres provie
nen de Adán (— el hombre). Como por otra parte, el mito hace derivar 
de una historia contingente las experiencias de la vida, en vez de acep
tarlas como condiciones de la naturaleza humana, es muy posible que el 
autor pensara que el dolor del parto, el trabajo, etc., sean efecto del peca
do primero de la humanidad, pero nada nos obliga a admitirlo, pues el 
mito no da conocimientos naturales.

Un tercer punto conviene señalar. El J en su historia primitiva dibu
ja a grandes rasgos la progresión del mal en la humanidad. Después del 
primer pecado sigue una larga serie, el fratricidio de Caín, la poligamia 
y venganza de Lamek, hasta llegar a la constatación de Gen 6, 5: “Vio 
Yahvé que la maldad del hombre sobre la tierra era grande, y que todo 
el objeto de sus pensamientos de su corazón eran siempre el mal”. Des
pués del diluvio, el pecado sigue su marcha triunfante, como lo demues
tra el episodio de Cam-Canaan (Gen 9, 18-28), la torre de Babel (n , 1-9). 
Mediante estos relatos típicos y paradigmáticos, el J ha conseguido expo
ner el progreso del mal en la humanidad y d  abandono en que yace por 
parte de Dios, del que no podra salir, si no es por la generosa interven
ción de Y<Jxv<í, que elige a Abrahán (Gen 12, 1-3). Aquí comienza la 
etapa de la bendición y de la vida, a la que todos pueden participar, en 
tanto se hagan solidarios del clan de Abrahán. Al lado, pues, de la mal-

44 P. Gr e l o t , Réflexions... 38-45; N. Lo h p i n h , “Die Erzàhkmg von Sün
denfall”: Das Siegeslied am ScMlfmeer, Frankfurt-Main 1966, 83-89.
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dición y del mal, que arrancan del pecado, hay una bendición que co
mienza con Ahrahán y se extenderá a todos los pueblos.

B) E l  Pe c a d o  o r i g i n a l  d e  Is r a e l  46.—Sin podernos explicar el mo
tivo 46, el relato del J ino encontró continuadores; ni siquiera parece ha
ber sido conocido por los autores posteriores, sino es muy tardíamente.

Sin embargo, la reflexión sobre el origen del pecado toma otra di
rección. Los profetas e historiadores de Israel buscarán el origen del 
pecado de Israel, no del hombre en cuanto tal, como lo había hecho el J.

Estos autores se encuentran con un pueblo pecador, infiel a la Alian
za y dominado por el sincretismo religioso. Llevados por su celo divino, 
vituperaban crudamente los defectos de sus contemporáneos y profun
dizando en el mal, retroceden a los antepasados, en quienes ya encuen
tran los síntomas de degradación y de infidelidad a los favores divinos.

Así, Oseas retrocede hasta Jacob, padre del pueblo, que ya fue un 
ladrón e impostor (Os 12, 4.13), a la apostasía de Baal-Peor, pecado co
metido en vísperas de la entrada en Palestina (Os 9, 10 que alude a 
Num 25, 1-4), al crimen de Guibea (Os 5, 9 y 10, 9 que aluden a Jue 19). 
El recuerdo de estas culpas antiguas se une a la enumeración de los pe
cados presentes (Os 4; 6, 7-10) que hoy soportan y que deben expiar.

También a Jacob recurre el II Isaías, durante el destierro: “Tu pri
mer padre pecó y tus representantes me han sido infieles... Por esto en
tregué a Jacob al anatema y a Israel a los oprobios” (Isa 43, 27).

Igualmente Jeremías encuentra el pecado en los orígenes de Israel. 
Después de la salida de Egipto, pasó un tiempo en que Israel fue fiel 
a su Dios: era el tiempo de la juventud; pero “ya desde antiguo que
brantaste tu yugo y rompiste tus ligaduras y dijiste: no serviré más” 
(Jer 2, 20). Ya ios antepasados se alejaron de Dios antes de entrar en la 
tierra prometida. A este don de Dios de la posesión de la tierra, respon
dieron los antepasados cotn la idolatría (Jer 2, 5-8), a cuyo pecado han 
vuelto los contemporáneos del profeta (Jer 11, 10). Incluso estos son peo
res que sus padres.

45 Sobre lo tra tad o  en este  párrafo , véase  A.-M. D u b a r l e , L a  péché ortyi. 
nel..., 25-34, y  sobre todo J . S c h a r b e r t , Prolegomena... 78-93.

46 No es fácil comprender por qué estos capítulos 2-3 del Génesis no fueron 
citados por los autores posteriores. Quizá el motivo sea el apuntado por R. R e n d - 
t o r f f , “Génesis 8, 21 und die Urgeschichte des Jahwisten”: Kerygma und 
Dogma 7 (1961) 76: Gen. 2-3 recoge tradiciones extrabíblicas y en un momento 
en que los círculos proféticos empeñaron una guerra sin cuartel contra el sincre
tismo, no parecía muiy ortodoxo recurrir a estas tradiciones un tanto equívocas.
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Muy gráfico es Ezequiel: “Mira, todo proverbista hará un prover
bio tocante a ti, diciendo: cual la madre, tal la hija. Eres digna hija de 
tu madre... vuestra madre era una hitita y vuestro padre un amorreo” 
(Ez 16, 44-45). El origen sineretista del pueblo explica la tendencia siin- 
cretista que siente Israel a la idolatría.

Conviene notar que este recurso a culpas antiguas no se hace con 
la intención de excusar a sus contemporáneos, simo que lo que intentan 
los profetas es poner en claro que tal continuidad en el pecado no puede 
quedar impune.

El E, compuesto hacia el siglo vm y procedente del Reino del Nor
te, encuentra el pecado original de Israel en la apostasia cometida in
mediatamente después de la alianza en el Sinaí con el becerro de oro. 
Esta apostasia es el pecado prototipo de Israel que explica la instaura
ción de los becerros en Betel y Dan (Ex 32 y I Re 12, 25$). También el 
Deuteronomio recuerda la apostasia del Sinaí, como el pecado primitivo 
de Israel (Deut 9, 7-21), al cual siguieron otros pecados (Deut 9, 22-23).

Finalmente, el Deuteronomista, escribiendo durante el destierro, se 
pregunta cómo ha podido llegarse a esta situación y la respuesta la en
cuentra en la historia. Desde un punto de vista re lig io so  interpreta el 
material disponible y encuentra un sinfín de infidelidades en todas las 
épocas. La primera la encuentra ya en Qades en el intento fallido de 
ataque a Canaán por el Sur (Deut 1). Después sigue un período etn que 
Israel se mostró fiel a su Dios (Deut 2-4). Pero una vez tomada la Pales
tina, las infidelidades se suceden continuamente. E l esquema adoptado 
en el libro de los Jueces nos presenta frecuentes apostasias a las repetidas 
intervenciones salvificas de Yahvé. La erección de los becerros de oro 
por Jeroboam (I Re 14, 8ss) es como un pecado original, que es conti
nuado y ratificado por todos los reyes de Israel. También Judá perpetró 
semejante apostasíá bajo Manasés (I Re 17, 19S). Del peso de tanta ini
quidad es consciente el rey Josías: “Grande y ardiente debe ser la cólera 
de Yahvé contra nosotros, parque no escucharon nuestros padres las pa
labras de este libro a fin de cumplir todo lo que está escrito para noso
tros” (II Re 22, 13). Sin embargo, ya es tarde: “Así habla Yahvé: He 
aquí que voy a hacer el mal sobre este lugar y sobre todos sus morado
res... porque me han abandonado y han quemado perfumes a dioses 
extranjeros” (II Re 22, 16-17).

En resumen, todos buscan en el pasado el pecado prototipo y pri-



490 C. MIELGO 20

mitivo de Israel, que explique el mal desencadenado y sus consecuenr 
cías. Cada autor lo ha descrito de diferentes maneras, pero todos ellos 
creen que al favor divino ya en el pasado el pueblo respondió con la 
infidelidad y la apostasía. Ya encontramos aquí un primer contacto con 
el J. Todos ellos afirman que primero fue la relación amical con Dios, 
el bienestar, el tiempo de la juventud. Es el hombre o Israel que se 
separa de Dios, complicando así sus relaciones con El.

¿Qué valor tienen estas afirmaciones? En primer lugar, este peca
do del pasado, que el J busca en la edad primitiva de la humanidad y 
los profetas y escritores en el período primitivo de Israel tiene el carác
ter de prototipo. Claro está este aspecto en el Deuteronomista, que en 
Deut i describe el primer pecado y en Deut 2-4, un período en que 
Israel fue fiel a Dios. Ambos momentos son modelos o tipos que el autor 
presenta a sus contemporáneos como ejemplos típicos.

En los textos citados, además, es clara la suposición de que las 
culpas pasadas condicionan en cierto modo la conducta de sus contem
poráneos. Son en definitiva conscientes de la experiencia: cual madre, 
tal la hija, como dice Ezequiel; y es que el pecado crea una atmósfera, 
unas estructuras o instituciones (recuérdese los becerros de Betel y Dan) 
que inducen al pecado, o condicionan, o sitúan al hombre en un am
biente propicio al pecado. No se debe olvidar que en los textos citados, los 
profetas recuerdan también los pecados actuales de sus contemporáneos, 
mediante los cuales ellos continúan la mala conducta de sus antepasados. 
Este punto no conviene olvidarlo en una elaboración de la doctrina del 
pecado original.

C) D o c t r in a  d e  P e n  t o r n o  a  l a  i r r u pc ió n  d e l  pe c a d o  e n  e l  m u n 

d o .—-Durante el destierro, en una situación delicada, la escuela sacerdotal, 
para salvaguardar las tradiciones religiosas de Israel, compone un ensayo 
de historia general, donde integra las instituciones religiosas y culturales. 
El esquema de su historia tiende hacia Israel, depositario del verdadero 
culto. Por eso, en cada escalón reduce cada vez más su mirada. Este 
autor conoce a sus predecesores: el J, el E y el D ; usa sus tradiciones 
y dispone de otras nuevas. Con frecuencia las interpreta y se separa de 
ellas, no por arbitrariedad, sino con el fin de adaptar las antiguas tradi
ciones al desarrollo que la revelación ha alcanzado en su tiempo.

Limitándonos concretamente a nuestro tema, P manifiesta una con-
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cepción muy distinta de la del J. Si para este último, la historia primi
tiva era un período de maldad y desgracia para la humanidad, que con
cluye con la catástrofe del diluvio y la amarga constatación de Gen 8, 
2 i47, para P, en cambio, la historia primitiva parece ser un período ideal. 
La narración de la creación culmina con la aprobación solemne de que 
todo estaba muy bien (Gen i, 31). De Adán, y a través de Set —único 
hijo mencionado—1 parte una genealogía compuesta de hombres piado
sos que termina con Noé (Gen 5). P no conoce una genealogía peca
dora y mala, y ningún síntoma permite suponer que el mal exista48. 
El autor, dispone luego de la narración del diluvio, catástrofe que fue 
causada por el mal que dilagaba en la humanidad. De ahí que anteponga 
la observación, siguiente, que no debe limitarse solo al hombre : “la tie
rra entera se había corrompido en la presencia de Dios y estaba llena de 
violencias. El fin de toda carne viene ante mí, porque la tierra está llena 
de violencias por culpa de ellos” (Gen 6, n-13). Esta constatación está 
abiertamente en oposición con la sentencia de Gen 1, 31. La maldad exis
tente amenaza con provocar la vuelta al caos primitivo; y de hecho, 
según esta tradición, el diluvio es dibujado como un retorno al caos 
(Gen 6, 17; 7, n).

El autor sacerdotal no se presunta sobre el origen del mal, sino que 
se contenta con constatar su existencia. Pero, ¿de qué mal se trata? 
L. van den Winigaert49, apoyándose en la tesis de Koch150 ha probado 
con suficiente seguridad que P tiene diversas concepciones del pecado, 
conforme al diverso estadio de la revelación en el que el mal ocurre. 
Sólo después del Sinaí, emplea los términos comunes para designar el 
pecado como ht' y 'wn. Antes del capítulo 25 del Exodo, sólo empieza 
hms (Gen 6, 11.13), término eminentemente profètico (ocurre 26 veces 
en los profetas), y que significa la violación de los derechos de los de-

47 Cfr. R. R e n d t o r f f , a. o., 75.
48 Con frecuencia se ha indicado oue el decrecimiento de la edad de los 

Patriarcas de la lista genealógica de P ('Gen. 5) era el medio de oue se valía este 
autor para exponer el progreso del mal. cfr. G. von R a d , Die vriesterschríft im 
Hexateuch, Stuttgart 1934, 171; A.-M. D u b a r l e , Le péché originel dan# VEori- 
ture. Paris 1967, 72.

Sin embargo, H. H a a g  (o. o., 44, nota 34) ha probado oue tal indicio en 
reáilidad no existe. Por su parte L. van den W i j n o a e r t , “Die Sünde in der 
priesterschriftlichen Urgeschichte” : Theoloaie und Philosonhie 43. 1968, 36-37, 
comparando las listas sacerdotales con las. listas sumerias de los héroes predilú- 
vianos, ha ratificado la opinión de H. H a a g .

49 L. van den W t j n o a e r t , a. c., 49-50.
50 K. K o c h , “Die Eigenart der priesterlichen Sinaigesetzgebung” : Zeit- 

8chrift für Theologie und Kirche 55 (1958) 455s.
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más. Emplea, además, el término sht, que tiene el significado general de 
corromperse y no es urna designación específica del pecado, que sólo será 
posible, cuando exista el verdadero culto a partir del Sinaí51.

Comparando la historia primitiva del J y la de P, se observa una 
gran reserva por parte del Código Sacerdotal. Este último se contenta 
con decir que el mal, la injusticia existe, y de la cual es responsable el 
hombre (Gen 6, 13). En esto coincide con el J. Este último autor tiene 
además el relato del primer pecado, y conoce una descendencia de peca
dores, la de Caín, en la que el mal crece y progresa. Conociendo la men
talidad del J, ninguno de estos dos puntos debe ser exagerado, ni tenido 
en gran importancia. Al J le gusta atribuir cada una de las instituciones 
a un primer hombre. Si Caín es el primer labrador (Gen 4, 2) y luego 
el primer edificador de ciudades (Gen 4, 17), Yabal, el primer pastor 
(Gen 4, 20), Yubal, el primer músico (Gen 4, 21), no tiene nada de par
ticular que diga también quién es el primer pecador52. Tampoco tiene 
nada de extraño que describa una descendencia pecadora, dada su men
talidad de clan.

P, en cambio, no conoce o no quiere conocer el relato de Gen 2-3. 
Este silencio es más chocante, si se considera que P ha conocido a Ez 28 w, 
donde yace un mito paralelo a Gen 2-3 sobre la caída del primer hom
bre. P, por tanto se separa voluntariamente de la representación mítica 
del J y de Ez 28. Parece, pues, que el relato del J no tenía para él mayor 
importancia.

Además se separa del J, sustituyendo la descendencia mala de Caín 
por una genealogía de hombres piadosos, en los que no se advierte para 
nada los síntomas del pecado.

No cabe duda, pues, de que P pensaba de muy distinta manera de 
como lo hacía el J. Para él es un hecho, y esto le basta, que el mal, la 
violencia (no todavía el pecado propiamente dicho) existía; preguntarse 
sobre el origen del mal, no le pareció conveniente, y el relato del J se le 
antojaba como sobrepasado.

D) Los l ibr o s  s a pi e n c i a l e s .—Dado que los sabios intentaban la 
formación integral del individuo, por su mente pasan las diversas expe

dí L. van den Wij n g a e r t , a. o., 50.
62 H. Ha a g , o . c ., 56.
63 Este punto lo ha probado suficientemente L. van den Wij ng a e r t , o., 

45-47.
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riendas de Ja vida humana, y naturalmente también el pecado y la des
grada.

Es el Ecclesiastico, el primer libro, cuyo autor manifiesta conocer 
el relato del primer pecado54. En un contexto, no exento de misoginia, 
dice: “Por la mujer comenzó el pecado, y por causa de ella todos pere
cemos” (Ecdi 25, 24).

Se ha de notar que el término mujer está sin artículo, y el autor pue
de referirse al género femenino, a la mujer en general. Quizá así inter
pretaba él a Eva6B. Por lo demás, ni siquiera es cierto que el autor se 
refiera a Gen 2-3. Puede aludir también a Gen 6, 1-4, texto que fue am
pliamente comentado por la literatura apócrifa posterior56. Dado el 
caso que se refiera al relato del primer pecado, se ha de notar que la 
única consecuencia que saca es la muerte, y para nada habla de una 
falta hereditaria. Que a este texto no se le debe dar gran importancia, 
es la opinión común de los exégetas57. Se trata, en realidad, de un texto 
aislado. En todo los demás lugares, el Sirácida considera la muerte como 
el destino natural del hombre, y expresa este pensamiento con términos 
que manifiestamente se inspiran del J (Gen 2, 7): “De la tierra formó 
el Señor al hombre, y de nuevo le hace volver a ella” (17, 1. Cfr. 17, 25; 
40, 11, etc.). Dado que esta idea la repite constantemente, lo más fácil es 
considerar Eccli 25, 24, como una salida de tono, provocada por el con
texto misógino, en que está incluida. Los males y la muerte parecen ser 
para él normales y propios de la experiencia humana (17, 31).

Tampoco del libro de la Sab, otro escrito que conoce a Gen 2-3, se 
puede sacar nada de provecho para la doctrina del pecado original. El 
pasaje más importante a este respecto es el siguiente: “Por la envidia 
del diablo entró la muerte en el mundo y la experimentan los que le 
pertenecen” (2, 24). Generalmente se cree que el autor se refiere a la 
serpiente del Paraíso, que es identificada con el diablo. Que la envidia 
del diablo sea la causa de la entrada de la muerte en el mundo, es lo 
que asimismo dicen otros apócrifos judíos, para quienes, al ser expulsa
dos de los cielos el diablo y los ángeles, por no querer adorar a Adán,

54 Un poco antes, el libro de Tobias (8,6) cita a Gen. 2, 18.
55 B. J. Ma l i n a , “Some Observations on the Origin of Sin in Judaism and 

St. Paul”: Catholic Biblical Quarterly 21 (1969) 24.
66 B. J. Ma l i n a , a. <?., 18-34.
57 V. H a m p , “Paradies und Tod”: Festschrift fur J. Schmid, Regensburg 

1963, 107; A.-M. D u b a r l e , Le péché originel... 79-86.
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imagen de Dios, llenos de envidia, sedujeron a nuestros primeros 
padres68.

El autor manifiestamente no entiende por muerte el simple deceso 
corporal, sino más bien la existencia desgraciada de los impíos y la se
gunda muerte. Estos, los impíos, son los que verdaderamente mueren 
(i, 16). Su perdición es el resultado de sus extravíos y de sus pecados 
(i, 12). Para los justos, en cambio, la muerte no es más que una aparien
cia (3, 2). En realidad no mueren, ya que su esperanza está llena de in
mortalidad (3, 4), y Dios, después de diversas pruebas los ha hallado 
dignos de Sí (3, 5). En efecto, Dios creó el hombre para la incorrupti
bilidad (2, 23), que es un objetivo que todos pueden alcanzar y que de
pende de cada uno.

Así, pues, el autor no considera el deceso corporal como una pena 
del pecado. Ni tampoco deduce de la falta del primer hombre (dado que 
se refiera a ella), la universalidad de la muerte, ya que, según él, la 
muerte la experimentan sólo los impíos. La incorruptibilidad, la eter
nidad, la vida es un don de Dios dado al hombre (2, 23), que los fieles 
buscan con empeño. Sin embargo, tentados por el envidioso diablo, pue
den incurrir en la muerte, es decir, perder la vida y la incorruptibilidad.

Esta es, en resumen, la doctrina del autor, en la que no se sorpren
de la más mínima alusión a una falta hereditaria, es decir, al pecado 
original.

CONCLUSION

El problema del pecado ha preocupado hondamente a los autores 
bíblicos que han recurrido a una extrema variedad de términos para ca
lificar esta experiencia humana. Y no sin motivo, ya que en él han visto 
la oposición al plan divino con las consecuencias que llevaba consigo: 
maldición, desgracia, separación de Dios, etc.

Son asimismo conscientes de su extensión universal. Todos los hom
bres se encuentran afectados por él. La condición humana, abandonada 
a sí misma es una condición pecadora, privada de salvación. De este 
estado sólo el auxilio de Dios puede salvarla.

68 Véanse las citas de la Vida de Adán y Eva y del Apocalipsis de Moisés 
en B. J. Ma l i n a , a. o., 24-25.
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Dada esta conciencia tan aguda del pecado y del mal que atañe al 
hombre, no es extraño que buscaran la causa de tal situación. Sin em
bargo, acerca de este punto no hay una doctrina formal y dogmática, 
impuesta por la Escritura. Los autores han opinado diversamente, aun
que no se puede hablar de contradicciones, al menos en puntos esen
ciales.

Los profetas e historiadores se han preocupado de buscar el origen 
del pecado dentro de Israel. Todos ellos encuentran en el pasado un 
pecado prototipo, qüe ahora todos soportan, y al que en el correr de los 
tiempos se han sumado otros, incluso los de los contemporáneos, de tal 
manera que hacen inevitable el juicio de Dios. Tal continuidad o solida
ridad en el pecado se explica por el hecho de experiencia ordinaria de 
que el pecado crea un ambiente, una atmósfera de la que el individuo 
no puede liberarse.

El J, persuadido de la universalidad del pecado, intenta dar una 
explicación del mal en que se halla sumida la humanidad. Su trabajo es 
un ensayo de solución que se apoya en varios presupuestos:

—En primer lugar, conforme a la mentalidad general semítica, 
todos los aspectos dolorosos de la existencia humana son considerados 
consecuencias del pecado.

—'Ahora bien, las desgracias, la separación de Dios, incluso esta fra
gilidad que el hombre experimenta en sí mismo, son comunes a todos 
los hombres. Esto ino se explica si no es recurriendo a un pecado come
tido en los albores de la humanidad.

—'Imbuido de una mentalidad característica del clan le resultaba 
relativamente fácil concebir a toda la humanidad como un gran clan, en 
el que el comportamiento del progenitor tuvo consecuencias desastrosas.

Es evidente, que varios de estos presupuestos no podemos hoy acep
tarlos.

En concreto, la idea de una primera pareja en el origen de toda la 
humanidad no puede considerarse como contenido de la revelación. El 
artificio de que se ha valido' es manifiesto. Por otra parte es generalmente 
aceptado que P habla de la creación de la humanidad eni general 
(Gen i, 26)59.

En segundo lugar, considerar las experiencias dolorosas de la vida 
del hombre y de los animales, como consecuencias del pecado es una

59 H. Haa g , Biblische Schdpfungslehre.,. 43.
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idea tan impregnada de mentalidad semítica, que hace dudar si esto no 
es más que vehículo de la revelación, y 'no contenido de la misma. La 
doctrina de los sabios que consideraban, el dolor, la muerte, etc., como 
el destino normal del hombre, nos invita a ser reservados en este punto60.

Por último, tampoco, puede probarse por el A. T., una transmisión 
del pecado por generación. La salud, el bienestar viene al individuo a 
través del grupo; y para pertenecer a la comunidad no es necesario la 
pertenencia física y biológica al grupo, sino declararse solidarios con el 
clan. Si esto es así, no se ve por qué se ha de pedir la generación física 
para contraer la maldición y el pecado.

En definitiva, la doctrina católica del pecado original no puede ba
sarse en el A. T. en todos sus puntos. Y se tiene la impresión de que el 
mismo autor J estaría extrañado de la serie de interrogantes que nos 
presentamos acerca de su texto.

60 A.-M. Du ba r l e , Le péche originel... 188.

C. M i e l g o , O. S. A.



Presupuestos filosóficos del pecado original 
en San Agustín

En una Semana de teología sobre el pecado original el nombre de 
san Agustín no podía estar ausente, o quizá debiera estarlo para dejar 
libertad al tratado, ya que ha impuesto ciertas categorías ai tema, de las 
que la teología posterior se ha desligado muy difícilmente. San Agustín 
ha copado casi toda la doctrina sobre el pecado original y el mismo ma
gisterio ha bebido en su fuente. Su autoridad ha pesado a veces con ex
ceso y hoy se ha lamentado con frecuencia la fuerza impresionante de su 
palabra. Situarlo en su contexto histórico sería un primer paso para no 
garantizarle una autoridad infalible; estudiarlo como mera historia del 
pensamiento sería concederle muy poco, como enmarcarlo en el cuadro 
de la tradición, nos haría ver su nueva aportación o profundización en 
el tema. Lo cierto es que, por exagerarse de una parte su autoridad, se 
le ha desvirtuado por otra, haciéndole responsable de la invención del 
pecado original1. En la historia de la teología ese mote ha sonado repe
tidamente, pero se ha extendido mucho más en nuestros días y se ha 
llevado hasta el extremo en algunos estudios, que han obligado otros 
para una puesta en punto2.

Los ESTUDIOS REALIZADOS.

Será difícil decir algo nuevo en torno al pecado original y su pro
blemática en san Agustín, si nos atenemos a la inmensa bibliografía sobre 
ellos. Se ha estudiado principalmente su doctrina en la polémica pela-

1 Cfr. T u r m e l , J., “Lo inerme du péché originel dans saint Augustin”: Re-
Pt, de Littérature ttenyc^-- fi M901) 385-426, 404: G r o s s . J., 

Entslehungsgesckichle ileo E r h oundendogma,8. Bd. 1 . V u * .  j o v  D i u i  l . · .  A n o n ia t ï  

n u s, M ünéhen-B asel 1960, 270-271 y  274. o io e i  d is  A u g u sti-
2 Verem os lu ego la  Drim era controversia  sobre el tem a.

. ® Cfr. B u o n a i u t i , E., La genesi della dottrina agostiniana intorno al peccato 
originale, Rom a 1916; T u r m e l , J ., “De ¿~cnrn<e du péché o r ig in e l a v a n t sa in t
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giana, examinando las pruebas de la existencia del mismo, en el bautis
mo de los infantes, en la universalidad de la redención, en las miserias 
del hombre y de la creación entera4. Unido a esto y con idéntica visión 
se ha intentado resolver la espinosa cuestión de la esencia y de la natu
raleza del pecado original5, contando con la diversidad de interpretacio
nes en el decurso de la historia de la teología6, llegando a confundirse

Augustin": Revue d’Histoire et de Littérature Religieuse 5 (1900) 503-526; 6 
(1901) 13-31; “Le dogme du péché originel dans saint Augustin”. Ib. 6 (1901) 
235-258, 385-426; 7 (1902) 128-146, 209-230, y luego publicados en Histoires des 
dogmes, I, Paris 1931; Gr o s s , J., a. c.; An r u p, N. E., Augustinus lära om 
arvysnden. En dagmihistorisk studie. (Doctrina sancti Augustini de peccato ori
ginali), Lund 1943; Me r l i n , N., Saint Augustin et les dogmes du péché originel 
et de la grâce. Analyses détaillées de ses ouvrages sur ces matières, Paris 1931; 
P in c h e r l e , A., La formazione délia docttrina agostiniana del peccato originale. 
(Estratto delle Annali délia Facoltá di lettere e filosofía délia R. Universita di 
Cagliari, IX, 5). Cagliari 1939; Le g e w ie , Sanktus Aurelius Augustinus. Uber 
die Erbsünde. Herausgegeben von... (Sexualpsychologie, 3. Dokumente zur Ges
chichte der Sexualität, 3), Lörrach (Baden), 1928; Wi l l ia m s , N. P., The Ideas 
of the Falls and of original Sin, 2 ed., London 1929; Wi l l i s , J. R., The Teach
ing of the Church Fathers, New York 1966, recoge unos textos en p. 265-78; 
Ro n d e t , H., Le péché originel dans la tradition patristique et théologique, Paris 
1967, sobre san Agustín y la tradición agustiniana, p. 134-173. Podríamos a su vez 
enumerar también los artículos generales en los Diccionarios o Enciclopedias, 
pero nos creemos dispensados de hacerlo, al igual que las referencias al tema 
en otros escritos sobre la doctrina del Santo.

4 Cfr. además de los citados en la nota precedente Ph i l i ps , G., “De argu
mento agustiniano ex miseriis hujus vitae desumpto pro existentia peccati oi*i- 
ginalis” : Revue Ecclésiastique de Liege 26 (1934-1935) 313-320.

ß Cfr. Du ba r l e , A. M., “Bulletin de théologie: Péché originel: Recherches 
recentes et orientations nouvelles” : Revue de Sciences Philosophiques et Théologi
ques 53 (1969), 81-113, con un apartado, el 7. La problématique augustinienne 
du péché originel.

6 De Bl ic , J., “Le péché originel selon saint Augustin”: Recherches de 
Science Religieuse 16 (1926) 97-119; 17 (1927) 414-433, 512-531. Una ojeada 
sobre la interpretación de los textos agustinianos relativos al pecado original es 
su primer intento. Y divide las interpretaciones en tres series sucesivas: ante
riores a la Reforma, después de la Reforma y las de los últimos años. Puede 
decirse —escribe— de una manera general que todo el siglo xn ha visto en san 
Agustín el pecado original definido por la concupiscencia (p. 97). En el segundo 
artículo habla de dos sistemas de interpretación que es preciso descartar. Prime
ro el sistema de la privación de la gracia santificante, en el que examina la se
mejanza de Dios, ser solamente criatura, o sea simples animales racionales, no 
hijos de Dios; y segundo el sistema de la solidaridad moral con Adán. Su resu
men podría ser éste, con las tres tendencias de interpretación. La primera, en 
fecha, la que identifica pecado original y concupiscencia, trata de hacer unani
midad en un .tiempo en que el pensamiento de Agustín reina solamente en las 
escuelas y se impone a un estudio exclusivo. Cuando el favor de las fórmulas 
anselmianas y la necesidad de conciliar dos doctores de la Iglesia obligan a un 
cierto número de escolásticos a explicar a Agustín por Anselmo —con una inten
ción más dialéctica que positiva—, otros por hacer profesión de puro agustinis- 
mio, continúan hablando corno lo ,h»v'í''“ l ltcü.n0 los viejos agustiniano ■*1 *■-/-*- 
cipio del siglo xvi s°· tociávíá en el mismo punto* cuxü s. lu truoición 
agustiniano i**tí uefine el pecado original por la concupiscencia, es simple afir- 
^„^íon desprovista de pruebas y lanzada de paso, que no se trata allí más que 
de lo material del pecado. Es preciso que intervenga la Reforma y la alternativa 
en que se encuentran los controversista« combatir netamente el agustinismo
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el pecado original con la concupiscencia7. En relación con la concupis
cencia y con el origen del alma se ha hablado de la transmisión del pecado 
por generación, dando esto como un hecho8, recogido en expresión al 
menos por los documentos de la Iglesia9.

Además de esto, se le ha achacado de nuevo a Agustín el maniqueis- 
mo, en la conciencia de que ha sustituido el principio del mal por el pe
cado original, como hicieran ya los pelagianos, de modo especial Julián 
de Eclana10. Y ese dualismo se ha aplicado a toda la doctrina agustinia- 
na, con referencia primordial a la doctrina del matrimonio n , en la que 
no se vería libre, según esta interpretación, de un cierto dualismo y de 
la malicia de la carne, que viciaría sus profundas intuiciones. Se ha estu-

tradicional, o de admitir un acuerdo parcial entre Agustín y Lulero, para que 
tomen cuerpo no una, sino otras dos explicaciones: la de la partici,pación de la 
humanidad en la falta personal de Adán, y la de la privación de la gracia san
tificante —esta última la más escolástica de las dos—, debiendo esperar hasta 
el siglo xix los textos necesarios para su autentificación” (p. 414-415). De B l io  
no pudo concluir su artículo debido a su muerte y continuará Cl e m e n c e , J., 
“Saint Augustin èt le péché originel”: Nouvelle Revue Théologique 70 (1948) 
727-754; cfr. también A l s z e g h y , Z., “La teología dell’ordine soprannaturale 
nella scolastica antica”: GregoHanum- 31 (1950) 414-450, con una buena biblio
grafía, y  Lo t t i n , O., “Le péché originel chez Albert le Grand, Bonaventure et 
Tihomas d'Aquin”: Recherches de Théologie Ancienne et Médiévale 12 (1940) 
275-328; “Bapteme et péché originel de S. Anselme a S. Thomas d’Aquin”: 
Ephemerides Theologicae Lovanienses 19 (1942) 225-245.

7 D â v i l a , C., La concupiscenda y su reladón con el pecado original y ori
ginado, Bogotá 1947 ; Or b e , R., “ San Agustín y el problema de la concupiscen
cia en su marco histórico”: Revista Española de Teología 1 (1940-1941) 313-337.

8 Gi b e l l i n i , R., La generazione come mezzo di trasmissione dei peccato 
originale, Brescia 1965, citando en Ia p. 10 los artículos que ha publicado a este 
respecto; cfr. D e  Le t t e r , P., "The transmission of original Sin”: The lrish 
Theological Quartei'ly 24 (1957) 339-345; L o n c k e , J., “De peccati originalis in 
genus humanum transmissione”: Colladones Brugenses 44 (1948) 413-417; 
R o m u a l d  d e  P a l m a , “Les causes de la tranmissió del pecat original”: Estudis 
Franciscans 39 (1927) 210-219.

9 Cfr. K o c h , W., “ Das Trienter Konzilsdekret de peccato originali ” : Theo
logische Quartalschrift 95 (1913) 430-450, 532-564; 96 (1914) 101-123; Ca v a 
l l e r a , F., “Le décret du Concile de Trente sur le péché originel”: Bulletin de 
Littérature Ecclésiastique 4 (1913) 241-258, 289-315; V a n n e s t e , A., “La Pré
histoire du décret du Concile de Trente sur le péché originel”: Nouvelle Revue 
Theologique 86 (1964) 335-368, 490-510; “Le Décret du Concile de Trente sur 
le péché original”: Ibid. 87 (1965) 688-721.

10 Cfr. Op. imp. contra Julian. IV, 1, PL 44, 1.338; I, 97, col. 1.113; II, 
20-22, cols. 1.149-1.150; 32-33, col. 1.155; 117, col. 1.191 y en otros muchos luga
res, en que está en juego la aplicación de maniqueos a los católicos y en especial 
a Agustín mismo.

h  Cfr. J a n s s e n s , L., “Morale conjugale et progéstogenes”: Ephemerides 
Theologicae Lovaienses 39 (1963) 787-826; MoRÂN, J., “Sexualidad, humaniza
ción y pecado original”: Archivo Teológico Agustiniano 1 (1966) 215-244; 
J a n s s e n s , L., Mariage et fécondité. De “Casti Connubii” a “Gaudium et Spes”. 
Gembloux-Paris 1967, 13-41, La doctrine augustinienne; N o o n a n , J. T., Contra
ception et Mariage. Evolution ou contradiction dans la pensée chrétienne?, Pa
ris 1969, 141-182, y luego 221-256. En la mayoría de los estudios sobre el matri
monio se tiende hoy a esta interpretación.
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diado también en él la relación con los Concilios de Milevi (a. 416), con 
el Concilio de Cartago del 41812, y su influjo en el Concilio de Orange13 
y en la formulación del Concilio de Trento u, que recogería las fórmulas 
de aquél con las nuevas interpretaciones. A veces se ha buscado también 
en él lo dogmático, siguiendo la tradición de la iglesia antigua y dejando 
libertad en lo discutible, siendo sus propuestas meramente personales, 
aunque hayan pesado en la historia. En este sentido sería fácilmente com
prensible y tratando de extraer lo dogmático, sus opiniones personales 
no tendrían más valor que las de cualquiera otro autor privado con las 
perspectivas y la ciencia de su tiempo1B. Se ha pensado también en la 
evolución de su pensamiento a este respecto16 y se ha* tratado de ver el 
influjo de ciertos textos de la Escritura y la interpretación de los mismos 
por él y por algunos autores antiguos17. La evolución en ciertos puntos 
no podría ponerse en duda, si bien quizá no en aquellos en que algunos 
autores pensaban18.

A su vez y con buen criterio se ha estudiado la terminología, aunque

12 Bo n n e r , G., “Les origines africaines de la doctrine augustinienne sur 
la chute et le péché originel”: Augustinus 12 (1967) 97-116; F l o e r i , F., “Le 
pape Zozime e!t la doctrine augustinienne du péché originel”: Augustinus Ma
gister II, 756-761, Paris 1954, y la discusión III, 261-263, Paris 1955; “Remar
ques sur la doctrine augustinienne du péché originel”: Studia Patristica IX 
(Texte und Untersunchungen 94), 416-421, Berlin 1966; Re f o u l e , F. R., Data
tion du premier Concile de Quarthage contre les Pélagiens et du Libellus fidei 
de Rufin”: Revue des Etudes Augstiniennes 9 (1963) 41-49. Vid. ambién A. Sa g e .

12 Cfr. Ca ppu y n s , M., “L’origine des “capitula" d’Orange 529”: Recher
ches de Théologie Ancienne et Médiévale 6 (1934) 121-142; F r i t z , G., “Orange” 
(deuxieme Concile d’): Dictionnaire de Théologie Catholique XI (1931) col 1.087
1.103.

14 Cfr. la nota 9, y  P e n a g o s , L., “La doctrina del pecado original en el 
Concilio de Trento”: Miscellanea Comillensis 4 (1945) 127-273; Gu t w e n g e r , E., 
“Die Erbsünde und das Konzil von Trient”: Zeitschrift fur Katholische Teologie 
89 (1967) 433-446.

16 Sa c e , A., “Le péché originel dans la pensée de saint Augustin, de 412 
a 430”: Revue des Etudes Augustiniennes 15 (1969) 75-112.

16 Sa g e , A., “Péché originel. Naissance d’un dogme”: Revue des Etudes 
Augustiniennes 13 (1967) 211-248. Y en él se hacen otras afirmaciones por el 
esitilo, citando a autores diversos.

17 Cfr. Ly o n n e , S., “Le sens de Eph’o en Rom. 5, 12 et l’exegese des Peres 
Grecs”: Biblica 36 (1955) 436-456; “Le péché originel en Rom. 5, 12. L’exegese 
des Peres grecs et les décrets du concile de Trente”: Biblica 41 (1960) 325-3>55; 
Romani 5, 12 in S ant’ Agostino. Nota sull elaborazione della dottrina agostiniana 
del peccato originale. L’uomo davanti a Dio, Aliba-Roma 1966, 393-413; Me h l 
MANN, J., Natura filii irae. Historia interpretationis Eph. 2, 3 eiusque cum doc
trina de peccao originali nexus, Roma 1957. Y en casi todos los estudios se exa
minan algunos textos agustinianos en referenda con la Escritura.

18 Cfr. Ca s a ma s s a , A., Il pensiero di sant’Agostino nel 896-397. I “Trac
tatores divinorum eloquiorum” di Rteract. I, 23, le 1’Ambrosiastro, Roma 1919, 
puiblicado ahora en Scritti patristici I. (Lateranum n. s., an. XXI, n. 1-4, Roma 
1955, 41-66).
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no de manera exhaustiva, y se ha distinguido el peccatum originale, el 
peccatum naturale y los peccata originalia, de que habla en alguna oca
sión 19 y se ha llegado a plantear la posibilidad de una “pluralidad de 
pecados hereditarios” 20. Quizá lo que no se haya estudiado todavía con 
profundidad sea el influjo de san Ambrosio a este respecto en su primera 
etapa y cómo interpreta Agustín los textos ambrosianos en la controversia 
pelagiana, lo cual podría abrir una pista a nuevos descubrimientos y en
riquecimientos21, sin que descontemos tampoco el influjo del Ambro- 
siaster22.

Nu est r o  in t e n t o .

Tras un examen de la doctrina bautismal en la controversia donatis
ta, en la que se puso de relieve el in remissionem peccatorum y lo cir
cunstancial, aunque prolongado, de la polémica pelagiana, y además 
tras la lectura de la bibliografía, cuyo contenido hemos recogido breve
mente en las líneas precedentes, me ha asaltado siempre la misma pre
gunta: ¿San Agustín ha llegado a concluir a la existencia del pecado 
original, obligado por la tradición y la Escritura, o más bien por su pro
pia experiencia personal, por su formación cristiana y sus concepciones 
filosóficas? ¿No habrán sido realmente la Escritura y la tradición un 
fuerte apoyo a su vivencia de pecado irresistible y a sus ideales filosófi
cos inasequibles? ¿Si no hubiera surgido el pelagianismo se hubiera ex
presado con tal acuidad sobre el pecado original, o hubiera más bien

19 Vid. nota 16.
20 Du ba r l e , A. M., “La pluralità des péchés héréditaires dans la tradition 

augustinienne” : Revue dee Etudes Augustiniennes 2 (1957) 113-136.
21 Cfr. Hu h n , J., Ursprung und Wesen des Bösen und der Sünde nach der 

Lehre des Kirchenvaters Ambrosius. (Forschungen zur christlichen Literatur- 
und Dogmengeschichte 17-5), Mainz 1933. El estudio comparativo lo tenemos 
en preparación.

22 Pueden verse a este respecto los artículos citados en las notas 31 y 32, 
a lo que puede añadirse: Bu o n a iu t i, E., “Agostino e la colpa ereditaria”: 
Ricerche religiose 2 (1926), 401, donde dice: “ saint’Agostino ha conosciuto, 
verso il 395, i Tractatus delPAmbrosiastro e vi ha attinto Ja metafora pregnante 
della massa peccati, da cui a sua volta ha ricavato, con un riferimento sponta
neo alla massa di fango, da cui il ceramista ricava i vasi che vuole (Rom. IX, 
21), corroborato anch’esso del resto del medesimi Tracatus, la concezione della 
insindacabile e imperscrutabile libertà di Dio nell’elezione dei santi”; Id ., “Pe
lagio e L’Ambrosiastro”: Ibid. 4 (1928) 11; Le e min g , B., “Augustine, Ambro
siaster and thè “massa perditionis”: Gregorianum 11 (1930) 58-91. Estudia el 
problema con agudeza P in c h e r l e , A., La formazione teologica di S. Agostino, 
Roma, s. f., 175-205 con las notas.
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continuado la linca tradicional que expresa en sus dos primeras etapas? 
He aquí el centro de nuestro estudio: Agustín concluye a una deficien
cia inicial, porque piensa en el hombre ideal primero, en plena concien
cia de valores de la que ahora no le queda más que uní tenue recuerdo, 
un anhelo y una inquietud, y al pretender la unión con los valores y no 
poder conseguirla, se adhiere a una mancha original que le explica la 
imposibilidad del ideal filosófico y le obliga a la necesidad de Cristo.

Tendríamos dos puntos claves: su formación maniquea y su asen
tamiento platónico y plotiniano, prescindiendo por el momento de los 
influjos estoicos, que explicarían también algo a este respecto.

El maniqueismo con su mito del Anthropos le ha creado una con
ciencia. Aquel antrhopos inicial ha perdido los espíritus y tiene que venir 
nuevamente a recuperarlos para constituir su plenitud, su pléroma. Esa 
caída y esa pérdida vendrá en parte relacionada con el pecado original 
y el mito servirá más tarde a Agustín, cristianizando, para su construc
ción del Christus totus23. Hay un texto notabilísimo que quizá pueda 
hacer luz sobre la doctrina posterior. Es del De natura boni 46 (PL. 42, 
569-57°; a. 399), y en él se dice:

“Nam et' a quibusdam principibus gentis tenebrarum sic dicunt Adam 
hominem creatum, ut lumen ab eis ne fugeret teneretur”.

Y luego con texto de la Epistula Fundamenti explica todo el proce
so, cómo han dado su luz al príncipe para poder conservarla y reinar. Lo 
han hecho por medio de la generación, y el príncipe al recibirlo todo con 
sus fuerzas y luces, se unió a su cónyuge, emanada de la misma estirpe,

“et facto cum ea coitu, seminavit, ut caeteri, abundantiam malorum quae 
devoraverat: nonnihil etiam ipse adjiciens ex sua cogitatione ac virtute, 
ut esset sensus ejus omnium eorum quae profuderat formator atque des
criptor; cujus compar excipiebat haec, ut semen consuevit culta optime 
terra percipere. In eadem enim construebantur et contexebantur omnium 
imagines, coelestium ac terrenarum virtutum, ut -pleni videlicet orbis, id 
quod formjabatur, similitudinem obtineret” 24.

El mito del anthropos tiene un valor inicial, al principio, y un valor 
redentivo en ese que absorberá toda la malicia y dará la luz al mundo.

23 Cfr. Sc h e n k e , H. M., Der Gott “Mensch” in der Gnosis. Ein religions- 
gescihichtlicher Beitrag zur Diskussion über die paulinische Anschauung von der 
Kirche als Leib Christi, Gottingen 1962, 108-119 principalmente.

24 De natura boni 46, PL. 42, 570.
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Si Agustín se mantuvo durante tanto tiempo en el maniqueismo, aunque 
no estuviera muy convencido, esto lo habrá oído muchas veces y ha teni
do que dejar cierto pose en su alma. Era el hombre ideal primero en el 
mito, del que se apoderaron las tinieblas, pero que conservó la luz hasta 
tornar a su propia perfección. Bastaba trasladar esto a la historia y ten
dríamos explicados muchos puntos de la doctrina agustiniana.

A su vez, la formación platónica y plotiniana, le habla de lo sensible 
y de la “caída”, “siendo lo sensible, en un sentido, constituido por la 
caída, y en otro, sirviendo para cumplirla” 25.. Como además la finalidad 
propuesta por esta filosofía era la unión y contemplación del Uno, que 
en su cristianización identificará con Dios Agustín, éste confiere una gran 
importancia a la caída y a lo sensible, de lo que tendrá que purificarse 
para lograr su objetivo. El P. de Lubac había advertido ya que no puede 
olvidarse la “caída” y la “expulsión” de las esferas superiores, cuando 
se trate de penetrar en la inteligencia del pecado original y la expulsión 
del paraíso en la antigüedad cristiana26. A esto habría que añadir toda
vía, para discernir bien la terminología agustiniana y su alcance, la teoría 
de la participción aplicada al pecado original y a sus efectos, en especial 
a la concupiscencia.

Estos elementos se completan y Agustín superará el materialismo 
maniqueo con el esplritualismo neoplatónico, fijándose como finalidad 
la unión y contemplación de Dios, arrancando del primer hombre como 
ideal con todas sus prerrogativas27. Una vez más lo teórico e ideal del 
neoplatonismo vendría hecho historia en los primeros padres y permi
tiría a Agustín una explicación relativamente fácil. Palpando además por 
propia experiencia que el objetivo que se había fijado era imposible para 
sus solas fuerzas por causas que irá investigando, recurrirá a explicarlo 
con el pecado original, buscando luego la girada para rehacer lo des
hecho.

25 J. Tr o uil l a r d , La purufication plotinienne, Paris 1955, ip. 29.
26 De  Luba c , H., Surnaturel, Paris 1946, 380-381; cfr. Tr e s mo n t a n t , C.,

La métaphysique du christianisme et la naissance de la philosophie chrétienne, 
Paris 1961, 249-457. . . . .  .

27 F uma g a l l i, J. M., La dottrina della “Justitia hominis negli scritti anti- 
pelagiani di S. Agostino, Romae 1967; Sl o mk o w s k i , A., L’état primitif de 
l’homme dans la tradition de l’Eglise avant saint Augustin, Paris 1928.
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Id e a l  e  i m po s i b i l i d a d  : l a s  “s o r d e s  a n i m a e ” .

El neoplatonismo le había abierto una ventana a la esperanza, pero 
ya en Milán habría sufrido la desilusión y el desengaño en los llamados 
éxtasis frustrados o intentos de éxtasis28. Se habla en las Confesiones de 
la visión de lo invisible e incorpóreo, pero en la que no pudo permanecer, 
tornando a las cosas deleznables y pasajeras, trayendo una memoria de 
Dios, de aquello que había visto in ictu trepidantis aspectus29. Esta ne
cesidad y esta experiencia le implicó en una búsqueda más decidida para 
lograr la finalidad que se había manifestado como la obra más auténtica 
del hombre en el mundo, aunque luego tenga que renunciar ante la 
dificultad y la imposibilidad, reduciéndose su acción a la purificación.

Fijo en la finalidad de la contemplación, examina el porqué de la 
imposibilidad y considera la necesidad de la purificación. Pero ante la 
purificación de la que le habla en todos los tonos una filosofía plotiniana, 
Agustín desarrolla el análisis del objeto de esa purificación. Tal vez etí 
este tema radique uno de los fundamentos esenciales de toda la doctrina 
posterior que ha cristianizado con palabras de la Escritura y ha identifi
cado con los efectos del pecado. Si seguimos los pasos de Agustín, des
cubriremos su avance ascensional, su acercamiento a una expresión más 
bíblica del pensamiento y una profundización en el problema del peca
do. Para ello nos detendremos de modo especial en los Diálogos con 
breves incursiones en las obras posteriores hasta el 396-397. El mismo 
dirá a Julián de Eclana que no ha inventado nada y que “ya desde el 
principio de su conversión siempre mantuvo lo que ahora mantiene”.

“Exstant —continúa— libri quos adhuc laicus recentissima ¡mea con
versione conscripsi, etsi nondum sicut postea sacris Litteris eruditus, ta
men nihil de hac re jam tunc sentiens, ut uibi disputandi ratio poposcerat 
dicens, nisi quod antiquitus discit et docet omnis Ecclesia: in has videlicet 
magnas manifestasque miserias, in quibus homo vanitati similis factus est, 
ut dies ejus sicut umbra praetereant (Ps 143, 4), et sit universa vanitas 
omnis homo vivens (Ps 38, 6), merito peccati originalis genus humanum 
fuisse collapsum; unde non liberat nisi qui dixit, Veritas liberabit vos 
(Jo 8, 32); et, Ego sum, veritas (Id. 14, 6); et, Si vos Filius liberaverit, 
tunc vere liberi estis (Id. 8, 36). Non enim a vanitate nisi veritas liberat; 
sed secundum gratiam, non secundum debitum; per misericordiam, non

28 Cfr. Confess. VII, 10, 16, PL. 32, 742; 17, 23, coi. 744-745; 20, 26, 
coi. 746-747.

28 CouRCELLE, P., Recherches sur les Confessions de saint Augustin, Paris 
1950, 157-167.
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iper meritum. Sicut enim judicii fui ut vanitati subjiceremur; ita mise
ricordiae est ut veritate liberemur, et ipsa bona merita nostra nonnisi Dei 
dona esse fateamur” 3°.

Las palabras de Agustín no pueden ser más claras y la tradición a 
que se refiere la expresa con los términos tradicionales y con aquellos que 
en realidad se hallan en sus primeros escritos y en los anteriores a la 
controversia pelagiana: Vanidad en la que está inmerso el hombre y 
verdad liberadora, que se identificará con el Cristo. Sin embargo, en 
torno al texto se levantó una gran polémica y en ella intervinieron auto
res de una y otra tendencia81. El P. Casamassa entró de lleno en el argu
mento y concluiría diciendo que “el examen directo de las obras agusti- 
nianas, anteriores al 396-397, confirma luminosamente las categóricas 
afirmaciones del Contra Iulianum VI, 12 39” 82.

Se pone la máxima insistencia en el cuerpo y en la mortalidad, como 
consecuencias del pecado en las primeras obras y luego en la concupis
cencia, en la difficultas y en. la ignorancia, que sin embargo, dicen casi 
siempre relación a lo corporal, como tendremos ocasión de señalar. La 
conclusión que se nos impone está conforme plenamente con las pala
bras de Agustín: El ha comenzado por afirmar, ya desde su conversión, 
la existencia de unas consecuencias de un pecado, enseñando “quod anti
quitus discit et docet omnis Ecclesia”, pero recuerda que no lo ha hecho 
con términos bíblicos, “etsi nondum sicut postea sacris Litteris eruditus”. 
Es decir, en general se ha atenido a la afirmación de unos efectos, que 
le resolvían los problemas planteados también por la filosofía, pero, como 
en otros terrenos, ha ido avanzando en la comprensión, en la explicación 
y en terminología escriturística. La Escritura vendría luego, como le ha 
sucedido con frecuencia, y su avance en ella, nos lo deja bien manifiesto 
en las mismas Retractationes88.

30 Contra Julián. VI, 12, 39, PL. 44, 843.
31 Principalmene fue E. Buonaiuti quien suscitó la cuestión, en su opúsculo 

La genesi della dottrina agostiniana in tomo al peccato originale, Romia 1916, 
con sólo 23 p. En plan agresivo le respondía Co n c e t t i , N., Esame della Genesi 
della dottrina agostiniana in torno al peccato originale di Ernesto Buonaiuti 
della Università di Roma, Fermo 1922, y con más profundidad y copia de argu
mentos y de textos el P. Antonio Casamassa, en el artículo que citamos a con
tinuación.

32 Ca sa ma ss a , C., Il pensiero di sant’Agostino nel 396-397. 1 “Tractatores 
divinorum eloquiorum” di Retract. I, 23, 1 e VAmbrosiastro, Roma 1919, publi
cado ahora en Scritti patristici, I. (Lateranum n. s., an. XXI, n. 1-4, Roma 1955, 
41-66), 48.

83 Cfr. Ba r dy , G., Les Revisione. (Oeuvres de saint Augustin, 12), Paris 
1950, 83-105'
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Siendo esto así, queremos iniciar el estudio por las primeras obras 
de Agustín deteniéndonos un poco en cada uno de los pasajes de las 
mismas en que aparecen esas manchas del alma —sordes animae—·, que 
le privan del dominio del cuerpo y a veces la someten a él —consuetudo 
corporum— y no le permiten la visión de lo superior. Así comprendemos 
la secuencia progresiva del pensamiento agustiniano en este punto y 
quizá seremos al final más capaces de comprender la controversia pela- 
giana, en la que Agustín se cansa de repetir que cuanto está defendiendo 
no es nada nuevo para él, pues defiende la propia experiencia, es decir la 
imposibilidad de lograr la visión de Dios y la unión al mismo por las 
propias fuerzas, explicándolo por un pecado. Había comenzado con la 
filosofía y ha ido enriqueciéndose con la meditación y la Escritura.

Ex a m e n  d e  l o s  pr im e r o s  e s c r i t o s .

En la invitación a Romaniano a entrar en el puerto de la filosofía a 
través del Contra Academicos aparece en alguna ocasión la necesidad de 
la purificación para intuir la sabiduría, por ejemplo cuando le expone la 
fábula de la filocalia y de la filosofía34. El mismo confiesa que no hace 
más que purificarse de sus faltas y vanas opiniones para llegar a la sabi
duría y entrar limpiamente en la filosofía, llegando a la verdad35. Toda 
su tarea en Casiciaco se ha reducido precisamente a este primer intento 
expresado desde el principio. Trata de purificarse de la falsedad, qui
tando de ese modo “impedimenta inveniendae veritatis", porque ama 
la verdad extremamente y no la hallará si no entra totalmente en la filo
sofía 36.

Ya la final de la obra, tras lá enumeración de las contenciones de los 
filósofos, de platónicos y aristotélicos, se refugia en la filosofía verdadera, 
no en la que detestan las Escrituras, sino en la auténtica, y escribe, recu
rriendo a la humildad de Dios que se abaja para curar y purificar las 
mandas y la soberbia del alma humana:

34 C. Acad. II, 3, 7, PL. 32, 922: “Ergo ille, si veram pulchritudinem cujus 
falsae amator est, sanatis renudatisque paululum oculis posset intueri, quanta 
voluptate philosophiae gremio se involverit?”.

33 Id. II, 3, 9, PL. 32, 923·: “Ego enim nunc aliud nihil ago, quam me ipse 
purgo a vanis perniciosisque opinionibus. Itaque non dubito melius ¡mihi esse, 
quam tibi”.

36 Id. II, 3, 8, PL. 32, 923: “...nam ipsum verum non videbis, nisi in philo
sophiam totus intraveris”,
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“Non enim est ista hujus mundi philosophia, quam sacra nostra mjeri- 
tissime detestantur, sed alterius intelligibilis; cui animas multiformibus 
erroris tenebris caecatas, et altissimis a corpore sordibus oblitas, num- 
quam ista ratio subtilissima revocaret, nisi summus Deus populari quadam 
clementia divini intellectus auctoritatem usque ad ipsum corpus humanum! 
declinaret, atque submitteret; cujus non solum praeceptis sed etiam factis 
excitatae animae redire in semetipsas, et respicere patriam, etiam sine 
disputationum concertatione potuissent” 37.

Tenemos ya señaladas dos cosas que prohíben al alma la vuelta a la 
primera que promete la filosofía: de una parte, las multiformes tinie
blas del error, y de otra, las profundísimas manchas procedentes del 
cuerpo. La claridad no puede ser mayor, pero nos descubre a nosotros un 
mundo para el pensamiento que se i;rá haciendo luz en torno al pecado, 
y por tanto, también en torno a la encarnación y a la redención, que 
ahora se le aparece de ese modo, como lo recordará también en las Con
fesiones S8. La filosofía lo dejaba ahí, aunque necesite explicación. Ahora 
señala hechos solamente y luego les hallará la solución.

En el De beata vita estos pensamientos se amplían hacia un nuevo 
campo de investigación, ya que ahora será la sabiduría la que dará la 
felicidad, pero a ella hay muchas cosas que se oponen. Y la primera 
gran dificultad para llegar al puerto de la sabiduría y de la felicidad es 
el “superbum studium inanis gloriae”, que es el monte que se alza ante 
quien pretende entrar en el puerto89. Como el alimento del alma es 
“rerum intellectus et scientia” 40, resulta que el alma de los imperitos 
está llena de vicios y nequicia, y esto viene llamado por Agustín con él 
nombre de “quaedam sterilitas et quasi james animorum” 41. Esas son 
“enfermedades” y la “nequicia es madre de todos los vicios”. Agustín va 
en busca del sapiens y éste será el auténticamente feliz. Por eso se ha 
entretenido en ver cómo era el ánimo de los imperitos, que no han qui
tado todavía de él a través de la disciplina y de la doctrina la nequicia 
y el error. Todos, por consiguiente, de principio vienen con esos vicios 
primeros, pero unos se han purificado y otros continúan en sus enferme
dades y en su esterilidad y en su hambre. Les falta el conocimiento y la 
ciencia de las cosas.

3,7 id. III, 19, 42, PL. 32, 956-957.
38 Confess. VII, 18, 24, PL. 32, 745-746; 20, 26, col. 746-747; 21, 27, 

cois. 747-748.
39 De beata vita 1, 3, PL. 32, 960-961.
40 Id. 2, 8, PL. 32, 963.
41 Ib., col. 964.
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El miño, es decir Adeodato entonces dijo que “aquel tiene a Dios, 
que no tiene espíritu inmundo. Y la madre, Mónica, aprobó sobre todo 
esto” 42. De una manera o de otra consintieron en esta profesión de fe 
común, refiriéndose a la carencia de espíritu inmundo. Y se apresta 
luego a considerar y definir el sentido de espíritu inmundo en un doble 
aspecto, sin duda en parte tomado de los misterios cristianos. Lo explica 
en los siguientes términos, sumamente importantes, porque nos acercan 
por pasos al misterio cristiano, aunque bastante imprecisamente:

“Tertium vero illud paulo diligentius considerandum est, propterea 
quod ritu castissimorum, sacrorum spiritus inmundus, quantum) intelligo, 
duobus modis appellari solet: vel ille qui extrinsecus invadit animam, 
sensusque conturbat, et quemdam hominibus infert furorem, cui excluden
do qui praesunt, manum imponere vel exorcizare dicuntur, hoc est divina 
eum adjurando expelleret: aliter autem dicitur spiritus inmundus, omnis 
omnino anima inmunda; quod nihil es aliud quam vitiis et erroribus in
quinata” 48.

Agustín se debate en un cristianismo de primera mano, sin filosofías 
ni teologías, cuyos términos no comprende bien, pero que trata de expli
car con sus concepciones filosóficas. Los principales interlocutores de 
este diálogo eran Mónica y Adeodato y de ahí que se apele con frecuen
cia a los misterios cristianos, sencillamente referidos. El espíritu inmundo 
es el alma manchada de vicios y de errores y Mónica añadirá que “quien 
por los vicios y pecados se aleja de Dios, no sólo no sea feliz, sino que no 
viva con un Dios propicio” **.

Una vez más tenemos el hecho de los errores y de los vicios, sin espe
cificarse la fuente, aunque la referencia a los misterios cristianos quiere 
indicar algo. El proceso continúa; Agustín se explica en términos filo
sóficos y cuando topa con el alma encerrada en la prisión del cuerpo y 
con algo que se le asemeja en los misterios cristianos trata de poner en 
relación aquéllos con éstos.

Y torna a la idea que ya había expuesto antes, a saber que la stultitia 
es egestas, oponiéndose a la sabiduría. Con aquélla no puede ser feliz, 
convirtiéndose la stultitia y la egestas48, y siendo el stultus también

42 Ib. 2, 12, PL. 32, 966: “Puer autem ille minimus omnium: Is habet 
Deum, ait, qui spiritum immundum non habet. Mater omnia, sed hoc maxime 
approbavit. Navigius tacebat”. Cfr. también 3, 17, coi. 968.

48 Id. 3, 18, PL. 32. 968-969.
44 Id. 3, 21, PL. 32, 970: “quisquis vitiis atique ¡peccatis a Deo se alienat, 

non modo beatus non sit, sed ne Deo quidem vivat propitio”,
45 id, 4, 29, PD- 32, 973,
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miser46. La mayor falta será, en consecuencia, la estulticia, que es de
fecto para el mismo ser humano que aspira con todas sus fuerzas a la 
sabiduría, llegando a la felicidad si logra la sapiencia. Los fundamentos 
están sentados: la sabiduría acerca a la felicidad y la estulticia aleja de 
ella. El hombre tiene que huir de la ignorancia, purificándose de sus 
errores, para entrar en la región de la sabiduría. Pero ¿de dónde le viene 
al ánimo la estulticia? Agustín no responde todavía a la pregunta. Cons
ta el hecho y lo deja sin explicación.

Feliz será quien tenga la sabiduría y la sabiduría verdadera es la 
sabiduría del Padre, el Hijo de Dios47. La conclusión del diálogo sobre 
la vida feliz da el proceso de la estulticia y de la sapiencia, destilando 
ques es feliz quien no necesita nada, y que éste es el sabio, definiendo 
qué es la sabiduría, que nosotros traduciríamos también por equilibrio48. 
La sabiduría se propone como medio de huir a los placeres y a los temo
res, a los vicios que manchan y afean el alma. Vemos a través de las 
cuatro palabras que jalonan el texto algo que tiene repercusión ein las 
virtudes cardinales, tales como las entiende el Santo, siguiendo a Cice
rón : sordibus, timoribus, moerore, cupiditate, que son los cuatro prin
cipales elementos pasionales, de que nos habla con frecuencia en sus obras, 
como contrapuestos a las virtudes.

El tema de la estulticia y por tanto de la ignorancia es abordado des
de la entrada misma del De ordine. Se constata ya como una realidad 
y se parte también del sapiens a que se aspira. El hombre no atribuye 
a la providencia cuanto sucede en el mundo por el hecho de ignorarse a 
sí mismo y se ignora a sí mismo por estar implicado entre las cosas por

46 Id. 4. 28, PL. 32, 973.
47 Id. 4, 34, PL. 32, 975-976.
48 Id. 4, 33, PL. 32, 975: “Dixeramus enim in exordio hodiernae disputa

tionis nostrae, quod si inveniremus nihil aliud esse miseriam quam egestatem, eum 
beatum esse fateremur, qui non egeret. Est autem inventum: ergo beatum esse 
nihil est aliud quam non egere, hoc est esse sapientem. Si autem quaeritis quid 
sit sapientia (nam et ipsam ratm, quantum in praesentia potuit, evolvit atque 
eruit); nihil est aliud quam modus animi, hoc est, ouo sese ammus librat, ut 
neque infra ouam plenum est coarctetur. Excurrit autem in luxurias, dominatio
nes·, superbias, coeteraque id genus, quibus immoderatorum/ miserorumoue animi 
sibi laetitias atque potentias comparari putant. Coarctatur sordibus, timoribus, 
moerore, cumditate, ataue aliis, ouaecumoue sunt, ouibus homines miseros etiam 
miseri confitentur. Cum vero sapientiam contemplatur inventam, cumque, ut 
hujus rpueri verbo utar, ad ipsam se tenet, nec se ad simulacrorum fallaciaml, 
ouorum pondus amplexus a Deo suo cadere atque demergi solet, ulla commotus 
inanitate converti; nihil immoderationis, et ideo nihil egestatis, nihil igitur mi
seriae pertimescit. Habet ergo modum suum, id est sapientiam quidquid beatus 
est”. .
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los sentidos. Se le impone, pues, un apartarse de los sentidos y entrar en 
sí mismo, soledad y medicina de las disciplinas liberales49. En las 
Retract. I, 3, 2 (PL. 32, 588) dirá que le desplace no haber añadido 
corporis, cuando habla aquí de sensus. Era esa su intención, al menos 
cuando revisa su obra. Corregirá también o pondrá en tela de juicio la 
gran atribución y el papel que ha comisionado a las disciplinas liberales, 
como si ellas pudieran sanarlo todo. El ánimo debe comenzar por volver 
a sí mismo para contemplar la belleza del universo60. La unidad la pide 
el universo o universitas que de uno se llama así, mas la entrega a la 
multiplicidad cierra al hombre el camino de la contemplación. Tomando 
la imagen del geómetra y del centro en torno a la unidad describe la 
multiplicidad de este modo:

“hiñe vero in quamlibet partem si egredi velis, eo amittüntur omnia, 
quo in plurima pergitur: sic animus a seiipso fusus inmensitate quadam 
diverberatur, et vera mendicitate conteritur, cuma euna natura sua cogit 
ubique unium quaerere, et multitudo inveniri non sini” 51.

En busca de la belleza, por la igualdad y la unidad, da en la multi
plicidad que se opone a ello y no le permite el ingreso fácil y líbre. Es, 
en el fondo, la huida de sí mismo, la ignorancia, el estar preso de los 
sentidos lo que le niega la visión de la belleza.

La presentación a Zenobio no puede ser más sugestiva y el programa 
que pretende llevar a cabo más espléndido. El problema es siempre el 
mismo: la purificación para la visión clara. En ella aparece la búsqueda 
de las causas del error y se revela la inmoderación de la libídine y las man
chas, las perniciosas cupididades y las falsas voluptuosidades, de todo 
lo cual es necesario despojarse52. Antes de ser entregados los “semina

4» De ord. I, 1, 3, PL. 32, 979: “Cujus erroris maxima causa est, quod sibi 
ipse est incognitus. Qui tamen ut se noscat, magna opus habet consuetudine 
recedendi a sensibus, et animum in seipsum colligendi atque in seipso retinendi. 
Quod ii tantum assequuntur, qui plagas quasdam opinionum, quas vitae quotidia
nae cursus infligit, aut solitudine inurunt, aut .liberalibus medicant disciplinis”.

60 Id. 2, 3, PL. 32, 979.
61 Ibid., PL. 52, 980.
62 Id. I, 2, 4, PL. 32, 980: “Sed et haec quae dixi qualia sint, et quae causa 

exstet erroris animarum, quoquo modo et in unum congruant atque perfecta 
sint, cuncta, et tamen peccata fugienda sint, assequeris profecto, mi Zenobi. Sic 
enim mihi notum est ingenium tuum, et pulchritudinis omnimodae amator animus, 
sine libidinis immoderatione atque sordibus. Quod signum in te futurae sapientiae 
perniciosis cupiditatibus divino jure praescribit, ne tuam causam deseras falsis 
voluptatibus illectus; qua praevaricatione nihil turpius et periculosius inveniri 
potest. Assequeris ergo ista, mihi crede, cum eruditioni operam dederis, qua 
purgatur et excolitur animus, nullo modo ante idoneus, cui divina semina con- 
mitantur”.
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divina” al alma, ésta necesita purificarse y cultivar el espíritu por medio 
de la erudición. Conste que ino se hable todavía de otra cosa, aunque 
más tarde diga, mucho más tarde, que ha concedido demasiado a las 
disciplinas y a la erudición. Eran medios para la purificación y el culti
vo del ánimo. Se trata de no ceder a la inmoderación de la libídine y 
de las “sordes” y de resistir a las “ cupiditates”, tratando de oprimirlas8®. 
El fin de todo ello es convertirse a Dios, desde la región eini que se halla 
sometido a lo pernicioso y erróneo, a lo feo y a lo tenebroso:

“A quibus enim rebus —escribe—> putas nos orare ut convertamur 
ad Deum, ejusque faciem videamus, nisi a quodam, coeno corporis et sor
dibus, et item a tenebris quibus nos error involvit? Aut quid est aliud con
verti, nisi ab inmoderatione vitiorum, virtute ac temperantia in sese 
attolli?” 64.

La “scabies voluptatum aerumnosarum” 88 es necesario curarla, te
niendo como medicamentos la erudición y las disciplinas liberales. Una 
y otra vez se recurre a los mismos términos y la curación final se comi
siona a Cristo, que providencialmente ha mandado Dios para sanar de 
esos males:

“Nonne vos movet quibus vitiorum molibus atque imperitiae tenebris 
premimur et cooperiamur?... Miseri, nescitis ubi sumus? Demersos quidem 
esse animos omnium stultorum indoctorumque commune est, sed non uno, 
atque eodem modo demersis, opem sapientis et manum porrigit. Alii sunt, 
credite, alii sunt qui sursum vocantur, alii qui in profunda laxantur. Satis 
mihi sint vulnera mea, quae ut sanentur, pene quotidianis fletibus Deum 
rogans, indigniorem tamen esse me qui tam cito saner quam volo, saepe
memetipso convinco” 66.

Y entonces el alma del sapiens, purificada por las virtudes, deja a 
un lado las “sordes quaedam et exuviaé” 87.

Examinando los grados de las disciplinas y su medida para la puri
ficación se centra nuevamente sobre la estulticia que es “pestis animae” 88,

68 Id. T, 4, 10, PL. 32, 983: “Ergo aggrediamur, Licenti, freti (pietate cul
tores, et vestigiis nostris ignem perniciosum fumosarum cupiditatum oppri
mamus ”.

64 Id., I, 8, 23, PL. 32, 988.
65 Id. I, 8, 24, PL. 32, 988.
56 Id. I. 10, 29, PL. 32, 991.
67 Id. II, 2, 6, PL. 32, 996.
68 Id. II. 3, 8, PL. 32, 998.
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y con cuya definición no se acierta fácilmente59. Una cosa puede decirse, 
asegura, y es que hay que evitarla como las tinieblas60.

En este discurso aparecen ya los diversos males y las acciones no 
buenas cometidas en el mundo y se pregunta si se ralizan con orden y 
si van regidas por el mismo, entrando en otras cuestiones para venir a des
embocar en la autoridad como purificación61. Tras un examen de todas 
las artes liberales y del método de ese estudio y de cómo puede avanzarse 
de corporalibus ad incorporalia, llega al fin. Y hace constar que, huyen
do de lo perecedero y tornadizo, se alza el entendimiento a lo divino y a 
la comprensión —“contemplanda”, “intelligenda” y “retinenda”—■ de 
las diferentes cuestiones filosóficas, pero errará en el conocimiento “si 
servus adhuc cupiditatum, et inhians rebus pereuntibus” 62. Para lograr 
la visión y la contemplación del plan divino hay que apartarse de todas 
las fugacidades y emerger de la mancha del cuerpo con la edad o con 
una admirable templanza€3.

Todo esto era comprensibilísimo, dado el convencimiento, inacido de 
los contactos en que Agustín estaba sumido, de que a Dios solamente lo 
ven los puros. El concepto es plenamente plotiniano y su fuente sería 
hallada. Esta purificación será clave en la teología agustiniana.

La aplicación práctica de cuanto nos ha revelado en los Diálogos nos 
la ofrece Agustín en los Soliloquios. Ya en la plegaria inicial anuncia: 
“Deus qui nisi mundos verum scire noluisti” 64. Y poco más adelante:

"Deus, quem nento amittit nisi deceptus; quem nemo quaerit, nisi 
admonitus; quem nemo invenit, nisi purgatus” 65.

Y como además El era el “pater puginoris quo admonemur redire ad 
te” 66, resulta que es El mismo quien llama para que se le busque y a 
quien se le halla, purificado. A esa purificación dedicará todo el primer

59 Id. II, 3, 9, PL. 32, 998-999.
6° Id. II, 3, 10, PL. 32, 999: “...ut enim oculis tenebras vitamus eo ipso quo 

nolumus non videre: sic quisquis volet vitare stultitiam, non eam conetur intellige- 
re; sed ea quae posunt intelligi, per hanc se non intelligere doleat; eamquesibi esse 
praesentem, non quo ipsam magis initelligit, sed quo alia minus intelligit, sentiat”.

61 Id. II, 9, 27, PL. 32, 1.008.
62 Id. II, 16, 44, PL. 32, 1.015.
63 Id. II, 17, 45, PL. 32, 1.015-1.016: “...tibi tamen cujus ingenium quotidie 

mihi novum est, et cujus animum vel aetate vel adnKirabili temperantia remotissi
mum. ab omnibus nugis, et magna labe corporis emergentem, in se multum surre
xisse cognosco, tam erunt facilia quam difficilia tardissimis miserrimeque viven
tibus”.

64 Solii. I, 1, 2, PL. 32, 870.
65 Id. I, 1, 3, PL. 32, 870.
66 Id. I, 1, 2, PL. 32, 870.
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lihro en un examen de concienda, para llegar al conocimiento casi mate
matico de Dios. Para ver a Dios se precisan ojos sanos y

“oculi sani nuens est ab omni labe corporis pura, id est, a cupiditati
bus rerum mortalium jam remota atque purgata: quod ei nihil aliud praes
tat quam fides primo. Quod enim adhuc ei demonstrari non potest vitiis 
inquinatae atque aegrotanti, quia videre nequit nisi sana, si non credat 
aliter se non esse visuram, non dat operami suae sanitati” 67.

Apelará luego, en breve, a las tres virtudes, fe, esperanza y caridad, 
para escapar a las molestias del cuerpo68. Lo demás en esta obra es ya 
conocido.

En el De inmortalitate animae vuelve en alguna ocasión sobre el 
“animus stultus” y su “aversio a ratione”, explicando qué significa eso69. 
El error en la apreciación de la naturaleza del ánimo lo achaca a la falta 
de purificación. Así escribe:

“Nisi forte vitam temperationem aliquam corporis, ut nonnulli opinati 
sunt, debemus credere. Quibus profecto numquam hoc visum esset, si ea 
quae vera sunt et incommutabilia permanent, eodem animo a corporum 
consuetudine alienato atque purgato videre valuissent" 70.

Explícitamente se nos hace referencia a algo que se ampliará luego y 
que estaba ya implícito en todo lo precedente, es decir a la “corporum 
consuetudo”.

Los Diálogos de Casiciaco nos han referido hechos: la ignorancia, el 
errar, las tinieblas, la estulticia, el cuerpo y sus obstáculos, que arrastran 
hacia placeres y cupididades —libídines, voluptates, cupiditates—·. Todo 
ello constituyen las “sordes animae” que, dada la insistencia que Agus
tín pone en el cuerpo, proceden sin duda alguna de lo corporal, de lo 
sensible y por eso “fugiendum est a corpore” 71 será la palabra de orden 
en estos primeros escritos, máxime cuando se trata de la veracidad de 
los sentidos. Ofrece esto un interés muy especial, porque son hechos de 
experiencia, conscienciados por la filosofía, y serán fondo común de la 
doctrina posterior.

Sin embargo, anotamos todavía más: Agustín no ha afirmado nada

67 Id. I, 6, 12, PL. 32, 875-876.
68 Id. I, 7, 14, PL. 32, 876-877.

. 69 De inmort. anim¡. 7, 12, PL. 32, 1.627; 8, 13, PL. 32, 1.027-1.028.
70 id. 10, 17, PL. 32, 1.029.
71 Cfr. Epist. 3, 4, PL. 33, 65; Solil. I, 3, 8, PL. 32, 873; 14, 24, PL. 32, 

882; De quant, anim. 28, 55, PL. 32, 1.066; De div. quaest. 83, q. 9, PL. 40, 13.
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aún sobre la existencia o menos de un pecado. Bien es cierto que el ori
gen del mal le había preocupado ya durante su estancia en el maniqueis- 
mo y se lo había venido planteando muy seriamente. En su alma seguía 
en suspenso la respuesta a la pregunta: ¿De dónde proceden esas “sordes 
animae” ? En Casiciaco, a juzgar por los escritos no tiene todavía una 
respuesta, aunque no sea más que como afirmación. Había sólo breví
simas referencias a la creación y a la caída. Tendremos que esperar hasta 
después del bautismo para hallar las primeras afirmaciones del pecado 
o del peccatum antiquum. Esto obligaría a examinar otro punto, su rela
ción con Ambrosio durante este tiempo72.

Si quisiéramos continuar con los diferentes pasajes, anteriores al 
año 396-397, que hablan del pecado o del pecado antiguo, sin concepto 
propio de pecado, toparíamos con las expresiones analizadas. Ha habido 
en todo ello muy poca evolución. La insistencia prosigue puesta sobre 
el cuerpo, la mortalidad, la corruptibilidad y la dificultad que ocasiones 
—recuérdense los famosos pasajes del De musica y los discutidos del 
De libero arbitrio—. Con ello obliga a una atención mayor a la “con
suetudo corporum” y a una cierta “necessitas”, que recordará todavía 
seriamente en las Confesiones, como experiencia muy personal.

Agustín decía en una síntesis que recoge un poco el pensamiento 
de los pasajes citados con referencia además al “peccatum antiquum” :

“Sed inter ornnio quae in hac vita possidentur, corpus homini gra
vissimum vinculum est, justissimis Dei legibus, propter antiquum peccatum, 
quo nihil ad praedicandum notius, nihil ad intelligendum secretius. Hoc 
ei*go vinculum ne concutiatur atque vexetur, laboris et doloris; ne aufe- 
ergo atque perimatur, mortis terrore animam quatit. Amat enim illud 
vi consuetudinis, non intelligens, si eo bene atque scienter utatur, resu
rrectionem reformationemque ejus ape ac lege divina sine ulla molestia juri 
suo subditam fore: sed cum se hoc amore tota in Deum converterit, hos 
cognitis mortem non modo contemnet, verum etiam desiderabit” 73.

Hay algunos hechos dignos de nota en este texto. Agustín continúa 
con el sentido platónico del cuerpo como vínculo. Y a su vez achaca esto 
al pecado antiguo, más conocido que el cual ino hay nada para predicar

72 Nos llevaría muy lejos este examen y está en preparación. De cuanto 
hemos podido investigar hasita el presente aparece claro que los términos usados 
por Agustín en esas obras y que puede decir relación a ese primer pecado o a sus 
efectos son idénticos a los empleados por Ambrosio en los sermones que posible 
o probablemente Agustín oyó durante su preparación al bautismo.

78 De mor. eccl. cath. I, 22, 40, PL. 32, 1.328.
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ni más secreto para entender. El no había predicado todavía, pero sin 
duda había oído hablar de ello en un platonismo cristianizado como era 
el de Ambrosio. Referencia a los efectos corporales nos la hace en otros 
pasajes74. Y así por ejemplo dice también:

“Mag.—Mirare potius quod facere aliquid in anima corpus potest. 
Hoc enim fortasse non posset, si non peccato primo corpus illud nulla mo
lestia et summa feliciate animabat et gubernabat, in deterius commutatum, 
et corruptioni subjaceret et morti...’' 75.

Y agrega en otra ocasión:

Non enim sicut peccatum in ejus potestate est, ita etiam poena pecca
ti. Magna quippe res est ipsa anima, nec ad opprimendos lascivos motus 
suos idonea sibi remanet. Valentior enim peccat, et post peccatum divina 
lege facta imbecillior, minus potens est auferre quod fecit” 76.

El problema de la acción del alma en el cuerpo o viceversa o de 
cómo puede actuar el cuerpo en el alma tiene una gran transcendencia 
en este libro VI De musica y Agustín apelará a la dificultad de movi
mientos que tiene el alma en el cuerpo por causa de ese mismo no dejar
se dominar. Creerá que eso se debe al “primer pecado”. Hay otra serie 
de textos, sobre todo del De vera religione77 y dei De Gen. contra ma- 
nichaeos78 que insisten en lo mismo, acentuando algún otro aspecto. 
La insistencia va sobre la “poena peccati”, que en general viene identi
ficada con la dificultad para regir el cuerpo y con la ignorancia. Y así 
leemos en otra parte:

“In corporibus autem inferioribus atque mortalibus post anima ordi
nata, regit corpus suum, non omnimodo pro arbitrio, sed sicut leges uni
versitatis sinunt. Nec ideo talis anima inferior est corpore coelesti, cui 
corpori etiam corpora terrena subjecta sunt. Pannosa enim vestis damnati 
servi multo est inferior veste bene mariti, et in honore magno apud Domi
num constituti; sed ipse servus melior est qualibet veste pretiosa, quia 
homo est” 79.

74 Cfr. Id. I, 19, 25, PL. 32, 1.326 y en los textos de las notas siguientes.
75 De mus. VI, 4, 7, PL. 32, 1.166.
76 Id. VI, 5, 14, PL. 32, 1.170.
77 De vera relig. 12, 25, PL. 34, 132-133; 15, 29, PL. 34, 134; 20, 38, PL. 34, 

138; 44, 82, PL. 34 159; 45, 83, PL. 34, 160.
78 De Gen. contra manich. I, 13, 19, PL. 34, 182; 18, 29, PL. 34, 187; II, 7, 

8, PL. 34, 200; 19, 29, PL. 34, 210-211; 21, 31-32; PL. 34, 212-213; 25, 38, 
PL. 34, 216; 27, 41, PL. 34, 218; 29, 29, 43, PL. 34, 219-220.

76 De libero arb. III, 11, 34, PL. 32, 1.287-1.288; cfr. también 10, 31, PL. 32, 
1.286; 18, 51-52, PL. 32, 1.295-1.296; 19, 53-54, PL. 32, 1.296-1.297; 20, 65, 
PL. 32, 1.297.
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Agustín tenía todavía un problema sin resolver, que intuía, pero ai 
que ino había dado forma definitiva: era el origen de todo esto. Se ofre
cían a su vista dos caminos: o el maniqueismo con doble principio, o la 
creación, que ya admitía y en cuya explicación invertirá mucho tiempo. 
Ante los hechos que ha constatado por experiencia y por la filosofía, 
busca en la Escritura un punto de apoyo y descubrirá la primera caída 
como la causa de todo ello, siendo entonces la voluntad del hombre la 
causa de la deficiencia, dependiendo de ella todas las demás. En el De 
libero arbitrio anunciaba, aún imprecisamente, la encarnación y la reden
ción con un parangón a contrario entre la caída y la justicia del Verbo 
de Dios al redimir80. Engañada la mujer y por ella el varón toda la des
cendencia de éste viene castigada a las leyes de la muerte. Es la puesta 
en vista de los efectos que ha señalado en los textos y la relación con la 
primera caída y el engaño. Tal como entendía entonces los efectos de 
aquel primer pecado, así entendería también la redención.

Todos estos son puntos de reflexión y meditación a través de los 
textos agustinianos81. Dada la trayectoria de su pensamiento y su ideal 
inicial que aparece muy claro en los Diálogos y en las obras de sus pri
meros escarceos intelectuales, no solamente en el fondo de su doctrina 
sobre el pecado original, sino en casi todas las demás, existe un presu
puesto filosófico y un presupuesto existencial, vivido con hondura en su 
propia alma. Agustín fue madurando con los años su doctrina y ésta 
adquirió un tinte mucho más bíblico, al menos en su expresión. Bajo los 
textos de la Escritura juegan un papel primordial sus concepciones filo-

80 Id. III, 10, 31, PL. 32, 1.286: “Atque Verbum Dei unicus Dei Filius, dia
bolum quem semper sub legibus suis habuit et habebit, homine indutus etiam 
homini subjugavit, nihil ei exitorquens violento dominatu, sed superans eum lege 
justitiae; ut quoniam, femina decepta, et dejecto per feminam viro, omnem pro
lem primi hominis tanquam peccatricem legibus mortis, malitiosa quidem nocendi 
cupiditate, sed tamen jure aequissimo vindicabat, tamdiu potestas ejus valeret, 
donec interficeret justum, in quo nihil dignum morte posset ostendere, r.on solum 
quia sine crimine occissus est, sed etiam quia sine libidine natus: cui subjuga
verat ille quos ceperat, ut quidquid inde nasceretur, tanquam suae arboris fruc
tus, prava quidem habendi cupiditate, sed tamen non iniquo possidendi jure reti
neret. Justissime itaque dimittere cogitur credentes in eum quem injustissime 
occidit, ut et quod temporaliter moriuntur, debitum exsolvant, et quod semper 
vivunt, in illo vivant, qui pro eis quod non debebat exsolvit”. El subrayado de 
los textos latinos, citados tanto en el cuerpo del artículo como en las notas es 
nuestro.

81 Quizá las conclusiones debieran extraerse tras el análisis de todas las 
obras agustinianas y con un sentido más crítico. Sin embargo, nuestras primeras 
investigaciones y la misma bibliografía nos permiten adelantar las conclusiones, 
que continuaremos confirmando en estudios sucesivos sobre este tema tan intere
sante en el pensamiento agustiniano y en el de la tradición en general.
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soficas iniciales, ya que cuando Agustín se encuentre con la Biblia de 
verdad, ha madurado en su propio pensamiento.

Hemos querido indicar con estas palabras simplemente que Agustín 
tenía razón cuando decía a Julián de Eclana que había enseñado, “quod 
antiquitus dicit et docet omnis Ecelesta”, pero con una anotación, “etsi 
nondurn sicut postea sacris Utteris eruditas”. Sus convicciones filosófi
cas hallaban una prueba y una confirmación en las Sagradas Letras, con 
el peligro de interpretar algunos textos según sus propias concepciones. 
Quizá de este quid pro quo Agustín no se diera cuenta precisa. No obs
tante, examinando la esencia del pecado original más tarde en el Santo 
y sobre todos sus efectos, ignorancia y concupiscencia, vemos con clari
dad que eso mismo lo había puesto de relieve por medio de la filosofía 
y merced a su construcción sobre la memoria Dei, que se trocará en la 
imagen de Dios.

Agustín: no se ha inventado el pecado original, sino que ha descu
bierto en él el origen de la imposibilidad que tiene el hombre para cum
plir su suprema aspiración que es la unión con Dios y la contemplación 
del mismo. Esto le explicaba los hechos constatados y le bastaba; de tal 
suerte que, al aparecer el pelagianismo, se vería obligado a defender 
una doctrina que había esclarecido con la experiencia y la filosofía y había 
explicado con la Escritura, hallándola también en ella. Sin embargo, todo 
esto ha sido ya estudiado en sus diferentes ramificaciones, como insinua
mos al principio. Con estos presupuestos puede entenderse el porqué 
de algunas de sus interpretaciones a los textos escriturísticos, sin que 
entremos tampoco a examinar las sentencias sobre el origen del alma, 
que tanta trascendencia tendrá para la transmisión del pecado original.

Co n c l u s io n es .

Concluiríamos, pues diciendo:

1. Agustín, a través de su formación maniquea y neoplatónica 
—no entramos en el estoicismo— está llamado a admitir un hombre 
ideal, modelo, perfecto, que vería a Dios y podría adherirse a El.

2. Con la experiencia en la mano se percata de que existen unas 
dificultades que no le permiten esa finalidad. Son las “sordes animae”, 
de las que tiene que purificarse, como le decía el neoplatonismo y su
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cristianismo le exigía ahora. Y esas “soreles animae” son el apego a lo 
sensible, la mortalidad, la corruptibilidad, la ignorancia, el error y la 
concupiscencia. Esta sería la línea tradicional, que la controversia le ha 
hecho profundizar, preguntándose por el origen. En esto radicará su 
aportación reflexiva.

3. Agustín habría traducido a la realidad concreta aquello que era 
el hombre ideal y vendría identificado, siguiendo la Escritura, en cierto 
modo con el primer Adán, a quien adornaría de todos aquellos bienes 
que el hombre ideal (filosófico o del mito maniqueo) gozaba. La priva
ción de todo aquello vendría representado en las “sordes animae” y en la 
“consuetudo corporum” y estos efectos se deberían al pecado original.

4. El obispo de Hipona tenía razón cuando decía que en la contro
versia pelagiana enseñaba “quod antiquitus discit et docet omnis Eccle
sia”, pero “etsi nondum sicut postea sacris Litteris eruditus". Ha avan
zado en terminología bíblica, pero a veces su exégesis es filosófica, es de
cir su contenido no es escriturístico siempre, sino filosófico, expresando 
en términos bíblicos lo que tenía adquirido por la experiencia y por la 
filosofía.

5. Por último, añadiríamos, aunque no haya sido éste nuestro tema, 
que en el De doctrina christiana, dando las ireglas para una recta inter
pretación y progreso en el estudio de la Escritura dice que deben usarse 
todos los conocimientos necesarios, filológicos, geográficos, naturales, 
filosóficos, etc. Creeríamos que en la práctica también él ha tratado de 
emplear los conocimientos de su tiempo, aunque muchos de los conse
jos que ha prodigado en esta obra haya sido pura teoría para él y no los 
haya aplicado a su propia exégesis. Su relatividad estaría en esta misma 
regla y también la libertad para, nuevas interpretaciones.

José Mo r a n , O. S. A.



Lulero, intérprete de la doctrina de 
S. Agustín sobre el pecado original

I. Lu t er o  y Sa n  Ag u s t ín .

Es bien conocida la frase de los primeros reformadores en sus polé
micas con los teólogos católicos: “Si tibí non placet, dic Augustino”. 
Y es que el monje agustino Martín Lutero, padre de la Reforma, que 
ya en su profesión religiosa había tomado el nombre de Agustín, adoptó 
desde un principio como programa de su vida la fidelidad a San Pablo 
y a San Agustín, según él, el intérprete más fiel del Apóstol. Así lo afir
ma expresamente en la Controversia de Heidelberg (1518) con ocasión 
del capítulo provincial convocado por su amigo y superior Staupitz. 
A las 40 tesis, redactadas por Lutero y defendidas públicamente por el 
joven agustino Leonhard Beier, les antepuso este prólogo significativo, a 
guisa de programa perenne : “Teniendo una total desconfianza de noso
tros mismos, según el consejo del espíritu : No te apoyes en tu sabiduría... 
(Prov. 3, 5), ofrecemos humildemente al juicio de todos los que deseen 
asistir las siguientes paradojas teológicas, para que se vea claramente 
si han sido sacadas con razón, o no, del divino Pablo, vaso y órgano de 
Cristo elegido entre nosotros, así como de San Agustín, su intérprete 
más fiel” 1.

Ya en una carta del 19 de octubre de 1516 a su amigo Spalatín, no 
dudaba en afirmar : “Mi disconformidad con Erasmo, no lo dudo, viene 
de esto : cuando se trata de interpretar las Escrituras, yo prefiero Agus
tín a Jerónimo en la misma medida en que él, Erasmo, prefiere Jeróni
mo a Agustín” 2. Algunos años más tarde, en 1525, al defender contra 
el mismo Erasmo sus tesis fundamentales de la “sola fides”, contra la 
existencia del libre albedrío en el orden religioso y contra el valor meri-

1 M. Lu t h e r , Oeuvres, “Labor et Pides”, I (Genève 1957), 124. Cfr. Ed. 
Weimar, I, 350-365.

2 Ib., V (Genève 1958), 7; W., I, 70.
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torio de las buenas obras, proclama sin ambages que el humanista holan
dés omite a San Agustín, el cual está completamente de parte suya: 
“Augustinus, quem praeteris, meus totus est” 3. Algunos autores han 
notado que hacia el 1531 Lutero adopta una postura de reserva con ¡res
pecto a ciertos puntos de la doctrina agustiniana, como el libre albedrío 
y la justificación. Ya no encuentra en Agustín tan claramente esa pasi
vidad total del hombre ante su justificación y salvación, ni esta justifica
ción forense o extrínseca, que están a la base de su propia doctrina. En 
una carta de su discípulo Melanchtón a Brenz, reformador de la Suabia, 
fechada en mayo de 1531, y que parece expresamente aprobada por algu
na palabra de Lutero, podemos leer esta confesión un tanto ambigua: 
“Tú te has aferrado a las imaginaciones de Agustín, el cual negó que 
la justicia de la razón sea reputada como justicia ante Dios; y en esto 
tiene razón. Pero seguidamente se imagina que nosotros somos reputa
dos justos por razón del cumplimiento de la ley que el Espíritu Santo 
obra en nosotros... Agustín no está en acuerdo perfecto con la doctrina 
de San Pablo, aunque se le aproxima mucho más que los Escolásticos. 
Y, por mi parte, yo cito a Agustín como enteramente de acuerdo con 
nosotros, por causa de la persusión del público a este respecto, aunque 
él no explica suficientemente la justicia por la fe”. Y le da el consejo 
de que “animum revocandum esse ab Augustini imaginatione” 4. Claro 
que, más tarde, ni el mismo Melanchtón fue en esto del todo fiel a 
Lutero; porque, en las obras de su madurez, llega a defender decidida
mente la libertad humana y la libre cooperación del hombre en la obra 
de su justificación, si bien quedan en él algunos puntos oscuros, como 
la armonización entre el empecatamiento humano y la libre cooperación 
con la gracia divina (Examen Ordinandorum, a. 1559; Corpus Refor
matorum, t. 23, p. 15; t. 9, p. 468). L. Cristiani afirma que esta postura 
un tanto ambigua de Lutero y Melanchtón perdura en los teólogos lute
ranos hasta el sínodo de Stettin en 1577, al percatarse de que la invoca
ción de San Agustín en favor del luteranismo daba a los teólogos cató
licos un arma formidable contra ellos5.

3 De servo arbitrio (1525): Oeuvres, V, 57; W., 18, 640.
4 Cfr. L. Cr i s t i a n i , “Luther et saint Augustin”: Augustinus Magister, 

Paris 1954, II, 1.029-1.0S8; ver ,pp. 1.037-38; B. Lo h s e , “Die Bedeutung Augus
tins für den jungen Luther”: Kerygma und Dogn%a 11 (1965) 116-135; J. Lo r t z , 
S. J., Historia de la Reforma, Madrid 1963, I, 186 ss.; P. Be r g a u e r , Der 
Jakobusbrief bei Augustinus, Wien 1962, 88 ss.

3 L. Cr i s t i a n i , a. c., 1.038.
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No negamos fundamentalmente estas reservas algo tardías de Lute
ro con respecto a algunos aspectos de la doctrina agustiniana, por otra 
parte admitidas también por el mismo Calvino, cuando afirma: “No 
debemos recibir por entero la tesis de San Agustín; al menos, su modo 
de hablar no es apropiado. Pues, aunque despoja muy biein ai hombre 
de toda alabanza de justicia propia y la atribuye por entero a Dios, sin 
embargo refiere la gracia a la santificación por la que somos regenerados 
en novedad de vida” 6. Con todo, aun tomando con ciertas reservas las 
innumerables citas agustiinianas aducidas por Lutero después del 1531, 
como en sus célebres In 1 Librum Mose Enarrationes (Vorlesungen über 
I Moses) y en las últimas tesis públicas dirigidas por él en la universidad 
de Wittenberg, no debemos olvidar que las tesis fundamentales de Lute
ro nacieron mucho antes, en su opinión, cual fruto auténtico de la doc
trina del Apóstol y de su intérprete más fiel, San Agustín. De hecho, los 
puntos fundamentales de la doctrina de Lutero sobre el pecado original 
y la concupiscencia (su pecaminosidad perenne en esta vida, su transmi
sión por generación y sus efectos en la misma naturaleza humana) van 
corroboradas con abundantes citas agustiinianas hasta el fin de su vida. 
Por eso, consideramos de gran importancia teológica y ecuménica la 
interpretación que dio Lutero a la doctrina de San Agustín sobre el 
pecado original y el por qué de la misma.

Nos sorprende ver cómo algunos historiadores católicos de la cate
goría de un Joseph Lortz, S. J., consideran esa interpretación luterana 
como una cosa lógica, dada la doctrina del Hiponense, especialmente en 
sus obras antipelagianas: “En la negación del pensar raciocinante le 
presta ayuda decisiva San Agustín, que, por otra parte, desempeña un 
papel decisivo en la interpretación y repercusión del forcejeo de Lutero 
en torno a la libertad del pecado, justificación, libertad y pecado origi
nal... Por otra parte, San Agustín acentuó con extraordinaria energía la 
impotencia de la voluntad y la realidad del pecado, del pecado que afecta 
también a los justos. En ciertas formulaciones al fin de su vida aparecen 
finalmente estas ideas junto con el pensamiento de la libre predestina
ción del hombre por Dios con tanta exageración que Lutero pudo dedu
cir de ellas que San Agustín aceptaba que la voluntad del hombre estaba 
radicalmente corrompida y padecía un continuo pecado original: ¡ exac-

6 Ca l v in o , Institutiones, Lib. III , 11.
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tamente lo que exigía y demostraba la experiencia anímica de Lutero, 
según su opinión” 7. Es éste un grave error de perspectiva, que adul
tera radicalmente la doctrina de San Agustín y pasa injustamente por 
alto la gran confusión teológica de la Edad Media y de las primeras 
décadas del siglo xvi, debida sobre todo al nominalismo antiescolástico 
—por una parte neopelagiano o naturalista y por otra parte de tipo agnós
tico— así como al método imperfecto y rudimentario tanto en la exége- 
sis bíblica como en la interpretación de la teología patrística. Y es que 
todos usaban las categorías aristotélico-tomistas, incluso el mismo Lutero, 
que tanto se mofaba de ellas como por sistema. El llama a Aristóteles 
“chivo”, “peste”, y al glosar a su estilo el Apocalipsis (9, 1) no duda 
en afirmar que Alejandro de Hales, o mejor Santo Tomás es la estrella 
caída del cielo que aprobó y propagó la filosofía racionalista aristotélica, 
ruina de la cristiandad8. Sin embargo, ein la mayor parte de las cuestio
nes, especialmente en las trinitario-cristológicas, Lutero usa esa misma 
terminología durante toda su vida. Y ésta es una de las razones decisivas 
que impidieron tanto a Lutero como a los teólogos católicos interpretar 
rectamente la doctrina de San Agustín, plasmada en categorías neopla- 
tónicas y bíblicas, según veremos a continuación.

II. Co n c e pt o  d e  “ pe c c a t u m  o r i g i n a l e ” e n  l o s  e s c r i t o s  a n t i pe l a g i a -

n o s  d e  Sa n  A g u s t í n : i n t e r pr e t a c i ó n  d e  l o s  e s c o l á s t ic o s  y  d e

Lu t er o .

Ya en el De moribus Ecclesiae catholicae (388-390) nos dice San 
Agustín que el pecado original es la cosa más conocida para la predica
ción, pero la más misteriosa para su intelección9. Las circunstancias 
histórico-doctrinales de su tiempo, primero por causa de los maniqueos 
y sobre todo a partir del 412 por causa de los pelagianos, le obligaron 
a ocuparse del pecado original con tanta insistencia y amplitud, que 
resulta de todo punto imposible atender en un breve estudio a todos los 
aspectos del mismo por él desarrollados. Por eso, aquí tendremos que 
limitarnos a los puntos fundamentales de su doctrina y a la interpreta
ción que les han dado los teólogos posteriores, especialmente Lutero.

7 J. L o r t z , Historia, de la Reforma, I, 186-187.
8 Ad librum eximii Magistri Nostri Magistri Ambrosii Catharini, defen

soris Silvestri Prieratis acerrimi, responsio (1521), W., 7, 698 ss.; ver ,p. 736.
» “...quo nihil est ad praedicandum notius, nihil ad intelligendum secre

tius” (De mor· Hccl. cathol, 22, 40, PL, 32, 1.328),
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i. Sa n  Ag u s t ín  y Sa n  Pa bl o .—No creemos necesario insistir en 
que San Agustín, al igual que San Pablo, y todos los Santos Padres así 
como toda la teología cristiana hasta el siglo xix consideran los primeros 
capítulos del Génesis como un relato histórico que explica el origen del 
pecado y por ende la presencia del mal en el mundo, como una secuela 
del orgullo y de la desobediencia de los primeros padres al mandato divi
no. Ese pecado, libre en Adán, se transmite por generación a todos sus 
descendientes, convertido así en un “pecado de la naturaleza humana” 
(peccatum naturae). Lutero se apoyará en San Agustín para defender 
esta doctrina fundamental hasta el fin de su vida10.

El problema surge cuando se trata de definir la esencia misma de 
ese pecado original, especialmente en relación con la concupiscencia 
desordenada en toda su amplitud.

Es evidente —y el luterano Julius Gross lo ha demostrado con gran 
abundancia de citas11—, que San Agustín tiene una doble y abundante 
serie de textos, a primera vista contradictorios, en sus obras antipelagia- 
nas. Contra la afirmación de Julián de Eclana, que se limitaba a definir 
la concupiscencia como una mera “affectio naturalis et innocens” 12, 
Agustín emplea una nutrida gama de términos que expresan el mal de 
la concupiscencia: enfermedad, debilidad, vicio, mal, herida, causa del 
pecado (morbus, languor, injirmitas, vitium, malum, vulnus, causa 
peccati). Estos calificativos no engendrarían dificultad alguna al indicar 
únicamente que la concupiscencia es un mal y una secuela del pecado de 
origen. Pero hay otra serie de textos en los que San Agustín llama 
peccatum a la concupiscencia, siguiendo en esto la terminología paulina, 
especialmente de la Epístola a los Romanos. De tal modo que, refirién
dose al perdón del pecado original por el bautismo, no duda en emplear 
frases como ésta: El pecado original-concupiscencia pasa en cuanto al 
reato, pero permanece en acto, “Ut etiam illud maneat actu, praetereat 
reatu” (De nupt. et concup., I, 26, 29, PL. 44, 430). A estos textos de 
matiz paulino añade San Agustín con singular insistencia el Salmo 
31, 2: Beatus vir cui non imputavit Dominus peccatum. La sola palabra

1° Die Promotionsdisputation von Petrus Hegemon (licenciatura en Teol.; 
3 julio 1545), W., 39-2, 337-401. Con citas continuas de San Agustín defiende 
Lutero la transmisión del pecado original por generación: “ex traduce, ex pro
pagine” (p. 395).

u  J. Gr o s s , “Das Wesen der Erbsünde nach Augustin”: Augustinus Ma
gister, II, 773-787.

12 Op. imperf. c. Iulianwm, I, 71, PL, 45, 1,094-96; III, 67, PL. 45, 1.317; 
IV, 25-26, PL. 45, 1.351, etc.
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imputatio, unida ya a la concupiscencia-pecado, nos indica de antemano 
la procedencia de la terminología y de la doctrina luterana sobre el peca
do original y la justificación forense o puramente extrínseca.

Los teólogos católicos, desde San Anselmo, Pedro Lombardo, etc., 
trataron ya de dilucidar esa especie de contradicción e¡n la doctrina agus- 
tiniana, pero con muy diversos resultados. La explicación que más éxito 
ha obtenido hasta nuestros días es la que dio Santo Tomás, viviseccio- 
nando la esencia del pecado original en dos partes: la concupiscencia 
como elemento material (peccatum materiale), y la privación de la jus
ticia original o gracia santificante como elemento formal (peccatum fór
male ) (De Malo, q. 4, a. 2; I-II, q. 82, a. 3). Según esto, el reatus de 
que habla San Agustín equivaldría al pecado original en cuanto culpa; 
ésta se perdona en el bautismo, para recibir la gracia santificante o habi
tual. Por otra parte, el peccatum que permanece en acto después del 
bautismo sería la concupiscencia o el elemento material, que ya no es 
culpa, sino únicamente pena del pecado de origen. Esta es también a 
grandes rasgos la defensa que hizo San Roberto Belarmino de la doctri
na agustiniana, al compararla con las definiciones de Trento13. Entre 
los teólogos de la escuela agustiniana, a pesar de algunos matices espe
ciales, baste citar las siguientes palabras de Berti: “Peccatum origínale 
nihil est aliud quam concupiscentia cum reatu sive vitium ex mórbida 
qualitate contractum ab anima, cui inest reatus ciilpae seu privatio origi
nalis iustitiae, adeo ut concupiscentia sit originariae culpae quasi materia, 
reatus vero sit illud, quod appellant theologi fórmale peccatum” 14.

La intención de los teólogos católicos es muy plausible, pero ini ha 
satisfecho a los teólogos protestantes, ni responde plenamente a la men
talidad de San Agustín y a sus categorías filosófico-teológicas.

2. La  i n t e r pr e t a c i ó n  d e  Lu t e r o .—San Roberto Belarmino deja 
en muy mal lugar a Lutero como intérprete de esta doctrina agustiniana, 
cuando afirma de él: “Lutherus uno vel altero Augustini testimonio,

13 R. Be l a r min o , De Controversiis christianae fidei adversus huius tem
poris haereticos, Neapoli 1858, t. IV: De amissione gratiae et statu peccati, 
Jib. V, c. 13, 214 ss.

!4 L. Be r t i , De theologicis disciplinis, lib. 13, c. 5, n. 9. Cfr. J. Ma u s ba c h , 
Die Ethik des hl. Augustinus, 2 ed., Freiburg i. Br. 1929, II, 181 ss.; J. R. 
E s pe n be r g e r , Die Elemente der Erbsünde nach Augustin und der Scholistik, 
Mainz 1905; G. Día z , O. S. A., De peccati originalis essentia in schola augusti- 
niana praetridentina, Monasterio de El Escorial 1961; J. A. Wo r e k , O. S. A., 
De originali peccato apud Gregorium Ariminensem, Calahorra 1964.
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eoque falso citato, contentus fuit” 1B. Esto resulta incomprensible, si se 
tiene en cuenta que el Reformador alemán toma ya de San Agustín su 
doctrina sobre el pecado original incluso en 1515-1516 en su exposición 
de la Epístola a los Romanos16. Además, Lutero le cita innumerables 
veces como al intérprete más fiel del Apóstol precisamente al tratar del 
pecado original, o mejor, de la concupiscencia en cuanto verdadero pe
cado hasta la muerte. Y no debe olvidarse que de este punto fundamental 
proceden como conclusiones en cadena todas las demás tesis del lutera
nismo: justificación extrínseca, negación del libre albedrío en el orden 
religioso y del mérito de las buenas obras, predestinación absoluta por 
parte de Dios, aniquilamiento de la ley natural, eficacia puramente psico- 
lógico-religiosa de los sacramentos, etc.

Pues bien; Lutero, anclado en un positivismo bíblico impresionante 
que le aclara la tragedia de su experiencia más viva, no sólo defiende 
con textos de San Pablo y de San Agustín que la concupiscencia o el 
fomes peccati es siempre en esta vida un verdadero pecado, que corrom
pe en el orden religioso a nuestra naturaleza, sino que llega a adoptar 
una definición nueva y especial del pecado. Es una concepción subjetiva 
y experimental, que le lleva a considerar el pecado como un estado aní
mico, perceptible por la experiencia humana y por las vivencias y senti
mientos del alma17. Como él, a pesar del bautismo y de la confesión, 
seguía experimentando en sí mismo la concupiscencia del pecado o la 
lucha cruel y constante entre la carne y el espíritu, rno dudó en identificar 
el pecado original con la concupiscencia y en considerar como una qui
mera la doctrina católica del perdón de los pecados y de la renovación 
intrínseca del hombre por la justificación.

iß R. Be l a r min o , o . c ., lib. V, c. 12. Cfr. J. DE Bl i c , “Le péché originel 
selon saint Augustin” : Recherches de Science Religieuse 16 (1926) p. 102.

16 Ya entonces para Lutero el pecado original “est non tantum privatio 
qualitatis in voluntate, imrno nec tantum privatio lucis in intellectu, virtutis in 
memoria, sed prorsus privatio universae rectitudinis et potentiae omnium virium 
tam corporis quam animae ac totius hominis interioris et exterioris. Insuper et 
pronitas ipsa ad malum, nausea ad bonum, fastidium lucis et sapientiae, dilectio 
autem erroris ac tenebrarum', fuga et abominatio bonorum operum, cursus autem 
ad malum” (Divi Apostoli ad Romanos epistola, 1.515, Die Scholien, W., 56, 
312). Cfr. J. F i c k e r , Luthers Vorlesung über den RömeVbrief 1.515-1.516, 
Leipzig 1908, I, 67 ss.; II, 106-111; R. H e r m a n n , Zu Luthers Lehre um Recht
fertigung, Tübingen 1952; B. Gh e r a r d i n i , “El pecado en el pesimismo de la 
Reforma”: El pecado en la filosofía moderna, Ed. Rialp, Madrid 1963, 29-87;
K. A l g e r m i s s e n , Iglesia Católica y Confesiones Cristianas, Madrid 1964, 791 ss.

17 J. L o r t z , Historia de la Reforma, I, 182. Lo mismo puede decirse de 
Calvino. Cfr. J. Ca d i e r , “Calvin et saint Augustin”: Augustinus Magiser, Pa
ris 1954, II, 1.038-1.056; ver p. 1.055.
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Ya en el año 1520, en la defensa de sus artículos condenados por 
León X, insiste Lutero en definir esa concupiscencia-pecado o fomes 
peccati como una realidad positiva, viva e inquieta, como la falta de una 
cosa que debiera estar en el alma y la presencia en la misma de una en
fermedad y de otros afectos que no debieran estar. Basta ese jomes 
peccati para impedir el ingreso en el cielo, y nuestro único remedio está 
en la misericordia de Dios que nos otorga la fe en los méritos de Cristo 
y no nos imputa ese pecado siempre presente en nosotros. De aquí el 
célebre binomio luterano simul iustus et peccator, o “partim iusti, par
tim peccatores”, que, sin lugar a duda, inicia el camino a la dialéctica 
de los contrarios, tan arraigada y desarrollada más tarde por la misma 
filosofía idealista alemana, sobre todo por Hegel. No se olvide que Hegel 
y Schelling hicieron toda la carrera eclesiástica en un seminario luterano.

En el artículo tercero afirma Lutero que la concupiscencia o jomes 
peccati es de por sí un verdadero pecado y que, por lo mismo, aunque 
no haya otros pecados actuales, impide que el alma separada del cuerpo 
entre en el cielo: “Res enim viva et quotidie movens est peccatum, sicut 
et ipsa anima, in qua habitat. Nam et iustitia res est vivens et movens, 
sunt. Unde fit, ut, cum ipsimet concedant, abajo actuale peccatum mo
rari ab introitu coeli, cogantur concedere, quod et fomes moretur, qui 
origo vivacissima et inquietissima actualium peccatorum est. Omitto hic 
dicere, quod originale peccatum, ut omnia peccata, ita et incredulitas 
est. At nemo unquam satis diligit, credit, expectat, quam diu est in carne. 
Spiritus enim promptus est, sed caro infirma, etiam in Apostolis: ideo 
fomes vere est actuale peccatum, actualis privatio sive defectus eius rei, 
quae adesse debet, et actualis positio seu praesentia infirmitatis et aliorum 
affectuum, qui deesse debent, ut vere dixerit S. Jacobus (1, 18), Nos esse 
initium creaturae Dei, inondum complementum, partim iusti, partim 
peccatores, hoc uno salvi et ab impiis discreti, quod peccatum cognosci
mus, confitemur et expugnamus, cui illi potius obediunt” 18.

En el artículo segundo afirma que él toma esa doctrina de San Pa
blo, de San Agustín, cuya doctrina antipelagiana compendia e interpreta 
en ese sentido, de su propia experiencia y de la experiencia de todos los 
verdaderos santos. Enuncia así el artículo: “Negar que en el niño, des
pués del bautismo, permanece el pecado, es machacar a Pablo y a Cristo”,

18 Assertio omnium articulorum M. Lutheri per bullam Leonis X novissiman 
damjnatorwm (1520), W., 7, 110-111; Divi Pauli ad Gal. epistola (1519), W., 2, 
490, 526.
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“Ia puero post Baptismum negare remanens esse peccatum est Paulum 
et Christum conculcare” 10. Para probar su tesis, Lutero se funda en que 
San Pablo llama pecado a la concupiscencia, y en la experiencia de todos 
los adultos bautizados: “Paulus (Rom. 7, 7) dicit: Concupiscentiam 
nesciebam esse peccatum, nisi lex diceret ’Non concupisces’. Hic sine 
dubio claret, concupiscentiam esse peccatum. At quis est hominum, qui 
concupiscentiam non sentit, postquam adoleverit, quamvis baptizatus, 
cum hic Apostolus sanctissimus, nedum baptizantus, suam concupiscen
tiam accuset? Unde ergo hoc peccatum, nisi ex nativitate carnis etiam 
post baptismum remanens?” 20. Sigue probando con textos paulinos que 
el Apóstol se refiere a sí mismo, y al aducir en su favor el célebre texto 
de San Juan: “Si dijéremos que no tenemos pecado, nos engañamos a 
nosotros mismos y la verdad no está en nosotros” (1 lo. 1, 8), dice Lute
ro: “Notavit Augustinus quod non dixit ’habuimus’ sed ’habemus” 21. 
Después de exponer con negros tintes el argumento de la experiencia, nos 
ofrece una interpretación global de la doctrina de San Agustín sobre la 
relación entre el reatus y la concupiscentia-peccatum en sus obras anti- 
pelagianas. Partiendo de su concepción, experimental del pecado, afirma 
Lutero que San Agustín refuta a los pelagianos diciéndoles que en el 
bautismo se perdona o pasa el reato, pero permanece realmente en acto 
la concupiscencia-pecado. Vale la pena citar íntegramente sus palabras: 
“Quid hic dicere possum, nisi quod urgentibus eodem argumento Pela- 
gianis Augustinus dixit? scilicet peccatum remitti quo ad reatum, sed 
non quo ad actum, seu ut ipsius verbis utar, Peccatum istud reatu tran
sit, actu manet. Sicut enim, ut idem ait, aliquod peccatum transit actu 
et reatu (sicut est omne actuale), ita econtra hoc originis peccatum tran
sit reatu et manet actu. Ecce non negat esse peccatum, nec dicit solum 
defectum aut poenam esse, sed peccatum actu et vere esse. Rursum di
cent, ’At nos reatum hunc proprie vocamus peccatum, non illud quod 
remanet’. Respondeo: In re ista seria et sacra non licet argutiis sophis
ticis cavillari, quibus effingunt reatum esse respectum inter Deum et 
peccatorem, quo hic deputatur ad poenam. Iniuria est gratiae Dei, si 
solum istum pahntasticum respectum tollere doceatur, cum, ut Scrip
tura loquitur, gratia Dei renovet, mutet et in novos homines transformet

19 W., 7, 103; Resolutiones Lutherianae super propositionibus suis Lipsiae 
disputatis (1519), W., 2, 410.

20 W., 7, 103; Ein Sermon von hi. hochwiirdigen Sacrament der Taufe 
(1519), W., 2, 727-73'7; Rationis Latomianae Confutatio (1515), W., 8, 37-128.

21 W., 7, 107.
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de die in diem, et res ista serio agatur non respectibus tollendis, sed subs
tantia et vita mutandis. Nam ideo corpus mori et incinerari oportet, 
ut peccatum expurgetur: verus est morbus et serius, qui tam seriam 
et potentem exigit medicinam” 22.

El único perdón de ese reato consiste para Lutero en que Dios, por 
su misericordia, no imputa ese pecado siempre real a aquellos a los 
que ha otorgado la fe en los méritos de Cristo. Por eso son al mismo 
tiempo justos y pecadores: “Ita simul verum est, iustum non peccare, 
et tamen peccatum habere seu malum facere”. Y concluye tomando del 
mismo San Agustín su doctrina de la no imputación del pecado : “Con
cludamus ergo cum pulcherrimo verbo Augustini: Peccatum, inquit, 
remittitur in baptismo, non ut mon sit, sed ut non imputetur. Ecce est et 
remanet peccatum, sed non imputatur : quare perseverandum est in usu 
Scripturae et antiquorum, et non defectum sed vere peccatum appellan
dum libidinem et alias passiones reliquas baptismo. Et aliud esse omnia 
peccata remitti, aliud omnia tolli. Baptismus omnia remittit, sed nullum 
penitus tollit, sed incipit tollere, id quod illos fefellit, qui remissionem 
intellexerunt omnimodam expurgationem, ac sic defectum pro peccato 
accipere se ipsos coegerunt, ex malo intellectu in peiorem lapsi” 23.

Esta interpretación agustiniana de Lutero se conservará em toda su 
inmensa obra y, según el teólogo luterano de la “Sammlung”, Ernst 
Kinder, ha sido recogida en todas las profesiones de fe luteranas com 
referencias explícitas a San Agustín24.

Aunque Lutero adoptó desde muy pronto el principio de la “sola 
Scriptura”, cualquier lector precavido habrá podido observar que sus 
tesis fundamentales proceden de la que él creyó auténtica interpretación 
agustiniana de San Pablo. Sería injusto poner en duda su honradez. Por 
eso creemos de suma importancia hacer una breve comparación entre 
la doctrina de Lutero y la del Obispo de Hipona, fuente de tantas opi
niones encontradas en el transcurso de los siglos.

En primer lugar, no creemos lícito el método de aferrarse exclusi
vamente a una de las dos series de textos agustinianos sobre el pecado

22 W., 7, 109; Enarrat. Psalmi 51, W., 40-2, 351-352; W., 56, 263, 272; 
W., 3, 199.

23 W., 7, 109-110.
24 E. Kin d e r , Die Erbsünde, Stuttgart 1959. “Auf Augustinus berufen 

sich die Bekenntnisschriften hier wie sonst öfter und führen ihn gegen die 
Scholastiker ins Feld: z. B. Apologie II, 24 ff.” (p. 43). Cfr. Z. A l s z e g h y , S. J., 
“Il peccato originale nelle professioni di fede luterane”: Gr e g o r ia num 47 
(1966) 86-100.
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original y la concupiscencia. Esto no es honesto ni objetivo. Pero tam
poco es lícito atribuir al Santo Doctor una infinidad de textos contradic
torios, casi a renglón seguido, sencillamente porque ino se logra compren
derle. Hoy día tenemos medios de interpretación mucho más perfectos 
que los del siglo xvi, y debemos usarlos con la mayor precisión posible. 
Dar a la terminología agustiniana un sentido escolástico equivale en 
general a tergiversar por completo su pensamiento.

3 . La  c o n c u pi s c e n c i a  c o mo  “ pe c c a t u m” y e l  n e o pl a t o n i s m o  d e  

Sa n  A g u s t í n .— Se ha de advertir ante todo que la doctrina agustiniana 
sobre el pecado original refleja fielmente la terminología y la doctrina 
de la sagrada Escritura, especialmente de San Pablo, así como su propia 
experiencia filosófico-religiosa. Por lo tanto, aunque su neoplatonismo 
es de suma importancia para descifrar las contradicciones aparentes de 
sus expresiones, no puede ser considerado aquí como la fuente decisiva 
de su doctrina. La antropología neoplatónica y su catarsis de tipo esen
cialmente gnoseológico tienen en Agustín un sentido profundamente 
cristiano.

Y a hemos indicado antes que San Agustín llama con mucha frecuen
cia “peccatum” a la concupiscencia, glosando los textos del Apóstol. Sin 
embargo, tiene también un sin fin de pasajes en los que nos dice expre
samente que San Pablo llama pecado (apup-rU) a la concupiscencia sólo 
porque ella es la fuente y raíz de todos los pecados: “Peccati autem 
nomine quod in illo habitabat, ipsam nuncupabat concupiscentiam; quia 
peccato facta est, et si consentientem traxerit atque illexerit, concipit 
paritque peccatum” 25. Del mismo modo, la concupiscencia es un mal 
(malum), porque es la causa de todos los males, y es un vicio (vitium) 
por ser la causa de todos los vicios: “Nam quis praeter vos cupiditatem 
negat esse malam, qua cupiuntur mala? quis, inquam, praeter vos per-

25 Contra Iui., VI, 23, IS, PL. 44, 868. Hay una serie innumerable de tex
tos en este sentido. “Quae alio modo ipeccati nomen accepit” (De perf. iust. homi
nis, 21, 44, PL. 44, 316); 6, 12, PL. 44, 297; 11, 28, PL. 44, 305-306; “Modo 
quodam loquendi peccatum vocatur” (De nupt. et concup., I, 23, 25, P,L. 44, 428); 
“Sed haec etiamsi vocatur peccatum, non utique quia peccatum est, sed quia 
peccato facta est, sic vocatur sicut scriptura manus cuiusque dicitur quod manus 
eam fecerit... Eit ideo iam non sit peccatum, sed hoc vocetur sive quod peccato 
facta sit, sive quod peccandi delectatione n^oveatur, etsi ei vincente delectatione 
iustitiae non consentiatur” (Contra duas epist. Pelag., I, 13, 27, PL. 44, 563); 
Op. imperf. 0 . Iui., I, 71, PL. 45, 1.096; I. 72, PL. 45, 1.098; III, 210, PL. 45',
1.336; De pecc. mer. et remiss., II, 22, 36, PL. 44, 173; De nat. et gr., 38, 46,
PL. 44, 269; 56, 66, PL. 44, 280; 62, 72, PL. 44, 283; In Ps. 118, ser. 3, 2,
PL. 37, 1.507; S. 155, 1, 1, PL. 38, 841.
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suadere conatur non esse vitium, quam cupiditatem confitetur csse vitio
rum; et non esse malum, cui suadenti si consentiatur fit opus ma
lura?” 26.

Si a esto se añade la serie innumerable de textos en los que San 
Agustín nos dice que por el bautismo se perdonan el reato de la concu
piscencia y todos los demás pecados, y que la praxis eclesiástica de bauti
zar también a los niños nos indica la pecaminosidad universal de ese 
reato, pero que la concupiscencia-pecado permanece en acto después del 
bautismo, nos encontramos ante una contradicción, o mejor, ante la dia
léctica de los contrarios de Lutero, en la que ambos términos opuestos 
son a su vez una garantía mutua. Si la terminologa agustiniana se toma 
en sentido escolástico, es preciso admitir que en los bautizados hay peca
do y no hay pecado; de este modo, la no imputación de Lutero deshace 
el nudo de la contradicción mucho mejor que las distinciones de los 
católicos. Pero la cuestión es mucho más rica de sentido y confirma, a 
pesar de todo, la doctrina católica proclamada en el concilio de Trento.

Ya en el Congreso Internacional Agustiniano de París (1954), hizo 
notar el P. E. Hendrikx, O. S. A., que en el contexto platónico de los 
Santos Padres y en la teología bíblica el concepto de peccatum no impli
ca en general la idea de una ética o de culpabilidad moral, que recibió 
más tarde en la teología y filosofía escolásticas. De ahí que los Santos 
Padres, especialmente San Agustín, hablen sin complicaciones de un 
peccatum naturae27. Bastaba la constatación existencial de un desorden 
interno, de una lucha continua entre la carne y el espíritu que enfrenta 
al hombre con, su Creador, para poder hablar de un pecado de naturaleza. 
Para el neoplatónico, todo quebranto del orden y de la armonía de las 
cosas constituía ya un pecado, un mal, un vicio, una imagen deforme que 
no reflejaba la perfección del ejemplar supremo.

Ciertamente, esta constatación es de suma importancia para diluci
dar la cuestión que nos ocupa, pero no explica del todo la paradoja 
agustiniana. No en vano Lutero la llamó ya “paradoja teológica” en la 
Controversia de Heidelberg, según vimos antes.

En nuestra opinión, teniendo en cuenta otros casos análogos de la 
doctrina agustiniana, la terminología platónica y una cierta base filosó-

26 Op. imperf. c. Iui., IV, 48, PL. 45, 1.366; IV, 61, PL. 45, 1.375; V, 19, 
PL. 45, 1.462.

27 E . H e n d r i k x , O. S. A., “Platonisches und biblisches Denken bei Augus
tinus”: Augustinus Magister I (Paris 1954) 285-292.
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fica del mismo signo juegan aquí un papel mucho más decisivo. Toda 
la obra agustiniana está como impregnada de un principio neoplatónico, 
por él cristianizado, que le sirve de substrato: Es la teoría neoplatónica 
de la participación, que implica al mismo tiempo el concepto de causali
dad ejemplar y eficiente. Toda realización concreta de una Idea en el 
mundo creado acusa la presencia y la causalidad ejemplar y eficiente de 
la Idea Suprema. En el platonismo, ambas cosas, la realización concreta 
limitada y la Idea Suprema, reciben el mismo nombre y solamente por 
el contexto es posible entrever la distinción real que las discierne en sí 
y en sus propiedades. En otros lugares hemos expuesto ampliamente esta 
cuestión fundamental para comprender rectamente el pensamiento de 
San Agustín. Es la misma relación que él establece, por ejemplo, entre el 
Espíritu Santo, Caridad, y nuestra caridad participada, que causó tantos 
titubeos a Pedro Lombardo, a Petavio y al mismo De Régnon; o entre 
el Verbo, Sabiduría de Dios, y nuestra sabiduría participada28. La mis
ma doctrina agustiniana del carácter sacramental, al que Agustín llama 
con frecuencia sacramentum, obedece sin duda a ese intercambio mutuo 
de nombres y de propiedades en la teoría neoplatónica de la participa
ción 29.

Pues bien; si no queremos admitir un sinnúmero de contradicciones 
en la doctrina agustiniana sobre el pecado original, y si tenemos en 
cuenta que San Agustín dice con insistencia que la concupiscencia es 
pecado en acto por ser causa de todos los pecados, mal y vicio por ser 
causa de todos los males y vicios, y que en el bautismo se perdona su 
reato y todos los demás pecados, es preciso admitir que el término pecca
tum tiene para él en este caso, al igual que en San Pablo, el sentido neo- 
platónico de causa ejemplar y eficiente de todos ios pecados. Por eso 
llama indistintamente peccatum a la causa (concupiscencia) y a sus efec
tos (los pecados actuales), y sólo por el contexto podemos discernir cuán
do ese término implica el concepto de una verdadera culpabilidad moral 
ante Dios (reatusj, o no.

En este sentido, es válida la interpretación de Santo Tomás y de la 
mayor parte de los teólogos católicos, según, la cual el reatus que se per-

28 A. T u r r a d o , 0 .  S. A., “El platonismo1 de San Agustín y  su doctrina acer
ca de la inhabitación del Espíritu Santo”: Augustiniana 5 (1955) 471-486; 
Id., “Eres templo de Dios. La inhabiitación de la Sma. Trinidad en los justos 
según San Agustín”: Revista Agustiniana de Espiritualidad 7 (1966) 330-381.

29 A. T u r r a d o , “El carácter sacerdotal según San Agustín": Augustinus 
12 (1967) 403-422.
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dona en el bautismo es la culpabilidad moral de la concupiscencia, aun
que ésta continúe presente y activa en el bautizado como lucha entre la 
carne y el espíritu y como raíz de todos los demás pecados actuales. Es 
una interpretación objetiva en cuanto a la doctrina, si bien no llega a re
solver plenamente la paradoja agustiniana por falta de una perspectiva 
neoplatónica. En cambio, la interpretación de Lutero y de sus seguidores 
que, a primera vista, parece mucho más fiel al pensamiento de San Agus
tín, aunque sea muy comprensible en el siglo xvi, hoy debe ser revisada 
de lleno a la luz de los nuevos métodos de exégesis bíblica y patrística. 
Es lo que han tratado de hacer los componentes del grupo luterano “die 
Sammiung”, según puede verse en el libro antes citado de Emst Kinder.

Pero hay otro aspecto de la doctrina agustiniana sobre el pecado que 
es preciso mencionar, al menos brevemente, porque viene a corroborar 
cuanto llevamos dicho hasta el momento. Se trata del concepto agusti- 
niano del pecado actual.

4. Co n c e pt o  a g u s t in ia n o  d e l  “ pe c c a t u m  a c t ú a l e ” y  s u  in t e r 

pr e t a c ió n  po r  Lu t e r o .—La conclusión lógica de la doctrina de Lutero 
sobre la concupiscentia-peccatum es que, por el pecado original, nuestra 
naturaleza quedó empecatada, corrompida ( verdorben), privada del 
libre albedrío para todo lo referente a la salvación. Y Lutero sacó esa 
conclusión lógica con creces, atribuyédola también a Saín, Agustín. Si el 
hombre, por el pecado original, está corrompido y privado del libre albe
drío para el bien, todas sus obras son de por sí pecados, del mismo modo 
que el árbol malo no puede dar más que frutos malos. Sólo que la mise
ricordia de Dios, por los méritos de Cristo, no les tiene en cuenta esos 
pecados y, por lo mismo, tanto la persona como las obras de los justos 
son al mismo tiempo buenas y malas o pecaminosas: “Ac per hoc perso
na ipsa iusti partim est iusta, partim peccatrix. Si ergo omnis persona 
simul peccatrix est, dum iusta est, quid evidentius sequi potest quam 
ut opus quoque partim sit bonum, partim malum? Cum Christus dicat 
et natura monstret, talem esse fructum, qualis est arbor, vitium arboris 
certe in fructu sentitur” 80.

Recogiendo a su modo la doctrina de San Agustín contra los pela- 
giainos, y en parte con fidelidad, afirma Lutero que esas obras de los jus
tos no son meros defectos, sino verdaderos pecados por ir contra el pre

so Assertio omnium articulorum..., W., 7, 137.
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cepto de amar a Dios de todo corazón, con todas las fuerzas y con toda 
el alma: “Est enim omissio illius praecepti, ’Diliges Dominum Deum 
tuum ex toto corde tuo...’ (Mc. 12, 30). Cum autem caro resistat spiritui, 
clarum est, quod vires carnis non diligant Deum, ac per hoc peccant in 
hoc praeceptum” 31. Fundándose en San Agustín, en San Gregorio y en 
la misma Escritura, termina diciendo que “la obra buena bien hecha es 
pecado venial según la misericordia de Dios, pero es pecado mortal se
gún el juicio de Dios” 32. De ahí también su artículo 36, en el que niega 
la existencia del libre albedrío después del pecado como no sea para 
pecar mortalmente: “Liberum arbitrium post peccatum res est de solo 
titulo, et dum facit, quod in se est, peccat mortaliter” 33. Acusa al Papa 
y a los teólogos desde 300 años atrás de haber defendido el pelagianismo 
al enseñar que el hombre puede prepararse para recibir la gracia me
diante las obras moralmente buenas. Esto va, según él, contra la doctri
na de San Pablo y de San Agustín: “Est autem articulus nixus primo 
in verbo Augustini de Spiritu et Littera, c. 4, ’Liberum arbitrium sine 
gratia inon valet nisi ad peccandum’. Rogo, quae est ista libertas, quae 
non nisi in alteram partem potest eamque peiorem? Est hoc esse libe
rum, non posse nisi peccare? Sed Augustino non credam. Scripturas 
audiamus, etc.” 34. Esta doctrina de Lutero sobre el pecado y el libre albe
drío se conserva intacta en toda su obra: en su Comentario a los siete 
Salmos Penitenciales de 151736, en la Controversia de Heidelberg de 
151836, en el Tratado de la libertad cristiana de 152037, y de un modo 
especial en su De servo arbitrio de 1525, contra Erasmo38, etc.

Será preciso recurrir aquí al concepto agustiniano del pecado actual 
en relación con la concupiscencia desordenada. Porque, si bien el Santo 
distingue con cierta frecuencia los pecados actuales en mortales y venia
les, también aquí su concepto de peccatum sobrepasa con mucho el sen
tido que le da la moral posterior.

Cuando San Agustín afirma que todas las obras de los justos son de 
algún modo pecados, no hace más que reproducir la doctrina de la Escri-

31 Ib., w., 7, 137.
32 “Opus bonum optime factum veniale peccatum est secundum misericor

diam Dei, sed mortale peccatum secundum iudicium Dei” (Ib., W., 7, 138-139).
33 Ib., W., 7, 142.
34 Ib., W., 7, 142.
35 W., 1, 154-220.
36 W., 1, 350-365.
37 W., 7, 39-73.
38 W., 18, 600 ss.
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tura, especialmente de la primera Epístola de San Juan, con ese matiz 
neoplatónico de falta de armonía perfecta con el ideal del bien, según 
indicamos antes. Por eso, como después del pecado de origen estamos 
todos sujetos a la concupiscencia desordenada, todas nuestras obras pade
cen al menos de una falta de intensidad en la caridd debida y, por lo 
mismo, pueden llamarse pecados. Nos lo dice bien claramente en su . 
obra De perfectione iustitiae hominis, con expresiones que agradarán 
sin duda a los moralistas modernos: “Peccatum est autem, cum vel non 
est caritas quae esse debet, vel minor est quam debet, sive hoc voluntate 
vitari possit, sive non possit: quia si potest, praesens voluntas hoc facit: 
si autem non potest, praeterita voluntas hoc fecit; et tamen vitari po
test, non quando voluntas superba laudatur, sed quando humilis adiu- 
vatur” 39.

Precisamente, la concupiscenda que afecta a todo el hombre, carne 
y espíritu, es la causa de que falte siempre algo a la perfección de nues
tra caridad mientras peregrinamos por esta vida. Sin embargo, San Agus
tín afirma que era conveniente proponernos ya desde ahora el ideal futu
ro para que sepamos hacia dónde se dirigen nuestros pasos: “Nam cum 
est adhuc aliquid carnalis concupiscentiae, quod vel continendo frene
tur, non omni modo ex tota anima diligitur Deus. Non enim caro sine 
anima concupiscit, quamvis caro concupiscere dicatur, quia carnaliter 
anima concupiscit. Tunc erit iustus sine ullo omnino peccato, quando 
nulla lex erit irn, membris eius repugnans legi mentis eius (Rom. 7, 23), 
sed prorsus toto corde, tota anima, tota mente diliget Deum, quod est 
primum summumque praeceptum (Mt. 22, 37-38). Cur ergo non prae
ciperetur homini ista perfectio, quamvis eam in hac vita nemo habeat? 
Non enim recte curritur, si quo.correndum est nesciatur” 40. Estos mis
mos conceptos se encuentran con frecuencia en todas sus obras antipela- 
gianas, especialmente en el De natura et gratia. Cualquier lector menos 
precavido podría creer que se halla a veces frente a la dialéctica luterana 
de los contrarios, a leer frases como ésta: “Verum quia saepe in levissi
mis et aliquando incautis obrepit peccatum; et iusti fuerunt, et sime pecca
to non fuerunt” 41. Evidentemente, el Santo se refiere aquí a esa falta de 
la caridad debida que mengua la perfección de todas las obras de los jus-

39 De perf. tust, hominis, 6, 15, PL. 44, 298.
40 Ib., 8, 19, PL. 44, 301; De gr. Christi et de peco, orig., I, 11, 12, PL. 44, 

366-367.
44 De nat. et gr., 38, 45, PL. 44, 269.
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tos en esta vida sujeta a la concupiscencia, pero que no som en modo al
guno pecados mortales ni ante la misericordia, ni ante el juicio de Dios, 
según pretende Lutero. En este contexto agustiniano tiene una impor
tancia singular la excepción expresa y única de la Virgen María, “de 
qua propter honorem Domini nullam prorsus, cum de peccatis agitur, 
haberi voio questionem” 42.

Quedan aquí flotando aún varias cuestiones íntimamente relaciona
das con el pecado original, como la justificación, el mérito de las buenas 
obras y la predestinación, pero en realidad todas ellas dependen de la 
anterior sobre la concupiscentia-peccatum. Además, el tema de la ima
gen de Dios en el hombre, del que nos ocuparemos a continuación, las 
incluye de algún modo a todas ellas.

III. La  d o c t r i n a  a g u s t i n i a n a  d e  l a  i m a g e n  d e  D io s  y l a s  t e s i s  d e

L u t e r o  s o b r e  e l  pe c a d o  o r i g i n a l  y  l a  j u s t i f i c a c i ó n .

Bien podemos afirmar con algún autor moderno que la doctrina 
agustiniana de la imagen de Dios en el hombre fue una de las preocupa
ciones más serias de Lutero durante toda su vida. No podía ser de otro 
modo, dada su íntima relación con la justicia original en que fue creado 
el primer hombre. Para Lutero, esa justicia original de Adán era algo 
natural o connatural, que formaba parte integrante de la plenitud de la 
naturaleza humana. Por eso, al perder esa justicia por el pecado, la na
turaleza humana quedó de algún modo incompleta e intrínsecamente co
rrompida. Esto no se ha de entender en sentido escolástico, como si nues
tra naturaleza hubiera quedado metafísicamente menguada, sino en sen
tido psicológico-religloso; pero ya es una cosa muy grave decir que la 
naturaleza humana perdió su plenitud natural por el pecado, y que esa 
deficiencia radical es innata (eingeboren) en todos los descendientes de 
Adán. “La justicia original de Adán, dice Lutero, no era un don extrín
seco y separado de la naturaleza del hombre; era algo natural, pertene
ciendo a la naturaleza de Adán el amar a Dios, creer en él y reconocerle, 
etcétera. Estas cosas eran tan naturales en Adán, como es natural que 
los ojos veam la luz” 48.

42 Ib., 36, 42, PL. 44, 267.
43 In I Librum Mose Enarrationes, W., 42, 123-127; Enarrat. Psalmi 51 

(1532), W., 40, 323 ss.



536 ARGIMÍRO TURRADO 18

Para Lutero, al igual que para los teólogos luteranos y calvinistas, 
incluso modernos, como Emil Brunner, H. Thieíicke, Karl Barth, etc., 
esto equivale a la pérdida de la imagen divina del hombre44. Nada hay 
más en consonancia con los textos antimaniqueos de San Agustín, que 
hablan de la pérdida de la imagen de Dios por el pecado de Adán. Pero 
hay en el fondo una diferencia radical, porque tanto San Agustín como 
los maniqueos de su tiempo se situaban exclusivamente en un contexto 
paulino, es decir, en un plano sobrenatural de la imagen de Cristo, hom
bre nuevo, por contraposición a Adán, hombre viejo. Sin embargo, cuan
do hacia el año 412 comenzó a dilagar el error pelagiano con su opti
mismo naturalista, el Santo Doctor se vio obligado a insistir en el aspec
to natural de la imagen divina, oscurecida, debilitada, envilecida y de
formada por el pecado de origen, pero no del todo perdida. Esa dife
rente postura de San Agustín, debida al carácter opuesto del maniqueis- 
mo y del pelagianismo, explica con creces lo que algunos pretendían ca
lificar de contradicciones45. Tratándose de un genio como Agustín, es 
ese un método muy peligroso, sobre todo si se tiene en cuenta que hacia 
el fin de su vida escribió unas Retractationes.

Pues bien; tanto Lutero, como los teólogos católicos que se han de
batido entre sí sobre la esencia del pecado original en la doctrina agus- 
tiniana, no comprendieron el alcance profundo de su exposición en torno 
a la imagen trinitaria del hombre, especialmente tal como la desarrolla 
en los últimos libros del De Trinitate. El mismo M. Schmaus se limitó 
a vagar por el campo de la psicología, aunque a veces parezca lo con
trario, en su obra Die psychologische Trinitdtslehre des hl. Augustinus 
(Müinster, 1927), si bien en algunos artículos recientes ha corregido en 
parte su postura46.

Lutero, ya en sus años maduros (1535-1545)5 explicaba en la univer
sidad de Wittenberg el Pentateuco, y al llegar a los versículos 26 y 27 
del cap. 1 del Génesis: “Hagamos ai hombre a nuestra imagen y seme
janza”, se detuvo a examinar la doctrina de San Agustín sobre este par-

44 ln I Librum Mose Enarrat., W., 42, 46 ss. Cfr. E. Br u n n e r , Der Mensch 
im Widerspruch, 3 ed., Zürich 1941, 530 ss.; Id., Dogmatik, Zürich 1950, 66-70;
H. Th ie l ic k e , Theologische Ethik, I, Tübingen 1951, nn. 812 y 949; K. Ba r t h , 
Kirchliche Dogmatik, III/2, 1948, p. 20; 0. We be r , Grundlagen der Dogmatik,
I, Neukirchen 1955, 118-119.

45 A. Tur r a do , “Nuestra imagen y semejanza divina. En torno a la evolu
ción de esta doctrina en San Agustín”: La Ciudad de Dios 181 (1968) 776-801.

46 A. Tur r a do , “Eres templo de Dios...”: Revista Agustín, de Espirituali
dad 7 (1966) 377 ss.; 8 (1967) 363-406.
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ticular, aunque sin mucho entusiasmo, porque ve que los teólogos cató
licos deducen de ella la existencia del libre albedrío después del pecado 
en el orden de la salvación. Cremos muy conveniente seguir de cerca los 
pasos de Lutero, porque en realidad nos vuelve a ofrecer aquí un resu
men de sus tesis fundamentales.

Después de resumir la doctrina de San Agustín, expuesta en el De 
Trinitate, sobre esa imagen trinitaria en la tríada de potencias del alma 
humana (memoria, entendimiento y voluntad), y de observar con cierto 
disgusto que en esto San Agustín conserva la división de Aristóteles47, 
pasa a analizar lo que dicen los católicos del concepto de semejanza o 
similitudo, que sería una perfección de la imagen en el orden de la gra
cia 48. Supongo que Lutero se referirá aquí a los teólogos católicos, por
que en realidad San Agustín identifica fundamentalmente ambos concep
tos de imago y similitudo, corrigiendo expresamente en esto a Orígenes 
y a otros Padres que le siguen49.

Lutero no hace mucho aprecio de esa búsqueda en torno a la imagen 
divina del hombre, sino que la considera más bien ociosa e inútil, sobre 
todo porque los teólogos católicos pasan de ahí a demostrar la existencia 
del libre albedrío en el orden de la salvación: “Nam huc quoque affer
tur disputatio de libero arbitrio, quae ex imagine ista nascitur”. Además, 
surgen de ahí muchas opiniones incómodas, como la de citar este texto 
de San Agustín para defender el libre albedrío: “Deus, qui creavit te 
sine te, non salvabit te sine te”. (Se ve que todos citaban de memoria, 
porque Agustín dice en realidad “non te iustificat sine te” : Sermo 169, 
11, 13, PL. 38, 923). Y esto, dice Lutero, no puede atribuirse en modo

47 Quid sit imago illa Dei, ad quam Moses hominem dicit factum esse? Ac 
Augustinus in hoc loco explicando multus est, praesertim in libro De Trinitate. 
Doctores autem reliqui fere Augustinum sequuntur, qui Aristotelis divisionem 
retinet, quod imago Dei sint potentiae animae, memoria, mens vel intellectus, 
et voluntas ; in his tribus dicunt consistere imaginem Dei, quae in omnibus homi
nibus est. Sicut enim in divinis, inquiunt, verbum nascitur ex substantia Patris, 
et Spiritus sanctus est complacentia patris : Ita in homine ex memoria procedit 
verbum cordis, quod est mens; Eo producto prodit voluntas, quae videt mentem) 
et ea delectatur (In I Lib. Mose Enarrat., W., 42, 45).

48 Similitudinem autem dicunt esse in donis gratuittis. Sicut enim simili
tudo est quaedam perfectio imaginis, ita dicunt naturam perfici per gratiam. 
Itaque similitudo Dei est, quod memoria ornatur spe, intellectus fide, et voluntas 
caritate. Ad hunc modum, inquiunt, homo est creatus ad imjaginem Dei, hoc est, 
homo habet mentem, memoriam et voluntatem. Item, homo est creatus ad simili
tudinem Dei, hoc est, intellectus est illuminatus fide, memoria confirmata spe ac 
constantia, et voluntas ornata caritate (Ib., W., 42, 45).

Cfr. R. A. Markus, “Imago and Similitudo in A ugustineRevue des 
Études Augustiniennes 10 (1964) 125-143.
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alguno a las fuerzas de la naturaleza60. El se limita a recomendar mucha 
prudencia al leer esas expresiones de los Santos Padres, porque estos vi
vían en otros tiempos y daban a sus palabras un afecto y sentido que 
nosotros no podemos darles ni comprender hoy61. Y opina repetidas 
veces que en esta vida ya no podremos comprender en qué consistió esa 
imagen perdida por el pecado.

Tenemos la memoria, la mente y la voluntad corrompí di simas y gra- 
vísimamente debilitadas, o mejor, completamente leprosas e inmundas 
(prorsus leprosa et immunda). Satanás las tiene mucho más esbeltas que 
nosotros, y no vamos a decir por eso que él fue creado a imagen de 
Dios52. A continuación, pasa a exponer las maravillas del estado de Adán 
antes del pecado, tanto en sus potencias espirituales como en su mundo 
exterior, y se conforma con definir la imagen divina como un conoci
miento y fe profunda en la bondad de Dios y como un estado felicísimo, 
libre de todo peligro y del miedo de la muerte63. Una vez que todo ha 
caído y ha sido corrompido por el pecado, sólo nos resta acogernos al

6« Lutero no reprueba esa diligencia y esos pensamientos referentes a la 
Trinidad, “tamen haud scio, an sint valde utiles, praesertim cum ea postea lon
gius ducantur. Nam huc quoque affertur disputatio de libero arbitrio, quae ex 
imagine ista nascitur. Ita enim dicunt: Deus est liber, ergo cum homo ad imagi
nem Dei sit conditus, habet etiam liberam memoriam, mentem et voluntatem·. Ad 
hunc modum multa excidunt, quae aut improprie dicuntur, aut postea impie acci
piuntur. Ita nata est hinc periculosa sententia, qua pronuntiant Deum ita gu
bernare homines, ut eos proprio motu sinat agere. Ex hoc dicto multae incommo
dae opiniones enatae sunt. Simile est, quod citatur: Deus, qui creavit te sine te, 
non salvabit te sine te. Hinc conclusum est: liberum arbitrium concurrere tan- 
quam causam praecedentem et efficientem salutis. Non dissimile est Dionysii 
dictum, periculosius superioribus, ubi dicit: Quanquam daemones et homo ceci
derunt, inquit, tamen naturalia manserunt integra, ut sunt mens, memoria, vo
luntas, etc. Sed si hoc verum est, sequitur, quod homo viribus naturae possit 
facere, ut salvus fiat (In I Lib. Mose, W., 42, 45).

51 /6., W., 42, 45-46.
52 Vereor autem, ne, postquam haec imago per peccatum amissa est, non 

satis eam possimus intelligere. Memoriam, voluntatem et mentem habemus qui
dem, sed corruptissima et gravissime debilitata, imo, ut clarius dicam, prorsus 
leprosa et immunda. Si enim istae potentiae sunt imago Dei, sequetur etiam 
Satanam ad imaginem Dei conditum esse, qui profecto illa naturalia longe habet 
validiora, quam nos habemus, sicut esit memoria et intellectus summus et volun
tas obstinatissima. Ergo est imago Dei longe aliud, nempe opus Dei singulare. 
Si qui tamen contendunt has potentias esse imaginem istam, fateantur eas quasi 
leprosas et immundas esse. Sicut leprosum hominem tamen hominem appellamus, 
quanquam in carne leprosi omnia pene mortua sunt et stupent, nisi quod ad 
libidinem commoventur vehementius (76., W., 42, 46).

53  ̂ Ergo imaginem Dei sic intelligo: Quod Adam eam in sua substantia 
habuerit, quod non solum Deum cognovit et credidit eum esse bonum, sed quod 
etiem vitam < vixerit plane divinam, hoc est, quod fuerit sine pavore mortis et 
amnium periculorum, contentus gratia Dei. Sicut in Heva apparet, quae cum 
serpente sine omni metu loquitur sicut nos cum agno aut cane. Ideo etiam istam 
poenam proponit Deus, si transgrediantur praeceptum: 'Quacumque die come
deris ex ligno hoc, morte morieris’, quasi dicat: Adam ét Heva, vos nunc vivitis
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Evangelio para que nos sitúe en el camino de la esperanza de la vida eter
na, por la fe en los méritos de Cristo BVEn realidad, Lutero vuelve a ad
herirse exclusivamente a la concepción que San Agustín tenía de la 
imagen divina del hombre en los primeros escritos de su vida, con un 
marcado acento neoplatónico dé fácil dinamismo espiritual, de incorrup
tibilidad o sumisión de la carne al espíritu y de ausencia de todo dolor 
físico y moral.

Precisamente, la doctrina de San Agustín sobre la imagen en sus 
obras antipelagianas y en los últimos capítulos del De Trinitate, escri
tos en la misma época* podía haber sido una revelación para Lutero. 
Porque esa imagen, que radica en la ontologia vital del espíritu huma
no, es la que expresa con más claridad el equilibrio agustiniano entre la 
naturaleza y la gracia, y la que implica con creces el ontologismo de la 
justificación, proclamado más tarde por el concilio de Trento. Además, 
Lutero podía haber visto en esa doctrina que la escatologia agustiniana 
comienza por ser ya una realidad en esta vida, y no una pura esperanza 
de la vida futuraBB. Pero tal vez era ya demasiado tarde. Porque Lutero 
partió siempre del concepto de la concupiscentia-peccatum, que él creyó 
auténticamente paulino y agustiniano, y todo lo demás estaba condicio
nado por el mismo; las expresiones paulinas y agustinianas que pare
cen indicar un verdadero perdón de los pecados ya en esta vida y una 
renovación interna por la gracia, serán para él una simple no imputa- 
ción del pecado por la misericordia de Dios y una pura benevolencia 
divina sin renovación alguna por parte del hombre; el misterio de la 
libertad y de la gracia que se refleja tan vivamente en los dos corifeos 
del cristianismo, será para Lutero únicamente el monomio de la gracia 
o benevolencia divina. Es más; si en la sagrada Escritura encuentra

securi, mortem non sentitis nec videtis. Haec est imago mea, qua vivitis, sicut 
Deus vivit. Si autem peccaveritis, amittetis hanc imaginem et moriemini (In I 
Lib. Mose, W., 42, 47).. . .

Sed peccati originalis ista culpa est, quo vitium contraxit tota reliqua 
creatura, ut solem ante peccatum clariorem, aquam puriorem, arbores fertiliores, 
agros foecundiores esse existimem. Per peccatum autem et illum horribilem lap
sum non solum caro lepra peccati deformata est, sed omnia, quibus haec vita 
utitur, corrupta sunt, sicut infra clarius dicemus. Hoc autem nunc per Evange
lium agitur, ut imago illa reparetur. Manserunt quidem> intellectus et voluntas, 
sed valde viciata utraoue. Evangelium igitur hoc agit, ut ad illam et quidem 
meliorem imaginem reformemur, quia in vitam aeternam vel potius in spem 
vitae aeternae renascimur per fidem, ut vivamus in Deo et cum Deo, et unum) 
cum ipso sumus, sicut Christus dicit. Neque vero ad vitam solum renascimur 
sed etiam ad iustitiam, quia fides arripit meritum Christi et statuit nos per 
Christi mortem liberatos esse (Ib., W., 42, 48).

65 Cfr. Ia nota 28. ·
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algunas frases irreconciliables con esa postura radical, como las de la 
Epístola de Santiago (la je sin las obras está muerta), no duda Lutero 
en rechazar la autenticidad de la misma, porque la considera opuesta a 
San Pablo y al Evangelio. Las dudas de sus correligionarios más desta
cados le parecen fuera de lugarB6. Será ésta una postura subjetivamente 
honesta, pero de consecuencias incalculables, que deben servirnos de in
vitación a revisar muchas cosas del pasado. Es preciso insistir en el res
peto al misterio tanto en la teología protestante como en la católica. La 
justa armonía entre la libertad y la gracia nos resulta incomprensible, 
pero también lo fue para San Agustín. El no duda en confesarlo con 
toda humildad57. En cambio, las duras y prolongadas polémicas de los 
teólogos católicos en torno a la naturaleza de la gracia eficaz (de auxiliis) 
se alejaron con demasiada frecuencia de esta perspectiva, y Lutero negó 
sin más uno de los polos que integran el misterio, el libre albedrío, ani
quilando así toda colaboración del hombre en la obra de su salvación58. 
Esto no puede ser. O se respeta profundamente este misterio y se salva 
el diálogo consciente y responsable del hombre con su Dios y Creador, 
a través de Jesucristo, o el cristianismo se convertirá irremediablemente 
en una religión incompatible con las aspiraciones más íntimas del hombre.

IV. Re pl a n t e a m i e n t o  d e  l a  c u e s t i ó n  a n t e  e l  e c u m e n i s m o  m o d e r n o .

El nuevo ambiente ecuménico, promovido por los últimos Papas y 
por el Vaticano II, nos invita a hacer algunas breves consideraciones 
sobre el pecado original y sus consecuencias. Es un tema que no pode
mos pasar en silencio en una hora como ésta.

i. Ante las nuevas perspectivas de la exégesis bíblica y del evolu
cionismo científico moderno, que van imponiendo con tanta rapidez la 
desmitologización de ciertos relatos bíblicos, como los primeros capítulos

66 Cfr. P. Be r g a u e r , Der Jakobusbrief bei Augustinus, Wien 1962.
57 Sed quia ista quaestio, ubi de arbitrio voluntatis et Dei gratia disputa

tur, ita est ad discernendum difficilis, ut quando defenditur liberum arbitrium, 
negari Dei gratia videatur; quando auteml asseritur Dei gratia, liberum arbi
trium puteitur aufferri (De gr. Chrissti et de pecc. orig., I, 47, 52, PL. 44, 383). 
Cfr. R. Ga r r ig o u-La g r a n g e , O. P., “L’équilibre supérieur de la pensée de saint 
Augustin dans les questions de la grâce”: “Augustinus Magister", II, 763-771.

58 H.̂  J. Mc So r l e y , C. S. P., Luthers Lehre vom unfreien Willen nach seiner 
Hauptschrift De Servo Arbitrio im Lichte der biblischen und kirchlichen Tradi
tion, München 1967,
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del Génesis, será preciso que tanto los católicos como los protestantes se 
vayan deshaciendo con prudencia de todos aquellos aspectos históricos 
del pecado original que no puedan ser armonizados con la nueva situa
ción, aunque hayan sido aceptados y ampliamente elaborados hace siglos 
por los grandes corifeos del cristianismo y por los iniciadores de la 
Reforma. :

Ciertamente nunca podrá satisfacernos una explicación meramente 
filosófica, por más existencia! que aparezca, y la psicologa más profunda 
sólo logrará ayudarnos a constatar la falta de orden y armonía en nues
tro mundo interior; pero, sin la luz de la revelación, la situación actual 
de la humanidad seguirá siendo un misterio inexplicable, o mejor, un 
absurdo sin remedio.

Tanto la teología católica como la protestante deberán buscar un ca
mino en el que resalte el aspecto individual y libre de nuestra situación 
pecaminosa, para que la doctrina del pecado original sea fidedigna a la 
sensibilidad del hombre moderno. Sin embargo, creemos que la situa
ción del mundo presente exige al protestantismo clásico una revisión 
mucho más profunda de sus doctrinas, que a la teología católica. Esa 
negación radical del libre albedrío en el orden religioso, defendida por 
Lutero y, con diversos matices, por los demás reformadores; esa corrup
ción intrínseca de la naturaleza humana en el plano psicológico-religio- 
so, y el consiguiente determinismo salvífico o predestinaeionismo, todo 
ese pesimismo profundo e incurable en esta vida, no podrá en modo 
alguno satisfacer el sentido de responsabilidad individual del hombre 
moderno. Del mismo modo, esa mengua de la razón-prostituta (Hure) 
en el orden trascendental y religioso, que Lutero proclama con tanta 
viveza59, así como la maldad o maldición inmersa por el pecado en todas 
las criaturas que inos rodean€0, cierran el paso tanto a la teología de las 
religiones no cristianas y a la teología de las realidades terrenas, canoni
zadas por el Vaticano II, como a la filosofía del derecho, tan importante 
en la civilización moderna61. Además, en la teología protestante clásica

59 Lutero la llama “esposa del diablo” y “la más grande prostituta del dia
blo” (die höchste Hure, die der Teufel hat), etc. Cfr. Predigten des Jahres 
(1526), W., 20, 230.

60 Nec dubito quin ante peccatum aura purior et salubrior, aqua foecun- 
dior, imo quoque solis lumen pulchrius et clarius fuerit, ita ut tota creatura in 
omni parte nos admoneat maledictionis per peccatum implicitae (In I Lib. Mose, 
W., 42, 153); ib., W., 42, 48.

61 Cfr. A. R e b e r , Katolische und protestantische Rechtsbegründung haute, 
Frankfurt a. Main 1962.
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no hay cabida posible para un diálogo con el humanismo moderno o, 
al menos, tiene que resultarle mucho más difícil que a la teología cató
lica. El mismo filósofo comunista francés, Roger Garaudy, refiriéndose 
a la doctrina de Calvino sobre la predestinación absoluta (decretum 
horribile), que lleva la postura de Lutero hasta sus últimas consecuencias, 
no duda en afirmar: “La predestinación de Calvino dio lugar en las 
almas a una angustia más sombría que la necesidad de los átomos de 
Epicuro, y tradujo la confusión de las almas en el caos del feudalismo 
en descomposición” 62. Aunque un comunista no pueda comprender lo 
que significa para un cristiano la fe en los méritos de Cristo, sin em
bargo no le falta toda la razón al constatar la anulación total del indi
viduo ante su propio destino final. Por eso, la lucha de Lutero y de los 
primeros reformadores contra el neopelagianismo de algunos nominalis
tas63, debería librarse de ese excesivo pesimismo antropológico y de su 
determinismo salvífico a ultranza. Aunque las comunidades de la Re
forma sigan en general fieles a la doctrina primitiva de sus fundadores, 
ya sabemos que hay varios teólogos que siguen hoy día su propio cami
no; pero también es cierto que muchos teólogos protestantes, de signo 
liberal, caen en el extremismo opuesto de reducir toda la ireligión a una 
especie de filosofía, inmanentista o existencialista, que desvirtúa por com
pleto el mensaje cristiano. Lo difícil está en conservar el equilibrio justo 
entre las verdades fundamentales del cristianismo y la nueva mentalidad 
del mundo.

Por otra parte, la teología católica deberá conservar a toda costa la 
realidad del pecado y de la iredención, si no quiere caer también en un 
optimismo de tipo naturalista que prive a Cristo y a su Iglesia de su 
razón de ser-en-el-mundo. El equilibrio del Vaticano II, especialmente 
en su Constitución Gaudvum et Spes, es el mejor antídoto de las posi
bles desviaciones en este sentido.

2. Tanto San Pablo como San Agustín nos describen el pecado de 
origen y sus secuelas impulsados por la revelación y por la propia expe-

62 R. Ga r a u dy , ¿Qué es la moral marxista?, Buenos Aires 1964, 27.
P. Vig n a u x , Luther commentateur des sentences, Paris 1935; B. Ha e g g - 

l u n d , Theologie und Philosophie bei Luther und in der occamistischen Tradition: 
Luthers Stellung zu der Theorie der doppelten Wahrheit, Lund 1955; H. A. Obe r 
ma n n , The Harvest of Medieval Theology, Harvard University 1963; L. Bo uy e r , 
La spiritwalité orthodaxe et la spiritualité protestante et anglicane, Paris 1965, 
91-94; K. A l g e r mis s e n , Iglesia Católica y Confesiones Cristianas, Madrid 1964, 
767-772.
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riencia interna y externa de la lucha cruel entre la carne y el espíritu. 
En parte es éste un impulso existencial, que Lutero adoptó también sin 
reservas, pero sin la perspectiva bíblica y teologica de los primeros si
glos del cristianismo, según vimos antes. Por eso, su justificación foren
se o puramente extrínseca choca contra la teología bautismal de San Pa
blo y contra la doctrina agustimiana de la imagen divina del hombre y de 
la eficacia de ios sacramentos. Su escatologia se convierte así en una 
pura esperanza de la vida futura, sin un comienzo ya verdaderamente 
real en esta vida64. Es una concepción en exceso jurídica de la antropo
logía cristiana, que volverá a brotar de un modo parecido en el janse
nismo posterior.

Pero también hemos de notar que la teología católica, a partir del 
concilio de Trento, insiste casi exclusivamente en la renovación onto
lògica o metánoia interior del cristiano por la gracia santificante y las 
virtudes infusas. Es cierto que la liturgia y, en general, los escritos de 
ascética y mística conservan en toda su pureza la conciencia del pecado 
y la confianza sentida y constante en los méritos de Gristo. Sin embargo, 
con esa insistencia de la teología católica en la renovación ontologica del 
cristiano por la justificación quedó bastante oscurecida la parte de verdad 
que contenía la doctrina de los Reformadores, y un tanto empobrecida 
la doctrina de toda la tradición cristiana : la justificación es ciertamente 
una renovación ontologica interior, que se realiza mediante la reforma 
o restauración de nuestra imagen y semejanza divina, fundamento de 
toda renovación individual y eclesiástica, pero en los adultos esta reno
vación no se realiza sin la confianza o fe fiducial en los méritos de Cris
to, único Mediador nuestro. Esta es la única actitud posible del cristiano 
ante el misterio de su redención por Cristo, ya que, según nos enseña 
el mismo concilio de Trento, nadie, a no ser por una revelación espe
cial, puede saber con certeza si es digno de amor o de odio. Por eso 
Seripando, prior general de los agustinos, y sus seguidores pedían con 
tanta insistencia que esa confianza en Cristo fuera también incluida en 
el “decreto tridentino de la justificación (duplex iustitia). El Concilio 
no rechazó esa doctrina, si bien no juzgó oportuno inserirla en el de-

64 In I Lib. Mose, W., 42, 48. “Ut haec vita cognoscatur non esse iustitia 
sed iusificatio, non sanitas sed sanatio, non finis sed phase domini, non terra sed 
migratio, et prorsus continua purgatio peccati et transitus de virtute in virtu
tem... At talis transitus certe manifestat, reliquum esse semper peccatum, a 
quo recedamus et ad maiorem iustitiam propinquemus ” (Assertio omnium arti
culorum..., W., 7, 107).
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creto. La calificación de duplex iustitia que le dio Seri pando, por ese 
cierto sabor luterano de la dialéctica de ios contrarios, hizo que la teo
logía posterior enturbiara su verdadero sentido. En realidad, esa doctri
na implicaba al mismo tiempo la renovación ontologica interior y la 
actitud de confianza total en los méritos de Cristo, como un todo indi
visible en la justificación del adulto. Y es preciso que esos dos elementos 
aparezcan inseparables, si no queremos que nuestros razonamientos teo
lógicos resulten truncados y en pleno contraste con la realidad de nues
tra vida cnstiana65. Por mi parte, creo que todo verdadero cristiano 
aceptará plenamente la verdad de la última frase que escribió Lutero 
antes de su muerte : “Somos mendigos, esto es verdad” 66. Todos somos 
mendigos de Dios; mendigos y enfermos, por las heridas del pecado, 
que Cristo, el Medicus humilis de que habla San Agustín, vino a curar 
poco a poco en esta vida hasta que nos conceda la sanación total en la vida 
futura. Todos los testamentos de los Santos se hacen eco de esta postura 
realmente cristiana, y sin la confianza en su amado Redentor se sentirían 
desvalidos y con las manos vacías ante el tribunal del Juez Supremo. 
Se impone, pues, de nuevo conservar en todo el equilibrio del misterio 
cristiano, sin querer enfrentar nunca al hombre con su Creador y Re
dentor, pero también sin aniquilar por completo su actividad en la histo
ria de salvación, que cada uno habrá de ir escribiendo con su propia 
mano guiado por la mano paternal de Dios.

3. El teólogo luterano lulius Gross se ha empeñado últimamente en 
atribuir a San Agustín la invención antibíblica del pecado original here
ditario (Erbsünde), pasando por alto la doctrina de San Pablo y de la 
tradición patrística anterior al Hiponense67. Es la misma acusación gra
tuita que le hacía ya a San Agustín el duro y astuto pelagiano Julián

65 Cfr. A. Tur r a do , “Fe en Cristo y fe en la unidad de los cristianos”: 
Revista Agustiniana de Espiritualidad 9 (1968) 5-16; ver pp. 9-10); P. Pas, 
“La doctrine de la doublé justice au Concile de Trente”: Ephemerides Theol. 
Lov. 30 (1954) 5-53; D. Gu t ié r r e z , O. S. A., “Al margen de libros y articulos 
acerca de Lutero”: La Cuidad de Dios 169 (1956) 609-637; ver pp. 627-632; 
A. Tr a pe , O. S. A., “Scuola teologica e spiritualità nell’Ordine Agostiniano”: 
“Sanctus Augustinus vitae spiritualis Magister”, II (Roma 1959) 5-75; ver 
pp. 50-59.

66 J. Lo r t z , Historia de la Reforma, I, p. 455. _
67 J. Gr o s s , Entstehungsgeschichte des Erbsündendogmas. Von der Bibel 

bis Augustinus, München-Basel 1960, p. 386.
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de Eclana: “Quasi ego prior vei crediderim vel esse disputaverim origi
nale peccatum” 68.

Varios teólogos católicos han salido ya al encuentro de tan infun
dadas afirmaciones, tratando de distinguir entre lo esencial de la tra
dición cristiana sobre el pecado original y ciertos progresos nacidos al 
calor de la polémica antipelagiana de San Agustín69. Todo esto debe 
ponernos en guardia contra toda posible exageración. Porque esos teólo
gos católicos y protestantes, que tienden a desvirtuar casi por completo 
la tragedia del pecado original, si desean seguir siendo cristianos, debe
rán conservar al menos los elementos fundamentales de la doctrina agus- 
tiniana, que es la doctrina tradicional de todo el cristianismo, es decir: 
el hecho de la universalidad del pecado, y la necesidad de la redención 
de Gristo. Sin esto, la desmitologización del dogma, al estilo de R. Bult
mann, acabará por no dejar intacta ni una sola de las verdades cris
tianas.

Por lo demás, la evolución del dogma debe seguir con prudencia su 
camino. San Agustín puede servirnos en esto de modelo; él, que fue 
uno de los más ardientes buscadores de la verdad, y que no dudó en 
confesar la imposibilidad de llegar a poseerla plenamente en esta vida: 
“Non arbitror itn hac vita in cuiusquam mente posse compleri” 70. Tam
bién el dogma del pecado original deberá ser expuesto en el lenguaje 
accesible a la mentalidad del hombre moderno, pero sin desvirtuarlo. 
La primera formulación oficial en los nueve cánones del concilio de 
Cartago (418), y la doctrina de San Agustín, no pueden ser relegadas sin 
más al olvido71. Sería un verdadero suicidio sin remedio.

Lutero no cesa de ensalzar el magisterio universal de San Agustín. 
Ya al final de su vida, propone el ejemplo de la oración de Santa Mé
nica como modelo de la verdadera oración cristiana. Por su fe y confian
za en Dios, no sólo obtuvo la conversión de su hijo, sino su dedicación

68 Op. imperf. c. Iui., II, 104, PL. 45, 1.184; Contra Iui., VI, 12, 39, PL. 
44, 843.

69 Ch. Bo y e r , Le péché originel, en “Théologie du péché”, Tournai 1960, 
243-291; A. Va n n e s t e , “L’histoire du dogme du péché originel": Ephemerides 
Theol. Lov. 38 (1962) 895-903; F.-J. Th o n n a r d , “Prétendues contradictions dans 
la doctrine de saint Augustin sur le péché originel”: Revue des Études Augus
tin. 9 (1963) 383-387; 10 (1964) 370-374; A. Sa g e , “Péché originel. Naissance 
d’un dogme”: Ib., 13 (1967) 211-248; Id., “Le pécné originel dans la pensée de 
saint Augustin, de 412 à 430”: Ib., 15 (1969) 75-112.

70 In Io. tr. 86, 4, PL. 35, 1876.
71 Cfr. A. Sa g e , “Le péché originel dans la pensée de saint Augustin, 

de 412 à 430”: Ib., 15 (1969), p. 112.
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total al estudio de la ciencia de Dios, de tal modo que llegó a ser luz y 
guía perenne en la Iglesia: “non solum convertitur Augustinus et bap
tizatur, sed totum se ad studium Theologiae confert, et fit talis Doctor, 
qui usque in hunc diem in Ecclesia lucet, eamque docet et instituit” 72. 
Sería lamentable tener que constatar la veracidad de esa afirmación un 
tanto desconcertante, que comienza a oirse ya en ciertos ambientes: 
“¡A este paso va a resultar que muchos protestantes son más católicos 
que muchos católicos!”.

P. A r g i m i r o  T u r r a d o , O. S. A.

72 In I Lib. Moee, W ., 42, 662.



TEXTOS Y GLOSAS

¿Estructura o dialéctica?

Nota sobre el debate entre Lévi-Strauss y Sartre

El movimiento estructuralista —no haría falta decirlo— constituye la última 
moda intelectual de nuestro momento, sobre todo en el área cultural de influencia 
francesa, que nos incluye. Lo que comenzó siendo un método específico de investi
gación científica ha derivado en programa filosófico. Podría discutirse mucho sobre 
la legitimidad de este paso. Pero lo cierto es que recuerda inevitablemente la apa
rición y desarrollo del existencialismo, por citar un caso bien conocido.

Esta puesta en actualidad dista de ser un registro banal. Porque la moda inte
lectual es radicalmente bivalente: influye, se difunde, avasalla, en la misma medida 
en que pierde personalidad y se mixtifica. Así el movimiento va tomando una va
guedad característica. La mayoría de las críticas o apologías no le conciernen real
mente. Aunque también es cierto que el estructuralismo nunca ha sido un cuerpo 
doctrinal, sino más bien un denominador común, resultante de investigaciones 
paralelas.

Su posición de último «ismo» le permite ser no sólo la filosofía del momento, 
sino el «lugar de encuentro» de las demás corrientes ideológicas, que tienden a re
definirse y tomar postura ante el nuevo programa. Han surgido, incluso, algunas 
controversias notables, aunque casi siempre limitadas a determinado autor o aspec
to, de modo que casi ninguna le afecta globalmente.

Entre ellas destaca, sin duda, el largo debate entre el conocido filósofo Jean
Paul Sartre y el principal representante del estructuralismo antropológico, Claude 
Lévi-Strauss L Ha sido ésta una controversia muy significativa que ha llegado al 
gran público, suscitando numerosos comentarios. Se ha hablado incluso de un re
levo o transmisión de poderes. Personalmente no lo creo así, y el hecho de que 
ambos cuenten con numerosos seguidores, incluida la juventud universitaria, parece

1 Sartre expuso sus ideas al respecto en su obra inconclusa Critique de la 
raison dialectique, Gallimard, París 1960. Hace algunas referencias a la obra 
de Leví-Strauss, siempre en tono constructivo y hasta elogioso. Claude Leví- 
Strauss dedica el último capítulo de su obra teórica La pensée sauvage (Plon 
1962), titulado “Histoire et dialectique” a enmendar la obra sartriana. Sartre 
toma posición ante este ataque en “Jean-Paul Sartre répond”, en L'Arc, núm. 26, 
1965.
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suficientemente expresivo. La polémica ha revestido un carácter más conciliador por 
parte de Sartre, mientras que Lévi-Strauss se ha mostrado mucho más agresivo.

I. Sa r t r e  y  l a s  e x ig e n c ia s  d e  l a  «r a z ó n  d ia l é c t i c a ».

En su Critique de la raison dialectique 2 pretende Sartre la construcción de una 
«antropología estructural e histórica» a base del movimiento original de «totaliza
ción» del hombre, que se despliega dialécticamente en una praxis que le exterioriza 
en sus relaciones objetivas e interioriza las relaciones objetivas en el hombre mismo 8.

Sartre se propone revitalizar el marxismo, al que considera núcleo doctrinal bá
sico y capaz de «la única antropología posible que deba ser a la vez histórica y es
tructural» 4, pero que actualmente se encuentra «reificado» por el dogmatismo. La 
«crítica» va a consistir en una refundición dialéctica y su existencialización: «El 
día en que la búsqueda marxista tome la dimensión humana (es decir, el proyecto 
existencial) como el fundamento del saber antropológico, el existencialismo ya no 
tendrá más razón de ser: absorbido, superado y conservado por el movimiento to
talizador de la filosofía, dejará de ser una investigación particular para convertirse 
en el fundamento de toda investigación. Las indicaciones que hemos hecho (...) tra
tan de apresurar el momento de esta disolución» 5. En cambio el estructuralismo 
no es aludido más que marginalmente, para utilizar algunos de sus conceptos 6.

Para Sartre «el hombre se caracteriza, ante todo, por la superación de una si
tuación, por lo que logra hacer con lo que han hecho de él, aunque no se reconozca 
nunca en su objetivación» 7. El marxismo debe aceptar la especificidad del aconteci
miento histórico. Porque «el hombre se define por su proyecto. Este ser material 
supera perpetuamente la condición que se le hace; descubre y determina su situa
ción trascendiéndola para objetivarse por el trabajo, la acción o el gesto... Esta re
lación con el Otro distinto de uno mismo, más allá de los elementos dados y cons
tituidos, esta perpetua producción de sí mismo por el trabajo y la praxis, es nuestra 
propia estructura; no es ni una necesidad, ni una pasión, ni tampoco una voluntad, 
sino que nuestras necesidades, o nuestras pasiones, o el más abstracto de nuestros 
pensamientos participan de esta estructura: siempre están fuera de ellos mismos 
hacia...» 8.

La existencia misma es proyecto. El substrato «natural» también cuenta, des-

2
3
4 
6 
6
7
8

Cito la versión castellana de Losada, Buenos Aires 1963. 
J.-P. Sa r t r e , Crítica de la razón dialéctica, I, 193-247. 
Id., ibid., 151.
Id., ibid,, 156.
Especialmente el de “reciprocidad”, II, 161 ss.; 186, 191. 
Id., ibid., I, 86.
Id., ibid., 131.
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de luego, pero «lo que llamamos libertad es la irreductibilidad del orden cultural 
al orden natural»9.

La dialéctica en sí misma no aparece como historia o razón histórica, sino como 
el fundamento de la existencia, porque es por sí misma el desarrollo de la praxis 
y la praxis es, en sí misma, inconcebible sin la necesidad, la trascendencia y el 
proyecto10.

Es importante la distinción sartriana de «totalidad» y «totalización». La razón 
dialéctica «no es otra cosa que el movimiento mismo de la totalización» n. Y la dia
léctica «es, pues, actividad totalizadora» 12. En cambio la totalidad «se define como 
un ser que es radicalmente distinto de la suma de las partes, se vuelve a encontrar 
entero —con una u otra forma— en cada una de éstas y entra en relación consigo 
mismo, ya sea por la relación con una o varias de sus partes, ya por su relación 
con las relaciones que todas o varias de sus partes mantienen entre ellas» 1S.

Es claro que Sartre se esfuerza por acuñar una estructura dialéctica. Buscando 
conceptos paralelos, podría decirse que la sincronía es la totalidad, mientras que la 
diacronia es totalización. Aunque quizá fuera más exacto decir que para Sartre la 
estructura es a la vez totalidad y totalización 14.

En nuestra existencia personal «quemaremos toda la leña, porque en las vidas 
singulares cada praxis utiliza toda la cultura y se hace a la vez sincrónica (en el con
junto actual) y diacrònica (en su profundidad humana), y porque nuestra experien
cia es por sí misma un hecho de cultura» 15. Y, en general, la experiencia dialéctica 
«partiendo de las estructuras sincrónicas y de sus contradicciones, busca la inteligi
bilidad diacrònica de las transformaciones históricas, el orden de sus condiciona
mientos, la razón inteligible de la irreversibilidad de la Historia, es decir, de su 
orientación»16.

La razón dialéctica, pues, «comprende en ella a la razón analítica como la to
talidad comprende la pluralidad» 17. Pueden distinguirse, por tanto, dos aspectos en 
la estructura: sistema y función. Pero en su conjunto se trata de una progresión 
dialéctica, una praxis constituyente. Hablando de la estructura social, Sartre habla 
de un «perpetua destotalización engendrada por el movimiento totalizador» o una 
«totalización retotalizada» 18. Es el juego constante y recíproco de la razón dialéctica 
constituyente y la constituida.

Al cerrar su obra —inconclusa— nos advierte Sartre que ha estudiado sola-

9 Id ., ibid., 133.
10 Id ., ibid., 148.
11 Id ., ibid., 194.
12 Id ., ibid., 196.
18 Id ., ibid., 193.
14 Id ., ibid., II, 174.
16 Id ., ibid., 220.
17 Id ., ibid., 246-247.
18 Id ., ibid., II, 370.
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mente «el plano de la totalización sincrónica», sin considerar la «profundidad dia
crònica de la temporalización práctica». Le resta estudiar la «progresión sintética 
que tratará de elevarse hasta el doble movimiento sincrónico y diacrònico por el 
cual la historia se totaliza ella misma sin cesar»19.

II. Lé v i-St r a u s s  y  l a s  e x ig e n c ia s  d e  l a  «r a z ó n  a n a l í t i c a ».

Claude Lévi-Strauss dedica el último capítulo de su obra teórica La pensée 
sauvage20 a examinar la obra sartriana. Ha tomado en préstamo algunas palabras 
del vocabulario de Sartre y cree conveniente deshacer los equívocos. Según Lévi- 
Strauss, la Critique vacila entre dos concepciones de la razón dialéctica: «Unas oca
siones, opone razón analítica y razón dialéctica, como si opusiera al error y la verdad, 
y aun al diablo y al buen Dios; otras veces, las dos razones parecen ser complemen
tarias: caminos diferentes que conducen a las mismas verdades»21. En el primer 
caso, la empresa de Sartre es contradictoria (puesto que define la razón dialéctica 
por medio de la analítica); en el otro, superflua.

Por su parte, no piensa en una oposición ni una independencia de ambas ra
zones: «la oposición entre las dos razones es relativa, no absoluta; corresponde a 
una tensión, en el seno del pensamiento humano, que quizá subsistirá indefinida
mente de hecho, pero que no está fundada de derecho». Porque la razón dialéctica 
es siempre constituyente: es la «pasarela» exploratoria, los «esfuerzos perpetuos 
que la razón analítica tiene que hacer para reformarse», para dar cuenta de la 
vida 22.

Lévi-Strauss se define como «materialista trascendental y esteta», en la termi
nología sartriana. Materialista trascendental, porque no opone ni distingue las dos 
razones; esteta, porque estudia al hombre «como si fuese una hormiga», es decir, 
con la razón científica. Además, «... por cuanto creemos que el fin último de las 
ciencias humanas no es constituir al hombre, sino disolverlo» 23. Claro es que no se 
trata de una destrucción, sino de la «reducción etnográfica» —siguiendo el símil de 
la solución de un sólido en un líquido—, que es la que permite llegar a las «in
variables».

En cambio Sartre no sabría qué hacer con los pueblos «sin historia», ya que 
ha definido al hombre por la dialéctica y a la dialéctica por la historia. Por eso 
utiliza expresiones como «sociedades primitivas» —regidas casi como pura biolo-

19 Id ., ibid., 542.
20 C. Le v í-St r a u s s , La pensée sauvage, Pión, París 1962. Cito por la tr. 

cast. El pensamiento salvaje, P. C. E., México 1964.
21 Id ., bid., 355.
22 Id ., ibid., 256-257.
23 Id ., ibid., 257.
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gía— o «humanidad desmedrada y deforme». Y es que Sartre participa del prejui
cio común que considera que en nuestra cultura occidental se condensa «todo el 
sentido y la dignidad de que es susceptible la vida humana». Y Lévi-Strauss apos
tilla: «... se necesita mucho egocentrismo y mucha ingenuidad para creer que el 
hombre está, por entero, refugiado en uno solo de los modos históricos o geográ
ficos de su ser, siendo que la verdad del hombre reside en el sistema de sus dife
rencias y de sus propiedades comunes» 24.

El origen del mal está en que Sartre permanece cautivo de su cogito, aunque 
no sea ya individual, sino social. La distinción del yo y el otro se ha trasladado 
ahora al primitivo y al civilizado. Y Lévi-Strauss asegura que encuentra «aspectos 
del pensamiento salvaje en la filosofía de Sartre» y que «el análisis de lo práctico- 
inerte restaura buenamente el lenguaje del animismo» 26.

Aplaude su «exigencia de totalización», aunque para el etnólogo no es ninguna 
novedad. Pero añade: «El papel de la razón dialéctica es el de poner a las ciencias 
humanas en posesión de una realidad que sólo ella es capaz de proporcionarles, pe
ro el esfuerzo propiamente científico consiste en descomponer, y luego en recom
poner conforme a otro plan. Aunque rindamos homenaje a la fenomenología de 
Sartre, no esperamos encontrar en ella más que un punto de partida, no un punto 
de llegada» 26.

En cambio Sartre lleva los abusos de su dialéctica hasta atribuir a la realidad 
los caracteres de su método. Pero se muestra especialmente desafortunado cuando 
se refiere a las sociedades exóticas, ya que muestra participar de «todas las ilusio
nes de los teóricos de la mentalidad primitiva». Su relación con nuestra sociedad 
es como la de la razón constituida respecto de la constituyente. Este es su error 
original: la distinción de las dos razones. En cambio Lévi-Strauss repite: «... la 
razón dialéctica nos parece ser la razón analítica puesta en marcha» 27.

Sartre preconiza un método «progresivo-regresivo». Pero con ello no hace más 
que restringir el método etnológico. Y Lévi-Strauss añade: «nuestro método no es 
simplemente progresivo-regresivo: lo es dos veces»: en el plano positivo ■—o dialéc
tico, si se prefiere— y, luego, en el estructural o analítico. Porque «el descubri
miento de la dialéctica somete a la razón analítica a una exigencia imperativa; la 
de dar cuenta y razón también de la razón dialéctica. Esta exigencia permanente 
obliga sin cesar a la razón analítica a extender su programa y a transformar su axio
mática. Pero la razón dialéctica no puede dar cuenta y razón de sí misma, ni de la 
razón analítica» 28.

Otro error de Sartre radica en «indagar el sentido más verdadero buscándolo

24 Id ., ibid., 360-361.
25 Id ., ibid., 361.
26 Id ., ibid., 362-363.
27 Id ., ibid., 364.
28 Id ., ibid., 366-367.
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en la conciencia histórica». Es su mito propio. El estudio que hace de la Revolu
ción Francesa es una buena muestra: es un esquema abstracto. No nos engañemos, 
el pensamiento es impotente para «trazar un esquema de interpretación a partir de 
acontecimientos distantes» 2®.

«Entre los filósofos contemporáneos, Sartre no es, indudablemente, el único 
que valora la historia a expensas de las demás ciencias humanas, y en formarse de 
ella una concepción casi mística. El etnólogo respeta la historia, pero no le concede 
un valor privilegiado. La concibe como una búsqueda complementaria de la suya: 
la una despliega el abanico de las sociedades humanas en el tiempo, la otra en el 
espacio» 80.

Y Lévi-Strauss observa que los filósofos rechazan «esta relación de simetría 
entre la historia y la etnología... Se diría que, a su juicio, la dimensión temporal 
disfruta de un prestigio especial, como si la diacronía fundase un tipo de inteligi
bilidad, no sólo superior al que aporta la sincronía, sino sobre todo de orden más 
específicamente humano»81.

Nuestro autor explica esta opción porque el material etnológico ofrece «el as
pecto de un sistema discontinuo». En cambio el historiador cree en el cambio con
tinuo. Lo que no es más que una ilusión, de carácter abstractivo. Como tampoco 
existe la historia objetiva, sino la «historia-para». Parcial, «inevitablemente parcial». 
En efecto, no se puede escribir la historia de la Revolución Francesa, simultánea
mente, la del jacobino y la del aristócrata 82. Y Lévi-Strauss insiste nuevamente en 
su tesis sobre la necesaria discontinuidad del método histórico. Por eso «no hay 
historia sin fechas», aunque éstas no sean lo más importante; pero «sin ellas la his
toria se desvanecería». Seguir concibiendo el devenir histórico como un desenvol
vimiento continuo le parece algo ilusorio y hasta contradictorio. Lévi-Strauss ha 
obtenido incluso su matriz: es rectangular. Y concluye: «en un sistema de este tipo, 
la pretendida continuidad histórica no se obtiene más que por medio de trazados 
fraudulentos» 88.

Para recuperar su carácter científico, el método histórico debe comenzar por 
«recusar la equivalencia entre la noción de historia y la de humanidad, que se nos 
pretende imponer con el fin inconfesado de hacer, de la historicidad, el último re
fugio de un humanismo trascendental: como si, a condición tan sólo de renunciar 
a yos demasiado desprovistos de consistencia, los hombres pudiesen recuperar, en 
el plano del nosotros, la ilusión de la libertad». Y continúa: «De hecho, la historia 
no está ligada al hombre, ni a ningún objeto particular. Consiste totalmente en su

2» Id., ibid., 367-369. 
so Id., ibid., 371.
81 Id ., ibid., ib.
82 Id., ibid., 374.
88 Id., ibid., 378.
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método... Como se dice de algunas carreras, la historia lleva a todo, pero a condi
ción de salir de ella»34. ‘

Para comprender la especificidad del conocimiento histórico hemos de situarlo 
en el contexto más amplio del pensamiento «salvaje» y el «domesticado», del que 
constituye un aspecto: «Lo propio del pensamiento salvaje es ser intemporal; quie
re captar el mundo, a la vez, como totalidad sincrónica y diacrònica...». No está 
dominado, como el domesticado, por la «preocupación de la continuidad». Por eso 
es «intersticial y unificador» 85.

El «universo de la información» nos está devolviendo un mundo «en el que 
reinan de nuevo las leyes del pensamiento salvaje»83. Hoy vemos claramente que 
se trata de «dos saberes distintos, aunque igualmente positivos» 87.

¿Qué decir de la praxis individual? «No discutimos que la razón se desarrolla 
y se transforma en el campo práctico: la manera en que el hombre piensa, traduce 
sus relaciones con el mundo y con los hombres. Pero, para que la praxis pueda vi
virse como pensamiento, es necesario primero (en un sentido lógico y no histórico) 
que el pensamiento exista: es decir, que sus condiciones iniciales estén dadas en 
forma de una estructura objetiva del psiquismo y del cerebro, de faltar la cual no 
habría ni praxis ni pensamiento»88. No se dan en la realidad las «robinsonadas» 
de Sartre.

III. ¿O p o s i c i ó n  o  c o m pl e m e n t a r i d a d ?

¿Qué pensar de este detalle? Jean Pouillon, que ha estudiado detenidamente 
el contenido de la controversia, cree que «la oposición entre esas dos empresas de 
comprensión del universo humano o, si se prefiere, entre esas dos empresas igual
mente ’críticas’ (puesto que ha podido hablarse del ’kantismo’ de Lévi-Strauss), es 
sin duda irreductible, pero adopta la forma de una correlación paradójica: una ex
clusión por inversión y luego recuperación»80.

Pero en seguida añade que «algunas formas de la oposición, no obstante, se 
reducen a complementaridades». Tal el caso central del primado de la razón analí
tica» o la «razón dialéctica». La distinción entre las dos razones se articula según 
la relación interna de la cultura con la naturaleza: «la razón dialéctica, motor de 
la cultura, determina campos y establece en ellos relaciones que la razón analítica

84 Id ., ibid., 380.
85 Id ., ibid., 381.
36 Id ., ibid., 387.
37 Id., ibid., 390.
38 Id., ibid., 382. .
30 J. Pouil l on, “Sartre y Lévi-Strauss”: Claude Lévi-Strauss, L’Arc, Aix- 

en-Provence 1967- Cito por la tr. cast, Paidos, Buenos Aires 1968, 106.
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puede luego desmontar como sistemas naturales. La dialéctica constituye lo que el 
análisis conoce. Es preciso distinguirlos, pero no se los puede disociar»40.

Otros casos típicos son la pretendida oposición de sincronía y diacronía (es
tructura e historia) o el correlativo de sistema-libertad. Se trata, en realidad, de 
una doble complementaridad: la historia tiene sentido porque está estructurada y 
la libertad encuentra siempre unas reglas. Existen unas «invariantes» que condicio
nan toda praxis «desde dentro», además de los condicionamiento externos. ¿Cuál 
es lo decisivo entonces, la estructura o la praxis? Para Sartre, la estructura se ex
plica por la praxis dialéctica. Para Lévi-Strauss, la praxis supone las estructuras. Ya 
lo hemos visto.

Pouillon concluye así su mediación: «Quizá, con todo, el problema esté mal 
planteado. Es inútil querer conceder privilegios, sea a estructuras, que siempre es
tán ya constituidas y, por lo tanto, suponen otra cosa; sea a praxis individuales, 
por cierto totalizadoras, pero que en la historia aparecen siempre como totalizadas, 
y sería preciso preguntarse si no se las podría coordinar en el seno de una totaliza
ción más vasta, que haría plenamente inteligible su relación»41.

Jean Piaget, en su examen del debate, piensa que «uno y otro de sus prota
gonistas dan la impresión de haber olvidado el hecho fundamental de que en el te
rreno de las ciencias mismas el estructuralismo fue siempre solidario de un cons
tructivismo, al cual no sería posible negar el carácter dialéctico, con sus signos dis
tintivos de desarrollos históricos, de oposición de contrarios y de «superaciones», 
sin hablar de la idea de totalidad, común a las tendencias dialécticas, tanto como 
a las estructuralistas»42. Y aventura un juicio global: «...los vínculos establecidos 
por Lévi-Strauss entre la razón dialéctica y el pensamiento científico, aunque son 
exactos, siguen siendo, sin embargo, de una modestia inquietante en cuanto a las 
exigencias de aquélla, y obligan a devolver a los procesos dialécticos un papel más 
importante de lo que él parece desearlo» 43. No basta un «lanzamiento de pasarelas», 
sino que es preciso sustituir los modelos lineales o arborescentes por «espirales» o 
círculos no viciosos44.

A mi parecer, es también un problema de temperamento. Sartre parece haber
lo comprendido así en su respuesta al ataque de Lévi-Strauss 45, aunque lo achaca 
más bien a una cuestión de mentalidad socio-política. Lo cierto es que chocan en 
esta controversia dos texituras mentales muy diferentes. Y excesivamente ambicio-

40 Id., ibid., 105-106. ..............
41 Id., ibid., 112.
42 J. P i a g e t , El estructuralismo, Proteo, Buenos Aires 1968, 103-104.
43 Id ., ibid., 104-105.
44 “Jean-Paul Sartre répond”: L'Arc (1965), núm. 26. Dice, entre otras 

cosas: “se trata de constituir una ideología nueva, la última barrera que la 
burguesía puede oponer aún contra Marx”. Ibid., 88. Resulta curiosa esta acusa
ción de Sartre, tras haberla sufrido él mismo hace años.
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sas: cada uno pretende incluir a su oponente. Por lo demás, es claro que Sartre, 
desde su existencialísmo dialéctico, privilegiará siempre la libertad y la praxis, his
tórica o individual, personal o social. En cambio, Lévi-Strauss, desde su incons
ciente estructurado y estructurante, se inclinará siempre por los condicionamientos.

Pero existe, además, un punto fundamental de oposición irreductible: el con
cepto mismo de totalización. En Sartre, «el hombre es producto de la estructura, 
pero la sobrepasa siempre... El hombre recibe las estructuras y en este sentido se 
puede decir que éstas le hacen. Pero las recibe en cuanto comprometido en la his
toria y de tal suerte que no puede por menos que destruirlas para constituir otras 
nuevas que le condicionarán a su vez» 46. Es decir, el movimiento de totalización 
supera siempre las totalidades realizadas. En cambio para Lévi-Strauss la totaliza
ción opera en un campo cerrado. Carece de mentalidad propiamente dialéctica.

De aquí proceden otras oposiciones realmente inconciliables. Me limito a se
ñalar dos: para Sartre, la razón es, a la vez, constituyente y constituida. Para Lévi- 
Strauss, en cambio, es sólo constituyente: el peso de los «invariantes» es siempre 
decisivo. Igualmente, Sartre mantiene el primado del sujeto; Lévi-Strauss lo con
cede a la estructura.

La actitud de ambos recuerda la famosa distinción saussuriana de «palabra» y 
«lengua». De Saussure evitó hablar de primados. Y es que, ¿tiene algún sentido 
primar el aspecto existencial o el sistemático, cuando ambos forman parte de un 
todo estructural y dialéctico?

Cada vez se ve más necesario recoger la herencia hegeliana. Hoy es posi
ble ya la elaboración de una teoría dialéctica. Y si es verdad que «la madurez inte
lectual de Europa es Hegel» y que «toda auténtica filosofía comienza hoy por ser 
una conversación con Hegel» 47, tenemos señalada la ruta a seguir.

46 Id ., ibid., 90-91.
47 X. Zu b i r i , “Hegel y el problema metafísico”: Naturaleza, Historia, 

Dios. 3.a, Editora Nacional, Madrid 1955, 209.

P. Jo s é  R u b i o .





El primer Quodlibelo de Saniiago 
de Viterbo, O. S. A.

Con la publicación del primer Quodlibeto de Santiago de Viterbo1 se ha 
hecho, al fin, realidad lo que, para los entendidos en historia de la Escolástica, 
era algo inexplicable. Ya en otra ocasión aludíamos a una especie de queja del 
insigne jesuíta P. Pelster, al manifestarnos personalmente sus deseos de que las 
obras de Santiago de Viterbo no continuasen permaneciendo en el anonimato y 
oscuridad del campo de los manuscritos medievales. Hoy, gracias al P. Eelcko 
Ypma, podemos contar con un volumen, dentro del Corpus Scriptorum Augusti- 
nianorum, dedicado íntegramente a la publicación del primer Quodlibeto.

En la introducción a este volumen, que hace el mismo P. Ypma, después de 
señalarnos los datos más principales de la vida de este escolástico, va detallando 
todo lo que se refiere a la existencia, lugares donde se encuentran, relaciones entre 
las redacciones de los diversos textos, cuestiones que han sido objeto de estudio 
y aspectos redaccionales de los treinta manuscritos que, esparcidos por toda Europa, 
contienen las cuestiones controvertidas que constituyen los cuatro Quodlibetos 
escritos por este autor.

Por habernos ocupado personalmente de las cuestiones I, IV, VII, VIII, XII 
y XIII, entre las veintidós que constituyen el primer Quodlibeto2, podemos sus
cribir totalmente lo que en la misma Introducción nos dice el P. Ypma acerca 
de la postura doctrinal de Santiago de Viterbo frente a los demás filósofos, mar
cada generalmente por la prudencia; de la precisión y fidelidad en las citas abun
dantes que hace de San Agustín así como también de otros autores paganos y 
cristianos, filósofos o teólogos, que pasaban entonces por auténticas autoridades; 
de su amplia erudición, que dice mucho en pro de la dedicación de muchas horas 
consagradas al estudio, a base de cuidadosa y abundante biblioteca que le facili
taba grandemente la consulta de las fuentes. Curioso es el detalle que nos sumi
nistra el P. Ypma (Introduc., p. XXIV) acerca de la repugnancia de Santiago

1 Jocobi de Viterbio, 0. E. S. A., disputatio prima de QUOLIBET, quam 
edendam curavit Dr. Ee l c k o  Ypma  eiusdem Ordinis, Romae 1968.

2 Ca sa do , F., “El pensamiento filoséfico dei beato Santiago de Viterbo”: 
La Ciudad de Dios, 163 (1951) 437-454; 164 (1952) 301-331; 165 (1953) 103-144, 
283-302, 489-500.
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de Viterbo a desprenderse de esa biblioteca personal que para él fue un precioso 
instrumento de trabajo. Hemos podido asimismo comprobar esa amplia erudición 
y recurso a las fuentes, que se revela en lo exhaustivo de la exposición que hace 
de todas las opiniones, cuando se relacionan con el punto en discusión que es objeto 
de cada una de las cuestiones. Bien es verdad que, no tratándose de «autoridades» 
en la materia, se limita con frecuencia a nombrar a los autores con las pala
bras «quídam», «alii», etc. En estos casos le interesaba más la solución de los 
problemas que las personas que hubieran defendido las posturas contrarias. 
Eso sí, la deferencia y el respeto a sus opiniones, así como una prudente reser
va al decidirse por las propias, acompañan siempre su enfrentamiento con 
los demás. Véase este ejemplo: «Et hoc ad praesens mihi magis videtur, sine 
praeiudicio et cum reverentia alterius opinionis, nec temere et pertinaciter hoc asse
rendo, sed sobrie et cum formidine pronuntiando, quod utique observandum prae
cipue videtur in hac quaestione et similibus humanam intelligentiam excedentibus. 
In quibus aliqua ignorare venialis est infirmitas; praesumptuose autem asserere 
damnabilis est temeritas...»3. Mucho tenemos que aprender sin duda de estas 
hombres de auténtica inteligencia y a la vez no desprovistos de virtud, que nos 
echan en cara nuestra estúpida intransigencia intelectual, fruto, a su vez, de no 
poco orgullo y de sobrada estimación de nuestro no muy abundante valer inte
lectual.

Al final de la Introducción el P. Ypma expresa su deseo de que la publica
ción de este primer volumen pueda contribuir a un mayor conocimiento del pen
samiento doctrinal de Santiago de Viterbo y de su papel en el desarrollo de la 
postura filosófica de los Agustinos de los siglos xiv y xv. Sobre lo primero no 
cabe la menor duda ya que lo simplemente manuscrito suele estar limitado al pe
queño grupo de los investigadores; sobre lo segundo podemos decir también algo 
en concreto: en otro lugar hemos afirmado que Santiago de Viterbo, segundo de 
a bordo en la escuela agustiniana después de su fundador Egidio Romano, es el 
primero que, dentro del agustinismo medieval, tiene una postura netamente agus
tiniana en tesis características del Agustín filósofo. Pues bien, en este primer 
Quodlibeto tenemos unos cuantos ejemplos de esta postura, como veremos a 
continuación.

CONTENIDO DOCTRINAL DEL PRIMER QUODLIBETO

Podemos decir que, en general, la casi totalidad de las cuestiones en. él con
tenidas son cuestiones filosóficas; solamente las seis últimas se refieren a temas 
teológico-morales y éstas son tratadas brevemente y con superficialidad.

3 Quodl. 1, q. 2, niúms. 75-80, Utrum Deus possit facere species infinitas.
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I.— Cu e s t i o n e s  d e  m e t a f í s i c a  y  t e o d i c e a .

a) Sobre el concepto objetivo de ser y su analogía (Q. 2).—Es lamentable que 
consideremos hoy como trasnochadas cuestiones que los escolásticos tuvieron por 
fundamentales y que realmente son de importancia. Cuando vemos que hoy la cien- 
cía y la técnica van arrinconando al Dios paternalista y considerado como comodín 
para la explicación de los acontecimientos buenos y malos que se suceden en el 
mundo, los modernos se esfuerzan, y con razón, por devolver ese Dios al mundo 
de la ciencia que lo ha rechazado presentándole como siéndolo todo: el Dios hori
zontal como contraposición al Dios vertical y personal de los antepasados. Pero 
quizás, a veces, éstos no se dan cuenta de que hay que tener cuidado para no lla
gar a un humanismo ateo. Pues bien, desde una concepción racional, solamente si 
nuestros conceptos sobre el ser en todas sus variantes, aplicados a Dios y a las cria
turas, tienen un significado analógico, o sea, diverso y con una distancia infinita a 
pesar de toda la relación íntima existente entre la verticalidad y la horizontalidad 
de Dios, se salvará nuestra concepción de la humanidad del panteísmo o del huma
nismo ateo. Y no se olvide que es precisamente por estos dos caminos por donde 
discurren ya o van a enfocarse las filosofías teóricas y prácticas de gran parte de 
los hombres de un próximo futuro. Esta cuestión de tanta trascendencia la resol
vían los escolásticos ahondando en el concepto de ser que, mirando a su objetivi
dad, no puede ser unívoco a Dios y a las criaturas sino diverso a pesar de todas las 
conveniencias entre ellos. Esto es precisamente lo que constituye el objeto de la q. 2. 
Es también esta cuestión donde, siglos antes del De nominum analogía de Cayeta
no, Santiago de Viterbo nos presenta una clasificación perfecta de las diversas ma
neras de atribución de la significación de un concepto a diversos sujetos y, a la 
vez, una buena clasificación de la analogía que, andando el tiempo, había d~ ser 
toda la razón de ser de la obra de Cayetano antes citada. Dicha clasificación es la 
que se inserta en el cuadro de la página siguiente:

A semejanza de como Santo Tomás había entendido en la Suma Teológica la 
analogía existente entre Dios y las criaturas, en esta cuestión Santiago de Viterbo 
insiste en la analogía de atribución al aplicar el concepto de ser a estos dos sujetos. 
Sin duda tanto el doctor Angélico como el Viterbiense deseaban hacer hincapié en 
la distancia infinita existente entre el ser de Dios y el ser-no-ser de las criaturas y 
en la absoluta dependencia del segundo respecto del primero.

b) Sobre la tan discutida distinción entre la esencia y la existencia (Q. 4).— 
En otro lugar nos hemos ocupado extensamente de este punto. La conclusión a 
que allí llegamos fue ésta: Santiago de Viterbo no acepta totalmente la postura de 
Egidio Romano, que ha sido considerado en la historia de la filosofía como el 
abanderado de la distinción real; otra cuestión es si Santiago de Viterbo no admi*·
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Conveniencia

'Sólo en el nombre

En el nombre y en| 
lo significado por 
él, pero con con
veniencia .....

De semejanza y con
formidad esencial...

De atribución según 
un “a n t e s ” y un 
“después” ............

De proporcionalidad 
propia ............ i...

Según un sentido tras
ladado y con seme
janza proporcional.

Equivocación.

Univocadón.

Analogía de atribu
ción.

Analogía de pro
porci  o nulidad 
propia.

Analogía de pro
p o r d o  nulidad 
metafórica.

tió una distinción real. En efecto, nos preguntábamos entonces si no cabría pensar 
que nuestro autor temió que la postura egidíana pudiera ser entendida como de 
hecho después se la han atribuido, o sea, urgiendo la distinción entre la esencia y 
la existencia hasta identificarlas con «dos realidades» (tamquam res et res). Así 
el P. Hocedez4 y últimamente el mismo Zubiri que no duda en escribir: «Pero 
una cosa es decir que estos dos aspectos son distintos como aspectos, otra que sean 
dos momentos físicamente distintos tamquam res et res, como diría Egidio Roma
no»®. El subrayado del «físicamente» en este texto de Zubiri es nuestro, y hace
mos hincapié en esta palabra porque precisamente es esto lo que creemos que San
tiago de Viterbo ha querido evitar; no es en un orden físico donde hay que en
contrar una distinción real que exigiera dos realidades existenciales, sino en un 
orden metafísico en el que la esencia es considerada como realidad en directo, la 
existencia, en cambio, en oblicuo. Zubiri vuelve a insistir en la misma página: 
«... no hay distinción ni composición «real», esto es, física, entre esencia y existen
cia». Pensamos de nuevo que esta distinción o composición física es precisamente 
lo que Santiago de Viterbo quiere dejar a un lado cuando se resiste a admitir una 
distinción real al estilo de Egidio, es decir, como siendo la existencia un «superaddi
tum essentiae»6. Sin embargo, nuestro escolástico mantendrá su distinción real

4 H o c e d e z , E., Aegidii Romani Theoremata de esse et essentia, (Texte précé
dé d’une introduction historique et critique), Louvain 1930.

* ZUBIRI, X., Sobre la esencia, Madrid 1962, 471.
6 Otro ejemplo de la prudencia que le caracterizaba lo tenemos aquí cuando 

se enf renta con la opinión contraria a la suya ; nos dice así : “ Et licet non videa
tur esse aliquid cogens ad ponendum huiusmodi esse, negari tamen autnimprobari 
non debet tamquam aliquid falsum aut impossibile, praecipue cum excellentes doc
tores hoc posuerint, qui nobis multorum bonorum causa fuerunt et ad quorum
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frente a Enrique de Gante que abiertamente la negaba. En fin, nos atreveríamos a 
decir que Santiago de Viterbo fue el primero que puso en guardia contra esa inter
pretación exagerada de la postura de Egidio que, andando el tiempo, ha quedado 
definitivamente fuera de lugar 7.

c) Sobre la relación existente entre la creación y la conservación (Q. 3).— 
Como acostumbra, si le es posible, en todo su quehacer expositivo, Santiago de 
Viterbo parte en esta cuestión de unas palabras que encuentra en Agustín 8 en las 
que el Santo identifica en cuanto a los efectos la potencia divina «fabricatoria» y 
la creadora, ya que en el caso de que la primera le fuera substraída a las cosas 
existentes, éstas quedarían reducidas a la nada, como si no hubieran sido creadas. 
Pasa luego a razonar la cuestión. A las objeciones que suelen oponerse a la tesis 
de que la conservación no sea otra cosa que una creación continuada responde dis
tinguiendo entre lo que es esencial y accidental en las criaturas consideradas como 
término de la creación y de la conservación. Es esencial en la criatura la nada ra
dical de la misma, en lo cual coincide la realidad tanto como término de la una 
como de la otra de las acciones divinas. La creación se opone a la nada de la cria
tura haciéndola participante del ser; la conservación se opone también a la nada 
de la criatura impidiéndola quedar reducida a una negación del ser. La nada es lo 
absoluto en la criatura tanto respecto de la creación como de la conservación, y 
según esto no se distinguen la una de la otra. En cambio si consideramos lo relativo 
de la realidad creada o conservada respecto de esas dos acciones de Dios sobre ella, 
lo cual es algo accidental, entonces podemos hablar de una distinción entre creación 
y conservación. Y esto accidental es lo siguiente: la instantaneidad del ser recibido 
(creación), la temporalidad sucesiva del ser participado (conservación); el comienzo 
del ser recibido (creación), la permanencia del ser que comenzó con la creación 
(conservación); la unicidad del acto que origina primariamente al ser de la cria
tura (creación), la pluralidad, por decirlo así, del acto que se continúa por razón 
del influjo de la causa creadora sobre la realidad creada (conservación). Resumien
do: la distinción entre la creación y la conservación es más bien por una relación 
distinta entre la realidad de la criatura y el acto creativo o conservativo de Dios; 
en el primer caso las criaturas participan inicialmente ese ser; en el segundo caso 
lo participan recibiendo la continuación de ese mismo ser antes recibido, pero que, 
debido a su contingencia radical o deleznabilidad, es el mismo en los dos casos 
con la misma característica de dependencia existencial absoluta respecto de Dios.

altis8imum intellectum, quem  de hoc e t  m ulti»  a liis  p u lch ris theorem atibus h ab u e 
ru n t, ego et multi similes ascendere ac p erven ire non  sum us id o n e i” (Q. 4, núme
ros 875-885).

7 SuÁREZ, G., El pensamiento de Egidio Romano en tomo a, la distinción 
de esencia y existencia en las criaturast, S a lam anca  1948.

8 De Civ. Dei, X II, 26.
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d) Variedad de seres creados (Q. 2).—La variedad de criaturas que pudieran 
ser objeto del acto creativo de Dios es considerada por Santiago de Viterbo aten
diendo a dos extremos: Dios, por un lado, y lo que los escolásticos llamaron ma
teria prima, por otro. Mirando a Dios, infinito en perfección y, por lo mismo, in
definidamente imitable, no se puede poner término a la variedad de las criaturas 
que podrían ser reflejo de las perfecciones de Dios. Es decir, en realidad el número 
de posibles es infinito. Vistas, en cambio, las cosas desde la materia prima, condi
ción radical de cualquier cosa material, entonces, nos dice, habría un límite como 
perfección inferior más allá del cual sería imposible el descenso.

I I i— C u e s t i o n e s  d e  P s i c o l o g í a ,

Es en estas cuestiones donde encontramos ejemplos de ese agustinismo profe
sado por Santiago de Viterbo al que hemos hecho alusión anteriormente.

a) Sobre la teoría del conocimiento (QQ. 12 y 7).—La teoría agustiniana, 
denominada hoy «memoria Dei», que defiende la existencia de un innatismo nocio
nal, encuentra un eco bastante unánime a partir de Santiago de Viterbo. En nues
tro autor ya no habrá lugar para un entendimiento agente como facultad distinta 
del paciente (q. 12). No se recata de afirmar que Aristóteles es lo suficientemente 
oscuro como para que no podamos apoyarnos en él al admitir la teoría de las dos 
potencias intelectivas. Consideramos de un valor excepcional esta cuestión 12 por 
sostener en ella su opinión contra sus maestros Tomás y Egidio a los que atribuye 
la postura contraria; no precisamente por ser contrario a ellos sino porque para 
ponerse en esa postura, dada la veneración que tenía de los mismos, ha tenido que 
hacerlo por razones que le parecieron lo suficientemente válidas. Al negar el en
tendimiento agente, inventado para la desmaterialización del fantasma, se ve obli
gado Santiago de Viterbo a situarse en la línea del innatismo agustiniano. El fan
tasma no ofrecerá ya, como en el caso de la abstracción, un objeto que haya que 
depurar o iluminar, sino un objeto, cuya posesión inicial por los sentidos excitará, 
mediante una especie de repercusión, lo nocional innato del entendimiento, de mo
do que éste entienda universalmente lo que de suyo ha sido presentado como con
creto y singular. De lleno, pues, se encuentra en el innatismo agustiniano, aunque 
otra cosa sea si deba equipararse a Agustín en el mecanismo de la intelección. Ese 
innatismo nocional lo traduce Santiago de Viterbo por lo que él denomina «ido
neidades» innatas, que responden interiormente a la diversidad de realidades exter
nas y para toda clase de ellas (q. 7).

Creo que podamos ver también una especie de alusión a lo que después se 
ha denominado también «memoria sui» en las cuestiones 13 y 14 al hacer una apli-
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cación del innatismo al conocimiento que el alma tiene de sí misma y que se veri
fica mediante la presencialidad habitual que ella tiene a sí misma: «Sibi secundum 
substantiam praesens est, et ipsa est cognoscens et cognitum simul» (q. 14, nú
mero 185). Nos advierte, sin embargo, que este conocimiento que el alma tiene de 
sí es de alguna manera mediato, ya que se necesita, por razón de la unión del alma 
con el cuerpo, que el conocimiento empiece por los sentidos para que, al actuar 
el alma y verificarse un cualquier acto de conocimiento, en este acto pueda captarse 
el alma funcionalmente primero y por reflexión perfecta después9. Sucesivas com
paraciones con el conocimiento que el alma va teniendo de lo corporal la llevarán 
a un conocimiento más perfecto de sí misma10.

b) Sobre la moción libre de la voluntad (Q. 7).—El innatismo nocional en 
el conocimiento tiene un paralelo en la voluntad. El «pondus» del alma respecto 
de la felicidad, a la que naturalmente se tiende, se concretiza en el innatismo que 
pudiéramos denominar «afeccional», valga la palabra por analogía con el «nocio
nal» del entendimiento. Estas «affectiones» que él llama también «quid incom
pletum respectu actus volendi», son los principios de la moción «formal» de la 
voluntad, moción que es distinta de la moción «eficiente» general recibida de Dios, 
y explicarían asimismo la libertad de la voluntad. Quizás nos equivoquemos, pero 
bien pudiera ser que encontráramos aquí una especie de antecesor del famoso «acto 
virtual» suareziano posterior11.

c) Sobre la esencia de la felicidad como posesión del bien por parte de la vo
luntad (Q. 8).—He aquí otra de las conclusiones netamente agustinianas; se ha co
nocido como cuestión sobre la primacía de la voluntad sobre el entendimiento. 
Santiago de Viterbo no la soslaya sino que se enfrenta abierta y decididamente con 
ella. Tanto es así que comienza inmediatamente con la tesis esgrimida por los con
trarios (primacía del entendimiento sobre la voluntad) demostrando un perfecto 
conocimiento de las razones con que la demuestran y que él concreta en seis, afir-

9 “...per aliquid alius ab ipsa cognitum, ducitur in cognitionem sui actus,
cum percipit se cognoscere illud. Per cognitionem vero actus ducitur in cognitio
nem quia est, quae est cognitio indistincta et imperfecta. Quia enim percipit se 
cognoscere, arguit et se esse” (q. IU, num.. 105).

19 “ In statu tamen huius vitae non potest ad plenum assequi hanc cognitio
nem, ut perfecte cognoscat quid ipsa est, et maxime, ut est substantia spiritualis, 
nata secundum se subsistere”.

“Magis autem potest cognosci quid est per comparaionem ad corpus quod 
perficit et informat” (Ib. num. 110).

11 “ Et secundum hoc, distinctio supra posita quae a quibusdam assignatur,
scilicet de hoc quod est esse actu formaliter vel virtualiter, potest trahi ad bonum 
intellectum, ut non intelligatur per esse virtualiter esse in actu secundum eminen- 
tiorem rationem. Sic enim proculdubio huiusmodi distinctio non conveniret in 
proposito... Sed intelligatur per esse actu virtualiter, esse actu incomplete et se
cundum idoneitatem et aptitudinem quamdam” (q. 7, num. 670-675).
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mándose en todas ellas la excelencia y dignidad del entendimiento sobre la volun
tad y concluyendo que la felicidad consistirá en el acto del entendimiento como 
potencia más excelente. Pero Santiago de Viterbo se decide por la sentencia con
traria, y lo hace primero positivamente demostrando que hablar de felicidad equi
vale, en lo más esencial, a hablar de posesión del bien por medio de la voluntad. 
Es cierto que el entendimiento posee primero ese bien bajo el aspecto de verdad, 
pero esta posesión de la verdad como bien es solamente material: «licet enim per 
actum intellectus attingatur res quae est finís, non tamen sub ratione finís». Y la 
razón es que el objeto de la felicidad «sub ratione finís» lo es solamente el bien 
que es precisamente el objeto de la voluntad: «A sola autem volúntate attingitur 
sub ratione finís» 12. Esta consideración está íntimamente ligada a la afirmación de 
que el entendimiento no es lo que ennoblece al hombre, sino la voluntad. El hom
bre bueno es el de buen corazón, no el de buena inteligencia. Una felicidad del 
hombre no se entiende sin una identificación con Dios. A la misma conclusión lle
gará rebatiendo todas y cada una de las razones de los adversarios.

Resta en la parte psicológica una pequeña cuestión de cuatro páginas (Q. 11) 
en la que defiende la incorruptibilidad del alma basándose en su naturaleza inte
lectual. A causa de esta naturaleza intelectual por la que tanto se asemeja a Dios, 
le conviene parecerse o él en la incorruptibilidad ya que los seres que menos se 
acercan a Dios en naturaleza son esencialmente mutables en todos sus aspectos, 
como lo son las cosas materiales. Por otra parte la operación intelectual se caracte
riza por la fijación o conversión de lo que es una verdad de hecho, temporalmente 
existencial, en una verdad de razón, no sujeta a cambio. Ahora bien, la operación 
sigue al ser; luego el alma no puede ser de naturaleza corruptible. A la misma con
clusión llega partiendo de la simplicidad del alma que, a su vez queda afirmada por 
razón de la reflexión perfecta que el alma es capaz de hacer sobre sí misma (n.° 15)<

III.— O t r a s  c u e s t i o n e s .

Por tratarse de cuestiones de menor importancia, sea por demasiado teóricas o 
por la reducida extensión que tienen en el Quodlibeto, nos limitaremos únicamente 
a hacer mención de ellas. Así, por ejemplo la cuestión 9, Utrum sit unum aevum 
omnium aeviternorum; la cuestión 10, Utrum angeli moveant corpora per intellec
tum et voluntatem solum; la cuestión 15, Utrum in corpore humano sit pars mini
ma secundum speciem; la cuestión 16, Utrum felicior sit mulier nupta quam virgo 
nuptura; la cuestión 17, Utrum Papa possit absolvere aliquem absque restitu
tione, cuestión cuya solución está relacionada con la otra de la potestad tempo-

12 Q. 8, núm. 220.
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ral del Papa. Se encuentran en esta cuestión ciertas ideas sobre el aspecto jurisdi- 
cional del Papa sobre los príncipes temporales. Así, por ejemplo, cuando nos dice 
sobre el origen del poder temporal: «Utraque potestas est a Deo, inmediate quidem 
secundum quod convenit Papae, qui utramque habet ex institutione divina; secun
dum vero convenit regibus, est a Deo, mediante Papa; ad quem pertinet saeculares 
principes et instituere et iudicare, ut supra dictum est». Ideas, como se ve, muy de 
otros tiempos. Las restantes cuestiones, desde la 18 a la 22 son cortitas, versando: 
sobre la ilicitud de confesarse, aun in artículo mortis, con un excomulgado vitando; 
sobre la no necesidad de cumplir de nuevo íntegramente una penitencia cumplida 
en parte e interrumpida por un nuevo pecado mortal; sobre la obligación de res
tituir en la cooperación con usureros; sobre la identidad numérica del hombre an
tes y después de la resurrección en el caso de no recibir el alma la misma materia 
antes tenida; finalmente, sobre si la resurrección se verificará en el mismo lugar 
donde se encuentre el hombre sepultado. En todas estas cuestiones últimas, más 
que llamamos la atención, no sobre soluciones de suyo prácticamente imposibles 
de dar, sino sobre la agilidad con que se mueve entre los distingos que es necesa
rio hacer para poder decidirse por una u otra parte y que justifican el título con 
que, entre otros, le denominaron en aquellos tiempos de Doctor ittgeniosus y spe
culativus.

F . C a s a d o .





Espiritualidad seglar, religiosa y sacerdotal 
a la luz del Concilio

La palabra espiritualidad se emplea a menudo con muy diversos significados; 
será bueno ponernos de acuerdo sobre alguno de ellos. Por espiritualidad entiendo 
aquí el resultado de ejercer en la Iglesia y en el mundo la misión propia de todo 
el pueblo cristiano en la parte que a cada uno le corresponde. En este sentido, 
¿1 cristiano que vive la vida cristiana cumpliendo su misión propia como seglar 
dentro de la Iglesia, expresa una espiritualidad seglar; el religioso que vive la 
vida cristiana cumpliendo su misión propia en la Iglesia expresa una espirituali
dad religiosa; y el sacerdote que vive la vida cristiana cumpliendo su misión 
propia en la Iglesia expresa una espiritualidad sacerdotal.

Entendida así la palabra espiritualidad ¿se puede hablar de una espiritua
lidad seglar, de una espiritualidad religiosa y de una espiritualidad sacerdotal como 
específicamente distintas entre sí? Admitido que todo cristiano tiene que aspirar 
a la perfección cristiana, idéntica para todos, ¿en qué se fundaría una espirituali
dad religiosa distinta de la espiritualidad sacerdotal y de la espiritualidad seglar?

Una de las novedades innegables al analizar los documentos del concilio ha 
sido la manera de presentar la doctrina. Tal vez no haya dicho nada nuevo, pero 
la manera de presentarlo es sumamente importante y nos da una visión que parece 
más comprensible. Esta novedad resalta particularmente en la constitución Lumen 
Gentium. Creo, como han manifestado algunos, que este solo documento habría 
justificado plenamente la labor de un concilio.

Al hablar de espiritualidad seglar, religiosa o sacerdotal, no podemos perder 
de vista la Iglesia. Para comprender lo que sigue es imprescindible una viva con
ciencia eclesial. La constitución Lumen Gentium comienza dándonos las líneas 
generales de algunos aspectos de la Iglesia: La Iglesia es un misterio. No podemos 
olvidar este aspecto para no menospreciar ningún tipo de espiritualidad. La cons
titución nos da después, en el capítulo segundo, una idea fácil, práctica y humana 
de lo que es la Iglesia: la Iglesia pueblo de Dios. Son muchas las imágenes que 
se pueden dar para describir lo que es la Iglesia. Por supuesto que ninguna de 
ellas la definirá completamente, pero entre todas sin duda que la de Pueblo de 
Dios, está más adaptada a nuestra mentalidad actual.
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Al decir que la Iglesia es pueblo de Dios, en concreto al decir que es pueblo, 
estamos haciendo referencia entre otras cosas a cierta organización. Un pueblo 
no es un rebaño. El pueblo es un conjunto de personas con una misión, unos 
medios para cumplir esa misión, cierta jerarquía, y con diversas funciones a realizar 
en su seno. En un pueblo cada miembro o cada grupo de miembros desarrolla 
una función en servicio y para bien de todo el pueblo. Es lo que dice San Pablo 
de la Iglesia, utilizando su imagen preferida: «somos un sólo cuerpo en Cristo, 
pero cada miembro está al servicio de los otros miembros»l . Cada miembro debe 
estar al servicio de los demás y al servicio de todo el cuerpo.

La razón de ser de cada estado en la Iglesia es el servicio a la Iglesia. Uno es 
llamado, ante todo, no para santificarse o para vivir más de acuerdo con los prin
cipios del evangelio, sino para cumplir una misión de servicio en la Iglesia. Para 
cumplir con esa misión deberá vivir más de acuerdo con los principios del evangelio 
y su santificación será el resultado de ese esfuerzo.

La Iglesia como pueblo de Dios, o como cuerpo místico, como labranza, como 
edificación, redil, etc. tiene una finalidad propia a la que no puede renunciar. Para 
cumplir esa finalidad existen en su seno diversas misiones u oficios, en lo funda
mental de institución divina, para cuya realización Dios llama a través de la 
Iglesia: es la vocación. Vocación a la vida seglar, vocación a la vida religiosa, 
vocación a la vida sacerdotal, de acuerdo con las misiones propias en la Iglesia. 
La perfección, no obstante, es única: la perfección de la caridad. No hay una 
vida de perfección, sin negar, por supuesto, que la vida religiosa es vida de per
fección. La vida religiosa es vida de perfección, la vida seglar es vida de perfec
ción y la vida sacerdotal es vida de perfección. Si es así ¿existe alguna razón para 
afirmar que hay una espiritualidad seglar distinta de la espiritualidad religiosa y 
una espiritualidad sacerdotal distinta de la espiritualidad religiosa y seglar? El 
concilio da a entender que sí.

Antes de ver los textos del concilio quede bien claro que hay principios 
comunes que rigen la vida de todos los cristianos, que son la base de todo tipo 
de espiritualidad.

E s p i r i t u a l i d a d  l a i c a l .

El n. 31 de la constitución Lumen Gentium es fundamental. Vamos a comen
tarlo brevemente.

Comienza dándonos una definición del laico. Para poner después de relieve 
lo que es propio del laico la constitución compara su función en la Iglesia con lo 
que es específico del sacerdote y del religioso. Sobre estos textos volveremos nece
sariamente después, pero es bueno transcribir ya desde ahora el texto completo.

i  Rom., 12, 6.
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Con el nombre de laicos se designan aquí todos los fieles cristianos, a 
excepción de los miembros del orden sagrado y los del estado religioso 
aprobado por la Iglesia. Es decir, los fieles que, en cuanto incorporados 
a Cristo por el bautismo, integrados al pueblo de Dios y hechos partícipes, 
a su modo, de la función sacerdotal, profètica y real de Cristo, ejercen 
en. la Iglesia y en el mundo la misión de todo el pueblo cristiano, en la 
parte que a ellos corresponde.

El carácter secular es propio de los laicos.

En qué consiste este carácter secular lo dirá la constitución más adelante.

Pues los miembros del orden sagrado, aun cuando alguna vez pueden 
ocuparse en los asuntos seculares, incluso ejerciendo una profesión secular, 
están ordenados principal y expresamente al sagrado ministerio, por razón 
de su particular vocación. En tanto que los religiosos, en virtud de su esten
do, proporcionan un preclaro e inestimable testimonio de que el mundo no 
puede ser transformado ni ofrecido a Dios sin el espíritu de las bienaven
turanzas.

Texto importante para conocer la misión propia en la Iglesia que debe deter
minar la espiritualidad del religioso y del sacerdote. A continuación dice:

La propia vocación de los laicos consiste en buscar el reino de Dios, 
al tratar y ordenar, según Dios, las cosas temporales.

No se puede decir en menos palabras y más claramente cuál es la misión 
propia del laico en la Iglesia. Todo lo que sigue a continuación no es sino expli
cación de esta frase.

Viven en él siglo, es decir, en todos y cada uno de los deberes y ocupa
ciones del mundo, y en las condiciones ordinarias de la vida familiar y 
social, con las que su existencia está como entretejida. Allí están llamados 
por Dios para que, desempeñando su propia profesión guiados por el espí
ritu evangélico, contribuyan a la santificación del mundo como desde den
tro, a modo de fermento. Y así hagan manifiesto a Cristo ante los demás, 
primordialmente mediante él testimonio de su vida, por la irradiación de la 

.. fe, la esperanza y la caridad. Por tanto, de manera singular, a ellos co
rresponde iluminar y ordenar las realidades temporales a las que están 

. estrechamente vinculados, de tal modo, que sin cesar, se realicen y pro
gresen conformje a Cristo y sean para la gloria del Creador y del Re
dentor.

La propia vocación de los laicos, etc. Se trata de algo propio y característico 
del seglar. Buscaremos después otros textos que matizan igualmente este sentido 
de algo propio, específico del seglar.
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Buscar el reino de Dios. «Reino de Dios» es una frase que puede expresarse 
de distintas formas. Se trata de implantar en el mundo el espíritu del evangelio, 
que en la sociedad humana rijan las virtudes cristianas. ¿Cómo debe, en concreto, 
el laico implantar este reino de Dios? El religioso y el sacerdote qué duda cabe 
que intentan también implantar el reino de Dios en el mundo. Las monjas de 
clausura intentan implantar el reino de Dios en el mundo con sus oraciones y 
sacrificios. La Santa Misa, los Sacramentos, los sermones de Semana Santa, las 
peregrinaciones, las visitas al Santísimo Sacramento, el Rosario en familia, las 
Novenas, etc., son obras que realizadas debidamente implantan el reino de Dios 
en el mundo. Pero, sin excluir esto, intentamos poner de relieve lo que dice la 
constitución como específico de los laicos: a los laicos les corresponde por propia 
vocación obtener el reino de Dios tratando y ordenando, según Dios, las cosas 
temporales. Para cumplir su misión propia de laico al servicio de la Iglesia, no 
tiene que imitar para nada la vida del religioso o del sacerdote, o ir con más fre
cuencia a la Iglesia que lo que le exigen las leyes comunes a todo cristiano. La 
santidad del laico no está en proporción directa a las obras piadosas realizadas o a 
la participación en los actos de culto. ■

Viven en el siglo, en la vida familiar, profesional, deportiva, vacacional, cien
tífica, campesina, etc. Allí. Esta palabra en la Constitución hay que subrayarla: 
allí están llamados por Dios para que desempeñando su propia profesión guiados 
por el espíritu evangélico, contribuyan a la santificación del mundo como desde 
dentro, a modo de fermento. La vida religiosa para el laico no es algo que se 
superponga sobre el trabajo ordinario. No es tampoco únicamente la realización 
competente de ese trabajo ordinario, sino que en el desarrollo de su trabajo ordi
nario, guiados por el espíritu evangélico, contribuyan a la santificación del mundo 
como desde dentro.

Hay otros textos del concilio en que se desarrollan y repiten estas mismas 
ideas del n. 31 de la constitución Lumen Gentium. El n. 43, por ejemplo, de la 
constitución pastoral Gaudium et Spes. En él sale al paso el concilio a una doble 
desviación en la forma de entender el seglar la vida religiosa por no tener una idea 
clara de cuál sea su misión propia en la Iglesia. Algunos creen que la vida religiosa 
consiste solamente en la realización de ciertos actos de culto y el cumplimiento de 
determinadas obligaciones religiosais y descuidan sus deberes terrenos. Otros se 
dedican con gran interés a sus deberes terrenos pero desligándolos completamente 
de su vida religiosa. En ambos casos la vida religiosa con su culto, sus prácticas 
piadosas, sus obligaciones, es un reducto para ciertos momentos, es algo aparte 
que se profanaría (parecen pensar) al contacto con la vida ordinaria; algo que es 
patrimonio de la jerarquía eclesiástica fielmente dirigido y conservado por su 
gente de confianza: los religiosos y sacerdotes Veamos el texto:
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Se equivocan los cristianos que, pretextando que no tenemos aquí ciu
dad permanente, pues buscamos la futura, consideran que pueden descui
dar las tareas temporales, sin darse cuenta que la propia fe es un motivo 
que les obliga al más perfecto cumplimiento de todas ellas según la voca
ción personal de cada uno. Pero no es menos grave el error de quienes, 
por el contrario, piensan que pueden entregarse totalmente a los asuntos 
temporales, como si éstos fuesen del todo ajenos a la vida religiosa, pen

. ■ sando que ésta se reduce meramente a ciertos actos de culto y al cumpli
miento de determinadas obligaciones morales. El divorcio entre la fe y la 
vida diaria de muchos debe ser considerado como uno de los más graves 
errores de nuestra época.

La doctrina positiva viene a continuación:

No se creen por consiguiente, oposiciones artificiales entre las ocupa- 
(ñones profesionales y sociales, por una parte, y la vida religiosa por otra. 
El cristiano que falta a sus obligaciones temporales, falta a sus deberes 
con el prójimo, falta, sobre todo, a sus obligaciones para con Dios y pone 
en peligro su eterna salvación. Siguiendo el ejemplo de Cristo, quien ejer
ció el artesanado, alégrense los cristianos de poder ejercer todas sus acti
vidades temporales, haciendo una síntesis vital del esfuerzo humano, fami
liar, profesional, científico o técnico, con los valores religiosos, bajo cuya 
altísima jerarquía todo coopera a la gloria de Dios.

Y repite lo expresado en el número 31 de la constitución Lumen Gentium:

Las profesiones y las actividades seculares corresponden propiamente 
a los laicos, aunque no exclusivamente.

Este último inciso nos recuerda la precisión hecha en la constitución Lumen 
Gentium al hablar del orden sagrado en el número 31, donde dice que

aunque algunas veces (los sacerdotes) pueden tratar asuntos seculares, 
incluso ejerciendo una profesión secular, están ordenados principal y direc
tamente al sagrado ministerio.

Lo esencial' de este número 43 de la Gaüditim et Spes estaba dicho en la 
Lumen Gentium. Citemos, no obstante, un último párrafo.

A la conciencia bien formada del seglar toca lograr que la ley divina 
quede grabada en la ciudad terrena. De los sacerdotes, los laicos pueden 
esperar orientación e impulso espiritual. Pero no piensen que sus pastores 
están siempre en condiciones de poder darles inmediatamente solución con
creta en todas las cuestiones, aun graves, que surjan. No es esta su 
misión, '
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El laico, en el esfuerzo por ordenar, según Dios, los asuntos seculares tiene 
como norma su conciencia. No es solamente en la regulación de los nacimientos 
que los esposos pueden obrar según su conciencia, sino en todo el desarrollo de 
su vida ordinaria y no solamente pueden, sino que deben hacerlo así. Ahora bien, 
esa conciencia, no es una conciencia en barbecho, sino debidamente formada, ilus
trada por la sabiduría cristiana y abierta a las enseñanzas del Magisterio.

Pablo VI en su Encíclica Populorum Progressio ya se guía por la doctrina del 
Concilio y urge a los laicos para que cumplan su misión específica en la Iglesia:

En los países en vías de desarrollo, dice el Papa, río menos que en los 
otros, los seglares deben asumir como tarea propia la renovación del orden 
temporal. Si el papel de la Jerarquía es el de enseñar a interpretar autén
ticamente los principios morales que hay que seguir en este terreno, a los 
seglares les corresponde con su libre iniciativa y sin esperar pasivamente 
consignas y directrices, penetrar de espíritu cristiano la mentalidad y las 
costumbres, las leyes y las estructuras de la sociedad en que viven%.

De todo lo dicho se deduce que existe una espiritualidad laical, que parece 
ser el resultado de esa síntesis vital del esfuerzo humano, familiar, profesional, 
científico, o técnico, con los valores religiosos3, entendida como hemos expuesto.

E s p i r i t u a l i d a d  r e l i g i o s a .

Volvamos al número 31 de la constitución Lumen Gentium. Ya citamos ante 
el párrafo que nos interesa:

Los religiosos, en virtud de su estado, proporcionan un preclaro e 
inestimable testimonio de que el mundo no puede ser transformado ni ofre
cido a Dios sin el espíritu de las bienaventuranzas.

No creo desfigurar el sentido del· texto si me permito afirmar más claramente: 
a los religiosos les corresponde por propia vocación.

dar un preclaro e inestimable testimonio de que el mundo no puede ser 
. transformado ni ofrecido a Dios sin el espíritu de las bienaventuranzas.

La visión* que nos da el concilio es la siguiente. Como dijimos al principio, 
Dios Constituyó a su Iglesia a la manera de un pueblo organizado, con diversas 
misiones en su seno que cooperan a la realización plena de la misión general propia 
de la Iglesia. Como dice la constitución en el capítulo de los religiosos:

a PP m 81.
8 Gaudium et Spes n. 43.
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algunos cristianos son llamados por Dios para poseer un don particular en 
la vida de la Iglesia y para que contribuyan a la misión salvífica de ésta, 
cada uno según su modo 4.

Son llamados por Dios. He ahí la vocación religiosa, una llamada de Dios; 
pero en la Iglesia y para la Iglesia. La vocación religiosa, como toda vocación en 
la Iglesia, es una vocación de servicio.

La vida religiosa, cuya esencia la forman los consejos evangélicos, es un don 
divino que la Iglesia recibió de su Señor y que con su gracia conserva siempre 5. La 
vida religiosa es un don que Dios ha hecho no solamente a la Iglesia sino también 
a los que son llamados para vivirla. Es algo semejante al honor que hace un jefe 
militar en campaña a un determinado número de soldados que elige para una misión 
delicada. Siguen en la condición de soldados con sus obligaciones comunes, pero 
con un género de vida y, sobre todo, una misión especial para servicio del ejército 
y de la patria. De la misma forma los religiosos no abandonan su condición de 
cristianos (y si son sacerdotes, su condición de sacerdotes), pero son llamados por 
Dios en la Iglesia a una misión particular que es el testimonio de la vida futura 6, 
o el testimonio de que el mundo no puede ser transformado ni ofrecido a Dios sin 
el espíritu de las bienaventuranzas7

Lo esencial de la vida religiosa es la profesión de los consejos evangélicos, 
pero al preguntarnos el para qué de este género de vida surge espontánea la res
puesta: en el seno de la Iglesia es necesario un testimonio de la vida futura, un 
testimonio tal del espíritu de las bienaventuranzas, que solamente se puede dar 
en la consagración y el desprendimiento que implica la profesión de los consejos 
evangélicos.

El estado religioso

si se atiende a la constitución divina y jerárquica de la Iglesia no es un 
estado intermedio entre el de los clérigos y el de los laicos, sino que de unjo 
y otro algunos cristianos son llamados por Dios 8.

Este texto del concilio sale al paso de una objeción que puede surgir en la 
mente de muchos. Se ha dicho que el concilio ha expuesto maravillosamente la 
espiritualidad seglar y sacerdotal, pero se ha olvidado casi totalmente del estado

4 Lumen Gentium n. 43.
5 Lumen Gentium. n. 43.
6 “el estado religioso, por librar mejor a sus seguidores de las preocupacio

nes terrenas, cumple mejor, sea la función de manifestar ante todos los fieles que 
los bienes celestiales se hallan ya presentes en este mundo, sea la de testimoniar 
la vida nueva y eterna conquistada por la redención de Cristo, sea la de prefigu
rar la futura resurrección y la gloria del reino celestial”. (Lumen Gentium n. JM.)

7 Lumen Gentium n. 31.
8 Lumen Gentium n. 43.



574 CARLOS GONZÁLEZ 8

religioso. Más en concreto, la objeción es la siguiente: es misión del seglar conse
guir la perfección cristiana en el ejercicio de su trabajo cotidiano buscando y orde
nando según Dios las cosas temporales. Es misión propia del sacerdote, como 
hablaremos luego, ejercer dignamente el sagrado ministerio. Del religioso, en cam
bio, se dice, que su función propia es vivir los consejos evangélicos y de esa forma 
dar testimonio de la vida futura. Pero bueno, y ¿qué hace el religioso?, ¿en qué 
se ocupa?, ¿de que se sustenta?, ¿Qué trabajos son más apropiados a su condición 
de religioso?, ¿cuáles se excluyen?, ¿cuál es su puesto en la sociedad civil? Un 
testimonio de la vida futura deben dar también los cristianos y los sacerdotes. Es 
necesario hacer algo positivo.

Ante todo quede bien claro que el testimonio que debe darse en la Iglesia 
es distinto del que puede dar el seglar viviendo una santa vida matrimonial o en 
el libre uso de sus bienes o de su libertad. Tampoco el sacerdote da el testimonio 
que necesita la Iglesia. El grado de desprendimiento y consagración interno y 
externo que debe darse en la Iglesia, solamente se consigue con la profesión de los 
consejos evangélicos. Como dice la constitución humen Gentium:

El estado religioso, por librar mejor a sus seguidores de las preocupa
ciones terrenas, cumple mejor, sea la función de manifestar ante todos los 
fieles que los bienes celestiales se hallan ya presentes en este mundo, sea 
la de testimoniar la vida nueva y eterna conquistada por la redención de 
Cristo, sea la de prefigurar la futura resurrección y la 'gloria del reino 
celestial ®.

Por lo que se refiere a la objeción es necesario tener presente la distinción 
entre esencia de la vida religiosa por una parte y formas de vida religiosa por otra. 
No es posible establecer un paralelismo perfecto entre estado laical, estado religioso 
y estado sacerdotal, ya que no es (un estado)

intermedio entre el de los clérigos y el de los laicos, sino que de uno y otro 
algunos cristianos son llamados por Dios para poseer un don particular 1°.

Según esto, un religioso es un seglar, ó un religioso es un sacerdote —son 
las dos posibilidades en la constitución jerárquica de la Iglesia— que ha sido 
llamado por Dios en la Iglesia para una misión particular de dar un testimonio 
especial, necesario en su seno, mediante la profesión de los consejos evangélicos. 
Siendo un laico o un sacerdote, en modo alguno pierde sus obligaciones que dima
nan de esta condición. Adquiere, por el contrario, una serie de obligaciones nuevas. 
Lo mismo que el soldado, en el ejemplo que poníamos antes, no pierde su condi
ción y obligaciones como soldado por haber sido elegido para integrar un grupo

o Lumen Gentium n. 44. 
Lumen Gentium n. 43.
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con una misión especial, ni el oficial que les acompaña y les dirige —que sería 
el caso semejante al del sacerdote en la Iglesia— pierde sus obligaciones como 
oficial. En esta perspectiva se comprende perfectamente la conclusión del número 
44 de la constitución Lumen Gentium:

el estado constituido por la profesión de los consejos evangélicos, aunque 
no pertenece a la estructura jerárquica de la Iglesia, pertenece, sin embar
go, de manera indiscutible, a su vida y santidad.

Cuál es la espiritualidad del estado religioso está perfectamente claro en los 
documentos del concilio.. Lo que no está tan claro es cuál deban ser hoy las 
formas de vida religiosa. Estas no pueden ser las mismas en el siglo xx que en 
el siglo x i i  y, lo que no se ha tenido suficientemente en cuenta, las formas de 
vida religiosa no pueden ser las mismas en los grupos de religiosos- laicos que en 
los grupos de religiosos-sacerdotes.

El esfuerzo por encontrar el modo más apto para cumplir hoy la misión 
propia del estado religioso, según la hemos expuesto, sin olvidar la condición 
seglar o sacerdotal de sus miembros con lo que ello supone, es lo que debe dar 
como resultado las formas actuales de vida religiosa. En conclusión, la espiritualidad 
religiosa parece ser el resultado de esa síntesis vital éntre el cumplimiento de las 
obligaciones que dimanen de la condición de laico y la fidelidad a la misión propia 
de religioso, si se trata de religiosos-laicos; y la síntesis vital entre las obligaciones 
que dimanen de la condición de sacerdote y la fidelidad a la misión propia de 
religioso, en el caso religiosos-sacerdotes.

E s p i r i t u a l i d a d  s a c e r d o t a l .

Algo se ha dicho ya sobre la espiritualidad sacerdotal al hablar de la vida 
religiosa y seglar, pero vamos a analizar más detenidamente los textos del Concilio.

En el número 31 del capítulo de los laicos de la constitución Lumen Gentium 
se dice:

Pues los miembros del orden sagrado, aun cuando alguna vez pueden 
ocuparse en los asuntos seculares, incluso ejerciendo una profesión secular, 
están destinados principal y expresamente al sagrado ministerio, por razón 
de su particular vocación.

Es un texto sumamente interesante y no es único en los documentos del 
concilio,

El sacerdote por su ordenación entra a formar parte de la jerarquía en el 
pueblo de Dios, por ello dentro del mismo se le asigna una función bien concreta
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y tan específica o más que la del laico: está destinado principalmente y expresa
mente el sagrado ministerio por razón de su vocación particular. Ese sagrado minis
terio con San Pablo podríamos sintetizarlo: Ministros de Cristo y dispensadores 
de tos misterios de Dios11. Esta doble función es la que analiza el decreto Pre- 
biterorum Ordinis en sus primeros capítulos. Allí, en el ejercicio de este ministerio, 
están llamados por Dios a buscar el reino de Dios, no tratando y ordenando según 
Dios los asuntos seculares —como se dice de los laicos— sino orientando e im
pulsando espiritualmente a los laicos 12, enseñando e interpretando auténticamente 
los principios morales 13, predicando la palabra de Dios y administrando los sacra
mentos. En todo caso, su misión es siempre no enseñar su propia sabiduría, sino 
la Palabra de Dios e invitar a todo instantemente a la conversión y a la santidad u . 
Los laicos, de los sacerdotes pueden esperar orientación e impulso espiritual. Pero 
no piensen que sus pastores están siempre en condiciones de poder dar inmediata
mente solución concreta en todas las cuestiones aún graves que surjan. No es esta 
su misión16. El sacerdote no cumple su misión en la Iglesia, ni cuando trata los 
asuntos seculares, ni siquiera cuando los ordena según Dios; no es esta su misión. 
La razón de ser del sacerdote es su dedicación plena a su ministerio.

Los presbíteros del Nuevo Testamento, por su vocación y ordenación, 
son en realidad segregados en cierto modo en el seno del pueblo de Dios; 
pero no para estar separados ni del pueblo mismo ni de hombre alguno, 
sino para consagrarse totalmente a la obra para que el Señor los llmna 1«.

Las características de la vida sacerdotal sólo se justifican cuando se da esa 
entrega total al desarrollo de su misión en el seno del pueblo de Dios. Sólo excep
cionalmente hay circunstancias en que se justifica una dedicación a los asuntos 
seculares, incluso el ejercicio de una profesión secular. Pero no es esta su misión.

Por tanto la espiritualidad sacerdotal parece ser, como hemos dicho del 
seglar y del religioso, el resultado de esa síntesis vital entre los principios gene
rales de la vida cristiana y el cumplimiento cada vez más perfecto de su misión 
propia en la Iglesia.

11 7 Cor 4,1.
12 Gaudium et Spes n. 43.
13 Populorum Progressio n. 81.
14 Presbiterorum Ordinis n. 4.
13 Gaudium et Spes n. 43.
i® Presbyterorum Ordinis n. 3.

P. Ca r l o s  G o n z á l e z , O. S. A.



...recuerde el alma dormida



Regreso a la esperanza - II

i

la sinrazón

Aquí y allá nos dicen que es inútil 
amar y descubrir lo que pensamos 
volver a echar las suertes cuando nada 
nos salvará la apuesta hasta la muerte.

¡También se espera el mal, la quebradura 
de todo lo que hacemos por costumbre 
¡de estar viviendo, aunque nos duela tanto!
Y solo porque sí, para que brame

el agua de este mar que nos soporta 
en rebeldía de olas sin murallas, 
y nos alcance y nos arrastre lejos 
ahogando las palabras que llevamos.

La sinrazón nos urge y nos envuelve, 
acosa los reductos donde vive 
el hombre que por dentro nos subleva 
a descubrir razones cada día.

Los unos junto a otros nos oímos 
el lento respirar, el eco duro 
del golpe de la ira con que abaten 
el corazón rendido de esperanza.



2

animal doliente

El desarraigo brilla en la tristeza 
de estos pasos del hombre peregrino 
con su aventura intensa gravitando 
sobre su amor de arcilla y su coraje.

Oh débil luz que asoma por los ojos 
del animal doliente que le doma 
con todo lo que ha visto y lo que sufre 
en el umbral del odio y el silencio

Quién ganará la cima abandonada 
de su esperanza antigua y victoriosa 
y le pondrá en las manos esa tierra 
que él recuerda perdida para siempre,

si está lejos, si acaso le combaten 
los recuerdos profundos, si se quema 
su errante libertad como las hojas 
en la hoguera sin fin de los otoños?

Para vivir, andar es lo que resta 
cuando las barcas arden en la orilla 
y desde aquí se acepta ya el destino 
de caminar a solas lentamente.

An d r é s  G. N iñ o





LIBROS

Ciencias Escriturísticas

S c h r e i n e r , J., Alttestamentlich- jüdische Apocalyptik. Eine Einführung, Edit.
Kosel, München 1969, 204 p.

El presente libro es una preciosa ayuda para entender correctamente un 
género literario, particularmente difícil y extraño a nuestra mentalidad: el géne
ro apocalíptico. Tema del libro es, pues, la literatura intertestamentaria, y en 
concreto los apocalipsis judíos pertenecientes al Antiguo Testamento.

En un primer capítulo son presentados los apocalipsis de que se trata: 
en total, 15, comenzando por el libro de Daniel para terminar con el Testamento 
de Abrahán. En tales estudios se examinan las particularidades de cada cual, 
su contenido, ambiente y temas típicos. En el capítulo 2 se exponen las formas 
de expresión de los apocalipsis, su estilo y su lenguaje: la pseudonimia, las 
descripciones de las visiones, los símbolos e imágenes, la indeterminación del 
lenguaje, etc. El capítulo 3 está dedicado a estudiar las ideas típicas de tal lite
ratura: dos eones, la esperanza del fin próximo, la angelología, etc. Por fin el 
capítulo 4 es una exposición del origen y ambiente de los apocalipsis, y sus rela
ciones con otras corrientes del Antiguo Testamento, como son la profecía y la 
literatura sapiencial.

El libro da un conocimiento exacto del tema tratado. El autor está al co
rriente de los estudios dedicados en estos últimos años a descifrar el mensaje de 
los apocalipsis. La exposición es sobria y equilibrada, como por ejemplo, cuando 
trata de determinar el origen de la corriente apocalíptica. Nótese que es una 
introducción y no una exposición de los temas tratados en los apocalipsis. Es 
sin duda alguna, la mejor introducción que conocemos al género apocalíptico. 
El autor ha sabido unir la brevedad de la exposición con la claridad y exposición 
completa de los temas introductorios. La impresión y presentación del libro es 
magnífica.—C . M i e l g o .

B r a n d e n b u r g , H., Der Psalter. Das Gebetbuch des Volkes Gottes, Edit. Brunnen, 
Col. “Das lebendige Wort”, GiessennBasel, Vol. I, 1967, 262 p., Vol II, 1968, 
307 p.

Se trata de un comentario divulgativo, como todos los volúmenes de esta 
serie. El título de la colección “La palabra viva” dice suficientemente lo que los 
autores quieren exponer en sus comentarios: el mensaje perenne de la Biblia, 
siempre actual. El autor lo ha conseguido. Para ello se ha valido, como él mis
mo confiesa, de los comentarios de Kraus, Delitzsch, Lamparter, etc., a quienes 
sigue frecuentemente. La disposición es sencilla: en primer lugar, una traduc
ción propia, ya que el autor cree que la traducción es ya parte del comentario 
y en cierto modo exégesis; luego, las anotaciones, hechas con el fin de exponer 
el pensamiento, la doctrina de los fieles del Antiguo Testamento. El Psalterio 
fue el libro de oración de muchas generaciones, y su valor para el hombre actual 
es grande.

Es completamente comprensible que el autor haya dejado a un lado las 
discusiones sobre la cronología de los Psalmos, o su relación con el culto. Ha 
sabido atenerse a la línea de los demás comentarios de esta colección, que espe
ramos y deseamos sea de provecho para un amplio público.—C. M i e l g o .
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B r a n d e n b u r g , H ., Dm Buch Hiob. Der Merisch in der Anfechtung. E dit. Brunnen,
Giessen-Basel 1969, Col. “Das lebendige Wort”, 214 p.

Otro volumen de idénticas características que los anteriores: exposición 
breve y  sencilla del libro de Job, de los problemas que se debaten en este libro, 
sin discusiones científicas, propias de comentarios más especializados. Es una 
tarea noble y  digna de encomio poner a disposición de un amplio público las 
adquisiciones de la exégesis científica. A eso debe tender toda exégesis. El autor 
hace su labor guiado por los mejores comentaristas del libro de Job: Hertzberg, 
Weiser, Horst, Fohrer.

La im presión es n ítid a  y  se  deja leer con gu sto , como los dem ás tom os de 
esta  estupenda colección.— C. M i e l g o .

S c h u t z , F r ., Der leidende Christus. Die angefochtene Gemeinde und das Chris-
tuskerigma der lukanisohen Schriften, Edit. W. Kohlhammer, Stuttgart 1969, 

- 24 x 16, 152 p.

Una de las grandes ambiciones de la “Historia de las formas” es el conocer 
y puntualizar mejor el Sitz im Deben en que ha nacido el mensaje o contenido 
evangélico. La presente obra, defendida como disertación en la Facultad de Teo
logía de Münster durante el curso 1966-67, tiende a interpretar el pensamiento 
teológico del evangelio de Lucas, especialmente en lo que se refiere al “Cristo 
paciente”, bajo este punto de vista. Por eso su punto de partida es el hecho de 
que la comunidad para la que Lucas redacta su obra se encuentra en crisis, per
seguida y atribulada; sus miembros esperaban la triunfal propagación del evan
gelio y la inminente venida del reino del Señor, pero se encpntraron con algo in
esperado: el desprecio, la oposición y la persecución. Lucas presenta a esta 
comunidad afligida una imagen de Cristo que les ayude a comprender su situa
ción actual y a mantener la esperanza. También Cristo sufrió y fue perseguido 
ya desde el comienzo de su ministerio público, que Lucas coloca en Nazaret, 
donde es rechazado y expulsado, hasta el momento cumbre de su condenación y 
muerte en la cruz; incluso en los episodios cumbres y triunfales de su vida 
—transfiguración, entrada en Jerusalén...—, se proyecta el signo de la pasión 
y de la cruz. Y como Cristo ha sido glorificado a través de estos sufrimientos, 
así la comunidad cristiana debe ver en la persecución y aflicción de que es objeto 
un medio dispuesto por Dios para conseguir su verdadera realización en el pre
sente y en el futuro, ante la incredulidad y resistencia de los judíos. Para llegar 
a estas conclusiones Fr. Schütz estudia profusamente la terminología lucana 
sobre la pasión, comparándola con la paulina, y sobre todo los relatos lucanos en 
los que percibe o perfila la figura del “Cristo paciente”. Una selecta bibliografía 
pone punto final a este trabajo, uno de cuyos mayores valores es sin duda el haber 
reunido y expuesto conjuntamente el material lucano sobre la importancia y el 
valor de los sufrimientos de Cristo, habida cuenta del Sitz im Leben angustioso 
de la comunidad a la que Lucas destina su evangelio.—C. Ma t e o s .

L e o n -D u f o u r , X., Estudios de Evangelio. “Colección Theologia”: 15. Versión 
española realizada por José López de Castro, Edit. Estela, Barcelona 1969, 
21,5 X 15,5, 408 p.

Siempre resulta uña novedad la aparición de una obra de X. Leon-Dufour 
y más si aparece en idioma español. Ocupado durante más de una veintena de 
años en las investigaciones neotestamentarias, todas sus aportaciones han con
tribuido notablemente a comprender más profundamente el contenido de los 
Evangelios. La presente obra es claro ejemplo de ello. Cultivando una crítica 
literaria limpia y sana, y en especial el método de la historia de la redacción, 
siempre al servicio de una exégesis católica, nos ofrece una serie de nueve estu
dios sobre diversos temas evangélicos: el libro de la “génesis” de Jesucristo, el 
anuncio a José, la transfiguración de Jesús, la tempestad calmada, las parábolas 
del sembrador y de los viñadores homicidas... Todos los testimonios evangélicos
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sobre los que versan sus estudios son desglosados y hasta “triturados” para 
hacernos comprender mejor lo relatado por cada evangelista y su especial signi
ficado o teología; los tres momentos decisivos de la génesis de la tradición evan
gélica —el hecho salvífico, la comprensión comunitaria del hecho a la luz de la 
fe post-pascual, la perspectiva o interpretación en que el redactor inspirado 
contempla el hecho salvífico transmitido— son netamente destacados, remontán
dose sin miedo por encima de las trivialidades del sentido literalista. Con ello 
pretende inducir al lector a que él mismo “trabaje” y aprenda a interpretar y 
comprender algunos textos sinópticos, proporcionándole al mismo tiempo los ins
trumentos apropiados de traibajo. Agradecemos sinceramente a la Editorial Estela 
este regalo que nos brinda a cuantos alimentamos y estimulamos la necesidad 
de una verdadera cultura bíblica. Al final del libro un índice analítico recapitula 
los principales centros de interés.—C. Ma t e o s .

R i g a u x , B., Testimonianza del Vangelo di Marco. T raducción al ita lia n o  por
P. Lievore, Edit. Gregoriana, Padova 1968, 20,5 X 13, 182 p.

El autor deja ver claramente en la introducción los propósitos que ha tenido 
al escribir esta ohra, verdaderamente interesado en hacer llegar al gran público 
las adquisiciones y conclusiones científicas en torno a la vida de Jesús. De ahí 
que su trabajo —considerado por él como un ensáyo o introducción a los proble
mas fundamentales de la vida e historia de Jesús— sea ordenado, sencillo y 
claro. El contenido se limita al evangelio de Marcos, que es tal vez el que más 
se presta a ser estudiado y comprendido en la actualidad. Estudia su material 
original, la lengua, un grupo de temas centrales del evangelio (la esperanza del 
reino de Dios, la persona de Jesús, la nueva comunidad) y la finalidad del evan
gelista; su conclusión es que, a pesar del profundo contenido de fe que se nota 
en todas las páginas marcianas, no hace perder el contacto con la sólida roca 
del Jesús de la historia. La esmerada presentación hace aún más amena e inte
resante su lectura.—C. Ma t e o s .

Co m b l i n , J., Cristo en el Apocalipsis. Versión al español por Alejandro Esteban
Lator, Edit. Herder, Barcelona 1968, 22 x 14,5, 380 p.
Conocíamos ya esta obra de J. Comblin en su original francés. La Editorial 

Herder nos brinda ahora su traducción en español con una fina e impecable pre
sentación. Con ella ha intentado aportar una contribución notable al conocimien
to de Jesucristo y del mensaje neotestamentario. Para nuestro autor el Apoca
lipsis de Juan es al mismo tiempo un apocalipsis, una profecía y un testimonio. 
El objeto de este apocalipsis, de esta profecía y de este testimonio es el juicio 
de Dios, misterio en cuyo centro están Cristo y su Iglesia. La cristología del 
Apocalipsis está inscrita en el contexto del mesianismo y de la apocalíptica judía; 
sin embargo, su gran novedad es haber identificado las dos figuras del Hijo del 
hombre y del rey mesiánico en la persona de Jesús, partiendo de la literatura 
isaiana del Siervo de Yahvé, en quien están sintetizadas ambas ideas. Pero Juan 
no se para ahí. En su “Revelación”, la Iglesia, que realiza en el momento presen
te el misterio de Jesús, reanuda y repite el misterio del Siervo de Yahvé: ella 
da testimonio y profetiza, muere sufriendo la pasión y resucita; sus miembros 
son instrumentos para llevar la palabra del Siervo de Dios y ejercer con el testi
monio de Jesús su función de Hijo del hombre; son instrumentos también para 
ser su reino, para recibir su vida y mostrar la gloria de ésta. La obra, precedida 
de una abundante y selecta bibliografía sobre el tema, concluye con perfectos 
índices de citas bíblicas y de autores.—C. Ma t e o s .

Ce r f a u x , L ., Mensaje de las parábolas. Colección “Actualidad Bíblica”: 11. Ver
sión al español de A. G. Fraile, Edit. Fax, Madrid 1969, 22 x 14,5, 238 p.

El empleo de imágenes y parábolas, tan peculiar a las enseñanzas de los 
profetas y escritores veterotestamentarios, pasa a ser herencia de Jesús, quien
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se sirve particularmente de ellas como método de revelación. L. Cerfaux nos 
muestra en esta obra cómo las parábolas evangélicas representan realidades divi
nas; de ahí el interés y los esfuerzos de los exégetas para captar con exactitud 
las enseñanzas de Cristo en ellas contenidas. Recogiendo toda la herencia del 
Maestro, las reúne en tres grandes grupos: las parábolas sobre los misterios 
del reino de Dios, sobre una nueva justicia, y las que versan sobre los umbrales 
de la eternidad (juicio de Dios y venida gloriosa del Señor). Cada una de ellas 
es someramente explicada, poniendo siempre de relieve el profundo sentido de 
su contenido. La obra es más bien de tipo divulgativo; responde a los deseos 
del autor de poner a los lectores en contacto con las riquezas espirituales del 
texto bíblico. Agradecemos a la Editorial Fax esta nueva aportación a los estu
dios bíblicos para el pueblo de lengua hispana. La presentación es perfecta y su 
lectura resulta entretenida.—C. Ma t e o s .

F i e d l e r , P., Die Formel “Und siehe” im das Neuen Testament. Colección “Stu
dien zum Alten und Neuen Testament”, Edit. Kösel-München 1969, 25 X 17,5, 
96 p.

Se trata de un pequeño volumen, aunque denso en contenido, que examina los 
diversos aspectos de la expresión “y mira” o “y he aquí”, tomada del Antiguo 
Testamento y muy repetida y acomodada por los escritores neotestamentarios a 
sus oyentes de habla griega. La exposición consta de dos partes: problemas lite
rarios de la expresión y contenido teológico de la misma. En la primera P. Fiel
der ofrece una relación de los textos que la contienen y de las anotaciones hechas 
hasta el presente sobre el tema, extendiéndose especialmente en el modo de em
plearla en la literatura profana griega y en el Nuevo Testamento. El distinta uso 
que observa en cada uno de los hagiógrafos motiva el estudio, más profundo, y 
el deseo de captar mejor la intención y la teología de cada uno, pues suelen adu
cirla en momentos cumbres. La obra, que contribuye notablemente a las aporta
ciones monográficas sobre temas del Nuevo Testamento, se cierra con. amplia 
bibliografía.—C. Ma t e o s .

B o r n k a m m , G., Gesù di Nazaret. Colección “Nuovi studii teologici": 3. Versión
italiana de Emmanuele Paschetto, Edit. Claudiana, Torino 1968, 22 x 15,5,
250 p.

Las tentativas para reconstruir una biografía histórica sobre la vida de 
Jesús, desde que tal propósito fuera intentado por P. Strauss, se han encontrado 
con dificultades' siempre crecientes; incluso después de 200 años de investigacio
nes sobre el “Jesús histórico” no se ha llegado a resultados plenamente satisfac
torios. La presente obra de G. Bornkamm, uno de los mejores críticos bíblicos 
de la época postbultmaniana, claramente muestra que, a pesar de las dificultades 
de la empresa, el camino que conduce al “Jesús histórico” está aún hoy día 
abierto a la investigación. Con método rigurosamente científico estudia el carác
ter de las fúentes para reconstruir la figura de Jesús, la medida en que la tradi
ción evangélica ha podido interpretar o transformar la persona del “Jesús his
tórico”, las aportaciones arqueológicas sobre el ambiente de Jesús, las noticias 
más importantes e históricamente incontestables que ofrecen los testimonios 
evangélicos para presentar un esbozo de la figura y de la historia de Jesús. Tales 
estudios enriquecen poderosamente y favorecen nuestro conocimiento sobre el 
“Jesús de la historia”, aunque en ocasiones sus afirmaciones contrasten con el 
pensamiento del sector católico (v. gr. p. 56). A pesar de estar dirigida al gran 
público —en particular a los extraños a la fe cristiana— la obra está concebida 
como una “teología de Jesús”, sobre la base de los testimonios neotestamentarios, 
analizado y puesto sobre el tapete de la discusión según las exigencias histórico- 
formales. Tres apéndices y una selecta bibliografía completan este libro excep
cional; la brillante presentación del mismo hace más agradable su lectura.— 
C. Ma t e o s .
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T r i l l i n g , W., Christus Verkündigung in den synoptischen Evangelien. Beispiele
gattungsgemasser Auslegung. Biblische Handbibliotek: IV, Edit. Kosel,
München 1969, 22,5 X 14, 244 p.

Respondiendo a los deseos de los ministros especialmente dedicados a la acti
vidad apostólica, el renombrado exégeta alemán W. Trilling ha compuesto esta 
obra para dar sentido actual y práctico a las nuevas adquisiciones y conclusiones 
científicas sobre los tres evangelios sinópticos. Ante la imposibilidad de hacer 
un estudio completo de todo el material evangélico, escoge diez perícopas, que 
contienen puntos capitales del mensaje de Cristo: Jesús, Mesías e Hijo de David 
(Mt 1, 18-25), el anuncio del reino de Dios (Me 1, 14-15), la nueva y verdadera 
justicia (Mt 5, 20-22), los signos del tiempo mesiánico (Me 10, 46-52)... En la 
Introducción (p. 10 s.) nos explica el método seguido en la exposición de cada 
perícopa, que pone de relieve la actualidad e importancia de su obra: comienza 
estableciendo las relaciones que el tema ofrece en los tres sinópticos, seguido de 
una explicación de los principales elementos del mismo; a continuación procede 
a su identificación literaria, según los módulos del método histórico-formal, esta
bleciendo al mismo tiempo la situación existencial o “Sitz im Leben” que motivó 
su elección y conservación; después estudia la técnica literaria y la mentalidad 
teológica del evangelista, que ha insertado tal perícopa en su evangelio, para 
concluir, una vez encuadrada dentro del contexto inmediato y general, con la 
exposición de las aplicaciones prácticas pastorales al momento presente. Por 
todo ello, la presente obra resulta eminentemente instructiva, metodológica y 
práctica.—C. Ma t e o s .

Ce b f a u x , L. - Ca m b i e r , J., El Apocalipsis de San Juan leído a los cristianos. 
Colección “Actualidad Bíblica”: 9. Traducción española por Antonio G. Frai
le, Edit. Fax, Madrid 1968, 22 x 14, 300 p.

La presente obra nos ofrece una lectura y comentario sencillo y serio al 
texto del Apocalipsis. Sus explicaciones, más que un alarde de erudición, ayudan 
al público cada vez más interesado en entender la palabra divina a deducir del 
texto bíblico las perspectivas religiosas que lo enriquecen y preparan la reflexión 
cristiana que de él brota. La obra está dividida en dos partes: texto con anota
ciones a cada una de las secciones o perícopas y un estudio especial de las visio
nes en conjunto, con especial atención a la visión religiosa de la historia, en
cuadrada en unos elementos específicamente cristianos: Cristo y la Iglesia de 
un lado y del otro la nueva Jerusalén. Para su composición los autores se han 
servido especialmente de los grandes comentarios al Apocalipsis. La presenta
ción de la obra es impecable, como corresponde a la colección “Actualidad Bí
blica”.—C. Ma t e o s .

S c h i e r s e , F. J., Was hat die Kirche mit Jesús zu tun? Edit. Patmos, Dusseldorf
1969, 20 X 11, 92 p.

En esta hermosa y concreta Colección se nos ofrece de un modo breve y su
mario, pero muy concreto de informarse sobre la profundidad de los problemas 
actuales. El primer número de la Colección, Karl Rahner respondía a una en
cuesta preparada por Eberhard Simons. En este segundo número Franz Joseph 
Schiersemel, conocido profesor de exégesis del Nuevo Testamento responde a 
una encuesta ordenada por Gerhard Dautzenberg, discípulo de Schnackeriburg. 
Son examinados todos los problemas candentes: historicidad de Jesús, nacimiento 
virginal, resurrección, ascensión, parusía, preexistencia, filiación divina, fe, con
fesión, crisis de autoridad, predicación monológica, democratización, cambio en 
las estructuras eclesiásticas. En menos de cien páginas fáciles de leer halla el 
lector una respuesta científica, ponderada y meditada a esos problemas que la 
situación actual le presenta a cada momento.—L. C i l l e r u e l o .



586 LIBROS 6

Ciencias Teológico - Dogmáticas
T h i e l i c k e , H., Der evangelische Glaube. Grundzüge der Dogmatik. I Band. Pro-

legonema, Edit. J. C. B. Mohr, Tübingen 1968, 24 x 16, 612 p.

Presentamos hoy a nuestras lectores una nueva obra teológica de gran en
vergadura. El conocido autor va a revisar sistemáticamente y desde su punto 
de vista la inmensa cantidad de problemas viejos y nuevos que la actualidad va 
amontonando, para mantener la claridad y precisión de la ciencia teológica. Se 
trata pues de un análisis nuevo y profundo de la actual situación teológica y de 
una respuesta adecuada en lo posible, a los problemas de la misma, evitando las 
“salidas por la tangente”, que son hoy nuestra tentación. El autor de una Etica 
teológica ya famosa, después de decenios de contiendas y discusiones sobre todos 
los problemas teológicos de la actualidad, nos va a resumir sistemáticamente sus 
conclusiones. La relación Dios-hombre en el sentido del Noverim Te, noverim me 
recibe los mayores cuidados de esta teología sistemática. El autor se excusa de 
atreverse a intentar un “sistema” en una época tan recelosa de los sistemas, ya 
que entiende que es el todo el que ha de dar sentido a las partes, Finalmente, el 
carácter actual de esta teología se funda en sus propios principios: “Hacer 
teología, dice el autor, es actualizar la verdad cristiana” o mejor: “descubrirla 
en su actualidad, y entenderla de nuevo gracias a esa actualidad”. Así se entien
de que la Teología es por su misma esencia “temporal” o “histórica”; no hay 
“teología perenne”. El libro se divide en tres partes: I. Estado de la cuestión 
teológica actual; II. La Teología dentro de la Mundanidad inmanente; III. Apén
dice. En la primera, los dos tipos· extremos “modernos” y “conservadores”, sirven 
de base para dos tipos de Teología (Cartesiana o no-Cartesiana, A o Bj. En la 
segunda, el fenómeno de la llamada Muerte de Dios obliga a la Teología a pro
nunciarse frente a ese fenómeno de la secularización. En el Apéndice se comen
tan algunas ideas centrales, como por ejemplo los términos esperanza, ideal, yo, 
amor, sueño, discutidos en el libro. Este libro es una aportación fundamenta! a 
las actuales discusiones teológicas, es poso de una inmensa lectura de la litera
tura teológica moderna, es orientación y juicio fundamental dentro de la tradi
ción evangelista, pero sin perderse en los campos de la erudición: los autores 
modernos son· vistos y criticados siempre, no en la circunstancia mínima actual, 
sino dentro de las corrientes modernas, e incluso de las “escuelas modernas”. 
La presentación de Mohr, dentro del tipo característico de la Editorial, es mag
nífica.—L. ClLLERUELO.

Obe RG, E., Amphilochii Iconi ensis Iambi ad Seleucum, Edit. Walter de Gruyter,
Berlín 1969, 24 x 16, 108 p.

Una edición crítica de esta altura merecería un comentario especial, pero 
tenemos que reducirnos a los límites de una recensión. En primer lugar, esta 
edición liquida definitivamente el problema de la paternidad del poema que solía 
atribuirse a San Gregorio Nacianceno. En segundo lugar, se nos regala un texto 
auténtico, garantizado por los códices y por alguien que ha compulsado los diez 
mil accidentes que acontecen en la copia de todo códice: la lectura del poema 
está pues garantizada. Y de este modo, nos encontramos con el Poema de Anfilo- 
quio a Seleuco, que es una joya de la literatura greco-cristiana. Una detenida 
meditación de “joyas” como estas nos evitaría todos los dislates que estamos 
continuamente repitiendo acerca de la literatura greco-cristiana. Anfiloquio es 
cristiano, pero conoce y penetra el alma griega. No es como nosotros, occidenta
les, europeos, bárbaros en cierto modo. Nosotros tenemos del Cristianismo un 
concepto diferente, porque no somos griegos. Quien sea capaz de leer y entender 
este Poema de Anfiloquio en su texto griego, no dirá jamás los disparates que 
solemos repetir y copiar en nuestros libros de texto. Oberg nos hace pues un
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inmenso servicio. Nos da un Prefacio en el que nos explica el estado de la cues
tión, el plan del poema, la cantidad y calidad crítica de los códices que nos lo 
han conservado, versiones latinas y ediciones, con el aparato crítico fehaciente. 
Nos da luego el texto crítico. Finalmente, reúne cuantos datos y circunstancias 
pueden contribuir al mejor conocimiento y comprensión de la edición crítica. 
Realmente nos ofrece un libro de meditación y de lectura espiritual admirable. 
¡Qué mundo este, el de los griegos cristianos, tan diferente del mundo de los 
occidentales europeos! ¿ Qué derecho tenemos a citar a los autores griegos, cuan
do no hablamos griego, ni nos hemos empapado del “espíritu griego”? Yo acon
sejaría la lectura en griego de esta joya de Anfiloquio, para liberarse de tantas 
tonterías que los europeos cargan a cuenta de los griegos. Se lee en un momento, 
ya que en todo se reduce a diez páginas. ¡Pero qué diez páginas! ¡Valen por 
cien mil! Citamos hoy a los griegos y no tenemos ni la menor idea del problema 
que se planteaba un joven griego del siglo m  o IV  ante la realidad del Cris
tianismo. Hablamos de pastoral y no tenemos ni la menor idea de lo que signi
ficaba para un obispo griego del siglo I I I  o IV  explicar al pueblo qué es el Cris
tianismo. ¡Qué hermoso libro éste, en las circunstancias actuales! Después del 
texto garantizado nos ofrece Oberg cuanta información podemos desear para 
entender mejor el libro. Es un libro ideal para nosotros: en media hora de me
ditación sobre él aprenderemos más que en un año de lectura medieval o mo
derna. Es realmente un libro de meditación y de poesía. El libro lleva el núme
ro 9 de la colección PTS (Patristische Texte und Studien) y va presentado por 
Walter de Gruyter con el mismo esmero que acredita a la colección entera.— 
L .  ClLLERUELO.

Calwer Predigten. Band 8, Edit. Calwer, Stuttgart 1969, 22 X  14, 350 p.
Este volumen que ocupa el número 8 de una colección de pastoral, de predi

cación actual y eficiente, sigue el orden litúrgico y también las características 
propias de la predicación actual al pueblo cristiano. Los introductores del volu
men, L. Goppelt y H. Breit, nos dan en la introducción el lema actual que es 
“Empirismo inexorable”. ¿Saben los predicadores de hoy a qué pueblo están ha
blando, cómo tienen que informarle, reanimarle, llamarle a la “acción”? ¿Saben 
los predicadores cuáles son los temas de actualidad, y cuál es su sentido y valor 
teológicos? No se tome la fórmula “empirismo inexorable” en un sentido “inexo
rable”: en efecto, un cristiano no podrá nunca ser “empirista”. Pero la fórmula 
tiene un gran valor para hacer comprender a los predicadores que hoy la “Lógica” 
es accidental, y que lo importante es saber “qué es lo que está aconteciendo”. 
Por eso la colección de predicadores de Calwer es muy interesante. Este volu
men abarca el tiempo litúrgico desde el Adviento hasta la Trinidad, es decir, 
los temas candentes del credo cristiano. Los sermones que se ofrecen como 
“ejemplos” están muy bien seleccionados, ya que siempre sugieren temas de 
actualidad. Una ligera bibliografía que el volumen nos ofrece parece significar 
precisamente este carácter actual, que es preciso dar a la predicación cristiana. 
El volumen es muy actual. En efecto, el escandaloso descuido en que se encuen- 

. tra hoy la predicación cristiana, por lo menos en los países católicos, indica que 
es : necesario que los predicadores se den cuenta, adquieran consciencia de su 
labor teológica y pastoral, de su obligación de presentar el credo apostólico en 
palabras de nuestro tiempo, en las circunstancias de nuestro tiempo y para 
nuestro tiempo. Por desgracia, eso es más bien un fenómeno raro y personal. 
Algunos predicadores saben hablar al pueblo, pero la inmensa mayoría no hablan 
al pueblo, sino que se hablan a sí mismos, y no se dan cuenta dé que ellos están 
ya muertos, aunque se sobrevivan. En la última página nos ofrece Calwer nueve 
títulos de libros, si es que realmente queremos saber cuál es la tarea de “pre
dicar”. La presentación del libro es muy buena.—L. C i l l e r u e l o .

Lwbher für Katholichen. Presentado por K. G. Steck, Edit. Kósel, München 1969, 
22 x 14, 410 p. .
Poco a poco se van disipando las iracundias del Barroco europeo y los hom

bres van recobrando la consciencia de que no son más que hombres. Hoy aparece
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ante nosotros este título, que parece extraño: “Lutero para católicos”. Se nos 
va a ofrecer una selección de los temas de Lutero para hacer reflexionar a los 
católicos. Naturalmente, no es posible entrar en la discusión de los problemas, 
y por ende se trata de una “Introducción”, de una presentación social que permi
ta dialogar. En efecto, hasta hoy el diálogo ha sido sencillamente “imposible”, 
por culpa de algo que no se sabe concretar. Pero hoy es ya quizá posible el 
diálogo. El título no es pues un contrasentido, como lo era hasta hoy, sino que 
es un mensaje auténtico·. En efecto, el término “católico” ha cambiado de sen
tido. Ya no significa ser “cayetanista” o “molinista”, sino que significa “cató
lico”, simplemente. Queramos o no, Lutero es momento tremendo y dramático 
de la historia del Cristianismo. Dejando a un lado todas sus opiniones, discu
tibles como las de cualquiera otro de los cristianos cultos de su tiempo, queda 
siempre en pie el problema del Cristianismo visto desde el punto de vista de 
Lutero. Queda, además, en pie el éxito que Lutero tuvo, aun en sus extravagan
cias, ya que las mismas extravagancias tenían una razón de ser en aquel tiem
po. Por ende, el volumen que hoy presentamos tiene una Introducción interesante, 
que nos plantea el problema en una nueva forma, en una forma actual, y no en 
una forma barroca, cayetanista o molinista. El Catolicismo recobra pues sus 
fueros, su independencia, y rechaza toda imposición “partidista”. El problema 
de la división entre católicos y protestantes es hoy demasiado grave y hay de
masiados cristianos que no encuentran suficiente justificación para una guerra 
tan cruel y odiosa. ¿Por qué tenemos que ser “enemigos”? ¿Son los problemas 
doctrinales tan sencillos como nos hacen creer?

Por ende, el autor nos presenta a Lutero como figura enhiesta, y nos da una 
selección de sus obras. ¿No es claro que el Catolicismo posterior a Lutero, se ha 
organizado precisamente como “lucha contra Lutero”? La Fe, los Sacramentos, 
la Iglesia, el Papa, los obispos, los clérigos, los monjes, todo ese mundo “medie
val” que en tiempo de Lutero se desplomaba, todo eso necesita ser discutido. El 
Concilio Vaticano II es la prueba indiscutible. No hemos logrado nada con nues
tra Inquisición. Es preciso volver a discutir. El que uno sea más fuerte que otro 
no demuestra que uno tenga razón frente a otro. Hoy no nos dejamos engañar 
tan fácilmente como en el Barroco, pero necesitamos una información adecuada. 
Por eso este volumen cumple su misión informativa. Kósel lo presenta muy bien.—
L . ClLLBRUELO.

Mysterium salutis. Grundriss heilgeschichtlicher Dogmatik. 3-2 Band. Das Chris-
tmereignis, Edit. Benziger, Einsiedeln-Zürich-Kóln 1969, 24 x 15, 668 p.

Oportunamente hemos informado a nuestros lectores sobre esta interesante 
obra (Cfr. Archivo Teológico Agustiniano, 1967 fase. 3). Hoy nos llega la se
gunda parte del tercer volumen, que se dedica al “Acontecimiento de Cristo”, 
ya que la primera parte se dedica a la misma persona de Cristo. Este tercer 
tomo, dentro de las direcciones actuales de la Teología, es el centro de la obra 
entera, ¡no sólo por el lugar que ocupa, sino porqüe el sentido o el valor de la 
obra está determinado desde la Cristología, ya qué la teología entera es cono
cida como hermenéutica de la Historia de la Salvación. Este tomo se ocupa pues 
de la teología de la vida de Cristo, que culmina en la articulación Crucifixión- 
Muerte-Resurrección. El volumen se completa con un tratado sobre la Soterio- 
logía, según se expone en la Tradición bíblica y patrística y con otro tratado 
sobre la Cooperación de María en el plan redentivo de Cristo, para terminar con 
la Pneumatología, la Teodicea (se estudia el problema teológico del ateísmo mo
derno) y las Religiones de Redención. El volumen comprende 13 grandes capí
tulos con sus correspondientes secciones.

El término “Misterio” juega aquí un gran papel. Se renuncia a todo racio
nalismo arrogante para aceptar “los misterios de la Vida de Cristo” humilde
mente, y el “misterio de la Trinidad” profundizado desde el Verbo que se hizo 
carne. El volumen mantiene con valentía y tacto el diálogo con el pasado cató
lico, con las confesiones cristianas y con el mundo no cristiano, tal y como lo 
viene prometiendo la obra. Es realmente increíble lo mucho que se ha ampliado 
la base de la problemática cristológica y soteriológica, la precisa orientación en
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que cada problema aparece colocado y la información actual que se consigna en 
cada momento. No puede concebirse una mejor ayuda para los profesores de 
Dogmática. Se nos anuncia que por razones redaccionales esta segunda parte 
del volumen se adelanta, pero se nos promete la aparición de la primera parte 
para después de la Navidad. La magnífica presentación ha ganado, dividiendo en 
dos el volumen.—L. C i l l e r u e l o .

Ma y e r , R., Christu8 Wirklichkeit. Gmndlagen, Entwicklung und Konsequenzen
der Theologie Dietrich Bonhoeffers, Edit. Calwer, Stuttgart 1969, 24 x 16, 
348 p.

Todos saben hoy la. importancia que tiene Bonhoeffer para las discusiones 
teológicas actuales, ya como tema, ya como motivo de discusión. Son muchos los 
que se preguntan cuál es el auténtico sentido y valor de Bonhoeffer, y qué “re
levancia” nos ofrece para nuestros problemas actuales. Lo cierto es que todavía 
seguimos discutiendo y no sabemos con exactitud el sentido y el valor̂  de Bon
hoeffer. Presentamos aquí el primer ensayo general de una hermenéutica de 
Bonhoeffer. El autor nos ofrece el problema de la evolución de su pensamiento, 
partiendo de los escritos de juventud. De ese modo tiene ya su sentido el utilizar 
las fórmulas de Bonhoeffer dentro de una determinada situación. El mismo 
Eberhard Bethge ha declarado que esta obra es la más necesaria para compren
der a Bonhoeffer, y que es un complemento de la biografía que el mismo Bethge 
público. Nos ofrece pues unas bases sólidas y necesarias para poder discutir, con 
conocimiento de causa, no sólo los problemas que se planteó Bonhoeffer, sino 
también los que pueden plantearse con ocasión de Bonhoeffer. Este dijo expresa
mente que el centro de su sistema (porque hay un sistema) es la fórmula “Ser- 
en-Cristo”. Pero el problema subsiste. ¿Qué significa “ser-en-Cristo”? Significa 
la Mística, la Gnosis, la Teología, la Filosofía religiosa? ¿En qué sentido se 
aceptaría cualquiera contestación que pueda darse de tales problemas? Por 
ende, ya sabemos de antemano que Bonhoeffer no nos resuelve nada definitiva
mente. Pero es necesario contar con él, ya que en la lucha entre el “ ontologismo ” 
y el “actualismo” de la teología protestante actual, ha querido mediar y proponer 
una vía de solución que interesa de verdad a todos los cristianos. El libro es un 
alarde de competencia de método, de hermenéutica, de crítica y de sensatez. Sus 
temas son los temas actuales, los temas candentes. La presentación es inmacu
lada.—L. Ci l l e r u e l o .

B e t h g e , E., Dietrich Bonhoeffer. Vie, Pensée, Témoignage, Edit. Labor et Fides
(Genève) y Du Centurióm (Oaris), 1969, 23 x 16, 880 p.

Ya nos ocupamos de esta biografía ejemplar, al ¡presentar el original ale
mán (Cfr. Estudio Agustiniano, 4 (1969), 174 s.). Ya advertimos entonces que 
aunque este ÿlibro lleva el título de “biografía” es en realidad un título de la 
mejor Teología de nuestro tiempo. Se trata de Bonhoeffer y sus ideas, dos pro
blemas fundamentales para nuestra actual situación. Esta biografía refleja, no 
sólo a Bonhoeffer y a sus ideas, sino a todos nosotros. Por una parte esta biogra
fía es tan detallada, minuciosa y morosa, que entra en el terreno formal de la 
novela, cosa rara en una biografía, y sumamente atractiva para nuestra gene
ración. Por otra parte el autor de la bibliografía es Bethge, el Bonhoeffer redi
vivo. Al enfrentarnos ahora con la traducción francesa, ponemos de relieve un 
prefacio del mismo Bethge, que es una meditación profunda y dramática: “En 
Alemania subsiste la reserva frente a Bonhoeffer... Pero ha sido estimado fuera 
con más interés que en su propia patria”. El autor, Bethge, se encuentra ahora, 
ante una traducción francesa, envuelto en un problema de “relevancia”, ya que 
durante estos años el problema Bonhoeffer ha cundido “ deformando y explotando 
en todas las formas imaginables las nuevas fórmulas teológicas”. Tremenda con
cesión de Bethge: “La Gestapo planteó su encuesta sobre las relaciones que yo 
tenía con la familia Schleicher (la de su esposa, sobrina de Bonhoeffer), y des
cuidó el informarse sobre mis relaciones con Dietrich Bonhoeffer. Gracias a eso,
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estoy aún vivo”. Bethge es pues para nosotros un “heredero”, un intermediario, 
y a eso debe su celebridad. Pero ha sido honesto y no ha abandonado su voca
ción. Ha escrito este Prefacio y continúa vigilando la herencia que le han con
fiado. Si estimábamos que esta Biografía era realmente el modelo ideal de Bio
grafías, ahora, al leerla en francés, nuestro entusiasmo crece. Y esto por dos 
motivos. Porque la edición francesa ha ganado algunos puntos de detalle, y por
que nos da la biografía en un lenguaje “latino”, que es una nueva obra de arte. 
Por lo que podemos apreciar, la traducción es fiel, pero tal fidelidad no impide 
que nos dé una interpretación latina del original, ya que toda traducción es una 
interpretación. Libro magnífico, uno de los mejores de nuestra época.—L. C i l l e -  

RUELO.

F o t h e r g i l l , P. G., Evolutiun und christlicher Glaube, Edit. Echter, Wurzburg
1969, 23 x 15, 452 p.

Se nos ofrece ahora traducida al alemán, la obra de Fothergill, que en inglés 
ostentaba el título de Evolutions and christians. El original y la tradición indi
can suficientemente que se trata de un tema fundamental para la teología cris
tiana, y que se busca un modo de presentar con claridad y fuerza la relación 
entre ese famoso concepto de “evolución” y el no menos famoso concepto de 
“creación”. Se discuten aquí problemas biológicos, fisiológicos y teológicos funda
mentales, que nadie puede tocar sin conocimiento de causa. Nos complace pre
sentar este libro a nuestros lectores para que nadie se imagine que se puede 
hablar de “evolución” sin tener una enorme preparación científica. En efecto, 
de los ocho capítulos de este libro, seis son dedicados a la preparación cientí
fica y sólo dos estudian la relación de la ciencia con la fe. Todavía el penúltimo 
es científico y el último se limita a presentarnos unas consideraciones “exter
nas” sobre el Génesis, sobre la Humani Generis y sobre la filosofía. Y este es el 
tremendo mérito del libro: hacernos comprender que todo aquel que hable de 
“evolución” está tocando problemas tan delicados, profundos y radicales, que se 
debate siempre en un “círculo vicioso”. Quizá lo que él llama “evolución” es una 
“creación”. O quizá es una pura tontería y superchería. Las ciencias modernas 
se han hipertrofiado hasta el colmo. La bibliografía de la obra ocupa 57 densas 
páginas, citando sólo las obras más importantes, con preferencia del mundo in
glés; una bibliografía adecuada debería publicarse en un volumen aparte inmen
so. Los aspectos “científicos” pueden cansar un poco al lector, aunque sean nece
sarios para ofrecer una base de juicio sólido. Pero la constante preocupación 
por el problema de fondo, por la relación entre evolución y creación hacen de 
este libro una lectura sumamente interesante para todo cristiano.—L. C i l l e r u e l o .

B a l t a s a r , H. U. von, Einfaltungen. Auf Wegen christlicher Einigung, Edit. Ko-
sel, München 1969, 19 x 12, 150 p.

En este pequeño volumen recoge el conocido doctor de Basel algunos artícu
los publicados en diferentes revistas, con uno todavía original. El tema de todos 
ellos es la unidad, el evitar el desdoblamiento, el pensar en la armonía, en la 
sencillez, en la unidad, en definitiva. Se busca unidad entre Teología y Espiritua
lidad, entre las ciencias teológicas, entre las ciencias bíblicas, entre las teologías 
eclesiásticas, en la vida corriente del cristianismo y en la crisis que nos está 
llevando a una situación elemental. El tema es explosivo, y es imposible ponerse 
de acuerdo en el conjunto y en los detalles. Muchos pensarán que es inútil hablar 
ahora de unidad, cuando durante varios siglos se ha tratado precisamente de 
aconsejar, de enseñar, y aun de imponer con todo linaje de medios, buenos y 
malos, la duplicidad, la santa sagacidad, esos dos caminos que nos han traído a 
esta situación que ahora deploramos. Si Dios y el hombre son dos bueyes unci
dos al yugo, no hay nada que hacer. Y si Dios y el hombre no son dos factores, 
paralelos, concurrentes, convergentes o divergentes, si no se debe predicar el 
dualismo dinámico, sino una “Subjunctio agustiniana”, entonces es preciso can
tar de antemano la palinodia, y comenzar a reestructurar todas las estructuras
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eclesiásticas. Y llamamos aquí estructuras, no a las estructuras políticas, sino a 
las estructuras doctrinales. Nos parecen muy buenas las consideraciones de Urs 
von Baltasar, pero para suscitar problemas, no para resolverlos. Todos sabemos 
que la unidad tiene que realizarse en Jesucristo, y que la fuerza unitiva es el 
amor. Pero eso ya lo sabíamos, cuando se nos predicaba a Aristóteles, a Cayeta
no y a Molina. ¿Qué haremos hoy? ¿Organizaremos un auto sacramental, para 
quemar en la plaza pública una serie de libros que hoy consideramos, no como 
concordia, sino como discordia? Nos parecen bien las llamadas a la unidad, pero 
tenemos que penetrar más hondo y agitar las “causas” de nuestras hondas divi
siones y querellas.—L. C i l l e r u e l o .

S c h r e u d e r , O., Revolution in der Kirche?, Edit. Patmos, Dusseldorf 1969, 20 x 11,
96 p. .

En otra encuesta, organizada por Eberhard Simons, el profesor holandés 
Osmundo Schreuder va contestando con una crítica acertada a los problemas 
que presenta hoy la organización tradicional del Catolicismo en su estructura 
jerárquica. El problema es tan difícil que Schreuder estima que sólo es posible 
“una revolución desde abajo”, ya que no se ve la posibilidad de que los cambios 
saludables sean decretados desde arriba. Esto no significa predicar la batalla 
callejera o la barricada. Schreuder propone por el contrario nuevas formas de 
inteligencia y solidaridad entre sacerdotes y laicos, como el instrumento eficaz 
y suave de ir introduciendo las reformas necesarias y de irlas implantando siste
máticamente. En una simple encuesta de menos de cien páginas recorre el lector 
una serie de problemas candentes y escucha la voz serena de un gran profesor 
de teología.—L. C i l l e r u e l o .

B o u y e r , L., La Eucaristía, Edit. Herder, Barcelona 1969, 14,5 X 22, 488 p.

Constituye este libro una verdadera historia de la eucaristía cristiana; se 
nos ofrece en él una exploración a través de los siglos y de la tradición cristiana 
para analizar en profundidad la riqueza que se encierra y destacar lo que hay 
de común o fundamental bajo las diversas formas.

Se estudia con detención la liturgia judía, examinando la liturgia cristiana. 
De este modo hace más comprensibles las primeras liturgias eucarísticas y los 
mismos vocablos u oraciones usadas por Cristo.

Dedica el autor sucesivos capítulos a la Eucaristía Patrística con la consti
tución de formularios o fijación por escrito de las oraciones litúrgicas; a la 
eucaristía alejandrina y romana; a la eucaristía siria occidental; a la euca
ristía bizantina; a la eucaristía galicana y mozárabe. Estudia con objetividad la 
deformación que sufrió en la Edad Media y finalmente nos habla de los tiempos 
modernos con la reforma y renovación actual.

El autor se sentiría frustrado si a este cambio de rúbricas que hoy observa
mos no siguiera un descubrimiento vivo del sentido de la eucaristía. Todo quê  
daría de nuevo en formas vacías. Numerosos índices ilustran y hacen manejable 
este libro denso y profundo.—E. Sa r d a .

F i n n , T. M., The Liturgy of Baptism in thè Baptismal Instructions of St. John 
Chrysostom, Edit. The Catholic University of America, Washington 1967, 
23 x 15,5, 230 p.

Un estudio concienzudo y minucioso que responde a las palabras del Vati
cano II en la Constitución sobre la Sagrada Liturgia donde atribuye igual dere
cho y honor a todos los ritos legítimamente reconocidos y quiere en el futuro 
se conserven y fomenten por todos los medios. Desea, además que si fuera nece
sario, sean íntegramente revisados con prudencia, de acuerdo con la sana tradi
ción, y reciban nuevo vigor, teniendo en cuenta las circunstancias y necesidades 
de hoy.
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Resulta éste, por lo tanto, un trabajo de investigación de las fuentes de la 
liturgia; .para ello es estudiado uno de los ritos primitivos del bautismo. Todo 
es descubierto en su detalle y en su significación; todos los simbolismos, las fór
mulas, todas las condiciones y requisitos son analizados con precisión por Finn y 
sus colaboradores.—E. S a r d a .

H a m m a n , A., Guía práctica de los Padres de la Iglesia, Edit. DDB, Bilbao 1969,
14 X 21, 344 p.

La expresión “Padre de la Iglesia” es comúnmente empleada para designar 
a los escritores de la antigüedad cristiana que sobresalieron por el esplendor de 
su doctrina. Se escalonan desde los orígenes del cristianismo hasta el siglo sexto 
según unos y según otros hasta el séptimo u octavo.

El presente libro intenta no sólo exponer de un modo narrativo las obras y 
hechos que rodearon a los Santos Padres, sino que el autor ha logrado meterse 
en lo difícil e interesante de la cuestión que es el intentar antes descubrir al 
hombre: al hombre concreto, vivo, de carne y hueso, apasionado y rencoroso, 
débil o violento. El P. Hamman da en su estudio mucha importancia a la geo
grafía donde se desenvolvió la vida de cada uno de los Padres ya que sólo así se 
puede uno dar perfecta cuenta de la clase de persona que trata, pues no es lo 
mismo que sea africano o griego para comprender las reacciones y sensibilidad 
de cada uno.

El autor ha dividido el libro para su mejor comprensión en cinco partes que 
corresponden a los siglos I I ,  m ,  iv ,  v  y  conclusión, que aparte de otras cosas 
interesantes nos da en pocas líneas los principales escritos de los Padres de la 
Iglesia.

El análisis de cada Padre, el poner a cada uno también su obra principal, 
los magníficos croquis para expresar el itinerario de cada Padre y las láminas de 
interés que hay a través de todo el libro hacen que la obra esté bien lograda y 
creemos que será bien recibida por todos los que quieran tener una idea clara de 
la vida y obra de cada Padre de la Iglesia.—A. F e r n á n d e z .

K a s p e r , W., Unidad y pluralidad en Teología. Los métodos Dogmáticos, Editorial
Sígueme, Salamanca 1969, 12 x 19, 83 p.

En el prólogo nos dice el autor que “su intención es que este trabajo sea 
una ayuda, dentro de las limitaciones, ya indicadas, para una renovación interna 
del Kerigma, de la fe y de la teología dogmática y que pueda vitalizar, dotándole 
de un nuevo impulso, al estudio teológico”. Intención demasiado ambiciosa, no 
cabe duda para sintetizarla en una ponencia. Sin embargo es interesante ver cómo 
el autor recorre la historia presentando la evolución del método teológico en los 
distintos momentos de la misma de acuerdo con la circunstancia histórica que 
viven los hombres.—D e o g r a c i a s .

Mü c h e r , G., Fe y educación, Edit. Sígueme, Salamanca 1969, 21,5 X 14, 290 p.

Tenemos en nuestras manos, sin duda alguna, un trabajo único en una ma
teria tan importante y debatida como la fe y la educación. El tema ha sido tra
tado esporádicamente en el campo católico, y hora era ya de que alguien acome
tiera en serio esta empresa harto difícil por las implicaciones teóricas y prácti
cas que tal tema trae consigo, tanto en el ámbito teológico como en el pedagó
gico. Dado el maremágnum de teorías que se esgrimen sobre las interferencias 
entre un campo y el otro, la labor que se le presenta a Mücher es sumamente 
compleja: la difícil síntesis de las mutuas influencias de la fe y la educación.

Con este trabajo, que tiene como base la tesis presentada para adquirir el 
doctorado, Mücher no quiere dar una solución dogmática, sino, más bien prác
tica y orientacional. En un derroche de trabajo nos presenta las diversas ten
dencias con su crítica, no “destructiva”, para hacer luego un intento de síntesis 
al final. El libro presenta el siguiente orden lógico:
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1. Aclaración de conceptos, en el que examina la naturaleza de la fe y la 
educación, a través del cual se nos va planteando el problema de la mutua in
fluencia: son realidades polifacéticas y complejas, y, por consiguiente, sus influ
jos serán diversos y múltiples; ¿cómo influir la educación, fenómeno natural, 
sobre la fe, realidad sobrenatural? Este es el nudo de la cuestión.

2. Análisis crítico de las diversas escuelas:
—Pedagogía de los valores.
—.Concepción organológica.
—̂ Concepción existencial-personal.

Es un análisis, precedido siempre de la historia de cada sistema y pensa
miento de los principales representantes; y, además, crítico, en el que expone los 
pros y los contras de cada uno de ellos, sus limitaciones y sus exageraciones. Todo 
ello con gran claridad y amplitud.

3. Visión de conjunto. Aquí ya nos ofrece una visión más sistemática del 
problema. La crítica de los resultados parciales y, por fin, cómo debe ser consi
derada en concreto la fe y la educación a la luz de la Sagrada Escritura y de las 
relaciones mutuas de la predicación y la educación, y la interpretación, a la luz 
de la fe, de los fenómenos particulares de la educación.

Esta es, a grandes rasgos, la tónica de esta obra que marcará un hito en el 
estudio de la fe y la educación, de sus relaciones y de los mutuos servicios que 
podrán prestarse la una a la otra.—N. R o m á n .

Ma l e v e z , L., Pour une Théologie de la fox, Edit. Desclée De Brouwer, París 1969,
20 X 13, 258 p.

L. Malevez, el autor de este libro, es sobradamente conocido ya por sus 
importantes estudios sobre K. Barth, Bultmann y Duméry, ya por su colabora
ción a la “Nouvelle Revue Théologique”, y por tanto no sólo no necesita presen
tación sino que además su nombre es ya casi una garantía de lo logrado que está 
su nuevo libro.

Este volumen es una recopilación de distintos estudios teológicos sobre la fe, 
en los cuales no sólo se analiza la fe en sí misma, y la fe como virtud teologal 
sino también los motivos de credibilidad en lo que tienen de esencial y también 
la visión moderna de esos mismos motivos.

El libro está dividido en seis apartados en los que el autor expone las rela
ciones entre la fe existencial y la fe doctrinal; el Cristo histórico como funda
mento de la fe, y la posible distinción entre una teología contemplativa y una 
teología discursiva. Estimamos que el estudio de Malevez está plenamente de 
acuerdo con las nuevas corrientes sobre la concepción moderna de una teología de 
la fe, y que será muy bien recibido por todos los que de alguna manera deseen 
coger ideas claras sobre la fe no sólo como creencia sino también como vivencia 
de un cristianismo auténtico.—A. F e r n á n d e z .

F r í e s , H., L a  Iglesia en diálogo y encuentx'o (Colección “Diálogo”), Edit. Sígue
me, Salamanca 1967, 21 x 13,5, 272 p.

Desde que Juan XXIII nos dijo que, tratándose de la relación con los Her
manos separados, había que considerar no tanto lo que nos separa como lo que 
nos une, la Iglesia se ha puesto en plan de diálogo para un encuentro con esos 
Hermanos. A nadie se le oculta que si ésta es una postura auténtica, también se 
puede llegar, en el afán de diálogo y de encuentro, a un irenismo peligroso. El 
autor se ha propuesto precisamente examinar esas posibilidades de conciliación. 
Y yendo a lo más radical, comienza por el concepto mismo de “nosotros y los 
otros” haciendo ver que una concepción, que llevó a una determinada práctica 
en las relaciones entre los dos, pertenece a la historia y ha de ser revisada total
mente (cap. I). Sigue luego con otro punto que también merecería sus aclara
ciones; podríamos sintetizarlo en estas preguntas: ¿qué ha sido de “la verdad 
de la fe en la historia”?; ¿qué queda de lo que hasta ahora era válido?; ¿hasta 
qué punto la historia es un elemento estructural de la fe?; ¿“relativización”



594 LIBROS 14

de la fe o más bien “ganancias de sus aspectos y dimensiones”? (cap. 2). En el 
concepto de “nosotros y los demás” el Concilio Vaticano II significó un paso 
inesperado: la comunidad cristiana traspasará las fronteras de la comunidad 
católica para, en la práctica, llegar a un acto litúrgico en común con los obser
vadores de las otras confesiones y a la retirada de la excomunión lanzada contra 
Miguel Cerulario. Así se abrió un portillo a la esperanza de la unión mediante 
un diálogo fundamentado en una actitud de confianza mutua. En vez de cargar 
la responsabilidad sobre “los otros”, se llegará a reconocer las posturas menos 
rectas de los “nosotros” (cap. 3). El capítulo 4 está dedicado a la doctrina de 
Lutero vista a la luz de la teología católica actual. Tampoco en esta cuestión 
existen hoy las posturas antiguas, lo que es muy natural.

El contacto con los teólogos evangélicos K. Barth, Brunner, Bultmann y 
Tillich ha obligado a una investigación mejor de las fuentes de esa teología. 
¿Hasta qué punto una interpretación exclusivista y totalitaria fomentó la sepa
ración a partir del comienzo de la Reforma? ¿Se puede seguir acusando a la Re
forma pensando que en la Iglesia nada hay que reformar? ¿Deberíamos decir 
nosotros de Lutero lo que los evangélicos dijeron de Tomás de Aquino: “no 
deberíamos abandonar a Tomás de Aquino a la Iglesia católica”? ¿Puede defen
derse en la Iglesia católica una intolerencia dogmática? Se afinan los concep
tos de Iglesia, tolerancia, libertad religiosa y sus relaciones entre sí (cap. 5). 
Las relaciones a través del diálogo con los judíos y demás religiones son objeto 
de los capítulos 6 y 7. Interesante es también el capítulo 8 acerca de la manera 
de presentar a un pueblo sin Dios el mensaje de Cristo. En él se alaba la postura 
de Bonhoeffer en sus esfuerzos por presentar al mundo el Christus crucifixus, 
pero se le corrigen también las limitaciones que oscurecen esa presentación de 
Dios en su objetividad. El capítulo 9 trata de la conversión en la que se 
examinan las relaciones entre fe bíblica y metanoia, el caso especial del ateísmo 
moderno, no contemplado por la Biblia, en el que podrían darse elementos favora
bles a la conversión, por ejemplo: el abandono del politeísmo que impediría 
menos la aceptación de un solo Dios; el progreso técnico que, al someter la 
naturaleza al dominio del hombre le impide ver en esa naturaleza un ser supe
rior y a la vez deja al descubierto la precaria situación humana en el mundo; 
y finalmente el valor positivo de un humanismo que, al “hacer la verdad con 
sinceridad, viene a la luz”. Las ocho últimas páginas son un toque de atención 
a los cristianos, a los que se les exige la conciencia de estar enfrentados con un 
mundo más o menos ateo que los interroga. No dejaremos de indicar que toda 
la obra discurre con claridad y con seguridad en temas que son de preocupación 
de los hombres que hoy piensan su fe y desean salvaguardarla.—F. Ca s a d o .

Ma y e r , P. C., Die Zeichen in der geistigen Entwicklung und in der Theologie
des jungen Augustinus, Edit. Würzburg 1969, 22 x 15, 416 p.
Se trata de un tema interesante, de una infraestructura que necesitaba un 

profundo estudio. Mayer ha prestado con este libro una excelente contribución 
a unos problemas serios. La formalidad con que se ha hecho el estudio, la enor
me cantidad de los materiales, la recomendación de los mejores Centros y de los 
mejores profesores, y sobre todo la advertencia de que se trata de un -primer 
volumen, ya que Mayer desea continuar sus investigaciones, nos invitan y nos 
obligan a hacer algunas advertencias, que puedan contribuir a que la obra logre 
un éxito completo.

1. En la bibliografía aparecen lagunas importantes, quizá esenciales y se
distribuye la “autoridad” a capricho: ¡Kálin, por ejemplo, es un “doctor”!
El estudio adolece de falta de profundidad, porque no se han mencionado ciertas 
posturas, que quizá no interesan a Mayer. No se estudian los escritos de Agus
tín a la luz del Maniqueismo, ni del estoicismo, ni del escepticismo, sino sólo a 
la luz de Tagaste y de las Confesiones. Falta pues una línea firme acerca de la 
“evolución de Agustín”. Se atribuyen indebidamente a Agustín ciertos “platonis
mos” que no son “platonismos”, sino estoicismos y maniqueismos. Estimamos 
pues que por esta razón las conclusiones son “problemáticas” y necesitan una 
revisión.

2. También en el método apreciamos algunas lagunas. El autor ve que es
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preciso estudiar a Agustín “cronológicamente”; pero él no lo hace. Comienza 
por las Confesiones, introduciendo un método falso y engañoso. Las Confesiones 
tienen valor desde el año 400 en adelante, no antes. Toda la Primera Parte de 
este libro necesita una discusión histórica mucho más amplia y científica, o debe 
omitirse del todo. No negamos que Agustín haya convertido su propia vida en 
“signo”, al escribir las Confesiones. Pero se trata de un arma de dos filos. 
(M. Merleau-Ponty, Signes, Galimard, 1960, Prefacio): sobre los mismos hechos 
pueden levantarse diferentes filosofías y teologías. La hermenéutica de las Con
fesiones es sólo válida para expresar la ideología agustiniana del año 400; pero 
no es válida para una fecha anterior, ni siquiera para hacer una historia críti
ca de Agustín. Las Confesiones no son un libro de historia, sino un comentario 
espiritual a una “selección” de datos históricos.

3. Si Mayer hubiera seguido un método estrictamente histórico, hubiera 
seleccionado mejor los términos que dan carácter a su estudio. Pongamos, por 
ejemplo, excitatio, admonitio, nutus, animadversio, imitatio. Dentro del platonis
mo, estos términos son técnicos y definitivos, mucho mejor que algunos de los 
citados por Mayer, que no definen el platonismo de Agustín. Por eso mismo, nos 
sorprende el escaso interés que Mayer presta a la “alegoría” y a la “simbólica” 
de Agustín, que hacía juego con su Semántica y Ontología. Dentro de un método 
estrictamente histórico y científico, es inoportuno hablar de una Iglesia como 
“Cuerpo de Cristo” o de “sacramentos” en sentido estricto. Pongamos otro ejem
plo, que es la explicación del número siete: a pesar de las influencias a que se 
refiere Mayer, San Ambrosio divide la vida humana en cuatro períodos: pueri
cia, adolescencia, juventud y madurez, y algo semejante hacía Plotino.

4. Un examen profundo del De Pulchro et Apto hubiera obligado a Mayer 
a compulsar las ideas de Agustín antes de su conversión, con una ontología de 
los signos de tipo estoico y maniqueo, evitando los recursos platónicos, que son 
una fácil evasión. Este debería ser, sin embargo, el primer capítulo y también 
el fundamental. Como no se estudian el maniqueismo, el estoicismo y el escepticis
mo de Agustín, resulta luego una confusión incesante el llamado “platonismo 
de Agustín”. ¿En qué consiste el platonismo? ¿Consiste, como dice Agustín, en 
afirmar que Dios es el Primer Ser, el Primer Saber y la Primera Causa? Enton
ces, jamás hubo platónicos, ya que Platón nunca admitió eso. Así se provoca una 
ambigüedad, que desconcierta al lector: según Agustín “platónico” es el que 
considera a Dios (al Dios de los cristianos, personal, libre, creador) como Sumo 
Bien, Suma Bienaventuranza, Suma Verdad.

5. El platonismo implica “mística”. Hendrikx, sin embargo, hizo tabla rasa 
de la mística de Agustín, y no distinguió entre su período platónico y el no 
platónico. El problema exige sin embargo un estudio más profundo y serio, 
tomando el De Genesi c. Manichaeos, Lib. II (y no el De Vera Religione, como 
opina Mayer), como punto de partida de un mundo nuevo.

6. Si pretendemos dar una “ontología de los signos”, aunque se trate de 
una determinada fecha de la vida de Agustín, es preciso tratar el material 
“totalitariamente” y no sólo con la historia y la filosofía. Es cierto que no se 
puede elaborar una psicología, una sociología, una filosofía y una teología en 
cada momento; pero sí es necesario “suponerlas”, para que no haya contradic
ciones internas en la doctrina. Es pues necesario ampliar el número de los tér
minos relacionados con “s ig n u m Tómese como ejemplo maravilloso la lucha 
de gallos en el De Ordine. Por eso, quizá debiéramos hablar de “ontologías” de 
Agustín, y no sólo de una “ontología platónica” de Agustín.

7. Convendría dar alguna teoría del “signo en cuanto tal”, con garantía de 
criterio o de demostración. Todo es signo y nada es signo, si no hay referencia 
a una “objetividad absoluta”. Por eso, muchos textos de Agustín dependen de 
su presunta fuente. Así, por ejemplo, la discusión sobre el “verisimile" y el 
“verum” pedía un estudio más profundo: no hay ningún signo seguro de la 
verdad, ya que lo probable y lo verosímil pertenecen al mundo de la subjetivi
dad, no al de la “objetividad”. Supongamos que todo lo sensible es falso (Mayer, 
p. 193). ¿Qué significa “falso”? ¿Qué significa un signo falso? ¿Cómo es falso 
este mundus pulcherrimus, que Dios creó (Solil. I, 1, 2)? ¿No será necesario dis
tinguir el mundo platónico de las esencias, y el mundo cristiano de las exis
tencias?
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8. Al llegar el Libro De Magistro, tenemos que volver atrás, presentando la 
teoría estoica, la que Agustín mantuvo en su juventud, y la que es básica, ya 
que mantiene el sentido filológico general (semeion, semaino, sema). ¿No sería 
mejor comenzar por ella? El fragmento de la Dialéctica mantiene esa teoría del 
signo como presunta manifestación o demostración: los signos no son signos sino 
para quienes ya conocen el significado; por eso, no pueden ser revelación sino 
“señal”. Por ende, los “signos” pertenecen a la dialéctica del buscdr, propia de 
los sofistas: “nadie busca lo que ya conoce, y nadie busca lo que no conoce”. En 
el platonismo, esta teoría no recibe su interpretación apropiada: en efecto, si el 
mundo inteligible y el sensible están radicalmente separados, de nada sirven ya 
los signos, a no ser como amonestación, animadversio, dentro de una memoria o 
subjetividad.

Estos puntos tienen sin duda su importancia, pero escasa en comparación 
con el gran servicio que nos presta el libro de Mayer por su seriedad y por su 
extensión. Era necesario afrontar el tema en toda su amplitud, aunque se hubiese 
estudiado aparte, en otro libro, la historia de Agustín. La importancia del tema, 
aparte lo que Mayer nos dice sobre la sugerencia de su profesor Fritz Hofmann, 
proviene de la importancia actual de la significación de Agustín frente a los 
“problemas de la existencia”, que nosotros solo indirectamente podemos perci
bir. No podemos afrontar los conceptos de mediación, sacramento, objeto, alma, 
mundo, Dios, etc., si no tenemos ya una teoría de “signo”. Esperamos pues que 
en sucesivos estudios nos proporcione Mayer una base sólida y definitiva para 
construir científicamente otras estructuras y teorías agustinianas. Para montar 
bien tales estructuras, necesitábamos un estudio de la infraestructura.—L. Ci l l e - 
RUELO.

Ciencias Morales y Derecho Canónico

Wa l t e r , J. J., Un late face á Humanae Vitae, Edit. Epi, París 1968, 20 x  14,
93 p.
Poco se habla ya de la Humanae Vitae, a pesar de la abundante literatura 

que suscitó en su día. No cabe duda que contenía pensamientos hermosos, pero el 
hombre de hoy, siempre práctico, se centró exclusivamente en lo que atañía a su 
vida íntima: la prohibición de la anticoncepción. La Encíclica no ha destruido 
la doble posición de los teólogos en la solución del problema de la regulación de 
los nacimientos, y creo que tampoco haya logrado dar fuerza para que los mu
chos, que practicaban métodos distintos del de la continencia periódica, cambia
ran de conducta. Quizás no pocas de estas parejas se guíen por caprichos más 
o menos inconfesables, pero son numerosos los esposos que obran así como obede
ciendo a una especie de intuición natural. Este libro, estupendo, ayudará a dar 
fundamentación racional a esta especie de intuición natural que sienten estos 
últimos esposos. En una palabra, ayudará a formar una concencia cierta, no 
discuto ahora si verdadera o falsa, pero sí cierta de manera que obren según su 
propia convicción, siendo así que cuanto procede de la propia convicción nunca 
constituye pecado en el terreno subjetivo. Es una esquematización clara y bien 
sistematizada de las dificultades que generalmente se oponen al contenido de 
la encíclica.—Z. He r r e r o .

Sa n t o r i , G., Compendio de sexologíu, Edit. Razón y Fe, Madrid 1969, 22 X 14, 
504 p.

Es un tratado de alta divulgación del tema indicado por su título. Lo estudia 
y presenta solamente desde el punto de vista médico-fisiológico. Con un lenguaje
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muy inteligible que logra llevar al lector el pensamiento que intenta comunicarle 
el escritor. Para el pastor de almas puede constituir una buena ayuda en su 
esfuerzo de salir de la oscuridad en ciertos problemas que a veces se presentan 
en el ministerio sacerdotal. Es cierto que no está fundamentalmente llamado a 
ser un técnico en el tema, pero estos conocimientos sí que son un elemento inte
grante de su juicio y conducta para con las personas. Estoy seguro que en más 
de una ocasión buscará información en él.—Z. He r r e r o .

So e s t e r , N. de, Couple chrétien. Qui es-tu?, Edit. Gicaord, Paris, 20 X 15, 249 p.

Es un libro predominantemente informativo sobre los diversos movimientos 
católicos en los que puede encauzar su celo apostólico la pareja cristiana. Una 
información en la que se resaltan sobre todo los medios de espiritualidad, que
ofrece cada uno de los siguientes movimientos: Equipes Notre-Dame, La Vie
Nouvelle, Les Equipes Saint Dominique, Les Groupement de Vie Evangélique, 
les Groupes de Vie Chrétienne, Mouvements d’Action Catholique spécialisée, 
Les Foyers d’Unité Pax Christi, Les Foyers d’Unité de Raizé (en Francia); 
Foyers de Notre-Dame y Feu et Joie (en Canadá) y Christian Family Movement 
en Estados Unidos.

Lo hace movida, la autora, por la convicción de que una de las fundamen
tales misiones de la vida conyugal es saber adaptar su propia vida conyugal a 
las diversas etapas de cada edad. Esto exige mantenerse en constante afán y
voluntad de búsqueda sincera. Su experiencia personal la permite afirmar que
la pertenencia a estos grupos, con un verdadero compromiso personal, es un 
medio magnífico de mantener vivo y hacer eficaz ese afán de búsqueda sincera 
y al mismo tiempo un elemento importante de unión entre los esposos.— 
Z. He r r e r o .

Ba r i l ie r , R., Amour et société érotique, Edit. Cerf, París 1969, 19 x 14, 152 p.

Es impresionante la sensatez y sinceridad con que este autor protestante 
enfoca el grave problema de la regulación de nacimientos. Ante todo, nos hace 
tomar conciencia de que es un problema que permanece en estudio y que por lo 
tanto permite, y debemos permitir a los demás sin sentirnos escandalizados, el 
cambio de opinión a medida que transcurre el tiempo. Es notable su esfuerzo 
por situar bien la cuestión. Quien parta de la concepción de que el problema 
debe plantearse sencillamente ¿a favor o en contra de la píldora? se ha equivo
cado ya en el mismo planteamiento del problema. Se trata de crear una menta
lidad recta pero situada y limitada por una sociedad erótica. Esto no impide 
descubrir, con una gran ascesis mental como él logra, captar el mensaje bíblico 
que puede resumirse así: las relaciones conyugales incluyen la intencionalidad 
procreadora, aunque no de forma explícita por parte de los esposos, y también 
la intencionalidad de servicio a la unidad de la pareja. Puede ir una intencio
nalidad sin la otra, pero no la una contra la otra. Eso sí, concluye que lo que 
debe ser fecundo no es el acto concreto sino el conjunto de la vida matrimonial. 
Y a la luz de este pensamiento examinará la situación actual de la sociedad y 
solucionará los problemas concretos. Es uno de esos estudios, aunque breve, que 
sale del marco ordinario en que se estudia el problema. Se presta a muchas e 
importantes sugerencias.—Z. He r r e r o .

Re n a r d , Cardenal A. C., Matrimonio, amor, hijos según la doctrina del Concilio 
y postconcilio. Humanae Vitae, Edit. Fax, Madrid 1968, 19 X 13, 156 p.

Sinceramente, del libro podría esperarse bastante más de lo que en realidad 
contiene. La mayor parte del mismo va dedicada al texto conciliar, al de la 
Humanae Vitae y a algunos discursos del Papa. Sólo las 58 primeras páginas 
están dedicadas al comentario del pensamiento conciliar y postconciliar a que 
alude el título del libro. Y a la verdad que es un comentario casi verbal, reali-
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zado en una sumisión perfecta a la enseñanza oficial de la Iglesia y con la con
cepción recibida de siglos atrás sobre la sexualidad. En este sentido es coherente. 
Pero creo que a quien lo lea le dejará en la indecisión que proviene de la reali
dad que tiene que vivir cada día el casado y de la exigencia de la doctrina oficial 
de la Iglesia.

Por lo demás la editorial ha presentado este pequeño estudio con gran deli
cadeza.—Z. He r r e r o .

A l s t e e n s , A., Dialogue et sexualité, Edit. Casterman, 1969, 19 X 12, 352 p.

Ya nos es conocida la libertad con que escribe Alsteens. Es el hombre que 
llega hasta las últimas conclusiones de sus premisas sin sentir limitaciones im
puestas por otras ideologías ni tampoco por las premisas de otras ciencias dis
tintas de la suya. Ya lo habíamos constatado en todas sus obras, sobre todo en 
La masturbation chez Vadolescent. Les données psychologiques du problème et 
ses implications pédagogiques et psychothérapiques. Mantiene esta misma tónica 
en el libro que presentamos. Por una parte su libro puede crear una mentalidad 
muy conveniente para comprender todo el significado de la sexualidad humana 
que, como ya es común, estudia más como diálogo entre personas que como fuer
za procreadora. Apoyará esa mayor naturalidad con que ya hoy se habla de estos 
problemas y que la sexualidad es una fuerza que no se limita, ni mucho menos, 
a ciertas relaciones. Al moralista por otra parte le obligará a cotejar algunas 
posiciones de la moral con este pensamiento que, en tanto en cuanto sea verda
dero, puede fundamentar algunas matizaciones distintas en forma de enfocar 
estos problemas. Mientras no se vea más claro, algunas de sus conclusiones se 
encontrarán con la oposición de los moralistas.—Z. He r r e r o .

Wo j t y l a , Cardenal K., Amor y responsabilidad, Edit. Razón y Fe, Madrid 1969,
20 X 14, 347 p.

Es un libro que yo creo que todos apreciarán en líneas generales. Reúne 
una serie de análisis muy cuidados y llenos de reflexión sobre el amor, la casti
dad, el matrimonio, la procreación y la familia. Se nota un esfuerzo considerable 
por asimilar lo mejor de la fenomenología moderna sobre todos estos puntos, 
como tratando de llevar su pensamiento a todos los hombres sin distinción algu
na de credo. Se puede estar más o menos de acuerdo en la exposición general. 
La divergencia y división de lectores brotará a la hora de leer las conclusiones o 
aplicación que hace de todo esto a los problemas matrimoniales concretos, par
ticularmente al de la regulación. El reproche que le harán no pocos será el de 
no ver en la sexualidad, a la hora de las aplicaciones prácticas aunque no en la 
exposición general, más que la relación procreadora; o al menos el colocarla en 
primera línea subordinando a la procreación la relación personal de amor entre 
dos personas. De aquí brota como conclusión lógica, que tampoco aceptarán 
todos, su posición en el problema de los medios de regulación de los nacimientos.— 
Z. He r r e r o .

Po s pi s h i l , V. J., Divorcio y nuevo matrimonio, Edit. Carlos Lohlé, Buenos Aires-
México 1969, 22 x 14, 199 p.

Es un auténtico tratado sobre el divorcio que, sin duda, leerá con interés 
todo aquel a quien las circunstancias de la vida le sitúen frente a este problema. 
Ciertamente es un tratado histórico. No me atrevo a afirmar que sea dogmático, 
porque es que su orientación difiere radicalmente de la interpretación oficial que 
se ha hecho de este tema. Podemos decir que es tan viejo como el hombre defen
der el divorcio. Pero nos habían convencido de que estos defensores no perte
necían nunca al círculo de los estudiosos de la teología. Ahora nos encontramos 
con “el primer libro publicado en castellano donde un teólogo y canonista cató
lico aboga porque la Iglesia católica permita el nuevo casamiento de los fieles
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divorciados”. A pesar de toda la tradición teológica Pospischil entiende que nin
gún Papa ni Concilio de la Iglesia ha enseñado nunca infaliblemente que los 
católicos divorciados no puedan volver a casarse”. “El autor cree que la Iglesia 
tiene potestad, en virtud del poder de las llaves, no sólo para atar sino también 
para desatar el vínculo matrimonial”. Con esta finalidad dedica todo su libro 
a estudiar y delimitar el alcance de las pruebas teológicas y lugares que comun
mente se citan para defender la indisolubilidad del matrimonio. Impresiona el 
encontrar, al lado de decretos que prohíben la disolución del matrimonio, fórmu
las contenidas en libros nunca rechazados por la Iglesia, en las que los esposos 
se dan mutuo permiso para separarse y volver a casarse. No cabe duda de< que 
se convertirá en un estudio imprescindible en la exposición del divorcio.— 
Z. He r r e r o .

Hi l d e br a n d , D. von, La encíclica Humcmae Vitae signo de contradicción. (Tra
ducción española de J. Cosgaya), Edit. Fax, Madrid 1969, 19 X 12, 123 p.

Escasas páginas pero de contenido denso. Hay que reconocer el valor y la 
seriedad de sus reflexiones, aunque no todos estén de acuerdo con su conclusión. 
Hildebrand es el hombre comprometido con una manera de pensar no como impo
sición de fuera, sino como deducción de sus propias reflexiones. Esto hace que 
la lectura de la citada obra pueda ayudar a muchos a recorrer el camino que les 
conduzca a una decisión personal de su conciencia frente a este problema de 
cada día. Es una defensa serena y reflexionada de la Encíclica, que ha merecido 
el agradecimiento personal de Pablo VI, según comunicación del Nuncio en Ale
mania.—Z. He r r e r o .

Oa s t e x , J., L os Consejos Presbiterales en España, Edit. Verbo Divino, Col. “Dia-
conía” 34, Estella (Navarra) 1969, 477 p.

Del buen o mal funcionamiento de los Consejos Presbiterales va a depender 
en el futuro la buena o mala marcha de las diócesis. Tanto en función legislativa 
como en gubernativa y pastoral, el Obispo no puede erigirse monolíticamente en 
árbitro único de la situación. En esto, como en tantas otras cosas, no se trata 
sólo de una vuelta a los orígenes, sino de aceptar una realidad que se impone 
en todos los órdenes de la vida asociada y, por particulares exigencias, en el 
seno de la institución eclesial.

Por eso la obra de Castex no puede ser más oportuna. Consciente de que la 
legislación eclesiástica había dejado muchas puertas abiertas para que cada dió
cesis, conjugando los principios de unidad y variedad, hiciese sus pinitos y expe
riencias a la hora de constituir su propio Consejo Presbiteral y consciente, tam
bién, del “despiste” que, a pesar de la buena voluntad de todos, podía originarse 
en la práctica ante la necesidad de legislar con una nueva mentalidad, el autor 
ha tenido el acierto de reunir en un solo volumen las experiencias jurídicas de 
todas las diócesis españolas para que con la aportación de todas pueda cada una 
revisar y reestructurar con más acierto sus propios Consejos, pasado este primer 
período de “rodaje”.

A pesar, pues, de la circunstancialidad de la obra, la consideramos de indu
dable interés para el clero en general y, sobre todo, para los miembros de los 
Consejos Presbiterales.—P. Rubio .

Va r io s , Dinámica jurídica post-conciliar. Trabajos de la XII Semana española 
de Derecho Canónico, Edit. C. S. I. C., Salamanca 1969, 335 p.

Recoge este volumen las ponencias leídas en la última semana de Derecho 
Canónico, celebrada en Santiago de Compostela y dedicada al estudio de las ca
racterísticas que el Derecho Canónico presenta en la actual coyuntura de revi
sión y transformación como consecuencia de las decisiones del Concilio Vati
cano II.
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Los temas tratados se distribuyen en tres grupos, que canalizan de alguna 
forma las tres grandes vertientes por que discurre la dinámica jurídica del pos
concilio: estados personales, Iglesia “ad intra” e Iglesia “ad extra”.

Todos los trabajos responden a un criterio científico y están firmados por 
prestigiosos canonistas. Hay dos, sin embargo, que en nuestro criterio merecen 
especial mención: el de Pedro Lombardía (La persona en el ordenamiento canó
nico) y el de Alfonso Prieto (Estatuto jurídico del laicado). El primero —corto, 
pero enjundioso— describe, en sus líneas fundamentales, la temática del concep
to canónico de la persona, los criterios técnicos en que parece debe basarse su 
construcción y sistematización y la función que puede y debe cumplir en la crea
ción de un orden social más justo dentro de la comundiad eclesial. El segundo 
esboza un tema, atrayente e importante a la vez, que luego ha sido estudiado 
con más detenimiento por Alvaro del Portillo (Fieles y laicos en la Iglesia) y 
por Villadrich (Teoría de los derechos fundamentales del fiel): el tema de la 
concreción jurídico-canónica de la participación del laico en la misión eclesial 
y, en consecuencia, la necesidad de un estatuto jurídico del laicado. No ha sido 
Prieto el primero en “descubrir la liebre”, pero sí en intentar una visión integral 
del problema.

Para terminar, queremos agradecer al Consejo Superior de Investigaciones 
Científicas la celeridad con que, esta vez, ha ofrecido al público los resultados 
de la Semana;—P. Rubio .

Ju l l ie n , J.; L’Hu i l l i e r , P .; El l u l , J., L os cristianos y el Estado. Traducción 
del original francés, Edit. Mensajero, Col. “Iglesias en diálogo” 3, Bilbao 
1969, 225 p.

Tres pensadores cristianos —un católico, un ortodoxo y un protestante— 
enfocan, bajo diferentes puntos de vista, un mismo tema: el de las relaciones 
Iglesia-Estado. Sus tres contribuciones atestiguan que cada una de las grandes 
familias cristianas posee sobre el particular un conocimiento y una experiencia 
tan abundante en errores como en actos ejemplares. Experiencia que no debe 
ser letra muerta en la urgencia particular del momento presente en el que el 
problema del Estado —merced, sobre todo, a las corrientes ecuménicas surgidas 
después de la Segunda Guerra Mundial— va encontrando poco a poco las dimen
siones cósmicas que le corresponden según la doctrina apostólica. Esta riqueza 
de experiencias no pertenece a nadie en concreto. Haciendo partícipes de ellas 
a los demás se logrará el que la Iglesia universal esté realmente al servicio de 
todos los hombres.

Los tres trabajos responden fundamentalmente a un mismo esquema: doc
trina bíblica, realidad histórica y perspectivas futuras. Y una misma es también 
la conclusión, aunque matizada según los casos: no se trata de una visión mani- 
quea de la realidad Iglesia-mundo y de su concreción Iglesia-Estado, sino de una 
visión dialéctica y tensional.—P. Ru bio .

Sw e e t in g , M., Les Églises et les mariages mixtee, Edit, du Cerf, Paris 1969,
228 p.

Los matrimonios mixtos entre cristianos de diversas confesiones han sido 
considerados siempre como dolorosas concesiones por parte de las respectivas 
Iglesias y como una auténtica prueba para los mismos contrayentes. Esta pers
pectiva ha cambiado bastante después del Vaticano II, habida cuenta, sobre 
todo, del clima ecuménico que ha creado su Decreto Unitatis redintegratio. Son 
muchas, sin embargo, las sombras que siguen pesando sobre estos matrimonios.

Para tener una visión integral del problema en todas sus vertientes se hace 
imprescindible un amplio conocimiento no sólo de la actitud de las diferentes 
Iglesias cristianas, sino también de las razones teológicas en que se apoya y de 
la evolución que, desde el punto de vista práctico, se ha operado en el seno de 
las mismas. En esta línea se coloca el libro del pastor M. Sweeting, miembro 
del Consejo de la Federación Protestante de Francia, al recoger en un solo
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volumen —a modo de “dossier”— los 30 documentos más importantes emanados 
por la Iglesia católica y por las demás Iglesias cristianas en relación al tema 
de los matrimonios mixtos. De esta forma el estudioso, lo mismo que el pastor 
de almas, tiene a su disposición un precioso material —difícil muchas veces de 
consultar— cuya lectura y reflexión le ayudará a salir del paso, en muchas 
circunstancias, y —sobre todo— tomar conciencia de la gravedad del problema 
y a empeñarse en la creación de un clima más cristiano a nivel de cátedra o a 
nivel pastoral.—P. Rubio.

Ta be r a -An t o ñ a n a -E s c ude r o , C. M. FF., Derecho de los religiosos. Manual teóri- 
co-práctico. Sexta edición, adaptada a los documentos conciliares y poscon
ciliares por el P. Gerardo Escudero, Edit. Cocuisa, Madrid 1968, XVI-619 p.

E s c ude r o , G., Nuevas normas gara la formación de los religiosos. Suplemento 
al “Derecho de los religiosos”, Edit. Cocuisa, Madrid 1969, 68 p.

EI P. Escudero se ha impuesto la ingente tarea de adaptar el por tantas 
razones conocido Derecho de los religiosos a los documentos conciliares y poscon
ciliares relativos al tema. Con ello la obra sale a la calle por sexta vez en Espa
ña, sin grandes pretensiones científicas, pero con un gran sentido de servicio 
y utilidad para el público al que va destinada.

Como suplemento al volumen, Cocuisa publica un comentario del mismo Padre 
Escudero a la Instrucción Renovationis causam.

El planteamiento general de la obra responde a criterios fundamental
mente prácticos que, después del Vaticano II, se nos antojan excesivamente jurí
dicos. Se ha incorporado la doctrina conciliar, es cierto; pero sólo en tanto en 
cuanto dicha doctrina ha modificado la normativa del Código. Comprendemos 
perfectamente que mucho más no se podía hacer en las actuales circunstancias, 
habida cuenta de que en Roma se trabaja intensamente en la revisión de la legis
lación canónica. Pero hubiéramos deseado —aunque fuese en plan introducto
rio— un análisis detenido de los principios conciliares sobre la vida religiosa. 
El Concilio, a nuestro entender, no ha supuesto solamente una serie de cambios 
concretos, sino —y sobre todo— un cambio de mentalidad, una visión nueva y 
más exacta de la vida religiosa, una inserción mucho más honda de la misma 
en la dinámica eclesial. Y esto es tanto o más importante que los cambios con
cretos. Estos mismos cambios no son otra cosa que la consecuencia de aquellos 
principios.—P. Rubio .

Va r i o s , La adaptación y la renovación de la vida religiosa Vaticano II. Tra
ducción del francés por D. Eloy Requema, Edit. Studium, Madrid 1969, 
663 p.

Se ha escrito mucho sobre vida religiosa y Vaticano II, aunque no siempre 
con el acierto debido. Por eso el mejor elogio que podemos hacer de la obra que 
tenemos entre manos es el que, en su día, hizo Congar: “No traiciona ni a la 
vida religiosa ni al Concilio. Es un eco fiel de éste y contiene prácticamente 
todos los elementos de una teología de la vida religiosa”.

Colaboran en el volumen una serie de autores franceses de reconocida valía, 
capitaneados por Tillard y Pernot. Los temas estudiados son los conciliares, 
sobre todo en su vertiente teológica.

Como toda obra en colaboración tiene las ventajas y los fallos consabidos: 
falta de sistemática, repeticiones frecuentes, contraste de opiniones, profundiza- 
ción en lo concreto, etc. La laguna principal, a nuestro aviso, está en la falta de 
un estudio sobre la relación entre los votos constitutivos de la vida religiosa y 
los consejos evangélicos en general. Sobre este punto hay opiniones encontradas 
en los diversos trabajos, pero ninguno de ellos se enfrenta con el tema.

En resumen, si no es un libro ideal es, al menos, una Suma de la vida reli
giosa según el Concilio.—P. Rubio.
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Los derechos humanos. Introducción de Antonio Truyol Serra, Edit. Tecnos, Ma
drid 1968, 160 p.

Con motivo del vigésimo aniversario de la proclamación de los derechos 
humanos por parte de la ONU la editorial Tecnos, sumándose a la conmemora
ción, ha recogido en este volumen la Declaración Universal de los Derechos hu
manos y los grandes convenios internacionales en los ámbitos universal y europeo.

Con carácter introductorio el profesor Truyol Serra hace un poco de histo
ria del problema y lo estudia luego, más a fondo, desde el punto de vista jurídico- 
internacional-positivo, dando a conocer las metas ya alcanzadas tanto en la 
ONU, a nivel universal, como en el Consejo de Europa, a nivel europeo.

No es todo sobre derechos humanos, pero sí un primer paso necesario para 
una toma de conciencia no sólo de que existen unos derechos que nos asisten y 
nos comprometen sino también de que no podrá haber auténtica convivencia civil 
y social mientras tales derechos no sean proclamados, respetados y protegidos 
jurídicamente.—P. Ru bio .

Va r io s , ONU, año XX, Edit. Tecnos, Madrid 1966, 417 p.

Si hay que dar crédito a las estadísticas, no podemos por menos de admirar
nos ante estos dos hechos: mientras la prensa española es una de las que más 
espacios dedica diariamente a la política internacional, el ciudadano medio espa
ñol es uno de los que menos interés y peor información demuestra en relación 
a estos temas. La explicación de este —¿aparente?— contrasentido exigiría refle
xiones demasiado profundas. Dos razones, sin embargo, nos parecen fundamen
tales : por un lado, la desconfianza de un amplio sector español en los organismos 
internacionales, fundada, quizás, en hechos históricos concretos o en la falsa 
—por anacrónica— creencia de que dichos organismos son auténticas ficciones 
jurídicas o entes de razón sin proyección concreta; por otro lado, la falta casi 
total de estudios serios y documentados en castellano sobre la naturaleza y el 
alcance de estos organismos.

Teniendo esto en cuenta, no podemos por menos de aplaudir la iniciativa 
de Tecnos al poner en nuestras manos este precioso volumen, fruto de la cola
boración de 15 intelectuales españoles, profesores de nuestras universidades o 
miembros activos de diversas organizaciones internacionales. Nadie mejor que 
ellos para hablarnos con claridad y competencia sobre la ONU, su naturaleza y 
estructuras jurídicas, su prehistoria y sus realizaciones. Y ninguna ocasión más 
propicia que el vigésimo aniversario de su creación para intentar un balance de 
lo realizado y aventurarse, con fundamento, en el mundo de las perspectivas fu
turas en el plano internacional.—P. Rubio .

Do dd, C. H., El Evangelio y la Ley de Cristo. Traducción del inglés por 
Feliciano Gil de las Heras, Edit. Dinor, San Sebastián 1967, 19 x 12, 
125 jp.

La figura de Dodd y sus aportaciones a la renovación de la enseñanza de 
la Teología Moral son lo suficientemente conocidas como para ahorrarnos su pre
sentación.

El librito que recensionamos reproduce una serie de conferencias en torno 
al tema de las relaciones entre la vida cristiana y la vida moral, entre el Evan
gelio y la Ley. El profundo conocimiento y el fácil manejo de las Escrituras que 
caracterizan todos los escritos del autor son la mejor garantía de estas pági
nas, modestas en su dimensión, pero profundas y sugerentes en extremo.— 
P. Rubio .
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Ciencias Pastorales y Espiritualidad

Di e t l , M., Wohin denn, Adam?, Edit. Echter, Würzburg 1969, 19 X 11, 40 p.

Es este un pequeño librito de poemas. La autora —nos lo dice su amiga 
Luise Rinser— ha sabido conquistar su vida a través de la entrega desde su silla 
de ruedas. De pequeña tuvo una parálisis infantil. Los poemas se hacen sugesti
vos en el momento de una humanidad enfrentada consigo misma, al hacer una 
crítica al hombre de hoy. Se palpa en ellos gran profundidad arropada con una 
descarnada sencillez. El diálogo humano abre una pregunta ante Dios y esa pre
gunta hay que contestarla. Es, pues, un librito evocador que hace meditar.— 
L. F e br e r o .

Co r bó n , J., Vida cristiana en la Biblia, Edit. Desclée de Brouwer, Bilbao 1969,
19 X 12, 246 p.

He aquí uno de esos libros que con tanto ahinco buscamos y no logramos 
dar con ellos. Son tan necesarios para hoy que no tenemos más remedio que decir 
al tomarlo en nuestras manos y leer en cualquiera de sus páginas: realmente era 
esto lo que buscaba. Y es que, no sólo el tema se hace interesante por sí mismo, 
sino también por el modo de tratarlo. Al exponer el mensaje bíblico a los fieles 
se corren muchos peligros, entre los más comunes tenemos: la exégesis de gabi
nete que más que un mensaje parece un monumento arqueológico; y el extremo 
contrario: una piedad de pacotilla. Con gran habilidad por su parte, Corbón ha 
sabido salvar estas dificultades.

Parte de un hecho fundamental: el Antiguo Testamento es como el pedagogo 
que nos va descubriendo poco a poco a Cristo. Y Este como base y fundamento 
de esa experiencia humano-cristiana que buscamos en la Biblia. En la vivencia 
de este mensaje (Cristo) el hombre encontrará la liberación de las paradojas 
de que está rodeada la condición humana. Pero, el mismo autor, nos pone en 
guardia contra la imitación “servil”. Cristo no es un “modelo” que haya que 
relegar al pasado. No, tenemos que integrarnos personalmente en la Pascua 
eterna de Cristo que aún sigue “pasando” entre nosotros en este preciso mo
mento histórico en que nos movemos. El modo único y eficaz de participar en 
esa experiencia de Cristo es el amor. Hay una idea que se repite mucho a tra
vés de todo el libro y que resume toda esta maravilla del amor: la gratitud. 
“La gratitud es la transparencia del amor adulto, por el que amamos al otro, 
por él mismo y no proyectando en él nuestro deseo egoísta”.

Nos alegramos de nuevo de este intento de Corbón por hacer asequible el 
mensaje bíblico al Pueblo de Dios. Sin duda alguna lo ha conseguido. Le desea
mos un éxito sincero para que la obra del Espíritu se haga presente de un modo 
más eficaz entre los fieles.—N. Ro má n .

Pá r a mo , S. del, Cultura bíblica y religiosa, Edit. Sal Terrae, Santander 1969,
21 x 14,5, 221 p.

El autor que ahora nos ocupa, atendiendo a una indicación de algunos de 
sus lectores, recogió en el presente libro artículos publicados por él en algunos 
periódicos sobre diversos temas bíblicos y religiosos.

La intención del autor es buena, pero se queda un poco corto para un libro 
de este título, ya que, tratándose de artículos periodísticos, no estudia las cues
tiones desde el ángulo de vista del hombre de ciencia (lo cual en manera alguna 
desprestigia al autor), sino más bien desde el ángulo de la vida cotidiana, hacien
do referencias a cuestiones concretas y dando orientaciones prácticas, apoyado, 
eso sí, en la Escritura, tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento. Todos los
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artículos están saturados de Biblia, lo cual, si bien indica un profundo cono
cimiento del autor sobre la misma, no es motivo para pensar en un libro de en
vergadura.

Dentro del marco periodístico los artículos son expresión de ese deseo de la 
Iglesia de llegar al pueblo a través de los medios de comunicación social, y en 
ellos se informa, se aclara, y se dan normas para la vida práctica, pero como 
libro pierde ese rango de espontaneidad y actualidad propias del periódico para 
convertirse en algo estático y pasado que en más de un caso se hace cuesta 
arriba leer por lo conocido o pasado' del tema.—H. d e  H.

Ga r r o n e , G. M.a, Señor, dime tu Nombre, Edit. Mensajero, Bilbao 1969, 19,5
X 13,5, 246 p.

El cardenal Garrone ha escrito ya mucho y bien. Sus libros le acreditan 
como un gran contemplativo y muy amante de Jesucristo. Siempre la figura de 
Cristo es el centro de sus meditaciones. Aquí, en este nuevo libro, se descubre 
aún con más nitidez esta faceta del cardenal Garrone, en el que su máxima 
preocupación está en conocer mejor a Cristo y a través de El llegar al Padre. 
Llega a estudiar y reflexionar sobre sesenta nombres que se dan a Cristo o El 
mismo se ha atribuido, convencido de que a través de estos últimos se llega a un 
conocimiento más profundo de la persona de Cristo.

Resulta estimulante y agradable la lectura de este libro por el calor y la 
unción de que están saturadas todas sus páginas, por otra parte muy fundamen
tadas en la Sagrada Escritura y en la doctrina de la Iglesia.—E. Sa r da .

Pa l a c io s  Ló pe z , A., Lo mudable y lo inmutable en la vida de la Iglesia, Edit. Pau
linas, Bilbao 1967, 18 X 12, 310 p.

Libro sin grandes pretensiones. Trata el tema teniendo como fondo de toda 
la exposición, las necesidades pastorales de la Iglesia, sobre todo en países de 
misión, y, más en concreto, a Hispanoamérica. El autor fue secretario particu
lar de monseñor Ugarelli (Brasil) en el Concilio Vaticano II. Aquí encajan los 
temas básicos del libro: creación de un cuerpo evangelizador (sacerdotes con 
estudios y especializados en las técnicas apostólicas), ordenación de sacerdotes 
sin estudios, ordenación de casados, y restauración del diaconado en la Iglesia 
latina; y también los apartados que destina a esclarecer el concepto de misión.

Otro tema de fondo en el que se mueven las reflexiones del autor, es el ecu
menismo tan en boga hoy y que tantos problemas plantea.

Libro sencillo, no es más que “una distinción para orientar al creyente y 
evitar confusionismos”.—N. Román.

Andr és, R. de, Oraciones siglo XX, Edit. Studium, Madrid 1969, 11,2 x 18,2,
382 p.

No puedo por menos que presentarme como un admirador del P. Rafael de 
Andrés, dado que es un gran sacerdote y sabe llegar al mundo de hoy con una · 
delicadeza, un tino y una profundidad... Todos estos y otros muchos valores 
son los que avalan la labor pastoral del P. Rafael. Y los presenta con una rea
lidad cruda y con esa relación personal del hombre con Dios. En este libro nos 
presenta la labor que a través de Radio Nacional de España viene haciendo en el 
servicio informativo de las doce de la mañana y en el que cada día nos da un 
punto, para que como buenos cristianos pensemos en Dios y sepamos a través 
de todas estas cosas que nos rodean, acercarnos a El. Cada día tiene a punto 
esas frases que sabe sacar de lo que ha sucedido en el mundo y es lo que noso
tros tenemos que aprender: saber de estas cosas de nuestra vida y presentarlas 
a Dios en una oración. Es un libro bien hecho y además tiene a su favor que está 
adaptado para los hombres de hoy, pues se les hace más atrayente al ver que la
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oración de cada día viene puesta con el título de una película de cine. Es un 
libro que ha de servir al cristiano.—B. An t a .

Be r r ig a n , D., N os tienen por hombres muertos (Sugerencias sobre la vida y  la 
vida y  la conciencia), Edit. Studium, Madrid 1968, 19,5 X 14, 222 p.

Un grito o una llamada de urgencia a la conciencia de los hombres de la 
Iglesia. Hemos dejado de ser activos y nos pegamos a unas antiguas formas de 
pensar, ofreciendo así un mal servicio a la Iglesia. Se requiere una nueva com
prensión de la realidad en su totalidad y un nuevo compromiso de situarse al 
lado de los problemas de la vida y de los hombres.

El P. Berrigan es muy conocido y escuchado en todo el mundo americano, 
no sólo entre católicos sino también por protestantes y judíos. Es poeta y posee 
un conocimiento profundo de San Pablo, cuya teología refleja perfectamente en 
su libro. Siente muy íntimamente el fenómeno de la discriminación y reclama de 
todos los cristianos una acción viva que se una a la confianza plena que él tiene 
en el poder y dinamismo del cristianismo.—E. Sa r da .

Luq ue r o , D., Homo Dei (El sacerdote de hoy, de ayer y de siempre), Edit. Sltu-
dium, Madrid 1968, 18 X 11,5, 300 p.

Primordialmente había que decir de este libro que es un comentario al Con
cilio hecho por un hombre que ama mucho su sacerdocio. A través de todas sus 
páginas se comprueba un afán por ensalzar la figura del sacerdote de ayer y de 
siempre. Se detiene en lo permanente y lo ideal y se entretiene menos con lo 
que podríamos llamar situacional. Sigue a la letra el decreto Praesbyterorum Or
dinis y examina los textos que considera sustanciales o simplemente más signi
ficativos. La Biblia, los Santos Padres y los autores espirituales que estima como 
más fiables, son traídos para ayudar a dibujar la figura del sacerdote de siempre. 
—E. Sa r da .

Br e t a g n e , G. de, Pastoral fundamental, Edit. Studium, Madrid 1969, 21 x 14,
699 p.

La obra que presentamos es excepcional por su solidez. A lo largo de sus 
páginas se percibe el amplio arsenal de conocimientos que el autor posee, tanto 
teóricos como prácticos, debido a su experiencia adquirida como profesor de 
teología pastoral y como misionero durante varias décadas.

El título indica y especifica ya, claramente de lo que se trata. Todo lo que 
es necesario para una pastoral, como son las diversas ciencias auxiliares, socio
logía, pedagogía, psicología, antropología, etc., son tenidas en cuenta a la hora 
de una aplicación de la doctrina sobre el pueblo.

Consta de cuatro partes: en la primera o introducción estudia la pastoral 
como ciencia y como acción. Concreta el estudio sobre el pastor de almas como 
hombre de Dios, de Cristo Salvador y de la Iglesia.

En la segunda parte, estudia la acción pastoral· como teología, como pedago
gía y como recibida activamente en el hombre, que es el sujeto de esa acción.

__ La tercera parte expone la acción presbiteral en sus fundamentos desarro
llándolo en tres secciones: teología especulativa, pedagogía normativa de los 
valores y pedagogía funcional; y la cuarta, parte que es más práctica nos da la 
ejecución pastoral.

Creemos que esta obra será del agrado de todos los sacerdotes, seminaristas 
y entregados al apostolado, puesto que en un volumen se posee bastantes direc
trices, necesarias para una acción pastoral.

Muy logrado y extenso el índice de autores y materias que hace más utili- 
zable el libro.—A. C. Pa s c u a l .
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Spi a z z i , R., Teología Pastoral didáctica. 3.°: Catequética, Edit .Studium, Madrid
1969, 21 X 14, XVI-462 p.
Este libro pertenece a lo comúnmente denominado “manual”. Es una sínte

sis sistemática de todo lo que comprende la catequética. Es el fruto, con ligeras 
adaptaciones y complementos, de unas lecciones de Teología Pastoral dadas en 
las universidades Angelicum y Lateranense, de Roma; y por tanto, la obra ofrece 
las ventajas e inconvenientes que derivan de ello. De un carácter fundamental
mente teórico-didáctico, y aunque quiere mostrarnos la ciencia y el arte de la 
catcquesis, apenas aparece lo segundo. Al final de la obra tenemos un apartado 
de documentación complementaria con un matiz más práctico: incluyendo nor
mas, experiencias, recursos y subsidios especiales en cuanto al método.

Para la mejor comprensión de este tercer volumen, a decir del mismo autor, 
se presupone un conocimiento de las dos partes precedentes acerca del Kerigma 
y de la Homilía y también lo escrito en la Introducción general, porque al estar 
concebida en conjunto, no se ha querido repetir aquí lo ya expuesto.

La nota más característica del presente libro es la síntesis, de tal manera 
que trata muchos conceptos en relativamente poco espacio. Considero esto como 
acierto en cuanto que podemos consultar cualquier punto o tema, y a la vez como 
defecto porque resulta un tanto superficial y omite elementos que considero inte
resantes como puede ser una visión histórica; los apartados de psicología y me
todología a nivel de actualidad me parecen tratados con excesiva brevedad.

La estructura del libro es clara y completa. Merece destacarse lo que dedica 
a la catcquesis de adultos. Al hablar de la edad escolar las referencias se hacen 
según el plan y situación de los niños italianos en años anteriores al 65, aunque 
ello no sea obstáculo mayor para una aplicación a la situación de España.

Por tanto, de mucha utilidad como libro de estudio y de consulta.—B. Ma t e o s .

Dh ô t e l , J. C., Les origines du catéchisme moderne (d’après les premiers manuels
imprimés en France), Edit. Montaigne, Paris 1967, 23 X 14, 471 p.

Bajo la dirección de la facultad de teología de Lyon-Fourvière se viene publi
cando una serie de obras meritísimas por su objetividad científica sobre temas 
teológicos y de pensamiento de sumo interés; además el renombre de los autores 
y libros aparecidos en esta colección “Théologie” nos llevan a considerarla como 
un conjunto de obras necesarias en toda biblioteca del investigador de estos 
temas de teología.

La obra que presentamos, es un trabajo de investigación sobre los catecis
mos y manuales catequísticos aparecidos en la época moderna, comprendiendo 
este término su significado más estricto que es, el tiempo aparecido después de 
la Edad Media. El estudio se limita al comprendido desde la aparición del Cate
cismo Romano de Pío V hasta 1660; como bien claro lo indica el subtítulo sólo 
se tienen en cuenta los catecismos impresos en Francia.

Analizando los catecismos y manuales trata de darnos por medio de una 
visión histórica y teológica, unas líneas de evolución; mostrar la permanencia 
de una tradición, establecer las relaciones entre la tradición y las innovaciones.

El libro, compuesto de tres partes, se refiere en las dos primeras al aspecto 
histórico, titulando cada una de ellas por el principal motivo histórico que deter
mina el enfoque en la presentación del catecismo; la tercera parte es una tenta
tiva de síntesis, teniendo en cuenta la evolución de las doctrinas presentadas.

Es una obra meritoria, pues nos muestra la teología catequística propia de 
esa época. Es un claro ejemplo de que la doctrina hay que ir adaptándola, en su 
presentación, a las diversas circunstancias históricas.—A. C. Pa s c u a l .

Ma n a r a n c h e , A., Al servicio de los hombres, Col. Hinneni, Edit. Sígueme, Sala
manca 1969, 19 X 12, 260 p.

Parece ser que en ninguna otra época como la nuestra es tan traído sobre 
el tapete de la literatura y de la polémica, el tema del sacerdote, sobre cuya 
persona las cosas más contradictorias se dan cita.
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Todos hablan de él, especialmente los profanos a ese estado, tratando cada 
uno de encuadrarle dentro de su propio sistema de derechas o de izquierdas a 
la hora de una acción del sacerdote sobre el mundo. No es desacertado que un 
sacerdote mismo mire al sacerdocio, partiendo, no de una especie de duda metó
dica, sino de su misma realidad que es la fe; de esta forma se llena el vacío que 
se nota en la literatura actual sobre este personaje tan singular. ^

La fe es la que hace comprensible el sacerdocio, y es la única motivación y 
razón de continuar en el ministerio a pesar de todas las hostilidades y análisis 
psicológicos y sociológicos.

El libro, es fruto de una serie de contactos con sacerdotes y seminaristas, 
lo cual hace que en su parte concreta tenga una buena visión sobre los proble
mas planteados en torno a ese personaje.

El núcleo principal de las reflexiones está centrado sobre la existencia apos
tólica tal y como aparece en el evangelio y en la tradición de la Iglesia, sobre 
todo con el Vaticano II.

El título indica claramente cuál debe ser la misión del sacerdote, imitando 
a Cristo: “Servir y no ser servido”.

La obra es de lectura agradable y nada pesada; creemos que una reflexión 
reposada sobre su contenido nos recordará lo que ha de ser el sacerdote según el 
evangelio.

No es desacertada la inclusión de la bibliografía que sobre este tema ha 
salido en estos últimos años.—A. Ca l l e j a .—

Ma y o r c a , J. M., Así creo yo, Edit. Sígueme, Salamanca 1969, 18 X 12, 126 p.

Este librito en el que se va desgranando el credo de un creyente, nació y 
tiene como fondo el vivir cotidiano. “La vida ha sido mi temática en Así crea yo, 
el vivir, simple y llanamente, que ya es una oración cuando se sabe la fuente 
que es también la ruta y el destino”.

Son pequeñas oraciones nacidas al calor de la vida y, como la vida quieren 
ser auténticas. Es una búsqueda y realización concreta de la fe en lo sencillo: 
curas que pasan hambre (“Pesan más para retenerte entre nosotros, Señor, dos 
curas con hambre que dos con riquezas”), los niños desnudos de los barrios bajos 
de cualquier ciudad, los jóvenes rebeldes, los capitalistas, los pobres... Todo en 
el libro es sencillez y autenticidad, y esa sencillez y autenticidad es la que el 
autor quiere para la fe.—N. Ro má n .

Go d ín , A., La incógnita religiosa del hombre, Edit. Sígueme, Salamanca 1969,
19 X 12, 348 p.

El presente libro lo forman un conjunto de trabajos, escritos todos ellos 
por distintos autores especialistas en la materia, que resumen investigaciones 
significativas y describen métodos o iniciativas que interesan a la psicología y 
a la pastoral. Intentan fomentar también, al lado de estudios teóricos que ofre
cen nuevas hipótesis de trabajo, la construcción y convalidación de instrumentos 
(tests) adaptados a la evaluación del psiquismo religioso.

Los trabajos están agrupados en seis apartados que dan claridad y una 
línea de continuidad a todos los estudios, por lo que todos ellos son un matiz dis
tinto de lo que es la incógnita religiosa del hombre.

Se dan en primer lugar unas perspectivas teóricas para luego estudiar los 
temas que se refieren a la psico-pedagogía de la infancia, psicología diferencial 
de la adolescencia, y finalizar con un exhaustivo estudio socio-psicológico sobre 
las creencias y catcquesis cristianas.

La buena presentación, la sencillez en la exposición y la actualidad del tema 
“Dios como incógnita religiosa del hombre” harán que el estudio de estos varios 
autores, sea bien aceptado y de mucha utilidad para quienes deseen tener una 
visión psicológica de sus propios problemas religiosos.—A. F e r n á n d e z .
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Ca s t a ñ o s , A.; Ro dr íg u e z , G., Oremos al Señor, Edit. Sígueme, Salamanca 1969,
12 X 17, 492 p.

Desde la primitiva Iglesia hasta nuestros días, siempre ha sentido el pueblo 
cristiano la necesidad de la oración. Pero a través de los siglos pasados se fue 
creando un devocionario demasiado pío, angélico, sentimental y devocionista. La 
salvación la hemos visto en el movimiento litúrgico: Dios envía profetas en todo 
tiempo. Este movimiento litúrgico nos ha presentado un nuevo tipo de oración 
(oración vieja, pero que se había descuidado): la oración bíblica y eclesial.

De ahí la razón de ser de este libro. Contiene un acervo de oraciones bastante 
bien compuestas, destinadas a diversas circunstancias, días, tiempos litúrgicos, 
etcétera... El peligro está en que se pierda la espontaneidad, ya que las fórmu
las hechas se estereotiipan. De ahí el peligro de los libros de oraciones a veces. 
Pero ya los mismos autores nos lo indican al principio.

Además de las oraciones, contiene el libro los nuevos rituales de la misa 
y de los sacramentos, excepto el del Orden. Y la letra de una buena selección 
de cánticos. Significa, pues, esta obra un esfuerzo renovador.—L. F e r r e r o .

Se ma na  In t e r n a c io n a l  d e  Ca t e q u e s is , Catequesis y promoción humana, Editorial
Sígueme, Salamanca 1969, 22 x 14, 2931 p.
La Semana Internacional de Catequesis de Medellín (11-18 de agosto de 

1968) ha dado a luz este magnífico libro que si es interesante para América Lati
na no lo es menos para España debido al número elevado de sacerdotes españo
les que realizan en aquellas tierras su apostolado.

Ya el título mismo es sugestivo y como un resumen de los trabajos que 
van a incluirse en el libro: Catequesis y promoción humana. Esto nos asegura 
a los jóvenes que el Concilio ha comenzado a tomarse en serio y que la “ Gaudium 
et Spes” está cambiando las mentes y exigiendo al sacerdote incrustarse en el 
mundo sin ser del mundo, sabiendo la problemática tremenda que esta postura le 
va a plantear. Se va a presentar en ese mundo con sólo un arma para defen
derse: la palabra de Dios, y a esa palabra se tendrá que agarrar como única 
tabla de salvación. Por otra parte esto mismo le exige un conocimiento profundo 
de la antropología del pueblo al que es enviado como mensajero de la palabra. 
Pero mensajero responsable de su mensaje, comprometido con el mismo; mensa
jero lleno de esperanza.

“¿Dónde está vuestra fe?” era el lema del Congreso. Lema que lleva directa
mente a la revisión del actual momento catequético y a la apertura de nuevas 
formas de catequesis para preparar el camino de la fe. Lema demasiado ambi
cioso al que Medellín no dio la última palabra pero sí un gran paso lleno de 
esperanza e ilusión.—De o g r a c ia s .

Ka r r e r , O., La Palabra de Jesús Ayer y Hoy, Edit. Paulinas, Madrid 1968,
18 x 13, 335 p.
Esta obra de Karrer es un comentario al Evangelio de Cristo, escogiendo 

los textos más significativos del mismo y tratando de darles más ilustración adu
ciendo testimonios de los Padres y de los escritores eclesiásticos antiguos y mo
dernos. Todo ayuda a profundizar en la fe y a tener un conocimiento más com
pleto acerca de los textos que se examinan. Son, por otra parte, problemas fun
damentales de vida cristiana los que se abordan: fe, bienaventuranzas, segui
miento de Cristo, oración, amor, corrección fraterna, apostolado, Eucaristía.

La claridad de ideas y el sentido práctico de este autor, contribuyen a hacer 
de esta obra un libro interesante y ágil.—E. Sa r da .

Riv a , S., La Biblia presentada a los niños, Edit. Paulinas, Bilbao 1969, 25 X 19, 
437 p.
El movimiento de divulgación bíblica se ha dejado sentir con extraordinaria 

fuerza en el de la adaptación de la Sagrada Escritura a las edades de infancia
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y juventud. Tal vez» sea porque era el campo más necesitado. El libro que presen
tamos hoy merece destacarse por su magnitud, por su calidad pedagógica, por 
su buena presentación y, sobre todo, por su fidelidad al mensaje bíblico, fidelidad 
que está maravillosamente combinada con la menor fidelidad a la capacidad e 
intereses de los niños. Decimos que es fiel al contenido bíblico porque abarca todos 
los libros y porque respeta todas las ideas, aunque en ocasiones tenga que darle 
una forma histórico-narrativa y sintética: transcribe literalmente los párrafos 
claves y que pueden ser más accesibles a la mente infantil. En los pasajes más 
difíciles no hace más que introducirlos y animar a su lectura literal para más 
adelante. Por lo que toca a la fidelidad pedagógica es de notar que se ha tenido 
sumamente en cuenta la redacción, uniéndosele la tipografía clara y de gran 
tamaño. Las ilustraciones, no muy numerosas, están en estilo de gran atractivo 
para los niños, realizadas por ellos mismos. ^

Está concebida esta obra, dentro de la corriente bíblica actual, como histo
ria de salvación que tiene su centro en la gran figura de Cristo. Comienza con 
Abrahán y nos coloca el relato de los primeros padres, del pecado, del diluvio 
como escritos del tiempo de Moisés. Se cierra con unos breves resúmenes de todas 
las epístolas y del Apocalipsis.

Destinada a los niños en general, la creo eficaz sobre todo para los compren
didos entre 8 y 14 años.—B. Ma t e o s .

Gr a s s i , J. A., Un Mundo por Ganar (Los métodos misioneros de San Pablo),
Edit. Herder, Barcelona 1969, 23 x 11, 190 p.

Una biografía de San Pablo, extraída de las Epístolas y de los Hechos, que 
es al mismo tiempo, y sobre todo, un relato vivo del Apóstol viajero e incansable 
con todo lo que significa como testigo, precursor, hombre de diálogo, trabajador 
en equipo y antecesor de los evangelistas.

Es considerado San Pablo como un ejemplo vivo para el apostolado moderno 
y así el autor se preocupa de ir haciendo en cada capítulo las aplicaciones con
cretas. No menos interesante resulta igualmente el epílogo final en el que se 
arriesga a considerar e imaginar a San Pablo predicando la Escritura en el 
ambiente actual del Concilio Vaticano II.—E. Sa r da .

Va r io s , La inm'edulidad y sus problemas, Edit. Herder, Barcelona 1968, 12 x 20,
245 p.

Este fenómeno peculiar de nuestra época, el ateísmo, está pidiendo a los 
cristianos la reflexión para un esfuerzo pastoral de acercamiento al diálogo.

El presente libro consta de dos partes. Analiza en su primera, la falta de fe, 
sus causas, motivos, etc... Siempre consciente de la dificultad de establecer 
fronteras entre la fe y la falta de fe. Nos invita a la comprensión, estima y con
versación, a través de un testimonio cristiano auténtico, para mostrar nuestra 
confianza en el hombre y por lo mismo en Dios, ya que como a cristianos, “todo lo 
humano nos concierne”, según el pensamiento de la “Ecclesiam suam”.

En su segunda parte, experiencia y testimonio, nos testifica el ambiente fran
cés, mostrándonos la necesidad del sacerdote, religioso y seglar comprometido 
con un Cristo humilde, de acercarse a las almas e inspirarles una esperanza.

Sabemos que el ambiente español es diferente, pero creo que podemos hablar 
de la falta de fe de los creyentes españoles. Que esta obra nos sirva para refle
xionar sobre nuestra pastoral, nuestro modo de estar y vivir con los hombres 
españoles, ya que el ateísmo práctico en España, apoyado en el anticlericalismo, 
aumenta de manera insospechada.—De o g r a c ia s .

E s q u e r d a , J;, El hombre en el misterio de Cristo, Edit. DDB, Bilbao 1969, 
14 x 21, 364 p.

El doctor Esquerda creo que no necesita presentación por ser ya muy cono
cido si no por sus conferencias y charlas, sí al menos por otros muchos libros



610 LIBROS 30

que ha publicado y que han tenido mucha aceptación, como “Teología y espiri
tualidad sacerdotal”, libro éste en el que se ha consagrado como un gran maes
tro de espiritualidad sacerdotal. El hombre en el misterio de Cristo, según el 
mismo autor, quiere ser una recopilación de “retazos de vida” que busca en el 
misterio de Cristo la solución integral. El libro recoge también la experiencia 
y reflexión de su autor desde el principio de su ministerio, pero todo ello bajo 
una nueva luz: la del Vaticano II.

El autor ha dividido el libro en seis apartados pero dándole a todos ellos 
una gran unidad de enfoque y de relación entre uno y otro tema. En el primero 
se plantea la problemática del hombre, mundo, la historia y Dios y en él se trata 
de dar respuesta a los grandes interrogantes de la vida y de la existencia huma
na: ¿qué es el hombre?, ¿cuál es el sentido del dolor, del mal, de la muerte...?, 
¿qué hay después de la vida temporal?

En los capítulos siguientes, siguiendo el plan de Dios sobre el mundo trata 
el autor la figura histórica de Cristo, el misterio de Cristo Salvador, los signos 
de los tiempos. Al final del libro en un apéndice trata de la revisión de los estu
dios eclesiásticos a la luz del Vaticano II.

Creemos que el doctor Esquerda ha logrado plenamente lo que se proponía 
con su obra y que será bien recibido su libro y que hará mucho bien por lo agu
damente que se ha enfrentado a dar ¡solución a los grandes interrogamtesi del 
hombre en su pasado, presente y futuro.—A. F e r n á n d e z .

Ga l o t , J., La Oración, intimidad filial, Edit. Desclée de Brouwer, Bilbao 1969,
19 X 12,5, 245 p.

En la vida cristiana la oración siempre ocupará un lugar preeminente; 
tanito si partimos de la indigencia radical del homibre, como si consideramos la 
vida y las enseñanzas de Cristo. Este libro, sin ocultar el primer motivo, hace 
hincapié en el segundo. Es más, lo que singularmente destaca en él es su insis
tencia en anteponer la oración de Cristo como modelo y fundamento de la oración 
del cristiano.

Bajo esta perspectiva el autor se propone responder a ¿por qué y cómo 
orar?, dedicando gran parte del libro a otro interrogante previo: ¿qué es orar? 
Es por tanto, un libro orientador que pretende llevarnos a una oración sincera, 
personal y voluntaria; a una oración que fecunde toda nuestra vida: cuando 
estamos en comunidad, en el sufrimiento y en la alegría, en la prosperidad y en 
la necesidad.

No® parece que este libro, sin ser original, suscita en quien lo lee nue
vas actitudes y una conciencia de mayor unidad con Dios, en Jesucristo, por el 
Espíritu Santo, así como también un ánimo abierto para vivir con intensidad, 
con gozo y con fruto la vida litúrgica.

Se analiza la oración en múltiples aspectos y todo para presentarnos la 
auténtica oración en su necesidad, dignidad y grandeza para la vida humana. 
Un libro recomendable especialmente para quienes no ven el sentido ni la con
veniencia de la oración.—B. Ma t e o s .

Ce r t e a u , M. de; Ro u s t a n g , F., La soledad, Edit. Desclée de Brouwer, Bilbao
1969, 20 x 13, 243 p.

En nuestro mundo del siglo xx que nos toca vivir ahora y en el que cada 
vez se trata más y más de estrechar las relaciones entre las naciones, entre las 
sociedades, entre los grupos afines, para intercambiar ideas en el que parece que 
el hombre, la persona siempre tiene algo que hacer, la verdad es que esta perso
na se encuentra muchas veces sola, vacía.

Dándose cuenta de esta realidad, una porción escogida de autores trata por 
diversos medios de hacernos recapacitar y ponernos sobre la pista de cómo saber 
aprovechar esos momentos de soledad para encontrarnos a nosotros mismos. 
Van deslabazando con pericia maestra los estratos de la sociedad y del ser hallan
do las inyecciones propicias para vencer la enfermedad de la soledad. Pasan en
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estudio del silencio de la ciudad, del apóstol, de la sociedad, etc., hasta llegar a 
la suprema soledad del Dios hecho carne que “fue rechazado por los hombres 
y abandonado a una horrible soledad por Dios”.—F. H.

Ca r de na l  Du v a l , Seglares, sacerdotes y religiosos en la Iglesia, Edit. Desclée
de Brouwer, Bilbao 1968, 11 X 18, 157 p.

El autor trata de recoger la misión apostólica de cada católico (seglar, 
sacerdote y religioso) siguiendo la mentalidad del Vaticano II. Para ello examina 
los distintos documentos conciliares buscando la unidad de los distintos puntos 
de vista de cada documento a cada problema que plantea.

El libro se divide en tres partes. La primera, y más amplia, dedicada a los 
seglares. Lo más importante de la misma es la 'toma de conciencia por parte del 
seglar para tender a la santidad aprovechando cada circunstancia diaria y rea
lizando su apostolado en el cumplimiento del deber.

La segunda parte nos habla del ministerio del sacerdote, puesto al servicio 
de los hombres y cooperador del Obispo.

La tercera parte, la más corta, nos ofrece una visión de la vida religiosa. 
Visión demasiado juridicista, olvidando el carácter carismàtico de la misma.

Y como fin pide unidad entre todos los miembros de la Iglesia para entender 
el reino de Dios y así hacer más efectiva la misión apostólica.—De o g r a c ia s .

Ve l a s c o , R., Un católico' español se mira en el Concilio, Edit. Desclée de Brou
wer, Bilbao 1968, 11 X 18, 247 p.

Si toda la Iglesia pide renovación, la Iglesia Española no puede ser menos. 
Por eso, Rufino Velasco, lo primero que hace es preguntar si “tú y yo somos 
católicos, ¿creemos con fe viva?”. En España es raro no ser católico, por eso 
quizá nos hayamos anacronizado de tal manera que no comprendamos, y enton
ces o nos quedamos muy atrás o nos vamos muy adelante, perdiendo en ambos 
momentos el equilibrio. El libro presenta, a la vez que examina los fallos y vir
tudes del catolicismo español; da la doctrina del Concilio sobre lo que significa 
ser católico. En el fondo esquiva la duda de que católico español signifique fun
cionario que necesita unos papeles exigidos por la sociedad y no compromiso con 
Cristo realizado plenamente en la entrega diaria del deber como hombres en la 
sociedad con miras siempre a la comunión eucarística, culmen del compromiso. 
Podemos calificar el libro como un catecismo, que a la vez nos muestra qué no es 
catolicismo y qué es catolicismo. Importante punto de reflexión para tantos y 
tantos millares de católicos españoles.—De o g r a c ia s .

F e r r e r , C.; Go n z á l e z  Cá n o v a s , C.; Ra mo s , E., El agua es bonita y alegre,
Edit. Bruño, Madrid 1969, 19,5 X 14, 182 p.

Aquí tenemos una aportación alegre a la catequesis. Alegre porque el libro 
está destinado a formar niños alegres, porque nos presenta lo más encantador y 
alegre de las maravillas que Dios ha creado y que el hombre puede admirar.

Es laudable que la humanidad tome conciencia de la obligación e importan
cia de atender a los subdotados. Este libro es prueba de ello en el ámbito de la 
catequesis, donde frecuentemente se dejan de lado los menos dotados para no 
perder el ritmo del grupo. Y donde, debido al intento tan arraigado de hacer 
“aprender al niño la doctrina”, se creía tener más dificultades. Estas páginas 
que comentamos nos enseñan que la labor catequética con los menos dotados es 
fácil y eficaz, debido a la sensibilidad tan fina que ellos tienen para captar los 
valores religiosos asociándolos a los dones primarios con que Dios ha dotado el 
mundo. Como advierte M. Riber en la introducción, “la experiencia religiosa es 
la profundidad que actúa en el nivel más profundo del hombre”. Por ello las 
expresiones de la religiosidad transcienden la racionalidad y se rigen más bien 
por la lógica del amor.
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Unidad muy acentuada en los temas, que generalmente se estudian partiendo 
de la bondad y generosidad de Dios: todo en tomo a Jesucristo y siguiendo los 
tiempos litúrgicos. Los esquemas son muy completos y con gran riesgo pedagó
gico, suavizado y matizado todo con singular sensibilidad, muy a tono con la 
finalidad que se propone. Se indica en los esquemas algún material completamen- 
tario: diapositivas, cantos, murales y, en cada tema, las actividades corres
pondientes.

Recomendamos este libro a educadores de niños subnormales, y también a 
catequistas de niños pequeños en general.— B. Ma t e o s .

Ló pe z , A. M.; A l a s t r u e , P., Guía didáctica del Catecismo Escolar, núm. 1, 
Edit. Iter Ediciones, Madrid 1969, 21,5 x 15,5, 127 p.
Los nuevos Catecismos Escolares están dotados de unos programas que 

orientan al educador. Ahora bien, el desarrollo concreto de la catequesis o clase 
de religión seguirá dependiendo mucho del Catequista o Maestro. Este necesitará 
recurso que posiblemente no encontrará en los Catecismos ni en los programas.

Presentamos la primera de una serie de Guías didácticas del Catecismo 
Escolar que tienen por objetivo, a decir de las autoras, “colaborar con el esfuer
zo del Secretariado Nacional de Catequesis y ofrecer a los educadores un· mate
rial que les facilite su trabajo”. Por tanto, estas Guías vienen a ese desarrollo 
concreto de la catequesis y a esos recursos especiales de que hablábamos. La obra 
está concebida para una doble lección semanal. Divide en dos tiempos fundamen
tales la clase de religión: lección inicial (presentación del signo, transmisión del 
mensaje y actitud de fe); lección de control —segundo tiempo (memorización, 
oración, actividades). Si bien no va a ser necesario seguir con rigor este orden, 
pudiéndose alterar cuando parezca oportuno y especialmente cuando se trate 
del momento de la oración. '

En general hay que destacar la variedad de ideas doctrinales y de pistas 
que sugieren estos esquemas, así como también el elenco de actividades que se 
añaden a los ya reseñados en los programas del Secretariado. Por todo, lo reco
mendamos a quien desee un mayor desarrollo' de los Catecismos.—B. Ma t e o s .

Ba s s o , F., La Gran Historia de la Salvación de los Hombres (Temas bíblicos 
para pre-adolescentes), Edit. Nova Terra, Barcelona 1968, 22 x 16, 23 cua
dernillos.

Del mismo autor conocemos la serie “Iniciación Cristiana de los Niños”, en 
varios volúmenes, que contiene esquemas de catequesis para los 6-11 años:

El presente libro es una aportación especial en la que se recogen elementos 
aptos para transmitir el mensaje bíblico a los pre-adolescentes. Estructurado en 
dos series: en un fascículo, que viene como introducción, están las orientaciones 
y las notas pedagógicas para el educador incluyendo en ello la bibliografía a que 
remite en cada tema; la segunda serie, denominada “Hojas de trabajo para los 
alumnos”, consta de 22 cuadernillos, correspondientes a otros tantos temas, con 
una parte doctrinal, un cuestionario, un gráfico o esquema explicativo y unos 
cuantos fragmentos bíblicos relativos al tema.

Estas catequesis ofrecen una visión completa de la doctrina cristiana en 
muy pocos temas y pueden ser usados como ayuda para desarrollar el programa 
del Catecismo Escolar de quinto curso, puesto que éste nos transmite el mensaje 
bíblico de la salvación. Es más, a juicio nuestro, estos esquemas son suficientes 
por sí mismos y son de una calidad notable, pedagógica y doctrinalmente consi
derados.—B. Ma t e o s .

Br e t ó n , S., La mística de la pasión. Doctrina espiritual de San Pablo de la Cruz, 
Edit. Herder, Barcelona 1968, 20 x 12, 252 p.

Todo fundador lo es porque es también fundador de una espiritualidad y de 
una penetración concreta en el misterio de Cristo. Y San Pablo de la Cruz
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penetró en el centro mismo de ese misterio: la cruz, sacando sus consecuencias 
para su vida y para la vida de la Iglesia. . . .

El libro del P. Bretón va dedicado al ofrecimiento de la espiritualidad de 
San Pablo de la Cruz. El principio lógico de esta concepción espiritual es la parti
cipación en el misterio de Cristo que se concentra en la pasión, en la cruz, que 
termina en la Resurrección: porque el “Christus patiens” es al mismo tiempo 
el “Christus victor”. Esta participación en el misterio pascual no es nada pecu
liar : es común al cristianismo. Por ello, el capítulo siguiente trata de las distin
tas formas de participar en el misterio de Cristo entre las cuales se halla la vida 
religiosa y, en concreto, tal forma de vida religiosa. Todo ello está bien fundado 
en elementos doctrinales: porque a veces se cree que los santos son más intuiti
vos que dialécticos..El último problema tratado: ¿cómo se realiza diariamente 
esta participación y esta espiritualidad de la pasión?

He ahí el contenido de este libro necesario para el esclarecimiento de las 
distintas espiritualidades de las Ordenes Religiosas que sigue siendo válido como 
ha dicho el Concilio en su Decreto sobre la vida religiosá.—P. Je s ú s  F e r n á n d e z , 
O. S. A.

Va r io s , El mensaje de la catequesis cristiana, Edit. Marova, Madrid 1969,
21 x 13,5, 187 p.

Presentamos el número 4 de la colección “Biblioteca de pensamiento cate- 
quótico actual”, de la que ya hemos hecho merecidas alabanzas al recensionar 
los tres primeros volúmenes en un número precedente de esta misma revista. 
Es muy poco lo que conocemos de la colección, puesto que serán veinticuatro 
volúmenes cuando se complete; pero conociendo el plan que se propone y el valor 
de los cuatro primeros tenemos la suficiente garantía de éxito. Máxime si tene
mos en cuenta que va recogiendo las más importantes aportaciones de los espe
cialistas europeos en el ámbito catequético.

El contenido de este volumen cuarto, responde perfectamente al título y 
sigue la línea marcada por el segundo y tercero, centrándose en el mensaje mis
mo que debe transmitir la catequesis y que no debe ser otro que el mismo Cristo. 
Porque Cristo es el centro de la Historia, como es el centro del reino de Dios 
y del misterio de salvación. Sin esta unidad en Cristo en nuestras catequesis no 
habrá mensaje, sino elementos e ideas que pueden ir a parar a la memoria; 
pero que nunca arrastrarán las “personas” de nuestros catequizandos. Lo que 
importa es “conocer a Jesucristo”, único Mediador, plenitud y consumación del 
hombre y del universo. Es necesario penetrar en Jesucristo y en la esencia del 
cristianismo para llegar a la adhesión consciente, personal y total a la obra del 
“Cristo Total”.

Todo esto lo tenemos bien desarrollado en “El Mensaje de la Catequesis Cris
tiana”, con amplitud, precisión, competencia y con perspectivas muy variadas.— 
B. Ma t e o s .

Va r io s , Nuevo Catecismo para adultos. Versión íntegra del Catecismo Holandés,
Edit. Herder, Barcelona 1969, 14,4 x 22,2, 514 p.

Tenemos aquí la traducción íntegra y bien presentada del ya tan famoso 
“catecismo holandés”. Cuando fue impreso el texto original, con el imprimatur 
del Cardenal Bernard Alfrink, la obra alcanzó un enorme éxito. Esto ya nos 
indica mucho: el nuevo catecismo calaba en la sociedad industrializada de hoy 
día, como lo es la holandesa. Había logrado romper una valla en la historia de la 
teología pastoral. Pero necesariamente tenía que llegar la crítica y la discusión: 
esa crítica y esa discusión que ya hace mucho tiempo tenían que habérsela hecho 
a aquellos catecismos que enseñaban quizá para saber, pero no para vivir, por
que carecían de lenguaje actual y no parecían decir demasiado al hombre de hoy. 
La discusión —precisamente por tener el visto bueno de los obispos holandeses— 
ha tenido sus luces y sus sombras. Y también ha habido exageración. A pesar 
de todo, diversas traducciones fueron saliendo a la luz. Herder ha creído, pues,
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de utilidad sacar a la luz la traducción de la edición original, al tanto de la dis
cusión y de las ambigüedades que se le achacaban al catecismo, ya que de heré
tico no se le puede tildar. Para mayor seguridad nos da los apéndices de las 
comisiones correctoras. Mas parece ser que esto no se da por suficiente. Nuestra 
editorial abriga por ello el firme propósito de publicar una nueva edición, en se
guida que el Instituto Superior de Catequética de Nimega rehaga su texto y lo 
acomode a las directrices de la Comisión Cardenalicia.

Este catecismo ha salido un poco contra viento y marea. Si en general se 
le hacen fuertes alabanzas, aunque se encuentren en él ambigüedades —que más 
que nada son puntos discutidos— está bien que la Autoridad no lo tome como 
catecismo oficial, pero creemos no se ha de lamentar su impresión como se ha 
hecho. La época negra del Santo Oficio ya ha pasado. Y la polémica ha estado 
oscura. Yo creo que el mejor modo de haber combatido el Catecismo Holandés 
hubiera sido hacer otro con todas sus buenas cualidades, que son muchas, y evi
tando sus ambigüedades; pero hasta ahora eso no se ha visto. Destruir es muy 
fácil. Lo importante es construir. Pero esto cuesta más.—L. F e r r e r o .

Sc h l e t t e , H. R., Cristianos y no cristianos, Edit. Herder, Barcelona 1968,

Este libro presenta un estudio corto pero profundo de un tema tan traído 
entre manos ahora, como es la unión de los cristianos y sus relaciones con el 
mundo no cristiano.

Esclarece desde un principio los términos que emplea, expresando la vague
dad del significado que han tenido hasta ahora los términos: incredulidad, paga
nos, infieles, gentiles, etc..., acudiendo más al plano existencial que al teórico. 
Seguidamente presenta las acusaciones que los cristianos han tenido de parte 
de los no cristianos en sus diversas ramas: contra la religión, contra la Biblia y 
contra la espiritualidad cristiana, contrastando sobre todo la opinión de Wyne- 
ken. Finalmente examina las relaciones entre Iglesia y no-crisitianos.

Este sencillo estudio esclareciendo las relaciones cristianos no-cristianos se
ñala con interés la actual cristianización estructural del mundo.—Cr is t ó ba l  
Ve r g a r a .

Ga r c ía -Sa l v e , F., Hombrelucha, Edit. Sígueme, Salamanca 1969,

Francisco García-Salve con su obra “Hombrelucha” viene a confirmarnos en 
aquellas palabras de Cristo que nos han conservado los Evangelios: “El Reino 
de los cielos padece violencia y sólo los valientes que se la hacen podrán arre
batarle”.

Su libro es una explosión continua, un tiroteo constante a la “guarnición” 
de nuestra conciencia de cristianos militantes; un aldabonazo a nuestra modorra 
espiritual. En cada página hay una llamada íntima y sangrante para que nos 
volvamos a nosotros mismos; un no sé qué “diabólicamente atrevido” que nos 
penetra, que nos despierta continuamente.

“Hombrelucha”, con una base profundamente evangélica e impregnado de 
instantáneas de la vida real, no es un libro teórico. Así lo confiesa el mismo 
autor ya al final de sus páginas: “Ya está concluido. He querido escribir un 
libro sin teorías. Temo que no lo he conseguido. También la letra impresa se 
indigesta. Leer libros beligerantes puede ser uno de los mil modos de embotar y 
justificar nuestra conciencia. Si fuese así lo sentiría. Nos sobran ideas. Nos 
faltan realidades” (pág. 127).

La sencillez, el estilo fuerte y directo acompañan todas las páginas de la 
obra. Al final, cuando el autor en “Complemento: Al ritmo de las olas” contesta 
a unas cartas (¿supuestas o auténticas?), estas tres cualidades hábilmente con
ducidas por su pluma adquieren un relieve mucho mayor.—J. R. C.
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Pr o nz a t o , A., Evangelios molestos, Edit. Sígueme, Salamanca 1969, 20 x 11,
360 p. .
Cristo vino a traernos la luz; pero nos dimos cuenta muy pronto de que la 

suya era una luz molesta, indiscreta, que se cuela por todos los rincones, que 
descubre nuestras miserias, nuestras limitaciones, nuestras mezquindades. Es 
una luz que no se resigna a ser un puro adorno, sino que compromete, que exige 
cambios dolorosos en nuestra existencia... Es una luz despiadada, fastidiosa, pro
vocativa. Y nosotros, lejos de dejarnos arrollar por esa luz maravillosa, de ren
dirnos ante ella, decidimos hacerle competencia, oponiéndole nuestros pequeños 
farolillos de color...

De este estilo es todo el libro de Pronzato. Con la sana rebeldía y con la 
protesta trata de defender el mensaje evangélico frente a nuestra burguesía 
y a nuestro fariseísmo. Emplea a veces expresiones fuertes y con más frecuencia 
se muestra sarcástico, aunque siempre ameno y caritativo. Transcribe siempre 
al comienzo de cada capítulo un pasaje evangélico que luego comenta y saca 
conclusiones en un tono convincente y con un lenguaje vivo y atrayente.— 
E. Sa r da . .

Ka r t i i , K., La Oración, Edit. Sígueme, Salamanca 1969, 19 X 12, 92 p.

Este librito condensa una serie de conferencias sobre la oración en las que 
se nos da una explicación de las peticiones del Padrenuestro —después de una 
breve introducción·— basada en los catecismos de la Reforma. Eli gran Karl 
Barth nos habla aquí con sencillez, pero con profundidad. En un transfondo cal
vinista y luterano, nos muestra la necesidad de la oración y su importancia. 
Por esto mismo quizá tenga algo que enseñarnos a los católicos; al menos a ver 
de un modo nuevo a los protestantes y a los autores de la Reforma. También ellos 
dieron gran importancia a la oración, porque los seguidores de Cristo tienen un 
mandato: el de orar al Padre. En el momento presente necesitamos reencontrar 
la fuerza de ese mandato, pero bajo una luz renovada en una actitud de compro
miso. Quizás nos puedan servir en algo de ayuda estas páginas.—L. F e br e r o .

Al f a r o , J., Hacia una teología del progreso humano, Edit. Herder, Barcelona
1969, 22 X 14, 117 p.
A raíz de la visión de un mundo que evoluciona, que camina sin detenerse 

para bien o para mal, que ha alcanzado enormes progresos, que se lanza al futu
ro con ansia y pasión; a raíz de esta nueva visión, se han hecho ya algunos inten
tos, para construir una teología que explique, dirija y, en cierto modo, sacie 
esta inquietud humana creadora. Todos conocemos los esfuerzos de Teilhard en 
este sentido, y tras él los abogadores por una teología de las realidades terrenas. 
Quizás una cristalización de todo esto haya sido la “Gaudium et Spes” del Vati
cano II. Nuestro libro también es un nuevo intento. Un nuevo intento que busca 
rigurosidad teológica. El autor nos es conocido de otras obras. Por eso lo encon
tramos interesante: dentro de un campo estrictamente teológico. En algunas for
mulaciones quizás veamos las cosas desde distinto punto de vista (como lo es la 
cuestión del sobrenatural y la natura pura, la historia de la salvación y el cami
no histórico de la humanidad), pues nosotros nos fijamos en cómo de hecho son 
las cosas y no en cómo pudieron haber sido, aunque al final las diferencias no 
sean muchas. Su estilo sintético y esquemático también es una ventaja. Consta 
de tres partes: visión antropocéntrica, visión cristocéntrica y consecuencias para 
una visión cristiana del progreso. Al final deja caer las conclusiones de todo el 
libro. Bien presentado.—L. F e r r e r o . ·

Ze l l e r , H., Mensch sein mit Schwierigkeiten, Edit. Ars Sacra, München 1968, 
18 x 10, 80 p.
Un librito con pensamientos vivos que afectan a la existencia de cualquier 

hombre con dificultades. El problema de Dios resulta ser siempre central y al
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mismo tiempo los conflictos de diverso género son abordados con unos conoci
mientos modernos y con un lenguaje preciso y claro. __

El autor no evita las preguntas incómodas; no ofrece tampoco ningún cal
mante, sino sólo una auténtica ayuda. Construye puentes para una postura posi
tiva, una actitud fundamental que dómine la vida hacia fuera y hacia dentro.— 
E. Sa r da .

F r ie d e n , A. M., Christus-Gebete, Edit. Ars Sacra, München 1968, 18 x 10, 95' p.

Un libro de espiritualidad puramente evangélica. El Evangelio de San Juan 
sirve de pauta a toda una serie de sentimientos que se van expresando en forma 
de oración al mismo Cristo. Han sido escogidos los versículos más significativos 
y ellos han suscitado a la autora pensamientos y consideraciones íntimas con 
Cristo, en las que no falta una oración de petición.

Todo está dicho con la sencillez y la confianza de una persona que ama y 
reza.— E. Sa r da .

F e l ic i , P., El pecado en Freud, Edit. Cocuisa, Madrid 1968, 13 X 21, 62 p.

Este pequeño ensayo sobre el concepto pecado en Freud viene a sumarse a 
una gran bibliografía ya existente sobre tal tema y aunque esencialmente no 
añade nada nuevo, quizá llene un vacío para el público culto que se plantea esta 
“cuestión fronteriza”, por así decirlo, sicológico-moral y ciertamente por moti
vos no meramente intelectuales, al ofrecerle una síntesis del pensamiento freu
diano sobre el siquismo humano necesario para situar bien el problema, a la vez 
que patentiza, en la última parte del libro, el grave error de querer equiparar el 
sentimiento neurótico de culpabilidad con el sentido auténtico de pecado. Una 
bibliografía no exhaustiva pero sí bastante representativa hace de este librito una 
obra útil, y de interés.—E. A l v iz u r i .

Da n ie l o u , J.; Jo s s u a , J. P., Cristianismo de masas o de minorías, Edit. Sígueme,
Salamanca 1968, 12 x 19, 148 p.

Este pequeño libro nos presenta la discusión teológica entre estos dos auto
res que teniendo como precedentes sendas publicaciones, ha florecido en un diá
logo. El tema no es otro que el kerigma cristiano y la necesidad de conjugar en 
él lo personal y lo social. Cristo ha venido por todos y cada uno de los hombres. 
La cuestión radica, por un lado, en cómo presentar un mensaje auténtico cuya 
esencia es la metanoia, esto es, una exigencia fundamental de conversión al Reino 
de Dios. Esto nos llevaría, aún admitiendo teóricamente la dimensión católica 
del mensaje, a un cristianismo de grupos selectos no ya porque se exija una res
puesta idéntica en todos los casos, lo cual sería caer en una religión de perfec
tiores convirtiendo, por lo mismo, el cristianismo en un maniqueismo, sino sim
plemente porque es imposible hacer vivir a una gran masa este carácter perso
nal de respuesta y por ello la práctica de muchos está en función de un ambiente 
que le sostiene. Pero, por otro lado, ¿no estamos volatilizando al hombre al que
rer que se independice de tal forma del ambiente que ninguna situación la inmu
te en cuanto a la fe y a la práctica? No se puede olvidar que la vida en socie
dad no es un accidente sino una dimensión esencial de la persona. Además, aun
que sólo de hecho hagamos del cristianismo una religión de minorías, ¿no estamos 
siendo infieles con ello a la clara exigencia de Cristo, su “ad omnes gentes”? 
Esto nos parece llevar a luchar contra la secularización de las sociedades y de 
las instituciones, y hacer que el pueblo cristiano siga siendo eso: un pueblo, 
no minorías. He aquí resumida la postura de cada uno. ¿Cuál será la solución? 
¿Está “in medio”?....—Edua r do  Al v iz u r i .
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Ge h g e r , L. B., Uexpérience humaine du mal, Edit. du Cerf, París 1969, 215 p.

El problema del mal ha sido muy debatido en los últimos tiempos. Geiger 
nos presenta el mal como una experiencia dentro del campo humano, puesto que 
el mal como entidad propia no existe, y sin embargo está ligado a la existencia 
humana como la sombra lo está a la luz.

A lo largo del libro se enfrenta el autor con los diversos aspectos del mal 
dentro de la experiencia humana. No trata de dar solución al problema sino 
simplemente describir el fenómeno en la experiencia personal de todo hombre que 
se enfrenta con dicho problema. La única solución que vislumbra es la irradia
ción de un amor más fuerte que el mismo mal.

Con características plenamente filosóficas, “L’expérience humaine du mal” 
contribuye a conocer el mal como una experiencia humana con relación a los 
estados afectivos con los que se tiene que enfrentar el hombre continuamente.— 
Cr is t ó ba l  Ve r g a r a .

Ev e l y , L., La Oración del Hombre Moderno, Edit. Sígueme, Salamanca 1969,
19 X 11, 190 p.

La oración cristiana es una toma de conciencia < de la llamada de Dios, un 
consentimiento en los designios de Dios, en la proposición de Dios. Toda oración 
cristiana es una acción de gracias.

La única oración que queda por escuchar no es la oración del hombre a 
Dios, sino de Dios al hombre. En la oración Dios va a ocuparse de ti, servirte 
a ti; Dios es el que va a hablar. La oración no es hablarle, sino escucharle a 
Dios. Es Dios quien va a orar a ti.

La oración pagana engendra muchos ateos: es un esfuerzo ridículo por cam
biar a Dios, ponerle al corriente de una situación al que él no le dedica toda la 
importancia que nos gustaría a nosotros, por enternecerle, conmoverle, por calen
tarle. Casi todas las oraciones son paganas con un pequeño barniz cristiano.

En todo esto se centran las reflexiones de Evely y con estos criterios habla 
también en su libro de la fe, la providencia, las relaciones entre la acción y la 
oración; y, finalmente, corrige las perícopas del Padrenuestro con el fin de des- 
mitologizarlo.—E. Sa r da .

Rubí, S., Primera Comunión. Notas de Pastoral Catequética, Edit. Sígueme, Sa
lamanca 1969, 21 x 16, 255 p.

En estos últimos años la pastoral está dando suma importancia a los sacra
mentos en la santificación de los fieles. Ello era necesario. Dentro de este movi
miento general destaca el tema de las primeras comuniones, momento clave y 
preocupación de primer orden en el ámbito catequético. Máxime en aquellas 
circunstancias en que es la única ocasión de que el niño sea catequizado.

Por ello se ha ido estructurando de un modo más amplio y complejo la pre
paración para las comuniones. Son totalmente insuficientes unas pocas catcque
sis previas e intensivas con que se acostumbraba a resolver el problema años 
atrás. Hoy se exige la colaboración de los padres, de la escuela, de la parroquia. 
Se dedica todo un curso, se anteponen unos ejercicios espirituales preparatorios, 
se trata de resolver toda una problemática pastoral que encierra la primera 
comunión. Sobre todo esto nos llaman la atención las presentes notas pastorales 
con notable precisión, con la suficiente amplitud y con la competencia de espe
cialistas. Es una obra realizada en colaboración y muy fundada en experiencias 
pastorales, aunque también se acude continuamente a las aportaciones de varia
da y selecta bibliografía.

Se insiste en la incorporación del niño a la comunidad cristiana, que ha de 
sentir y alegrarse con tal incorporación; y se insiste también en unir la primera 
comunión a la participación en la misa.

En conjunto viene a ser lo más completo que conocemos sobre el tema y su 
contenido responde bien al título.—B. Ma t e o s .
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COUDREAU, F., Mundo de los Hombres y Misterio de Salvación, Edit. Mensajero,
Bilbao 1969, 21 X 15, 415 p.

“La predicación sacerdotal, difícil con frecuencia, en las actuales circunstan
cias del mundo, para mover mejor a las almas de los oyentes, debe exponer la 
palabra de Dios no sólo de una forma general y abstracta, sino aplicando a cir
cunstancias concretas de la vida la verdad perenne del Evangelio” (Vat. II). A 
esto trata de responder Francois Coudreau en esta colección de homilías que 
recorren todo el Año litúrgico. Son cien en total distribuidas en dos partes : 
1. El Misterio de Jesús Salvador”. Aquí se incluyen tres etapas (la Esperanza, 
la Pascua, el Reino). 2. “El Misterio del cristiano salvado” (Domingos de Cua
resma). Están construidas pensando en los sacerdotes: todos pueden sacar algu
nas ideas interesantes para sus homilías y para sus meditaciones.—E. Sa r da .

Le pl a y , M.; Ma r c u s ; Ve r g h e s e , P., Sacerdotes y pastores, Edit. Mensajero,
Bilbao 1969, 12 x 18, 222 p.

Todas las Iglesias cristianas encontramos planteado frente a nosotros el tre
mendo problema del ecumenismo. Por eso las colaboraciones entre distintas con
fesiones se suceden. En el caso presente Leplay (protestante), Marcus (católico) 
y Verghese (Iglesia de Oriente) exponen, intentando cada cual de manera más 
o menos velada, llevar el agua a su molino, lo que en cada confesión se entiende 
por pastor, y sacerdote, sobre todo en su manera de desempeñar su tarea o mi
sión dentro de la comunidad en la que se encuentra como pastor o sacerdote.

La primera impresión que se recibe al leer esta colaboración es, que si es 
verdad que cada cual resalta lo de su comunidad, no es menos verdad que cada 
cual intenta guardarse en el tintero los puntos de divergencia.

Por otra parte, teniendo en cuenta lo que Laplay nos dice en cierta ocasión: 
“lo que nos une en la búsqueda, freníte a las preguntas, es mayor que lo que nos 
separa en las respuestas”, hemos de constatar que nos interesan más, a pesar de 
las divergencias tan profundas, ver cómo unidos damos respuesta a las pregun
tas que el mundo nos plantea a todos y dejarnos de tantas polémicas estériles. 
Creo que lo importante de esta obra es ese diálogo a que nos llama para un 
trabajo y una oración en común.—De o g r a c ia s .

A r a d i l l a s , A., Ante todo esposos, Edit. La Muralla, Madrid 1969, 17 X 15, 31 p.

Sa l a z a r , F., Moral matrimonial, Edit. La Muralla, Madrid 1969, 17 X 15, 31 p.

De  l a  F u e n t e , J., N o  tenemos hijos, Edit. La Muralla, Madrid 1969, 17 X 15, 
31 p.

La editorial La Muralla en su afán de informar a los esposos sobre los pro
blemas y relaciones que implica dicho estado de vida ha publicado otros tres 
fascículos de la colección “Nosotros Dos” (el 8, 12 y 13 respectivamente) que sin 
duda serán útiles para quienes se interesen por estos temas y no tengan pacien
cia para leerse grandes libros y deseen la doctrina resumida.—S. F u s t e r .

Apell an die Kirchen der Welt, herausgegeben vom Oekümenischen Rat der Kir
chen, Edit. Kreuz, Stuttgart-Berlin 1968, 21 x 15, 289 p.

El Consejo Ecuménico de las Iglesias nos ofrece los resultados de sus inves
tigaciones en una reunión celebrada en julio de 1966. Vivir en el mundo moder
no sin una conciencia de la revolución técnica y social que se ha operado es la
mentable. El Consejo Ecuménico de las Iglesias, presto a cristianizar un mundo 
que parece escaparse, con gran sensibilidad social ha presentado las soluciones, 
después de una serie de estudios en las más diversas facetas por que hoy discu-
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rre el ambiente. El subtítulo indica perfectamente el contenido de este conjunto 
de estudios: “Documentos de la Conferencia Mundial para Iglesia y Sociedad”, 
o más explicitado, “Respuesta cristiana a la revolución técnica y social de nues
tro tiempo”. Los temas fundamentales tratados se reducen a la acción de los 
laicos, los países subdesarrollados, la paz mundial en un mundo atómico, la revo
lución... y la consiguiente respuesta cristiana, o al menos, el intento de res
puesta.—I. Ra mo s .

AntaÁ0 8 , herausgegeben von Mircea E l ia d e  und Ernst Jü n g e r , Band IX, Edit.
Ernst Klett, Stuttgart 1968, 23 X 17, 596 ip.

Presentamos el volumen IX de la gran obra Antaios, bajo la dirección de 
Philipp Wolff-Windegg, Basilea, y la edición de este volumen ha sido preparada 
por Mircea Eliade y Ernst Jünger. Es difícil dar un juicio unánime sobre la 
obra dada la variedad de artículos y autores. Por eso, con nuestro elogio por 
delante, creemos que el interés de los lectores radica en los temas tratados, que 
son los siguientes: “Hacia el concepto de historia de Toynbee” (F. Adama von 
Scheltema); “Destino de América y la muerte de Dios” (T. J. J. Altizer); “En
cuentro cultural en Indonesia” (A. Bausani); “El arte de Gandhara” (M. Bus
sagli); “El agata de Pirro” (R. Caillois); “Los paisajes de la villa Medid de 
Velázquez y el espíritu de la antigüedad” (L. Diez del Corral); “ Crisis y reno
vación de la ciencia religiosa” (M. Eliade); “Mito de la creación e historia de 
la salvación” (M. Eliade); “Saturnalia, sátira, utopía” (R. C. Elliott); “Tem
poralidad y libertad” (J. Evola); “Forma como transparencia” (H. Fischer- 
Barnisol); “La justicia cae del cielo” (H. Fischer); “Del buen uso del cuerpo” 
(R. W. Fischer); “Helenismo e Islam” (F. Gabrieli); “La serpiente destrozada” 
(C. Hentze); “Mito y misterio” (E. Holm); “El círculo de investigación para la 
simbólica (P. Shih-Yi Hsiao); “Job, Prometeo de Judea” (S. Israel); “Días en 
Formosa” (E. Jünger); “Bárbaros en la antigua visión china” (L. Lanciotti); 
“El sabio estoico y el santo cristiano” (J. Lasso de la Vega); “Hacia la com
prensión del antiguo arte de la época glaciar” (W. Matthes); “Florencia y la 
tradición romana” (A. Mordini); “Significado y problemas del simbolismo reli
gioso en Tillich y Eliade” (H. H. Penner); “El actor y la forma del hombre” 
(K. W. Peucker); “El cáliz” (Ph. Rech); “Música perenne y secularización 
estética” (W. Roscher); “Laberinto, danza, juego” (P. Santarcangeli); “Arca
dios y utopía” (J. Schickel); “Aspectos históricos de un simbolismo del cuerpo” 
(H. Schipperges); “Pukku y Mikku” (M. Schneider); “75 cumpleaños de Julius 
Schwabe”; “Neuilly-en-Donjou” (W. von den Steinen); “Encuentro cultural en 
Japón” (A. Tamburello); “Reconocimiento simbólico y yoga según Leopoldo 
Ziegler” (M. Vereno); “Los símbolos pitagóricos” (F. Vonessen); “Escenas de 
cuentos de hadas de Hoffmann” (J. Walter). Klett Verlag ha cuidado esmerada
mente la presentación de la obra.—I. Ra mo s .

Mi id e n be r g e r , F., Ohne Gott leben vor Gott?, Edit. Calwer, Stuttgart 1969, 
19 X 12, 48 p.

El librito, escaso en páginas pero muy aprovechadas en densidad, se enfren
ta con la discusión acerca del problema de Dios en la actualidad. La distribución 
del libro abarca tres apartados, en el primero de los cuales afronta la cuestión 
de Dios en la discusión actual con unos apartados sobre la muerte de Dios, la 

• no muerte de Dios y la manifestación de Dios con oportunas observaciones y una 
equilibrada posición; la segunda sección está dedicada al Dios viviente en la 
mutación de la historia, estudiando la vitalidad de Dios, por así decirlo, en el 
espejo de nuestra humanidad, la transcendencia y la comprensión de Dios con 
análogas notas que en la precedente sección. Y la tercera, versa sobre la proxi
midad y ocultez de Dios con temas como el lugar de la fe, presencia mediata de 
Dios donde estudia la mediación para llegar y conocer a Dios, y concluye su 
estudio el autor con la pregunta que intitula el libro: Vivir sin Dios-ante Dios? 
—1. Ra mo s .
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Spia z z i , R., Teología Pastoral Didáctica. I. Kerigmática. II. Homilética. Traduc
ción de D. Eloy Requena, Edit. Studium, Madrid 1969, 21 X 14, 328 p.

El P. Spiazzi, director del Pontificio Instituto de Pastoral Lateranense de 
Roma en sus comienzos, recoge en este volumen —primero de la serie— las lec
ciones dictadas en dicho Instituto, en sus partes kerigmática y homiilétáca. Este 
hecho puede dar idea mejor que nada de la estructura del libro. Se trata de un 
estudio metódico, perfectamente orgánico, dado su carácter específico.

En la parte introductoria aclara el autor el sentido de la pastoral como 
ciencia teológica, precisando dicho concepto y sus dimensiones en el campo de 
la teología. Trata luego en la primera parte de los principios fundamentales 
de la teología pastoral kerigmática: sus reglas propias, carácter,  ̂ contenido, 
método y finalidad. Y lo propio hace con la homilética, analizando prácticamente 
todos los aspectos que atañen a dicho género.

A lo largo de estas páginas queda patente la mentalidad didáctica del 
autor. En ellas se entremezclan los principios más tradicionales, con toda clase 
de reglas y consejos prácticos, garantizados ya por una larga y abundante expe
riencia. No faltan tampoco las aportaciones de los más recientes hallazgos, per
fectamente armonizadas con todo el entramado armónico del conjunto.

Creo que el libro será útil no sólo a quienes se dedican al estudio teórico de 
los problemas que hoy plantea la propagación adecuada del mensaje cristiano, 
sino también a cuantos están directamente metidos en la difícil tarea práctica 
de dicha propagación.—J. Ga r c ía  Ce n t e n o .

Lo c a t e l l i , G., La Pastoral de conjunto después del Concilio, Ed.it. Mensajero,
Bilbao 1969, 19 X 12, 366 p.

He aquí un libro muy bien logrado dentro de sus aspiraciones. Quizá no 
diga nada nuevo. Tampoco lo pretende. Sin embargo, son tantas las cosas que 
recuerda y es tal la claridad y la serenidad con que las dice que bien merece la 
pena recomendarlo a cuantos están directamente metidos en la comprometida y 
comprometedora tarea de la cura de almas. Porque el'olvido “práctico” de estos 
principios elementales es sin duda la causa fundamental de la parálisis que 
sufre el apostolado en general y uno de los mayores peligros de este nuevo rena
cer de la renovación posconciliar. Renovación que no puede llevarse a buen 
término si no es partiendo de una actitud interior, una mentalidad profunda 
que exige mucha limpieza en los ojos del alma y mucho ardor purificado en el 
corazón de los apóstoles... Sobre todo esto nos dice muchas cosas este precioso 
libro y nos apunta muchas más. Por la importancia del tema afrontado, por su 
claridad y sencillez y por el fondo lleno de sugerencias, me atrevo a recomendar 
su lectura reposada. Porque quizá sea un libro escrito no para ser leído, sino 
para ser meditado. Y tal vez entonces, cuando se haya pasado con ese espíritu 
sobre temas tan simples como “el clima intelectual y moral de una pastoral de 
conjunto”, “la teología de la pastoral de conjunto”, “los sujetos activos de la 
pastoral de conjunto", “instrumentos de la pastoral de conjunto”..., se compren
derá qué es en realidad esta pastoral de conjunto de la que tanto se habla, y en 
que tan poco se cree en algunos ambientes, y tal vez hasta se comprenda enton
ces! también qué es simplemente la pastoral. Lo que no es poco.—J. Ga r c ía  
Ce n t e n o .

Ga r c ía  Ca r r a s c o , J., La política docente. Estudio a la luz del Vaticano II, Edi
torial BAC, Madrid 1969, 20 X 13, 403 p.

¿Qué función desempeña la escuela con relación al hombre? ¿En qué medi
da se compromete la misión de la Iglesia en la escuela? ¿Qué sentido tiene la 
escuela en el mundo de hoy? ¿Cuál es la función de la Iglesia, el mundo y el 
Estado?... En esta línea de interrogantes se sitúa la temática de “La política 
docente” del profesor García Carrasco. Un libro que se enfrenta valientemente 
con la problemática nada fácil de la educación, en sus múltiples dimensiones.
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Estudio que se centra fundamentalmente en torno a la declaración conciliar del 
Vaticano II Gratvissi/mum, educationis momentum, desde una perspectiva histó
rica, exegética y teológica. Hay que reconocer que en este libro se nos ofrece 
un estudio sereno, armónico y conjuntado y que son muy pocos los aspectos que 
han escapado a su análisis. #

Además de la amplitud de temas y de la seriedad y profundidad con que los 
trata, es mérito del autor haber sabido situar en su verdadera dimensión la de
claración conciliar, redimiéndola un tanto de las innumerables acusaciones pre
cipitadas que desde todos los ángulos se alzaron contra ella a raíz de su aproba
ción y publicación. La actividad educadora estará siempre sometida a controver
sias, porque en ella han de reflejarse por necesidad las distintas ideologías, con
cepciones y filosofías de las diversas corrientes del pensamiento humano. De ahí 
también el riesgo de los excesos cuando el problema se analiza con un ángulo de 
perspectiva limitado. __ _

Creo que el autor del libro puede estar satisfecho de su propósito, a pesar 
de estar plagado de dificultades, puesto que ha sabido dejar bien sentado, entre 
otras cosas, cómo se individualiza el misterio cristiano a través de la actividad 
educadora y cómo la institución docente revela un particular aspecto del misterio 
de Cristo y de la Iglesia”. Y este era precisamente su propósito.—J. Ga r c ía  
Ce n t e n o .

Rig a , P., Iglesia, y Revolución, Edit. Sal Terrae, Santander 1968, 21 x 16, 217 p.

La llamada urgente que el Vaticano II ha hecho a la conciencia del hombre 
de hoy ha tenido respuesta en las múltiples formas adoptadas por éste, como 
puede verse en una somera ojeada a la abundante bibliografía que existe en 
torno a los muchos problemas suscitados por el Concilio.

El autor del presente libro ha querido exponer el progreso de la Iglesia, y 
la misma Iglesia, en torno a una evolución constante que culmina en el examen 
de la enseñanza social que los últimos papas han puesto de relieve y a la que el 
mismo Concilio ha prestado interés en varias de sus Constituciones. Para Peter 
J. Riga con Juan XXIII se abre una nueva era y al mismo tiempo se cierra 
otra etapa de la Historia que comenzó con Constantino y el fin de las persecu
ciones de los primeros siglos. Esta nueva fase histórica queda resumida en la 
palabra del Papa Juan: “Aggiornamento” que indica avance, progreso, y sobre 
todo posibilidad de diálogo con el hombre de nuestros días con sus inquietudes 
y problemas.—J. M. To be s .

Ciencias Filosóficas
P i n t o s , J. L., El Ateísmo del último Sartre, Edit. Razón y Fe, Madrid 1968,

20 x 14, 166 p.

Para su bien, el contenido de este libro es un poco infiel al título. Ese conte
nido viene mejor expresado por el subtítulo interior: La línea evolutiva de su 
actitud atea. Pues, en realidad, en el libro se describe eso, la trayectoria de Sar
tre y de su ateísmo confesado, vista singularmente desde el altozano de sus últi
mos escritos, especialmente Les Mots, “esa excepcional autobiografía que el pen
sador existencialista nos ha dado de los años de la infancia” (J. G. Caffarena, 
Prólogo, XIII)· Y para hacer más transparente esta línea de perspectiva el autor 
hace un análisis central de toda la filosofía de Sartre en la medida en que pro
yecta luz sobre el tema de su “ triunf alismo ateo”.

La cualidad más peculiar de Sartre es la lucidez (p. 126). Esa lucidez termina 
por descubrir la radical impotencia humana y personal. Sartre se revisa. Tal vez 
su ateísmo sea efectivamente “¡provisional” y por el camino del amor a los hom
bres, de la búsqueda de lo humano, después de la experiencia fallida del ateísmo
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militante, se pueda barruntar un posible acceso a la esperanza de que comprenda 
que, al final del viaje, sin billete y sin saber a dónde va, Alguien le espera.

El trabajo directo sobre la obra de Sartre, su “comprensión” intelectual y 
humana, la referencia de citas bien seleccionadas y claves, hace que el libro se 
lea con verdadero interés desde el principio al fin.—R. F l ó r e z .

He ims o e t h , H., Transzendentale Dialektik (Dritter Teil), Edit. Welter de Gruy
ter et Co., Berlin 1969, 23 x 16, 405-643 p.

Este volumen aparece como la “tercera parte” de un Comentario sobre la 
“Crítica de la Razón pura” de Kant. Desconozco las dos partes anteriores, lo 
cual me impide dar un posible conspectus sobre la obra completa. Aquí se parte 
ya del segundo libro de la Dialéctica transcendental y concretamente del tercer 
apartado capital que trata de “el Ideal de la Razón pura”.

Después del análisis de lo que significa el Ideal transcendental, viene el estu
dio del contenido. Sobre los grandes temas de “el alma” y “el mundo” se sitúa 
el problema de la “suma esencia” o ser de todos los seres (das Wesen aller 
Wesen, ens entium), es decir, Dios, en el lenguaje religioso. De ahí que el presen
te volumen venga a ser, en su mayor parte, el Comentario a las famosas “impo
sibilidades” de las pruebas de la existencia de Dios, tal como Kant las expone 
en su Crítica: de la prueba ontològica, de la cosmológica y de la físico-teológica. 
En el apartado séptimo de este Comentario se pasa revista a la “ Crítica de toda 
teología desde los principios especulativos de la razón”. Y a ello se añaden sen
dos apéndices sobre la Dialéctica transcendental que, siguiendo el texto kantia
no, se denominan como “el uso regulativo de las Ideas de la Razón pura” y “la 
intención final de la dialéctica natural de la razón humana”.

Sería una infantilidad querer encomiar la importancia de un Comentario a 
esa obra central de Kant, cuando viene firmado por un autor como Heinz Heim
soeth. Cabe sólo decir cómo se hace, y aquí es de señalar que va escrupulosamente 
ceñido al texto original con referencias constantes al mismo y además al con
texto doctrinal y bibliográfico que ha de aclarar la literalidad que se comenta. 
¿Se va más allá del mismo Kant en la explicitación del sentido en el comentario? 
Este es el problema. En todo caso, se trataría del sentido que hoy podemos dar 
a Kant o en el que Kant nos podría hoy servir.

El Comentario a la “Crítica de la Razón pura” se concluye en este volumen; 
sin embargo, al final, se nos anuncia una cuarta parte como comentario a la 
“doctrina del Método transcendental”, compendio y conclusión de toda la obra, 
y al que vendrá añadido un índice general de materias que abarcará los cuatro 
volúmenes. Sin esperar a que este volumen aparezca, tenemos ya una obra con 
la que habrá de contar necesariamente quien desee adentrarse en el conocimiento 
del “padre Kant”, como le decían los más inmediatos postkantianos.—Ra mir o  
F l ó r e z .

Mi e t h k e , J., Ockhams Weg zur Sozialphilosophie, Edit. Walter de Gruyter et Co.,
Berlin 1969, 24 x 16, XXII-585 p.

Un libro de investigación sobre una doctrina y una vida que nos desvelan a 
la vez las inquietudes y problemática de toda época. Un libro de investigación, 
además, difícil. Ya desde el prólogo aparecen las dificultades para la lectura 
actual y las posibles interpretaciones de Ockham. Además de los problemas tex
tuales se alza singularmente este otro: ¿cómo unir o es que se pueden unificar 
los diversos períodos de la vida y de la producción literaria de Ockham? ¿Cuál 
es su auténtica biografía interior, siéndonos, como nos lo es, tan desconocida 
su vida exterior sobre la que nos faltan casi los datos más esenciales?

De ahí que el estudio tenga que instalarse fundamentalmente sobre los tex
tos. Como trabajo de investigación fue presentado para el grado de Doctor (Di
ssertation) en la Universidad libre de Berlin, en el otoño de 1966. Aunque algo 
acortado al publicarse, viene sin embargo enriquecido con los datos de la biblio
grafía posterior aparecida hasta la fecha.
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Con enorme paciencia y meticulosidad se entrega Miethke al estudio directo 
y cronológicamente ordenado de los escritos de su autor, para hacernos ver y 
describirnos ese “camino de Ockham hacia la filosofía social". La exposición 
sigue este itinerario: Al hilo de los pocos datos que se poseen sobre la Vida y 
Obras logra describirse el ritmo de su agitada vida y los momentos principales 
de su producción (el Ockham académico, el proceso de Avignon, la lucha de 
Ockham contra la Iglesia de Avignon, etc.). Se pasa después a exponer los ras
gos fundamentales de la filosofía sistemática de Ockham, algo desconectadamente 
conocidos hasta ahora (revaloración de los temas tradicionales, verdad del saber, 
fe y ciencia, ética y gracia, etc.). Viene después la famosa contienda en torno 
a la pobreza evangélica, las luchas denodadas de Ockham, su ruptura con el Papa, 
su unión con Luis de Baviera, etc. De ahí parte el material y el conocimiento deí 
mismo para los inicios y sus posteriores exposiciones de las teorías sociales de 
Ockham. Recorrido este itinerario por el autor de este estudio, se centra ahora en 
su propio tema que nos viene dado en el Capítulo IV del libro, y que, recopilando 
todo lo anterior, quedará como lo específico y realmente aportador de 'novedad de 
la obra: precisar lo que Ookham entiende por el “reino de Cristo”, lo que piensa 
acerca de la Iglesia y su poder temporal.

Ockham concibe su reflexión filosófico-social como contenido obligado de su 
“existencia teológica”. Su ocupación con los problemas eclesiológicos y las posi
bilidades y modos de un orden social justo viene exigida, desde su interior, como 
un servicio al “honor” y “gloria Dei”. De esta convicción brota su valentía. Y de 
ahí brota también la invitación, como un grito, a los llamados a exponer e inda
gar la verdad, hiis periculosis temporibus, para que pongan todas sus fuerzas 
en ello y evitar así los “infinita mala” que vienen del ancho campo de la ignô  
rancia.

Tanto o más que la doctrina, puede servirnos hoy de ejemplar y estímulo 
esta actitud valiente y comprometida de la vida y de los escritos de Ockham. Este 
estudio de Miethke, de investigación científica y rigurosa sobre lejanos tiempos, 
tiene también su veta de palpitante actualidad... No vaya a ser que se quede 
también atada la palabra de Dios —como decía Ockham— en los que deben pro
nunciarla y se conviertan así en “perros mudos que no saben ladrar”.—R a mir o  
F l ó r e z .

Mo r ó n  A r r o y o , C., El sistema de Ortega y Gasset, Edit. Alcalá, Madrid 1968,
17 X 24, 461 p.

¿Qué nos queda actualmente de la obra orteguiana? Tras los años polémi
cos que siguieron a su muerte, se ha hecho el silencio en torno suyo y sus libros 
apenas se leen en los medios estudiantiles.

Este libro de un autor joven, independiente, que reside desde hace años en 
el extranjero, quiere presentarse como una decantación rigurosa y objetiva del 
sistema orteguiano. Su género literario se aproxima al tan francés de “el hom
bre y la obra”. Va dirigido, además, al público culto en general, no a los espe
cialistas.

En realidad, Morón Arroyo nos ofrece algo mucho más modesto que una 
valoración definitiva de Ortega como persona y como filósofo. Lo que de veras 
intenta es incorporar a Ortega a la tradición española, al patrimonio filosófico 
español. Por corte mental y por formación, ¡tal vez también como reacción frente 
al dogmatismo que ha rodeado siempre la figura de Ortega —de discípulos y con
tradictores—, el autor se abstiene casi totalmente de formular juicios de valor. 
Desea que la simple exposición, matizada constantemente con observaciones pre
cisas de todo género, hable por sí misma.

La introducción examina la bibliografía más destacada sobre Ortega; un 
primer capítulo enmarca el pensamiento orteguiano en su estatuto ensayístico; 
el segundo describe las etapas de su evolución. Los siguientes estudian la idea 
de “vida”, la de “circunstancia-mundo”, el concepto del hombre, la teoría del 
conocimiento (raciovitalismo y perspectivismo), la sociología, la historia, la 
cultura, la estética, la ética. Los dos últimos son un balance discreto sobre la 
ortodoxia orteguiana y su discutida originalidad.
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Ciertamente, no es el libro que necesitamos sobre Ortega. Pero seguramente 
se trate de un primer paso, que contribuya a hacerlo posible.—J. Rubio .

Ria z a , F., Teilhard de Chardin y la evolución biológica, Edit. Alcalá, Madrid
1968, 17 X 24, 443 p.

La tesis de Fernando Riaza es el primer estudio de altura escrito originaria
mente en español sobre el genial jesuíta francés. Adelanto en seguida que se 
trata de una obra seria, concienzuda, con finalidad más crítica que expositiva. 
Y un objetivo primordial a esclarecer: ¿es ciencia empírica lo que nos ofrece 
Teilhard?

Para resolverlo utiliza Riaza un procedimiento muy simple: contrastar las 
actitudes metódicas y epistemológicas&de Teilhard con las actualmente vigentes 
en la ciencia experimental. Tras un largo trabajo decantador de conceptos y mé
todos, una conclusión se nos repite con insistencia: la fenomenología teilhardiana 
rompe los moldes científicos y exige ser encuadrada en las filosofías de la natu
raleza. Y ello a pesar de la voluntad tantas veces expresada por Teilhard de 
permanecer fiel a la ciencia empírica. Una conclusión que Riaza matiza adecua
damente, pero que puede llevar al lector apresurado o con prejuicios —tipo 
G. Fernández de la Mora— a una visión negativa de la obra teilhardiana.

En realidad, el mismo Teilhard era consciente de la superación de métodos 
y estructuras lógicas que introducía. Riaza se ocupa en su tesis de advertirnos 
puntualmente. Pero más que en un juicio de conjunto sobre el método teilhardia- 
no en sí mismo, se apoya en lo© postulados dél método científico actual para adelan
tar sus incursiones filosóficas. Una pregunta queda flotando: ¿es que la metodo
logía cientifista actual no supone una fisolofía extracientífica? Precisamente, el 
intento de Teilhard apuntaba directamente a la superación de visión estrecha 
que impone el cientifismo actual.

Por supuesto que, aun dentro de la amplitud de su epistemología, el pensa
miento teilhardiano adolece de lagunas, cegueras, defectos metodológicos, espe
jismos, etc. También en este sentido la obra de Riaza resulta especialmente útil, 
ya que el autor se muestra buen conocedor y analista de todos sus escritos publi
cados e inéditos.

Señalemos para terminar que el trabajo comparativo entre la fenomenología 
teilhardiana y la evolución biológica se realiza desde un punto de vista episte
mológico. Se comparan concepciones, no datos técnicos. La obra se divide en dos 
grandes partes; la primera trata de la cuestión metódica; la segunda compara 
las concepciones biológicas de los científicos de la evolución con las de Teilhard. 
El libro se cierra con una conclusión general de gran interés, pero que supone 
la lectura previa de toda la obra: una simple advertencia a los lectores apresu
rados.—J. Rubio .

Ka n t , I., La religión dentro de los límites de la mera razón, Edit. Alianza, Ma
drid 1969, 11 X 18, 264 p.

La mejor crítica de la obra kantiana es el tributo que en múltiples campos 
le rinde la historia: En filosofía representa una verdadera revolución copérnica. 
En sociología las influencias sobre Hermann Cohén, Ernst Cassirer, Simimel 
—por citar algunos— hablan demasiado elocuentemente.

En el campo1 religioso, su abra La religión, dentro de los límites de la mera ra
zón, seguida sin duda por la aristocracia intelectuail protestante, es un himno al 
hombre de “buena voluntad”. Como leit motiv resuena el concepto de Religión que 
(subjetivamente considerada) identifica con el conocimiento de todos nuestros 
deberes como mandamientos divinos. Entonces el único hombre religioso es el de 
buena voluntad; y la iglesia sólo es verdadera en cuanto contiene un principio 
de constante acercamiento a la fe racional pura (como a aquella fe que, cuando 
es práctica, constituye propiamente, en toda creencia, la Religión) que permita ir 
poco a poco prescindiendo de la fe eclesial (según aquello que es histórico en 
ésta). Por eso admite una única Religión y diversidad de creencias.
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Anula la religiosidad judía veterotestamentaria, pues no sabe disculpar, al 
tener una conciencia histórica atrofiada, su conjunto de leyes estatuarias pro
pias de una conciencia moral menos desarrollada, es decir, más objetivizante 
y extrinsecista. Y hace comenzar propiamente la Religión con el cristianismo, 
admitiendo una idea de Cristo —cuya doctrina interpreta de un modo curioso— 
8ui generis. # .

Deja entrever, amén de otras insinuaciones muy interesantes, que el impe
rativo categórico es un apriori no tan vacío, sino objetivo, comparable con las 
nociones eternas de San Agustín. Por otra parte, en vista de algunas afirmacio
nes, deberíamos hacer justicia contra tantos insultos al sistema kantiano cuando 
se proponen ciertas interpretaciones del “deber por el deber”. Así, v. gr., hablan
do de la religión cristiana, dice: “En fin, abarca todos los deberes: 1. En una 
regla universal (que comprende en sí tanto la condición moral interna como· la 
externa del hombre), a saber: haz tu deber por ningún otro motivo que la estima 
inmediata de él, esto es: ama a Dios (al legislador de todos los deberes) por enci
ma de todo;...” (p. 156).

Aunque Kant responda a las críticas de Greifswald diciendo que “para com
prender esta obra según su contenido esencial, es necesaria sólo la Moral común, 
sin meterse en la crítica de la Razón práctica y menos aún en el de la teorética”, 
podremos entenderla mejor a la luz de esas otras dos aludidas. Porque maneja 
términos —ley, imperativo, máxima, postulado, etc.— en el mismo sentido espe
cial en que son definidos en la “Crítica de la Razón práctica”.

En cuanto a la edición, es cuidada y extraordinaria principalmente por su 
cuadro cronológico.—Jo s é  Pé r e z .

So r e n  Ki e r k e g a a r d , La enfermedad mortal o de la desesperación y el pecado
(Obras y papeles de...), Edit. Guadarrama, Madrid 1969, 18 X 13,5, 245 p.

El traductor ha querido brindarnos con la traducción de esta obra de Kierke
gaard inmediatamente después de la de la otra, El concepto de angustia, del mis
mo filósofo danés. Era muy lógico; sólo cinco años separaron la aparición origi
nal de ambas obras, y el argumento, en realidad, es una especie de continuación 
del de la primera; el tema sería éste: la angustia como condición del pecado 
y consecuencia del mismo está muy expuesta a ceder el paso a la desesperación 
como enfermedad del yo. Esta enfermedad se manifiesta de varias formas, por 
ejemplo, de inconsciencia por parte de quien ignora iposeer un yo eterno, la del 
desesperado que no quiere ser sí mismo, y la del desesperado que quiere ser sí 
mismo. El libro primero nos habla de estas tres formas, de su posibilidad y de 
lo mortal de esta enfermedad. En el brevísimo libro segundo se expone la univer
salidad de esta enfermedad. Según Kierkegaard, nadie fuera de la cristiandad 
se ha librado de esta enfermedad, y en el cristianismo no logrará tampoco libe
rarse de ella a no ser el cristiano auténtico. “Lo raro, nos dice, no es que alguien 
esté desesperado; al revés, lo raro, lo rarísimo está en que podamos encontrar 
a uno que de verdad no lo esté” (p. 64). El libro tercero nos señala lo que podría
mos llamar categorías de esta enfermedad mortal de la desesperación; por ejem
plo, finitud-infinitud, posibilidad-necesidad, consciencia-inconsciencia, etc. En una 
segunda parte se expone la desesperación como pecado: “el pecado es la debili
dad o la obstinación elevadas a la suma potencia de la desesperación 
cualificada del que lo comete delante de Dios y según un yo potenciado 
en conformidad con la idea de Dios que el hombre posee en sí y con el cual está 
íntimamente relacionado. Si, finalmente, el estado de delante-de-Dios es con rela
ción a Cristo, o sea, por razón de El, puede desembocar esa desesperación en el 
“escándalo” que es el pecado de desesperación de los propios pecados y que puede 
llegar a un rechazo del mismo cristianismo y de un modo positivo declarándolo 
falso; esto sería ya el “pecado contra el Espíritu Santo” en el que el yo se eleva 
al sumo grado de desesperación” (p. 234).

Kierkegaard intenta, evidentemente, una penetración, que quiere ser sincera, 
en las profundidades de la conciencia para llegar a la autenticidad, y quiere 
hacerlo desde una postura auténticamente cristiana; el resultado es el encuentro 
con una humanidad auténticamente enferma porque no es auténticamente cris-
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tiana. El pensamiento de Kierkegaard podrá tener sus más y sus menos, pero 
en realidad no deja de ser atractiva, como toda obra que nos revela las intimida
des del alma humana ante la problemática de su inserción en el mundo, y presenta 
muchos aspectos verdaderamente interesantes.—F. Ca s a do .

Wh it e h e a d , A. N., El concepto· de naturaleza (Biblioteca Hispánica de Filoso
fía), Edit. Gredos, Madrid 1968, 19,5 X 13,5', 226 p.

Este libro ya no es cronológicamente de hoy; es el resultado de una serie 
de lecciones dictadas por el autor en 1919. Sin embargo no deja de ser intere
sante ya que es una contribución con perspectivas nuevas para la filosofía de la 
naturaleza. Una filosofía de la naturaleza tiene que ver siempre con las ciencias 
cuyas interrelaciones es necesario dejar bien sentadas en pro o en contra si se 
ha de pensar en una filosofía de las ciencias naturales. Ahora bien, esta natura
leza es algo objetivo, está constituida por unas “esencias reales, existentes”; 
y es sobre ellas, sobre las “generalizaciones de más largo alcance que pueden 
efectuarse respecto a lo que nos es conocido como libramiento directo de la toma 
de conciencia sensorial” (p. 16) de lo que se ocupa Whitehead en esta obra. Con 
esto pretende el autor sentar las bases de una filosofía natural con tendencia 
a una síntesis de lo que en la percepción sensorial se revela como complejo de 
entidades: “Hemos de abandonar la falsa idea de que la naturaleza es como un 
mero compuesto de entidades independientes, susceptibles de aislamiento cada 
una de ellas” (p. 157). Pero habrá que guardarse bien de afirmar la simplicidad 
de la naturaleza pox-que “la finalidad de la ciencia sea buscar las explicaciones 
más simples de los hechos complejos” (p. 182). Whitehead nos advierte: “Busca 
la simplicidad y desconfía de ella”. Habrá que insistir en un acercamiento a la 
física antigua como expresión de la realidad, y, sobre esa base, “aclarar el con
cepto de naturaleza, considerado como un hecho complejo para su conocimiento, 
mostrar las entidades fundamentales y las relaciones fundamentales entre las 
entidades a base de las cuales han de establecerse todas las leyes de la naturale
za y asegurar que las entidades y relaciones así mostradas sean adecuadas para 
la expresión de todas las relaciones entre las entidades que se dan en la natura
leza” (p. 58). Finalmente hacemos notar que esta obra de Whitehead puede resul
tar un tanto chocante a una mentalidad escolásticamente tradicional, ya que 
es desde el campo de la mentalidad matemática y científica de donde parte el 
autor inductivamente hacia una metafísica que, sin embargo, llega a puntos de 
contacto con la metafísica clásica.—F. Ca s a do .

Ra bu t , O. A., Le problème de Dieu inscrit dans l'évolution, Edit, du Cerf, Paris
1962, 18 X 13,5, 220 p.

Aunque escrito este librito hace unos años, no ha perdido actualidad. No 
cabe duda que el mundo en evolución, partiendo de una dirección que realmente 
tiene su impulso y su fuerza expansiva en lo más profundo del ser que evolucio
na, plantea un serio problema sobre lo que pueda y deba ser considerado como 
fuente y origen de esa evolución. Es evidente también que esta evolución puede 
ser analizada desde puntos diversos, así, por ejemplo, desde un punto de vista 
puramente científico y desde un punto de vista filosófico. A nadie se le oculta 
tampoco que el científico, y sólo científico, encuentra una explicación adecuada 
de esa evolución dentro del mismo mundo sin recurrir a Dios que, naturalmente, 
escapa a la solución buscada mediante un procedimiento meramente científico. 
Por consiguiente, no habría que escandalizarse de las teorías paleontológico- 
biológicas que explican la evolución a base de la misma naturaleza; será siem
pre inútil négarles los hechos, y de ninguna manera se les puede combatir si no 
es aceptándolos. Otra cuestión es el método que deba seguirse que, si existe, habrá 
que ofrecer al científico para completar o rectificar su solución. Así, el autor 
hace muy bien distinguiendo cuestiones de signo filosófico de las de signo mera
mente científico que pueden suscitarse teniendo como objetivo los mismos hechos 
constatados por el científico; claro es que no olvida tampoco señalar la estre-
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cha relación existente entre ambas cuestiones. Partiendo, pues, de la evolución, 
lo que hay que hacer es completar la insuficiencia de una solución con la aporta
ción de la otra, que escapa a la capacidad de la primera a causa de sus limita
ciones en el ámbito de la totalidad. Así, sin oposiciones entre ambas, se llegará 
a la justificación de un recurso a lo que trasciende a la investigación puramente 
científica. Esto es la que ha intentado el autor. El pensamiento está expuesto 
con claridad.—F. Ca s a do .

F in d l a y , J. N., La disciplina de la caverna (Biblioteca Hispánica de Filosofía),
Edit. Gredos, Madrid 1969, 19,5 x 13,5, 262 p.

Reconoce el autor que el título de este libro puede ser un poco desorienta
dor, pues podría pensarse que se ha preocupado de dar una nueva interpretación 
a la doctrina platónica expuesta en el Mito de la caverna; no se trata de eso. 
El autor se ha servido de la imagen platónica para hablar de una situación en 
que nos hallamos como seres racionales frente a lo que se nos presenta delante 
en apariencias de realidad y de irrealidad con cambiantes que afectan a las mis
mas realidades. Es evidente que esto presenta una serie de temas filosóficos sobre 
lo dado y sobre lo que está más allá y que quizás, por nuestra situación de 
“arrojados”, comenzamos a atisbar sin poder llegar a una idea clara de ello. 
¿Estamos quizás situados en el mundo de una manera análoga a los hombres 
de la caverna de Platón? ¿Acaso entre todo lo dado y contemplado por nosotros 
existen relaciones muy diversas y está todo ello ligado con algo que lo tras
cienda? ¿Y no será esita situación de cavernícolas lo que explique tanto la exis
tencia como la dificultad de la filosofía? (Lee. I). Evidentemente esta situación 
constituye una “categoría” humana que debe ser analizada y, por cierto, “feno
menològicamente” (Lee. II). Cree el autor que “'para la filosofía, las esencias ge
nuinas, los elementos genuinamente comunes, invasores, son un objeto de inqui
sición serio y necesario, por no decir exclusivo” (p. 52). Pero esta observación 
fenomenològica no ha de inmovilizarse en conceptos definitivos al estilo husser
liano, sino que ha de atender a una dinámica del conocimiento que es siempre 
revisionista y, por lo mismo, dialéctica al modo hegeliano de superación que 
trasciende zonas medias y tiende a algo siempre más allá pero que, al contrario 
de Hegel, no se disuelve en la realización dialéctica del todo. Hay que contemplar 
el mundo con sentido común, considerándolo en primer lugar como se encuentra 
como objeto de experiencia, aunque con ojos filosóficos (Lee. IV). El resultado 
de esta investigación nos hará conocer la faz permanente de los cuerpos y a la 
vez el aspecto cambiante de los mismos al estar sometidos a la temporalidad, sin 
que ninguno de estos aspectos se excluyan sino más bien impliquen la coexisten
cia que afecta a los cuerpos realmente presentes (Lee. V y VI). La Lee. VII ana
liza nuevas antinomias existentes' en el mundo corpóreo, como la de Cualidad que, 
a la vez que destaca los cuerpos sobre el fondo de contraste, es irrelevante para 
la existencia corporal; la antinomia del Parcialismo y Totalismo en la relación 
de partes a todo; la de Mecanismo contra Quimismo y Vitalismo; la de Causali
dad disyuntiva, etc. Pero, al lado de lo corporal en la misma caverna, se constata 
la experiencia de la subjetividad, de la intencionalidad personal que tan íntima 
relación tiene con el mundo que rodea a la persona y de la cual puede recibir 
diversas interpretaciones y configuraciones. Es el campo donde se va perfilando y 
redondeando poco a poco la yoidad fenomenològica personal de cada uno (Lee. VII 
y IX). Sin embargo el Yo individual no es la meta; de una manera o de otra 
hay que enfrentarse con una Disolución del dominio de las mentes (Lee. X) que 
trascenderá la individualidad.—F. Ca s a do .

F in d l a y , J. N., La trascendencia de la caverna (Biblioteca Hispánica de Filoso
fía), Edit. Gredos, Madrid 1969, 15,5 x 13,5, 259 p.

Este otro libro de Findlay requiere haya precedido la lectura de su anterior 
La disciplina de la caverna del que es continuación. La última lección de La dis
ciplina apuntaba evidentemente, desde el punto de vista objetivo, a la considera-
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ción de una ontología, de una teoría de los valores y de una teología que es lo 
que constituye la temática de las cinco primeras lecciones de este segundo volu
men. Las cinco últimas se enfrentarán ya específicamente con el problema de la 
trascendencia. El cosmos noético (Lee. VII) sobrepasará ya todo lo que puede ser 
el mundo de las opiniones y conjeturas para enfrentarse con el de los verdade
ros (¡idos donde impera el “id quo maius cogitari nequit” y constituye el mundo 
de “estas nobles criaturas de la teología racional” (Lee. IV); ya no descansará 
la mente hasta investigar los temas del alma (Lee. VIII) y de Dios (Lee. IX). 
Pero este es “un mundo de arriba, donde adoraremos y meditaremos como es 
debido” (p. 234). Tornados a la caverna (Lee. X), hay que decir que en ésta no 
es posible esa experiencia que, a lo más, puede ser vislumbrada mediante el em
pleo de alguna facultad especial reservada a algunos que han merecido el nombre 
especial de “místicos”. Lo que sí podemos afirmar todos los demás es que la vida 
está cargada con asombrosas experiencias que difieren, sin duda alguna, de per
sona a persona, pero que presuponen de manera tan profunda una luz que emana 
de detrás de la caverna, no teniendo sentido sin ella” (p. 258).—P. Ca s a d o .

T r e s m o n t a n t , C., Cómo se plantea hoy el problema de la existencia de Dios,
Edit. Península, Barcelona 1969, 19,50 X 13, 429 p.

El autor confiesa modestamente en el Prefacio que este libro contiene sola
mente unas charlas tenidas ante un auditorio no especializado. Y es cierto que 
no se trata de un planteamiento y solución rigurosas desde un punto de vista 
filosófico de la problemática de la existencia de Dios; pero, sin ser un libro para 
especialistas, sin embargo no dejará de ser muy útil a todos precisamente por 
plantear la cuestión de la existencia de Dios partiendo de situaciones creadas 
por los diversos campos de la ciencia, cuya temática, a causa de la convergencia 
de las soluciones exigidas, apunta a la necesidad de remontarse a una razón y 
causa última que sea la respuesta a la investigación de ese gran misterio que es 
el hombre-en-el-mundo-y-con-el-mundo en evolución. Creemos sinceramente que 
esta obra puede ser de gran ayuda para las discusiones que en nuestro siglo xx 
y en las circunstancias actuales pueden suscitarse en una sociedad que exige 
cada vez con más empeño la racionalidad de todo lo que admite. En este libro 
se le habla al hombre de hoy, a su razón, no a base de especulaciones metafísicas, 
sino partiendo de realidades cósmicas cuyo análisis plantea el problema de la 
existencia de Dios con exigencias de una solución positiva.—F. Ca s a d o .

B o n i f a z i , D., Filosofia e cristianesimo (Discussioni recenti), Lib. Ed. “Pontificia
Università Lateranense”, Roma 1968, 24 X 17, 151 p.

Toda la obra gira en torno a la tan debatida y quizás no solucionada cues
tión acerca de si existe una filosofía cristiana. Ya desde 1931 los filósofos se 
enfrentaron con el tema y, desde los primeros momentos también, las opiniones 
se mostraron en desacuerdo. La problemática que parecía sencilla inicialmente se 
vio luego muy complicada. Se preguntaba si el cristianismo es una filosofía o si, 
al menos, implicaba elementos filosóficos; si la filosofía de los filósofos cristianos 
es la única expresión racional posible del cristianismo o si se puede hablar de 
pluralismo de filosofías aptas para encarnar la revelación cristiana; si la filo
sofía es cristiana intrínseca o extrínsecamente; si finalmente, se puede hablar 
de un pluralismo de filosofías aun dentro de la filosofía que se dice cristiana. 
El autor examina las discusiones recientes sobre el tema que corresponden a los 
últimos cuarenta años. Los interlocutores han sido todos los filósofos cristianos 
de nota: Bréhier, Brunschvicg, Gilson, Maritain, Blondel, Marcel, Padovani, 
Castelli, Lazzarini, Sciacca, Goutoier, Doméry, Prini, Tesmontant, Boglio- 
ilo, Abbagnano, Croce, etc. Como todos los problemas en discusión, tam
bién éste ha tenido su génesis y su desarrollo progresivo encontrándose solucio
nes para todos los gustos : negaciones rotundas de una filosofía cristiana, afirma
ciones no menos absolutas en contrario, posturas que buscan la conciliación de las 
anteriores, opiniones que, en la misma conciliación se acercan más a unas que a
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otras. A veces en el mismo filósofo se encuentra una evolución del pensamiento 
a este respecto fluctuando entre la afirmación y la negación; a veces es la ex
presión “filosofía cristiana” lo que se pone en entredicho. En fin, nos1 enfren
tamos con un verdadero maremágnuim de posturas frente al problema y de ma
tices que las diferencian o las acercan. No ha llegado tampoco a faltar el con
cepto de filosofía cristiana como aspiración de alguna manera natural a lo sobre
natural. El autor se limita a exponer el panorama histórico del problema. Cree
mos que el lector pueda formarse fácilmente una idea del estado de la cuestión 
y de las soluciones dadas y, a base de ellas, tomar una postura personal. Y si nos 
es lícito opinar, optaríamos por el pensamiento de Tresmontant que, a la vez que 
indica lo positivo de cristiana que tiene la filosofía así denominada, nos lleva 
a pensar en la insuficiencia de la razón dejada a sí misma.—F. Ca s a d o .

E t c h e v e r r y , A., El hombre en el mundo (El conocimiento humano y su valor),
Edit. Sígueme, Salamanca 1969, 21,50 X 15,50, 352 p.

El problema del conocimiento humano, desde la postura (tomada por los es
cépticos de todos los tiempos y posteriormente a la presentación explícita del 
problema crítico por parte de Kant, es el problema de la afirmación de la meta
física como ciencia de la realidad objetiva y de la misma trascendencia de Dios; 
de ahí que recibamos con interés una obra que, como la de Auguste Eitcheverry, 
tiende a hacer resaltar el lugar auténtico del hombre como espíritu que se en
frenta con la realidad del mundo que le rodea y en el que está inmerso.

Ha sido en los últimos veintiún años cuando se han tomado posturas desde 
la inmanencia misma para fundamentar una trascendencia que posturas ante
riores no acababan de justificar plenamente. El autor se encuentra en este cami
no de partida desde la inmanencia que nos parece muy acertado. El plano de 
desarrollo de su obra es objetivo y claro. Partiendo de la existencia del error 
como algo que espolea al entendimiento, que naturalmente tiende a la verdad, y 
considerada la utilidad que puede tener una duda metódica auténtica (cc. 1, 2, 3), 
el autor pasa al examen de lo que únicamente puede fundamentar una crítica: 
la intuición del Yo (c. 4). Es en esta intuición donde el realismo se asienta con 
una solidez de roca contra el escepticismo mediante una reflexión funcional y 
refleja, características del entendimiento humano; a esta reflexión dedica el 
capítulo 8. Un examen adecuado del orden de los inteligibles, que somete a sus 
exigencias de objetividad a la inteligencia a la que impone sus leyes (cap. 5) y 
que no es debido a la experiencia sensible, nos sitúa frente a un realismo dentro 
de la misma esfera del conocimiento, sin necesidad de llegar a una inmanencia 
idealista (cap. 6), y sin necesidad tampoco de encerrarse en una fenomenología 
que niegue la intencionalidad del conocimiento (cap. 7). Finalmente, con el último 
capítulo, sobre el juicio y su valor se completa el análisis de un conocimiento 
humano mediante el cual el hombre se encarna en el mundo físico, intelectual 
y social. Así el hombre es-en-el-mundo no como un objeto más en el espacio, sino 
como alguien al que el mundo Je es familiar en participación y diálogo constante 
con él. Queda muy enriquecida la obra al hacerse eco constante de filósofos de 
hoy como Husserl, Merleau-Ponty, Sartre, Le Senne, Marcel, etc.—F. Ca s a d o .

Ch i o d i , P ., Sartre e il marxismo, Edit. Feltrinelli, Milano 1965, 19,50 X 14, 215 p.

El marxismo, al que Sartre no es ajeno, ha sido, sin embargo, para él una 
fuente de preocupación. Y todo porque el marxismo, con su idealismo materia
lista, no ha logrado superar el idealismo. Sartre pretende que el marxismo de 
hoy, encontrándose con el existencialismo, llegue a traducirse en un auténtico 
marxismo realístico-existencialista. Según Sartre hay que volver a hacer una crí
tica, de la dialéctica hegeliana que tenga como objetivo a conseguir un marxismo 
realista con la reivindicación de la naturaleza finita del que es protagonista de 
la dialéctica, el ser humano. La Crítica de la razón dialéctica escrita por Sartre 
en 1960, objeto de este estudio de Chiodi, pretende reafirmar el sentido unitario 
de la historia y evitar el relativismo de la razón histórica al estilo de Dilthey.
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Es el hombre, entendido como praxis-proyecto, el hilo conductor de la dialéctica. 
Sartre no puede admitir que se suprima la relación sujeto-objeto, pero la conser
va dentro del presupuesto idealista de la alineación pero que no quiere entender 
en un sentido hegeliano sino en el sentido de una interiorización del objeto en 
el sujeto; otra cosa es si Sartre logra liberarse del aparato categorial hegelia
no. Por eso Merleau-Ponty no ha dudado al afirmar que el existencialismo de 
Sartre es una forma de “ultrabolehevismo”. Sartre no ve con buenos ojos que 
se quiera eliminar la alienación con técnicas represivas de los relacionados como 
lo hace el marxismo; por este camino piensa Sartre que el marxismo degenerará 
en una antropología inhumana, o no humana, si no se considera al hombre como 
fundamento de esa antropología; precisamente esto es lo que está reservado al 
existencialismo como corrección del marxismo.—F. Ca s a d o .

D ’A i n v a l , Ch., La philosophie de Louis Lavelle (Une doctrine de la présence
spirituelle), Edit. Nauwelaerts, Louvain 1967, 23,50 x 16,50, 366 p.

La obra quiere ser una exposición-meditación de la filosofía de Lavelle, ya 
que la filosofía de este filósofo fue como una meditación sobre la filosofía peren
ne. Christiane d’Ainval ha querido que su estudio refleje la totalidad del pensa
miento de Lavelle tal como aparece en las cuatro mil páginas de sus obras publi
cadas. La autora ha logrado también el acceso a una fuente inédita y primordial 
sobre la existencia donde el ilustre filósofo francés presenta en germen su futura 
postura acerca del método analítico, la primacía, la univocidad y la concretiza- 
ción del ser. En unos tiempos en que el afán de novedades quiere investigar la 
verdad partiendo de cero, postura filosófica que pecaría de audaz y presuntuosa, 
por no decir de falta de sentido común, Lavelle ha preferido meditar sobre la 
filosofía perenne que, al lado de sus deficiencias, nos muestra también su riqueza 
de contenido. Nos ha ofrecido una “méditation personnelle dont la matière est 
fournie par cette Philosophia perennis qui est l’oeuvre commune de l’humanité...”. 
Y, precisamente, porque no buscó la originalidad, por eso mismo la encontró al 
ofrecernos en la meditación personal una perspectiva que es verdaderamente ori
ginal, porque “personne ne pense jamais a la place d’un autre”. El método· de 
Lavelle responde a una “expérience inmediate et intérieure” asociada a una dia
léctica (P. I, cc. 2 y 3). Este método de experiencia le hará descubrir inmediata
mente la presencia del ser en su Presencia Total: “Je découvre la présence toute 
pure, qui est la présence de l’être au moi” (P. II, c. 1)...; “avant de découvrir la 
présence subjective qui est la présence du moi à l’être (c. 2). Esto le lleva a la 
descubierta de la interioridad del yo y a su relación de participación con el Ser 
(c. 3). Es interesante este capítulo por esa perspectiva de ser-Ser que Lavelle 
llama de univocidad del ser que “exprime seulment cette idée, que c’est Dieu 
qui est l’être de toute chose”. Esta expresión no debe escandalizarnos ya que el 
ser creado, colocado al margen de la presencia en él, por esencia, del Ser, sería 
algo incomprensible, o mejor, sería la nada. Esto parece ser el pensamiento de 
Lavelle cuando dice: “L’être d’une chose n’est pas distinct de cette chose elle- 
même considérée, si l’on peut dire, dans la totalité actuelle de ses attributs. Ce 
n’est pas tout encore: car cette chose... est suspendue dans le tout par des 
relations qui l’unissent à toutes les parties du tout. Ainsi, l’être qui lui est propre 
réside dans ses relations avec le tout... Tel est le sens véritable de l’univocité 
dont on voit qu’elle réside moins dans un caractère unique, présent dans chacum 
des modes de l’être, que dans l’unité concrète de l’être dont ils sont tous un 
aspect et sans laquelle aucun d’eux ne serait capable de subsister”. La Parte III 
se ocupa de la presencia del yo a sí mismo en el acto de la consciencia (c. 1) y 
este acto de consciencia, como lazo de unión entre pasado y futuro, sitúa al hom
bre en la temporalidad (c. 2). La consciencia del hambre sinceramente realizada 
tiene que ver con la esencia del hombre ya que le obliga a devenir lo que poco 
a poco va siendo, pues “le moi n’est pas donné, mais engagé" (c. 3). A base de 
esta consciencia de sí se desarrollará la consciencia de la relación con “el otro” 
(Parte IV), con el mundo (Parte V) y finalmente con Dios (Parte VI). La autora 
de la obra se pregunta si, según Lavelle, “existe-t-il- un chemin plus court que 
conduisse a lui”. La parte VI versará sobre la experiencia metafísica de Dios y
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será la respuesta a la pregunta. Evidentemente hay que penetrar dentro del pen
samiento de filósofos como Lavelle para desistir a la tentación de clasificarlos 
inmediatamente según categorías de heterodoxia a las que parecerían ajustarse 
algunas de sus expresiones. Lavelle, como otros, ha tenido que enfrentarse con el 
idealismo, el escepticismo y el pesimismo y, por lo mismo, ha tenido que esfor
zarse por descubrir la presencia del Ser en un mundo que no debe ser absorbido 
por él pero que, por otra parte, tiene “fenêtres ouvertes sur un monde de lumiè
re”. Esta doctrina de la presencia espiritual de Dios en el mundo es lo que ha 
querido hacer resaltar Christiane d’Ainval en la exposición de la filosofía de 
Louis Lavelle.—F . Ca s a d o .

S o t e l o , I., Sartre y la Razón dialéctica, Edit. Tecnos, Madrid 1967, 21 x 14,
158 p.

Desde que la filosofía se ha descristianizado, el hombre se ha encontrado con 
las raíces de su ser al aire. Los filósofos se han visto precisados a buscar una 
fundamentación válida de la conducta moral y política de los hombres; y Sartre 
ha sido uno de estos filósofos. Pero, cuando se ha olvidado el único y sólido fun
damento, es muy natural que la solución del problema se haya quedado sin solu
ción ; y esto es también lo que le ha sucedido al filósofo de la náusea. De todos 
modos, la problemática está planteada y las soluciones intentadas. Sotelo intenta 
presentarnos en este libro la de Sartre en concepto tal como aparece en su 
Crítica de la Razón dialéctica. Según Sartre, en el marxismo está la solución. 
El idealismo de Hegel fue la etapa inicial, pero había que hacer descender la 
realidad a su objetividad verdadera; es lo que tendrá lugar con la teoría de 
Feuerbach cuando afirma que el Espíritu no es otra cosa que la proyección exte
rior del hombre alienado. Marx, en tercer lugar, perfeccionará la auténtica filo
sofía señalando su verdadero objeto que es “que la clase ascendente tome con
ciencia de sí”. Pero, con todo y con eso, esta solución marxista de la realidad 
social, como pauta de la conducta del hombre, “es algo circunstancial, en evolución 
hacia un estado de cosas social que un día será algo distinto, como asegura el 
mismo Marx”. Luego, dice Sartre, el existencialisimo, dentro de una ideología mar
xista, será la solución definitiva. Pero téngase en cuenta también que “a partir 
del día en que la investigación marxista tome la dimensión humano-existencial 
como fundamento del saber antropológico, el existencialismo no tendrá ya nin
guna razón de existir”. Así, en síntesis, el capítulo I. En el capítulo II el autor 
examina la crítica que hace Sartre de la falta de fundamentación adecuada de 
la dialéctica histórica por parte del marxismo. Sartre cree que es el existencia
lismo lo que puede corregir esa falta de fundamentación, señalando la praxis
individual como fundamento de la auténtica dialéctica materialistadiistórica. El 
capítulo III desarrolla el punto de partida sartriano —la praxis-individual— 
como unidad pensamiento-materia, monismo dualista contradictorio, cuya inte
ligibilidad dialéctica el autor se esfuerza por hacer comprensible según el pen
samiento de Sartre. Con la praxis el hombre se hace materia y la materia se 
humaniza; hay que mantener este monismo dualista como desarrollo de la dialéc
tica histórica, pero no hay por qué suponer un Ser fuera del hombre en el que 
éste se apoye; esto sí que sería una verdadera enajenación real, un antihumanis
mo. En el capítulo IV se expone la teoría de los conjuntos prácticos. La praxis 
individual se ve negada por la actividad pasiva que exigen los colectivos y la 
materia trabajada y así se convierte en praxis serial, es decir, actividad pasiva 
que viene exigida y determinada por el Otro. Cuando la praxis serial sea negada 
por la integración de las praxis individuales en una praxis común, se habrá cons
tituido el grupo, el reino de lo humano, con todas sus consecuencias. Finalmente, 
el capítulo V se ocupa de la relación existencialismo-marxismo a base de la crí
tica de este último hecha por Sartre en la Crítica de la Razón dialéctica. En una 
palabra, el autor se ha esforzado, a través de toda la exposición, en hacer inteli
gible la postura filosófica del último Sartre mediante el análisis de su también 
última obra ya citada. Ni que decir tiene que exposiciones doctrinales de este 
estilo no son para todos los paladares.—F. Ca s a d o .
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A l e j a n d r o , J. M., S. I., Gnoseologia, Edit. Católica B. A. C., Madrid 1969,
20 x 13, 504 p.

Ya en la Introducción el autor nos hace como una síntesis en la que apunta 
ciertas afirmaciones que hacen ver que el enfoque de su trabajo ha sido comple
tamente ajustado a la objetividad. Así, considera el problema del conocimiento 
desde el hombre real, no desde una abstracción; el conocimiento es creador de 
personalidad; la crisis del conocimiento es crisis de la personalidad; solamente 
la certeza auténtica del suppositum cognoscens puede crear una seguridad vital 
frente a los embates del escepticismo ambiental. Es, por tanto, evidente la nece- 
cidad de una justificación de la realidad.

La solución del problema crítico nos parece también muy acertada; sólo 
resiste a cualquier hipótesis inspiradora de la duda la conciencia inicialmente 
funcional, y luego refleja, de los actos psíquicos y del yo ontològico. Legitimado 
éste ya se puede asentar sin miedo el pie sobre seguro, ya que el “sum”, el “ser”, 
aparece equivalente a la vivencia intelectual. Y es que, bien entendido, también 
para este caso es verdad el principio de Parménides: “igual es pensar que ser”. 
El ser es dato, no invención; es objeto de aprensión que inicialmente es y por sí 
mismo es aprendido; y esto es lo fundamental. De aquí ya podemos partir a la 
legitimación de los principios primeros que juegan un papel tan importante en 
todo el resto del conocimiento. Para el lector no avezado a estos temas llamamos 
la atención sobre el número 184 donde con unas preguntas bien precisas el autor 
afirma más de lo que parece en contra de la negación de la trascendencia por 
parte del idealismo; así por ejemplo, las preguntas acerca de la dualidad del 
conocimiento (sujeto-objeto), la existencia de la falsedad, la limitación objetiva 
del conocimiento, el conocimiento progresivo, etc.

Finalmente diremos que completa muy bien la obra la exposición breve, 
pero no por eso menos clara y objetiva, de las diversas gnoseologías. Muy buena 
también la Bibliografía colocada al principio del libro y no única, ya que cada 
problema particular va encabezado con su bibliografía particular.—F. C a s a d o .

Go r o s q u i e t a , F. J., Etica del desarrollo económico, Edit. Compañía Bibliográ
fica Española, Madrid 1969, 14 X 22, 150 p.
En el complejo mundo del desarrollo económico es difícil a veces aplicar sin 

más los principios morales, entre otras razones porque la economía es una ciencia 
moderna que se ha desarrollado rápidamente. La Teología, que debe saber aplicar 
las realidades nuevas a través de la moral, tiene en la Economía un campo in
menso. Por otra parte hasta ahora mucho de este trabajo está sin hacer, y ade
más la mezcla de la Política y la Economía hace más difícil aún el estudio de la 
Política-Económica.

El P. Gorosquieta, consciente de esta necesidad y de esta dificultad, nos expo
ne una serie de temas tratados con bastante sencillez, aunque dentro de la difícil 
conceptualización de la Economía, y aplica los principios morales con bastante 
originalidad que se podrá discutir pero que sin duda es un acercamiento y una 
contribución sincera.

Algunos de los temas más interesantes son: el salario-beneficio, los bienes 
superfluos, el sindicato tratado desde la estructura española y que resulta opor
tunísimo en la actual situación del proyecto de ley sindical española. También 
un tema muy importante es el problema de los precios y la inflacción, el ahorro. 
Al final nos da algunos temas concretos: vivienda contrabando, desempleo. 
Todos estos temas, vistos en su problemática a la luz de la Doctrina social Cató
lica, resultan interesantes por los revolucionarios que son en la actual estruc
tura económica y sobre todo en la española.—R. P a n i a g u a .

B e c k , H ., El Dios de los sabios y de los pensadoras, Edit. Gredos, Madrid 1968, 
20 X 14, 170 p.
El problema de Dios es el más importante y existencial de todos los pro

blemas, porque responde al sentido mismo de la vida humana. De ahí que los
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“sabios y pensadores” se hayan esforzado por conseguir una respuesta adecuada. 
Es también lo que se intenta en el presente libro.

La obra que presentamos se divide en cinco capítulos. En los dos primeros 
trata de justificar el problema filosófico de Dios, partiendo de la situación exis- 
tencial del hombre; y hace una exposición breve y crítica de los principales sis
temas que han surgido en la historia del pensamiento en torno a este problema. 
En el capítulo III se intenta la demostración de la existencia de Dios partiendo 
de la existencia del mundo. Ello constituye el núcleo decisivo de una teoría filo
sófica de Dios, y por lo mismo este capítulo es el central del libro. Considera a 
continuación (cap. IV) la esencia divina a través del parecido lejano que la crea
tura tiene con el Creador. Finalmente, en el capítulo V, nos habla de las rela
ciones de Dios con el mundo y en especial con los hombres.

El autor nos ofrece así una visión diáfana del problema, siguiendo en gene
ral los esquemas clásicos. Libro estupendo para un primer contacto con el tema 
tratado.—A . E s p a d a .

Ciencias Psicológicas y Sociales

D o l o r e s , Sor M., Desarrollo de la personalidad en la vida religiosa, Edit. Verbo
Divino, Estela (Navarra) 1968, 206 p.

La Psicología es uno de los temas de moda hoy día. Se estudia mucho la es
tructura y desarrollo de la personalidad, sin saber muchas veces qué se entiende 
por personalidad. Sor Marian Dolores, examinando los factores constitutivos de 
la personalidad —libertad y creatividad—, quiere ver su desarrollo dentro de la 
vida religiosa. La gracia es esencial en la vida religiosa, puesto que la función 
especial del religioso es el crecimiento en gracia. Pero es también muy impor
tante la naturaleza humana como tal. Al ser el religioso hombre, lo primero que 
tiene que ser es eso. Por lo demás la gracia y la naturaleza van juntas y el 
desarrollo de la persona debe ir integrado por ambas. Cuanto más cabal sea el 
religioso como persona —proclama la autora— más valioso será el don y más 
eficaz el instrumento.

El libro, siendo espiritual y humano a la vez, sirve para despertar la con
ciencia de súbditos y superiores para que, logrando una personalidad fuerte, pue
dan entregarse plenamente al servicio de Dios y de la Iglesia.—'Cr i s t ó b a l  
V e r g a r a .

B i r c h  y V e r o f f , La motivación: estudio de la acción, Edit. Marfil, Alcoy
1969.

Este libro es un estudio dentro de la serie “temas básicos de psicología”. 
Al presentar la motivación como el fundamento directo de los actos, más que recu
rrir a los fundamentos fisiológicos —que como sabemos desempeñan un papel 
importante dentro de la motivación y de la misma acción—, recurre solamente 
a los términos de la conducta para explicar los determinismos de la misma 
acción.

En un primer plano trata de dar conceptos-claves fijando una estructura 
teórica para el estudio de la motivación. Luego siguiendo la línea general del 
principio de acción examina las teorías de Hull y Tolman, que quedan enrique
cidas por su reflexión personal. El resto del estudio —que es el centro del 
mismo— está dedicado a la actividad dirigida a objetos, basándose sobre todo 
en la experiencia.

El libro, de carácter sencillo y claro, puede muy bien servir de introduc
ción a un estudio posterior de la psicología.—Cr i s t ó b a l  V e r g a r a .
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H o c h h e i m e r , W., La psicoterapia de C. G. Jung, Edit. Herder, Barcelona 1969,
12 X 19,5, 177 p.

Más que un ensayo propiamente dicho, se trata de un “libro de lecturas 
escogidas” como dice el autor en la conclusión. Este ha procurado trazar las 
líneas fundamentales de la sicología de Jung para adentrarse luego, una vez 
realizado este encuadre en el pensamiento de tal autor utilizado como prepara
ción próxima, en sus ideas psicoterapéuticas y las comprobaciones prácticas 
al respecto. El calificativo de “libro de lecturas escogidas” es debido a que 
esta labor la ha realizado mediante una orgánica disposición de diversos textos 
del eminente sicólogo hilados con someras aseveraciones o comentarios. Intere
sante estudio que cumple su labor de mostrarnos concisa pero objetivamente el 
pensamiento de Jung por lo representativo de las citas utilizadas. Dado el 
carácter expositivo de la obra se abstiene de valoraciones críticas.—E d u a r d o  
A l v i z u r i .

D e l p i e r r e , G., La depresión nerviosa, Edit. Fax, Madrid 1968, 14 x 19,5, 226 p.

La colección Psicología - Medicina - Pastoral no® presenta un interesante 
estudio sicológico acerca de la depresión, una realidad muy de nuestros días 
entre los hombres. El autor ha logrado un justo equilibrio entre la asequibili- 
dad propia de una obra de divulgación y el carácter científico de un estudio 
serio y objetivo.

Claramente se define el cuadro clínico del deprimido en su triple dimen
sión de inhibición físico-síquica, angustia y hastío de la vida. Se muestra sus 
implicaciones y complicaciones; sus causas y soluciones en especial desde el 
punto de vista sicoanalítico. Resulta además interesante la llamada a la acep
tación de la limitación humana, que patentiza un estado depresivo, como base 
del perfeccionamiento humano, como trampolín hacia la propia superación. Ser 
consciente del límite es trascenderlo, dijo Descartes; ser conscientes de nues
tra limitación, acomodando la idea del filósofo francés, es empezar a perfec
cionarnos. Indudablemente tenemos entre manos un libro de gran utilidad y 
valor.—E d u a r d o  A l v i z u r i .

V a n  K a a m , A ., Encuentren, e integración, Edit. Sígueme, Salamanca 1969,
22 X 19, 208 p.

Este libro más que una obra de investigación científica en el sentido de 
contribución ideológica como tal, se trata —y así lo dice expresamente el autor— 
de una comunicación de experiencias, de una búsqueda de contribuir al aspecto 
existencial de la psicoterapia. Lo que intenta, pues, no es crear una nueva escue
la por así decirlo, sino contribuir en lo que actitudinalmente debe ser la labor 
del terapeuta. Podemos decir sin lugar a dudas que es de gran interés o, al me
nos, desea adquirir unos conocimientos existenciales al respecto.—E d u a r d o  A l - 
VIZURI.

F r e u d , S ., El chiste y su relación con el inconsciente, Edit. Alianza, Madrid 1969, 
. 11 X 18, 225' p.

Esta interesante obrita publicada en 1905 “dio un primer ejemplo de la 
aplicación del pensamiento analítico a temas estéticos” como nos dirá el mismo 
autor en su obra posterior: Historia del movimiento sicoanalítico (1914). A tenor 
de las relaciones que encontró entre sus interpretaciones oníricas y una impre
sión chistosa que causaban pudo definir la esencia del chiste a partir de sus 
medios técnicos, o sea la condensación, el desplazamiento; los mismos de la ela
boración onírica. Afronta asimismo el problema del nacimiento del placer en el 
oyente cuya solución a su juicio es la supresión momentánea del esfuerzo de 
represión provocado por la influencia de una prima de atracción ofrecida (placer 
preliminar). Tenemos, pues, un hito más de la investigación freudiana acerca del
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mecanismo inconsciente y por ello su lectura es· indudablemente una ayuda al 
conocimiento de la teoría sicoanalítica y sus implicaciones.—'Ed u a r d o  A l v i z u r i .

Jung, C. G., Loa complejos y el inconsciente, Edit. Alianza, Madrid 1969, 11 X 18,
452 p.
En el epílogo de esta obra firmado en Küsnacht-Zürich, enero 1944, nos dirá 

el mismo Jung que las nociones fundamentales de su psicología han quedado ex
puestas en ella: sin duda alguna ésta sea quizá la mejor frase con que realizar 
la presentación de esta traducción que Alianza Editorial nos ha hecho llegar. 
Para el estudioso o el hombre culto deseosos de conocer o profundizar en la ideo
logía jungniana es una ocasión indesechable la publicación de este libro. Orgá
nicamente dispuestas el autor nos reúne una serie de conferencias, lecciones o 
publicaciones más o menos diversas de modo que pone a nuestro alcance una 
visión de conjunto de su pensamiento, de la llamada sicología analítica o com
pleja que se ocupa, según asevera en su libro Psychologie und Erziekung, no de 
“aislar funciones simples... sometiéndolas a condiciones experimentales fijadas, 
sino... de las manifestaciones síquicas globales tal como se presentan natural
mente”.—'Ed u a r d o  A l v i z u r i .

La b r o u s s e , E.; Za z z o , R. y otros, La estructuras y los hombres, 165 p.
Ma l i n o w s k i , B., Crimen y costumbre en la sociedad salvaje, Edit. Ariel, Barce

lona 1969, 11,3 X 18.
En su serie “Ariel quincenal", la editorial del mismo nombre nos presenta 

dos nuevos volúmenes, ambos aunados por su común temática antropológica.
Las estructuras y los hombres contiene los textos íntegros de dos discusiones 

públicas celebradas en la Sorbona parisiense en febrero de 1968, patrocinadas 
por la revista “Raison Présente”. En la primera, dedicada al tema “Las ciencias 
del lenguaje y las ciencias humanas”, participaron bajo la presidencia de Rene 
Zazzo, los especialistas A. Martinet, H. Lefebvre, F. Bresson y A. Culioli. La 
segunda, presidida por Ernest Labrousse, se realizó con las intervenciones de 
L. Goldmann, A. Martinet, A. Soboul, P. Vidal-Naquet, M. Reberioux y el mis
mo Labrouse sobre el rótulo “Estructura social e historia”.

En ambas sesiones estuvo presente un gran invitado: el estructuralismo 
fracés. Con más simpatizantes en la primera, centrada sobre el tema lingüís
tico; con una dura crítica por parte de los representantes marxistas en la se
gunda. El texto escrito recoge fielmente el desarrollo de los debates; con ello 
apunto a las ventajas e inconvenientes inherentes a este género literario. El 
debate, indudablemente, puede contribuir a clarificar las ideas existentes acerca 
del fenómeno estructuralista.

Crimen y castigo en la sociedad salvaje es la versión castellana, realizada 
con más de cuarenta años de retraso, de un clásico de la moderna antropología 
ótnico-cultural. En este libro describe Malinowski el sistema de vida y costumbres 
vigente en la población melanesia de las islas Trobriand.

Este libro contribuyó en gran manera a corregir las ideas corrientes sobre 
la “sociedad salvaje”, banales en exceso. Malinowski analiza cuidadosamente 
componentes sociales como las costumbres matrimoniales, ritos religiosos, vida 
económica, derecho positivo y, especialmente la criminalidad y su castigo. El 
estudio desentraña los rasgos específicos y las características permanentes del 
ser humano que descubre en la “sociedad salvaje”. Para el lector poco enterado 
añado que el concepto de reciprocidad —tan explotado posteriormente por Lévi- 
Straus— constituye para Malinowski el eje mismo de la vida social salvaje.— 
J. R u b i o .

W i l l y , A. y J a m o n t , C., Enigmas de la sexualidad, Edit. Daimón, Barcelona
1968, 14 x 20, 400 p.
¿Qué es la sexualidad? ¿Cuál ha sido su evolución histórica? ¿Cómo alcan

zan al hombre y la mujer su madurez sexual? Los problemas que este tema des-
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pierta son, innumerables, puesto que es todo nuestro ser, nuestra personalidad 
misma la que se pone en juego. Por ello, numerosos especialistas en la materia 
se han dado cita en este libro, tratando de exponer y de aclarar el fenómeno 
sexual en toda su profundidad.

En el libro, se pasa revista a la fisiología y a la psicología de la sexualidad, 
sin olvidar el delicado aspecto de la educación sexual en el niño y en el adoles
cente. Se abordan asimismo los problemas concretos de la vida sexual: el valor 
del matrimonio, la desfloración, el acto sexual propiamente dicho, el orgasmo, la 
impotencia, la frigidez, la esterilidad, etc.

También se expone detenidamente cuanto se relaciona con el debatido pro
blema del control de la natalidad. Y no falta el análisis de lo normal y anormal 
en los comportamientos sexuales: la homosexualidad, la prostitución, las perver
siones y hasta las enfermedades, congénitas o adquiridas.

A través de esta obra veremos cómo la sexualidad contemporánea se pre
senta singularmente caótica y constituye un mundo insólito. Los más agudos 
observadores nos hablan hoy de “una sexualidad sin alegría y sin placer”. Amar 
es casi lo mismo en nuestros tiempos que ir en moto o esquiar y las tentativas 
de liberación más recientes, cristalizadas, por ejemplo, en la “revolución de los 
contraceptivos”, han abocado la sexualidad hacia un camino espinoso y erizado 
de dificultades.

El objeto de la presente obra es pues, despertar la conciencia del lector y 
encaminarlo hacia una posible solución de sus problemas personales. Es innega
ble que en este sentido, nadie puede sentirse indiferente.—J. F u s t e r .

Or a i s o n , M., Psicología, de nuestras ?'elaciones con los demás, E dit. M ensajero,
Bilbao 1969, 20 X 14, 169 p.

Hoy nadie duda ya de que cada uno de nosotros, si realizamos nuestra pro
pia mismidad, es en y por la dimensión horizontal que nos liga con los demás. 
Esto que pudiera ser una teoría más o menos filosófica, es una verdad compro
bada experimentalmente por la sicología. Pero el mundo de las relaciones huma
nas, por sernos tan connatural, con frecuencia se escapa a nuestro examen y 
reflexión. Para ayudarnos a recapacitar y 'estudiar algunos de sus múltiples 
aspectos, se ha escrito el libro que presentamos. No pretende ser un estudio com
pleto de “la relación con el otro”, sino un intento generoso de colaboración con 
el lector para tratar de despejar algunas incógnitas y resolver algunos proble
mas de tantos como se presentan en la vida social. Es, pues, un libro de divul
gación, con todas las características que esto comporta, y que procura no caer 
en el pecado fundamental de esta clase de escritos: la superficialidad. No obstan
te no creo sean admisibles algunas conclusiones que saca el autor a partir de las 
teorías sicoanalíticas, de una manera fácil, más producto de la imaginación que 
de un riguroso examen científico. Los temas que trata son, por supuesto, intere
santes: ¿Quién es el otro? Multiplicidad de los otros. Elaboración progresiva de 
la relación con el otro. El cómo de esa relación: dificultades, patología. Relación 
de ausencia. El Otro-Dios. En general, se puede decir que el libro cumple Con el 
objetivo propuesto, y puede servir de ayuda al que no esté dispuesto a leerse trata
dos sobre esta materia.—J o s é  L. B a r r i o .

Iz q uie r do  Mo r e n o , Q., Convivencias juveniles, Edit. Studium, Madrid 1969,
18,5 x  11, 174 p.

El P. Izquierdo no es un novato en las cuestiones juveniles. Aparte de su 
formación humana, sacerdotal y universitaria, tiene en su haber una larga expe
riencia lograda en el trato directo con los jóvenes. Es la juventud, precisamente, 
su especialización.

“Estas vivencias juveniles son los resultados extraídos de la cantera misma 
de la realidad, del conocimiento de los problemas juveniles y del bucear hondo y 
profundo de muchas horas de silencio y soledad de tantos jóvenes en los días 
de ejercicios”. En ellas intenta estudiar los problemas de la juventud contempo
ránea, de cara al joven y frente a Cristo.
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Buen conocedor de la psicopedagogía juvenil, no se queda en los datos de la 
nuda experiencia sino que maneja, a su debido tiempo, la teoría, la práctica, y 
la sicología clínica; pedagogía, sociología, biología y moral; también tiene en 
cuenta la educación corporal, la iniciación artística y las actividades bien diri
gidas. _

Dada la concisión y la gama de puntos que toca, es un libro de consulta in
dispensable cuando se trate de organizar convivencias entre jóvenes y para los 
jóvenes. Aquí se encontrará de todo: desde los mínimos detalles de organización 
material, hasta el sentido sicológico y teológico de las mismas convivencias.— 
N. Ro má n . :

La n g , J. L., La infancia inadaptada, Edit. Luis Miracle, Barcelona 1969, 18,5
X 12,5, 192 p.

Con este nuevo título la biblioteca Paideia incorpora otro valioso libro a su 
ya abundante repertorio de títulos siguiendo en la línea de su finalidad como 
biblioteca práctica de Pedagogía, Sicología y Sicopatología infantil.

Se apunta esta obra el primer punto positivo al haber escogido como tema 
un problema vital y de suma trascendencia que hoy tiene planteado nuestra civi
lización sumamente técnica y exigente. Problema que está ahí, del que se habla 
y se discute tanto en novelas sicológicas, en periódicos, en el cine o en Ja política, 
y que exige una urgente actuación porque hay unos seres humanos que sufren 
mucho y son incomprendidos cuando más debiéramos darle nuestro amor.

Lang nos presenta el problema ofreciéndonos en la primera parte unas no
ciones de inadaptación advirtiéndonos de la complejidad del tema sin querer ser 
dogmático allí donde convergen varios factores: médico-sicopedagógicos y socia
les en el mismo individuo, por lo que no pueden ser tratados aisladamente. En 
una segunda parte nos describe de modo simplificado las diversas categorías de 
inadaptados fijándose en si la inadaptación proviene de una deficiencia física, 
desarreglo mental o de varios factores conjuntamente. En la tercera y cuarta 
parte estudia el modo de actuar en orden a hacer desaparecer esa indadaptación 
o reducir al mínimo las limitaciones que impone al niño o joven educando aprove
chando al máximo sus recursos lográndole una existencia más humana y digna. 
Recalca asimismo la necesidad de una coordinación de los organismos y entida
des actuantes para conseguir una mayor eficacia en orden a la integración de ese 
individuo en el medio social. Sin ser exhaustiva nos da una visión general de 
conjunto práctica y muy buena, además de indicarnos lugares donde encontrare
mos tratada una parte concreta de este tema tan complejo.—M. d e  A r r i b a .

Wi l d l ó c h e r , D., El psicodrama en el niño, Colección Paideia, Edit. Luis Miracle,
Barcelona 1969, 12,5' x 18,5, 174 p.

Jacob Moreno es el gran fundador de la sociometría. Con él entró de una 
manera total en la psicología, el estudio de las relaciones de los hombres y en 
especial de los grupos, del líder, de los papeles en el grupo, etc... Además de 
estos trabajos, creó el psicodrama que él mismo definió como “un conjunto de 
técnicas, que independientemente de toda ambición artística, si bien valiéndose 
de la interpretación teatral improvisada, trata de desarrollar las disposiciones 
latentes· disimuladas, o rechazadas de la vida mental, y sobre todo de la vida 
afectiva ”.

Con esta definición de Moreno queda claro el intento del psicodrama sobre 
todo que se trata de una improvisación, para aprovechar en el individuo la es
pontaneidad al escoger los papeles en el grupo.

Wildlocher intenta darnos todos estos conceptos de Moreno, y además en los 
diferentes capítulos explica las distintas clases de psicodrama especialmente el 
Psicodrama diagnóstico, terapéutico y pedagógico.

El libro pues, de la colección Paideia, resulta estupendo para los educadores 
y padres de familia, por el cúmulo de ideas y de experiencias prácticas que pro
pone en la primera educación de los niños.—R. P a n i a g u a .
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D i f e r n a n , B., Por una juventud que piensa, Edit. Studium, Madrid 1968, 19 X 14,
165 p.

En este mismo número recensionamos otro libro del mismo autor, “Por una 
juventud optimista”, del que éste viene a ser continuación y complemento. La 
misma problemática enfocada desde otros diversos valores que el joven necesita 
conocer y apreciar en sí mismo. Juventud-posibilidad, juventud-rebelión, juven
tud-impaciencia, juventud-justicia, juventud-fortaleza, juventud-acción... son al
gunos de los títulos de otras tantas conferencias que dialogalmente el autor ha 
comentado con los jóvenes.

Estos libros del P. Bonifacio Difernan son útiles no sólo para los jóvenes 
que han de encontrar en ellos abiertas muchas perspectivas para su vida y desa
rrollo, sino también para los mayores que se interesen por conocer y comprender 
las capacidades y las virtudes de los jóvenes.—E. S a r d a .

D i f e r n a n , B., Por una juventud optimista, Edit. Studium, Madrid 1968, 19 X 14,
185 p.
Este es un libro que nos gusta no sólo por los temas que desarrolla que re

sultan en sí mismos lo suficientemente cautivadores, sino también por la fluidez 
y el movimiento que hace agradable y fácil su lectura. Se hacen especialmente 
interesantes estos temas porque son problemas vivos y concretos que han salido 
de las inquietudes y vivencias de los mismos jóvenes; efectivamente, el autor se 
ha preocupado de que todas estas ideas sean reflejo auténtico de lo que los jóve
nes de siempre pretenden y anhelan.

Todos estos estudios han sido comentados y desarrollados en mesa redonda 
con los universitarios de la Universidad de El Escorial, de España, y la de Santa 
María la Antigua, de Panamá, lo mismo que en la Escuela de las Américas de 
la Zona del Canal de Panamá.—E. SARDA.

S t e i n m a n n , V., Pequeños rebeldes, Edit. Studium, Madrid 1969, 18 X 11, 73 p.

Sin duda alguna este tema es sumamente delicado e interesante dadas las 
consecuencias que de su orientación pueden seguirse para el que ahora llamamos 
niño.

El presente librito nos lo hace ver así al exponernos esas orientaciones gene
rales sobre el desarrollo de la voluntad infantil y sus manifestaciones, que serán 
de gran utilidad para los padres —sobre todo para la madre por ser quien más 
convive con el peque en esos primeros pasos— en esa etapa tan difícil de la 
obstinación por la que el niño debe pasar.

Tendrán los padres que cuidarse muy bien de no obrar a la ligera, y para 
ello se les recomienda una delicada autoobservación que les proporcionará esas 
dotes que tanto necesitan ver los bebés: buen ejemplo, comprensión y confianza.— 
J u a n  J o s é .

T h u n , T., La religión del niño, Edit. Studium, Madrid 1969, 21 x 14, 253 p.
“La religión del niño”, es un estudio bastante detallado de las diferentes 

reacciones o respuestas de los niños, enrolados en los cuatro grados de enseñanza 
primaria, ante varias preguntas comunes de tipo religioso. Los niños pertenecen 
a escuelas urbanas y rurales católicas, y a escuelas mixtas.

El lector observará cómo los niños van poco a poco saliendo de su mundo fan
tástico y mágico, para adentrarse, aunque tenuemente, en el mundo de las reali
dades; pero aún seguirá siendo el medio ambiente familiar y social, en que el 
pequeño se desenvuelve, el termómetro fundamental que marcará sus apetencias 
religiosas. Es pues sumamente importante conocer este ambiente para luego poder 
asimismo conocer y orientar a los niños.

Como es lógico no hay que sacar conclusiones concretas sino más bien una 
orientación de tipo general que, sin duda alguna, será muy útil para los edu
cadores.—J u a n  J o s é .
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K a p p e l e r , E., ¿Por qué?, preguntan los jóvenes, Edit. Studium, Madrid 1969,
18 X 11,5, 86 p.

René, Alfred, Elisabeth, Heide, Dorina..., muchachos y muchachas, todos 
ellos escolares, que bajo la orientación confiada del profesor Ernst Kappeler ha
cen sus redacciones sobre los problemas y las cosas que les afectan de algún 
modo. “Ellos hablan de sí mismos únicamente cuando nosotros estamos dispuestos 
de dentro hacia fuera a escucharles”. Entonces descubrimos vivencias que noso
tros ni siquiera sospechábamos y surge como consecuencia en el educador una 
inteligencia y una comprensión que comenzará a hacer eficaz su labor.

Por sus comentarios a las espontáneas colaboraciones de los chicos demues
tra el autor tener un conocimiento suficiente de la psicología de los adolescentes 
y una gran experiencia pedagógica.—E. S a r d a .

Le b r e t , L. J., Desarrollo. Revolución solidaria, Edit. Desclée de Brouwer, Bilbao
1969, 20 x 13, 197 p.

Hay personas que a la hora de decidirse por un libro para su biblioteca, 
siguen el juicio de autores. Es decir, ante un nombre importante, “sonado”, no 
hay duda... ¡tiene que ser bueno! Quizá no siempre resulte del todo fructuoso 
este criterio. Sin embargo, ahora estamos ante un hombre y un nombre que es 
fiel a su trayectoria. El P. Lebret, muerto el 20 de julio de 1966, dedicó toda su 
vida a “transformar las estructuras para permitir a los hombres vivir como hom
bres y como hermanos en un mundo humanizado, tal era la dinámica de su ac
ción, marcha hacia Dios, desde su pugna con los pescadores bretones, hasta los 
trabajos del Esquema XIII o de la Conferencia en la ONU sobre “Comercio y 
Desarrollo ”.

Estas páginas, de las últimas que él escribió, son como un testamento en que 
se mezcla la súplica y la profecía. Comienza por presentarnos esa realidad brutal 
que es el hambre, en toda su dimensión mundial. Dedica un segundo capítulo a 
esclarecer el concepto de “solidaridad” en visión sociológica y evangélica; asi
mismo el de “revolución”, para proponer ya la solución valiente a ese ingente 
numérico (da una relación bastante completa en cifras, extraídas por la ONU y 
diversos organismos internacionales y nacionales, del hambre, de la producción 
mundial, de la población futura...) que parece amenazarnos con una ruptura 
cada día mayor, entre los pueblos desarrollados y los aún en vías de desarrollo.

Al final completa con dos anexos: el primero sobre algunos datos acerca de 
los países necesitados de ayuda y el segundo, que pone punto final al libro, en el 
que nos da los textos fundamentales al respecto, de las Encíclicas Papales y 
Documentos del Vaticano II, donde clara y machaconamente se insiste sobre la 
necesidad de un desarrollo integral del hombre. Es el hombre entero el que hay 
que promocionar y elevar.

El libro del P. Lebret, efectivamente, es digno de cualquier, biblioteca, más 
que digno, necesario. Lástima que su clara visión de las soluciones se enturbie 
a la hora de poner manos a la obra, por manejos no del todo limpios, incluso 
entre los que prestan su ayuda.—B. L l a m a s .

D u r á n , M. A., Nociones de sociología, Edit. Euramérica, Madrid 1968, 13 X 21,
406 p. .

Dentro de la colección “serietextos”, que publica la escuela de la Iglesia 
de Servicio social en España, está este libro sencillo, pero claro que nos brinda 
una especialista en temas sociales tanto por su formación como por su actividad 
dentro del complejo campo de la sociología.

Expuesto en forma de texto, ya que va dedicado a las estudiantes de asisten
te social, resulta muy práctico para todos los que comienzan a enseñar estos 
temas, o sienten interés por la problemática social.

Además tiene la ventaja de que la autora es una entendida por su cargo en 
la situación española. Por eso en todos los temas: familia, organización social,
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ecólogía, patología social, etc..., nos da una referencia a la situación española.— 
R i c a r d o  P a n i a g u a .

L e v í , S., Problemas del Desarrollo. Del nacimiento a la adolescencia, Edit. Gri-
jalbo, Barcelona 1969, 19 x 12, 377 p.

Creo presentar una síntesis estupenda sobre el tema. Síntesis que creo sortea 
un peligro o defecto común en los trabajos de esta índole. Se suelen presentar los 
problemas sicopatológicos de esta edad llamada evolutiva como datos basados, sí, 
en una comprobación estadística real, pero que suelen ser como pequeñas teorías 
que rompen la unidad de una sicología cuyo eje de explicación sea el concepto 
unitario del hombre como ser síquico, esto es: muchas teorías pretenden dar sen
tido teórico y aplicación a diversos problemas, pero cuando tocan al de la educa
ción y relacionados, son insuficientes. Sicólogo, psiquiatra, médico, etc., deben 
aunar sus esfuerzos y coordinar sus tareas, no hacer pequeñas teorías parciales 
del hombre. “Una vez más, se nos dice, la necesidad de una teoría sicológica lo 
bastante amplia para que dentro de ella las doctrinas representen enfoques, sean 
contextos aclaratorios y no microconcepciones del hombre, resalta con toda “evi
dencia”. El autor ha intentado esta visión de coordinación, sin duda que no total, 
pero sí al menos vence el defecto de parcialidad y no se deja arrastrar por él. 
Es, como digo, una síntesis estupenda, dentro de las concepciones más actuales 
acerca de estos problemas, como un verdadero trabajo de equipo, en el que todos 
los relacionados de una u otra manera con el niño y adolescente encontrarán 
valiosos elementos.—F . Ma r t í n e z .

Ge b s a t t e l , V. E. von, Imago hominis. Contribuciones a una antropología de la
personalidad, Edit. Gredos, Madrid 1969, 23 X 16, 271 p.

Víctor E. von Gebsattel figura con todo derecho en el grupo de los psicopa- 
tólogos que han orientado la .psicoterapia por la vía antropológica. En Ja pre
sente obra expone una visión amplia, irrefutable, profunda y dinámica del hom
bre ; del hombre concreto que de algún modo sufre y enferma en su carrera hacia 
la consecución de sí mismo como persona. Del hombre que hace un alto en el 
camino de su propio realizarse y se detiene ante el consultorio exponiendo su en
fermedad y sus problemas.

El autor de este estudio contempla, no sin pena, lamentables y frecuentes 
desgracias que tienen lugar en el consultorio. Acusa la falta de formación huma
na e intelectual —sobre todo psicológico-antropológica— del psicoterapeuta del 
presente, que aún sigue contemplando al enfermo como caso más o menos curioso.

Para este gran maestro y profesional de las ciencias médicas, el hombre 
del consultorio no es un caso más o menos curioso, sino un hombre que sufre, 
un hombre en quien la imagen del hombrea-persona se halla borrosa y desfigurada, 
un hombre que exige la entrega y completa preparación del psicoterapeuta.

Desde las primeras páginas de la obra el autor insiste en un perfecto dominio 
de la antropología como base y punto de partida de una auténtica psicoterapia.— 
T o m á s  Ma r t í n e z .

Ov e r h a g e , P., Experiment Menschheit. Die Steuerung der menschlichen Evolu
tion, Edit. Knecht, Frankfurt am Main 1967, 14 x 22, 463 p.

El hombre actual, alcanzada ya la fase “psicosocial” se prepara para asu
mir la responsabilidad de dirigir su futuro en régimen de autoevolución.

Paul Overhage, el conocido antropólogo jesuíta alemán, toma posición en 
este libro ante este problema tan complejo con una valentía y un realismo impre
sionantes. Ha llegado el momento de que el hombre —alcanzada la adultez inicial— 
asuma conscientemente su papel de director en el proceso evolutivo. Para ello 
cuenta con una dotación científica en condiciones que Overhage denomina “expe
rimentales”.

Son cinco los problemas del futuro inmediato de la humanidad, a los que el
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autor presenta un planteamiento y una solución “experimentales”: a) Control 
del crecimiento de población (explosión demográfica, reservas alimenticias, con
trol de natalidad); b) Seguridad sanitaria (lucha contra la enfermedad, nuevas 
posibilidades, gerontología); c) Mutuo influjo de ambiente y selección (ecología 
humana y selección genétia); d) Variación genética (el código genético, diferen
cias ontogenéticas, cultivo celular y embr i ogénesis) y e) Perfeccionamiento inte
lectual (subida del nivel intelectual, investigación cerebral humana, cibernética 
y hombre). El libro se cierra con un amplio y selecto índice bibliográfico y un 
breve vocabulario explicativo.

Es preciso tener en cuenta que el libro tiene un enfoque exclusivamente socio- 
antropológico. A los teólogos y moralistas queda reservada la misión de plan
tearse y solucionar con igual valentía y realismo los problemas enteramente nue
vos que presenta esta fase de la humanidad que estamos iniciando.—J. R u b i o .

P i a g e t , J. - In h e l d e r , B., Psicología del niño. Ver. cast., Edit. Morata, Madrid
1969, 14 X 22, 158 p.
Jean Piaget, una de las figuras señeras de la psicología infantil desde hace 

cuarenta años, y su fiel colaborador Barbel Inhelder, nos ofrecen en esta obrita 
una síntesis comprensiva de sus investigaciones sobre el desarrollo cognoscitivo 
del niño desde la infancia a la adolescencia. No hace falta decir que este suma
rio refleja fielmente el pensamiento piagetiano, en su madurez actual, y consti
tuye, por lo mismo, la mejor introducción a Piaget, tanto para el iniciado como 
para el estudiante o simple aficionado.

El resumen se estructura en cinco capítulos, que estudian respectivamente 
“el nivel senso-motor”, “el desarrollo de las percepciones”, “la función semiótica 
o simbólica”, “las operaciones concretas del pensamiento y las relaciones inter
individuales” y “el preadolescente y las operaciones proporcionales”. Una con
clusión sobre los factores del desarrollo mental cierra la obra.—J. R u b i o .

Gu g g e n h e i m , F. - Gu g g e n h e i m , C., Nuevas fronteras en educación. Vers. cast.,
Edit. Morata 1969, 14 x 22, 2 vols., 266 y 312 p.
Haciéndose eco del poderoso impacto que la ciencia y la tecnología, junto 

con los cambios sociales, han causado en la vida del hombre occidental, el matri
monio Guggenheim ha intentado reunir, en una obra en colaboración de diferentes 
especialistas, en un cuerpo informativo, las descripciones de las tendencias más 
significativas, a su juicio, en la educación occidental actual.

En el original, las distintas colaboraciones se agrupan en cuatro secciones: 
nuevas concepciones didácticas; innovaciones en organización escolar; medios 
didácticos recientes; cambio social y sus relaciones con la educación. La versión 
castellana, en dos volúmenes, los divide en “Didáctica especial”, que agrupa los 
trabajos sobre didáctica del lenguaje, enseñanza individualizada, estudios socia
les, ciencias, matemáticas y lenguas extranjeras y “Organización escolar y me
dios didácticos”, que recoge lo® trabajos sobre nuevas técnicas de agrupamiento, 
“tean teaching”, escuela n. g., Plan DPP, enseñanza programada, televisión 
educativa, laboratòrio de lengua. Termina con un estudio sobre “la revolución 
educativa”. El traductor y adaptador español, G. G. Mainar, añade dos apéndices 
de gran interés para España, recogiendo la “Legislación escolar" más reciente 
e información bibliográfica complementaria.

Teniendo en cuenta las características propias de la situación americana, 
esta obra presenta un indudable interés para cuantos se preocupan por el futuro 
de la educación y permite establecer una comparación significativa con nuestro 
“libro blanco”.—J . R u b i o .

Ma r t i n d a l e , La teoría sociológica: naturaleza y escuelas, Edit. Aguilar, Madrid 
1968, 22 x 15, 655 p.
El título de este libro responde plenamente a su contenido. 'i m



642 62

Prescindiendo de alguna afirmación que debe ser examinada con cautela, 
Martindale expone la historia del pensamiento sociológico sin pretender dar una 
ideología, que es “un sistema de ideas concebido para servir en la práctica más 
que para promover la comprensión” (p. 175), sino una teoría amasada en el 
análisis de los ambientes filosóficos, científicos y psicológicos que pudieron reper
cutir en todo intento de las distintas exposiciones sociológicas. Procura en últi
mo término tras una exposición didáctica muy aceptable aunque difícil, un en
samblaje estructurado de toda la materia.

Con toda esta manera de exponer el libro, consigue Martindale estudiar las 
escuelas de manera profunda al basar su investigación en los pensadores tanto 
filósofos como psicólogos que sobre todo en el siglo pasado y primeros de éste, 
han hecho nacer las diferentes escuelas sociológicas.—R. P a n i a g u a .

D o n o v a n , G., The Vatican Council II - Its Challenge to Education. The Catholic
University America Press (june 13-24, 1966), Washington D. C. 20.017,
21,5 X 14, 182 p.
Al hojear pausadamente este librito entresacado de las conferencias respal

dadas por la alta solvencia de los personajes bien conocidos en América del 
Norte, uno no puede por menos de quedar ampliamente informado sobre la ur
gencia de los problemas que hoy día no se pueden ignorar —la Educación—. 
Bien, este puede catalogarse como el mejor intento para enfrentarnos cara a cara 
con los problemas planteados a la luz del Concilio Vaticano II.

Ahora bien, la intención de estas líneas es muy sencilla: dar a conocer al 
lector, especialmente a los educadores' dentro de lo posible, el panorama general 
de la problemática y los puntos donde se pueden encontrar. Sus objetos princi
pales son los siguientes: subrayar y determinar cómo las normas del Vaticano II 
se pueden llevar a cabo en cuanto se trate de la Educación Católica; establecer 
unas prioridades para su atención inmediata; y exigir temas para ser asidua
mente investigados. En cuanto a su objeto secundario, esta obra fue compilada 
por el autor para servir como guía a las personas de todos los niveles educaciona
les : elemental o primaria, secundaria y sobre todo para los administradores, 
superiores y profesores.

Se divide este tratado en los siguientes temas fundamentales elaborados a lo 
largo de tantas conferencias por las personas competentes en el campo: El Vati
cano II y su enfrentamiento con la Educación encabeza este tema principal; 
luego, Justicia en la Ayuda Federal después del Vaticano II que trata del De
creto de la Educación Cristiana, del Apostolado del laico, del Ecumenismo en 
las escuelas públicas, de la Relación de la Iglesia con las Religiones no-cristianas 
y de la libertad religiosa. 2. Los Estudiantes de la etapa post-conciliar que parte 
de la noción de persona (¿qué se entiende por persona en cuanto se refiera a los 
jóvenes?), de la libertad personal, de la crisis de la fe en los jóvenes, y de la parti
cipación de los jóvenes en la acción social y como constituyentes de la nueva 
cultura. En una palabra, cómo se pueden llevar a cabo las normas del Vaticano II 
a los jóvenes de hoy. 3. Renovación y los profesores religiosos —el sistema de la 
educación, hay que cambiarlo?—; diálogo mutuo entre los profesores y estudian
tes. 4) La educación Católica en Transición —¿educación para todos, pobres y 
ricos?—; los padres católicos—¿obligación moral?—; los profesores con relación 
con los padres y co-operación interinstitucional —católicos y no-católicos y no- 
cristianos. 5’. Escuelas parroquiales como la conltestación inmediata de la proble
mática —el papel importante que desempeña. 6. La Iglesia en el mundo de hoy 
—¿cuál es el papel que va a jugar?

Sin embargo, a pesar de la exposición esmerada de estos temas, queda aún 
mucho que investigar y necesita más profundo estudio sobre los aspectos que en
cierran la educación: la preparación adecuada y asidua de los laicos para la 
administración de las escuelas católicas y la necesidad de la enseñanza religio
sa por las personas bien preparadas; y la colegialidad entre la administración, 
profesores y estudiantes, más explícitamente los derechos de los mismos. De 
todas formas, podemos ponderar la presentación de la obra, perfectamente aten
dida en todos sus aspectos respecto a la educación. Tampoco le falta biblio
grafía para un estudio profundo sobre el tema.—T o m m y  A. Ca l v o .
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V e n d r y e s , P., Determinismo y autonomía, Edit. Grijalbo, Barcelona 1969, 19
X 12, 197 p.

El autor comienza su prólogo con estas significativas palabras: “Podría 
parecer que el problema de las relaciones entre las ideas de determinismo y auto
nomía pertenece a la filosofía, y su solución, por consiguiente, depende de las 
convicciones personales”. Ello nos quiere decir que el autor va a introducirse en 
el mundo fisicoquímico, dejando a un lado el filosófico, para desde ese mundo 
fisicoquímico, teniendo en cuenta la complejización de los seres que evolucionan 
y que esta complejización instaura el tele o neofinalismo en biología, analizar 
estos fenómenos de determinismo y autonomía en los seres vivos. De este modo 
la biología y psicología avanzan, aprovechándose del mundo experimental, hacia 
una fenomenología abstracta. Vendryes trata de recorrer el camina que hay desde 
la filosofía a la ciencia, llegando a transformar la relación entre determinismo 
y autonomía de filosófica en científica.

Podremos no estar de acuerdo con muchos de sus puntos. Sin embargo no 
podemos menos de reconocer sus méritos antropológicos y esperamos que la dis
cusión, sobre todo en lo referente a la explicación probabilista, nos dé más luces 
para comprender este grave problema que ha preocupado a la mayor parte de 
los filósofos.—D e o g r a c i a s .

Ri e d ma t t e n , H. de, Die Völkergemeinschaft, Edit. Bachem Köln 1969, 11 x  19,
110 p.

Gustosamente seguimos presentando las obras que Bachem Verlag está dedi
cando a comentar los temas fundamentales de la Constitución Pastoral “ Gaudium 
et Spes”. El que hoy nos ocupa hace el número 10 de la colección. Conocidísima 
es la figura de De Riedmatten. Sólo el autor, en calidad de perito conciliar, su 
participación en los trabajos del Vaticano II, sus relevantes cargos de observa
dor de la Santa Sede en las Conferencias Internacionales, director de la misión 
permanente de la Santa Sede en la ONU, secretario general de la Comisión Pon
tificia para Cuestiones Familiares, de los pueblos y regulación de nacimientos, 
y perito en temas de guerra y paz, la sola figura del autor —decimos— avala la 
competencia e interés del libro.

Conocido es también el ambiente de internacionalización que hoy existe en la 
mayoría, y las necesidades cruciales de algunos países mientras otros nadan en 
abundancia. La relación entre las naciones, el desarrollo a un nivel internacio
nal, las recíprocas ayudas, el problema demográfico, la conciencia y actuación 
cristianas en la ayuda internacional, así como la presencia de la Iglesia y de los 
cristianos en la comunidad internacional son temas que Riedmatten, aborda con 
gran maestría. Los temas comentados, es obvio, abarcan respectivamente los 
números 83-90 de la Constitución Pastoral. Esperamos con inquietud los pocos 
volúmenes que faltan para completar la colección.—I. R a m o s .

N a r d o n e , R. M., Mendel Centena/ry: Genetics, Development and Evalution, Edito
rial C. U. of Am. Press, Washington, D. C., 1968, 174 p.

A fin de dar digno homenaje al gran botánico, el agustino Gregorio Mendel, 
en el primer centenario de la presentación y consecuente publicación de sus estu
dias y descubrimientos trascendentales de las leyes de la herencia genética, se 
celebró un symposium en la Universidad Católica de América en el que diserta
ron siete destacados profesores de biología, en particular de la rama de genética, 
procedentes de varias universidades norteamericanas.

El presente volumen nos testimonia del éxito de aquella reunión de biólo
gos; en él se reproducen las disertaciones de los profesores participantes, siete 
en total, más unos1 diagramas y copias fotográficas de zymogramas que ocupan 
unas 50 páginas; todo ciertamente servirá para apreciar mejor los artículos. 
Tratan de la relación de la genética con la biología progresiva y evolutiva, tema 
de mayor interés, hoy por hoy, para la genética contemporánea. Conforme con
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