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EstAg 30 (1995) 207-237

Los sacrificios en la Carta a los Hebreos
10,1-18 |

(Continuacién)

5. INOPERANCIA DE LOS SACRIFICIOS
DEL ANTIGUO TESTAMENTO

5.1 TEORIAS SOBRE EL ORIGEN DE LOS SACRIFICIOS

La institucién del sacrificio estd profundamente enraizada en el AT,
aunque no es explicada racionalmente. “La institucién es aceptada como una
ordenanza divina segura y el tinico principio estd en que la sangre es el sim-
bolo de la vida” 1%, Diversas han sido las teorias sobre los sacrificios, de las
cuales haré un resumen de las mds significativas 12;

a) Las ofrendas o las victimas serfan el alimento de la divinidad. Pero
esta hipétesis no es sostenible pues el AT va mas alld (Cfr. Num 28,2). Tene-
mos textos donde podrian inducir a pensar en dicha interpretacién (Juc 6,19-
24; Lv 3,11; M1 1,7.12), pero si la Biblia menciona esta interpretacién popular
del sacrificio como alimento para los dioses es para reirse de ella'?. Tal con-
cepcién aparece claramente criticada en el Sal 50,13 y en Dan 14,

b) Otra teorfa més difundida fue presentada por Robertson Smith y apo-
yada por Wellhausen, segiin la cual la esencia del sacrificio es la comida en
comunién con la divinidad 1?2, La idea directora de los sacrificios de los ani-
males entre los semitas no era la de un don ofrecido a la divinidad, sino un
acto de comunién en el que dios y sus adoradores se unfan tomando parte de
la carne y la sangre de la victima sagrada. Segiin Smith, se pueden diferen-

119. Abba, R., The Origin and Significance of Hebrew Sacrifice, BulTheoBib 7 (1977) p.
123.

120. Un estudio amplio se puede encontrar en Moraldi, L., Espiazione sacrificiale e riti
espiatori nell’ambiente biblico e nell’Antico Testamento, AnBib 5, Roma 1956, p. 3-76.

121. Cfr. Sabourin, L., Op. Cit., 1484.

122. Smith, W.R., Lectures on the Religion of the Semites, London 1894, p. 226-227. Toma-
do de Abba, R., Op. Cit., p. 123.
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ciar 3 etapas que corresponden cada una de ellas a un tipo de sacrificio: El
sacrificio de comunién, donde el dios come con su pueblo; el sacrificio expia-
torio, donde el animal muere para expiar al hombre culpable; y el sacrificio
mistico, en el que dios mismo es sacrificado y comido por los adoradores.

Esta teoria no ha carecido de criticas ', por lo que Sabourin concluye
que “la historia de la evolucién del sacrificio -de la comunidn a la expiacién-
desarrollado por J.Wellhausen y W.R.Smith no corresponde al conjunto de
los textos” 124,

c¢) Otros autores como Taylor y Gray consideran el sacrificio como un
don. Para ello se apoyan en la terminologia usada, como son los conceptos
373 y AN,

Pero hoy, la mayorfa de los estudiosos coinciden que no es posible atri-
buir a una sola teorfa todos los textos sacrificiales del AT y las teorias pre-
sentadas no se excluirfan entre si sino que se complementarian. Por tanto, el
sacrificio es un concepto complicado que no se puede explicar con teorias
simplistas 1. Otros autores distinguen entre ofrendas y sacrificios, siendo la
inmolacidn la diferencia especifica que hace de la ofrenda un sacrificio.

El sacrificio es, mediante un acto solemne humano, la expresién de la
idea que todo pertenece a Dios y el reconocimiento de este derecho, al
mismo tiempo que es una indicacién del deseo humano de acercarse a la
divinidad.

5.2 CRITICA DE LOS SACRIFICIOS EN EL ANTIGUO TESTAMENTO

El tema de la critica profética en relacién con el culto, y por tanto en
relacion con los sacrificios, es complejo y en la historia de la exégesis se han
dado multitud de opiniones. Desde quienes afirman que hay un rechazo total
por parte de los profetas, pasando por los exégetas moderados hasta llegar a
afirmar que los profetas apoyaban el culto. Todo depende de la perspectiva

123. Asi para R.J.Thompson, la teorfa de Smith no es verificable en la Biblia, ya que en el
relato Yahwista, los sacrificios patriarcales son ritos que inspiran un terror respetuoso y no ale-
gria. También los sacrificios descritos por el Elohista pertenecen a la categoria de ritos donde la
motivacion solemne es asociada a la purificacién de los pecados. Lo mismo sucede en otros
libros del AT. Sélo algtin texto apoya la teoria de Smith.

124. Sabourin, L., Op. Cit., 1487.

125. Segiin R. de Vaux: “El sacrificio es un acto con muchos aspectos y nos debemos abste-
ner de teorfas simples. El sacrificio no es meramente un don, ni tampoco significa una unién con
Dios, ni siquiera un medio para expiar el pecado: hay varios motivos que aplicados al mismo
tiempo satisfacen algunos instintos imperativos de la consciencia religiosa”. Tomado de Abba,
R., Op. Cit., p. 124s.
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que se tome, pues se encuentran textos para apoyar distinta posturas. La
cuesti6n se puede definir como caleidoscdpica. Un estudio amplio acerca de
las posturas nos la muestra L. Ramlot1%. A pesar de ser dificil hacer un
balance de las posiciones, frecuentemente contradictorias y enmarafiadas en
miltiples problematicas, este autor llega a unas conclusiones que me pare-
cen importantes:

“a) La critica del culto por parte de los profetas concerniria sea las con-
taminaciones cananeas, sea la hipocresia de los adoradores o sacerdotes,
para quienes el culto era una coartada para la inmoralidad o para la injusti-
cia social. :

b) Es reconocido el caricter profético de algunos salmos, e inversamen-
te, aparecen mapifiestas afinidades litirgicas en los profetas.

¢) La nocién de culto es totalizante... Es la expresién de un reencuentro
con Dios, donde se recuerda que Dios tiene la iniciativa de la salvacién, pero
que supone realizadas todas las condiciones de la alianza y asi de la ética
politica, social y personal.

d) ...Retenemos como razonable una vocacién de Isafas en el Templo de
Jerusalén...es decir, consideramos la presencia y la predicacién de los profe-
tas en el Templo y su misma predicacion en el trascurso de las liturgias. Pero
no habria el status de ‘un profeta cultual’ comparable a éste del rey” 1?7,

126. Ramlot, L., Prophétisme. La Bible, DBSup VIII, 909-1222, pero especialmente 1121-
1166. Por una parte estarfan quienes afirman un rechazo total del culto por parte de los profetas,
para lo cual se apoyan en textos que aislan del contexto. Destacan los textos: Am 4,4; 5,21ss; Os
6,6; Is 1,10ss; 29,13; Miq 6,6-8; Jer 6,20; 7. Los iniciadores de esta corriente fueron Wellhausen y
Volz. Los profetas contraponen culto y Dios. Es un culto profundamente ateo, por io que Dios no
tiene otro remedio que abolirlo. Segtin Hertzberg, era insanable la discrepancia existente entre la
accién litdrgica cumplida con las manos y los labios y una vida vacia de contenidos éticos.

Otros autores como H. Gunkel y S. Mowinckel apoyan una revalorizacién cultual. As{
subrayan la importancia de la presencia de ciertos profetas junto a los sacerdotes en los santua-
rios y que habria incluso profetas del Templo como Joel y Abacuc.

Engnell distingue un doble profetismo: uno de inspiracién y otro de institucién. Para él, las
criticas al culto hechas por los profetas se no tratarfan mds que de una polémica contra las dis-
tintas desviaciones. Admite como profetas cultuales a Joel, Nahum, Abacuc, Ageo, Zacarias,
incluso los grandes profetas estaban ellos mismos en relacion positiva con los lugares cultuales.
Para S. Kapelrud, los profetas se habrian levantado contra los origenes no yahwistas del culto y
afirma que el trasfondo de los profetas habria que buscarlo en el culto. También Adam Welch
ve en los profetas la critica al culto popular que estaba inspirado en précticas cananeas, lo que
es muy distinto de una condenacién del culto en si.

Una postura mds radical la tenemos en Hentsche para quien los profetas han condenado
rigurosamente el culto que tenfan ante sus ojos, amenazado de cananeizacién y de formulismo
hipdcrita o casi mégico. Si hay que abstenerse de una generalizacidn, los profetas manifiestan,
en su conjunto, muy poca estima por el culto y la critica dirigida contra el culto irfa mucho més
alld de los abusos existentes, criticando el culto como medio de unirse a Dios y proponiendo
una religi6n interior de fe.

127. Ramlet, L, Op. Cit., 1145-1146.
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Hay que mirar con reservas la tesis que afirma la existencia en Israel de
un movimiento importante de profetismo cultual 1%, Pero para ver la actitud
de los profetas, nada mejor que ver los rasgos fundamentales de varios de
ellos en relacién al culto.

Amoés no condenaria el culto sino sus desviaciones. Los sacerdotes no
son criticados porque son sacerdotes, sino porque no lo son como deben
serlo. Pero ante lo dicho, { Amés 5,25 no afirmaria lo contrario? ;Condena-
rfa Amés toda la liturgia sacrificial? Este versiculo se debe colocar en el con-
junto del libro donde Amés no se opone mds que a los sacrificios mal cele-
brados. Segtin Monloubou, “Amés no expresa ni una afirmacién histérica ni
un juicio de valor sobre los sacrificios, sino que en su deseo de purificar la
liturgia corrompida, €1 se toma la libertad de elegir una férmula que sera
tanto més eficaz cuanto més absoluta sea ella” . De Vaux al estudiar este
texto junto con Jer 7,21, hace hincapié en la gramdtica hebrea y en las for-
mas de negacion usadas en dicha gramatica, lo que ¢l llamaré la “negacién
dialéctica” 1, Afirma: “Crean unos dichos sapienciales, los cuales no eran
dirigidos contra el culto en sf, sino contra el culto material y exterior que era
practicado por sus contemporaneos” 131,

Pero el texto mas citado respecto a la critica profética del culto es Jer
7,21ss donde a simple vista tenemos una condena de los sacrificios y una
valorizacién de la ética. “Acerca de los sacrificios, Dios no habia ordenado
nada...” Esta expresion parece una bofetada al cédigo Sacerdotal que descri-
be todos los detalles de los sacrificios.

Weinfeld ha explicado este texto de la siguiente manera: “La intencién
de Jeremfas es que los 10 mandamientos, considerados como si fueran la pri-
mera constitucién de Israel, no decian nada acerca de los sacrificios” 132.

128. Un representante de esta teoria es Gonzdles, A., Profetismo y sacerdocio. Profetas,
sacerdotes y reyes en el antiguo Israel, Madrid 1969. Este autor nos presenta las distintas postu-
ras de exégetas al respecto. Esta teorfa intenta hacer del profeta un funcionario litdrgico, cuya
misién seria la de pronunciar los ordculos en nombre de Yahwé,

Segtin Alonso Schockel, A.,- Sicre Diaz, J.L., I Profeti, Roma 1989, p. 46: “La teorfa del
profetismo cultual tiene razén cuando considera al profeta incorporado a la vida religiosa de su
tiempo; cuando investiga el influjo del culto sobre sus géneros del lenguaje profético. Pero tiene
sus puntos débiles: el uso general del término ‘profeta’, la identificacién de las funciones del
profeta y del sacerdote, la elevacién a categoria probante de todo contacto de un profeta con el
santuario”. Concluye diciendo que “El profetismo cultual es una hipétesis de trabajo: clarifica
algunos puntos y oscurece otros”.

129. Monloubou, L., Prophétes. Amos, DBSup VIII, 723.

130. Vaux, R. de, Das Alte Testament und seine Lebensordnungen, 11, Freiburg 1962, p.
306. Un estudio sobre la negacién dialéctica la encontramos en Kruse, H., Die dialektische
Negation als semitisches Idiom, VT 4 (1954) p. 385-400.

131. Vaux, R. de, Op. Cit., 11, p. 275.

132. Weinfeld, M., Jeremiah and the Spiritual Metamorphosis of Israel, ZAW 88 (1976) p. 53.
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Jeremias implica en este texto que la alianza original no inclufa tal manda-
miento de sacrificar. Esta parece que es una interpretacién muy benevola del
texto de Jeremias.

Por su parte, Milgron hace una interpretacién personalista o de dmbito
individual, lo cual no aparece en el texto: “Jeremias no tiene nada que decir
acerca de los sacrificios fijos del templo, tales como el tamid. Mas bien se
dirige a la gente y les instiga a renunciar a sus sacrificios individuales porque
su piedad ritual estd viciada por su comportamiento inmoral” 33, Para hacer
esta afirmacién, considera que tanto i191l como 131 eran sacrificios perso-
nales e individuales, lo cual no es cierto. De Vaux expresa el mismo juicio
que para el texto de Amos visto anteriormente.

Tenemos otros textos de Jer 17,26; 33,18; 30,17-24 donde hay una acep-
tacién de los sacrificios. Pero los exégetas concuerdan en afirmar que estos
textos no son del propio Jeremias.

El tema del sacrificio también lo encontramos en los profetas exilicos y
post-exilicos (hay que tener presente la refornia cultual de Josias). El Dt-Is
nos presenta dos textos sobre los sacrificios. En el primero, Is 40,16, no hay
un rechazo de los holocaustos sino que el autor reconoce los limites que
comporta el mejor de los sacrificios, pero no los rechaza de antemano. “Se
puede ver alli mismo un dar coraje, aunque siempre bajo la reserva que las
condiciones de un culto auténtico sean cumplidas” 1. El segundo texto, Is
43,22-24, se encuentra en la linea de los profetas promotores de una religién
espiritual. “El no rechaza el culto mds que Jeremfas o Amés lo hayan recha-
zado, sino que él pide la espiritualizacién” '3, Se puede afirmar por tanto,
que el Dt-Is no es muy critico con los sacrificios y que éstos no eran un tema
que le preocupara en exceso.

El Trito-Is nos habla de la glorificacion de Dios por medio de los sacrifi-
cios (Cfr. Is 56,7; 60,7), pero no pierde de vista las exigencias de la pureza y
de la lealtad. Protesta contra quienes piensan en una eficacia mdagica de los
sacrificios o el mezclar précticas ortodoxas y paganas (Is 63,3; 66,3) o quien
confia en el templo (Is 66,1-2).

En Ezequiel, como sacerdote y profeta, encontramos los sacrificios cldsi-
cos 11711, NR1], OWR Ez 40,39. El término NN es muy frecuente en Ez
(42,19.21; 43,22.25...), y esta insistencia prepara la legislacién del cédice
Sacerdotal sobre los sacrificios expiatorios. “Ezequiel se distingue por su

133 Milgron, J., Concerning Jeremiah’s Repudiation of Sacrifice, ZAW 89 (1977) p. 274.

134. Chary, Th., Les prophétes et le culte a partir de Uexil, autour du second Temple. L’idéal
cultuel des Propheétes exiliens et post exiliens, Tournai 1955, p. 87.

135. Chary, Th., Op. Cit., p. 89.
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conocimiento del templo y por su preocupacién por el culto, asf como tam-
bién por su atencién a las reglas de la pureza legal (4,4) y a las faltas contra
el culto” 1%,

En Zacarias, “aunque el profeta esté ocupado continuamente con el
templo y con el culto, pero él no nos muestra casi nada de las actividades cul-
tuales propiamente dichas”!¥. Sélo el ayuno es la practica que nos describe,
pero la prictica externa debe ser unida a una vida religiosa interior auténtica
(Zac 7,8-14).

Para Malaqufas hay una incompatibilidad total entre el pecado y el culto
y prefiere la abstencién total del culto a una apariencia falsa de un culto
puramente formalista (Mal 1,10).

La brevedad de Ageo no nos permiten aclarar su actitud cultual. En
cuanto a Joel, sélo nos menciona dos elementos estrictamente sacrificiales
0L y 3N (Joel 1,9.13;2,14).

De toda esta presentacion de los profetas se puede concluir que sus criti-
cas antisacrificiales habrian sido dirigidas sobre todo contra las ofrendas o
inmolaciones puramente maquinales y ponen el acento en el espiritu que
debe acompafar a estas ofrendas. Cuando rechazaban en nombre de Dios
los sacrificios rituales, se guardaban mucho de atacar la ley. Por tanto no se
pueden tomar al pie de la letra sus declaraciones sobre la exclusion de los
sacrificios, ya que la ley exigfa formalmente ese género de sacrificios. Con
razén concluye A.Vanhoye, “que lo que criticaban ante todo no eran los
propios ritos, sino la falta de las disposiciones requeridas en los que partici-
pan de ellos. Por tanto, la actitud justa parecia ser la de seguir ofreciendo los
sacrificios rituales, pero esforzdndose en tener unas disposiciones interiores
dignas de Dios” 138, La palabra profética es el remedio a todo ritualismo
mégico y actualizan las exigencias sociales y personales de la alianza divina,
y se oponen a la mondtona repeticion de liturgias estereotipadas. Serfa
impensable para los profetas el sacrificio con efecto opere operato. Estas
actitudes proféticas influyen decisivamente en el NT.

5.3 CRITICA A LOS SACRIFICIOS EN EL NUEVO TESTAMENTO

El NT dice sorprendentemente poco acerca de los sacrificios porque el
cristianismo se desarroll6 mds en la linea nomista del pensamiento religioso

136. Auvray, P., Prophetes. Ezéquiel, DBSup VIII, 780.

137. Chary, Th., Op. Cit., p. 143.

138. Vanhoye, A., Sacerdotes antiguos, sacerdote nuevo segiin el nuevo testamento, Sala-
manca 1984, p. 226.
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judio (especialmente la tradicién farisea) que en la linea ciiltica (representa-
da por los sacerdotes y los saduceos). Una excepcién a esto lo constituyen el
Apocalipsis (centrado en el culto de la Nueva Jerusalén) y Heb que intenta
explicar c6mo la Nueva Alianza completa y sobrepasa el culto sacrificial del
AT.

Una lectura de los evangelios nos permite constatar que Jesds nunca
repudié formalmente el sacrificio, pero adopté una actitud profética, segiin
la cual la moralidad era mucho més importante y actud consecuentemente.

De la ensefianza y actividad de Jests se puede ver que algunos textos
implican una actitud favorable hacia los sacrificios. Entre estos textos se pue-
den citar: Mt 5,23-24; Mc 1,44; 12-41-44. Su dura critica al abuso del
“kopBoiv” (Mc 7,9-13 par) tiene sentido sélo en el contexto de una actitud
positiva hacia el sacrificio.

Otros textos, por su parte, expresan una critica sobre los sacrificios o el
templo (Mc 11,15-19) donde Jests ve el templo como casa de oracién y no
para ofrecer sacrificios (Mc 14,58) o sobre el sabado (Mt 12,1-8). También la
parébola del Buen Samaritano implica una critica mordaz contra la institu-
cién sacerdotal (Lc 10,29-37).

Resumiendo, se puede decir que “algunos dichos de Jests indican la
aprobacidn, pero los autores sindpticos generalmente presentan a Jestis
como un critico en relacién al sistema sacrificial. Su venida ha sustituido el
culto del AT con un servicio litirgico de amor. Este tema, lejos de ser una
nueva invencién cristiana, estaba ya incipientemente presente en el pensa-
miento religioso judio del tiempo del NT” 139,

La idea del sacrificio de Cristo es central en el NT. Asi la forma en que
Pablo habla de la Eucaristia en 1 Cor 10 y 11 tiene sentido sélo cuando se
concibe la cena y pasién de Jesus como sucesos sacrificiales (Mc 14,12-17
par). La institucién de “hacer esto en memoria mia” (Lc 22,19; 1 Cor 11,24-
25) parece hacer alusién al recuerdo de la Pascua. “Mi sangre de la nueva
Alianza” (Mc 14,24; Mt 26,28) se refiere a Ex 24,3-8, al sacrificio de la Alian-
za. “Derramada por muchos para el perdén de los pecados” (Mt 26,28) indi-
ca el significado de la expiacién. De este modo, las palabras de la institucién
muestran claramente la muerte de Jesids como cruenta, sacrificial y expiato-
ria. En los Hechos de la Apdstoles, el cardcter sacrificial y expiatorio de la
muerte de Jests no parece ser particularmente enfatizado por Lucas. Pero
aquf recibe especial atencién el templo, que como en los sindpticos, es trata-
do positiva y negativamente. Asf los cristianos rezan en el templo (2,46; 3,1-

139. Daly, R.J., The Origins of Christian Doctrine of Sacrifice, Philadelphia 1978, p. 56.
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4; 21,26; 22,17). La critica al mismo la encontramos en el episodio de Este-
ban (cap 6y 7).

5.3.1 Teologia paulina del sacrificio "

Su teologia sacrificial se puede dividir en tres puntos:
a) El sacrificio de Cristo

Los textos que contienen esta teologia de autoentrega por nosotros son
2 Cor 5,14-15; Rom 5,6-11; 8,23; Gal 2,20; Ef 5,2.25; Col 1,24; 1 Tim 2,5-6; Tit
2,13-14. En 1 Cor 5,7 leemos: “Cristo nuestro cordero pascual ha sido sacrifi-
cado” lo que hace suponer que Pablo considera la niuerte de Jestis dentro
del contexto de la Pascua judia. La idea de Cristo como ofrenda por los
pecados la encontramos en 2 Cor 5,214 y Gal 3,13. “La muerte redentora
de Cristo ha sido vista por Pablo como cumplimiento tanto del sacrificio pas-
cual como del sacrificio por los pecados” 2. Asi Pablo se coloca en el con-
texto de la tradicién judia relacionando la muerte de Jesids con las fiestas
religiosas judias de la Pascua y del Yom Kippur.

b) Los cristianos como nuevos templos

La idea del cristiano como nuevo templo nos la presenta Pablo en 1 Cor
3,5-17 (Cfr. 1 Cor 6,15.19; 2 Cor 6,16) donde nos describe la comunidad cris-
tiana como planta, como edificio en construccién y, finalmente, la llama tem-
plo de Dios o del Espiritu. Pero serd en Ef 2,19-22 donde encontramos la
imagen de la construccién-edificio ampliamente desarrollada. La figura de la
comunidad como templo es descrita como un proceso interno de crecimiento
hacia la santidad para ser verdaderos templos. En Ef 4,11-16 usa la metafora
del cuerpo.

¢) El sacrificio de los cristianos

Pablo y otros textos del NT comparan, explicita o implicatamente, la
vida del cristiano con la muerte sacrificial de Cristo. Son los textos denomi-

140. Cfr. Daly, R.J., Op. Cit., p. 59-67 y en The New Testament Concept of Christian Sacri-
fical activity, BulTheoBib 8 (1978) p. 100-105.

141. Cfr. Sabourin, L., Rédemption sacrificielle: Une Enquéte Exégética, Studia 11, Montre-
al 1961. Ver también “Christ made ‘sin’ (2 Cor 5,11); Sacrifice and Redemption in the History
of the Formula”, en Lyonnet, S.-Sabourin, L., Sin, Redemption and Sacrifice; a Biblical and
Patristic Study, AnBib 48, Rome 1970, p. 187-296.

142. Daly, RJ., Op. Cit., p. 100.
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nados “liturgia de la vida”, tales como Rom 12,1-2; 15,15-16 43; Fil 2,17-18; 1
Pe 2,4-10; Heb 10,19-25; Heb 12,18-13,16.

Una fuerte critica a los sacrificios rituales nos la presenta Pablo en 1 Cor
10,19-21, donde califica los sacrificios del antiguo Israel como iddlatras y por
tanto no dirigidos a Dios. Por eso el cristiano no puede seguir participando
“de la mesa del Sefior y de la mesa de los demonios”, lo cual nos indican que
habia cristianos que participan en ambos sacrificios.

Uno de los textos mds ricos para la teologia del sacrificio en el NT lo
tenemos en 1 Pe 2,4-10. Este texto desarrolla el tema del templo paulino, asf
como el concepto de sacrificio de los cristianos. “Teolégicamente, la nueva
imagen de piedras vivas no solo enfatiza la importancia de las disposiciones
internas, sino que refuerza el mensaje central de Rom 12: el verdadero sacri-
ficio cristiano signifi¢a ponerse uno mismo totalmente, cuerpo y alma, a dis-
posicién de Dios y del vecino” 1. En este pasaje destaca la forma cristiana
de culto espiritual y la mediacién de Cristo dentro de una teologia de la
aceptacion. -

Pero serd sin lugar a dudas en Heb donde tengamos infinidad de textos
sobre el sacrificio de Cristo contrapuesto a los sacrificios del AT.

54 LOS SACRIFICIOS EN HEBREOS

El autor de Heb, poniendo en tela de juicio que la sangre de animales no
es un sacrificio adecuado, estaba aceptando una idea que era ampliamente
aceptada en el mundo helenista. Ya hemos visto que incluso dentro de la tra-
dicién judfa, en los salmos y en los profetas, habia una corriente que conde-
naba la creencia en la eficacia automdtica de los sacrificios, pidiendo en su
lugar un sacrificio de accién de gracias y obras de mlserlcordla (Cfr. Am
5,21-24; Miq 6,6-8; Is 1,10-17; Sal 50,7-15).

En Qumran %, la creencia en la contaminacién del templo, les llevé a
renunciar a tomar parte del culto y a reinterpretar el lenguaje sacrificial, de
modo que los sacrificios apropiados inclufan la oracién y la alabanza.

143. En Rom 15,15-16, Pablo concibe su misién apostélica como un servicio sacrificial de
anuncio del evangelio de Dios para que las ofrendas de los gentiles puedan ser aceptadas.

144. Daly, R.J., Op. Cit., p. 66.

145. Fiorenza, E.Sch., Cultic language in Qumran and in the New Testament, CBQ 38
(1976) p. 165: “La secta de Qumrdn no rechazé las instituciones culticas porque cuestionaran
fundamentalmente la validez del culto de Jerusalén, sino porque esta secta tenia la pureza y la
santidad ciltica de Israel en gran estima”. Bibliografia sobre este tema, cfr. Baungarten, JM.,
Sacrifice and Worship among the Jewish Sectarians of the Dead Sea (Qumran) Scrolls, HTR 46
(1953) p. 141-159; Hengel, M., Judentum, p. 407-414; Haag, H., Das liturgische Leben der Qum-
rangemeinde, ArLigW 10 (1967) p. 83-85.
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Después de la destruccién del templo en el afio 70, los judios volveran
a la tradicién profética para justificar el reemplazo del viejo cuito por los
actos de misericordia. El ilumismo helenista habia extendido la creencia que
un verdadero sacrificio no necesitaba ni sangre de animales ni un templo fisi-
co 147_

La tendencia hacia la “espiritualizacién” o reinterpretacién del concepto
de sacrificio es el trasfondo para analizar el marco intelectual del autor de
Heb.

La actitud de Heb con relacién a los sacrificios ha sido vista de distintas
maneras. Para Loewenich 8 el concepto de sacrificio en Heb es un desarro-
llo de la critica profética del culto. Otto Michel ' ha negado cualquier tipo
de relacién entre Heb y la filosofia helenista n el tema sacrificial.

La discusion sobre el tema de los sacrificios lo encontramos en Heb 9-10,
donde aparece en un contexto ciltico (Cfr. seccién 7,1-10,18). A pesar de
haber usado ya términos culticos en 2,17; 4,14-16; 5,1-10; 6,19-20, sera en
nuestra seccién donde discuta el culto detalladamente. Su método, se puede
decir que es la comparacién para mostrar a sus oyentes que el sacrificio de
Cristo es superior y eficaz frente a la ineficacia de los sacrificios de la ley.
Esta confrontacion estd expresada filolégicamente con la adversativa pev..,
§é (9,1.11), donde se comparan a Moisés y la ley (9,19.22), el sumo sacerdote
(9,25) y Cristo (9,24.28). En nuestra seccidn el autor contrapone la ineficacia
de los sacrificios antiguos (10,1-10) a la eficacia del sacrificio de Cristo
(10,11-18).

Heb 9 es el centro teoldgico de la doctrina de nuestro autor referente a
los sacrificios 1*°. Su valoracién negativa de los sacrificios de la antigua alian-
za la tenemos en tres textos fundamentales: 9,1-10; 10,1-4; 10,11.

La alianza del Sinaf poseia aparentemente todo lo que necesitaba para
funcionar: un “santuario” que, en principio constitufa un lugar de encuentro

146. Guttmann, A., The End of the Jewish Sacrificial cult, HUCA 38 (1967) p. 148, nos da
tres razones de la desaparicion de los sacrificios publicos: “La destruccién del Templo fue s6lo
una de las causas que determinaron el fin del culto sacrificial. Una segunda fue la reluctancia de
los lideres rabinicos de reavivar el poder de la casta sacerdotal. Una tercera fue el cambio de la
politica romana pues el proponer ellos al sumo sacerdote no habfa sido eficaz, por lo que no
propusieron ni aceptaron ninglin otro sumo sacerdote”.

147. Cfr. Young, F., Temple, Cult and Law in Early Christianity, NTS 19 (1973) p. 325-338.

148. Loewenich, W. von, Zum Verstandnis des Opfergedankens im Hebrierbrief, TBL 12
(1933) p. 167-172.

149. Michel, O., Der Brief an die Hebrier, KEK 13, Gottingen 19666, p. 328.

150. Un estudio detallado del capitulo 9 lo encontramos en Thompson, J.W., Hebrews 9
and Hellenistic concepts of Sacrifice, JBL 98 (1979), p. 567-578.
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con Dios, y unos “ritos” que debian permitir al sacerdote entrar en contacto
con Dios.

El autor recuerda brevemente cémo estaba organizado el lugar santo
(Heb 9,2-5) para pasar posteriormente a las reglamentaciones de las ceremo-
nias que alli se realizaban (Heb 9,6-7). La entrada del Sumo Sacerdote en el
santo de los santos constituia la cumbre hacia la que tendia todo el culto del
AT. El énfasis de 9,1-10 estd en mostrar los defectos del culto levitico como
nos sugieren las particulas primw, prj (9,8.9) pévov (9,10). El autor hace
una critica metédica y mordaz, una constatacién de impotencia y de fracaso:
“Todo ello es una figura del tiempo presente, en cuanto que allf se ofrecen
dones y sacrificios incapaces de perfeccionar en su conciencia al adorador, y
sé6lo son prescripciones carnales, que versan sobre comidas y bebidas y sobre
abluciones de todo género, impuestas hasta el tiempo de la renovacién”
(Heb.9,9-10).

En esta frase se indica una imposibilidad, el medio empleado (“dones y
sacrificios™), asf como el objetivo que tendrian que alcanzar: una transforma-
cién profunda de la persona mediante el peifeccionamiento de su concien-
cia. El resultado del sacrificio debe ser ante todo transformar a quien lo ofre-
ce, hacer al hombre digno de presentarse ante Dios. La critica que hace Heb
a los sacrificios antiguos se puede concretar en la palabra ineficacia, dado
que no alcanzan su objetivo de transformar al hombre. Esto se debe al caréc-
ter externo y material que tienen dichos sacrificios, asi como a las victimas y
a los sacerdotes que los ofrecen. Una demostracién de dicha impotencia es la
continua repeticiéon de los mismos. Estos sacrificos en vez de alcanzar su
finalidad, lo que hacen es crear en el hombre una conciencia de angustia, por
lo que nuestro autor llega a la conclusién que dichos sacrificios deben ser
suprimidos por el nuevo sacrificio de Jests. Ahora desarrollaré estas ideas.

La institucién ciltica antigua centraba sus esfuerzos en conseguir lo que
se expresa con el término: teAelwaois, que conllevaba el perdén de los
pecados. Uno de los aspectos mads significativos para la comprensién de la
critica de Heb sobre el culto es la purificacién de los pecados. El autor repite
que el antiguo culto no la podia conseguir (10,4; 10,10) e incluso que la itera-
cién de los sacrificios tenfa un efecto contraproducente (10,2-3); en cambio,
no deja de acentuar que el Nuevo Sacerdote consigue la remisién de nuestro
pecado. Siguiendo la corriente del AT, el autor sabe que esta perfeccion,
entendida como remisién de los pecados, no puede conseguirse sino en el
culto y, concretamente, en el sacrificio.

Como dice Heb 9,9-10, éstos no pueden dar la perfeccidn, dando a la vez
la razén de esta impotencia: el hombre precisa de una “perfecciéon de con-
ciencia” mientras que los sacrificios eran “observancias de carne” que no
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podian pasar més alld de una cierta pureza de la carne %! (9,13) o una purifi-
cacién cultual, es decir, exterior e independiente de la condicién interior del
oferente. Pero es en la conciencia del hombre donde radica su pecado y es
ella quien debe ser purificada y llevada a la perfeccién o transformada %2,
cosa que no se puede hacer con sacrificios externos. Los defectos de este
culto se deben a que son materiales, es decir se trata de disposiciones mate-
riales (9,10b) que se refieren a las bebidas, alimentos y las distintas purifica-
ciones (9,10c) a las que el autor reconoce sé6lo la funcién de otorgar una
purificacién cultual. “Porque se trata de disposiciones materiales, su eficacia
es material y no puede alcanzar la interioridad de la conciencia y purificarla
de los pecados™ 153, Esta materialidad la tenemos expresada en los términos
koopukés (9,1) y Sukoiddpota oopkds (9,10). A pesar de hablar de materia-
lidad, no creo que el juicio del autor dependa de un dualismo metafisico que
oponga el mundo material al mundo espiritual, sino que derivaria directa-
mente de la consideracién de la experiencia del AT.

Frente a esta materialidad opone (8¢ 9,11) el sacrificio y santuario de
Cristo (9,11-14). Aqui encontramos un suceso eiafjABev (9,12) y el significa-
do del evento para la salvacién ayidles (9,13) kaBupret (9,14). “La seccién
9,11-14, como un contraste con 9,1-10, intenta contrastar el nuevo evento y
sus efectos con esos que ocurrian en el culto levitico. El suceso, como 9,11-12
indica (Xpiotos B¢ mopoyevdpevos dpylepels ... elofjAbev.. elg td
téfyLo) es la exaltacién de Cristo” 154, ‘

Este evento es descrito con un balance quidstico de afirmaciones positi-
vas y negativas en 9,11-12:

But thie peilovos
ov yeipoTioLrjToy
o0fe §u oflporog
Buc §e tol LBlov afpatog

151. Segilin Mora, G., Ley y sacrificio en la carta a los Hebreos, RCatalT 1 (1976) p. 9: “La
razén ultima del juicio de Heb sobre los sacrificios antiguos y, por ello, sobre todo su mundo,
radica en la distancia entre “cuvel8nowv” y “odpt” por lo que toda prescripcién de la carne
nunca puede alcanzar la conciencia del hombre, su realidad especificamente humana”.

152. Vanhoye, A., Sacerdotes antiguos, sacerdote nuevo segiin el nuevo Testamento, p. 196;
“En ese plano el culto antiguo no disponfa de ninguna mediacién eficaz. La victima ofrecida
sufrfa ciertamente una transformacidn, pero en el sentido de una destruccién. En cuanto al que
la ofrecia, permanecia forzosamente fuera del sacrificio...Por consiguiente, no habfa mds reme-
dio que reconocer la impotencia del culto, su ineficacia radical”.

153. Casalini, N., I sacrifici dell’antica alleanza nel piano salvifico di Dio secondo la lettera
agli Ebrei, RivB 35 (1987) p. 447.

154. Thompson, J.W., Op. Cit., p. 569.

‘
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La superioridad de la ofrenda de Cristo estd en la naturaleza de su san-
tuario y de su sacrificio; las dos frases negativas indican que la obra de Cristo
no tiene los defectos del culto levitico mientras que las frases positivas des-
criben la trascendencia de Cristo.

La impotencia de los sacrificios antiguos no se debe a una simple “falta
de poder purificador”, como si su diferencia con el de Cristo fuera sélo de
grado; su ineficacia se jugaba en su misma esencia y naturaleza. Precisamen-
te, en la medida que eran ofrendas més alld del que hacfa el culto, eran por
definicién iniitiles. Semejantes ritos simbolizaban una transformacién, pero
sin poder alguno para llevarla a cabo. Todo se quedaba a nivel superficial.

La purificacién del pecado conlleva la liberacién de su angustiosa con-
ciencia; por ello, el hecho de repetir los sacrificios por el pecado ilimitada-
mente, demuestra que éste no ha sido todavia purificado y en ello estd impli-
cito su fracaso e inoperancia, pues quiere decir que no alcanzan su objetivo.
Es mads, en esta repeticién de los sacrificios hay un “recuerdo de los pecados
cada afio” (10,3).

Por las razones aducidas, Mora concluye que “una institucién que inten-
ta la purificacion del pecado no sélo es impotente para ello, sino que, preci-
samente por esta causa y en los mismos ritos que utiliza, produce el recuer-
do, la reactivacidén y el afincamiento del mismo pecado. La antigua
institucién por ser ineficaz era contraproducente... pues conseguia la renova-
cién del pecado (10,1-4)” 15,

En Heb 9,8 nos induce a pensar que, segiin el autor, la ineficacia salvifi-
ca de los sacrificios del AT tiene una razén teolégica: Dios no habia revelado
todavia el camino del santuario, es decir, el modo para acceder a EL

Unido a lo dicho sobre los sacrificios en si mismos, hay que afiadir que la
ley establece como sumos sacerdotes a hombres afectados por la debilidad.
Heb no reflexiona sélo sobre las ofrendas de los sacerdotes o sobre sus fun-
ciones, sino sobre las “personas” de los sacerdotes en si mismas. Asi subraya
que ellos eran “personalmente” pecadores y que precisaban de sacrificios
por sus propios pecados, ofreciendo sélo después por los del pueblo.

La misma impotencia referida a los sacrificios en general, la encontra-
mos referida a la sangre. En Heb 9,12 encontramos el contraste entre
ofpotos tpdywy kal péoywv y 8lou (Xprotol) alportos. Entre las dos
ofrendas hay una distincién cualitativa. Es un texto similar a 10,4 donde los
califica con &8vvarov 1%,”es imposible que la sangre de toros y machos

155. Mora, G., Op. Cit., p. 12.
156. La palabra d8dvartov distingue Heb de la peticién profética de unir sacrificio y miseri-
cordia. Aqui es una abrogacién total de la multitud de sacrificios.
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cabrios borre pecados”, lo cual indica la impotencia de los ritos cultuales, de
ahf que se deban repetir cada afio (10,1 kat’ éviautdv), cada dia (kat’
fiuépav), frecuentemente (moAAdkig 10,11). A la sangre de toros de contra-
pone Bid 8¢ tol {Blou alparog, donde Cristo es a la vez la ofrenda y el
Sumo Sacerdote. “El lenguaje a través del capitulo 9 indica que la sangre de
Jests fue ofrecida en el taberndculo celeste. Este hecho da al sacrificio de
Cristo una superioridad metafisica respecto a la sangre de toros y cabras... El
sacrificio de Cristo es superior porque no es material” 157,

El contraste del templo lo hallamos en 9,11 donde la tienda més grande
y mas perfecta es superior a la antigua tienda. Esta superioridad es expresa-
da mediante los términos o0 yecpomoiritou, o todtng this ktioews. El
santuario terrestre, por su parte, es caracterizado como material yeLpo-
motnrog (Cfr. 9,11.23; 8,2) con un significado peyorativo, pues todo lo crea-
do no puede traer la salvacidn.

Pero a pesar de todas las criticas expuestas, hay que ver un elemento
positivo en la instituciones del antiguo testamento: “el autor les reconoce un
valor importante, el de manifestar en concreto las exigencias de la situacién
y el de intentar responder a ellas. La institucion sacerdotal revelaba a través
de las acciones repetidas la necesidad en que se encontraban los hombres
para responder plenamente a su vocacién de encontrar la justa relacién con
Dios. Pero esta institucién era impotente para satisfacer la aspiracién que se
expresaba por medio de ella” 1%,

El tema del culto antiguo no aparece en Heb mds que en funcién del
nuevo y verdadero sacrificio de Jesucristo %%, quien realizé una transformacién
del hombre a través de una muerte santificante que establece una nueva rela-
cién con Dios. Es desde este punto de partida, la fe en Jesus resucitado, como
se comprende que el autor de Heb haya podido formular las criticas expuestas.
Por eso, pasaremos a estudiar ahora el tema central de la carta, el sacrificio de
Cristo, como contraposicién y culminacién de los sacrificios antiguos.

6.- EL SACRIFICIO DE CRISTO

Como ya hemos visto en el capitulo anterior, nuestro autor se situa en la
linea sacrificial del AT, aunque a otro nivel, por lo que presentard también a

157. Thompson, J.W., Op. Cit., p. 572.

158. Vanhoye, A., Op. Cit., p. 218.

159. Asi bien dice Vanhoye, A., Op. Cit., p. 227: “El rechazo de los sacrificios rituales no es
aceptable mds que si uno es capaz de presentar a los hombres, como contrapartida, un acto de
mediacion eficaz”.
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Cristo en términos sacrificiales. Hemos visto sumariamente, que este sacrifi-
cio se oponia a los efectuados en el AT, y si en el capitulo anterior calificaba-
mos a dichos sacrificios como inoperantes, ineficaces e impotentes, por su
parte el sacrificio de Cristo serd el cumplimiento de todo lo que intentaban
alcanzar aquéllos. Serd el verdadero y tnico sacrificio capaz de dar al hom-
bre la teAeiworg.

En cuanto que presenta la figura de Jests dentro del ambito sacrificial,
tiene que tener presentes los elementos que formaban parte de los sacrificios
rituales segtin la ley, es decir, una victima, un sacerdote...

6.1 ELEMENTOS DEL SACRIFICIO DE CRISTO
6.1.1 La victima

“Todo sumo sacerdote es tomado de entre los hombres y estd puesto en
favor de los hombres en todo aquello que se refiere al servicio de Dios, a fin
de ofrecer dones y sacrificios por los pecados” (Heb 5,1). Pero los sacrificios
que ofrecfan los sacerdotes leviticos eran cosas de este mundo, como la san-
gre de chivos y toros (9,12; 10,5). Es decir, se trataba tnicamente de obser-
vancias exteriores, validas transitoriamente y que no podian “transformar en
su conciencia al que practica el culto” (9,9). De ahf su ineficacia.

Frente a estos sacerdotes leviticos, nuestro autor nos propone la activi-
dad sacrificial de Cristo, “porque todo sumo sacerdote estd instituido para
ofrecer dones y sacrificios; de ahf que necesariamente también él tuviera que
ofrecer algo” (8,3). Esta nueva victima serd la ofrenda sacrificial de Cristo:
“penetré en el santurario... con su propia sangre” (9,12). Su ofrenda viene
presentada como una oblacién total de la persona oferente, que se entrega
enteramente ofreciendo su propia vida y su propia sangre. Fue a la vez acti-
Vo y pasivo, el que ofrecia y el que era ofrecido, el sacerdote y la victima. Al
ofrecerse a si mismo, el sumo sacerdote de la nueva alianza ofreci6 el sacrifi-
cio perfecto que no necesita ser repetido.

Segtin lo visto en los sacrificios del AT, se exigia que la victima fuera sin
tacha o mancha. Esto se cumplia en Cristo: “Cudnto mads la sangre de Cristo,
que por el Espiritu Eterno se ofrecid a si mismo sin tacha a Dios, purificard
de las obras muertas nuestra conciencia para rendir culto a Dios vivo” (9,14).
Los sacerdotes israelitas no eran dignos de ofrecerse a s mismos, ya que
eran pecadores y tenfan que ofrecer sacrificios por sus propios pecados (9,7;
10,11). No eran capaces de realizar un sacrificio personal perfecto.
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Cristo, por el contrario, era una victima digna de Dios, puesto que era sin
tacha (9,14). Esto se entiende en cuanto que estd libre de pecado y de mal.
“Como era sin tacha, Jestis no tuvo ninguna necesidad de buscar fuera de si
una victima sacrificial, ni recurrir a la sangre de cabras ni de novillos” 1%,

El “ofrecerse a si mismo” es un rasgo nuevo y especifico que no se encon-
traba en el AT. La primera novedad consiste en el cardcter personal de la
ofrenda, dado que se sirvié de su propia sangre. Esta dimensién personal
resalta mejor las relaciones de semejanza y de diferencia que hay entre la acti-
vidad sacrificial de los sumos sacerdotes israelitas y la de Jesds. Tanto por una
parte como por otra, hay sacrificio y sacrificio sangriento, pero en el caso de
Cristo se trata de un sacrificio personal, existencial y no de un sacrificio ritual.
“En esta afirmacion, el autor sintetiza dos elementos de la catequesis del NT,
la presentacién de Cristo como victima sacrificial por una parte, y por otra, el
aspecto de abnegacioén voluntaria que caracteriza a la pasién de Jesiis” 6. La
expresion de “ofrecerse a si mismo” es creacién de nuestro autor, con la cual
no quiere decir que la muerte de Cristo haya sido un suicidio.

Un elemento de la victima sacrificial importante en muchos sacrificios
era la sangre. Este término, aljic, tiene un puesto importante en la epistola
a los Heb. De 97 veces que aparece en el NT, 21 se encuentra en nuestra
carta. En la seccién central de Heb, la sangre viene considerada en si misma,
siguiendo asf su uso dentro de la liturgia del AT. En los sacrificios rituales
del culto antiguo, el uso de la sangre era de primera importancia, especial-
mente en el sacrificio fundamental de la alianza sinaitica y también en el
sacrificio anual mds solemne de todos, aquel de la gran expiacién. Sin sangre
sacrificial, el sumo sacerdote no podia entrar en el santuario (9,7; Lev 16). Al
igual que para establecer la primera alianza (Ex 24,3-8) 16 se us6 la sangre en
el sacrificio, sangre de novillos y machos cabrios (9,18-21), en la segunda
alianza ' también se necesitaba el derramamiento de sangre para la purifi-
cacion: “segin la ley, casi todas las cosas han de ser purificadas y sin efusién
de sangre no hay remisién” (9,22). El acontecimiento del calvario cumplié
con esta exigencia, por lo que serd el fundamento de la nueva alianza, siendo
ésta de un orden distinto.

160. Vanhoye, A., Op. Cit., p. 207.

161. Vanhoye, A., Op. Cit., p. 207.

162. Nuestro autor estaba influido por la teologia judia, segtin la cual se debe restablecer la
alianza rota de parte de los hombres mediante el rito de la sangre, asi Heb une expiacién y
alianza.

163. Puesto que pone la sangre de Cristo en relacién con el sacrificio de la alianza, nuestro
autor adopta una perspectiva que es la del relato de la dltima cena, en la que Jests presentd su
sangre como la sangre de la alianza (Mt 26,28; Mc 14,24; Lc 22,20; 1 Cor 11,25).
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El autor constata que esta exigencia del ritual antiguo se ha cumplido en
Cristo, quien se ha servido de su propia sangre para efectuar la expiacién de
los pecados (9,14-15) y para fundar una nueva alianza (9,15-23), para entrar
en el santuario y preseritarse delante de Dios (9,12.24). En esto vemos una
semejanza con los sacrificios antiguos, pero a la vez deja claro que existe una
diferencia cualitiva entre ambos sacrificios dado que la sangre de Cristo es
eficaz.

Segiin A.Vanhoye la “eficacia de la sangre de Cristo no se funda en la
idea antigua de la eficacia expiatoria de los ritos de sangre, pues esta sangre
seglin 10,14 ‘estd incapacitada para borrar los pecados’...La eficacia de la
sangre de Cristo, que purifica las conciencias, se debe a que Cristo ‘se ofre-
cié a sf mismo, inmoldndose a Dios por medio del Espiritu Santo” 164, Esta
eficacia de la sangre de Cristo, Vanhoye la funda en una triple relacion:

- Relacién de la sangre con la ofrenda de si mismo a Dios.
- Su relacién con la integridad personal de Cristo.
- Su relacién con un impulso dado por el Espiritu.

G. Mora subraya el aspecto personal y existencial de la ofrenda de Cris-
to durante su vida, sin el cual el derramamiento de sangre no hubiera servi-
do: “Para Heb el elemento decisivo de la cruz de Cristo, lo que le da su valor
radical, no es la sangre vertida materialmente sino la donacién interior y
total a la voluntad de Dios. Heb subraya en su teologia que Jesus se entregd
todo él, como persona, interior y libremente a Dios... No tiene una ‘obsesién
de sangre’ propia de la mentalidad de los antiguos sacrificios; si se puede
hablar asi, tiene una ‘obsesién de auto-oblacién’ existencial a Dios” 165, Los
sacrificios antiguos eran nulos, porque no eran el sacrificio del hombre
mismo, no eran una autodonacién a la voluntad de Dios (10,4-10).

Todavia Heb hace una reflexién teoldgica sobre la sangre en 13,20:
“Dios ha hecho subir de entre los muertos al gran Pastor del rebafio en vir-
tud de la sangre de la alianza eterna”. Se ve una cierta relacién entre la san-
gre y la resurreccion. La sangre de Cristo es una sangre que resucita.

164. Vanhoye, A., Il sangue di Cristo nell’Epistola agli Ebrei, Atti della [I] Settimana. San-
gue e antropologia Biblica (Roma 10-15 marzo 1980), p. 824.

165. Mora, G., Op. Cit., p.40-41. Este autor critica distintas exposiciones ambiguas de algu-
nos autores: “Creo inadecuadas algunas exposiciones que hablan del sacrificio de Cristo como
de una realidad cuasi-material que consistié en el derramamiento de la sangre de Cristo y cuyo
valor radicé en la dignidad y nobleza de la victima o en su filiacién divina; y junto a este hecho
habla de la entrega interior de Jesus a la voluntad de Dios como consideracién piadosa de una
realidad distinta y marginal... Estas visiones no saben integrar la dimensién dntico-estética, en
definitva la filiacién divina de Jesucristo, con la dimensién existencial-dindmica, su entrega per-
sonal al Dios vivo, en una sintesis coherente y viva” p. 41.



224 D. ALVAREZ CINEIRA

6.1.2 El sacerdote 166

Pero no basta con presentar una victima digna de ser ofrecida a Dios
(aspecto pasivo del sacrificio) sino que se requiere un sacerdote capaz de
ofrecer dicha victima, es decir, de hacer subir la victima hasta Dios (aspecto
activo del sacrificio). Cristo fue ese sacerdote capaz porque tuvo en él al
Espiritu Eterno, que serd quien haga subir la victima hasta Dios.

Es mérito de Heb haber tratado el tema del sacerdocio de Cristo en pro-
fundidad. Para ello nos sirve simplemente ver las concordancias y observar
dénde se aplica el vocabulario sacerdotal a Cristo o a los cristianos. As{ tene-
mos que el término sacerdote (Lepevig) aparece 7 veces en Heb de las 10 que
encontramos en el NT. Del mismo modo, todas las citaciones del término
sumo sacerdote (dpyLepevs) que se encuentran en el NT refiriéndose a
Cristo, aparecen en Heb. No obstante, es claro que el autor no los ha inven-
tado, sino que tiene sus fuentes en el término dpyiepevs del AT, pero sobre
todo en la tradicién evangélica, en las declaraciones de Cristo mismo. El
maestro habia citado el salmo 110 para expresar su cualidad mesidnica (Mc
13,36) y habia asociado la nocion de sacerdote a aquella de mesias. Para
Spicq se debe tener encuenta el influjo de la concepcién alejandrina; en “su
reflexion sobre la mediacién de Cristo como sacerdote soberano, Heb ha
sido influenciado, puede ser por la concepcién alejandrina del logos interme-
diario entre Dios y el mundo y su papel de intercesor” 1¢7.

El sacerdocio antiguo estaba ligado de tal forma al culto y al santurario
que si estos ultimos son abolidos, el sacerdocio levitico desaparece ipso
facto. Es en este principio donde encuentra su fuerza la argumentacién de
Heb: porque hay un sumo sacerdote instituido por Dios para ejercer un
nuevo culto, es necesario que sea unido a un santuario nuevo y que desarro-
lle su actividad cultual.

Ya desde el principio, nuestro autor nos presenta en la exposicién doc-
trinal 3,1-6 y 5,1-10 una relacién de semejanza entre el sacerdocio de Cristo y
aquél del AT. Pero serd en la parte central de la obra 7,1-10,18 donde se
pase de una relacién de semejanza a relaciones de diferencia y de supera-
cién, poniendo de manifesto los caracteres especificos de Jesucristo. Con una
relacién de continuidad y semejanza hace posible que se pueda hablar de

166. Ver al respecto la gran obra monografica de Vanhoye A., Sacerdotes antiguos, sacer-
dote nuevo segiin el nuevo testamento, p. 81-285 de la que haré agu{ un resumen.

167. Spicq, C., L’Epitre aux Hébreux, I1, p. 128, Por su parte Rissi, M., Theologie des
Hebrierbriefs. Ihre Verankerung in der Situation des Verfassers und seiner Leser, WUNT 41,
Tiibingen 1987, p. 59 encuentra un dualismo como influjo de “vivencias carismdticas” y “entu-
siasmos misticos”.
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cumplimiento. Pero al mismo tiempo tenemos una ruptura radical, lo que
demuestra que no se sitidan al mismo nivel. Se tiene que pasar del nivel infe-
rior de las prefiguraciones, de los limites e imperfecciones al nivel superior
de una realidad perfecta.

Mediante el salmo 110,4 el autor muestra en 5,6.10 que hay una seme-
janza fundamental entre Aarén y Cristo, “dado que el sacerdocio no se basa
en una pretensién personal, sino en una llamada de Dios” 1%, En Heb 5,9-10
escribe: “Y llegado a la perfeccion, se convirtié en causa de salvacién eterna
para todos los que le obedecen, proclamado por Dios Sumo Sacerdote a
semejanza de Melquisedec”. Nos presenta la eficacia y el valor salvifico de
la ofrenda de Cristo que posteriormente volver4 a tratar.

Pero pasemos al centro de la carta, donde cada una de las secciones
tiene su tema claramente definido, aunque a la vez estdn intimamente rela-
cionados entre si:

7,1-28 la posicién personal del sacerdote
8,1-9,28 su actividad sacrificial
10,1-18 los frutos de esta actividad

En 7,1-3 nuestro autor intenta hacer resaltar los rasgos especificos del
sacerdocio de Cristo glorificado: el sacerdocio eterno del Hijo de Dios.
“Entre las tres etapas sucesivas de la revelacién (Gen 14, Sal 110 y glorifica-
cién de Cristo) descubre una coherencia perfecta; s6lo Cristo, Hijo de Dios,
podia hacerse realmente el ‘sacerdote para siempre’ anunciado en el Salmo
110y por ese mismo hecho presentarse como aquél que habfa sido prefigura-
do misteriosamente en Gen 14 con los rasgos de Melquisedec” %, Las carac-
teristicas que nos presenta la Biblia de Melquisedec son la ausencia de gene-
alogia humana y ausencia de limites temporales, por lo que se puede decir
que tenemos una filiacién divina que se manifiesta de forma negativa,
haciendo de €l imagen de sacerdote e hijo de Dios. De esta filiacién divina
(3,5; 4,15; 5,5.8; 7,3.28) se deduce la eternidad del sacerdocio.

Haciendo patentes las diferencias y la superioridad existente del sacer-
docio de Melquisedec sobre el de los sacerdotes hebreos (7,4-10), prepara asi
la confrontacién entre el sacerdocio levitico y el de Jesucristo (7,11-19): el
sacerdocio de Cristo no se basa en una pertenencia genealdgica y es eterno.
“El sacerdocio judio estaba regulado por la ley de ‘prescripcién carnal’, es
decir, por una ley de transmisién hereditaria, que lo vincula a la genealogia y
también, por tanto, a las limitaciones de la existencia carnal. Al contrario, el

168. Vanhoye, A., Op. Cit., p. 148. Hace un amplio estudio donde expone las semejanzas
de los dos sacerdocios apoydndose en paralelismos de estructura.
169. Vanhoye, A., Op. Cit., p. 164.
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nuevo sacerdocio se base en la ‘fuerza de una vida indestructible’, es decir en
el poder de vida de la resurreccién” 170,

Del mismo modo, en 7, 26-28 vienen tratados los dos sacerdocios en el
aspecto existencial-personal, en su relacién con su propio pecado o santidad
personal, respectivamente. Los contrapone: “no tiene necesidad de ofrecer
cada dfa sacrificios primero por sus propios pecados porque ésto lo hizo de
una vez para siempre ofreciéndose a si mismo” (7,26). Por su parte, éllos
“tienen necesidad cada dia de ofrecer sacrificios primero por sus pecados”
(7,27). Heb subraya asi que eran “personalmente pecadores” '7'. Asf nuestro
autor deduce claramente que el sumo sacerdote ideal supera evidentemente
a todos los sacerdotes de la ley de Moisés.

En Heb 7,11 encontramos el término técnico “teAelwals” que se usa
para el sacrificio de consagracién sacerdotal, segtin el cual debfa llevar a
cabo una transformacién en el sacerdote, de modo que lo hiciera digno de
entrar en contacto con Dios (Cfr. Lev 7,37; 8,22.26.8.29.31.33). Pero como ya
hemos visto anteriormente, estos sacrificios resultaban inoperantes pues no
transformaban interiormente al ser humano. Lo tnico que hacian, era sim-
bolizar una transformacién que no podian dar.

Ante esta situacion era necesario que apareciera un sacerdote diferente,
en quien la teAelwous fuera una transformacién real de su naturaleza, de
modo que pudiera ofrecer un sacrificio que afectara a toda su existencia, que
fuera aceptado por Dios y que renovara a la humanidad. Lo que habia sido
un ideal en la antigua alianza o una prescripcidn litiirgica se ha convertido en
realidad en Cristo, quien es perfectamente santo, tanto en el orden religioso
como moral (Heb 7,26) y sin necesidad de expiar sus propias faltas. La trans-
fomacién de Cristo nos la sefiala el autor en Heb 2,10 diciendo que se trata
de una transformacién profunda, realizada por Dios “mediante el sufrimien-
to”. En Heb 5,7-9, “Cristo fue escuchado por su actitud reverente, y aun
siendo Hijo, con lo que padecié experimenté la obediencia”.

Sera en Heb 8,1-9,28 donde el autor compdre de forma amplia el miste-
rio de la pasién y la glorificacién de Cristo con el desarrollo del culto anti-
guo. El esquema que nos propone Vanhoye !72 es el siguiente:

170. Vanhoye, A., Op. Cit., p. 173.

171. Cfr. Mora, G., Op. Cit., p. 25: “La doble situacién ético-existencial de los sacerdotes
(unos pecadores, otro perfecto) tiene una radical razon de ser que se expresa en 7,28: unos son
‘hombres’, Jesucristo es ‘Hijo’. La filiacién de Jesucristo, entendida como una vida totalmente
en Dios, es la raiz de su santidad absoluta, de su total oblacién a él. El valor del tinico sacerdote
radica propiamente en su ‘perfeccién’ personal”

172. Vanhoye, A., Op. Cit., p. 184.
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I a) Nivel del culto 8,3-6
b) Cuestién de la alianza 8,7-13
c¢) Descripcion del culto antiguo  9,1-10
IT ¢’) Descripcién del culto de Cristo  9,11-14
b’) Fundamentacién de la alianza  9,15-23
a’) Nivel final del culto 9,24-28

La estructura concéntrica le permite mostrar el tema del que depende
todo lo demads: la accion sacerdotal decisiva, el sacrificio. El contraste expre-
sado entre los sacrificios antiguos (c) y el de Cristo (c’) sirve para poner de
relieve el valor original y definitivo del cumplimiento realizado por Cristo.
Las subdivisiones (a) y (a’) intentan mostrar el nivel alcanzado en la celebra-
cién del culto y se encuentran por tanto en relacion directa con el tema de la
situacién del sacerdote respecto a Dios. En cuanto a (b) y (b’), su funcién es
la de expresar los vinculos que existen entre el culto y la alianza.

Hacen referencia a los beneficios que comporta el sacrificio para el pue-
blo, tema que sera tratado en Heb 10,1-18.

En Heb 9,24ss Cristo aparece como el verdadero mediador, trazando un
camino que establece una relacién efectiva entre el hombre y Dios. Aqui se
revela como auténtico sacerdote, ya que la funcién del sacerdote consiste en
abrir esa posibilidad de encuentro con Dios. La insistencia en la filiacién
divina de Cristo por parte del autor se comprende porque quiere demostrar
el valor inigualable de su sacerdocio, pues constituye el vinculo mas estrecho
que se puede concebir entre Dios y una persona. Le asegura a Cristo una
mejor posicién posible para cumplir el papel de mediador.

Hablando de la estructura retdrica de la seccidén que estudiamos, ya
vimos que 10,11-14 presenta una oposicién entre dos situaciones de sacerdo-
tes, situaciones que resultan del sacrificio ofrecido y del grado de eficacia.

Se pueden resaltar algunos interrogantes que suscita el tema del sacer-
docio. Asi pareceria que habria una contradiccién entre la “no necesidad de
ofrecer sacrificios” que se dedujo antes de la santidad del sacerdote (7,26-27),
y por otra parte se argumenta por la existencia de un tnico sacrifico (7,27).
Es como si tuviera necesidad de ofrecer un sacrificio 1”3, Esto se explica por-
que el autor quiere mantener una ofrenda privilegiada, como hace también
mediante la transformacién sutil del Sal 40, sustituyendo el singular por el

173. Mora, G., Op. Cit., p. 19-20 la soluciona diciendo que tanto “la santidad personal reli-
gioso-moral y el sacrificio de si mismo, son exactamente lo mismo. Su pureza consiste precisa-
mente en su ofrenda a Dios...Precisamente en el hecho de ofrecerse a si mismo a Dios, realizé él
su santidad y su alejamiento del pecado”.
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plural (10,5.8). Asi ya no trata del sacrificio en sf, sino de la multiplicidad de
sacrificios, por lo que deja un lugar para la ofrenda de Jests.

(En qué momento y mediante qué fuerza ha llegado Jesucristo a su rea-
lizacién y entronizacién como sacerdote? Se han dado varias posturas, pues
para algunos es sacerdote desde toda la eternidad, como caracteristica del
verbo preexistente. Otros hablan simplemente de la consagracién sacerdotal
en el momento de la encarnacién. Muchos la ven en su asuncién y entrada
en la gloria después de su muerte en la cruz. Otros dicen que como enraiza-
da en su carécter de Hijo hecho hombre, la consagracidn sacerdotal de Jesus
tuvo lugar en la encarnacién pero no llegé a ser entronizado de manera mds
perfecta sino en su glorificacién. Segtin Mora, Jestis llega a ser sacerdote en
el ofrecimiento de toda su vida a Dios'™. Para Vanhoye, no hay una vincula-
ci6n inmediata entre filiacién divina y sacerdocio, pues en varios pasajes de
la carta se nos dice que Cristo “fue hecho” sumo sacerdote (2,17; 5,5; 6,20),
por lo que Jesucristo es sacerdote en su glorificacién gracias a su pasién'?,

6.1.3 Latienda

El término oknvj lo encontramos 20 veces en el NT con distintos signifi-
cados o referido a distintas realidades. Asf tenemos la tienda en su acepcién
ordinaria (Mt 17,4; Mc 9,5; Lc 9,33; Heb 11,9). También aparece la “tienda
de David” (Hech 15,16), la “tienda de Moloc” (Hech 7,43) a la que opone la
“tienda del Testimonio de Moisés” (Hech 7,44; Heb 8,5; 9,21). Se pueden
entender dentro de un contexto ciltico refiriéndose al santuario, como apa-
rece con el concepto de “la primera tienda” (Heb 9,2.3.6.8) o “los que dan
culto en la tienda” (Heb 13,10), que se refiere a la parte interior del santua-
rio mosaico. Si habla de una “primera tienda”, es que nuestro autor quiere
hacer referencia a una segunda “tienda mayor y mds perfecta” (9,11) o a la
“tienda verdadera” (8,2). Lc 17,9, por su parte, usa la expresién “en las eter-
nas moradas”. '

Si nos centramos en el cap 9, vemos que entre 9,1-10 y 9,11-12 se estable-
ce un contraste en cuanto a la tienda: la primera tienda y los ritos antiguos

174. Mora, G., Op. Cit., p. 32 : “Jests llego a ser sumo sacerdote en y por su entrada ante
Dios; pero es preciso entender esta entrada, no como algo més alld de su sacrificio, sino como
algo idéntico a €. Jesus llegd a ser sumo sacerdote en su ofrecimiento a Dios de toda su vida, en
su sacrificio, y precisamente por ello. Su ‘consagracién’ por arte de Dios -dimensién pasiva- se
identifica con su propia entrega a El -dimensién activa-".

175. Vanhoye, A., Op. Cit., p. 168: “El sacerdote al que prefigura Melquisedec no es el hijo
de Dios en su preexistencia, ni Jesus en su vida terrena, sino Cristo, el Hijo de Dios, glorificado
como consecuencia de su pasién”.
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no donan el acceso a Dios, mientras que la tienda nueva y la sangre de Cristo
permiten la entrada definitiva en el santuario. En 9,11 la tienda sera “mds
grande y mas perfecta”, lo que indica que la primera era limitada y deficien-
te, “no hecha por manos de hombres, es decir, no de este mundo” indicando
"que la primera habia sido hecha por manos de los israelitas (9,2; 8,5) y por
tanto de este mundo.

El autor piensa en esta tienda verdadera ya en 8,2 “tenemos un sumo
Sacerdote que se sentd ... al servicio del santuario y de la tienda verdadera,
erigida por el Sefior no por un hombre”, distinguiendo entre el santuario y la
tienda, esta dltima como medio de acceso. Pero serd 9,11 donde nos aclare el
término.

(Coémo se ha de entender el término oknvr] de 9,11, en sentido concreto
o metafdrico? El P.Vanhoye 76 nos hace un estudio especifico de este versi-
culo dificil por las distintas interpretaciones que se han dado. En primer
lugar, tenemos la explicacién que entiende la tienda como una imaginacién
mitoldgica de un templo celeste concebido materialmente a imagen del tem-
plo terrestre y divido en dos partes. Pero esta postura no encuentra apoyo en
el texto y no estd en la linea de pensamiento de nuestro autor.

La interpretacién cosmolégica considera la tienda como un espacio: asi
como el sumo sacerdote atravesé la primera tienda para llegar al Santo de
los Santos, también Cristo atravesé un espacio, llamado metaféricamente
tienda para presentarse delante de Dios. Las objecciones que plantea Van-
hoye son debidas al paralelismo existente entre la sangre de Cristo y la tien-
da. No siendo la tienda de esta creacién (9,11), ésta no se puede identificar
con los cielos intermedios, los cuales forman parte de lo creado. “Diciendo
que la nueva tienda no es de esta creacidn, el autor excluye no solamente
una interpretacién terrestre, sino toda interpretacién cosmolégica” 17,

Otras interpretaciones merecen nuestra atencién pues se apoyan en la
carta y en la catequesis primitiva. Sin embargo, son incompletas o confusas.
Segtin G. Mora, “oknv] se refiere con toda probabilidad al cuerpo de Cristo
en el sentido més amplio de su humanidad. Inclinan a esta lectura, en primer
lugar, el binomio intentado por el paralelismo interno de 9,11-12: tienda
(cuerpo)-sangre; ademds del paralelismo de nuestro pasaje con 10,19-21
(binomio sangre-carne); también la importancia soterioldgica que el texto
atribuye al taberndculo” 8, Pero decir que la tienda es el cuerpo de Cristo
no es suficiente, pues del cuerpo de Jesus no se puede afirmar que no sea de

176. Vanhoye, A., “Par la tente plus grande e plus perfaite” (Heb 9,11), Bib 46 (1965) p. 1-
28. Aqui expondré su tesis y sus argumentos.

177. Vanhoye, A., Op. Cit., p. 8.

178. Mora, G., Op. Cit.,p. 28.
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esta creacién. Tampoco conviene identificar la tienda con la iglesia, pues
esto implicaria que Cristo depende de la iglesia para llegar a Dios.

Por su parte Vanhoye propone la teoria que se refiere al cuerpo resuci-
tado de Cristo: “Si se precisa que la tienda designa el cuerpo resucitado,
entendido en toda su profundidad y toda la extensién de su misterio, enton-
ces desaparecen las objeciones y todo se aclara. Cada uno de los elementos
del texto recibe su valor; la estructura del desarrollo se explica sin dificultad;
las otras afirmaciones de la epistola pueden ser integradas y los distintos
aspectos de la tradicién biblica y de la catequesis primitiva referente al tema
del templo... lejos de excluirse se insertan cada uno en su lugar dentro de un
conjunto armonioso” ",

Asi la tienda verdadera es el templo reconstruido en tres dias (Mc 14,58;
15,29), no hecho de manos humanas, ni de esta creacién y estd en paralelo
con la sangre (9,12). Esta interpretacién esta apoyada por 10,19-20.

Esta teorfa también ha sido criticada ™ aunque hasta ahora queda como
la mds aceptable. Por su parte J. Swetnam, partiendo de los estudios de
A.Vanhoye y A. Adam ® y estudiando los pasajes de 9,11-12; 8,2 y 10,19-20,
concluye que la “tienda” de 9,11 se entiende como la Eucaristia, cuerpo glo-

179. Vanhoye, A., Op. Cit., p. 28. Esta misma idea la desarrolla en su libro Sacerdotes anti-
guos, sacerdote nuevo segiin el nuevo Testamento, p. 198-205, donde ademds de lo dicho ante-
riormente, presenta este evento de la resurreccién como una nueva creacién para el hombre, p.
204: “La resurreccidn se presenta como una renovacién completa de lo humano en Cristo, reno-
vacién tan profunda que es preciso hablar de nueva creacién y de hombre nuevo. Su resultado
consiste ante todo en hacer a la humanidad capaz de una comunicacién perfecta con Dios”.

180. Asi Loader, R.G.W., Sohn und Hoherpriester. Eine Traditionsgeschichtliche Untersu-
chung zur Christologie des Hebraerbriefes, WMANT 53, Neukirchen-Vluyn 1981, para quien “la
tienda” significarfa el santurario celeste: “Mediante las palabras del verso (9,11) es claro que
aquf se piensa en primer lugar en la antitesis entre el templo celeste y el terrestre... La frase no
significa que habria ido de una tienda a otra, sino que Cristo fue a través del santuario celeste
cuando entré en el santo de los santos” p. 166-167. Este autor declara que no son convincentes
los argumentos que presentan 9,11 significando alegéricamente a Cristo o a la Iglesia. “No es
legitimo atribuir aqui imaginariamente interpretaciones de otros lugares del NT, como el tem-
plo visto como cuerpo de Cristo en Jn 2,19 (Cfr. Mc 14,58) (Vanhoye, Swetnam). El problema
que se crea con el texto habla por si mismo contra tal especulacién. Tales tentativas de ver el
cuerpo terrestre de Jests como celeste... son acriticas, asf como las tentativas de entender el
cuerpo como el cuerpo resucitado (Vanhoye, Smith), o el cuerpo de la Iglesia (Ungeheuer,
Westcott), o el cuerpo eucaristico (Swetnam). Para tal empleo de la presentacién del santuario
no se puede tampoco apelar a una presunta regla, que “6.&” tiene que tener el mismo significa-
do que el término en conexién “alpatos” (Vanhoye) y que por tanto oknvii se debe entender
como “atpatag”” p, 183.

181. Adam, A., Ein vergessener Aspekt des frithchristlichen Herrenmahles. Eine Beitrag
zur Geschichte des Abendmahlsverstidndnisses der Alter Kirche, Theologische Literaturzeitung
88 (1963) p. 9-20.
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rificado de Cristo '®2. Aporta cinco argumentos ¥ para defender su postura.
Creo que su propuesta se basa en una identificacién de la “sangre” de 9,12
con la “sangre eucaristica” de los relatos de la pasion, por lo que la tienda,
siendo el otro elemento unido a la sangre para entrar en el santuario, tendria
que corresponder al cuerpo eucarfstico.

6.2 CRISTO, UNICO Y SOLO SACRIFICIO

El autor subraya el aspecto decisivo y definitivo del sacrificio de Cristo.
Como Cristo llegé y completé el sacrifico prefigurado desde antiguo, siendo
este perfecto y teniendo una eficacia total y real, no tiene porque repetirlo,
como hacian hasta entonces los sumos sacerdotes, que renovaban cada afio
su empefio (9, 25; 10,1). Frente a la repeticiéon continua de los sacrificios del
AT, nuestro autor opone el verdadero y tnico sacrificio de Cristo. No es un
sistema repetitivo y ciclico, pues con este verdadero sacrificio se obtiene la
abolicién de los pecados, abriendo para los hombres perspectivas de salva-
cién: “Para ello habria tenido que sufrir muchas veces desde la creacién del
mundo. Sino que se ha manifestado ahora una sola vez, en la plenitud de los
tiempos, para la destruccién del pecado mediante su sacrificio” (9,26).

El autor pone especial énfasis en la unicidad de la ofrenda de Cristo y
que es imposible repetirla. La terminologia que usa refiriéndose al sacrificio
de Cristo no deja dudas. Asf usa 4 veces el término dma (9,7.26.28; 10,2) y
3 veces édanaf (7,27; 9,12; 10,10). Esto es subrayado con el uso del numeral
pio que aparece dos veces (10,12.14) en contraste con elg td Buirvekég
(10,1) y moAAdkis (10,11) del sacerdocio de Aarén.

Pero no simplemente el uso de la terminologia indica la unicidad de
dicho sacrificio, sino que ésto viene reforzado mucho méds mediante el uso
cuidadoso de los tiempos griegos 1#. As{ “refiriéndose a la accién del sumo
sacerdote de la casa de Aardn usa invariablemente el tiempo presente (5,1.3;
8,3a.4; 9,7, 10,1.2.8, nunca de la ofrenda de Cristo) lo que muestra su cardcter

182. Swetnam, J., “The Greater and more Perfect Tend”. A contribution to the Discussion
of Hebrews 9,11, Bib 47 (1966) p. 91-106.

183. Cfr. Swetnam, J., Op. Cit., p. 104, su argumentacidn se base principalmente en el pri-
mer argumento que da: “La forma en que el autor de Heb ha puesto en paralelo la tienda con la
sangre (eucaristica) de Cristo (9,11-12; 10,19-20; 10,29)”. Para apoyar su tesis dice “que no es
posible diferenciar o delimitar claramente entre el cuerpo resucitado de Cristo y el cuerpo euca-
ristico de Cristo” p. 105.

184. Para ver la diferencia de los aspectos verbales griegos (aoristo, presente o imperfec-
to), se puede consultar Zerwick, M., Biblical Greek, Rome 1963, n° 241.242.247.270.
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continuo. Por el contrario, cuando habla de la ofrenda de Cristo, usa invaria-
" blemente el aoristo (8,3b; 9,14; 10,12)” 1%, El contraste més claro lo encon-
tramos en 8,3: “Porque todo sumo sacerdote estd instituido para ofrecer
(mpoogépeLy presente) dones y sacrificios (ambos términos en plural)”,
mientras que para Cristo usa el término mpooaevéykr (aoristo).

Para nuestro autor, el sacrificio de Cristo fue hecho una sola vez en la
cruz y lo categoriza como tnico y simple, pues su efecto, dado que obtenia la
tehelwoug, ha suplantado y erradicado el pecado, motivo por el que se
ofrecian sacrificios en la antigua alianza. En Cristo, un tnico sacrificio vale al
mismo tiempo para el sacerdote y para todo el pueblo. En un mismo y dnico
acto de ofrenda, Cristo recibe la consagracién sacerdotal y asocia estrecha-
mente a élla a todos los fieles.

En este sacrificio hay que entender dos aspectos indisociables, la pasién
y la glorificacién. Este acto superd infinitamente a los sacrificios antiguos,
por lo que éstos ya no pueden considerarse como vélidos, dado que son ine-
ficaces, siendo formas vacfas, simples prefiguraciones del verdadero sacrifi-
cio, y por dicho motivo las instituciones antiguas seran sustituidas por una
nueva realidad que cumpla mejor sus funciones.

6.3 LA EFICACIA DEL SACRIFICIO DE CRISTO

La cuestién clave sobre el sacrificio de Cristo serd el sentido y el alcance
de este eficacia. ;Concibe Heb el sacrificio de Cristo tnicamente en funcién
de la purificacion de los hombres pecadores o ve también en él algo funda-
mental respecto a Cristo mismo? ;La sangre derramada est4d en funcién sal-
vadora de su sacerdocio o concibe la perfeccién sacerdotal de Jestis como
algo fundamentalmente personal? La cuestién de la eficacia del sacrificio en
favor de los hombres aparece claramente en nuestra seccién 10,1-18. No obs-
tante, antes ya anticipa las ideas que después desarrollard en dicha seccion.
Asi en 9,11-12 afirma la eficacia del sacrificio: Cristo consiguié una reden-
cién eterna, entrando en el santuario mediante su sangre. En la frase 9,13-14
se esfuerza por tener encuenta esta eficacia y sefialar concretamente su
alcance: la dimensién espiritual de la ofrenda de Cristo asegura a su sangre
el poder de actuar en lo més profundo del hombre, purificando las concien-
cias, y de establecer asi una comunicacién auténtica con Dios. Segiin G.Mora
las dos frases constituyen dos perspectivas distintas del dnico sacrificio de

\

185. Stott, W., The conception of ‘Offering’ in the Epistle to the Hebrews, NT'S 9 (1962-63)
p. 65.
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Cristo. En ambas el sujeto es Cristo, pero en la primera el movimiento del
verbo termina en El mismo (entrd), mientras que en la segunda pasa a los
que estan fuera de El (purificard). Por tanto tenemos una dimensién perso-
nal y salvifica. Segtin este exégeta, “el andlisis gramatical inclina a considerar
como central lo que he llamado la dimensién personal (entré es el verbo
principal), viniendo a su luz la dimensidn salvifica (encontrar la redencién,
es frase secundaria coordinada)” 1%,

Pero debemos afirmar que la muerte de Jesds es un acto solidario en
favor de los hombres. Como sumo sacerdote, con su muerte entré en el san-
tuario verdadero, pero ese acontecimiento no puede reducirse a una eficacia
personal pues entonces ya no seria sacerdotal, sino que extiende sus conse-
cuencias decisivas a la existencia de todos los hombres. Esto lo explica el
autor en nuestra seccién (10,1-18)

Conocedor de la dialéctica de contrastes como ya hemos visto, nuestro
autor en 10,1-18 contrapone a la ineficacia de los sacrificios antiguos la per-
fecta eficacia de la ofrenda de Cristo. Para ello se sirve de textos escritura-
rios como son el Sal 40 (10,5-9), Sal 110 (10,12-13) y las palabras de Jeremias
(10,16-17). Es ante la impotencia de los sacrificios det AT, vista en el capitu-
lo anterior, que hace necesaria la venida de Cristo y su tnico sacrificio efi-
caz: “jHe aqui que vengo!” (10,5-7). “La eficacia del sacrificio de Cristo la
encontramos en dos frases que utilizan el perfecto griego '¥, el cual expresa
el resultado duradero de una accién pasada: ‘Hemos sido santificados, mer-
ced a la oblacién de una vez para siempre del cuerpo de Cristo’ (10,10);
‘mediante una sola oblacién ha llevado a la perfeccién para siempre a los
santificados’ (10,14)” 188,

(Qué efectos tiene el acto sacrificial de Cristo? El resultado es la trans-
formacién del hombre para poder acercarse y entrar en contacto con Dios,
“pues dan la perfeccién a los que se acercan” (10,1). Era lo que pretendian
los sacrificios antiguos. Pero éstos al ser totalmente exteriores, no afectaban
para nada al hombre, siendo rechazos por Dios (10,7-9; Cfr. Sal 40). Frente a
la exterioridad de dichos sacrificio tenemos una nueva ofrenda personal de

186. Mora, G., Op. Cit., p. 27. Esta secci6n la define “la eficacia del sacrificio de Cristo en
El mismo”. Afirmando el aspecto personal de la eficacia de la ofrenda, dice que Vanhoye “limi-
ta excesivamente, desenfocando su real perspectiva, al entender aquella salvacién exclusiva-
mente como obra mds alld de Jesucristo: la santificacion de la Iglesia” p. 29.

187. Una forma mas complicada de explicar el perfecto nos la presenta Zerwick, M., Op.
Cit., n° 285: “En esencia...el tiempo perfecto griego corresponde a uno inglés, el cual no es un
tiempo pasado, sino uno presente, indicando no una accién pasada como tal, sino el resultado
presente de ‘estado de hechos’ de una accién pasada”.

188. Vanhoye, A., Op. Cit., p. 222.
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Cristo, la cual Dios no puede rechazar y tiene incidencia en la conciencia de
pecado de los que ofrecen ese culto (10,2), por lo que les librard de dichos
pecados haciendo que no se renueve su recuerdo o memoria (10,3).

Otro indicio de la eficacia es el aspecto ya visto de la unicidad del sacrifi-
cio de Cristo: alcanzado su objetivo, no necesita repetirlo, pues “ha llevado a
la perfeccién para siempre a los santificados” (10,14). Hay que subrayar el
adverbio ‘siempre’ indicando en si mismo la perfeccién del sacrificio.

Esta eficacia viene corroborada mediante la profesién de Jeremias que
la coloca en los labios del Espiritu Santo: “Y de sus pecados e iniquidades ya
no me acordaré” (10,17). La conclusién a la que llega el autor, después de
haber expuestos sus argumentos es clara: ante la eficacia del sacrificio de
Cristo, los hombres ya no necesitan la repeticién de sacrificios pues “donde
hay remisién de estas cosas ya no hay remisién por el pecado” (10,18). El
hombre por medio de Cristo ha vencido el pecado, por lo que ha quedado
transformado.

El hacer la voluntad del Padre por parte de Cristo, obtiene, por una parte,
que Cristo se siente a la diestra de Dios para siempre (10,12) y por otra, obtie-
ne para los hombres el perdén, la santificacién (10,10.14) y la perfeccién
(10,14). Cristo, como sujeto, conunica dicha perfeccién. El estar a la diestra de
Dios y el comunicar la perfeccién nos muestra que el hombre no estd al
mismo nivel que Jesucristo. En el hombre la transformacién llevada a cabo
mediante el sacrifico de Cristo es quitarle el pecado, mientras que en Cristo
no le quita los pecados, dado que ya era puro y sin tacha desde el inicio.

El tinico y verdadero sacrificio vale al mismo tiempo para el sacerdote y
para todo el pueblo.

La eficacia del sacrificio de Cristo tiene unas repercusiones para la vida
del cristiano como nos describe 10,19-25, donde se sefiala una fuerte cone-
xién entre la situacion religiosa creada por Cristo (los tres primeros versicu-
lo) y la invitacién a adoptar las actitudes correspondientes (los 4 dltimos ver-
siculos).

La eficacia para los cristianos estd en la novedad de las relaciones entre
los cristianos y Dios, pues han quedado suprimidas las barreras que los sepa-
raban, “teniendo pues, hermanos, plena seguridad para entrar en el santua-
rio”, mientras que este hecho se limitaba anteriormente al sumo sacerdote,
quien podia entrar solamente una vez al afio.

La ofrenda de Cristo hace que los cristianos se conviertan en sacerdotes,
por lo que tienen el privilegio de presentar a Dios ofrendas en sacrificio.
Estas ofrendas serdn evidentemente distintas de aquellas ofrecidas en el
ritual del antiguo culto, pues deben transformar la propia existencia por
medio de la caridad divina. El culto cristiano tiene que modelarse segin el



LOS SACRIFICIOS EN LA CARTA A LOS HEBREOS 10,1-18 235

sacrificio de Cristo, es decir, conlleva la adhesién y entrega personal a Dios y
la donacién a los demds seres humanos (13,16).

Es la humanidad glorificada de Cristo la que nos abre el camino nuevo y
vivo para entrar en el santuario, quien serd el gufa en este camino hacia Dios
y al final nos presentard ante Dios, dado que es “un gran sacerdote”.

Pero para que los efectos de la ofrenda de Cristo sean eficaces, en el
cristiano se necesitan unas actitudes que vienen descritas en 10,22-25, con-
sistiendo en la adhesidn, en plenitud de fe, a Cristo sacerdote. Frente a la ley
(10,1) opone la fe fundamentada en la eficacia del sacrificio de Cristo, que
introduce a los hombres en comunién con Cristo. Otra virtud es la esperanza
de alcanzar esta meta, dado que Cristo, pionero, también la ha alcanzado. La
tercera es la caridad manifestada en la ayuda mutua y en las buenas obras.

Unidas a las actitudes espirituales, el autor evoca los medios concretos
para unirse a la mediacién de Cristo por medio de los sacramentos. Tenemos
una alusién al bautismo (10,22), a la eucaristia (10,19-20) pues la frase
corresponde a la realidad de una celebracién eucarfstica ¥, Esta interpreta-
cién eucaristica viene apoyada por Heb 13,10: “Tenemos un altar del cual no
tienen derecho a comer los que dan culto en la tienda”. Es un pasaje que
evoca la eucaristia y el culto sacrificial cristiano 1.

El cuerpo de Cristo y su sangre estdn disponibles actualmente porque se
hacen presentes en la existencia de los cristianos de una forma sacramental.

CONCLUSION

La epistola nos insintda que algunos cristianos participaban en los ritos
del AT y en el altar (13,10) !, lo cual indicaria que algunos de dicha comuni-
dad afioraban los sacrificios veterotestamentarios. Ante esto, el autor intenta
responder a la pregunta: ;Es la comunidad cristiana una comunidad sin

189. Tal vez fuera este el Sitz im Leben originario de nuestra carta-sermén.

190. Sin embargo, no todos los exégetas interpretan este texto en un ambiente eucaristico.
Para ello basta ver la bibliografia que nos presenta Vanhoye, A., Op. Cit., p. 239, nota 47. Loa-
der, RG.W., Op. Cit., p. 179, comentando este versiculo, y en concreto el altar, nos dice que “si
no se quiere totalmente espiritualizar, entonces se entenderia con él seguramente la celebracién
eucaristica. Ello no significa que el altar se refiera a la mesa de la eucaristia, sino solamente que
nosotros tenemos nuestro propio culto en un nivel espiritual, en el cual nosotros comemos en la
celebracién litirgica y celebramos el significado de la cruz”.

191. Este problema ya habia surguido en la comunidad de Corintio, pues alli se trataba de
inmolaciones a los idolos (1 Cor 8-10). San Pablo ve la incompatilidad entre los sacrificios y la
participacién a la eucaristia, “no podéis participar de la mesa del Sefior y de la mesa de los
demonios” (1 Cor 10,21).
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sacrificios? El escritor quiere dejar bien claro que los cristianos tienen un
auténtico sacrificio, que es aquél de la muerte de Cristo. Para él, la nueva
liturgia no consiste en ceremonias sino en un hecho real, la muerte de Cristo,
ofrenda que transforma al ser humano y le hace digno de entrar en la pre-
sencia de Dios. Asf los cristianos tienen que superar la concepcién antigua
de culto y adaptarse a la nueva situacién creada por la nueva liturgia cristia-
na, donde la sangre de las victimas no corre.

Para convencer a sus oyentes, el autor nos expone en primer lugar el
funcionamiento de la institucién sacrificial del AT y su finalidad. Estos vie-
nen tratados ampliamente en el cap. 9, siendo la sintesis central de la obra.
Nuestra seccién contintia con esta temadtica tomando la imagen del dia de la
expiacién (10,1-3) para la interpretacion sacrificial de la muerte de Cristo.
Para ello contrapone a los sacrificios de los animales la ofrenda personal de
Cristo que sustituird todo el sistema ritual precedente. Se servird en 10,4-10
de una utilizacién habilisima de los textos de la Escritura para la confronta-
cién de los dos cultos y mostrar asi que la multiplicidad de sacrificios ya era
rechazada por las Escrituras. Ante esto, propone su sustitucion por la dedi-
cacién de Cristo de hacer la voluntad del Padre, que era el verdadero sacrifi-
cio que proponian los textos biblicos.

Para confirmar y subrayar el rechazo de esos sacrificios, opone dos situa-
ciones de sacerdotes, el sacerdocio levitico y el de Cristo (10,11-14). Frente a
los sacerdotes que ofrecen siempre los mismos sacrificios sin obtener el per-
dén de los pecados, antepone la tinica ofrenda personal y existencial del
nuevo sacerdote, que entregandose a sf mismo, ha llevado a la perfeccién a
los que €l santifica. Para finalizar, el autor confirma su tesis con la citacién
de Jeremias, por lo que el Sefior no se acordara de los pecados. Cristo, asi,
ha alcanzado el objetivo que se proponian los sacrificios antiguos, y las prefi-
guraciones, por tanto, han de ser sustituidas por el sacrificio real. Esta critica
hace imposible considerar las realidades de la nueva Alianza como una mera
continuacién de la antigua economia y del antiguo aparato sacrificial.

Mediante este razonamiento légico, afirma que la ofrenda de Cristo es el
unico y verdadero sacrificio, excluyendo todo otro tipo, pues los antiguos
ritos no constitufan verdaderos sacrificios, eran simples tentativas impoten-
tes, pues, dado que eran ritos exteriores, no podfan alcanzar a la conciencia
del hombre para transformarlo. No eran agradables a Dios, porque las victi-
mas eran impuras y los sacerdotes eran hombres pecadores que intentaban
ser una figuracién del verdadero sacerdote. Por el contrario, en la muerte de
Cristo se encuentran realizadas de forma perfecta todas las condiciones de
un sacrificio auténtico.
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Habiendo reelaborado la nocién de sacrificio, nuestro autor ha hecho
posible la interpretacion sacerdotal de numerosas afirmaciones de la fe en
Cristo, que no eran sacrificiales en el sentido antiguo del término. La nueva
nocién de sacrificio ofrece un fundamento sdlido y seguro a la concepcién
sacrificial de la existencia cristiana (13,15-16).

(Cémo ha presentado el autor la muerte de Cristo? La presenta bajo
distintos aspectos. En primer lugar, mediante la antitesis del sistema ritual
antiguo y refiriéndose a la fiesta del Yom Kippur, Cristo viene presentado
como una victima expiatoria que obtiene el perdén de los pecados y la per-
feccién para siempre de los santificados (9,28; 10,12-14), por lo que anulard
los sacrificios expiatorios, dado que “donde hay remisién de estas cosas, ya
no hay mds obligacién por el pecado” (10,18).

También viene presentada como un sacrificio de Alianza, pues Cristo
sella con su sangre la nueva Alianza, siendo su mediador (8,6-7). “Al decir
nueva, declaré anticuada la primera, y lo anticuado y viejo estd a punto de
cesar” (8,13). Algunos textos biblicos preparaban esta sorprendente fusién,
ya que unian alianza y expiacion.

Su muerte es también condicién para entrar en el Nuevo Testamento,
“pues donde hay testamento, se requiere la muerte del testador” (9,16).

D. ALVAREZ CINEIRA, OSA

Estudio Teolégico Agustiniano
Valladolid






EstAg 30 (1995) 239-280

Algunas exigencias culturales de la
Nueva Evangelizacion

jLa nueva evangelizacién! Es una bonita expresién salida hace afios de
la boca del actual Papa, Juan Pablo II. Pronunciada por primera vez en un
pais de América espafiola y mirando a la celebracién del V Centenario del
Descubrimiento, encontré muy pronto un horizonte mas amplio, al contem-
plar el mismo Papa la des-cristianizacién de paises tan empapados de cristia-
nismo como la vieja Europa. El punto de mira es ahora el afio 2000, aniver-
sario significativo, seglin el cémputo actual, del nacimiento de Cristo. Se
trata, como se puede ver ficilmente, de una llamada urgente, que tiene
muchos visos de ser una llamada bastante dramaética.

Los frentes primarios de esta nueva evangelizacién no son ya las nacio-
nes no cristianas. Son las naciones en otro tiempo llamadas cristianas y que
estdn sufriendo los embates de una cultura que ha dejado de ser cristiana,
por el hecho de haber dejado de ser religiosa. Como si religién y cultura
estuvieran condenadas a no entenderse. Incluso, a excluirse.

El hecho es grave. Y es interpelador tanto para la cultura como para el
cristianismo, en cuyo seno se ha lanzado el reto de la nueva evangelizacion.
Una y otro deben realizar el esfuerzo necesario para superar el posible
enfrentamiento y encontrar caminos de acercamiento. Al fin y al cabo, una y
otro tienen la misién de servir a la persona humana y de servirla de la forma
mdés adecuadamente posible.

Como creyente cristiano y miembro de la iglesia catdlico-romana, en
cuyo seno ha surgido el lema de la nueva evangelizacién, siento la obligacién
de llevar a cabo una reflexién serena sobre el delicado tema de la nueva
evangelizacion. La iglesia, que ha lanzado el lema de la nueva evangelizacién
por boca de su maximo dirigente, es una institucién secular con caracteristi-
cas muy peculiares. Ella es, ante todo y sobre todo, portadora de un mensaje
religioso o, mejor, salvifico, que debe transmitir fielmente. Se le impone,
pues, la fidelidad como algo inapelable. Ese mensaje, cuya acuflacién mds
representativa y cualificada es la asf llamada Sagrada Escritura, no ha caido
del cielo, como si fuera un aerolito, sino que ha estado sometido a los vaive-
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nes de la historia y a la influencia de las culturas. Que es lo mismo que afir-
mar que el mensaje estd envuelto por una serie de revestimientos culturales,
que estdn sometidos a la precariedad de los tiempos. Y ello es aplicable
tanto a la Sagrada Escritura como a las formulaciones dogmaticas hechas
por la iglesia. Una y otras estdn sometidas a una reinterpretacion que las
haga mds acordes con las conquistas cientificas de la humanidad y as{ alcan-
zar ese nivel de competencia necesario para ser aceptadas por una mentali-
dad que ya no es pre-cientifica, como lo fue la cultura que las vio nacer, sino
cientifica como es nuestra cultura. Todo ello se hace no por inadecuado afdn
cientifico, que lo quiera entender todo, sino por respeto a las nobles exigen-
cias de la razén humana.

En fuerza, pues, de estos datos o modos nuevos de ver las cosas, la igle-
sia, que se propone levar a cabo una nueva evangelizacién, debe ser cons-
ciente que pesa sobre ella la no pequeiia tarea de poner al dia contenidos y
formulaciones de lenguaje, que han estado marcados por determinadas cul-
turas. De no hacerlo, la nueva evangelizacién quedard en una bonita expre-
sién, sin encontrar eco en el ambito de nuestro mundo. Lo que se diga estard
marcado por la cruda realidad de la esterilidad, sin encontrar la necesaria
acogida. M4s atin: se recibird con disgusto y rechazo. Lo cual no hace sino
confirmar lo que ya, segtin datos incuestionables, esta sucediendo con men-
sajes del magisterio actual. Y ello no es ni mucho menos una buena sefial.

La fidelidad, que la iglesia debe al mensaje, no puede quedar aprisiona-
da por los grillos de una cultura envejecida. Debe ser una fidelidad viva,
atenta al soplo del Espiritu Santo y en didlogo con la cultura de nuestro
tiempo. Una cultura que, entre otras caracteristicas, tiene la de ser dindmica
y no estdtica. El trabajo, que presento, quiere responder a esta forma de ver
las cosas. Es un campo amplio, excesivamente amplio, para los mérgenes de
un trabajo. Por ello, se impone la eleccién de algunos puntos que, por su sig-
nificado, tienen cardcter fundamental.

Inicio, pues, la tarea de hablar de algunas exigencias culturales, impor-
tantes por cierto, para que la nueva evangelizacién sintonice con la sensibili-
dad y la cultura de nuestro tiempo.

1.- PRESENTAR EL MENSAJE CENTRAL DE LA SALVACION
COMO OBRA DE AMOR Y NO DE JUSTICIA.

Estamos en la cresta de la ola. Es decir, en el centro del mensaje cristia-
no. Cristo es, por encima de todo, el Redentor. Entendemos que el Papa
Juan Pablo II pueda escribir en su enciclica programatica Redemptor homi-
nis estas sugestivas palabras: «El redentor del hombre, Jesucristo, es el cen-
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tro del cosmos y de la historia. A El se vuelven mi pensamiento y mi corazén
en esta hora solemne que estd viviendo la iglesia y la entera familia humana
contemporanea. En efecto, este tiempo en el que, después del amado prede-
cesor Juan Pablo I, Dios me ha confiado por misterioso designio el servicio
universal vinculado a la cdtedra de San Pedro en Roma, estd ya muy cercano
al afio 2000... Nos estamos acercando ya a tal fecha que - atn respetando
todas las correcciones debidas a la exactitud cronolégica - nos haré recordar
y renovar de manera particular la conciencia de la verdad-clave de la fe,
expresada por San Juan al principio de su evangelio: Y el Verbo se hizo carne
y habité entre nosotros (Jn 1,14 ). Y en otro pasaje: Porque tanto amé Dios al
mundo, que le dio su unigénito Hijo, para que todo el que crea en él no perez-
ca, sino que tenga la vida eterna (Jn 3,16)» 1.

Insistiendo sobre el tema, Juan Pablo II escribe en su dltima carta-enci-
clica Redemptoris missio: «Remontidndonos a los origenes de la iglesia,
vemos afirmado claramente que Cristo es el unico Salvador de la humani-
dad, el tnico en condiciones de revelar a Dios y de guiar hacia Dios. A las
autoridades religiosas judias que interrogan a los apdstoles sobre la curacién
del tullido realizada por Pedro, éste responde: Por el nombre de Jesucristo, el
Nazareno, a quien vosotros crucificasteis y a quien Dios resucité de entre los
muertos; por su nombre y no por ningiin otro se presenta éste aqui delante de
vosotros... Porque no hay bajo el cielo otro nombre dado a los hombres por el
que nosotros debamos salvarnos (Hech 4,10.12). Esta afirmacién, dirigida al
Sanedrin, asume un valor universal, ya que para todos -judios y gentiles- la
salvacién no puede venir mds que por Jesucristo» 2.

Ciertamente asi suenan las cosas desde la Biblia y desde las instancias
magisteriales. Mas en este momento surge una pregunta, que, por otra parte,
estd suscitada por los nuevos avances en el conocimiento tanto de la historia
de las religiones como de sus valores reconocidos a la luz de su significado
salvifico. La pregunta se formula asi: ;Se puede seguir manteniendo, sin mds
ni mds, es decir, sin las convenientes matizaciones, el mensaje de las frases
anteriores? La pregunta, as{ formulada, no puede recibir més que una res-
puesta negativa. Las religiones no cristianas reciben hoy un reconocimiento
salvifico que se les fue negado en el pasado. Hoy nadie se atreveria a afirmar
que fuera del nombre de Jesds, asi como suena, no hay salvacién posible
para el hombre. Los caminos de salvacién, ofrecidos por Dios al hombre,
desbordan los cauces del mensaje cristiano. Y se entiende con facilidad. Mds
de las tres cuartas partes de la humanidad desconocen a Cristo. Lo que,

1. Juan Pablo II. RH. 1.
2. Juan Pablo II. RM. 5,14a.
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seguin el presupuesto anteriormente formulado, supondria que mas de las
tres cuartas partes de la humanidad estarian fuera del horizonte salvifico. Si
esto fuera asf, habria que cuestionar muy seriamente la voluntad universal
salvifica de Dios. '

Todo ello nos lleva como de la mano a una formulacién nueva del pro-
blema de la salvacién del hombre, que, en definitiva, es lo que estd en juego
en todas las religiones. Todas las religiones son, de una forma o de otra,
caminos de salvacién para quienes las profesan. Esta nueva forma de ver las
cosas, este nuevo estilo de presentar el tema de la salvacién ha encontrado
eco en los mensajes del concilio Vaticano II. «La iglesia no rechaza nada de
lo que en estas religiones hay de santo y verdadero. Considera con sincero
respeto los modos de obrar y de vivir, los preceptos y doctrinas, que, por mds
que discrepen en mucho de lo que ella profesa y ensefia, no pocas veces
reflejan un destello de aquella Verdad que ilumina a todos los hombres.
Anuncia y tiene la obligacién de anunciar a Cristo, que es el camino, la ver-
dad y la vida (Jn 14,6), en quien los hombres encuentran la plenitud de la
vida religiosa y en quien Dios reconcilié consigo todas las cosas (cf. 2 Cor 5,
18-19).

Por consiguiente, exhorta a sus hijos a que, con prudencia y caridad,
mediante el didlogo y la colaboracién con los adeptos de otras religiones,
dando testimonio de la fe y la vida cristiana, reconozcan, guarden y promue-
van aquellos bienes espirituales y morales, asi como los valores socio-cultu-
rales que en ellos existen»?,

Hechas estas matizaciones, y retomando el mensaje de Juan Pablo 11, es
oportuno ahora recordar algunas afirmaciones de la Teologia ecuménica. La
Comisién evangélico-luterana/catélico- romana elaboré afios atrds un docu-
mento de gran valor teoldgico titulado El Evangelio y la Iglesia. En ese
documento se aborda la cuestién de descubrir cudl es el centro del evangelio
(Mitte, en lenguaje alemdn), cosa que agrada especialmente a los evangéli-
cos, mientras los catélicos se inclinan mds bien por una jerarquia de verda-
des, cuando se refieren al tema en cuestién. Pues bien, sobre el tema encon-
tramos esta espléndida declaracién: «El esfuerzo hecho para mantener la
Unica verdad permanente entre el pluralismo de las tradiciones lleva a pre-
guntarse cudl es el fundamento y el centro del Evangelio, fundamento y cen-
tro con referencia a los cuales las mdltiples y diversas declaraciones de la fe
de la iglesia pueden ser consideradas como un testimonio y desarrollo. Este
fundamento y este testimonio no pueden ciertamente ser aprisionados en
una férmula teoldgica: consisten sobre todo en el hacer escatoldgico de Dios

3. Concilio Vaticano II. NA. 2b.
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obrando la salvacién mediante la cruz y la resurreccién de Jesis y que toda
predicacién tiene por intencién poner de manifiesto» 4,

Hay en este espléndido parrafo, elaborado en ambientes ecuménicos y,
por ello, desprovisto de toda carga dogmatica confesional, referencias dignas
de retener. Se nos dice que el centro del mensaje cristiano se halla en «el
hacer escatoldgico de Dios, obrando la salvacién mediante la cruz y la resu-
rreccién de Jests». En ello se nos anuncia que Jests es, por encima de todo,
nuestro Salvador. Y nos dice que la salvacién no es un hecho cerrado total-
mente. La tensién entre el «ya y todavia no» se esconde tras las palabras del
«hacer escatolégico de Dios obrando la salvacién mediante la cruz y la resu-
rreccién de Jestis». De ahif que la interpretacién del hecho salvifico es siem-
pre un paréntesis sin cerrar. El mismo texto lo dice, cuando nos recuerda
que el hecho salvifico no puede ser aprisionado en una férmula teoldgica.

Se comprende asf que el misterio salvifico haya sido objeto de multiples
y diversas declaraciones a lo largo de la historia. Incluso ello se puede afir-
mar de las mismas Escrituras. Algunas de ellas han quedado ya fuera de
combate por responder a categorias de pensamiento estrictamente misticas.
La preocupacién por intentar re-formular el contenido de la salvacién conse-
guida por Jesus estd asi plenamente justificada. Renunciar a ello seria enten-
der mal el plan de Dios sobre la salvacién del hombre.

Uno de los caminos a seguir en esta formulacién es el que queda expre-
sado en el enunciado del apartado: presentar el misterio central de la salva-
cién como obra de amor y no de justicia. Seguramente el concepto de justi-
cia, presente en la interpretacién paulina de la obra salvifica de Cristo, visto
desde la perspectiva del derecho romano, ha deformado de forma tal su con-
tenido que ha llegado la hora de decir no a tal interpretacién. Y hay que
decir no, porque una tal interpretacion resulta repugnante no sélo a la men-
talidad moderna, sino también injuriosa para la misma representaciéon de
Dios.

Oigamos un texto sobre el tema desgarrador. «Hay un Jesis que no
acaba de convencerme: es el Jests crucificado, martir. Desde nifios nos han
dicho que habia muerto por nuestros pecados. Pero esto ya no se puede
soportar. Es algo que nos desborda. Nos han mostrado a un Jests, un hom-
bre inocente, que paga por los demds; paga, se trata de una deuda; y ;a
quién paga? A Dios. Se trata de un padre enérgico, que exige la muerte de
su hijo, la castracién... Y Dios saca una doble ganancia del Goélgota: se ve
finalmente satisfecho en sus sentimientos de padre ofendido y pone a los
hombres, sus hijos, en un estado de inferioridad para siempre respecto a €l

4. Comisién evangélico-luterana/catdlico-romana. EI evangelio y la iglesia. nr. 24.
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que Cristo haya muerto de ese modo, por voluntad del Padre, condena a los
hombres, nos condena a nosotros, bien a obedecerle ciegamente, bien a ver- -
nos absolutamente culpabilizados, o incluso a las dos cosas a la vez» 5.

La interpretacion de la salvacién como obra de justicia ha tenido, entre
otros, un actor de primera linea: Anselmo. Su pensamiento en el tema alcan-
z¢6 tal influencia que practicamente canalizé toda la reflexion teoldgica caté-
lica. Anselmo escribe un libro famoso, si los hay, cuyo titulo es toda una
revelacion: Cur Deus homo. ;Por qué Dios tiene que hacerse hombre? De
este libro escribe el te6logo Sesboiié: «Si ningtin libro ha ejercido tanta
influencia en la doctrina de la redencién en Occidente como el Cur Deus
homo (;por qué Dios se tiene que hacer hombre?) de San Anselmo, tampo-
co hay ningiin teélogo de la tradicién que sea un signo tan grande de contra-
diccién. Se puede hablar de un proceso intentado contra San Anselmo, des-
pués de las criticas de V. Aulen, en el que acusadores y defensores se cruzan
sus argumentos» .

Segun indica el titulo ;Por qué Dios tiene que hacerse hombre?, Ansel-
mo intenta dar una respuesta al interrogante propuesto. Es una respuesta
racional, es decir, que intenta satisfacer a interrogantes que puedan surgir
sobre el tema. En nuestro caso, una respuesta que dé razén del hecho de la
encarnacién del Hijo de Dios. Al articular su respuesta, Anselmo se mueve
por el sendero que habfan seguido la mayoria de los Padres de la Iglesia. «Si
el hombre no hubiese perecido, dice Agustin, el Hijo del hombre no hubiera
venido. Porque habia perecido el hombre, vino Dios hombre, y se encontré
siendo hombre. Habia perecido el hombre en fuerza a su libre voluntad, vino
Dios hombre en razén de su gracia liberadora». El dato encuentra eco muy
subido en el llamado Pregén Pascual: «jOh feliz culpa -dice la iglesia llena de
alborozo- que nos merecié tal y tan grande Redentor!». La plasticidad del
mensaje es tal que sélo una situacién sentimental puede llegar a calificar de
feliz una culpa que trafa entre sus brazos el alejamiento del hombre en rela-
cién a Dios y, como derivacion, un ctimulo de males.

San Anselmo acepta este presupuesto e intenta dar una respuesta en el
libro antes citado. Respuesta que estard inficionada de un marcado mal juri-
dicista. «Lo que domina en esta teoria de la redencidn, dice el te6logo Hans
Kiing, no es la gracia, la misericordia y el amor, como en el Nuevo Testa-
mento, sino, como en el derecho romano, una justicia concebida muy a lo
humano (justitia commutativa) e incluso la 16gica del derecho. En razén de
esta légica la muerte de cruz queda aislada del mensaje y la vida de Jesis al

5.8IX. J. F. Refus differénts de Jestis-Christ: Unité des Chrétiens 15(1974), 21.
6. SESBOUE. B., Jesucristo el inico mediador. Ed. Secretariado trinitario, Salamanca, 1990,
353.
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mismo tiempo que de su resurreccion: Jesus, en el fondo, vino para morir. El
anuncio concreto, la actitud, el sufrimiento y la nueva vida del Jesis de
Nazaret proyecta un mortal “juego de sombras chinescas entre el Padre y el
Hijo”, desarrollado segin los cdnones juridicos; mds atin, una pugna mortal
entre la naturaleza divina y la naturaleza humana del Hijo. Y, a la vez, los
hombres concretos, a quienes todo esto debe servir, desaparecen tras el Hijo
de Dios casi por completo, no son interiormente afectados, ni, sobre todo,
consolados en orden a la vida del més alld» "

Toca ahora exponer, aunque sea brevemente, el pensamiento de Ansel-
mo sobre la redencién. Lo voy a hacer en cuatro tiempos, siguiendo la expo-
sicién magistral de Sesboiié.

1.- Primer tiempo: todo debe ir seguido de una satisfaccién o de una pena.

Este principio general del derecho sugiere a Anselmo algunas reflexio-
nes sobre el tema de la redencién. Anselmo hace un anélisis del pecado, pre-
supuesto necesario para la redencidn segin categorias del honor ofendido,
violado y robado. Se entiende perfectamente desde la perspectiva descrita
que el pecado tenga una malicia infinita, por aquello de que la ofensa se
mide por la categoria del ofendido. En el caso, Dios.

Con ello se deja bien a las claras que quien repare la ofensa infinita tiene
que poseer una categoria divina, pues sélo Dios tiene capacidad de hacer
algo que tenga valor infinito. Aprovechando Anselmo el concepto de pecado
como robo del honor de Dios, y siempre en la linea del derecho, dice: «El
que no da a Dios este honor debido, quita a Dios lo que es suyo y le deshon-
ra; y esto es precisamente el pecado. Y, mientras no devuelva lo que ha qui-
tado, permanece en la culpa. Ni basta el que pague sélo lo que ha quitado,
sino que, a causa de la injuria inferida, debe devolver mas de lo que quité» 8.

Al texto original de Anselmo afiade Sesboiié el comentario siguiente:
«El andlisis se basa en una transferencia analdgica entre el orden de la justi-
cia en el mundo y el orden de la justicia divina, que exige la supresién del
desorden causado por el pecado. La vuelta al orden exige por tanto que Dios
reciba satisfaccién del pecador, o bien, si éste se niega, que sea castigado.
Dios recobrard asi su honor de grado o por fuerza. Porque ni él puede per-
derlo, ni el hombre puede escaparse de Dios: o bien se someterd a Dios en la
obediencia, o bien serd puesto bajo su voluntad que castiga. Al final de estas
reflexiones interviene la férmula conocida: “es necesario que a todo pecado
le siga la satisfaccién o la pena”» °.

7.S. AGUSTIN. S. 174, 2,2; ML 38, 940.
8. KUNG. H., Ser cristiano. Ed. Cristiandad, Madrid, 1977, 538.
9. SESBOUE. B., Jesucristo, el iinico Mediador. Sec. trinitario, Salamanca, 1990, 357.
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Segundo tiempo: El hombre pecador es radicalmente incapaz de satisfa-
cer.

Aqui estd el centro de la cuestidén planteada. Y Anselmo no duda en
enfrentarse con el mismo, para decirnos sin tapujos que el hombre pecador
no puede satisfacer por si mismo. Formula, de entrada, dos principios.
«Tampoco, dice a Bossén su interlocutor, dudarés, creo yo, de que la satis-
faccién debe estar en proporcién del pecado» 0. Y, para que no quede duda
sobre el tema, eso tiene que ser asi, porque Dios lo quiere. «Es evidente que
Dios exige la satisfaccidn segiin la gravedad del pecado» . Incapacidad del
hombre para dar la satisfaccién y voluntad de Dios pidiendo satisfaccidn,
sélo pueden conjugarse en la praxis, acudiendo a un tercero. A un Mediador,
que no puede ser mas que el Hijo de Dios hecho hombre. Pero, antes de lle-
gar aqui, es necesario recoger la razén que fuerza a Anselmo a decir que el
hombre es incapaz de ofrecer por s{ mismo la satisfaccién debida por el
pecado. Tras una serie de reflexiones, Anselmo viene a decir «que el hombre
no puede satisfacer, porque ha sido concebido y ha nacido en pecado como
consecuencia del primer pecado» 2. El hombre pudo pecar y pecé . Pero el
hombre no puede salir del pecado por si mismo o apoyado en sus fuerzas.
«Esta reflexién constituye un retorno a la perspectiva patristica: el hombre
es parecido a uno que, a pesar de las advertencias, hubiera caido en una pro-
funda fosa y no pudiera ya salir de ella. La segunda razén estd de hecho
ordenada a la primera. Anselmo vuelve a orientar segiin la perspectiva de la
satisfaccion el antiguo dato doctrinal: el hombre caido en el pecado no
puede encontrar la salvacién por sus propias fuerzas» 13,

Tercer tiempo: la satisfaccion es necesaria para completar el designio de
Dios sobre el hombre.

Establecido el principio que el hombre pecador es radicalmente incapaz
de satisfacer, Anselmo se enfrenta con el problema de que la satisfaccion es
necesaria, para que se lleve a efecto el plan primitivo de Dios sobre el hom-
bre. La argumentacion, que aplica, es muy sencilla. Sigue al pie de la letra lo
que la teologia de entonces decfa sobre la situacién del hombre antes y des-
pués de la caida. Antes de la caida el hombre estaba libre de la muerte y sus
acompaiiantes (dolor, enfermedad) y destinado a la vida eterna, sin pasar
por la muerte. Todo este plan habfa quedado sin efecto por el pecado del

10. S. ANSELMO. Cur Deus homo?.1,20.

11. S. ANSELMO. Ib. 1,21.

12. S. ANSELMO. Ib. 1,22.

13. SESBOUE. B., Jesucristo, el iinico Mediador. Secr. trinitario, Salamanca, 1990, 358.
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hombre. Si no se corrige el defecto y ello sdlo es alcanzable en base a una
satisfaccion adecuada, el plan de Dios sobre el hombre fracasarfa. Tal hipé-
tesis, posible ciertamente, no entra en los planes salvificos de Dios. Se impo-
ne, por ello, la satisfaccién adecuada, para que el designio de Dios sobre el
hombre no quede anulado por el pecado del mismo. Anselmo es claro en el
tema que nos ocupa. Oigamos sus propias palabras: «<De aqui es ficil colegir
o que Dios completard en la naturaleza humana lo que empezé o que en
vano destiné tan elevada naturaleza a tan gran bien. Pero, si se reconoce que
Dios no hizo cosa mds grande que elevar a la naturaleza humana hasta la
posesion de si mismo, muy impropio es de €l el permitir que perezca cual-
quier ser dotado de la naturaleza humana...

Es, pues, necesario que complete en la naturaleza humana lo que ha
empezado; pero esto no se puede hacer, como dijimos, sino por la perfecta
satisfaccion del pecado, lo que ningtin pecador puede realizar» 14,

Cuarto tiempo: sélo Dios puede cumplir la satisfaccién que salva al hom-
bre.

Es la consecuencia ldgica, si se tienen en cuenta los presupuestos que
Anselmo usa a la hora de hablar del tema. Oigamos su argumentacién: «Esto
no puede realizarse mas que dando a Dios por el pecado del hombre algo
mayor que todo lo que existe fuera de Dios...

Es también conveniente que aquél que pueda ofrecer a Dios algo supe-
rior a todo lo que estd debajo de Dios, sea mayor que todo lo que no es
Dios... '

Pero no hay nada que estd por encima de lo que no es Dios més que
Dios mismo...

Y nadie puede dar esta satisfaccion mas que Dios mismo...

Pero es que no debe hacerla mas que un hombre, de lo contrario no
satisface el hombre...

Si, pues, como se ha demostrado, es necesario que la ciudad celestial se
complete con hombres, y esto no puede hacerse mas que por la dicha satis-
faccién, que no puede dar mas que Dios, ni debe darla mds que el hombre,
siguese que ha de darla necesariamente un hombre Dios» 5.

Anselmo ha llegado al punto que, desde el principio, se habia fijado.
Con ello da respuesta al titulo del tratado: Cur Deus homo. Dios se ha hecho
hombre para poder ofrecer a Dios la satisfaccion que el pecado del hombre
exigia y, de este modo, conseguir que el plan primitivo de Dios sobre el hom-

14.S. ANSELMO. O. Cit. 1,2, IV.
15.S. ANSELMO. O. Cit. I, 2, VL.
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bre siguiera en pie y lograra la meta prevista. «A partir de esta conclusion,
Anselmo deduce la encarnacidn, es decir, recobra la coherencia de los datos
nuevos de la cristologia tradicional. Lo mismo que los Padres habian cons-
truido esta cristologia con ayuda del argumento soteriolégico, también
Anselmo muestra, a partir de esta nueva forma de exigencia soteriolégica, la
necesidad de las dos naturalezas en Cristo y de la unidad de su persona, den-
tro de una perspectiva muy calcedoniana. Con este mismo espiritu deduce la
alta conveniencia de la concepcidn original y analiza el valor ante Dios de la
muerte de Jests. Cristo es sin pecado y, por tanto, no estd sometido a la ley
de la muerte, que no afecta al hombre més que en virtud de su pecado. Pero,
si Cristo no estd sometido a la muerte, puede morir, si lo quiere, voluntaria-
mente. De esta situacién es de donde nace su capacidad para satisfacer: por
una parte, puede ofrecer a Dios algo mayor que todo lo que no sea Dios y,
por otra, puede hacerlo sin que sea una cosa exigida y debida» 1°.

Se han expuesto los puntos de vista de Anselmo sobre el tema de la
redencién. Y se ha hecho basicamente, porque esos puntos de vista se consti-
tuyeron en herencia intocable para la posterior reflexion teolégica en Occi-
dente. La redencidn, y todo lo que se mueve a su alrededor, se presenté en la
linea anselmiana. Hoy la respuesta anselmiana al tena no sélo no resulta
convincente, sino que hasta se considera incompatible con lo m4s significati-
vo de la revelacién. Mds atin: ofrece una imagen de Dios francamente repug-
nante. Se han citado algunos textos crudos en contra de esta forma de ver las
cosas relativas a la redenciéon. Oigamos ahora a uno de la casa, al te6logo F.
Varone: «La satisfaccion deforma el rostro de Dios, haciendo de é]l un mons-
truo o una mdquina juridica. En su dltimo libro, L’Affaire de Jésus, Henri
Guillemin enumera tres obstaculos que el cristianismo tradicional habria
opuesto al mensaje de Jesus y, entre esos tres obstaculos, cita la teorfa de la
satisfaccion, cuya descripcion subraya perfectamente el desastroso efecto
producido en el rostro de Dios: “s6lo una victima perfecta, -es decir, divina-,
podia compensar lo infinito de la deuda. El Hijo, como habia sido previsto
en los planes de Yahveh, iba a ser matado por los hombres, por mas que
éstos afiadieran a su primera falta de indisciplina otra de muy distinta grave-
dad: un homicidio. Pero ;qué importa, si quedan salvados, gracias a la heroi-
ca sustitucién por un inocente que carga sobre sus hombros con la culpa
general? El precio del rescate debia ser inexorablemente pagado a ese dios
contable e incapaz de perdonar. El asunto ha quedado cerrado y los cielos
han quedado nuevamente abiertos a la posteridad de Adan”»"7.

16. SESBOUE. B., O. Cit. 359-360.
17. VARONE. F., El Dios sddico. ;Ama Dios el sufrimiento? Sal Terrae, Santander, 1988,
17-18.
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«La “satisfaccién” reduce a Jesus al papel de victima expiatoria, privin-
dolo de toda densidad histérica, que es la tinica que da sentido y virtud salvi-
fica a su muerte. Sus obras y sus ensefianzas no sirven, en el fondo, sino para
excitar ain mas al verdugo...

La tesis negativa de este libro no es, pues, una exageracién, sino que es
realmente fruto de mis andlisis y de mi manera de sentir: La “satisfaccién” es
al cristianismo lo que el tridngulo de las Bermudas a la navegacion; y es en
este espacio mortalmente devastador donde el cristianismo se hunde en la
religién» 18,

El texto citado es crudo y bien se puede ver al fondo la respuesta ansel-
miana al tema de la redencién. Lo cual significa que dicha respuesta tiene
sus aspectos negativos, rechazados no sélo por la sensibilidad moderna, sino
también no muy acordes con la revelacién. La equivocacién fundamental de
Anselmo estuvo en haber llevado al campo de lo juridico una obra de amor.
Esto es lo que hay que recuperar y asf hay que presentar el tema de la reden-
cién. Se impone, pues, el cambio de horizonte ideoldgico. S6lo desde el amor
de Dios, que no tiene que ver nada con el concepto de satisfaccion, se puede
entender en la fe la obra llevada a cabo por Cristo en favor del hombre.

En confirmacién de lo que estoy diciendo es necesario traer aqui el
famoso y hermoso texto del evangelio de Juan: Tanto amé Dios al mundo,
que no dudé en entregarle su Hijo tinico, para que todo el que crea en él no
perezca, sino que tenga la vida eterna. Pues no envié Dios a su Hijo para dic-
tar sentencia de condenacion contra el mundo, sino para que por medio de él
se salve el mundo (Jn 3,16-17).

La redencién, que tiene como finalidad suprema la vida eterna, es, por
tanto, secuencia del amor de Dios. Y el amor no entiende de matematicas, ni
las exige. No es un do ut des. Me das una satisfaccién y te perdono. Es sim-
plemente un do sin retorno. Sin contrapartida. Un do que llega hasta el limi-
te, que no es otro que hacerse en todo semejante al amado. Dios-Padre, por
medio de su Hijo, que se hace hombre, se ha acercado al hombre sin limites
y ha aceptado la condicién humana en todos sus aspectos, excepto en el
pecado. Del Hijo de Dios, hecho hombre, afirma la carta a los Hebreos: Pues
no es él un sacerdote incapaz de compadecerse de nuestras debilidades; todo
lo contrario, ya que, excepto en el pecado, ha pasado por la mismas pruebas
que nosotros (4,15).

El Hijo de Dios, al hacerse hombre en la plenitud de los tiempos, se ha
sometido a la muerte, al igual que todo hombre tiene que someterse a ella
por el simple hecho de ser hombre. Morir es consubstancial a la condicién

18. VARONE. F., O. Cit. 91-92.
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humana. El hecho de morir para Jesis se sitia en la misma linea que el de
cualquier hombre. Otra cosa es el género de muerte que sufrié. La muerte
en la cruz no es un hecho pre-establecido, como tantas veces se ha dicho.

Pensar asf es quitar a la muerte de Jesis su sentido y colocarla bajo el
signo de lo mégico. El estilo de muerte de Jesus no es, por tanto, un hecho a
priori. Es un hecho a posteriori. La muerte en cruz es una consecuencia de la
opcién hecha por Jesus en fidelidad a su misién. Jests podfa haber evitado la
muerte en cruz. Hubiera sido suficiente para ello haber claudicado en su
mision. Por tanto, si tuvo que padecer la muerte de cruz, fue porque su per-
sona y su mensaje no se plegaron a los poderes religiosos y civiles de su tiem-
po. En pocas palabras, porque denuncié sin tapujos todo aquello que, bajo
diverso ropaje, se hacia para esclavizar al hombre. La muerte de cruz fue, en
definitiva, consecuencia de la injusticia humana més que designio pre-esta-
blecido de Dios. La persona de Jesis, y lo que decia y hacfa, no encajaban en
el esquema de una sociedad construida sobre el atropello de los derechos
humanos y la injusticia. «La muerte, dice F. Varone, sera necesaria, y Jesis
es lo bastante ldcido para saberlo y decirselo a sus amigos. Pero no se trata
de una necesidad derivada de un tragico contrato, ni se trata tampoco de una
fatal exigencia del dios de los sacrificios. Se trata de una necesidad histérica,
no trascendental ni eterna, de dar testimonio de la verdad (Jn 18,37) hasta el
final y al precio que sea. El contexto en que Juan nos hace saber esta tdltima
motivacién de Jesus frente a la muerte es un contexto sumamente significati-
vo: Jesus estd negando los subversivos proyectos de realeza de los que el
poder religioso -con habilidad, pero también con perfidia- le acusa ante Pila-
to. No serd posible ocultar la verdad: no es la bisqueda del poder lo que pre-
cipita a Jests a la muerte, sino su praxis diferente, con la que revela las men-
tiras del poder, a la vez que revela también a ese Dios diferente del
segregado y utilizado por el poder religioso» °.

El signo de esta muerte, a primera vista catastréfico y sin esperanza, cam-
bié de sentido a causa de la resurreccién. La resurreccién del Hijo por el
Padre convirti6 la muerte de Jesus en la cruz en fuente de vida para los hom-
bres. Estos no tienen que ofrecer nada como contrapartida. Lo tinico que tie-
nen que hacer es aceptar el dinamismo del amor. Que no es otro que acoger el
don de Dios. Abrirse al don de Dios. Ello acontece por la fe. Seguramente
que ahora nos queda mds facil entender lo que Pablo afirma sobre la justifica-
cién: Estamos convencidos, sin embargo, que Dios restablece en su amistad al
hombre por medio de la fe en Cristo Jestis y no por el mero cumplimiento de la
ley (G412,16a). Vistas asf las cosas, no hay nada que resulte humillante para el
hombre e indecoroso para Dios. Dios es fiel a su misma condicién de ser
AMOR y al hombre se le respeta su capacidad de cerrarse al don de Dios.

19. O. Cit. 91-92.
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En fuerza del amor, motor de la encarnacién y de la redencién, se alcan-
za a comprender frases y conductas que no seria posible desde otra perspec-
tiva y que revelan actitudes fundamentales de Jesds. Alcanza uno a com-
prender, por ejemplo, que Mateo aplique a Jesds una frase del Deutero-
Isafas y que lo haga después de narrarnos una jornada agotadora en favor de
los necesitados. Con ello indica el evangelista hasta dénde llega la identifica-
cién de Jestis con el hombre sufriente. Tomé sobre si nuestras debilidades y
cargé con nuestras enfermedades (3,17b). Movido del amor al hombre, Jests
hace realidad en su vida lo que €l presentd a sus discipulos como la mayor
prueba de amor: morir por el amigo. El amor supremo consiste en dar la vida
por los amigos (Jn 15,13). Y, si recordamos el mensaje paulino, todavia tene-
mos que dar un paso adelante. Un paso, por cierto, sorprendente. Incapaces
como éramos de salvarnos, Cristo, en el momento oportuno, murié por los
culpables. Dificil cosa es afrontar la muerte, aunque sea en favor de una per-
sona buena; no obstante, por una persona buena de verdad, tal vez alguien
estaria dispuesto a morir. Pues bien, Cristo murié por nosotros, que éramos
pecadores: ;puede haber prueba mayor del amor que Dios nos tiene? (Rom
5,6-8).

Siguiendo en la linea de inspiracién paulina, no se puede pasar por alto
uno de los textos mds espléndidos sobre el tema. Se trata de un texto precio-
so de la carta a los Efesios, carta que pertenece al corpus paulinum. “Pero la
piedad de Dios es grande e inmenso su amor hacia nosotros. Muertos como
estdbamos en razoén de nuestras culpas, Dios nos hizo revivir a una con Cristo
—jvuestra salvacion es pura generosidad de Dios!-. Nos resucité y nos sento
con Cristo Jests en el cielo. Desplegé asi, ante los siglos venideros, toda la
riqueza impresionante de su gracia, hecha bondad para nosotros en Cristo
Jesiis. La bondad de Dios os ha salvado, en efecto, mediante la fe. Y eso no es
algo que provenga de nosotros; es un don de Dios. No es, pues, cuestion de
obras humanas, para que nadie pueda presumir. Lo que somos, a Dios se lo
debemos” (Ef 2,4-9).

Espléndido texto que desprende un chorro intenso de luz sobre el senti-
do de la redencién. Una redencién que hunde sus raices en el amor sin con-
trapartida por parte del hombre. Es el mejor regalo, sin duda, para el hom-
bre que, a pesar de sus conquistas técnicas, siente que su corazén tiene
aspiraciones que nada de eso puede llenar. El Dios y Padre de nuestro Sefior
Jesucristo ha salido al encuentro el hombre, para ofrecerle su amor y su bon-
dad y su vida. En su ser y en su hacer el hombre, que se abre al don de la
gracia, puede encontrar respuesta para los acuciantes interrogantes de su
vida. Seguramente que encuentran aqui eco especial las hermosas palabras
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de Agustin al principio de sus Confesiones: «Nos hiciste, Sefior, para Ti y
nuestro corazén estd inquieto hasta que descanse en Ti» 2,

En perfecta sintonia con lo que acabo de recordar Juan Pablo II escribe
en su dltima carta-enciclica lo siguiente: «El anuncio tiene prioridad perma-
nente en la misién: la iglesia no puede sustraerse al mandato explicito de
Cristo; no puede privar a los hombres de la Buena noticia de que son ama-
dos y salvados por Dios. La evangelizacion también debe contener siempre-
como base, centro y a la vez culmen de su dinamismo una clara proclama-
cién de que en Jesucristo se ofrece la salvacion a todos los hombres, como
don de la gracia y de la misericordia de Dios (EN.27). Todas las formas de la
actividad misionera estdn orientadas hacia esta proclamacién que revela e
introduce el misterio escondido en los siglos y revelado en Cristo. (cf. Ef 3,3-
9; Col 1,25-29), el cual es el centro de la misién y de la vida de la iglesia,
como base de toda evangelizacién» 2.

2.- VALORAR LAS DEMAS RELIGIONES COMO CAMINOS DE
SALVACION Y CONTEMPLAR LA REALIDAD DE LA MISION
DE LA IGLESIA EN ESTE CONTEXTO.

Estamos ante un punto nuevo en el tema de la evangelizacién. Un punto
que supone un quiebro en el tema, hasta el extremo que hoy ya no se puede
mantener el mismo paradigma que ha servido de base al tema de la evangeli-
zacién. Las mismas palabras de Juan Pablo II, antes citadas, por demds
recientes, padecen la influencia de una visién del texto biblico hoy insosteni-
ble. Ciertamente, segiin la versién mateana del tema, el recién resucitado se
aparece a los Once en Galilea y les manda ir por todo €l mundo, predicar el
evangelio a toda criatura y hacer discipulos suyos de todos los pueblos. Con
todo, y a pesar de la rotundidad del texto, hoy ya no se puede interpretar
como se ha hecho tradicionalmente, apoyando un estilo de misién que
imponga, por asf decirlo, el mensaje de Jestis con caracter absoluto. El nuevo
mapa religioso pide otra interpretacién. El tema es delicado, ciertamente.
Mas los nuevos avances en el estudio de las religiones impone la tarea de
superar las simples formulaciones pasadas y ofertar nuevas concreciones del
tema de la evangelizacién. El cristianismo ya no puede seguir manteniendo
un clima de superioridad frente a las demds religiones, hasta el extremo de
querer presentarse como el tinico camino de salvacién. Ha llegado la hora
del didlogo y no de la imposicién. Como el tema es delicado, voy a tratarlo

20. S. AGUSTIN. Confesiones. 1,1,1.
21. JUAN PABLO II. RM. 44, 69-70.
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con sumo cuidado. Eso si: superando posturas preestablecidas en favor de
algunas manifestaciones concretas religiosas.

Comienzo por un texto programdtico: «<Hoy podemos partir de que la
religion es consubstancial a la naturaleza humana originaria y, por consi-
guiente, duradera para siempre. Nunca ha habido un “ser-hombre-en si” al
que luego se le afiadiera, por algiin motivo, como complemento, lo religioso.
El origen de la religién coincide con el origen del hombre, por lo cual cabe
esperar que pervivird mientras perviva la naturaleza humana...

Esto lo han reconocido, sobre todo, los grandes historiadores de la reli-
gién. Por eso, pudo decir Mircea Eliade (1973,10) que es sin duda el hombre
que, en conjunto, tiene una visién mas amplia de las manifestaciones religio-
sas de la humanidad: “Ser hombre o, mejor, devenir hombre significa ser
religioso”» 2,

Reconocido el hecho religioso como algo sustancial al hombre, abordo
ahora el tema central de toda forma de creencia religiosa. ;Cual es el tema?
No es otro que la salvacion. Todas las religiones se ofrecen al hombre como
camino de salvacién. La vida del hombre, por mds logros técnicos consegui-
dos, se ve amenazada por una serie de inconvenientes que tocan lo mds pro-
fundo del ser humano. He aquf los mds significativos: el dolor, la enferme-
dad, el desorden moral, la muerte. Nada de esto ha desaparecido del
horizonte humano. Por ello, el hombre se pregunta y lo hace hasta con
angustia: «;Qué es el hombre? ;Cudl es el sentido del dolor, del mal de la
muerte, que, a pesar de tantos progresos hechos, subsisten todavia?... ;Qué
hay después de esta vida temporal?» 2.

Todas las religiones, con tonalidades diversas y miisica de fondo comiin,
se esfuerzan por dar respuesta a esos graves e insoslayables interrogantes
que el hombre tiene ante si. Creo que se alcanza a ver ahora con cierta facili-
dad por qué lo religioso significa tanto para el hombre. Al fin y al cabo, lo
religioso hunde sus raices en lo mas profundo del ser humano. En este con-
texto el concilio Vaticano II dibuja con palabras espléndidas la misién de la
iglesia y de la fe que la configura como comunidad religiosa. «Cree la iglesia
que Cristo, muerto y resucitado por todos, da al hombre su luz y su fuerza
por el Espiritu Santo, a fin de que pueda responder a su mdxima vocacién,
que no ha sido dado bajo el cielo a la humanidad otro nombre en el que pue-
dan los hombres alcanzar la salvacién. Igualmente cree que la clave, el cen-
tro y el fin de toda la historia humana se hallan en su Sefior y Maestro. Afir-

22. WELTE. B., Cristianismo y religiones del mundo. En Fe cristiana y sociedad moderna.
Ed. SM. Madrid, 1989, 61.
23. CONCILIO VATICANO II. Gaudium et Spes. 10a.
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ma ademds la iglesia que bajo la superficie de lo cambiante hay muchas
cosas permanentes, que tienen su tltimo fundamento en Cristo, que existe
ayer, hoy y para siempre. Bajo la luz de Cristo, imagen de Dios invisible, pri-
mogénito de toda la creacion, el concilio habla a todos para esclarecer el
misterio del hombre y para cooperar en el hallazgo de soluciones que res-
pondan a los principales problemas de nuestra época» 2.

La misién de la iglesia ha sido, es y serd, y asf lo recuerda el concilio
Vaticano II, anunciar a Cristo y lo que se mueve alrededor.de su persona
como camino de salvacién. Incluso, y puestas todas las salvedades posibles,
como lnico camino de salvacion. Ningiin otro puede salvarnos, pues en la tie-
rra no existe ninguna otra persona a quien Dios haya constituido autor de sal-
vacién (Hech 4,12). «La iglesia, enviada por Dios a las gentes para ser
“sacramento universal de salvacién”, por exigencias intimas de su catolicidad
y obedeciendo al mandato de su Fundador (cf. Mc 16,16), se esfuerza en
anunciar el Evangelio a todos los hombres. Porque los apGstoles mismos, en
quienes estd fundada la iglesia, siguiendo las huellas de Cristo, predicaron la
palabra de la verdad y engendraron las iglesias. Obligacion de sus sucesores
es dar perennidad a esta obra, para que la palabra de Dios sea difundida y
glorificada y se anuncie y establezca el reino de Dios en toda la tierra (2 Tes
3,1)» &. La iglesia no puede olvidar el cumplimiento de la misién encomen-
dada. De hacerlo, dejarfa de ser la iglesia de Cristo. La iglesia vive para la
misioén. Debe vivir, al menos. En ello esta su razén de ser.

A la hora de llevar a cabo su cometido, la iglesia ha seguido modos
diversos. Durante mucho tiempo su actuacién apostdlica estuvo impulsada
por un principio eclesioldgico, que respondia rigidamente a una forma abso-
lutista de ver su mision. Tal principio se formulaba asf: «fuera de la iglesia no
hay salvacién». Oigamos un texto del gran maestro Agustin: «Fuera de la
iglesia cat6lica se puede alcanzar todo menos la salvaciéon. Puede haber
honor, puede haber sacramento, puede cantarse el Aleluya, se puede res-
ponder amén, puede existir el evangelio, puede darse la fe en el Padre y el
Hijo y el Espiritu Santo y puede ser predicada; pero sélo en la iglesia cat6li-
ca puede encontrarse la salvacién» %. El famoso principio se tomé tan a la
letra que resultaba normal ver la mision de la iglesia conseguir que todos los
hombres llegaran a formar parte de la misma, recibiendo el bautismo. Adoc-
trinar por encima y bautizar cuanto antes podria resumir este estilo de
misién.

24. 1b. 10b.
25. CONCILIO VATICANO II. Ad Gentes. 1a.
26. SAN AGUSTIN. S. Ad Caesar. Eccl. pleb. 6; ML 43, 695.
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Un ejemplo elocuente de este estilo de mision fue la actuacién misionera
durante el siglo XVI y siguientes. Accién misionera que ha sido, sin lugar a
dudas, la mas fructifera tras la llevada a cabo en los origines. Es significativo
al respecto el contenido de la famosa carta que S. Francisco Javier, el més
grande de los misioneros, dirige desde el extremo oriente a S. Ignacio de
Loyola. «En estos lugares, cuando llegaba, bautizaba a todos los muchachos
que no eran bautizados; de manera que bauticé una gran multitud de infan-
tes que no sabian distinguir la mano derecha de la izquierda» ’.

El tiempo y la reflexién descubrieron las limitaciones del adagio teoldgi-
co en cuestién, ;Cémo seguir manteniendo sin mas «fuera de la iglesia no
hay salvacién», cuando la mayor parte de la humanidad estd de hecho fuera
de la iglesia? Ello suponia un atentado de lesa majestad contra la universali-
dad de la salvacién acaecida en Cristo y de la que la iglesia es s6lo sacramen-
to, y sacramento no unico. Para solventar los inconvenientes que llevaba
consigo una tal interpretacién, ahora a todas luces excesivamente rigida, se
pensé en dar un cierto giro al principio. Un principio que se consideraba
todavia intocable. Se habl6 entonces de una pertenencia al alma de la iglesia.
Todos los que no pertenecian a la iglesia como tal, podian pertenecer al alma
de la iglesia. Para lo que bastaba sin més seguir los postulados de la concien-
cia, a la hora de obrar. Quien era fiel a tales postulados se encontraba en
caminos de salvacién, ya que, por ello, pertenecia al alma de la iglesia.

La férmula parecid, de momento, afortunada. Se mantenia asf el princi-
pio, que 16gicamente se consideraba intocable, y se abria al mismo tiempo un
amplio camino de salvacién para quienes desde la mirada exterior no perte-
necfan a la iglesia. Pronto aparecieron los inconvenientes y las incoherencias
en dicha formulacién. ;Cémo se podia pertenecer al alma de la iglesia, sin
pertenecer al cuerpo, pues el alma sélo acttia en el cuerpo?. Alma y cuerpo,
si se tiene en cuenta la imagen de fondo, son dos realidades que se cruzan en
vida y en actividad. No se puede pertenecer a una sin pertenecer a otro.

La férmula dejé de ser adecuada, al tiempo que comenzaba ya a vislum-
brarse por el oriente una nueva luz en el firmamento religioso. Todas esas
formas convivian con una concepcién descalificadora de cualquier creencia
religiosa que no fuera la cristiana. La tnica religién verdadera era sin més la
cristiana. Todas las demads eran erréneas sin paliativos. El horizonte en cues-
tién va a cambiar. Y- va a.cambiar en razén de un mejor conocimiento de los
demads credos y vivencias religiosos. Tales credos tienen también su verdad y
pueden ser, y son de hecho, caminos de salvacién para sus confesantes y

27. SAN FRANCISCO JAVIER. Cartas a San Ignacio. Breviario romano. En su fiesta, 3 de
diciembre, .
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practicantes. Oigamos sobre el tema un largo texto del concilio Vaticano II:
«Ya desde la antigiiedad, y hasta nuestros dias, se encuentra en los diversos
pueblos una cierta percepcion de aquella fuerza misteriosa que se halla pre-
sente en la marcha de las cosas y en los acontecimientos de la vida humana, y
a veces también el reconocimiento de la suma Divinidad e incluso del Padre.
Esta percepcién y conocimiento penetra toda su vida con un intimo sentido
religioso. Las religiones, al tomar contacto con el progreso de la cultura, se
esfuerzan por responder a dichos problemas con nociones mas precisas y con
un lenguaje mas apropiado. Asf, en el hinduismo, los hombres investigan el
misterio divino y lo expresan mediante la inagotable fecundidad de los mitos
y con penetrantes esfuerzos de la filosofia y buscan la liberacién de las
angustias de nuestra condicién, ya sea mediante las modalidades de la vida
ascética, ya sea a través de la profunda meditacidn, ya sea buscando refugio
en Dios con amor y confianza. En el budismo, segln sus varias formas, se
reconoce la insuficiencia radical de este mundo mudable y se ensefia el cami-
no por el que los hombres, con un espiritu devoto y confiado, pueden adqui-
rir ya sea el estado de perfecta liberacidn, ya sea la suprema iluminacién, por
sus propios esfuerzos o apoyados en un auxilio superior. Asi también las
demads religiones, que se encuentran en el mundo, se esfuerzan por respon-
der de varias maneras a la inquietud del corazén humano, proponiendo
caminos, es decir, doctrinas, normas de vida y ritos sagrados.

La iglesia catélica no rechaza nada de lo que en estas religiones hay de
santo y verdadero. Considera con sincero respeto los modos de obrar y de
vivir, los preceptos y doctrinas, que, por més que discrepen en mucho de lo
que ella profesa y enseiia, no pocas veces refleja un destello de aquella Ver-
dad que ilumina a todos los hombres. Anuncia y tiene la obligacién de anun-
ciar constantemente a Cristo, que es el camino, la verdad y la vida (Jn 14.,6),
en quien los hombres encuentran la plenitud de la vida religiosa y en quien
Dios reconcilié consigo todas las cosas (cf. 2 Cor 1,18-19).

Por consiguiente, exhorta a sus hijos a que, con prudencia y caridad,
mediante el didlogo y la colaboracién con los adeptos de otras religiones,
dando testimonio de la fe y de la vida cristiana, reconozcan y promuevan
aquellos bienes espirituales y morales, asi como los valores socio-culturales
que en ellos existen» %,

Después de escuchar este mensaje, salido de una asamblea tan represen-
tativa como es un concilio ecuménico, ya no pueden quedar dudas acerca de
la postura de la iglesia catdlica para con las demds religiones. La actitud de
esta iglesia frente a las demds religiones ya no es la apologética defensiva de

28. CONCILIO VATICANOII. NA. 2a, b, ¢
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tiempos pasados. Ya no es sostenible afirmar que los catdlicos tienen la ver-
dad sin mds y que las demds expresiones religiosas son llanamente erréneas.
La iglesia catdlica reconoce valores y signos de salvacion en otras religiones.
Mais atin: tales religiones son, de suyo, caminos de salvacién para quienes
viven responsablemente sus exigencias.

El reconocimiento de los valores salvificos existentes fuera del tejido
eclesial contribuye mucho a perfilar el nuevo rostro de la misién. La iglesia,
es cierto, debe seguir anunciando el evangelio, es decir, la buena noticia de
que Dios ha salvado al hombre por la persona y la obra de Jesucristo. Esto lo
tiene que hacer con el mismo fervor y la misma ilusién de siempre. Como
Pablo, la iglesia debe repetir: Pues de anunciar el mensaje de salvacién no
puedo enorgullecerme. Esto es una necesidad que se me impone, y pobre de
mi si no lo anunciase (1 Cor 9,16). El concilio Vaticano II habla del tema con
palabras sugestivas y con ese estilo tan cercano al corazén que le caracteriza.
«La iglesia, enviada por Cristo para manifestar y comunicar la caridad de
Dios a todos los hombres y pueblos, sabe que le queda por hacer todavia una
labor misionera ingente. Pues los dos mil millones de hombres, cuyo nimero
aumenta sin cesar, que se retinen en grandes y determinados grupos con
lazos estables de vida cultural, con las antiguas tradiciones religiosas, con los
fuertes vinculos de las relaciones sociales, todavia nada o muy poco oyeron
del evangelio; de ellos, unos siguen algunas de las grandes religiones, otros
permanecen alejados del conocimiento del mismo Dios, otros niegan expre-
samente su existencia, incluso a veces la persiguen. La iglesia, para ofrecer a
todos el misterio de la salvacién y de la vida traida por Dios, debe introdu-
cirse en todos estos grupos con el mismo afecto con que Cristo se unié por su
encarnacion a ciertas condiciones sociales y culturales de los hombres con
quienes convivié» .

Juan Pablo II presenta el tema en su tltima carta-enciclica de la forma
siguiente: «El Sefior Jesus envi6 a sus apdstoles a todas las personas y pue-
blos y a todos los lugares de la tierra. Por medio de los apdstoles la iglesia
recibié la misién universal que no conoce confines y concierne a la salvacién
en toda su integridad, de conformidad con la plenitud de vida que Cristo
vino a traer (cf Jn 10,10); ha sido enviada para manifestar y comunicar la
caridad de Dios a todos los hombres y pueblos» .

Por coherencia con su propia naturaleza la iglesia no puede ceder nada
en su fervor misionero. Vista asi la urgencia del hecho, no queda otro reme-
dio que aceptar y reconocer con agrado que la vision positiva del valor salvi-

29. CONCILIO VATICANO II. Ad Gentes. 10
30. JUAN PABLO I1. RM. 31a.
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fico de otras religiones no puede quedar reducido al dmbito de lo tedrico.
Debe tener, y de hecho tiene, resonancias practicas. Resonancias de indole
muy diversa. Debe desdramatizar la misma realidad de la misién. Ya no
puede existir la urgencia casi morbosa que se dio en el pasado. Urgencia que
convertfa la misién en una labor precipitada y heroica. Con una preparacién
minima era suficiente, buscando més el nimero que la calidad. Es necesario
matizar més el valor o la necesidad de la misién cristiana. Hay que rehuir
aqui de cualquier tono absolutista. Si la revelacién y la salvacién de Dios tie-
nen en la persona y la obra de Jesucristo-su peculiaridad y universalidad tni-
cas, los caminos a recorrer para hacerla efectiva son variados. La persona y la
obra de Jesucristo desbordan el marco eclesial. Si Jesucristo ejerce una capi-
talidad eclesial, también tiene una capitalidad cédsmica. Esta tltima hace que
su actuacién salvifica tenga dimensiones césmicas y alcance, en base a ello, a
las demas religiones.

Las férmulas religiosas sufren también el impacto de la nueva realidad. Por
ser Dios lo que es, es decir el inefable y el ininteligible, toda expresién relativa
a El padece limitaciones, al tiempo que tiene caracteristicas peculiares. Ello
hace que la misién cristiana evite el inconveniente de creer que sus expresiones
sobre Dios y todo lo que a El se refiere son las tinicas vélidas o, tal vez, las
mejores. En algunos aspectos concretos otras religiones habran formulado
mejor la realidad divina. Y ello hay que reconocerlo en fidelidad a la verdad.

Finalmente, hay que tener presente que la mision cristiana debe cambiar
su estilo tradicional. No se pueden seguir los caminos de antafio. Hay que
renunciar a cualquier atisbo de conquista y entrar por el camino del didlogo.

El didlogo es el instrumento tnico de la misién moderna. «El Sinodo de
los obispos de 1971 insistié en que la promocién de la justicia y la participa-
cién en la transformacién del mundo son “una dimensién comunitaria” de la
misién evangelizadora de la iglesia. Se puede y se deberfa decir lo mismo del
didlogo interreligioso. Mds que de partes distintas, se tratarfa de elementos o
dimensiones diversas, o mejor atin, de formas, modalidades o expresiones
diferentes de la mision, que es una “realidad unitaria, pero compleja y articu-
lada”. Las formas concretas que revista en la préctica la misién evangelizado-
ra dependerd mucho de las circunstancias de tiempo y lugar y del contexto
humano -social, econémico, politico y religioso— en el que se realice. En el
contexto de una rica variedad de tradiciones religiosas que adn hoy siguen
siendo fuente de inspiracién y de valores para millones de fieles, el didlogo
interreligioso tendrd que ser naturalmente una forma privilegiada de evange-
lizacién. Pueden darse circunstancias en las que, al menos temporalmente, el
didlogo sea el dnico camino abierto para la misién» 3.

31. DUPUIS. I.. Jesucristo al encuentro de las religiones. Ed. Paul. Madrid, 1991, 318.
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Aceptado el hecho de la necesidad de la misién para la Iglesia y dibuja-
do el camino a seguir, que no es otro que el camino del didlogo, resta atin
retratar algunos detalles que hagan viable la andadura del camino del didlo-
go. Es absolutamente necesario ponerse en pie de igualdad. Ningin interlo-
cutor del didlogo puede-dar la impresién de que lo que dice esta por encima,
es mds verdadero, de lo que dice su otra parte. Es indispensable conocer lo
que el otro cree y lo que el otro vive. Y hay que evitar siempre la descalifica-
cién de lo que el otro dice.

El didlogo verdadero no puede caer en las componendas. Se trataria de
un eclecticismo mal entendido. Y, por lo tanto, incapacitado de entrada para
poder dar frutos auténticos. «La integridad de la fe impide, por el mismo
motivo, toda componenda o reduccién. El didlogo auténtico no puede acep-
tar los compromisos. No admite el sincretismo que, buscando un terreno
comun, trata de superar las oposiciones y contradicciones entre las experien-
cias religiosas de las distintas tradiciones; ni el eclecticismo que, buscando un
denominador comiin entre las distintas tradiciones, escoge de entre los ele-
mentos dispersos para combinarlos después en una amalgama informe e
incoherente. Para ser auténtico el didlogo no puede ir buscando lo ficil, que,
por otra parte, seria-ilusorio; sin querer disimular las posibles contradiccio-
nes entre las distintas experiencias religiosas, debe asumlrlas con paciencia
allf donde aparezcan.

Las diferencias o las posibles contradlccmnes no pueden esconderse ni
disimularse; sino que deben ser respetadas mutuamente por los interlocuto-
res del didlogo y asumidas de manera responsable. En efecto, la sinceridad
en el didlogo exige que tanto una parte como la otra se comprometa en él en
la integridad de su propia fe. Disimular las diferencias y las posibles contra-
dicciones equivaldria a falsearlo y el didlogo mismo dejaria de tener sentido.
Pues el didlogo busca la comprension en la diferencia, la estima sincera de
convicciones distintas de las convicciones personales; de este modo consigue
que los interlocutores se cuestionen sobre las implicaciones para su propia fe
de las convicciones personales de los otros» 2.

Como se ve, las exigencias de un didlogo auténtico son grandes. Hasta se
produce la sensacién de que son practicamente inalcanzables. Por lo que
puede sobrevenir la tentacién del desaliento y del abandono. Con lo que se
cerrarfan todos los caminos. La solucién no puede ir por ahi. La solucién
tiene que marchar por el tnico camino que puede hacerlo: seguir empeiia-
dos, como creyentes en Cristo, en «anunciar a los gentiles (palabra con un
sentido universal), la inescrutable riqueza de Cristo y esclarecer c6mo se ha

32. DUPUIS.J., O. CIT. 324.
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dispensado el Misterio escondido desde siglos en Dios, Creador de todas las
cosas, para que la multiforme sabiduria de Dios sea ahora manifestada a los
Principados y a las Potestades en los cielos, mediante la iglesia, conforme al
previo designio eterno que realizé en Cristo Jesiis, Sefior nuestro, quien,
mediante la fe en él, nos da valor para llegarnos confiadamente a Dios. Por lo
cual os ruego que no os desanimdis a causa de las tribulaciones que por voso-
tros padezco, pues ellas son vuestra gloria (Ef 3,8-13). Quien habla aqui es el
ap6stol Pablo, insigne modelo de propagador del evangelio. Su figura y su
trabajo pueden servir de modelo y orientar siempre la labor apostélica de la
iglesia, que, si tiene que cambiar de tono y, en ocasiones, de contenido, no
debe perder nunca su conciencia misionera.

A la luz del didlogo los cristianos descubriremos que mucho de lo que
queremos presentar como evangelio de Jesucristo no lo es. Se trata de for-
mulaciones acontecidas en el marco de un tiempo y de una cultura determi-
nados. Por lo que no quedard otro camino que prescindir de ellas. Y segura-
mente también descubriremos que «las semillas del Verbo» se encuentran en
el fondo del terreno de otras religiones y han dado y siguen dando verdade-
ros frutos de salvacién. Lo que hace que el campo comtin sea frecuentemen-
te mucho mds amplio de lo que a primera vista pueda aparecer. Ello har4
posible que, huyendo siempre de los triunfalismos amenazantes, el encuen-
tro dialogal termine en abundante cosecha de bien. Lo demds, es decir, todo
lo que mira a la respuesta concreta personal queda en manos del tnico que
tiene el secreto de los corazones humanos. En tltima instancia, el Espiritu de
Dios es el que tiene que llevar el protagonismo de toda obra que, a la larga,
no debe quedar en aceptar un nuevo credo religioso, sino en transformar la
vida de una persona. «Esta es la confianza que tenemos delante de Dios. No
que por nosotros mismos seamos capaces de atribuirnos cosa alguna, como
propia nuestra, sino que nuestra capacidad viene de Dios, el cual nos capaci-
té para ser ministros de una nueva Alianza, no de la letra, sino del Espiritu.
Pues la letra mata, mds el Espiritu vivifica» (2 Cor 3,4-6).

Termino este apartado con una hermosa cita de Roger Garaudy. Un
personaje que, dada su categoria mental, hace de la cita todo un simbolo.
«S6lo hay didlogo verdadero, si, de entrada, cada uno admite que tiene algo
que aprender del otro y que, por tanto, estd dispuesto a cuestionar algunas
de sus certezas. Por eso, el que se compromete a este auténtico didlogo apa-
rece, a veces, como un disidente en potencia ante los ojos de su propia comu-
nidad.

Este didlogo de la fe sélo es posible entre hombres y mujeres para quie-
nes su propia fe no pertenece al 4mbito de las respuestas, sino de las pregun-
tas.
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Este didlogo sélo es posible, si cada uno es consciente de que, si Dios es
trascendente, es decir, que estd muy por encima de nuestras categorias, ideas
y palabras, ningtin hombre, ni ninguna comunidad puede pretender ence-
rrarle en sus definiciones, en sus ritos o en sus dogmas. Tal “suficiencia” es
lo contrario de la “trascendencia”. )

Esta superacién de todas las “ideas” y de todas las “imdgenes” que los
pueblos se pueden hacer de Dios, se manifiesta en que en todas las religio-
nes reveladas, Dios habla a los hombres en pardbolas, utilizando experien-
cias humanas, para sugerir lo que trasciende toda experiencia y todo concep-
to. Ademds, la fe de los que han vivido més en profundidad la presencia
divina reconoce que sélo se puede decir lo que Dios no es en una especie de
teologia negativa. Los grandes misticos de todas las religiones s6lo hablan de
Dios en metéforas y, en ningin caso, pretenden poder aprehenderle. A lo
maéximo que aspiran es a intentar acercarse a El a través del lenguaje poéti-
co, que, al contrario del conceptual, no pretende encasillar la realidad en una
definicién, ni explicar su contenido. Ibn Arabi y san Juan de la Cruz, Rabi’a
de Bassorah y santa Teresa de Avila intentaron traducir, a través de poemas
y de simbolos, una experiencia que no se puede plasmar en conceptos.

Esta conciencia humilde de lo que le falta y siempre le faltara a nuestra
fe para alcanzar lo divino, es la primera condicién para poder establecer un
didlogo de fe»3®,

Hermoso mensaje que sirve de broche de oro a un tema apasionante y .
complicado como es el que se acaba de ofrecer.

3.- VENCER LA TENTACION DE VUELTA AL PASADO.

Es una tentacién muy humana y, sobre todo, es una tentacién muy pro-
pia de grupos religiosos. El hombre busca seguridad o seguridades. No quie-
re correr riesgos. Y, para ello, lo mejor es refugiarse en el pasado. Cuando se
habla de vencer la tentacién de vuelta al pasado no se quiere defender una
postura que signifique romper a lo bruto con el pasado. Tan sélo se quiere
llamar la atencién sobre uno de los peligros mas frecuentes en la vida del
hombre y, en particular, en la vida del creyente. Es el peligro de la absoluti-
zacién del pasado, de forma que se mire con recelo todo lo que pueda con-
llevar cambio tanto de ideas como de praxis.

La tendencia involucionista, que tal actitud conlleva, amenaza de forma
especial a las instituciones religiosas, sobre todo cuando éstas han estado

33b. GARAUDY. R. ;Tenemos necesidad de Dios? PPC, Madrid 1993, p.149150.
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marcadas por un peso dogmadtico y juridico. Tal es el caso del cristianismo. Y
ma4s en concreto, del catolicismo. ;En base a qué?. Muchas son las respues-
tas que pueden darse a la pregunta. Prefiero fijarme en tres:

a.- Los escritos inspirados. :

b.- La acuiiacién dogmatico-practica que de ellos se ha hecho.

c.- El magisterio eclesidstico

a.- Los escritos inspirados

El cristianismo se apoya en unos escritos a los que concede la categoria
de libros inspirados y a los que mira como norma de su fe y de su actuar. Son
libros escritos hace muchos afios. No venidos del cielo, como durante tanto
tiempo se creyd. Con influencias de culturas diversas y de formas de pensa-
miento religioso en ocasiones extrafias. Ello hace que, en muchos de sus
mensajes, se encuentren muy alejados de nuestra cultura, tanto por su conte-
nido, como por su estilo.

Su cardcter de libros inspirados, expresién muy general y muy poco pre-
cisada, hace que se les conceda un matiz de intocables. Para lo que se ha acu-
fiado la expresién palabra de Dios, expresion a todas luces exagerada. Ello
hace que exista en el cristianismo una tendencia natural a mirar al pasado
por la necesidad de mirarse en el espejo de tales libros. A lo que hay que
afiadir algunos aspectos concretos del catolicismo. El catolicismo ha crecido
en un clima fuertemente dominado por una cultura romana. Que es lo
mismo que decir, por una cultura construida alrededor del derecho. De ahi
que tenga una gran dosis de carga juridica. Lo juridico suele estar en el polo
opuesto de la vida. Es mds estatico que dindmico. Mira mds al pasado y sien-
te cierta repugnancia por lo nuevo.

La Biblia no deja de ser un libro con su carga humana. Estd también
sometida al vaivén de los tiempos y encuentra en la historia su mejor intér-
prete. Es decir, lo que la humanidad vive en un momento determinado es la
mejor clave para interrogar a la Biblia y encontrar en ella indicadores que
puedan ayudar al hombre a ser un ser futurizo. No un ser petrificado.

b.- La acuiiacién dogmatico-practica que de ellos se ha hecho.

Los libros, llamados inspirados, han sido el motivo de una acufiacién
dogmdtico-practica ingente. A su embrujo o por su causa se ha construido
una literatura tanto teérica como prictica de proporciones gigantescas.
Padres de la Iglesia, doctores, telogos, escritores de diverso signo han inten-
tado construir un corpus doctrinae, que, de una forma o de otra, ha querido
ser reflejo de lo dicho en las. Escrituras. El peso de muchos autores ha. sido
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tal que sus ensefianzas se aceptaron y se siguen aceptando como una heren-
cia intocable. Y, en algunos casos, sin el ejercicio de un discernimiento ade-
cuado. Lo dijo el Santo tal o cual, el tedlogo tal o cual y ya es suficiente. Ello
ha producido, ademds de tendencias abusivas de mirar siempre al pasado, un
recelo cuasi-natural sobre todo lo que pueda tener estampa de nuevo. El
cambio ha caido siempre mal en ambientes crudamente dogmaticos como es
el catolicismo. Machaconamente se repiten las férmulas y los conceptos, sin
pararse a pensar si tienen o no ya sentido. La cantidad de temas, que pade-
cen este mal, es tan grande, que apenas hay espacio para recoger algln tema.
Procuraré que sea importante.

Férmulas, por otra parte, que con etiqueta cristiana, tienen muy poco o
nada de cristianas. ;{No es esto lo que sucede con un tema tan decisivo para
el creyente cristiano como es el de la espiritualidad?. ;Y no sucede lo mismo
también en un tema tan humano como es el de la sexualidad?. Ni la espiri-
tualidad, ofrecida por el cristianismo, ni la doctrina acerca de sexualidad,
presentadas con tarjeta cristiana, son llana y simplemente cristianas. La afir-
macién es dura. Pero es verdadera. Y, aunque duela, hay que reconocerla.

Es vano, y conlleva la conducta del avestruz, querer ignorar hechos tan
evidentes como los resefiados. No es correcto seguir invocando autoridades
del pasado, para mantener doctrinas que las investigaciones de nuestro tiem-
po estdn dejando en ridiculo. Seguir esta consigna es lo mismo que perder el
tren de la historia. O, lo que es lo mismo, es vivir a des-tiempo. Si la iglesia y
quienes la forman quieren ser una realidad viva y operante, no queda otra
alternativa que despojarse del vestido viejo, trasnochado, y vestirse del
nuevo, del actual. Ya se sabe que ello lleva un despojo. Y el despojo es dolo-
roso. Pero es el tributo que hay que pagar, si se quiere vivir del Espiritu y
salir del recinto amurallado de un pasado, que ya no conecta con el presente
y se despreocupa del futuro.

c.- El magisterio eclesidstico.

Es, de hecho, una realidad eclesial. Y una realidad eclesial que estd mar-
cada por unas caracteristicas muy peculiares en nuestro tiempo. De forma
machacona las instancias superiores de la iglesia hablan del tema. Y formu-
lan la necesidad de obedecer ;ciegamente? a dicho magisterio. El hecho o,
mejor, las circunstancias que lo rodean, no dejan de llamar la atencién. Uno
tiene la impresién de que en la iglesia catélica no se puede alcanzar la mayo-
ria de edad. Es decir, la capacidad de pensar por si mismo y de tomar deci-
siones responsables por si mismo. En la raiz de esta impresién se encuentra
el ejercicio de un magisterio a todas luces exagerado.
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El magisterio eclesidstico es, sin lugar a dudas, una rémora en la tarea de
vencer la tentacién de la vuelta al pasado. Tiene un apego cuasi-sacral al
pasado. Una y otra vez repite respuestas de antafio a problemas de hoy, sin
tomar nota que los problemas, por mas que tengan un denominador comun,
nunca tienen la misma fisonomia. Aplicar soluciones del pasado a problemas
del presente es un desacierto. Y esto es lo que estd sucediendo en muchos
campos del magisterio eclesidstico.

El excesivo apego al pasado es, con toda seguridad, el responsable de
esos aires restauracionistas que soplan en la iglesia de hoy. Ejemplos sobre-
salientes son El Catecismo de la Iglesia Catélica y la carta-enciclica de Juan
Pablo II Veritatis splendor. En estos documentos se respira un ambiente cul-
tural propiamente escoldstico. Terminologia y formas de enfocar y solucio-

.nar problemas tienen una impronta marcadamente neo-escoldstica. Nos
encontramos de nuevo ante una moral objetivista. Y se abandona el camino
legitimo de una moral de cufio personalista.

Buena muestra de este estilo viejo, revivido ahora por el magisterio ecle-
sial, son unas largas palabras de Pedro Miguel Lamet. «Cuando vinieron los
aires nuevos del posconcilio, algunos cristianos respiramos. Los moralistas
pusieron el acento en el personalismo. La decisién moral, decian, brota del
niicleo auténomo de la persona. Unicamente tiene sentido una decisién
ética, cuando es responsable, es decir, cuando es una respuesta del yo ante
las exigencias de su propia realizacién. En una palabra, ya no te podias con-
denar asi, como asi por un pecado mortal. (Hace aqui referencia a la forma
tradicional de hablar del tema: un pecado mortal bastaba para ir al infierno).
Lo que importaba era el estilo global de vida, no unos actos concretos. El
discernimiento ético se instalaba entonces preferentemente en la opcién fun-
damental de lo intimo del ser humano, desde donde se orienta todo el dina-
mismo de la persona. No son las leyes exteriores de la iglesia las que impo-
nen la moral.

La verdad es que la semana pasada, por si me quedara alguna duda de
que hemos retomado el legalismo y el objetivismo moral, Elias Yanes me las
quitd. El trato que dio el arzobispo en sus articulos y declaraciones a los
homosexuales me devuelve a los oscurantistas tiempos de mi infancia. Si
alguno nace con tendencias homosexuales que se fastidie: estd condenado de
por vida a vivir en castidad perfecta, convertirse en un fraile o en una monja
a la fuerza. Sus actos de por sf son intrinsecamente malos, van contra la ley
natural. Y lo que la conciencia moral de ese ser humano decida importa un
bledo. Detrds, uno no puede dejar de ver el nuevo Catecismo y la enciclica
Veritatis splendor, que, como acaba de defender Marciano Vidal, son dos
textos restauracionistas que nos retrotraen a los planteamientos de la vieja
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escoldstica. “El objetivismo moral se traduce en una moral controlada por el
Magisterio eclesiastico”, escribe, donde la creatividad de los te6logos queda
muy mermada, la visién de los laicos no se hace presente, y se regresa a la
fixista “moral de actos”» 3,

La cita ha sido larga. Ha merecido la pena. Su precisidn y valentia hacen
de ella una cita modélica para el tema. Efectivamente, nos encontramos hoy
en nuestra iglesia catélica con un estilo de magisterio que da la espalda al
presente y al futuro y mira, no ya con nostalgia, sino con crudo realismo al
pasado, empeifiado en revivir modelos culturales que poco o nada dicen al
hombre de nuestro tiempo. A todo esto hay que afiadir la tendencia innata
de los agentes del magisterio a acudir a voluntades divinas o cristicas, a la
hora de dar respuesta a temas de actualidad. Es un recurso facil. Pero es un
recurso que la piqueta del tiempo desmorona, como si se tratara de un casti-
llo de naipes. Es imposible marginar en el momento la declaracién solemne
de Juan Pablo II sobre el tema del mal llamado acceso de la mujer al sacer-
docio. La declaracién, hecha en un tono inusitado, no deja de producir sor-
presas. Y estd tocada de la tendencia que antes apuntaba. Se quiere ver en el
tema una supuesta voluntad de Cristo, que confid, segin se dice, a solo varo-
nes el ministerio sacerdotal o, sin mds, el sacerdocio. Es sorprendente decir
esto en los tiempos en que estamos y con los conocimientos histéricamente
ciertos que se dan al respecto. Pero el dato esta ahi. Y vendré con seguridad
a engrosar ese niimero de declaraciones magisteriales hechas por el Papa u
otros estamentos eclesiales y deshechas después por otro Papa o por otros
estamentos eclesiales. La historia del magisterio eclesiastico, desde esta pers-
pectiva, no es muy boyante. Al contrario. Es escasamente boyante. Y produ-
ce mas que respeto y aceptacién desinterés y rechazo. El Syllabus, la encicli-
ca de S. Pio X Pascendi, condenando sin mds el Modernismo, la enciclica
Humani generis de Pio XII, rechazando la Nueva Teologfa, la enciclica de
Pablo VI Humanae vitae, condenando los anticonceptivos, y, entre otras, la
enciclica Veritatis splendor, que revive la moral objetivista, son unos buenos
ejemplos en el tema que me ocupa. Y manifiestan la tendencia cuasi-innata
del magisterio eclesidstico a desconfiar del sentido dindmico de la vida
humana y a aplicar soluciones del pasado en contenido y en lenguaje a temas-
del presente. Si esta tendencia no se supera, la posibilidad y la eficacia de
una nueva evangelizacion seran, desde el punto de vista humano, una insulsa
utopia.

34. LAMET. P. M., Los homosexuales y el pecado mortal. La Crénica 16, Lunes 27 de junio
de 1994. p. 23.
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4.- SUPERAR LA INCOHERENCIA.

Es uno de los temas que mds me llaman la atencién. He reflexionado
con muchisima frecuencia sobre él. Y siempre he llegado a la misma conse-
cuencia: el magisterio eclesial es incoherente en bastantes de sus afirmacio-
nes. Habla, por ejemplo, de que los cristianos tienen que ser personas madu-
ras, para lo que es indispensable poder tomar decisiones personales, y luego
te impone una serie de obligaciones, normalmente nacidas en supuestas
voluntades divinas, que ahogan y asfixian la iniciativa personal. Un caso
modélico en el tema lo tenemos en lo que mira a la natalidad. Resulta que la
enseflanza de la Iglesia estd llamando a que se dé en el campo matrimonial
una paternidad y una maternidad responsables, lo que me parece estupendo,
pero inmediatamente vienen las cortapisas. Tal paternidad o maternidad res-
ponsables se ven coaccionadas por una serie de cortapisas que, con toda
seguridad, uno concluye que todo ese bonito mensaje se queda en meras
palabras. Ya no son los padres responsables los que poseen el derecho de
decidir sobre el nimero de hijos a tener responsablemente y los modos de
conseguirlo, si no es la autoridad eclesidstica la que marca el camino. La
incoherencia es dramdticamente gorda. Y asf no se puede llegar a la gente y
ofrecerle con una pequefia garantia humana un mensaje que ademads se quie-
re presentar como mensaje liberador. El cristianismo, acuiiado de esta
forma, no deja de ser un instrumento de dominio en manos de unos pocos.
Un instrumento, por lo demds, tanto mas repugnante, cuanto se quiere ofre-
cer como cosa querida por Dios.

El tema, que me ocupa, ha tenido una exposicién aguda y fuerte en un
articulo aparecido en Selecciones de Teologia 116 (1990) pp. 302-308, cuyo
titulo es de suyo sorprendente: Adhesion a los derechos humanos; descono-
cimiento de los «derechos cristianos»: la incoherencia romana. Su autor es
Bernard Quelqueyeu. Como resumen del contenido del articulo se pueden
considerar estas palabras: «El contraste que se da entre el compromiso
actual de la iglesia romana por el respeto y la promocién de las libertades y
derechos del hombre en los campos civiles, sociales y politicos, y la capaci-
dad de las autoridades romanas para respetar y promover la libertad cristia-
na dentro de la iglesia, es algo que produce asombro» .

Tras esta sintesis, que va confirmando con datos histéricos, datos, por lo
demds, que cualquiera puede detectar, si tiene la paciencia de estudiar la his-
toria, el autor organiza su reflexién alrededor de una serie de puntos. Ellos

35. QUELQUEIJEU. B., Adhesién a los derechos humanos: desconocimiento de los «dere-
chos cristianos»: La incoherencia romana, en Selecciones de Teologia 116 (1990) p. 302.
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son:

1.- El derecho de los fieles en el nuevo Cédigo de Derecho Canénico.

2.- El procedimiento de la Congregacién para la doctrina de la fe.

3.- Procedimientos y criterios para el nombramiento de los obispos.

4.- Elaboracion de la doctrina moral catélica.

5.- Lugar de las mujeres en la iglesia 3.

Como se puede apreciar todos los puntos son de enorme interés y tienen
una incidencia muy directa en la sensibilidad humana moderna. Ante la
imposibilidad de detenerme en cada uno de los puntos, tomo la opcién de
fijarme en el que habla de «la elaboracién de la doctrina moral catélica». Ni
que decir tiene que se hace con la mayor delicadeza posible y con el maximo
respeto. Se interpretaria erréneamente lo que se va decir, si se pensara que
hay en ello alglin minimo atisbo de aversién o antipatia. Lo que sf hay es el
derecho a una critica, al que nunca se debe renunciar, si se quiere vivir en
madurez y en responsabilidad la condicién de creyente en Cristo.

«Un cuarto ejemplo, dice Bernard Quelqueyeu, de la incapacidad de la
iglesia para extraer, en su prictica interna, las consecuencias de su reconoci-
miento de los derechos humanos y libertades modernas lo proporciona la
elaboracién de la doctrina moral.

Los ejemplos son numerosos y recientes. Hay que recordar el largo pro-
ceso de reflexién llevado a cabo en tiempos de Juan XXIII y Pablo VI para
llegar al dramadtico resultado de la Humanae vitae. Pone en escena a todos
los actores eclesiales: los laicos, los diversos expertos y especialistas, los te6-
logos moralistas y pastorales, los obispos, las comisiones pontificias, los car-
denales, el concilio, el papa. Pone en evidencia la sistematica desposesién del
derecho a dar su opinién de abajo arriba, cuando se trata de doctrina moral,
de los fieles, de los expertos, después de los obispos y por fin de los cardena-
les. La 16gica de esta desposesién es implacable.

Mads reciente, basta con evocar la historia de la Donum vitae de 1987
sobre el respeto a la vida humana que nace y la dignidad de la procreacién.
Aunque se habla de una amplia consulta, se sabe que los expertos solicitados
fueron cuidadosamente seleccionados; que no se tuvo en cuenta la opinién
de numerosos obispos, ni la propuesta de consulta emanada del Presidente
de la Federacién Internacional de las Universidades Catdélicas, a pesar de
estar éstas especialmente afectadas debido a los hospitales catdlicos.

La incapacidad de la iglesia simplemente para entender la experiencia
moral y cristiana de los fieles desemboca en la negacién del derecho de los
fieles a buscar y adoptar, en la libertad responsable de su conciencia, com-

36. Ib. 305-306.
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portamientos morales en materia de vida individual y colectiva. El resultado
es el dramadtico alejamiento entre las posiciones oficiales en materia de doc-
trina y el estado real de las conciencias vivas y de las practicas de millones de
cristianos, alejamiento que ha adquirido en algunos casos las dramadticas
dimensiones de un abismo» ¥7.

Seguramente que los parrafos citados producen extrafieza y, en ocasio-
nes, hasta escdndalo. ;C6émo es posible que instituciones con vitola tan alta
de santidad como es la iglesia catdlica pueda llegar a extremos como los que
refleja Bernard Quelqueyeu?. Si, si, la cosa tiene todos los visos de llamativa.
Produce una sensacién de sorpresa desagradable. Y uno pudiera caer en la
tentacién de calificar lo recordado como una especie de rabieta e, incluso, de
algo totalmente infundado. Serfa una reaccién irracional. Los datos histéri-
cos pasados y presentes confirman lo apuntado por el autor. No hay cohe-
rencia en muchas ocasiones en lo que la iglesia afirma en niveles diversos. La
metodologia que usa para hacer frente a posibles desviaciones de telogos es
una metodologia impropia de situaciones histéricas como las que vive el
mundo moderno. Todos los Derechos reconocen a los ciudadanos derechos
que la iglesia pasa por alto. Y todo esto lo hace en nombre de un Dios, del
que se considera representante directo, y del que ofrece, sin mds, una ima-
gen antipdtica y fea. Lo que el autor afirma en los parrafos anteriores es una
pequefia muestra nada mds de un estilo en el ejercicio del magisterio y de la
autoridad que se halla a afios luz de lo que acontece en el mundo.

Una vez expuestos los distintos puntos en lo que aparecen las incoheren-
cias de la ensefianza romana, el autor aborda el tema sugestivo de explicar el
fenémeno. Las cosas no suceden sin mds ni més. «Una contradiccién tan
manifiesta, dice, deriva sin duda de condicionamientos profundos, de causas
que actian de forma muy poderosa y en gran parte sin que lo sepan los mis-
mos interesados, de una inconsciencia institucional inveterada desde hace
siglos, y que sigue produciendo sus efectos atin cuando la conciencia en si, al
menos de modo superficial, se ha modificado un poco» %,

Los temas de fondo, que originan tal cantidad de incoherencias, son
éstos:

1.- La iglesia guardiana de una cristiandad amenazada.

2.- Adhesién a los derechos del hombre, pero ;a cudles?.

3.- Obsesion de la salvaguarda institucional y de poder.

4.- Sexualidad y poder. ,

Tal vez hay en estos enunciados algunos que nos resultan extrafios. De

37. Ib. 305.
38. Ib. 306.
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los que no alcanzamos a descubrir su contenido. En razén de este dato, voy a
recoger aqui lo que el autor citado dice acerca del primero y del cuarto. «La
actitud contradictoria de la autoridades romanas es, segin los historiadores,
el resultado de una historia plurisecular.

El mensaje de Jests y de la iglesia primitiva habia ayudado poderosa-
mente a los hombres a tomar conciencia de la verdadera dignidad de la per-
sona. Durante los primeros siglos no dejé de reivindicar lo que hoy llama-
mos los derechos de la conciencia en contra de las pretensiones del poder
imperial. A partir de 313 la iglesia se encuentra investida del liderazgo social
y cultural de Occidente... y las consecuencias de ello serdn inmensas. Se asis-
te al despliegue de los apologistas de la violencia de Estado al servicio de la
ortodoxia doctrinal... Del anuncio de la verdad, que hace libre se pasa a la
defensa de la cristiandad contra todo lo que la amenaza; esto supone adop-
tar, de manera muy profunda, pronto legitimada teéricamente, la ideologia
del orden establecido. Desde esta perspectiva, la reivindicacién de los dere-
chos del individuo no podia dejar de aparecer como subversiva. Pio IX en
1864 condena sin apelacion la libertad de elegir la propia religion. El lengua-
je del anatema se imponia en una iglesia que dedicaba gran parte de sus
fuerzas a la defensa de una cristiandad amenazada.

La profundidad de esta herencia hace que la iglesia sea capaz de denun-
ciar ad extra las patologias del poder social y politico, pero no de modificar
la conciencia que la iglesia tiene de si misma para que aprenda a ver enfer-
medades de la institucidn eclesial». .

Sobre el cuarto punto, sexualidad y poder el autor ofrece unos datos
muy elocuentes. «Cuando se supo en el concilio Vaticano II que por volun-
tad del Papa se habia retirado de la competencia del Concilio el tema de la
regulacién de la natalidad, Maximos IV exclamé: “Ciertas posiciones oficia-
les... son tributarias de concepciones superadas y, quizds también, de una psi-
cosis de celibatarios ajenos a este sector de la vida”. Es digno de interés el
hecho de que las tres cuestiones sustraidas -regulacién de la natalidad, celi-
bato de los sacerdotes, ordenacién de mujeres- afecten a la sexualidad. El
proceso de la Humanae vitae esta en la misma linea. ;Qué tema produce tal
bloqueo de las instituciones, tal psicosis colectiva? ;Un tema dogmatico?
No. La licitud de un método anticonceptivo. Sobre un asunto de control nor-
mativo de un comportamiento sexual, la autoridad romana compromete
todos sus recursos; este hecho da mucho que pensar. Hay que llegar a creer
que, para ella, se trata, en definitiva, de su poder mismo. Uno empieza a sos-
pechar con Maximos IV, que la situacién exclusivamente masculina y celiba-

39. Ib. 306.
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taria del clero catdlico podria pesar mucho en este asunto. Y que el proble-
ma crucial invocado cada vez - el cardcter irreformable de la doctrina- deja
entrever que el deseo de omnisciencia, de omnipotencia y de infalibilidad,
que obsesiona a tal aparato, se deberia a lazos ocultos, pero rigurosos, que
unen sexualidad y poder» 0.

Creo que lo recordado es mas que suficiente para mostrar incluso
demostrar, que la iglesia, en sus instituciones superiores, presenta bastantes
lagunas en el campo de la coherencia. Ello supone un grave, gravisimo
inconveniente para la nueva evangelizacién. Si no se corrige, todo quedara
en luces de Bengala. Se producird un gran resplandor, pero serd tan pasajero
que luego no quedard mds que una nueva noche oscura.

La superacién de la incoherencia es una necesidad para cualquier men-
saje o contenido ideoldgico. En el caso del mensaje cristiano tal necesidad se
hace mds perentoria, debido a sus caracteristicas tan peculiares. Se afirma de
él que es un mensaje venido del cielo. El Dios-verdad estd por medio. Tam-
bién se dice que es un mensaje con aspiraciones universales. Lo cual acentda
a mds la necesidad de coherencia. Ello exige que se borre del mensaje cris-
tiano todo lo que pueda oler a humo de esclavitud. La iglesia tiene que ser la
institucién que mas favorezca la libertad. Si, por una u otra causa, no lo hace,
entonces compromete seriamente el mensaje que tiene que trasmitir.

Por ser labor eclesial es labor de todos los creyentes. Nada se adelanta
con lamentaciones inttiles y menos con posturas inhibicionistas. No es uno
mejor creyente, cuando dice amén a todo lo que viene de arriba, es decir, de
las instituciones superiores eclesiales, sin aceptar el reto de hacer una critica
constructiva al respecto. Siguiendo esta linea, me he permitido criticar doc-
trinas, actuaciones dentro del tejido de la iglesia, que, segiin todos los indica-
dores, no responden a la verdad y a la coherencia evangélicas. Esa fue la
linea seguida por Mdximos IV, el gran Patriarca de los Maronitas y una de
las grandes figuras del concilio Vaticano 11, segiin queda resefiado en los
pérrafos anteriores.

5.- DIALOGAR CON EL MUNDO Y NO LUCHAR CONTRA EL
MUNDO.

El mundo, del que hablo aqui, es el mundo de la cultura. Se trataria en
este tema de un didlogo entre fe y cultura, cultura y fe, superando el enfren-
.tamiento entre ambas. Enfrentamiento que no puede traer més que resulta-
dos negativos.

40. Ib. 307-308.
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La fe y la cultura son dos fuentes de informacidn, que, si tienen campos
muy definidos y diversificados, también se entrecruzan mutuamente. Ni la fe
puede hacer oidos sordos de lo que la cultura investiga, ni la cultura puede
marginar temas de la fe. Y ello, porque una y otra estén al servicio del hom-
bre, en el que encuentran su razén de ser. Més atin: frecuentemente, por no
decir siempre, ambas tienen como punto de referencia al hombre. O, si se
quiere dar una imagen sugestiva, ambas son como dos rios que terminan,
después de un cierto recorrido, uniendo sus caudales. En base, pues, a que
una y otra estdn al servicio del hombre, se impone la necesidad de un didlo-
go entre ambas.

La relacién entre iglesia, espacio en el que la fe vive y se desarrolla, y el
mundo, lugar en donde la ciencia encuentra su campo de cultivo, no ha sido,
en general, muy boyante. El problema alcanza un nivel muy alto en los tiem-
pos modernos y logra su midxima cota a finales del siglo XVIII y durante
todo el siglo XIX y gran parte del XX. La revolucién francesa, acontecida a
finales del siglo XVIII, marca el inicio de una lucha abierta y despiadada
entre la iglesia y el mundo. Histéricamente, la revolucién francesa constituye
el final del «antiguo régimen». Es decir, del régimen feudal, en el que la
sociedad estaba configurada por dos estamentos bien definidos: uno, reduci-
do, el de los dominadores; otro, amplio, el de los dominados o explotados.
La iglesia se estanca en su constitucion feudal y se opone frontalmente a las
nuevas ideas. La alta temperatura de este clima de oposicién estd reflejada
en esta frase del Syllabus. «<El Romano Pontifice puede y debe reconciliarse
y transigir con el progreso, con el liberalismo y con la investigacién moder-
na» 4. Es bien claro que esta proposicién se condena. Por lo que la contraria
es la verdadera. Y suena asi: «El Romano Pontifice no puede ni debe recon-
ciliarse y transigir con el progreso, con el liberalismo y con la civilizacién
moderna».

iAsombroso! Pero ahi estd el hecho y lo que tras €l se esconde. Porque si
el Romano Pontifice debe estar divorciado, irreconciliado con el progreso, el
liberalismo y 1a civilizacién moderna, dada la relevancia de su persona en la
iglesia y lo que simboliza, el contenido de la proposicion afecta a toda la igle-
sia. La iglesia tampoco debe reconciliarse con el progreso, el liberalismo y la
civilizacién moderna. En una tal texitura no puede haber mds que ruptura o
enfrentamiento entre iglesia y mundo cultural. Entre lo que acontece en el
mundo y lo que la iglesia alimenta en su seno. No estamos ante dos realida-
des hasta cierto punto diversas, sino ante dos realidades enfrentadas y dis-
tanciadas. Enfrentamiento y distanciamiento que irdn creciendo con el

41. DENZINGER, E! magisterio de la iglesia. Herder, Barcelona, 1963, n. 1780.
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correr del tiempo. Mientras el mundo avanza, y avanza por medio de una
cultura cada vez mas caudalosa, la iglesia se esclerotiza bajo la coraza de una
dogmatica repetitiva y alejada de la vida. Lo mds grave del problema estd en
que todo este conjunto de cosas, mezcla de irracionalidad y contradicciones,
se construye sobre las ruinas de una victima, que siempre paga las conse-
cuencias negativas: el hombre creyente. Sobre todo, el creyente perspicaz,
que tiene inquietud, que se pregunta por lo que cree, que quiere tener razo-
nes de su esperanza, que no se contenta con una fe incorrectamente llamada
ciega. El tal creyente no puede marginar un sentimiento de vergiienza, cuan-
do se siente miembro de una institucién que oficialmente se ha declarado
irreconciliada con el progreso, el liberalismo y la civilizacién moderna. Y
que, fruto de esa actitud de base, sigue tratando problemas nuevos con for-
mulas viejas. Como si la ciencia se hubiera estancado en tiempos de los
Padres de la iglesia, de los te6logos del siglo X1II y las tltimas soluciones las
hubieran dado el concilio de Trento o el Vaticano L.

La consigna, marcada por el Syllabus, permanecié casi virgen hasta los
umbrales del concilio Vaticano II. Casi toda la literatura catélica padecié el
sindrome del retrogradismo. La iglesia catélica fue calificada de oscurantista
y retrégrada. Calificativos que se gand a pulso. Da grima leer hoy documen-
tos de Papas, cartas pastorales de obispos del siglo XIX y parte del XX, en
los que aparece una fobia irracional a todo lo que sonara a liberalismo o
marxismo. Las obras de algunos pocos autores, que intentaron romper el
muro acordonado de una ortodoxia petrificada, terminaron en ese nefasto
catalogo de libros prohibidos, llamado El Indice.

Hasta tanto se llegé en el clima de desconocimiento o enfrentamiento
que la iglesia, encerrada cada vez més en los muros impermeables de su rea-
lidad, se aislé casi al completo de todo lo que acontecia en el mundo de la
cultura. Sobre todo, la iglesia desconfié siempre de cualquier movimiento
humano que implicara reconocimiento de libertades o derechos humanos. Se
entiende muy bien que, fruto de esa actitud ultraconservadora, la iglesia no
reconociera la Declaracién de los derechos humanos, hecha por la ONU en
1948, hasta el Pontificado de Juan XXIII. Una repetitiva sefial de que la igle-
sia prefiere modelos de sociedad o esquemas de convivencia claramente
autoritarios. Mal que todavia le afecta, a pesar de haber tenido en su seno un
concilio tan simpatizante con el mundo moderno como el Vaticano II. Las
formas de actuacion de las Congregaciones romanas en temas de acusacién y
judiciales estdn alejadas de lo que acontece en el mundo. Son, en el fondo,
formas que se pasan por alto los derechos fundamentales de la persona. Hay,
al respecto, entre otros, un libro del P. Bernard Haring, el moralista més
ilustre del siglo XX, que constituye todo un simbolo. Se titula: Mi experien-
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cia con la iglesia. Todo el libro es un testimonio elocuente de las vejaciones
que, bajo capa de la necesidad de una ortodoxia a ultranza, se cometen con-
tra las personas. En tales procesos los derechos humanos brillan por su
ausencia. El acusado no tiene otra alternativa que plegarse a lo que se le
inculpa, aunque ello conlleve claudicar a la propia conciencia, o tirarlo todo
por la borda y alejarse de unaiglesia oficial, que usa en sus procedimientos
estilos des-humanizados y hasta anti-humanos.

He recordado lineas atrés al concilio Vaticano II. Voy a detenerme un
tanto en este acontecimiento eclesial, el mds grande y significativo del siglo
XX. El concilio Vaticano II supuso en su tiempo y, si se siguen sus lineas
maestras, supone en nuestro tiempo un cambio de actitud. La magna Asam-
blea aborda el tema de las relaciones entre iglesia y mundo en la gran Cons-
titucién Gaudium et Spes. Se caracteriza este gran documento por el tono de
cercania y acogida a y de la cultura moderna.

El clima de simpatfa por la cultura moderna, presente vivamente a lo
largo de la Constitucién, alcanza su nivel mds en los nn. 40-42. Merece la
pena recoger aqui, si no todo, sf una parte muy sustanciosa, de lo que el con-
cilio Vaticano II dice sobre el tema. «Todo lo que llevamos dicho sobre Ia
dignidad de la persona humana, sobre la comunidad humana, sobre el senti-
do profundo de la actividad del hombre, constituye el fundamento de la rela-
cién entre iglesia y mundo, y también la base para su mutuo didlogo. Por
tanto, en este capitulo, presupuesto todo lo que ya ha dicho el Concilio sobre
el misterio de la iglesia, va a ser objeto de consideracién la misma iglesia en
cuanto que existe en este mundo y vive y actiia con él» .

Tras este parrafo programaético, el concilio Vaticano II entra de lleno en
el tema. Y comienza por constatar y definir qué es lo que la iglesia puede
aportar a cada hombre. «E1 hombre contemporaneo camina hoy hacia el
desarrollo pleno de su personalidad y hacia el descubrimiento y afirmacién
crecientes de sus derechos. Como a la iglesia se ha confiado la manifestacién
del misterio de Dios, que es el fin tltimo del hombre, la iglesia descubre con
ello al hombre el sentido de la propia existencia, es decir, la verdad més pro-
funda acerca del ser del hombre. Bien sabe la iglesia que sélo Dios, al que
ella sirve, responde a las aspiraciones mas profundas del corazén humano, el
cual nunca se sacia plenamente con solos los elementos terrenos. Sabe tam-
bién que el hombre, atrafdo sin cesar por el Espiritu de Dios, nunca jamas
seréd totalmente indiferente ante el problema religioso, como lo prueban no
so6lo la experiencia de los siglos pasados, sino también miiltiples testimonios
de nuestra época. La presencia misma de la iglesia le recuerda al hombre

42. CONCILIO VATICANO II. GS. 40a.
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tales problemas; pero es s6lo Dios, quien cred al hombre a su imagen y lo
redimié del pecado, quien puede dar respuesta cabal a estas preguntas, y ello
por medio de la revelacién en Cristo, su Hijo, que se hizo hombre. El que
sigue a Cristo, hombre perfecto, se perfecciona cada vez mis en su propia
dignidad de hombre.

Apoyada en esta fe, la iglesia puede rescatar la dignidad humana del
incesante cambio de opiniones que, por ejemplo, deprimen excesivamente o
exaltan sin moderacién alguna el cuerpo humano. No hay ley humana que
pueda garantizar la dignidad personal y la libertad del hombre con la seguri-
dad que comunica el Evangelio de Cristo, confiado a la iglesia. El Evangelio
anuncia y proclama la libertad de los hijos de Dios, rechaza todas las esclavi-
tudes, que derivan en tltima instancia del pecado; respeta santamente la dig-
nidad de la conciencia y su libre decisidn; advierte sin cesar que todo talento
humano debe redundar en servicio de Dios y bien de la humanidad; enco-
mienda, finalmente, a todos a la caridad de todos. Esto corresponde a la ley
fundamental de la economfa cristiana. Porque, aunque el mismo Dios es Sal-
vador y Creador, ¢ igualmente también Sefior de la historia humana y de la
historia de la salvacién, sin embargo, en esta misma ordenacién divina la
justa autonomia de lo creado, y sobre todo del hombre, no se suprime, sino
" mas bien se restituye a su propia dignidad y se ve en ella consolidada.

La iglesia, pues, en virtud del Evangelio que se le ha confiado, proclama
los derechos del hombre y reconoce y estima en mucho el dinamismo de la
época actual, que esta promoviendo por todas partes tales derechos. Debe,
sin embargo, lograrse que este movimiento quede imbuido del espiritu evan-
gélico y garantizado frente a cualquier apariencia de falsa autonomia. Ace-
cha, en efecto, la tentacién de juzgar que nuestros derechos personales sola-
mente son salvados en su plenitud, cuando nos vemos libres de toda norma
divina. Por esa via, la dignidad humana no se salvaria, mds bien pereceria» .

Tras expresar con un alto tono humanistico que es lo que la iglesia
puede ofrecer a una visién digna del hombre, superando asi visiones inco-
rrectas del hombre, ya sea por defecto, ya por exceso, el concilio Vaticano II
pasa a tratar el tema a un nivel ya de humanidad. ;Qué puede y debe dar la
iglesia a la sociedad humana? «La unién de la familia humana cobra sumo
vigor y se completa con la unidad, fundada en Cristo, de la familia constitui-
da por los hijos de Dios.

La misién propia que Cristo confi6 a la iglesia no es de orden politico,
econdmico o social. El fin que le asigné es de orden religioso. Pero precisa-
mente de esta misma misién religiosa derivan tareas, luces y energias que

43.1b.41ab,cyd.
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pueden servir para establecer y consolidar la comunidad humana segin la
ley divina. M4s aln, donde sea necesario, segilin circunstancias de tiempo y
lugar, la misién de la iglesia puede crear, mejor dicho, debe crear, obras al
servicio de todos, particularmente de los necesitados, como son, por ejem-
plo, las obras de misericordia u otras semejantes.

La iglesia reconoce, ademds, cuanto de bueno se halla en el actual dina-
mismo social: sobre todo la evolucién hacia la unidad, el proceso de una sana
socializacidn civil y econémica. La promocién de la unidad concuerda con la
misién intima de la iglesia, ya que ella es «en Cristo como sacramento o
sefial e instrumento de la unién intima con Dios y de la unidad de todo el
género humano». Ensefia asf al mundo que la genuina unidn social exterior
procede de la unién de los espiritus y de los corazones, esto es, de la fe y de
la caridad, que constituyen el fundamento indisoluble de su unidad en el
Espiritu Santo. Las energias que la iglesia puede comunicar a la actual socie-
dad humana radican en esa fe y en esa caridad, aplicadas a la vida préctica.
No radican en el mero dominio exterior ejercido con medios puramente
humanos...

El Concilio aprecia con el mayor respeto cuanto de verdadero, de bueno
y de justo se encuentra en las variadisimas instituciones fundadas ya o que
incesantemente se fundan en la humanidad. Declara, ademas, que la iglesia
quiere ayudar y fomentar tales instituciones en lo que de ella dependa y
pueda conciliarse con su misién propia. Nada desea tanto como desarrollarse
libremente en servicio de todos, bajo cualquier régimen politico que reco-
nozca los derechos fundamentales de la persona y de la familia y los impera-
tivos del bien comtn» “.

Se entretiene todavia el Concilio en presentar aspectos positivos que la
iglesia por medio de su hijos puede aportar a la familia humana. Pero me pare-
ce que lo recordado es més que suficiente para tomar buena nota de las dispo-
siciones eclesiales a la hora de colaborar con el mundo en la tarea de alcanzar
niveles verdaderamente altos en la visién del hombre y en la forma en que
debe orientar sus tareas terrenas. De ahi que toca ahora abordar el segundo
aspecto del problema: ver qué es lo que la iglesia reconoce haber recibido del
mundo. Con ello se completa el didlogo que ambas entidades deben mantener
para mejor servicio del hombre. «La iglesia reconoce los muchos beneficios
que ha recibido de la evolucién histérica del género humano».

La experiencia del pasado, el progreso cientifico, los tesoros escondidos
en las diversas culturas, permiten conocer mds a fondo la naturaleza huma-
na, abren nuevos caminos para la verdad y aprovechan también a la iglesia.

44.1b. 42abcye.
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Esta, desde el comienzo de su historia, aprendié a expresar el mensaje cris-
tiano con los conceptos y en la lengua de cada pueblo, y procurd ilustrarlo
ademds con el saber filoséfico. Procedi6 asi a fin de adaptar el Evangelio al
nivel del saber popular y a las exigencias de los sabios, en cuanto era posible.
Esta adaptacién de la predicacién de la palabra revelada debe mantenerse
como ley de toda evangelizacién. Porque asi en todos los pueblos se hace
posible expresar el mensaje cristiano de modo apropiado a cada uno de ellos
y, al mismo tiempo, se fomenta un vivo intercambio entre la iglesia y las
diversas culturas. Para aumentar este trato, sobre todo en tiempos como los
nuestros, en que las cosas cambian tan rdpidamente y tanto varfan los modos
de pensar, la iglesia necesita de modo muy peculiar la ayuda de quienes, por
vivir en el mundo, sean o no sean creyentes, conocen a fondo las diversas
instituciones y disciplinas y comprenden claramente la razén intima de todas
ellas. Es propio de todo el pueblo de Dios, pero principalmente de los pasto-
res y de los te6logos, auscultar, discernir e interpretar con la ayuda del Espi-
ritu Santo, las multiples voces de nuestros tiempo y valorarlas a la luz de la
palabra divina, a fin de que la verdad revelada pueda ser mejor percibida,
mejor entendida y expresada en forma més adecuada.

La iglesia, por disponer de una estructura social y visible, sefial de su
unidad en Cristo, puede enriquecerse, y de hecho se enriquece, también con
la evolucién de la vida social, no porque le falte en la constitucién que Cristo
le dio elemento alguno, sino para conocer con mayor profundidad esta
misma constitucidn, para expresarla de forma mds perfecta y para adaptarla
con mayor acierto a nuestros tiempos. La iglesia reconoce agradecida que,
tanto en el conjunto de su comunidad como en cada uno de sus hijos, recibe
ayuda variada de parte de los hombres de toda clase y condicién. Porque
todo el que promueve la comunidad humana en el orden de la familia, de la
vida econdémico-social, de la vida politica, asf nacional como internacional,
proporciona no pequefia ayuda, segtin el plan divino, también a la comuni-
dad eclesial, ya que ésta depende asimismo de las realidades eternas. Mds
atn, la iglesia confiesa que le han sido de mucho provecho y le pueden ser
todavia de provecho la oposicién y atn la persecucion de sus contrarios» 4.

Han sido largas las citas. Pero creo que estdn justificadas. Su estilo, su
contenido, su tono son de tal calidad que casi es imposible superarlos. El
concilio Vaticano II ha expresado bellamente cémo debe ser la relacién
entre iglesia y mundo. No puede ser otra que la plasmada por un dislogo sin-
cero y abierto. Un didlogo que haga posible la colaboracién mutua, con el fin
de que una y otro contribuyan lo mejor posible a que el hombre alcance su

45.1b.44abyc.
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verdadera y legitima estatura humana. El concilio Vaticano II deja bien a las
claras cudles son sus intenciones frente al mundo de la cultura. Ha pasado ya
la hora del enfrentamiento o del desconocimiento. Quiere, ante todo, dialo-
gar. Quiere «auscultar, discernir e interpretar» lo que una férmula afortuna-
da ha llamado signos de los tiempos. Entre los cuales, indiscutiblemente, se
encuentra el fabuloso avance cientifico responsable de muchas rectificacio-
nes en campos diversos. Nuestra visién del hombre ha cambiado en aspectos
muy significativos. Tanto a nivel de estructura, como a nivel de relacién. El
cuerpo y la materia, tan denigrados en antropologias pasadas, han logrado
colocarse en su justo punto. Se han superado también visiones del hombre
que lo anulaban frente a Dios y que exigian un tutelarismo absurdo por
parte de la autoridad eclesidstica. En ello se apoya ese nuevo humanismo,
del que habla el Concilio, y en el que la responsabilidad humana ya no se
apoya en Dios, sino en el mismo hombre.

Entre los fines, que el Concilio asigna a este didlogo con el mundo, se
halla el que «la verdad revelada pueda ser mejor percibida, mejor entendida
y expresada de forma mds adecuada». Se trata de una bonita y necesaria
tarea. Bonita, porque marca un camino dindmico a seguir. Necesaria, porque
los contenidos de la revelacién han llegado al hombre revestidos de formas
culturales y en lenguajes tributarios del tiempo. Muchas de esas formas cul-
turales y mucho de ese lenguaje han dejado de ser significativos para el hom-
bre de nuestro tiempo. Necesitan recibir el aliento vivificador de 1o nuevo. Y
asi poder encontrar acogida en el hombre de nuestro tiempo. Una tarea difi-
cil. Si. Pero indispensable. Nada se gana con seguir repitiendo mensajes que
no entroncan con la forma de ser del hombre moderno.

El concilio Vaticano II ha dejado bien claro cudl es su postura frente al
mundo de la cultura. La mira con simpatfa. Y quiere mantener un didlogo
abierto con ella. Todo ello buscando un servicio més adecuado al hombre, ya
que el hombre es la razén o el camino de la iglesia. .

Han pasado ya bastantes afios desde que aquella magna Asamblea se
pronunciara en la forma que acabo de recordar. Podemos preguntarnos
ahora: ;Sigue la iglesia de hoy en sus instancias magisteriales el camino mar-
cado por el concilio Vaticano II? ;Hay de verdad hoy un didlogo abierto
entre iglesia y mundo, mundo e iglesia? Sintomas hay de que ese didlogo se
ha enfriado. Aquella bocanada de aire fresco y limpio se estd enrareciendo.
El magisterio vuelve a hablar un lenguaje objetivista y des-historizado. Los
contenidos, por lo demads, estdn en la calle. Las soluciones ofrecidas por las
instancias mundanas y las instancias eclesidsticas se hallan absolutamente
alejadas. Un buen ejemplo, se pueden multiplicar, de este clima de lejania lo
constituye el tema de la sexualidad. Un tema de profundas raices humanas.
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Un tema englobante. Por lo que, de alguna manera, prolonga su sombra
sobre todo o casi todo lo que afecta a una visién correcta del hombre. Por
revestir tales caracteristicas, me voy a permitir detenerme un poco en él. Ya
en lineas anteriores recordé algunos pensamientos de Miguel Lamet sobre
una parte de este tema. Ahora me voy servir de un articulo aparecido en
Selecciones de Teologia, n° 131, 1994. El titulo del articulo es éste: Sexualidad
e institucién. Hacia una nueva moral sexual. El titulo, como se ve, es ya signi-
ficativo: Hacia una nueva moral sexual. Lo que indica que ya no sirve la anti-
gua moral. Es necesario romper €l cerco y marcar nuevos caminos en un
tema tan fundamental para el equilibrio de la persona humana.

El articulo de Selecciones de teologia estd tomado y resumido de la
Revista Encrucijada, revista gallega de pensamiento cristiano. Su autor es
Carlos Dominguez. Comienza el resumen con estas palabras: «La distancia
es cada dia mayor entre lo que los fieles piensan, sienten y experimentan
sobre la sexualidad y lo que se desprende del discurso eclesidstico, cada dia
mds obsoleto y mds distante del objetivo prioritario de orientar la conducta
moral del pueblo de Dios. Aumenta el nimero de creyentes practicantes
que, incluso desde posturas conservadoras, prescinden en este tema de las
orientaciones morales de la jerarquia, sinti€éndose absolutamente libres para
conformar su conducta sexual segiin su propia conciencia.

El problema es grave. Por un lado, se ve afectado el sentido de la ecle-
sialidad y de la comunién del pueblo de Dios: la distancia entre la institucién
jerdrquica y los fieles -por las importantes ramificaciones personales y socia-
les- puede llegar a convertirse en una distancia generalizada que ya parece
mostrar sintomas auténticamente esquizoides. Por otro lado, la misién evan-
gelizadora de la iglesia sufre graves repercusiones: con su discurso sobre la
sexualidad la institucién eclesidstica se sitia en una onda cada dia més dificil
de ser captada por una sensibilidad que ha sufrido, en torno al sexo, trans-
formaciones radicales» .

Las palabras citadas formulan una situacién enormemente grave. Es
preciso reconocerla. Nada se adelanta con cerrar los ojos a la realidad y, si se
quiere, menos, con decir que todo ello acontece porque estamos en una
sociedad des-cristianizada o que ha perdido el sentido religioso. Las salidas
de este estilo son frecuentes. Mas no resuelven nada. Se nos habla de un dis-
tanciamiento entre lo que la jerarqufa dice acerca de la sexualidad y lo que
los creyentes hacen en su vida. Situacién que compromete de hecho la comu-
nién eclesial. Un dato de importancia trascendental y al que no se puede

46. DOMINGUEZ. C., Sexualidad e institucién. Hacia una nueva moral sexual, en Selec-
ciones de Teologia, 131 (1994) p. 231.
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mirar con indiferencia. Todos sabemos lo que conlleva el llamado argumen-
to teoldgico de la «recepcién» a la hora de valorar una ensefianza eclesial.
Cuando falta tal «recepcidn», la ensefianza por muy solemne que sea queda
en agua de borrajas. No recibe, por asf decirlo, el espaldarazo del pueblo de
Dios. Esto es lo que estd sucediendo con muchas o, al menos, varias de las
enseflanzas oficiales de la iglesia. El magisterio sigue insistiendo machacona-
mente en ciertos temas y los creyentes hacen caso omiso de lo que dice.

Retomo el mensaje del autor citado. «Las diversas investigaciones psico-
socioldgicas , tanto sobre el comportamiento sexual de la poblacién en gene-
ral como de los que se consideran a si mismos como practicantes, no dejan
lugar a dudas sobre la situacién que comentamos. Los datos sobre el sentido
de la evolucién de los creyentes en torno a las cuestiones sexuales indican
direcciones coincidentes en otros ambitos culturales diferentes de Espafia y
tan diversos entre s{ como pueden ser Estados Unidos o la catdlica Polonia
(la nacién catélica donde mas se practica el aborto y en donde -segtin datos
de 1991- un 81 por ciento de la poblacién se pronuncia en contra de la doc-
trina de la iglesia sobre anticonceptivos y un 71 por ciento en contra de la
doctrina sobre al aborto).

La impresién general que se saca es plenamente coincidente con la que
recibimos desde otro angulo mas reducido, pero mas profundo: el de la
observacién clinica en el campo de la psicoterapia. Estamos ante un modo
nuevo de pensar y de sentir la propia experiencia sexual.

El pensar y el sentir del discurso eclesidstico y el de la sociedad, en la
cual este discurso se presenta con intencién configurante, pertenecen a dos
mundos, a dos sensibilidades, a dos modos de valorar radicalmente distintos.
Mais grave todavia. Si las estadisticas nos hablan de una progresiva transfor-
macién de valores y conductas sexuales, (entre catélicos y no catélicos), la
relectura de un nimero de la revista Concilium, aparecido en 1974 y dedica-
do al tema La sexualidad en el catolicismo contempordneo, nos demuestra
que, después de veinte afios, la posicién de la iglesia respecto de los grandes
temas que preocupan a la conciencia moral de los creyentes permanece sien-
do exactamente la misma e incluso se muestra con un caracter mas represivo
todavia en sus tltimos pronunciamientos. Es el caso del nuevo Catecismo
universal» 4.

Me parece que lo dicho es mds que suficiente para probar el tema de
fondo: el distanciamiento e incluso el enfrentamiento que hay entre doctrina
eclesial, aqui en el tema concreto de la sexualidad, pero extensible a otros
muchos temas, y lo que acontece en el mundo. El didlogo, que el concilio

47.1b. 232.
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Vaticano II propuso como camino a seguir entre iglesia y mundo, ha queda-
do muy deteriorado. Las instituciones eclesiales hablan un lenguaje inacep-
table para el mundo de hoy. Las posturas se sitdan cada vez a mayor distan-
cia. No parece que en el momento actual se estd llevando a cabo lo que se
proponia como enunciamiento de este apartado: dialogar con el mundo y
no luchar contra el mundo. A la larga y a la corta, quien estd por medio, el
hombre, es el que sufre las consecuencias. Como creyente cristiano se ve
afectado por decisiones magisteriales que le resultan inaceptables. No
entiende cdmo las instituciones superiores de la iglesia, que tanto blasonan
de su cometido magisterial, sigan ofreciendo doctrinas y practicas morales
alejadas de lo que el hombre vive en la calle. Nota el distanciamiento entre
lo que la iglesia dice por medio de sus jerarcas y lo que las instituciones
sociales, de signo muy diverso, afirman. Y, como la vida se impone siempre a
la enseflanza que la desconoce, el cristiano termina por arrinconar lo que se
le dice a nivel oficial y seguir los imperativos de la vida. ;Es un capricho?
(Una falta de obediencia a quienes afirman representar directamente al
Sefior?. Ni lo uno, ni lo otro. Por lo menos, en teoria. Puede darse una ver-
dadera responsabilidad en quienes optan por el camino indicado. Lo que
conduce a pensar que el problema estd en otra parte. Se halla ciertamente en
la fuente. Las instituciones eclesiales estdn en la obligacién de ejercer un
estilo de magisterio que conecte con las inquietudes que se viven en el
mundo. El didlogo iglesia-mundo, que propuso el concilio Vaticano 11, es el
camino a seguir. La iglesia debe «auscultar, discernir e interpretar con la
ayuda del Espfritu Santo las miiltiples voces de nuestro tiempo».

Ah{ estd la tarea. Una tarea ineludible. Una tarea antecedente a la
magna tarea de la nueva evangelizacién. De no cumplirla, la iglesia se con-
dena a ser una voz que nadie o muy pocos escuchan. Y la nueva evangeliza-
cién terminard por ser una frase bonita que no tendrd resultado alguno.

Benito DOMINGUEZ SANCHEZ, O.S.A.

Estudio Teologico Agustiniano
Valladolid
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Consideraciones en torno al a priori
del conocimiento

“Todos creemos vivir directamente inmersos en el mundo que nos rodea, sentir sus
objetos y acontecimientos con precisidn, y vivir en el tiempo real y ordinario. Afirmo que
todo eso no es mds que una ilusién perceptiva, dado que todos nosotros nos enfrentamos
al mundo desde un cerebro que se halla conectado con lo que estd “ahi fuera” a través de
unos cuantos millones de fibras nerviosas sensoriales. Esos son nuestros tnicos canales de
informacion, nuestras lineas vitales con la realidad. Estas fibras nerviosas sensoriales no
son registradoras de alta fidelidad, dado que acentdan ciertas caracteristicas del estimulo,
mientras que desprecian otras. La neurona central es un contador de historias, por lo que
respecta a las fibras nerviosas aferentes, y nunca resulta completamente fiable, permitien-
do distorsiones de cualidad y de medida en una relacion espacial forzada aunque isomorfi-
ca entre “fuera”y “dentro”. La sensacién es una abstraccién, no una réplica del mundo
real”. (Mountcatle [1975]; en J.Eccles, El yo y su cerebro, pag. 285).

I- INTRODUCCION *

Resulta siempre apasionante, cuando tratamos de comprender la aven-
tura del pensamiento a lo largo de los siglos, detenerse en sus origenes, en el
surgir del pensamiento racional con los presocraticos.

Frente a lo que pudiera ser aquella sociedad cerrada con sus cuadros de
referencia basados en el mito, surge el filésofo, surge la racionalidad como
pregunta critica y como intento de comprender el mundo y comprendernos a
nosotros mismos. Como dice Julidn Marias en su H? de la f2, “este mundo
del hombre griego es inteligible. Se puede comprender; y esta comprensién
consiste en ver o contemplar esa realidad y decir lo que es: teoria, logos y ser
son los tres términos decisivos del pensamiento helénico y se fundan en esa
actitud primaria ante el mundo. La consecuencia de ello es que el mundo
aparece como algo ordenado y sometido a ley; esta es la nocién de cosmos”.

Sin duda no es todo tan claro como esta linea de pensamiento nos puede
dar a entender (Estd presente también la visién dionisfaca), pero si el punto
de arranque de lo que seréd el pensamiento de occidente.

En este largo intento de comprensidn de la realidad surgen dos maneras
de afrontar los problemas, que recorreran toda la historia del pensamiento:
racionalismo y empirismo.

* Agradezco las sugerencias de los profesores M. Fartos Martinez y Antonio M? Revilla.
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Pese a todas las diferencias que encontramos entre los miembros que
agrupamos en una u otra de estas corrientes, podemos establecer ciertas
notas definitorias de cada una de estas posturas. El empirismo afirma como
nicleo de su naturaleza que todo conocimiento humano procede, en dltimo
término, de la experiencia sensible.

Por el contrario, el racionalismo acentta la funcién de la razén como
fuente de conocimiento, radicalmente diferente a la funcién de los sentidos,
que, para unos no tienen una funcién valida, y, para otros, aunque afirmen la
falta de fiabilidad de los sentidos, admiten la necesidad de la experiencia
sensible para el conocimiento.

En el racionalismo se defiende que el conocimiento es a priori (antes de
la experiencia o independientemente de la experiencia) y que este conoci-
miento no se refiere sélo a las tautologias, sino que, las proposiciones que
usa expresan contenidos referidos a la realidad.

El apriorismo, a su vez, estd vinculado al innatismo (se explique como se
explique) y acepta que nuestra mente estd dotada de ciertos esquemas o con-
ceptos o, incluso, con ciertas verdades previas.

En este estudio hemos querido analizar si los a prioris kantianos pueden
encontrar justificacién en el momento actual, sobre todo, desde la biologia
del conocimiento y desde la metodologia popperiana. Procedemos haciendo
unas consideraciones histéricas, para en un segundo momento referirnos a
algunas teorias actuales que parecen justificar los a prioris incluyendo el
punto de vista de la neurobiologfa. Concluiremos estableciendo ciertos resul-
tados, derivados de las consideraciones anteriores.

IL.- Consideraciones historicas

Si quisiéramos simplificar mucho las cosas, podrfamos decir con Rorty!
que la filosoffa antigua y medieval trataba acerca de las cosas, la filosofia del
siglo XVII al XIX sobre las ideas, y la contemporanea sobre las palabras. No
deja de ser una simplificacién; pero, por lo que se refiere al tema que nos va
a ocupar puede servirnos para comprender la evolucién de los problemas y
de las ideas relativos al conocimiento humano y a la relacién entre el pensa-
miento y el objeto. Podriamos decir que la evolucién ha sido: conocimiento
de la realidad (esencia), andlisis de las condiciones formales y necesarias del
sujeto (transcendental) y andlisis de las condiciones formales del lenguaje.
Siempre se ha pretendido comprender y explicar cémo es posible el fendme-
no del conocimiento humano. En este estudio pretendo sobrevolar aquellos

1. R.Rorty, La filosofia y el espejo de la naturaleza, ed. Cétedra.
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autores que considero mads significativos sobre el asunto que nos ocupa refi-
riéndome también a la neurobiologia y a las teorias cognitivas y del procedi-
miento de la informacién.

2.1.- Platén

Puesto que la revision histérica no pretende ser exhaustiva, comenzamos
con Platén. A Platén le interesa la verdad ontolégica, verdad que podria
identificarse con la légica.

Nos referiremos al concepto de la andmnesis?. Este tema lo estudia Pla-
tén, ademds de en el Mendn (81b), que es el texto que nosotros vamos a con-
siderar, en el Fedoén (72 ¢y ss.), en el Fedro (249 by ss.), y en el Filebo (34 a
y ss.). Se encuentran también referencias a la andmnesis en Leyes (732 a'y
ss.) y en Repiiblica (604 d).

Dejando al margen el asunto general del didlogo, nos detenemos sélo en
la andmnesis. Una de las tesis que aqui se defienden es que el saber y la cien-
cia misma son recordar, son una reminiscencia. ;Cémo se puede interpretar
esto?

Una de las posibilidades de interpretacion y, a la vez, mds comtin, es la
que vincula la andmnesis a la preexistencia del alma. Y, en efecto, Platén
comienza la exposicién de este problema (81 b) refiriéndose a Pindaro, a los
poetas y a los sacerdotes:

“Sécrates :- Cosas verdaderas, a mi modo de ver, y bellas.

Menén: - ;Qué cosas ? ;Y quiénes son los que las decian?.

Socrates: - Se trata de sacerdotes y sacerdotisas llenos de interés por dar
razon de las funciones que desempefian; se trata también de Pindaro y de gran
niimero de otros poetas, todos los que son realmente divinos. Y he aqui lo que
ellos dicen: mira si su forma de hablar te parece exacta.

Dices, en efecto, que el alma del hombre es inmortal y que unas veces
abandona la vida, que es lo que se llama morir, y otras veces entra de nuevo
en ella, pero que nunca se destruye; y que, por este motivo, hay que llevar en
esta vida, hasta el fin, una conducta tan santa como sea posible:

Asi pues, el alma, inmortal y diversas veces renacida, al haber contempla-
do todas las cosas, tanto en la tierra como en el Hades, no puede menos que
haberlo aprendido todo...””.

2. Sigo la interpretacion de E. Lledd, La memoria del logos, Taurus, Madrid, 1984. Para el
fin que me propongo considero que no es necesario detenerse en todas las discusiones de los
especialistas.

3. Platén, Mendn, Obras Completas, Aguilar, Madrid, 1972, pag. 445- 446.
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Es evidente que aqui Plat6n se mueve en un transfondo mitico-religioso
que puede constatarse también en los otros didlogos que cito al principio de
este capitulo. Habria, por tanto, un primer nivel mitico* junto con un segun-
do nivel de interpretacion que es el que nosotros queremos seflalar, y que es
el que se refiere a la perspectiva racional de la andmnesis:

“Al ser homogénea toda la naturaleza y al haberlo aprendido todo el
alma, nada impide que un solo recuerdo, que los hombres llaman saber, le
haga encontrar de nuevo todo lo demds, si uno es valiente y tenaz en la biis-
queda; porque la investigacion y el saber no son en definitiva mds que remi-
niscencias™.

Podemos distinguir con Lledé diversos supuestos y tesis en este texto:

“1) Hay una intima concatenacién y dependencia en la naturaleza.

2) El alma ha tenido experiencia de todas las cosas.

3) Sobre la base de esta interdependencia de la naturaleza, el recuerdo
de una cosa puede llevarnos 16gicamente al conocimiento de otra.

4) Identificacion del hecho de recordar algo con lo que suele llamarse
aprendizaje: .

5) Apelacién a un elemento personal, radicado en la esfera moral mds
que en la intelectual.

6) Como resumen, una identificacién no s6lo de aprender y recordar
sino también de saber”.

A su vez, es necesario, a nuestro juicio, partir de lo que Platén entiende
por pensar y por conciencia, para desarrollar el segundo significado de la
andmnesis al que ya nos hemos referido.

En el Teeteto (189 e ), al preguntarle éste a Sécrates a qué llama pensar,
Sdcrates responde:

“Para mi el pensar es una especie de discurso que desarrolla el alma en si
misma acerca de las cosas que examina... Asi se me aparece el alma en el acto
de pensar: esto y no otra cosa es el didlogo o las preguntas y respuestas que el
alma se dirige a si misma, unas veces afirmando y otras negando”’.

Asi pues, pensar es didlogo del alma consigo misma. La conciencia tiene
una estructura dialdgica y en este didlogo se expresa la verdad. Elemento

4. P. Friedldnder, Platon, Berlin, De Gruyter, 1954, pdg. 347, n. 13, hace referencia al doble
nivel mitico y racional de la “andmnesis”. (Citado por E. Lledd, op. cit. pag. 125).

5. Platén, Menon, Aguilar, Madrid, 1972, pag. 446.

6. E. Lledd, op. cit. pdg. 126 y ss.

7. Platén, Teeteto, O. C., Aguilar, Madrid, 1972, pag. 926.
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fundamental para el didlogo es el lenguaje 8. A través del lenguaje se trans-
ciende la soledad de la conciencia. ;Qué es, por tanto, en este contexto, la
andmnesis?

Al citar anteriormente el texto 81 b, especificdbamos una serie de tesis
que se expresan en él. Se habla de la homogeneidad de la naturaleza, de la
“coherencia sistemdtica de la naturaleza, de la que el hombre es elemento
esencial”, necesaria para que pueda darse el conocimiento. “Parece aludir a
la posibilidad de relacién cognoscitiva sobre una base empirica imprescindi-
ble entre el hombre y su mundo™.

Esta homogeneidad, a nuestro juicio, podria interpretarse de la siguiente
manera: Tenemos el mundo de las Formas que es el mundo de la auténtica
realidad (nivel ontolégico); Su jerarquia real coincide con su estructuracion
16gica; Este mundo es el que copia el mundo sensible de la forma menos
imperfecta posible. De ahi que se de la homogeneidad de la naturaleza. El
alma, de naturaleza afin a las ideas, posee una estructura légica que le per-
mite representarse, a través del recuerdo, el mundo de las formas. De ahi
también la homogeneidad entre el alma y la naturaleza.

La otra afirmacién se refiere al proceso asociativo: ... “Nada impide que
un solo recuerdo, que los hombres llaman saber, le haga encontrar de nuevo
todos los demads”...10.

Se trata aqui, por una parte, de la relacién entre el recuerdo que estd en
nosotros y un posible conocimiento futuro. En la andmnesis se supera lo ya
sabido. Y, por otra, se proyecta hacia el futuro. El texto al que me estoy refi-
riendo concluye: “porque la investigacién y el saber no son en definitiva mds
que reminiscencias™!!. Al decir de Lledd, quedaria superado claramente el
cardcter mitico del que parte la andmnesis: se define como aprendizaje e
investigacion. :

El otro pasaje del Menén en el que queremos detenernos es el del escla-
vo'2 Lo que pretende con este experimento Platén se lo plantea Socrates a

8. Sigo utilizando la obra citada de E. Lledd, pag. 120 y ss.

9. E. Lledd, op. cit., pdg. 127. La expresién de Aristteles es que “el alma es, en cierto
modo, todas las cosas”. (De An. III, 431 b 21). En la epistemologia evolucionista se dird que
aplicamos nuestras leyes al mundo porque antes (a lo largo de la evolucién) éstas han sido
transcritas en nuestro aparato cognoscitivo). Conviene a este respecto también tener en cuenta
la idea que ya puede detectarse en Parménides y en Herdclito del replegarse del hombre en un -
esfuerzo sobrehumano a lo profundo de la la naturaleza (somos naturaleza), de forma que,
entre ella y nosotros existe isonomia (Cfr.: al respecto, M. Fartos, Historia de la filosofia y de la
ciencia, Universidad de Valladolid, 1992).

10. Platén, Mendn, O. C., pdg. 446.

11. Ibidem.

12. Platén, Mendn, O. C., pag 446 y ss.
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Menén:” Examina si parece recordar o si parece aprender de mi”3, El len-
guaje es el primer requisito para que se verifique la andmnesis, para que el
esclavo traiga a la conciencia el conocimiento (recuerdo): “;es griego y habla
griego?”14,

Pero quisieramos insistir todavia en otros dos requisitos que se presupo-
nen: lo que realmente hace Sécrates a través de sus preguntas es situar al
esclavo, primero, en la 6rbita de la lengua conocida (comiin) y, en segundo
lugar, presuponer que mediante ella, se penetra en una légica universal de la
que el esclavo participa estructuralmente, lo que a su vez le permite conocer
las formas impresas en su alma. Con ello se alcanza el nivel ontoldgico.
“Sabrd, pues, sin haber tenido maestro, gracias a simples preguntas, habien-
do vuelto a encontrar en sf mismo por s{ mismo su ciencia”?s.

Vemos, pues, como en Platén el a priori presentaria un aspecto ontolégi-
co y otro 1égico, que a su vez, serian localizados en el alma humana (racio-
nal), como copias del auténtico mundo de las esencias. El mundo sensible y
el lenguaje vienen a ser los instrumentos que despiertan la andmnesis.

2. 2.- El a priori de Santo Tomas'

Si bien Santo Tomds pretende seguir el modelo aristotélico, es bien sabi-
do que en las cuestiones mds candentes no siempre supera el sistema platéni-
co como en lo referente a la teoria del conocimiento.

En la obra de Tomds de Aquino se advierte una clara evolucién que
pasa, en lo referente al conocimiento, de la explicacién aristotélica a adop-
tar en su época madura férmulas neoplatdnicas.

La pregunta que se plantea es ;cédmo es posible el conocimiento de la
realidad, de la esencia?.

Siguiendo las lineas aristotélica, el entendimiento agente inmanente en el
hombre ilumina la imagen sensible y mediante el proceso de abstraccién
obtiene el universal del objeto que se expresa mediante el concepto.

Sin embargo, en la fase madura de su pensamiento recurre a la ilumina-
cién por parte de un Intelecto superior. Veamos esta evolucién.

Santo Tomds se refiere al conocimiento en varias obras. Algunas de
estas son las siguientes: Comentario a las sentencias, In Johannem, 1° Parte de
la Summa theologica y en la Quaestio de veritate, ademés de otros pasajes.

13. Ibidem.

14. Tbidem.

15. Ibidem.

16. Sigo en este apartado la exposicién de L. Cencillo, Conocimiento, ed. Syntagma,
Madrid, 1968, pég. 81- 98.
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Elemento clave de este andlisis es el “Verbum mentis”, que en un princi-
pio no se distingue realmente de la inteleccién y que al final se transforma en
algo independiente: “porque el verbo se comprende como proviniendo de
una accién inteligible” (I q. 28, a 4 ad 1 ). Esta separacion es la que parece
impedir el contacto directo del entendimiento con la esencia.

Abhora bien, la cuestién es esta: ;Puede el entendimiento humano, por si
mismo, captar la esencia de un objeto? ;O necesitamos la accién externa de
algin tipo de inteligencia?..Téngase en cuenta ademds, que, siguiendo a Aris-
tételes, Santo Tomds afirma la necesidad de poner en el alma misma “ alguna
virtud (capacidad) participada por el mismo entendimiento superior, median-
te la cual el alma humana realice en acto los inteligibles” (q. 16, a. 7 ¢ ). Esta
necesidad se sigue del hecho de que cada naturaleza al tener un fin propio,
debe estar dotada también de los medios propios e intrinsecos para conse-
guirlo.

Estas capacidades, sin embargo, “ se derivan de agentes universales” (q.
16, a. 7 ¢ ). (Dénde se localizan? El alma participa su capacidad intelectiva
del Intelecto divino: “ Puesto que sélo el entendimiento divino es eterno, en
él s6lo encuentra la verdad su eternidad” (Ibidem).

Pero, tampoco soluciona mucho santo Tomds con esto: O bien la partici-
pacién se hace mediante el propio entendimiento del hombre por su propia
naturaleza, o bien se trata de un influjo de Dios en cada inteleccién. En el
primer caso, no se necesitaria otra explicacién que el propio entendimiento.
En el segundo caso, no se ve la necesidad de un agente externo al entendi-
miento, si ya éste podria explicar la inteleccion.

Para explicar la influencia del intelecto divino en el entendimiento
humano santo Tomds recurre a dos metaforas: el espejo y la luz. El alma
para conocer se sirve (q. 16, a 6 ad 1) como principio de conocimiento de la
verdad absolutamente primera, que es el contenido de la mente divina y que
se convierte en principio 16gico del conocimiento natural “en cuanto que se
encuentra en ella como en un espejo, como los primeros inteligibles”.

No parece vélida esta metédfora en cuanto que el espejo sélo refleja y
nos llevaria a consecuencias no deseadas por santo Tomés.

La metdfora de la luz se expresa sintéticamente de la siguiente manera:
“El juicio de la mente humana se realiza como la fuerza de la luz intelectual”
(I, 11, q. 173, a. 2 c).

Santo Tomas se plantea la fundamentacién de los principios l6gicos y
nuevamente recurre al esquema neoplaténico. El “intellectus principiorum “
fundaria toda certeza en las razones eternas:
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“Es preciso decir que el alma humana conoce todas las cosas en relacién
a las razones eternas, mediante la participacién de las cuales conocemos
todas las cosas™... (q.84,a.5¢).

No es que la mente capte directamente las razones eternas; pero influ-
yen en ella como “medium quo” o “ sub quo” .

Ahora bien, volvemos al dilema si queremos precisar qué sea esto: o el
entendimiento humano posee estas razones en si mismo por naturaleza o por
un acto libre de Dios. Si lo primero, nos sobra la “iluminacién” ; si lo segun-
do, caerfamos en el voluntarismo, lo que no admitiria santo Tomads. No pare-
ce suficiente la metafora de la luz.

Santo Tomds afirma que el entendimiento humano posee los principios
por su propia naturaleza:

“En la razén especulativa existen ciertas cosas naturalmente conocidas,
de las que existe inteleccién” (IL, I1, q. 49, a. 2c y47,a. 6 c. ).

Ademids, las especies inteligibles nos llegan también de las cosas materia-
les, a través de los sentidos, para que podamos conocerlas (I, q. 84,a5¢.).
El entendimiento en acto es informado por la misma forma del objeto y el
conjunto de estas formas constituye el mundo inteligible, como contenido de
la ciencia (q. 85, a. 1 ad 4 ).

Si esto fuese asi, no se precisaria ningtin a priori 16gico, sino solamente
un proceso sicoldgico de desmaterializacion y la ciencia serfa conocimiento
de la realidad esencial:

“Asf pues, se debe afirmar que la especie inteligible se posee para com-
prender como aquello por lo que el entendimiento comprende. Es manifies-
to (... ) que la forma segin la cual proviene la accién que permanece en el
agente es la semejanza del objeto (... ) y que la semejanza de la cosa com-
prendida, que es la especie inteligible es la forma segtin la cual el entendi-
miento comprende™s,

(A qué viene entonces la necesidad de que para un conocimiento abso-
luto precisemos de las razones eternas? ;Qué papel desempeiia la ilumina-
cién del entendimiento humano en el “intelecto de los principios”?. Santo
Tomads no lo aclara.

Sea que se trate de una intuicién de los primeros principios del ser, sea
que se trate de la desmaterializacién, ninguna de estas dos posiciones pare-
cen requerir la apelacién a las “verdades eternas”.

17. Cfr.: Cencillo, op. cit., pag. 92.
18. Lo contrario serfa la posicién de Ockam y la del mismo Kant, a saber, que lo que cono-
cemos es lo que estd en el alma y no en las cosas fuera del alma. Cfr.: q. 85,a.2cy ad 1.
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La tercera posibilidad que analiza el profesor Cencillo!® nos parece tam-
bién la més apropiada: se tratarfa de una reelaboracién de las especies reci-
bidas de los objetos materiales.

Con lo cual se pretende, por una parte, conocer la estructura real del
mundo, pero no simplemente, sino que, para conseguir el valor absoluto de
todo conocimiento, se precisa, por otra, la aplicacién de modelos que la
mente constituye a partir de la estructura real y de acuerdo con unos princi-
pios a priori (l6gicos) que dimanan de la propia mente. Y aqui es donde
santo Tomds recurre a las razones eternas participadas por el entendimiento
humano del Intelecto divino como garantia que salve la posible relatividad
del conocimiento humano.

De este breve anélisis podemos resumir la posicién de santo Tomds. Nos
encontramos con un a priori l6gico-ontoldgico que se especifica en un triple
movimiento: Un Intelecto superior con las razones eternas por contenido, un
entendimiento agente inmanente al espiritu humano en su doble funcién de
desmaterializar las formas sensorialmente aprehendidas y de participar por
el intellectus principiorum de las razones eternas, y, principalmente, de parte
del objeto, el eidos inteligible en potencia.

2. 3.- G. de Ockam?®

Ya con la teorfa de la abstraccién de Scoto habia comenzado el distan-
ciamiento de lo que podria entenderse como la intuicién directa de la esen-
cia. Tal distanciamiento culminard en Ockam y posteriormente en el empi-
rismo y en Leibniz y en Kant.

Segiin Ockam nuestro conocimiento parte de la intuicién intelectual.
Nuestro entendimiento estd en relacion directa con los objetos sensibles y
capta su existencia actual:

“Cognitio intuitiva est illa per quam cognosco rem esse, quando est, et
non esse, quando non est” (II Sent. q. 15 E.).

Existe también un conocimiento abstractivo que capta el objeto como
objeto sin tener en cuenta si existe o no. Lo que diferencia ambos tipos de

19. L. Cencillo, op, cit., pag. 96. ) N

20. Para este breve resumen de Ockam puede consultarse: T. de Andrés, Actzvzdfzd del
entendimiento y formacién del universal en la psicologia de Guillermo de Ockham, “Miscella
Comillas”, 1967 (47-48), pag. 267-297. -La significacion “representativa” en Guillermo de Ock-
ham, en “Pensamiento”, 24 (1968), pag. 375-381. -El nominalismo de Guillermo de Ockham
como filosofia del lenguaje, Gredos, Madrid, 1969. .

—A. Ghisalberti, Guglielmo di Ockham, Vita e pensiero, Milano, 1980. No entro en las dis-
cusiones técnicas. En estos autores existe una amplia bibliograffa.
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conocimiento es que el conocimiento intuitivo enuncia juicios sobre lo que
existe (contingentes), mientras que el conocimiento abstractivo no?.

El conocimiento intuitivo puede, a su vez, ser perfecto o imperfecto; en
el primer caso hablamos de algo que existe actualmente; en el segundo, se
trata de proposiciones referidas al pasado (este segundo caso se asemeja al
conocimiento abstractivo).

El conocimiento abstractivo puede ser también de dos tipos: uno, el que
acaba de ser citado; otro, el conocimiento conceptual o conocimiento del
universal?.

Nos importa analizar el origen y la naturaleza de los conceptos universa-
les, en este segundo sentido.

Concepto es “aquello que se puede predicar de la realidad”®. Sus carac-
teristicas se relacionan con su funcién y con su naturaleza. Considerando que
el concepto es una realidad individual, su funcién consiste en que se predica
de varias cosas.

La diferencia de la concepcién de Ockham respecto a la de santo Tomds
radica fundamentalmente, en que a diferencia de éste, que admite el funda-
mento del universal en la esencia comin, para Ockham lo que existe es el
individuo, y que la realidad individual como tal, es inteligible. Todo esto sig-
nifica que el principio de individuacién carece de vigencia; pero a la vez, que,
detrds del universal, no existe ninglin resto metafisico y que, por tanto, lo
dnico que importa de ellos, es su origen en nuestra mente y su propia natura-
leza. El universal sélo existe en nuestro pensamiento.

Ockham distingue dos tipos de universales: los orales y escritos como
signos convencionales, y los conceptos propiamente dichos, como signos
naturales?*. Ambos son signos: estdn en el discurso en lugar de los
objetos(suppositio), si bien “suponen” o convencionalmente (los primeros) o
naturalmente (los segundos). Aqui nos importan los segundos.

21. “Non quod aliquid cognoscatur per notitiam intuitivam quod non cognoscitur per noti-
tiam abstractivam, sed idem totaliter et sub omni eadem ratione cognoscitur per utramque noti-
tiam. Sed distinguuntur per istum modum: quia notitia intuitiva rei est talis notitia virtute cuius
potest sciri utrum res sit vel non, ita quod si res sit, statim intellectus judicat eam esse et eviden-
ter cognoscit eam esse, nisi forte impediatur propter imperfectionem illius notitiae... Notitiam
autem abstractiva est illa virtute cuius de re contingente non potest sciri evidenter utrum sit vel
non sit. Et per istum modum notitia abstractiva abstrahit ab exsistentia et non exsistentia, quia
nec per ipsam potest evidenter sciri de re exsistente quod exsistit, nec de non exsistente quod
non exsistit, per oppositum ad notitiam intuitivam”. (In I Sent. , Prol. 1).

22. G. de Ockham, In I Sent. , Prol. 1.

23. G. de Ockham, Summa Logicae, 1, 14, pdg. 44-45.

24, Ibidem.
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En relacién a la naturaleza del universal Ockham expone tres concep-
ciones diversas®:

1* Teorfa del “fictum” : Entiende el universal como algo distinto del acto
intelectual, dotado de una existencia ideal que serfa el “esse obietivum”:
representacion mental [“fictum”] o imagen mental del objeto. La semejanza
entre la imagen y el objeto justifica la “suposicion”.

2% Teoria de la “Qualitas mentis”. La teoria del “fictum” era criticada
por W. Chatton, critica que afecta cada vez mds a Ockham, hasta llevarlo a
abandonar la posicién anterior sustituyéndola por la teoria que considera
que el concepto en cuanto a su naturaleza es “una cualidad de la mente dota-
da de un “esse subietivum”,

3* Teorfa de la “intellectio ipsamet”: Sin embargo, la teorfa que acepta
definitivamente es la que identifica el concepto con el propio acto de cono-
cer: el concepto es el signo natural del objeto individual (No hay esencias, no
hay individuacién; y todo ello para salvaguardar la omnipotencia divina).

La teorfa del concepto como signo es estudiada sobre todo por T. de
Andrés en la obra citada, distinguiendo dos niveles: uno, significativo-repre-
sentativo (imagen-vestigio) y otro, significativo-lingilistico, que procura una
inteleccién primaria.

Por lo que se refiere al primer caso, el signo tiene la capacidad de signifi-
car un objeto en cuanto que hace surgir en la mente el recuerdo de lo que
esta representado en la mente o de lo que ha dejado el vestigio. Es recuerdo
de lo que antes se habia conocido.

La interpretacién significativo-lingiiistica la resume de Andrés de la
siguiente manera.(pag. 173) :

“En virtud de aquella preordenacién estructural de nuestra facultad cog-
noscitiva a abordar significativamente la realidad exterior, esta facultad reac-
ciona espontdneamente frente a la presencia activa de la realidad exterior,
realizando el acto de conocer, la “intellectio ipsamet” que es (en cuanto reac-
cién espontdnea) un signo natural lingiifstico, capaz de ser envio a muchas, e
incluso a infinitas cosas; Pero “pro statu isto” (como dirfa Ockham) el campo
de objetos significados queda limitado por el hecho de la mayor o menor
semejanza meramente factica y no basada en la presencia, siquiera potencial,
de una “natura”.

25. Cfr. : A. Ghisalberti, op. cit. , pdg. 72. T. de Andrés., op. cit. , pag. 120.
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2. 4.- El a priori cartesiano®

En relacién a Descartes nos importa destacar aquellas novedades que
realmente nos permiten hablar de filosoffa moderna sobre todo en el 4mbito
de la teoria del conocimiento.

Podemos decir, en general, que el pensamiento se orienta no a buscar el
fundamento ontolégico de la realidad, sino mds bien, un método que posibi-
lite la deduccién matemadtica a partir del a priori puramente 16gico.

El a priori de Descartes es complejo, pero, podemos sintetizarlo en una
especie de triple juego: el Cogito, las ideas innatas y Dios , sumamente veraz,
que garantiza nuestras ideas acerca del mundo.

Ya no existe aquella forma del objeto, sino que, todo lo que podemos
conocer ha de ser derivado de nuestras ideas innatas de un modo 1égico-for-
mal.

Descartes parte de la duda metddica: es preciso rechazar todo aquello
sobre lo que tengamos alguna duda, tanto respecto a Dios, como a la exis-
tencia de los cuerpos, como sobre nosotros mismos. Pero, mientras hacemos
este ejercicio, se nos presenta la verdad indubitable de nuestro yo: no pode-
mos dudar de que existimos mientras dudamos (“Repugnat enim, ut puternus
id quod cogitat, eo ipso tempore quo cogitat, non existere”). El ego cogito,
ergo sum se convierte en la verdad primera e indubitable y en criterio de
cualquiera otra verdad.

La originalidad cartesiana reside, no tanto en la formulacién (puesto que
existen precedentes histéricos, (G. Fraile destaca 8. ), sino en “el caracter
problematico que en virtud del cogito pasa a asumir toda realidad distinta
del yo»?/,

El pensamiento piensa ideas. Y entre estas, las hay de tres tipos: innatas
(“me parecen nacidas conmigo”); adventicias, (“extrafias y procedentes de
fuera”); y facticias, (“hechas o inventadas por mi mismo”).

Nos importa la doctrina de las ideas innatas. Aunque estas se interpreta-
ron como si tuviesen una existencia actual, la verdad es que Descartes se
referia a la facultad innata de formar esas ideas(por tanto, virtualmente inna-
tas): tales como substancia-mente, Infinito-Dios; extensién, duracién y
niimero. Sobre esta aclaracién conviene tener en cuenta el texto siguiente:

“La doctrina del articulo doce no parece distinguirse de lo que yo opino
en relacién con este problema sino en cuestion de palabras. Cuando éste

26. R. Descartes, Qeuvres de Descartes. Publiées par Ch. Adan et P. Tannery, Paris,
Libraire Philosophique, J. Vrin, 1969, Discours de la méthode, V1. Meditationes de prima Philo-
sophia, VL. Principia Philosophiae, VIII-1. Metitations, IX-1. Principes, IX-I.

27. N. Abbagnano. Historia de la Filosoffa, 3 V, Montaner y Simén, Barcelona, 1964.
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afirma que la mente no necesita ideas, o nociones, o axiomas innatos y, al
mismo tiempo, atribuye a ésta la facultad de pensar (esto es, una facultad
natural innata), estd defendiendo una doctrina igual a la defendida por mi,
aunque parece negarlo con sus palabras. En realidad nunca he escrito o pen-
sado que la mente precise de ideas innatas, que fuesen algo diverso de su
propia facultad de pensar. Mds bien, advirtiendo la existencia en mi de algu-
nos pensamientos que no procedian de los objetos externos ni de la determi-
nacién de mi voluntad sino de la facultad de pensar que poseo, con el fin de
distinguir las ideas o nociones que son las formas de estos actos de pensar de
aquellas otras que son adventicias o construidas, he decidido llamar a las pri-
meras innatas. Uso este término en el mismo sentido que cuando afirmamos
que la generosidad es innata en algunas familias y que en otras lo son algu-
nas enfermedades como la gota o el calculo, pero no en el sentido de que los
hijos de esas familias padezcan esas enfermedades desde el vientre de sus
madres, sino en el sentido de que nacen con cierta disposicién o facultad
para adquirirlas”?,

A partir de la idea de Infinito se demuestra su existencia mediante los
argumentos ideoldgico, cosmoldgico y ontolégico.

Con la demostracién de la existencia de Dios, infinitamente bueno y
veraz, se abre el camino para la demostracién de la existencia del mundo
como extensiéon y movimiento.

Asi pues, el apriori cartesiano del conocimiento se mueve en el triple
juego.

El cogito como experiencia primaria y original; las ideas innatas (razones
eternas de santo Tomds, juntamente con su intellectus principiorum); y, la
veracidad de Dios.

Ningin contenido es recabado del objeto, sino que todo procede de las
ideas: el orden de la razén serd el orden de la realidad.

2. 5.- Leibniz y las ideas innatas?

Un autor clasico del innatismo es Leibniz que desarrolla su apriorismo
16gico frente a la concepcidn sicogenética de Locke.

Nuestro autor pretende averiguar “si, como piensan Aristdteles y el
autor del tratado, el alma estd en si y por s{ absolutamente vacia como un

28. Descartes, Obsevaciones, en Explicacion de la mente humana o del alma racional, que
incluye la exposicién de lo que es y de lo que puede ser; en Cuadernos Teorema, 1981, pdg. 20-
21. Cfr. : M. Fartos Martinez, op. cit. , pag.307.

29. Utilizo la obra de Leibniz, Nuevo tratado sobre el entendimiento humano, Aguilar, Bue-
nos Aires, 1970.
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papel en el cual no se ha escrito nada (tabula rasa), y de si todo lo que en ella
se graba procede de los sentidos y de la experiencia, o si, por el contrario, el
alma contiene originariamente las razones iniciales de diferentes conceptos y
doctrinas, que sélo con ocasién de los objetos exteriores se despiertan en
ella”... %0,

De esta primera investigacion nace otra cuestion: “la de si todas las ver-
dades dependen de la experiencia, es decir, de la induccién o de los ejem-
plos, o si entre ellas hay algunas de tal naturaleza que es necesario sefialarles
otro origen,

Para Leibniz, los sentidos nos son necesarios para el conocimiento real,
pero no suficientes para justificar la generalidad y universalidad de la ver-
dad: “las verdades necesarias... deben apoyarse en principios cuya demostra-
cién no dependen de los ejemplos, ni por consiguiente del testimonio de los
sentidos, si bien es verdad que sin los sentidos nunca llegarfamos al conoci-
miento de estas verdades”.

Estos principios en los cuales se sustentan los principios de las matemati-
cas, de la 16gica, de la metafisica y de la moral, son los que se llaman princi-
pios innatos.

En relacién a Locke, cuando acepta que hay ideas que provienen de la
reflexién, Leibniz se pregunta:”;Se podréd negar luego que hay en nuestro
espiritu mucho de innato puesto que, por decirlo asi, somos innatos a noso-
tros mismos, y que el ser, la unidad, la sustancia, la duracién, el cambio, la
actividad, la representacion, el gusto y otros mil objetos de nuestro intelecto
son en cierto modo innatos?”%,

Recurre Leibniz a la metédfora del mérmol veteado conteniendo la figura
de Hércules antes que otra, independientemente del esfuerzo que se requie-
re para descubrir y destacar esas vetas. “En este sentido, las ideas y las ver-
dades son innatas en nosotros como inclinaciones, disposiciones, capacidades
o facultades naturales; pero no como actividades o funciones, si bien dichas
facultades van siempre acompaiiadas de ciertas correspondientes actividades
imperceptibles™. ‘

Leibniz establece la distincién entre percepcioén y apercepcién en rela-
cién a la actividad constante de toda sustancia y, por tanto, del alma. Habla

30. Leibniz, op. cit. , pdg.29. Ver Aristételes, Del alma, 111, 4, 429 a 15, 429 b 30.

31. Leibniz, op. cit. , pag. 30.

32. Leibniz, op. cit. , pag. 31.

33. Leibniz, op. cit. , pag. 34.

34, Cfr.: Leibniz, op. cit. , pdg. 36-37. Segin B. Russell, “Leibniz, en realidad, tomaba por
una sola cuatro cosas aparentemente diferentes, a saber, 1) la percepcién inconsciente, 2) la per-
cepcion confusa, 3) la percepcién infinitesimal y 4) la disposicién psiquica”, Exposicién critica
de la filosofia de Leibniz, siglo veinte, Buenos Aires, 1977, pag. 184.
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de una multitud de percepciones que no van acompafiadas de apercepcion ni
reflexién, sino que representan variaciones del alma o demasiado débiles y
numerosas, o demasiado uniformes para hacernos conscientes de ellas, pero
que unidas producen su efecto y se dejan sentir, como sucede con el ruido de
las olas. No percibimos claramente el ruido de cada gota de agua, sino del
conjunto, pero no percibirfamos el todo sin la percepcién imperceptible de
cada gota®: “Y hasta puede decirse que en fuerza de estas pequeiias percep-
ciones el presente estd prefiado de porvenir y repleto del pasado, que todo se
relaciona..., y que una mirada tan penetrante como la de Dios podria leer en
la mas humilde sustancia la historia entera del universo”.

En el libro I comienza el didlogo entre Filaletes, (Locke) y Tedéfilo,
(Leibniz).

Leibniz tiene que responder a la posicidn de Filaletes: “No hay ni ideas
ni principios innatos. Para refutar semejante error basta, como luego vere-
mos, demostrar que no se necesitan y que los hombres pueden adquirir
todos sus conocimientos sin necesidad del concurso de ninguna impresién
innata™?’.

Tedéfilo comienza haciendo una declaracién de principios: Cree en la
idea innata de Dios y cree también en otras ideas innatas; incluso cree “que
todos los pensamientos y actividades de nuestra alma provienen de su propio
fondo y no de las impresiones sensibles”.

A partir de aqui comienza la “exposicion-discusion” entre el innatismo y
el empirismo®.

Aunque en el mismo prélogo de Leibniz se encuentran las tesis funda-
mentales, vamos a referirnos brevemente también a este capitulo primero
para destacar los puntos bésicos que Leibniz establece. No se trata de justifi-

35. Cfr.: Leibniz, op. cit. , pdg. 36-37. Segin B. Russell, “Leibniz, en realidad, tomaba por
una sola cuatro cosas aparentemente diferentes, a saber, 1) la percepcién inconsciente, 2) la per-
cepcién confusa, 3) la percepcién infinitesimal y 4) la disposicién psiquica”, Exposicidn critica
de la filosofia de Leibniz, siglo veinte, Buenos Aires, 1977, pag. 184.

36. Leibniz, op. cit. , pag. 38-39.

37. Leibniz, op. cit. , pdg. 73.

38. Ibidem.

39. En la teorfa de las ideas innatas Leibniz presupone, como es obvio, sus concepciones
metafisicas; en especial, me refiero a su concepcién de las ménadas y a la armonia preestableci-
da: cada ménada es una representacién, un punto de vista sobre el universo. La percepcién de
las ménadas es de la totalidad del mundo: en ellas estd todo, si bien, en unas, de forma mds con-
fusa, y, en otras de forma mds clara, pero dentro de lo que es la armonia preestablecida. Esto
significa que en el fondo hay acuerdo perfecto, aunque éste no sea claro ni para Tedfilo ni para
Filaletes. Lo seria, sin embargo, para quien pudiese penetrar en esa armonia profunda, es decir,
Dios. Cfr.: La introduccion de J. Echevarria Ezponda a Los Nuevos ensayos... ed. Nacional,
Madrid, 1983.



296 L. VELAZQUEZ CAMPO

car los principios innatos por la aceptacién undnime de los mismos, pero esta
aceptacién es ya un indicio de su existencia. Incluso, si no fueran conocidos
“serfan innatos, porque los reconocemos y acatamos en cuanto los formula-
mos”*. Lo cual no serfa contradictorio (un conocimiento no conocido) como
puede verse con recuerdos almacenados en la memoria pero no presentes a
la conciencia de modo actual. De forma virtual e innata existen en nuestra
alma toda la aritmética y la geometria y puede actualizarse a través de la
atencién y el orden sin necesidad de nociones adquiridas por la experiencia y
la tradicién®.

Existen dos clase de verdades: verdades necesarias o de razén y verda-
des de hecho; pero la razén es la fuente de las primeras y sélo a través de la
razén se justifica la necesidad de las mismas®.

Que el entendimiento sea la fuente de estas verdades no significa sélo la
capacidad de comprenderlas, “sino de una disposicién, de una aptitud, de
una preformacién que determina nuestra alma y hace que esta pueda extra-
erlas”®. (Cfr.: el ejemplo del marmol veteado).

E insiste Leibniz en su tesis: “las ideas que proceden de los sentidos son
confusas, y-lo mismo puede decirse, por lo menos en parte, de las verdades
que de ellas dependen; mientras que las ideas intelectuales y las verdades de
ellas dependientes son precisas y claras, y ni unas ni otras deben su origen a
los sentidos, aunque es cierto que sin los sentidos no pensariamos nunca en
ellas™#.

A la objecién que hace Filaletes en relacién a la mayor dificultad de
conocer las ideas abstractas y generales que las especiales, Leibniz, después
de reconocer este hecho, responde que efectivamente vamos de lo m4s senci-
llo a lo mds complejo. Pero que “los principios generales penetran en nues-
tro entendimiento y forman, por decirlo asf, su constitucién. Son, pues, nece-
sarios, como lo son los musculos y los tendones, aunque no nos demos
cuenta de ello. El espiritu se apoya en cada momento en estos principios™®.

Y no se trata de oponer la naturaleza de las cosas al espiritu. Ambos
concurren en el conocimiento. Pero por lo que se refiere a la luz natural
“supone un conocimiento claro, y a menudo, la consideracién de la naturale-

40. Leibniz, op. cit. , pag. 77.

41. Cfr.: Leibniz, op. cit. , pdg. 78-79; La referencia es al esclavo del Mendn de Platén,
Véase nuestro apartado 2. 1.

42. Cfr..Leibniz, op. cit. , pag. 83. Sobre la distincién de las dos clases de verdades, Cfr.:
Leibniz, Escritos en torno a la libertad, el azar y el destino, Tecnos, Madrid, 1990, pag. 6 y ss.

43. Leibniz, op. cit. , pag. 84.

44, Leibniz, op. cit. , p4g. 85.

45. Leibniz, op. cit. , pag. 89-90.
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za de las cosas no es més que la consideracién de la naturaleza de nuestro
espiritu y de aquellas ideas innatas que no se necesita buscar en el exte-
rior”46-

Por otra parte, “los principios innatos sélo aparecen cuando la atencién
se fija en ellos... S6lo se adquieren a cdsta de noble esfuerzo”.

Una vez especificado el innatismo de Leibniz queremos precisar el tema
del a priori. El planteamiento de Leibniz consiste en aceptar los elementos
16gicos y la demostracién adquirird una certeza indubitable. Importa la recti-
tud formal de la l6gica.

No se trata, por tanto, ya de un a priori ontoldgico, ni solamente de un
método, sino de un “proceso continuado de conquista mediante la verifica-
cién de sus consecuencias”®.

Esto nos lleva a constatar que el a priori de Leibniz, a priori légico se
especifica mediante el principio de no contradiccién (para los elementos abs-
tractos) y el de razon suficiente (para las realidades fisicas), el cual incluye, a
su vez, el de continuidad o precontinencia del efecto en la causa®.

Pero, si partimos de la conciencia y de la conciencia cerrada, que lleva
en sf todas las representaciones, ¢quién nos garantiza la veracidad real de
estas representaciones? ;Se da adecuacién o correspondencia entre la repre-
sentacién y el mundo?. Para Leibniz este problema se resuelve por el proce-
dimiento légicamente espireo de la armonfa preestablecida®.

2. 6.- El a priori kantiano

Kant representa un hito importantisimo en el problema del conocimien-
to, quien recogiendo ciertos elementos anteriores, va a elaborarlos, dentro
del contexto de la ilustracidn, con nuevas y originales aportaciones.

Nosotros nos vamos a referir basicamente a la Critica de la razén pura ,
si bien consideramos importante aludir a los resultados anteriores obtenidos
por Kant, en relacién a los problemas planteados desde la ciencia y la filoso-
fia sobre los que Kant va a establecer su sistema innovador.

De cuanto llevamos dicho en los apartados anteriores, podemos advertir
ciertas evoluciones en la relacién entre el pensamiento y el ser y en la expli-
cacién de esta captacion. Tal vez los hechos mds llamativos pudiesen ser: la
bisqueda en y desde la conciencia del posible conocimiento de las cosas;

46. Leibniz, op. cit. , pdg. 90-91.

47. Leibniz, op. cit. , pag. 95.

48. L. Cencillo, op. cit., pdg.121.

49. Véase La monadologia, parrafos 31-32-33.
50. Cfr.: nuestra nota 39.
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bisqueda del origen (en Kant, transcendental) del conocimiento; y la consi-
deracion del saber cientifico como modelo del saber (en el racionalismo, la
matematica, la fisica de Boyle en Locke y la fisica-matemadtica en Kant).

Hemos aludido anteriormente a la polémica entre Locke y Leibniz. Se
discute el concepto de alma y en la época de Rousseau asistimos a la reivin-
dicacién del concepto que tiene Leibniz frente a la sicologia de Locke.

En el fondo se trata de defender la autonomia del espiritu (contra el aso-

ciacionismo) y la libre creacién del mismo. Se invoca la fuerza poética como
expresion de la potencia fundamental del alma y de sus leyes y juicios, en
cuya actividad juega un papel significativo la voluntad.
Uno de los sicélogos de la época que insistié en el desarrollo de este concep-
to fue Tetens 3! (si bien sufri6é una evolucién importante en su obra desde el
asociacionismo hasta el activismo de la conciencia). Tanto en el arte como
en la ciencia existe una sintesis creadora que no se reduce a la pasiva asocia-
cién de sensaciones, ni a la simple observacién inductiva de los hechos. Se
parte de las sensaciones, pero “a ellas viene a afiadirse un razonamiento, una
actividad interior y auténoma del entendimiento... Estos pensamientos gene-
rales son verdaderos pensamientos, anteriores a toda experiencia”...”2.

Y resaltando el papel activo y constructivo de la conciencia, nos referi-
mos al texto siguiente: ... “Pero la geometria, la dptica, la astronomia, estas
obras del espiritu humano, pruebas irrefutables de su grandeza, no cabe
duda de que son conocimientos reales ¢ invulnerables. Pues bien, ;A qué
reglas fundamentales se atiene la razén humana para construir estos inmen-
sos edificios?”...%3.

Con este texto se toca ya el problema transcendental de la conciencia.

La filosofia kantiana se entiende en relacién a la ciencia de la naturaleza
y como bisqueda de los fundamentos de la misma. Queremos reducir la
existencia como un hecho a aquel entramado conceptual que nos permita
conocer su estructura (Newton lo ha hecho en fisica y Kant va a realizarlo en
la filosofia).

Ya Kant, en el Unico fundamento posible para la demostracién de la
existencia de Dios, habfa descubierto, como postulado, que habia que elevar-
se sobre los hechos, tanto del pensamiento como de la realidad hacia la con-
dicién que posibilita ambos. Entre los juicios analiticos (a priori) y los sinté-
ticos (a posteriori) es necesario encontrar los juicios sintéticos a priori.

51. N. Tetens, Ensayos filoséficos sobre la naturaleza humana, Riga, 1777, 2 vol. Cfr.: E.
Cassirer, El problema del conocimiento en la filosofia y en la ciencia modernas, F. C. E., México,
libro cuarto, 1956, pdg.520 y ss. '

52.N. Tetens, op. cit. I, pag. 320 y ss. pag

53. N. Tetens, op. cit. I, pdg. 427 y ss.
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Y volvemos al problema fundamental:

“¢C6mo cobran los juicios empiricos y sintéticos un cardcter general?
(No poseemos, junto a los principios formales de los juicios racionales, otros
principios formales para los juicios sintéticos y empiricos? ;{No son los mis-
mos los principios formales de la relacién real que los de la relacion 16gi-
ca?”%,

En los Suefios de un visionario® se encuentra el problema de la metafisi-
ca como la teoria de la estructura y de los limites de la razén humana.

Pero pasemos directamente a la Critica de la razén pura >, para estable-
cer las lineas maestras del a priori kantiano.

El planteamiento del problema queda claro en la Introduccién. Una vez
establecido que todo nuestro conocimiento comienza con la experiencia (B.
1), pero que no todo €l procede de la experiencia, se trata de saber ;por qué
razén son vdlidas la matematica y la fisica (juicios sintéticos a priori) y si
puede ser vilida la metafisica como ciencia?

Si bien deseamos centrarnos en la Analitica, haremos también una breve
referencia a la Estéfica.

Nuestra forma de referirnos a los objetos es la intuicién que tiene lugar
cuando nos es dado el objeto afectando de alguna forma a nuestro psiquis-
mo:

“La capacidad (receptividad) de recibir representaciones, al ser afecta-
dos por los objetos, se llama sensibilidad. Los objetos nos vienen, pues,
dados mediante la sensibilidad y ella es la tinica que nos suministra las intui-
ciones 7',

Posteriormente, los objetos serdn pensados por el entendimiento, del
que dependen los conceptos. Precisamente la Estética es “la ciencia de todos
los principios de la sensibilidad a priori” (B.36), aislando de ella la labor del
entendimiento, por una parte, y por otra, separando todo lo perteneciente a
la sensacién, hasta quedarnos sélo con la intuicién pura y con la forma de los
fenémenos (A.22).

Las formas puras de la intuicién sensible son el espacio y el tiempo. La
naturaleza del espacio y del tiempo consiste en que son las condiciones de
toda representacién (sintesis entre la concepcién de Leibniz y de Newton,
recogiendo las ventajas de ambos y evitando los inconvenientes). Sélo quie-
ro resaltar por lo que se refiere al espacio y al tiempo que Kant descubre la

54. Cfr. : Citado por E. Cassirer, op. cit. , pig. 572. (Refl. 490).

55. Kant, Suefios de un visionario. Cfr.: E. Cassirer, op. cit. , pag. 573.
56. Utlizo la edicién de Alfaguara, Madrid, 1985.

57.Kant, A. 19- B.33.
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necesidad de considerar el espacio como dado a priori y de esta forma halla
el hilo conductor que le permite deducir el resto de los elementos a priori de
nuestro conocimiento y la naturaleza del yo transcendental’®.

Toda impresién que llega a nosotros es organizada espacio-temporal-
mente. El entendimiento es la capacidad de pensar el objeto dado en la intui-
cién. Sensibilidad y entendimiento son ambos necesarios. “ Los pensamien-
tos sin contenido son vacfos; las intuiciones sin conceptos son ciegas” (A.51).

Conviene tener en cuenta que Kant pretendfa resolver el problema de la
induccién planteado por Hume para restablecer el valor de los conceptos de
causa, sustancia... etc., es decir, de las categorias. Preocupacién de Kant es
conocer el origen, la extension, la legitimidad y el valor de los conocimientos
a priori y, por tanto, de las formas y de los principios a priori. (A.4):

“Perseguiremos, pues, los conceptos puros hasta sus primeros gérmenes
y rudimentos en el entendimiento humano, donde existian precedentemente,
esperando que la experiencia fuera la ocasién de su desenvolvimiento, y que,
libres por ese mismo entendimiento de las condiciones empiricas que le son
inherentes, lleguen a ser expuestos en toda su pureza”.

Los conceptos puros quedan excluidos de la critica humeana, piensa
Kant, ya que, no sélo los usamos de hecho en los juicios empiricos objetivos,
sino que, en virtud de la “deduccidn transcendental” se garantiza el derecho
a usarlos®. S6lo mediante las categorias se da cuenta de la posibilidad de la
experiencia objetiva.

(Cudl es el origen de las categorfas?. Las categorias no proceden de las
representaciones de la sensibilidad (Locke), ni de cualidades siquicas
(Hume); ni son innatas®, ni proceden de ninguna intuicién intelectual que
pudiese captar lo inteligible®. Se originan a partir de los juicios pero no en
cuanto a los contenidos, sino por la forma judicativa: “Cada categoria deter-
mina los objetos a los que se refiere de un modo andlogo a como la forma
del juicio correspondiente enlaza sus contenidos”®: “Lo primero que se nos
tiene que dar para conocer todos los objetos a priori es lo diverso de la intui-
cién pura; lo segundo es la sintesis de tal diversidad mediante la imaginacién,
pero ello no nos proporciona todavia conocimiento. Los conceptos que dan

58. Cfr.: M. Fartos Martinez, “La teoria kantiana de la ciencia” art. cit. , pag. 75.

59. Kant, Introduccion a la Analitica.

60. M. Fartos Martinez, art. cit. , pag. 77-78.

61. Més adelante discutiremos este concepto.

62. Kant, C. R. P., A-IX, pdg. 8; A-1, B-1, pdg. 41-42; B-127-128, pag. 127-128; B-167, pég.
176; A-271, B-327, pag. 283.

63. E. Chévarri, “Incursiones de la Légica en la Critica”, en Estudios filoséficos, 83,vol.
XXX, enero-abril,Valladolid, 1981, pdg. 52.
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unidad a esa sintesis pura y que consisten sélo en la representacion de esta
necesaria unidad sintética son el tercer requisito para conocer un objeto que
se presente, y se basan en el entendimiento. La misma funcién que da uni-
dad a las distintas representaciones en un juicio proporciona también a la
mera sintesis de diferentes representaciones en una intuicion una unidad que
en términos generales, se llama concepto puro del entendimiento. Por consi-
guiente, el mismo entendimiento y por medio de los mismos actos con que
produjo en los conceptos la forma légica de un juicio a través de la unidad
analitica, introduce también en sus representaciones un contenido transcen-
dental a través de la unidad sintética de lo diverso de la intuicién; por ello se
llaman estas representaciones conceptos puros del entendimiento, y se aplica
a priori a objetos, cosa que no puede hacer la 16gica general” (A.79, B.105).

La funcién del pensamiento en relacién a los juicios la establece Kant en
funcién de la cantidad, de la cualidad, de la relacién y de la modalidad®.

“Reducir la sintesis a conceptos es una funcién que corresponde al
entendimiento”... (A.78). “La sintesis pura, en su representacién general, nos
proporciona el concepto puro del entendimiento” (B.104).

A partir de aqui, se establece que la misma funcién que unifica las repre-
sentaciones en un juicio, “proporciona también a la mera sintesis de diferen-
tes representaciones en una unidad que, en términos generales, se llama con-
cepto puro del entendimiento”(A.79).

Segtin esto, Kant establece la tabla de las categorias (B.106) en relacién
a la tabla de los juicios posibles.

Dejamos a un lado el problema de completud, en el sentido de si son
doce 0 mds o menos categorias y el tema del yo como apercepcidn transcen-
dental. Tampoco queremos detenernos en examinar si el origen de las cate-
gorias es o no pertinente a la epistemologia®.

Por otra parte, es necesario tener en cuenta también los limites de la
razén. Los tnicos objetos del conocimiento son los fendmenos, es decir, los
objetos del mundo fisico, empiricamente observables. No podemos llegar al
conocimiento de un mundo tltimo constituido por noiimenos. Si se intenta
transcender el mundo de los fenémenos caemos en antinomias y paralogis-
mos. Toda descripcion del mundo debe limitarse a los fenémenos, a la expe-
riencia.

64. Kant, C. R. P., B.106, pag. 113.
65. Cfr.: E. Chévarri, art. cit., pdg. 54-55. Cfr.: las dificultades que este autor plantea a Kant
en las péginas citadas.
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Resumiendo, en cuanto es posible, la posicién de Kant sobre el proble-
ma que venimos analizando, la relacién entre el pensamiento y la realidad,
tendriamos, que frente a Hume 6%;

a) “No todo conocimiento cientifico se genera en la experiencia. Algu-
nos contenidos mentales simples, en concreto, las intuiciones puras de espa-
cio y tiempo; y las categorias: sustancia, causa, accién reciproca, etc. , son a
priori”.

b) “No todo conocimiento cientifico se funda en la experiencia. Algunas
proposiciones esenciales de la trama de nuestro conocimiento cientifico son
a priori. A destacar, las analogias de la experiencia (los fenémenos estin
sometidos a reglas a priori que determinan su relacién mutua en el tiempo),
particularizadas, segtn que el modo del tiempo sea la permanencia, la suce-
sién o la simultaneidad en los principios de sustancialidad(los diferentes
principios de conservacién serfan ejemplificaciones suyas), causalidad y de
accién reciproca. Nétese la correspondencia con los tres principios de los
Principios de Newton”

¢) “Todo conocimiento ha de ser confirmado por la experiencia. Si tal
cosa no ocurre las categorias y principios respectivos funcionarian en el
vacio, que es lo que ocurre en la metafisica”.

2.7.- El a priori en Husserl

A lo largo de toda la extensa obra de Husserl descubrimos un tinico
objetivo: hallar el fundamento inconmovible y sélido de nuestro conocimien-
to frente a los escépticos y frente al sicologismo y al historicismo®, Su filoso-
fia adopta el término de fenomenologia. “Fendmeno” es el ser en cuanto
que se revela o manifiesta a la conciencia. Justo en este manifestarse consiste"
el ser que busca la conciencia, el ser en su “esencialidad” racional. Lo que
pretende la fenomenologia es describir estas esencias inmanentes al pensa-
miento, tan claras y evidentes que impiden toda duda o cualquier tipo de
escepticismo.

La fenomenologia presenta un doble aspecto: es un método y es una teo-
ria. Como método se refiere a aquellos procedimientos que hacen de la filo-
soffa una “ciencia rigurosa” que sirva de base a las ciencias particulares;

65a. Cfr. M. FARTOS MARTINEZ, 0p. cit.,pag. 78.

66. Para esta exposicion, ademds de las obras de Husserl, utilizo, E. P. Lamanna, La filoso-
fia del novecento, Felice de Monnier, Firenze, 1967; L. Kolakowski, Husserl y la biisqueda de la
certeza, A. E. , Madrid, 1977; C. Diaz, Husserl (Intencionalidad y fenomenologia) m Zero, vizca-
ya, 1971; F. Montero Moliner, Retorno a la fenomenologia, Anthrophos, Barcelona, 1987; J. San
Martin, La fenomenologia de Husserl como utopia de la razén, Anthrophos, Barcelona, 1987.
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como teorfa pretende descubrir la estructura del pensamiento(“légica pura”)
y cémo construye la verdad absoluta (gnoseologfa), a la vez que se convierte
también en ontologia al especificar el sentido racional del universo?.

La fenomenologia no renuncia a la experiencia, sino que la conciencia se
abre al mundo vivido con el fin de descubrir “en aquella movilidad y varie-
dad de las experiencias vividas algo sélido e intemporal, algo universalmente
védlido, absolutamente verdadero, esencialmente real”,

Ya en su filosoffa de la Aritmética®, dependiendo de F. Brentano, sefia-
la direccién de sus investigaciones tratando de descubrir los principios dlti-
mos que justifiquen la validez del conocimiento y, en especial, el origen y los
principios fundamentales de las verdades matematicas. Pero aqui todavia
mantiene el punto de vista sicologista de Brentano; este aspecto sicoldgico-
subjetivo lo ird abandonando debido a las criticas de Frege y de Natorp, y al
conocimiento de Bolzano, para desarrollar el aspecto 16gico-objetivo. Si la
filosofia quiere cumplir su cometido debera fundarse en el concepto de ser
en sf, vélido, independientemente de que lo conozca una conciencia. Todavia
se mantiene el concepto de intencionalidad como la caracteristica esencial de
la conciencia.

El rechazo del sicologismo se verifica en las Investigaciones l6gicas de la
manera mas contundente (Prolegémenos). Se trata de hallar “una teoria de
los sistemas deductivos formales”... “Tanto mds me inquietaba, pues, la fun-
damental duda de cémo se compadecia la objetividad de la matematica -y de
toda ciencia en general- con una fundamentacién sicolégica de lo 16gico. De
este modo empezd a vacilar todo mi método, que se sustentaba en las con-
vicciones de la légica imperante... y me vi impulsado en medida creciente a
hacer reflexiones criticas generales sobre la esencia de la 16gica y principal-
mente sobre la relacién entre la subjetividad del conocer y la objetividad del
contenido del conocimiento””,

Se trata de superar el mundo de los hechos externos y de la experiencia
externa para descubrir el mundo de las ideas y de los valores como objetos
irreductibles a cualquier experiencia’, afirmando que estas ideas son las
“unidades ideales de significacién” y la filosofia ser4 la 16gica pura.

La légica pura es la forma del conocimiento a priori.

Husserl expone su programa en el capitulo “Prolegémenos a una légica
pura”. Se trata de buscar “las condiciones de la posibilidad de la verdad en

67. Cfr.: P. Lamanna, op. cit. , pag. 267.

68. P, Lamanna, op. cit. , pag. 267.

69. E. Husserl, Philosophie der Arthmetik (Husserliana, 12).

70. E. Husserl, Inv. Lég. , T.1, A. U., Madrid, 1985, pag. 21-22.

71. Cfr. : Prélogo de J. Gaos a las Medit. Cart. ,F. C. E. , Madrid-México, 1985, pag. 12-13.
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general y de la unidad deductiva en general... condiciones a priori del cono-
cimiento, que pueden ser consideradas e investigadas abstrayendo de toda
relacién con el sujeto pensante y con la idea de la subjetividad en general”’
Para conseguir la objetividad del conocimiento es preciso determinar
“los conceptos primitivos” y establecer su origen fenomenoldgico, es decir,
descubrir sus esencias (Inv. Lég. & 67). “Las teorias y leyes categoriales
constituyen mds bien, en su integridad ideal, el fondo universal, de donde
cada determinada teorfa vdlida extrae los fundamentos ideales de su esencia-
lidad correspondientes a su forma; estos fundamentos son las leyes a las cua-
les se ajusta en su curso y partiendo de las cuales puede ser justificada en
ultima instancia como una teoria “vélida” por lo que toca a su forma”?. Lo

” W«

que pretende el filésofo es “poner en claro la esencia de “cosa”, “proceso”,
“causa”, “efecto”, “espacio”, “tiempo”, etc. , y la admirable afinidad que
esta esencia tiene con la esencia del pensamiento, que puede ser pensada;
con la del conocimiento, que puede ser conocida; con la de las significacio-
nes, que puede ser significada™...”,

Abhora bien, para poder fundamentar la 16gica pura, estas formas 14gicas
objetivas deben referirse y unificarse en la conciencia(subjetivacién del pla-
tonismo). La conciencia se presenta como apertura al ser objetivo y como
actividad a través de la cual el ser se manifiesta. Se darfa, por tanto, una
“correlacién” universal a priori entre la objetividad del ser y la subjetividad
de la conciencia™. La conciencia se entiende aqui no en el sentido empfrico
sino como conciencia pura. No es tampoco la conciencia transcendental kan-
tiana, sino intencional. ;Cémo pueden darse las estructuras 16gico-objetivas
a la conciencia? : “Al sentido de todo lo contingente es inherente tener pre-
cisamente una esencia y por tanto un eidos que hay que aprehender en su
pureza, y este eidos se halla sujeto a verdades esénciales de diverso grado de
universalidad”s.

Sin embargo, “el poner y ante todo el aprehender intuitivamente esen-
cias no implica en lo mds minimo el poner existencia individual alguna; las
puras verdades esenciales no contienen la menor afirmacién sobre hechos,
por lo que tampoco cabe concluir de ellas solas la mds insignificante verdad
de hecho””.

72.E. Husserl, Inv. Ldg. , & 65, pag. 197-198. Cfr. : P. Lamanna, op. cit. , pag. 280.

73. E. Husserl, Inv. Lég. , & 68, pag. 203.

74. E. Husserl, Inv. Lég. , & 71, Pag. 209.

75. Cfr. : P. Lamanna, op. cit. , pag. 283. Este es el tema de la segunda parte de las Inv. Ldg.
76. E. Husserl, Ideas, F. C. E. , Madrid, 1985, pdg. 19.

77. E. Husserl, Ideas, pag. 23-24.
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La actitud fenomenoldgica consiste en mirar directamente la conciencia,
sin tener en cuenta el mundo, para descubrir la auténtica realidad de la con-
ciencia.

La conciencia es asi el lugar o el medio para alcanzar la objetividad ideal
(esencia). “Al cogito mismo es inherente, como inmanente a €l, un “mirar a”
el objeto, que, por otra parte, brota del “yo”, el cual no puede, pues, faltar
nunca. Este “mirar a” algo el yo es, segin el acto, en la percepcién perci-
piente, en-la ficcidn, fingidor, en el querer, volente, en el agrado, un mirar
con agrado, etc.”,

Hablar de la conciencia intencional significa hablar de una conciencia
que mediante sus operaciones “establece la relacién constitutiva de la “pre-
sencia” del objeto, o incluso del mismo objeto””.

Entre conciencia y objeto se establece una correlacioén esencial. La con-
ciencia es movimiento hacia el objeto; el objeto es “presencia” a la concien-
cia. No quiere decir esto que el objeto intencional sea un constitutivo real de
Ia conciencia, sino, otra cosa diferente de la conciencia y presente a ella en la
experiencia vivida. El andlisis fenomenolégico consiste en buscar qué cosa
del objeto mismo como tal esté contenido en la experiencia vivida en su apa-
recer. El aparecer de la cosa no es la cosa que aparece. Nosotros vivimos el
aparecer como un hecho complejo de la conciencia, mientras que las cosas se
nos aparecen como pertenecientes al mundo”%,

Se trata, por tanto, de precisar qué sea el objeto intencional.

En la Investigaciones l6gicas® expone ya la teorfa del “significado” como
anticipacién de la teorfa de la esencia y de su intuicién desarrollada en las
Ideas. Cuando Husserl habla de “significado” se refiere a aquello que la con-
ciencia intuye en una expresién. Es el objeto ideal, idéntico y permanente
que se ofrece a la conciencia. “Esta verdadera identidad que aqui afirma-
mos, no es otra cosa que la identidad de la especie ... Las significaciones
constituyen... una clase de conceptos en el sentido de objetos universales”™®.
Esta universalidad no debe ser confundida con la generalidad empfirica. En
Ideas, el “significado” es entendido como esencia y la conciencia, en cuanto
intencionalidad, es intuicién de esencias®.

En relacion a esto, y como elemento fundamental de la fenomenologia
estd el concepto de la epojé o reduccion eidética®.

78. E. Husserl, Ideas, pag. 83.

79. P. Lamanna, op. cit., pdg. 288.

80. Cfr. : E. Husserl, Inv. Ldg. , Ensayo V, Vol. II, pag. 478.
81. E. Husserl, Inv. Ldg. , Vol. 11, pag. 606 y ss.

82. E. Husserl, Inv. Lég. , Vol. 1, pag. 288.

83. Cfr. : El capitulo I° de la seccién I* de Ideas, pdg. 17 y ss.
84. Cfr.: E. Husserl, & 32, pdg. 73.
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Este concepto significa poner “fuera de acciéon” o entre paréntesis el
mundo en cuanto existencia espacio-temporal, si bien, esta reduccioén deber4
realizarse a través de un proceso gradual. Convendria quizds hablar m4s bien
de reducciones fenomenoldgicas. Asi, a través de estas reducciones, llegamos
a un residuo fenomenolégico, que es la conciencia, la conciencia pura. Una
vez liberada del mundo (puesto entre paréntesis) la conciencia se preguntard
por el sentido del mundo como correlato de la conciencia, como objeto
intencional. Cuando la conciencia se convierte en conciencia transcendental,
asume el papel de “constituir” el mundo®. Llegados a este punto, se plantea
la pregunta fundamental, a nuestro juicio: ;Se reduce la estructura real a la
estructura transcendental de la conciencia?

La clave para responder a esta pregunta la encontramos en la correla-
cidn entre el acto del pensamiento que se dirige a un contenido y el conteni-
do mismo como pensado, es decir, en cuanto término intencional del pensa-
miento. En el fondo se trata de saber “cémo a través de leyes esenciales
absolutamente estables el objeto existente sea el correlato de las conexiones
de la conciencia, del contenido esencial bien determinado, y como, a su vez,
el ser de tales conexiones sea el equivalente del objeto existente™.

(Es la realidad objetiva la que se constituye en la experiencia del sujeto
transcendental?7.

La tesis de Husserl es que el ser objetivo se constituye exclusivamente
en el ambito y por obra de la conciencia. Se trata del idealismo transcenden-
tal. Con ello se establece la prioridad de la conciencia. Hablar de idealismo
es hablar de la creatividad de la conciencia. Asi como anteriormente se
habfa planteado el problema sobre la intencionalidad de la conciencia como
presencia del objeto al sujeto, como intuicién de esencias, aqui (en la lgica),
se insiste en el concepto de creatividad:

“El mundo, y, en particular, todo ser de cualquier especie que sea, no
viene de fuera a la vida de mi conciencia; todo “de fuera” es aquello que estd

85. Cfr.: E. Husserl, Ideas, pag. 115-116; 117-118. Las fases que se dan hasta la constitucién
del mundo son:

a)Aceptacién dogmatica de la existencia.

b) Reduccién del mundo al ser ideal.

¢) Afirmacién de la conciencia pura como residuo fenomenolGgico.

d) Recuperacién del mundo reducido en la conciencia pura mediante la actividad transcen-
dental constitutiva; Cfr. : P. Lamanna, op. cit. , pig. 305. Puede verse también L. Kolakowski,
88 £ Q¢ "snd 0 +do ’

86. P. Lamanna, op. cit. , pag. 307.

87. Cfr. : E. Husserl, Ideas, p4g. 306 y ss. Kant habla de ld constitucién dél mundo universal
y necesario: la materia procede del mundo; las formas son estructuras del sujeto. En Husserl la
materia es la abstraccion del flujo vital y 1a forma, el contenido noemadtico de la intencionalidad.
(Cfr.: P. Lamanna, op. cit. , pag. 307).
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“dentro” y tiene su verdadero ser por ser dado y verificado dentro” . “Todo
ente se constituye en la subjetividad de la conciencia... Para mi no hay nin-
gln ser ni ningtin ser de tal o cual manera, efectivamente existente o posible,
si no es vdlido para mi”%,

Como dice Kolakowski “el concepto de constitucién sigue siendo vago:
no es una creacién ex nihilo, es mas bien el acto de dotar al mundo de senti-
do. En la conciencia transcendentalmente reducida, sin embargo, cada acto
de alcanzar el objeto es un acto de suplantarlo con significado; cualquier sen-
tido es el producto de la constitucién, incluyendo, en especial, el sentido de
un sujeto como existente”®,

En las Meditaciones cartesianas, Husserl pretende asumir en la concien-
cia transcendental el mundo existente puesto por mi entre paréntesis y recu-
perarlo en un proceso en el que el ser se constituye de forma indefinida.
Puesto que este aspecto no es el objeto de este andlisis, lo dejo para otra oca-
sién. Lo que me importa destacar es que “ los objetos son sedimentaciones...
de actos creativos de la conciencia, siendo esta tltima la fuente dltima de su
forma cristalizada™".

Al principio de este apartado habfamos declarado que el objetivo de
Husserl era la bisqueda de la certeza, de un conocimiento absolutamente
seguro. Después de seguir sus pasos llegamos a la conclusién de que la
“objetividad” sé6lo se obtiene en la conciencia transcendental. Como decia-
mos, el problema de Husserl es hallar la fuente de la certeza absoluta.
(Dénde se encuentra?. En la conciencia transcendental. Si hay una inmedia-
tez absoluta, no es necesario “el puente” entre la representacién y el objeto.
No hay mediacién noesis y noema. El contenido es inmanente y transparente
al sujeto.

- En lo dicho estd presente la evolucién del pensamiento de Husserl.

IIL- CONSIDERACIONES ACTUALES

3. 1.- N. Chomsky y P. D. Eimas

La disputa clasica entre racionalismo y empirismo encuentra en la actua-
lidad un representante que desde la lingiiistica se decanta a favor del innatis-
mo: N. Chomsky. Exponemos las lineas generales de su innatismo y lo que

88. E. Husserl, Légica, Centro de Est. Fil. , México, 1962, & 94, pdg.243 y 245.
89. L. Kolakowski, op. cit. , pag. 58.

90. E. Husserl, Medit. cart. , F. C. E. , Madrid,1958.

91. L. Kolakowski, op. cit. , pag. 59.
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nos parece una corroboracién experimental, por lo que se refiere al lenguaje,
del mismo, pese a las criticas que se le vienen haciendo a su teoria.

Chomsky se preocupa del problema de la competencia lingiifstica. Sus
criticas se dirigen primero a la concepcion empirista respecto a la adquisi-
cién del lenguaje por parte del nifio. El modelo que se ataca es el de B. F.
Skinner. Para éste (y para los empiristas), la adquisicién del lenguaje se
explicaba segin el modelo del estimulo y respuesta: la repeticion de una
palabra el estimulo sensible adecuado, y, mediante el debido “refuerzo”
ejercido por padres y educadores, el nifio adquirirfa la “estructura de hébi-
tos” mediante la cual asocia la palabra con el estimulo correspondiente.

Chomsky critica este esquema explicativo, en primer lugar, por la esca-
sez de datos con los que el nifio cuenta en relacién al alto nivel de competen-
cia lingiifstica que posee en tan breve tiempo:

“La competencia lingiifstica de un adulto, o incluso de un nifio pequefio
es tan elevada que debemos atribuirle un conocimiento del lenguaje que se
extienda mucho més de lo que él haya aprendido. En comparacién con el
ndmero de frases que un nifio puede pronunciar o interpretar con facilidad,
el niimero de segundos que hay a lo largo de una vida es ridiculamente
pequeiio. Por lo tanto, los datos disponibles como estimulo de entrada repre-
sentan apenas una diminuta muestra del material lingiiistico que ha sido
dominado a la perfeccién, como lo indica el rendimiento efectivo®.

En segundo lugar la critica se refiere “al aspecto creador del uso del len-
guaje” que se advierte en el usuario humano: “Cuando hablo del aspecto
creativo del uso del lenguaje me estoy refiriendo a la capacidad de producir
e interpretar nuevas frases con independencia del “estimulo-control”, es
decir, los estimulos externos o los estados internos identificables por separa-
do. En este sentido el uso normal del lenguaje es “creativo”, como fue sefia-
lado ampliamente por la tradicional teorfa lingiifstica racional. Las frases uti-
lizadas en el habla cotidiana no son frases “familiares”, desde el punto de
vista de cualquier proceso generalizador que se conozca®.

92. N. Chomsky, Ideas innatas, Cfr. : N. Chomsky, El lenguaje y el entendimiento, Seix
Barral, Barcelona, 1983, pdg. 55. Como corroboracién de la critica de Chomsky a la visién empi-
rista cito el siguiente ejemplo citado por R. Riedl en su Biologfa del conocimiento, Labor, Bar-
celona, 1983, pdg. 42, nota 76: “si se supone que, en el caso del perro, sélo hay 16 conexiones
entre el oido interno, el cerebro y la musculatura de la gldndula salival, entonces resultan 16!
(16 factorial) posibilidades de permutacién, es decir, unas 2.10 elevado a 13, unos veinte billo-
nes. La vida de un perro (unos 3.10 elevado a 8 segundos) no es lo suficientemente larga como
para lograr de ese modo una sola asociacion”.

93. N. Chomsky, Ideas innatas, pag. 55.
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Cuando Chomsky habla del aspecto creador en el Lenguaje y el entendi-
miento® se refiere a “la capacidad por la que el hombre se distingue de los
demds animales, de expresar pensamientos nuevos y entender expresiones
de pensamiento enteramente nuevas, y eso dentro del marco de una “lengua
instituida, una lengua que es un producto cultural sujeto a leyes y principios
que le son en parte peculiares y en parte son el reflejo de las propiedades
generales del entendimiento”.

La teorfa de Chomsky para explicar el lenguaje humano consta de una
serie de hipdtesis:

a) Como consta en la cita anterior, se poseen de forma innata principios
y leyes generales propias del entendimiento humano.

b) “Estos principios que determinan la forma de la gramadtica y que
seleccionan una gramatica de la forma adecuada sobre la base de ciertos
datos constituyen un campo que, signiendo un uso tradicional, podria deno-
minarse “gramdtica universal”®.

c) “El estudio de la gramdtica universal, entendida de esta manera,
forma parte del estudio de la naturaleza de las capacidades intelectuales
humanas”®.

d) Se establece la distincién entre “estructura profunda” y “estructura
superficial”. La estructura superficial de la oracién “es la organizacién de la
misma en categorias y frases que estd directamente asociada con la sefial fisi-
ca, y la estructura profunda subyacente... es también un sistema de catego-
rias y frases, pero de un caracter mas abstracto™’.

e) Existe un conjunto de principios mentales que expresan el sentido de
una oracién y que dirige la realizacion efectiva de tal oracién a través de la
sefial fisica, relaciondndose ambas a través de operaciones formales llamadas
transformaciones gramaticales®.

f) El poseer de forma innata los principios de la gramética universal, es
lo que capacita al nifio para el aprendizaje de cualquier lengua particular
humana.

Las ideas fundamentales de N. Chomsky, abiertas a posibles investiga-
ciones, han generado, de hecho, una serie de corrientes o lineas de profundi-
zacion tanto tedricas como experimentales. Vamos a referirnos, brevemente,

94. N. Chomsky, El Leng. y el Ent. , pag. 25. El subrayado es mio.
95. N. Chomsky, EI Leng. y el Ent. , pag. 56.

96. Ibidem.

97. N. Chomsky, El Leng. y el Ent. , pg. 57-58; 178-179; 209.

98. Cfr. : N. Chomsky, op. cit. , pdg. 57 y 125.
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a una de estas investigaciones empiricas de confirmacién, aunque sin entrar
en todos los detalles®.

El autor trata de explicar el rdpido aprendizaje y uso que el nifio hace
del lenguaje atribuyéndolo a que “ciertos conocimientos y capacidades inna-
tas subyacen al uso del lenguaje”®,

Dice P. D. Eimas: “En estudios sobre la percepcién del habla en bebés
hemos comprobado que los infantes poseen una dotacién muy rica de meca-
nismos perceptivos innatos, adoptados a las caracteristicas del lenguaje
humano que les prepara para el mundo lingiifstico al que tendran que adap-
tarse™01,

Diversos experimentos tratan de comprobar “la informacién actstica
que basta para sefialar la distincidn entre la consonante oclusiva sonora que
inicia la palabra bar y la consonante oclusiva sorda que inicia la palabra
par”... “El intervalo entre la liberacién del aire y el inicio de la vibracién de
las cuerdas vocales, esto es, la sonorizacion, se conoce como tiempo de emi-
sién de la voz; contiene la informacién acistica crucial que permite al oyente
distinguir bar de par”...1%2,

Sin embargo, “no existe un valor dnico de pardmetros actisticos que
caracterice a cada forma”... “No obstante, a pesar de los sonidos correspon-
dientes a cada fonema, poco nos cuesta decidir si se ha dicho par o bar. De
hecho, podemos detectar la variacion de la sefial y formular juicios categdri-
cos sobre la calidad fonémica”. “Resultados experimentales confirman la
idea de que en la percepcién del habla solemos capturar categorias fonémi-
cas discretas y no la variacién continua de cada parametro actstico: percibi-
mos el habla categéricamente™ .

La pregunta que se hace el investigador es la siguiente: “;Qué propor-
cién de este mecanismo de percepcién categdrica que nos permite percibir el
habla de modo fiable, a pesar de la falta de prediccién de la sefial hablada, es
innata?”104,

Por supuesto, que el contexto lingiiftico tiene una poderosa influencia.
Pero, es evidente que ciertas distinciones fonémicas estdn presentes en las
lenguas de todo el mundo. El autor de este articulo y sus colegas deducen de
este hecho que quizé subyacen “a la percepcidén categdrica del habla fuertes

99. P. D., Eimas, “Percepcién del hubla en la primera infancia”, en Inv. y Cienc. , n° 102,
marzo, 1985, pag. 24-31. Hago simplemente la exposicion de resultados.

100. P. D. Eimas, art. cit. , pag. 24.

101. Ibidem.

102. Ibidem.

103. P. D. Eimas, art. cit. , pdg. 24-26.

104. P. D. Eimas, art. cit. , pag. 26.
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determinantes biolégicos modificados por la experiencia lingiifstica poste-
rior”105,

Para confirmar esta hipétesis emprenden diversos experimentos con
bebés que atn no hablaban (para evitar las influencias de la lengua de sus
padres).

Se trataba de medir la percepcién del tiempo de emisién de voz, o la res-
puesta a cambios de la frecuencia de emisién del segundo y tercer formantes,
que indican diferencias en el punto de articulacién de una consonante. Las
respuestas a estos experimentos son positivas. Parece dificil justificar este
hecho atribuyéndolo al aprendizaje. De ahi que los investigadores expliquen
“que la categorizacién se produce porque el nifio nace con mecanismos per-
ceptivos que sintonizan con las propiedades del habla. Estos mecanismos no
serian sino los precursores de las categorias fonémicas que mds tarde permi-
tiran al nifio convertir la sefial variable del habla en una serie de fonemas, y
mds tarde, en palabras y significados™1%.

En el caso de que estos mecanismos perceptivos fueran de caracter bio-
l6gico, deberian ser universales y, por tanto, aparecer en los bebés de dife-
rentes culturas linglifsticas. Estudios con bebés guatemaltecos(1975), kenia-
tas (1976) y angloparlantes vienen a confirmar que “los bebés de todo el
mundo estdn dotados de una sensibilidad innata a esas tres categorfas de

- sonorizacién, sean o no importantes dichas distinciones en sus respectivas
lenguas maternas™!?’.

Baste esto como corroboracién de la tesis fundamental de Chomsky.
Podrian citarse otros experimentos. La conclusién serfa que “un bebé nace
dotado de muchos de los cimientos de su posterior percepcién y compren-
sién del habla. Puede que... esas capacidades perceptivas innatas hayan evo-
lucionado especificamente hacia la percepcién y comprensién del habla.
Constituyen una respuesta evolutiva a la necesidad de que cada nifio adquie-
ra la lengua y cultura de sus padres en una etapa lo més temprana posible de
su vida™1%8,

3. 2.- Epistemologia evolucionista de Vollmer

Sobre este tema es necesario tener en cuenta la posiciéon que G. Vollmer
mantiene en : “Mesocosmos y conocimiento objetivo: Sobre los problemas
que resuelve la gnoseologia evolutiva™®,

105. Ibidem.

106. P.D. Eimas, art. cit. , pag. 27.

107. P. D. Eimas, art. cit. , pdg. 29.

108. P. D. Eimas, art. cit. , pdg. 31.

109. G.Vollmer, en K. Lorenz-F. M. Wuketits, La evolucién del pensamiento, Argos-Ver-
gara, Barcelona, 1984. :
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El objetivo que Vollmer se plantea es cuddruple: exponer las tesis fun-
damentales de la epistemologia evolutiva, qué es lo que afirma esta posicion,
los problemas filoséficos que resuelve o aclara y, por ultimo, hacer ver que
esta teoria no sélo es 1til sino que estd vinculada a diferentes ciencias.

Vollmer comienza aceptando que el conocimiento existe como un hecho
empirico entendiendo como conocimiento la siguiente definicién operativa:
“el conocimiento expresa una reconstruccion y una identificacién adecuadas
de las estructuras exteriores en el sujeto”'0. A partir de aqui se origina una
cascada de preguntas. Pero si aceptamos como hecho la existencia del cono-
cimiento, la pregunta serfa: ;Cémo es posible el conocimiento?.

Una primera respuesta, aceptable por gran parte de filésofos, serfa: “El
conocimiento humano aparece gracias a una concomitancia de estructuras
objetivas (del mundo real) y estructuras subjetivas (del érgano cognosciti-
vo)”11, La aportacién del sujeto puede ser perspectiva, selectiva o construc-
tiva. Se subraya el papel del objeto y del sujeto y, por tanto, se hace hincapié
en el ajuste (jantes adecuacién!) entre las estructura subjetivas y objetivas.
(C6mo entender este ajuste?. He aqui la respuesta de Vollmer:

a) El ajuste es instrumental, es decir, el ojo se ajusta a la luz, a la manera
que un instrumento se ajusta a su tarea, en el sentido que el ojo absorbe y
elabora las sefiales que el sol emite. No se puede hablar de que las estructu-
ras cognoscitivas “reproduzcan” o “reflejen” las propiedades del mundo
exterior en el sentido fuerte!'?, sino sélo que ofrecen indicaciones sobre el
medio para el que son idéneas.

b) Si se da el conocimiento debe darse el ajuste entre las estructuras
objetivas y subjetivas. Por otra parte, el conocimiento resulta provechoso,
por lo menos en el sentido biolégico:aumenta las posibilidades de reprodu-
cirse y su aptitud!3,

¢) Se presume un ajuste adecuado entre las estructuras subjetivas y obje-
tivas, un isomorfismo parcial. Asf pues, teniendo esto en cuenta, la teorfa
evolutiva del conocimiento pretende dar respuesta a las siguientes cuestio-
nes:

a) Vollmer acepta como hecho empirico la concordancia parcial entre
estructuras subjetivas (nuestro conocimiento) y las estructuras objetivas (el
mundo):

110. G.Vollmer, art.cit. , p4dg.28. Subrayo el hecho de que aceptar en principio una defini-
cién presupone en gran medida aceptar lo que se quiere.demostrar.

111. G.Vollmer, art. cit. , p4g.29.

112. G. Vollmer precisa, en parte, el concepto de reproduccion al que hace referencia
K.Lorenz (1941,1943,1973).

113. G. Vollmer, art. cit. , pag. 33.
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“Nuestro aparato cognoscitivo es el resultado de la evolucién (bioldgi-
ca). Las estructuras cognoscitivas se ajustan a las estructuras (objetivas) del
mundo, porque se han ido formando en la adaptacién a ese mundo. Y con-
cuerdan (en parte) con las estructuras reales, porque sélo esa concordancia
hizo posible la supervivencia®!4,

b) Aceptado el planteamiento anterior, se trata de explicar esta concor-
dancia (toda la historia de la filosofia es un intento de explicar esta adecua-
cidn).

c) La gnoseologia evolutiva da respuesta a esta cuestién a través de la
teorfa de la evolucién. Un problema filoséfico se pretende resolver con una
teorfa cientifica (1)'%, hecho que Vollmer considera legitimo.

d) Ahora bien, ;No caeremos en un circulo vicioso?. ;Qué es primero,
la gnoseologia evolutiva o el saber cientifico?. La respuesta de Vollmer es
concisa: puede haber circulo, pero, no es vicioso, ya que, ciencia y teoria del
conocimiento se hallan en un intercambio dialéctico. Se trata de ver ambas
como “un circuito regulador”6.

e) El ajuste entre las estructuras cognoscitivas y objetivas es el resultado
de un proceso de adaptacién, gobernado por la mutacién y la seleccién. Se
trata de investigar los origenes filogenéticos y de aquellos 6rganos genética-
mente determinados.

f) La adaptacién del organismo al medio no es nunca ideal, primero,
porque no és necesaria para la supervivencia; segundo, porque, ello sélo
serfa posible, a cambio de grandes esfuerzos; tercero, porque la presién
mutacional no sélo permite el proceso de adaptacién, sino que también se
opone a él; y, cuarto, porque el mantenimiento de una supuesta adaptacién
ideal significa un grado de rigidez tan extremo que no se tendrfan oportuni-
dades ante los cambios del medio ambiente. Pero en un universo evolutivo
como el nuestro los cambios en el medio ambiente son inevitables; harian
que cualquier adaptacidn fuese, a largo plazo, todo menos “ideal”??,

g) La teorfa evolutiva del conocimiento pretende explicar la imperfec-
cién del conocimiento.

h) Pero la imperfeccién del conocimiento debe de hallarse dentro de
unos limites; no puede ser excesivamente mala. El ajuste “ha de ser adecua-
do a la supervivencia”8. Esto permite entender el aparato cognoscitivo

114. G. Vollmer, art. cit. , pdg. 35; El texto es de 1975, pag. 102.
115. La admiracién es nuestra frente al planteamiento de Vollmer. ;Es la teoria de la evo-
lucién una teoria cientifica?. ;Hasta dénde?

116. G.Vollmer, art. cit., pag. 37.
117. G.Vollmer, art. cit., pdg. 38.
118. G.Vollmer, art. cit., pag. 39.



314 L. VELAZQUEZ CAMPO

como un conjunto de hipdtesis sobre el mundo, lo que nos permite decir que
la evolucién es en el plano gnoseolégico “un proceso de conjeturas y refuta-
ciones™,

i) Es este proceso de conjeturas y refutaciones lo que nos lleva al iso-
morfismo parcial. No tenemos seguridad sobre la verdad u objetividad de
nuestro conocimiento; s6lo tenemos indicios y criterios que nos orientan.

j) La teoria evolutiva del conocimiento se relaciona con el problema de
las ideas innatas. Pero al hablar de lo innato, la teoria evolutiva del conoci-
miento se ocupa sélo de conceptos e hipdtesis como estructuras cognosciti-
vas, pero no de valoraciones o de normas'?, Y, aqui, justamente nos encon-
tramos con Kant.

k) Para Kant el a priori es independiente de toda experiencia y, ademas,
necesariamente verdadero. Para la gnoseologfa evolutiva, es independiente
de toda experiencia individual, es dado genéticamente, pero es el producto
de todo el proceso evolutivo; es un aposteriori filogenético. Ademads, no es
infalible, sino, generalmente, correcto.

1) Se admite el saber aprioristico, pero, en contra de Kant, este saber “no
es necesariamente verdadero”!?!. No es necesariamente verdadero, pero
aspira a un conocimiento de la realidad tal como es, superando lo meramen-
te fenoménico.

m) Frente a Kant (el hombre legislador de la naturaleza) reduce al hom-
bre a un simple observador de la realidad.

Vollmer, después de exponer las tesis fundamentales de la epistemologia
evolucionista especifica también lo que no dice esta teoria.

Algunas de las cosas que no afirma son las siguientes:

a) “La gnoseologia evolutiva no pretende resolver, y ni siquiera abordar,
todos los problemas epistemolégicos™?2,

b) El que no sea completa no quiere decir que renuncie al nivel ontold-
gico. Es una variante del realismo ontolégico, que denominan “realismo
hipotético” (Campbell, Lorenz y Vollmer) y que, aunque se relaciona con el
realismo critico, no se identifica con él. Aqui se identifica el cardcter hipoté-
tico de todo conocimiento: incluso la existencia del mundo es una conjetura
(aunque bien fundamentada).

¢) La diferencia entre sujeto y objeto no significa que el mundo esté
multiplicado ontolégicamente (Vollmer defiende la teoria de la identidad).

119. Ibidem. Cfr. : K. Popper, Conj. y Ref. y C. Obj.

120. Cfr. : G. Vollmer, art. cit. , pag. 40.

121. Ibidem.

122. G. Vollmer, art. cit , pdg. 42. Cfr. : las paginas siguientes.
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d) No se afirma que “todo saber humano esté determinado genética-
mente (o sea: biolégicamente)!?; lo que se afirma es que lo biolégico condi-
ciona y determina, parcialmente, el conocimiento. La estructura cognoscitiva
surge como un instrumento de supervivencia en un ambiente determinado
(“mesocosmos”). No obstante, se puede traspasar el mesocosmos estable-
ciendo hipétesis y teorias.

e) Hay una clara diferencia entre el conocimiento que surge de la expe-
riencia (biol6gicamente determinado) y el conocimiento cientifico (no deter-
minado genéticamente).

f) “La gnoseologia evolutiva no explica o describe la evolucién del cono-
cimiento humano, sino, tinicamente la evolucién de las facultades cognosciti-
vas™,

g) Esto no significa que se niegue la evolucién cultural. Adn reconocien-
do diferentes leyes de la evolucidn cultural y bioldgica, existen grandes rela-
ciones entre ellas.

h) Las teoria evolutiva del conocimiento defiende elementos pragmati-
cos del conocimiento, pero esto no supone una concepcién pragmatica de la
verdad.

i)“El conocimiento humano, pese a ser tinico como hecho, no puede
también ser Unico por principio™?. (En la naturaleza existen diferentes sis-
temas de procesamiento de la informacién).

j) No se afirma que el conocimiento, el pensamiento, el lenguaje, sean
necesarios tal como son, sino que “bajo las condiciones iniciales dadas... el
conocimiento humano surgié conforme a leyes naturales”%,

k) La gnoseologia evolutiva carece de consecuencias éticas directas.

Una vez consideradas las tesis fundamentales de la gnoseologfa evoluti-
va y de aquello que no dice, me parece oportuno seguir a Vollmer sobre el
tema del mesocosmos y la evidencia.

Vollmer considera que nuestro aparato cognoscitivo se ha ido adaptan-
do a lo largo del proceso evolutivo no al mundo sino a “un recorte del
mundo real”, a su “nicho cognoscitivo”. Asi pues, dice, “llamaremos meso-
cosmos” al nicho cognoscitivo del hombre. Nuestro mesocosmos es asi esa
parte del mundo real a la que nos sobreponemos con nuestras percepciones
y nuestras acciones, sensorial y motdéricamente”!?’.

123. G. Vollmer, art. cit. , pdg. 43.
124. G. Vollmer, art. cit. , pag. 44.
125. G. Vollmer, art. cit. , pdg. 46.
126. Ibidem.

127. G. Vollmer, art. cit. , pdg. 47-48.
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El mesocosmos seria el “mundo de las dimensiones medias”, pero,
teniendo en cuenta que no es cuestion de metros, que se trata de un concep-
to antropocéntrico, que sus limites no estdn claramente definidos y que a él
se adaptan nuestras estructuras cognoscitivas'®. Este mundo mesocésmico es
evidente para nosotros. Pero aqui evidente no significa que una estructura
puede ser transformada en una estructura mesocésmica”!?.

Llegamos asf al realismo constructivo. Hemos de relacionar todo objeto
y estructura de la ciencia empirica con las experiencias mesocdsmicas. Tal
descripcion puede expresarse a través de la proyeccién a la que sigue la
reconstruccién. Vollmer parte de la existencia de un isomorfismo parcial en
la proyeccién entre el objeto y la imagen. A partir de una o varias proyeccio-
nes debemos reconstruir el objeto. Hemos de reconstruir los objetos exterio-
res (tridimensionales) a partir de las proyecciones bidimensionales.

Reconstruir significa recuperar toda la informacién perdida durante la
proyeccién. La percepcién es el intento de reconstruir el objeto exterior a
partir del caos de las impresiones sensoriales.

Y, nuestro conocimiento, en general, es el intento de “reconstruir en
nuestro cerebro esas estructuras reales, es decir, (de) crear modelos internos
isomorfos de las mismas™0.

“El proceso cognoscitivo consiste, por lo tanto, en una reconstruccion
estratificada de una realidad hipotéticamente postulada, en una liberacién
progresiva de las limitaciones de nuestros drganos sensoriales”'3l, Nuestro
conocimiento de la realidad se hace necesariamente hipotético. Este modelo
se denomina gnoseologia proyectiva.

Llegados aqui se nos plantea el problema de la objetividad. Objetivo sig-
nifica “verdadero y exclusivamente relacionado con el mundo real”. Pero,
itiene sentido hablar de objetividad, de conocer la cosa en si en el momento
actual? ¢No se reducird el mundo a nuestra subjetividad?. ;Tenemos algiin
criterio que nos permita abrigar esperanzas de conseguir un conocimiento
objetivo?

Se ha ha hablado de la intersubjetividad; pero, atn siendo necesaria es
insuficiente. Podemos, sin embargo, enumerar otros criterios:

—“Comprensibilidad intersubjetiva: la ciencia no es ningin asunto priva-
do. Los enunciados cientificos han de poder ser transmitidos, por lo que han
de estar formulados en un lenguaje comiin.

128. G. Vollmer, art. cit., pag. 48-49.

129. Cfr. : G. Vollmer, art. cit. , pag. 50.

130. G. Vollmer, art. cit., pdg. 57. Escribo de en lugar de por.
131. G. Volimer, art. cit., pag. 60.
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1) Independencia ante el sistema del observador: no sélo el observador,
en cuanto a persona, ha de carecer de importancia, sino también su posicién,
su estado de conciencia, su “perspectiva”.

2) Comprobabilidad intersubjetiva: cada cual ha de estar en condiciones
de comprobar el enunciado, es decir de convencerse de su verdad, sin tener
que aceptarlo por simple acatamiento a una autoridad.

3) Independencia ante el método: la verdad de un enunciado no ha de
depender del método utilizado para su comprobacién.

4) Independencia ante las convenciones: la verdad de un enunciado no
ha de depender de un acto arbitrario (resolucién o convencién)”!32,

(Qué hay de comin entre estos criterios? Es “la independencia de la
estructura en cuestién con respecto a determinados cambios, su invariacién
bajo determinadas transformaciones”!*3. Por tanto, podemos decir que “un
enunciado es objetivo s6lo cuando él, es decir: su verdad, es invariante con
relacién a un cambio en las condiciones bajo las cuales fue formulado, cuan-
do es independiente, por tanto, del observador, del sistema de referencia, del
método aplicado para comprobarlo y de las convenciones”3. La invariacién
es un criterio necesario, pero tampoco es suficiente. La objetividad no se
puede comprobar definitivamente. Se convierte en una idea regulativa. El
criterio de invariacién justifica s6lo “la conjetura hipotética de que un enun-
ciado es objetivo”1®,

Vollmer recurre a justificar esta posicién a través de las matematicas, la
sicologia de la percepcidn, la neurofisiologia y la fisica.

En relacién al postulado de la realidad se halla el problema de la causali-
dad. Consideramos importante exponer la tesis de Vollmer al respecto.
Conocemos la problematica en torno a esta cuestion: la distincidn escoldstica
entre el post hoc y propter hoc, la critica de Hume, la posicién de Kant...

El problema fundamental serfa el siguiente: si interpretamos los aconte-
cimientos en clave causal, ;no podria existir una estructura real que se
correspondiese con esa predisposicién?; ;jno podriamos adivinar una dife--
rencia con ventajas evolutivas entre un post hoc y un propter hoc?. Vollmer
presenta la siguiente tesis:

“La diferencia ontolégica entre un post hoc (regular) y un propter hoc
(causal) estriba en la transmisién de energfa”!®, Segtin Vollmer, en toda
relacién causal hay una transmisién de energfa: de la causa al efecto y, en

132. G. Vollmer, art. cit. , pag. 62-63.
133. Ibidem.

134. Ibidem.

135, Ibidem.

136. G. Volimer, art. cit., pdg. 75.
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algunos casos, del efecto a la causa. Asf pues, “cada vez que hablemos cohe-
rentemente de la causalidad, de causa y efecto y de relacién causal, hemos
de poder comprobar también la correspondiente transmisién de energia”'’.

3. 3.- Metodologia popperiana.

En este apartado pretendemos seiialar lo mds sintéticamente posi-
ble cudles son los rasgos fundamentales de la teorfa del conocimiento poppe-
riana.

Tanto en C. y R. como en su B. S. T.138 Popper explica cémo llegé a inte-
resarse por el problema del conocimiento.

Frente al marxismo, la teorfa del psicoandlisis de Freud y la “psicologia
del individuo” de Adler, estaba la teoria de Einstein.

En C. y R. nos dice que fue “el hecho de que yo sentia que esas tres teo-
rias, aunque se presentaban como ciencias, de hecho tenian mas elementos
en comun con los mitos primitivos que con la ciencia; que se asemejaban a la
astrologia més que a la astronomi{a™'®. Estas teorias presentaban en comun
la caracteristica de la verificacién o confirmacién. Todo caso singular encaja-
ba en ellas como un hecho confirmatorio de la teoria.

Frente a estas tres teorias estaba la de Einstein'“’ que establecia predic-
ciones arriesgadas, exponiéndose a la refutacidn si tales predicciones no se
verificaban en la experiencia.

Asi pues, podemos agrupar la metodologia popperiana respecto a las
exigencias de las teorias cientificas, en torno a los siguientes puntos, sin tener
en cuenta la evolucidn temporal de su pensamiento:

1. - Toda teoria debe tener una estructura hipotético-deductiva; por
tanto, rechazo de la induccién.

2. - Debe explicar los fenémenos conocidos del campo estudiado y debe
también predecir otros nuevos. ‘

3. - Toda teoria debe someterse al riesgo de la falsacion, especificando la
forma en que podria ser refutada.

4. - Asimetria entre verificalidad y falsabilidad. Una teorfa puede resul-
tar refutada pero nunca puede ser verificada apodicticamente.

5. - Consideracién de la Verdad como una idea reguladora en el sentido
kantiano. Las teorias pueden compararse por su mayor o menor verosimili-
tud o semejanza a la verdad.

137. G. Vollmer, art. cit. , pag. 76.

138. K. Popper, C. y R. ,pag. 57 y ss. y B.S. T., pag. 43 y ss.
139. K. Popper, C. y R. pag. 59.

140. Véase a este respecto, C. y R. pdg. 60 y B. S. T., pag. 50.
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6. - Lucha a muerte por la supervivencia entre teorias como si se tratara
de especies vivientes (supervivencia darwiniana de los mds aptos).

Otros temas de su teoria del conocimiento, y que luego discutiremos
son:

7. - Realismo critico. Aspiracién en el conocimiento a una comprension
y descripcidén de la realidad.

8. - Determinismo indeterminismo.

9. - Andlisis de la probabilidad, primero, como teoria de frecuencias,
para en un segundo momento, hacer una interpretacién de la probabilidad
como una teorfa de propensiones, con lo que se pretende salvar la fractura
que existe entre el pensamiento y la realidad.

Nos detenemos brevemente en este apartado, en la induccién, en la fal-
sacién y en la famosa asimetria entre verificabilidad y falsabilidad.

Respecto al problema de la induccién Popper es claro: “El punto funda-
mental es la relacién entre observacion y teorfa. Creo que la teoria siempre
va delante de las observaciones... €l papel de las observaciones es mostrar
que algunas de nuestras teorfas son falsas, estimuldndonos a construir otras
mejores... No partimos de observaciones, sino siempre de problemas: se
puede conjeturar una solucidn... el aumento de conocimiento va de viejos a
nuevos problemas mediante conjeturas y refutaciones”4.

El problema de la induccién consiste en cémo pasar de enunciados de
experiencia a establecer enunciados universales. No hay posibilidad 16gica
de justificar la induccién. “Sin esperar pasivamente que las repeticiones
impriman e impongan regularidades sobre nosotros debemos tratar activa-
mente de imponer regularidades al mundo. Debemos de tratar de descubrir
similaridades en €l e interpretarlas en funcién de las leyes inventadas por
nosotros. Sin esperar el descubrimiento de premisas debemos saltar a con-
clusiones. Estas quizds tengan que ser descartadas luego, si la observacion
muestra que estdn equivocadas. Se trata de una teorfa de ensayo y error, de
conjeturas y refutaciones”!42,

Asi pues, queda claro que nuestros intentos de comprender el mundo
son anteriores, a-las observaciones, y esto se aplica a las teorias cientificas,

141. K. Popper, C. O., pag. 237- 238. Sobre la influencia de Einstein en la metodologia
popperiana podrian establecerse ciertas semejanzas. Sirva como ejemplo recordar las hipStesis
sobre el éter y como estas fueron falsadas por la experiencia o por los hechos. (Cfr.: a este res-
pecto, A. Einstein y L. Infeld, La fisica aventura del pensamiento, pag. 143-152, ed. Losada, Bue-
nos Aires, 1961/6). También la pdgina 169 de la misma obra. Sobre el criterio de falsabilidad,
véase Ch. S. Peirce, Collected Papers, 1935. K. O. Apel atribuye a Ch. S. Peirce el principio de
“falibilismo” en la introduccion de su edicién de Ch. S. Peirce Schiipten I und 11, (Franfurt a. M.
1967 y 1970)

142. K. Popper, C. y R. pag. 72.
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que en vez de ser un conjunto de observaciones, se presentan como inven-
ciones o conjeturas que deben ser ensayadas y eliminadas si fracasan por las
observaciones.

La observacién es siempre selectiva, presupone un interés y un proble-
ma. Y en esta linea se podria llegar a la existencia de expectativas incons-
cientes, innatas'¥®. Nacemos con expectativas que, aunque no son vélidas a
priori, son psicolégicamente o genéticamente a priori... como por ejemplo la
necesidad de hallar regularidades.

La relacion en este punto con Kant es evidente, ya que podria interpre-
tarse toda la Analitica transcendental como el esfuerzo por superar las difi-
cultades planteadas por Hume sobre la induccién. Y el mismo Popper lo
reconoce en C. y R. : “El primer filésofo que capté claramente el enigma de
la ciencia natural fue Kant” y “comprendié més claramente que nadie, antes
o después de él, cuan absurdo es suponer que la teorfa de Newton puede ser
derivable de observaciones™!,

Una vez rechazado por Popper el principio de induccién, analizamos el
tema de la falsacion, ya que segtin €l, debe ser el criterio que permita evaluar
si una teoria debe ser o no aceptada dentro del estatuto cientifico. Para acep-
tar una teorfa, aunque sélo sea provisionalmente, se necesita la aplicacién
del criterio de falsacidn: “s6lo admitiré un sistema entre los cientificos o
empiricos si es susceptible de ser contrastado por la experiencia... El criterio
de demarcacién que hemos de aceptar no es el de verificabilidad sino el de
falsabilidad de los sistemas... No exigiré que un sistema cientifico pueda ser
seleccionado, de una vez para siempre, en un sentido negativo por medio de
contrastes o pruebas empiricas; ha de ser posible refutar por la experiencia
un sistema cientifico empirico”!%.

También sobre este punto existe un texto kantiano como réplica a un
critico que se escondia en Noticias eruditas de Gotinga y que suele publicar-
se como apéndice a los Prolegémenos. Dice ast:

“El mismo encuentra en estos prolegémenos y en mi Critica, ocho pro-
posiciones, cada dos de las cuales se contradicen reciprocamente, pero cada
una de las cuales pertenece necesariamente a la metafisica, la cual debe
aceptarlas o contradecirlas (aunque ninguna de ellas haya dejado de ser
aceptada por algin filésofo). Ahora bien, el critico tiene la libertad de elegir
a su gusto una de estas ocho proposiciones y aceptarla sin prueba, puesto

143. K. Popper, C. y R. pdg. 73.

144. K. Popper, C. y R., pag. 215-216. Puede verse sobre este apartado, M. Fartos Marti-
nez, “Sobre la concepcion kantiano-popperiana de la ciencia”, en Naturaleza y Gracia, Vol.
XXXIX/2-3, mayo-diciembre, 1992, Salamanca, 1992.

145. K. Popper, L. I. C., pég. 40.
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que de esto le dispenso; pero solamente una (pues tampoco titil ha de ser
para él como para mi la pérdida de tiempo). Y entonces que ataque mi prue-
ba de la antitesis. Pero si yo puedo salvar igualmente ésta y mostrar, de tal
manera, que, segin los principios que toda metafisica dogmatica debe reco-
nocer necesariamente, puede ser probado, de un modo igualmente claro, lo
contrario de la proposicién por €l adoptada, estd, pues, probado que en la
metafisica hay una falta originaria, que no puede ser explicada, mucho
menos resuelta, sin elevarse hasta el lugar de su nacimiento hasta la razén
pura misma; y asi, mi critica debe, o ser aceptada o sustituida por otra mejor,
pero al menos, pues, ser estudiada; lo cual es lo tinico que exijo ahora. Si yo
no puedo por el contrario salvar mi prueba entonces se establece sélidamen-
te, de parte de mi adversario, una proposicién sintética a priori de principios
dogmiticos; mi inculpacién a la metafisica comin serd, por esto injusta y me
obligo a reconocer como equitativa su censura de mi Critica (Aunque esto
no deberia ser avn la consecuencia)”4,

Respecto a la asimetria entre verificabilidad y falsabilidad, es sorpren-
dente comprobar la similitud que existe con el texto kantiano donde expone
la asimetria entre demostraciones que proceden del modus ponens y aque-
llas que proceden del modus tollens!4”:

“La verdadera causa del uso de demostraciones apagdgicas en diferentes
ciencias es ésta: cuando los fundamentos de los que se pretende derivar cier-
to conocimiento son demasiado numerosos o se hallan excesivamente vela-
dos, se ensaya la posibilidad de llegar a tal conocimiento a través de sus con-
secuencias. Seria el modus ponens, esto es, inferir la verdad de un
conocimiento partiendo de la verdad de sus consecuencias, lo cual sélo es
permisible cuando son verdaderas todas sus consecuencias. En efecto, sélo a
un fundamento puede deberse este tltimo caso, fundamento que, consi-
guientemente, es también él verdadero. Ahora bien, este procedimiento es
impracticable, pues el ver todas las consecuencias de cualquier proposicién
que adoptemos es algo que excede nuestra capacidad. Este tipo de inferencia
es, no obstante, empleado-si bien, naturalmente, con cierta indulgencia
cuando sélo se trata de demostrar algo como hipétesis, admitiéndose enton-
ces la conclusién en virtud de la analogia siguiente: si todas las consecuencias
ensayadas concuerdan con un fundamento supuesto, todas las demds conse-
cuencias posibies tienen que concordar igualmente con él. Por ello nunca se
puede, por este camino, transformar una hipétesis en una verdad demostra-
da. El modus tollens de los razonamientos que van de las consecuencias a los

146. 1. Kant, Prolegémenos. (Apéndice).
147. 1. Kant, C. R. P., A. 791- B.819, pag. 621.
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fundamentos, no sélo demuestra rigurosamente, sino ademas, con gran faci-
lidad, pues basta que pueda extraerse de una proposicién una sola conse-
cuencia falsa para que tal proposicién sea también falsa. En vez de recorrer,
pues, en una demostracién ostensiva toda la serie de fundamentos que pue-
den conducirnos a la verdad de un conocimiento mediante una exhaustiva
comprensién de su posibilidad, s6lo necesitamos encontrar una sola conse-
cuencia falsa entre las que derivan del conocimiento opuesto para que este
opuesto sea también falso y para que, consiguientemente, sea verdadero el
conocimiento que se trata de probar”.

Si quisiéramos precisar mds la teorfa de.Popper debemos hacer referen-
cia al realismo que defiende. En la pag. 49 de Conocimiento objetivo resume
su posicién sobre el realismo:

“Propongo aceptar el realismo como la tnica hipdtesis sensata (como
conjetura a la que nunca se ha opuesto una alternativa sensata). No quiero
ser dogmadtico a este respecto, como a ninglin otro, pero creo conocer todos
los argumentos epistemolégicos (fundamentalmente subjetivistas) que se
han propuesto en favor de alternativas al realismo: el positivismo, el idealis-
mo, el fenomenalismo, la fenomenologia, etc... Aunque no me opongo a la
discusion de los ismos filos6ficos considero que todos los argumentos filosé-
ficos que han sido propuestos (que yo sepa) en favor de esa lista de ismos
son, sin duda, erréneos... Todos derivan de una teoria del conocimiento
equivocada, aunque de sentido comun que no resiste una critica seria”!4,

Frente a las diversas formas mas o menos camufladas de idealismo, Pop-
per defiende una teoria que puede ser y de hecho ha sido denominada realis-
mo critico. También conviene tener en cuenta que Popper se ha opuesto
siempre al esencialismo.

Ya en la l6gica de la Investigacion cientifica’® y en relacién al método
cientifico exponfa el siguiente requisito: que el sistema llamado ciencia empi-
rica represente Unicamente un mundo, el mundo real o el mundo de nuestra
experiencia'™,

En Conjeturas y Refutaciones™ plantea de nuevo el problema del realis-
mo en el sentido de si son las teorias solamente instrumentos o son descrip-
ciones del mundo y lo hace en relacién a Galileo que pensaba que una teoria
es una descripcién verdadera del mundo.

En esta obra pasa revista a tres concepciones del conocimiento. La pri-
mera es la explicacién por esencias distinguiendo tres tipos de esencialismo:

148. K. Popper, Con. obj. pag. 248.

149. K. Popper, L. 1. C., pdg. 38.

150. Ibidem. Cfr. también el Apéndice X, pag. 392.
151. K. Popper, C. y R. pdg. 130 y ss.
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1. “El cientifico aspira a hallar una teorfa o descripcién verdadera del
mundo... que sea también una explicacién de los hechos observables” (Este
elemento serd incorporado por Popper a su propia teoria).

2. “El cientifico puede establecer, finalmente, la verdad de tales teorias
ma4s alld de toda duda razonable”...

3. “Las mejores teorias, las verdaderamente cientificas, describen las
“esencias” o “naturalezas esenciales de las cosas, las realidades que estdn
detras de las apariencias”'%2. Los puntos dos y tres constituyen el esencialis-
mo y la critica que Popper hace a este planteamiento puede resumirse de la
siguiente manera: Es cierto que hay mucho oculto, pero puede descubrirse;
por otra parte, seglin su concepcién de las teorfas y de la verdad, la ciencia
no tiene explicaciones ultimas; ademads, no se niega que existan esencias,
pero es algo indiferente respecto al problema analizado>>.

Popper pasa revista también al instrumentalismo, para exponer final-
mente su propia teorfa. Considera los términos conjetura, verdad y realidad.

Con esta concepcidn se conserva la doctrina de Galileo en el sentido de
aspirar a la verdadera descripcién del mundo o de algunos de sus aspectos a
la vez que a una explicacién de los hechos observables, pero teniendo en
cuenta que nunca podremos saber con certeza si los resultados son verdade-
ros, aunque si podamos demostrar con razonable certeza que una teoria es
falsa .

Las teorias cientificas, nos dice Popper, “son genuinas conjeturas, suposi-
ciones acerca del mundo de alto contenido informativo, y que, si bien no son
verificables... pueden ser sometidas a severos test”!3,

En Conjeturas y Refutaciones vuelve a precisar su punto de vista a tra-
vés de los siguientes puntos:

1. “Es posible trabajar con algo similar a un mundo situado “detras” del
mundo de la apariencia sin comprometerse con el esencialismo”...

2. “Estas teorias no son hipdtesis matemdticas, es decir, nada mds que
instrumentos para la prediccién de apariencias”.

3. “No hay ninguna apariencia pura u observacién pura”,

4, Toda observacién contiene elementos tedricos o hipotéticos.

5. “Las nuevas teorias, ademds pueden dar origen a una reinterpretacién
de las viejas apariencias, y de este modo, cambiar el mundo de las aparien-
cias”.

152. K. Popper, C. y R. pdg. 137. También se refiere a estas concepciones en C. O. pag. 183
y Ss.

153. K. Popper, C. y R. pdg. 138-139.

154. K. Popper, C. y R. , pdg. 149.
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6. “La multiplicidad de teorias explicatorias... es utilizada, cuando ello es
posible, para imaginar (con respecto a teorias rivales) condiciones en las que
estas den resultados observables diferentes, de modo que podamos efectuar
un test crucial para decidir entre ellas y ganar de este modo nueva experien-
cia”%,

Podemos ver efectivamente cdmo la intencién fundamental de Popper
es la aspiracién a teorias verdaderas, al progreso de la ciencia, si bien, nunca
como hemos dicho tendremos la seguridad de haberlo conseguido. Lo tnico
que es posible es el ir aproximandonos a la verdad.

Popper expone una serie de consideraciones a favor del realismo (o en
contra del idealismo). Algunas de estas consideraciones se refieren a lo
siguiente:

a) El realismo forma parte del sentido comiin.

b) Los argumentos contra el realismo son filoséficos en el peor sentido de
la palabra y ademads se basan en un sentido comtin aceptado acriticamente.

c) Considera la importancia de la ciencia para el realismo. Si la ciencia
es verdadera, el realismo debe serlo en la misma medida, ya que lo que la
ciencia pretende es describir el mundo y en cuanto es posible explicar la rea-
lidad. ’

d) Recurre también a argumentos lingiifsticos refiriéndose a la funcién
descriptiva del lenguaje. Se pretende describir algo.

e) Decir que el mundo es una creacién mia es un absurdo!*,

También en este contexto hace referencia a la idea kantiana de las cate-
gorias a priori pero dentro del marco evolutivo. En efecto, pretendemos
imponer al mundo nuestras leyes a priori (dadas genéticamente). Pero no
son vélidas a priori. De hecho muchas veces fracasan. Asi pues, nuestro
conocimiento progresa por conjeturas y refutaciones.

Por lo que venimos diciendo puede advertirse el drama kantiano-poppe-
riano de la ruptura entre el pensamiento y la realidad.

La solucién de Popper a esta inmensa dificultad pasa por la teorfa de la
probabilidad. De ella da dos interpretaciones: la frecuencial y la de las pro-
pensiones. No hay contradiccién entre ellas sino complementariedad.

En el andlisis de la probabilidad distinguimos dos planos!>”:

a) Construccién matematica (tedrica) de las series (sin ninguna imposi-
ci6én de la experiencia) y

b) El plano de la realidad empirica (series azarosas).

155. K. Popper, C. y R., pdg. 216-217.
156. K. Popper, C. O., pdg. 49.
157. K. Popper, L. 1. C., pdg. 137-200.
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El problema que se plantea es cdmo es posible el ajuste o adecuacién
entre la serie matemadtica (tedrica) y la secuencia azarosa (realidad).

Basta considerar para ello que la serie empirica es uno de los segmentos
de la serie matematica y conjeturar desde ella cudl seria la continuacién de la
empirica. Se trata de sustituir la serie empirica por la construccién matemati-
ca. No construimos teorfas a partir de la experiencia (induccién). Todo lo
que conocemos viene dado por el propio acto de conocer, es estructurado
por la razén que conoce. La realidad queda asumida como un segmento de
la teoria. Esto nos obliga a suponer que la teorfa funciona como la realidad.
Si hay desacuerdo, abandonamos la teorfa. Esta es la bisqueda sin término:
lanzar conjeturas y eliminar los errores. Imponemos nuestras leyes a la natu-
raleza, pero no necesariamente con éxito como pensaba Kant, sino de forma
siempre provisional®.

Como complemento a la teoria frecuencial de la probabilidad esta la
interpretacién de la probabilidad como propensién: Esto significa que las
probabilidades son fisicamente reales. Se trata de propensiones fisicas. Son
propiedades disposicionales que se manifiestan en las diversas situaciones
experimentales. Son propiedades relacionales!.

Y aqui es donde se establece el puente entre el pensamiento y la reali-
dad: existen propensiones en las cosas y nosotros estamos en disposicién de
conocerlas. Esto nos lleva a comprender la verosimilitud y la evolucién.

En cuanto a la verosimilitud, dirfamos que el pensamiento se construye
desde si mismo, que existe una realidad objetiva fuera de él y a la que nos
vamos acercando progresivamente. Habria como un paralelismo entre el
pensamiento y las propensiones o tendencias de la realidad.

En cuanto a la evolucidn, le sirve para comprender la existencia de las
categorias mentales'®,

3. 4.- Las teorias cognitivas y el procesamiento de la informacién.

No querfamos dejar esta exposicién sin hacer una referencia, aunque
breve, a las teorias cognitivas's’. Como es sabido, el conductismo fue la
escuela dominante desde 1913 hasta los afios 30. Evoluciona luego como

158. Sobre esta problemdtica Cfr.: A. Pérez de Laborda, ;Salvar lo real?, Encuentro,
Madrid, 1983, cap. VII, pdg. 315-335.

159. K. Popper, Realismo y el objetivo de la ciencia, Tecnos, Madrid, 1985, parte II, pdg.
318-340.

160. Este aspecto lo hemos tratado ya en L. Veldzquez Campo, Teoria evolutiva del conocimien-
to y metodologia popperiana, en Est. Agust. Vol. XXVI, Fasc. I, 1991, Valladolid, pag. 131-152.

161. Sobre este apartado cfr.: Ferndndez Trespalacios, Psicologia general II, y Soledad
Ballesteros.
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neoconductismo con todas las dificultades que fueron surgiendo. (Uno de
sus mds firmes enemigos fue Chomsky, que colabora e influye en la crisis y
descomposicién del conductismo).

Los origenes de la Psicologfa cognitiva pasan por Turing (1936), por los
trabajos de Wiener y von Neumann y sus estudios sobre cibernética y el
modelo de neurona de McCulloch y Pitts (1943). Estos dos ultimos autores
desempeilan un papel importante en el surgimiento de la ciencia cognitiva al
establecer que el cerebro humano actiia como una potentisima computadora
que se rige por el principio de “todo o nada” operando de forma semejante a
los principios de la l6gica.

Es preciso destacar también la obra y aportaciéon de Shannon(1948) con
su teorfa completa de la informacién.

A través de todas estas aportaciones a las que yo sélo aludo, por los afios
cincuenta se advierte un descontento creciente contra el conductismo que
segufa planteando un marco de investigacién excesivamente restringido y
asfixiante y que cristaliza en los afios sesenta en la Psicologfa cognitica.

Uno de los elementos fundamentales de la teorfa cognitiva es el de la
representaciéon mental. Se pretende comprender la naturaleza de dicha
representacién. Se formulan para ello una gran variedad de teorias, lo que
viene a significar que existe una gran dispersién conceptual al respecto.
Nosotros pensamos después de recorrer toda esta variedad, que, por lo que
respecta a la psicologia, que evidentemente quiere tener un estatuto cientifi-
co, cosa que en muchos temas dudamos haya conseguido, se adhiere con
demasiada premura a ciertos paradigmas que, en principio, son prometedo-
res, pero que no llegan a constituirse en rutas sélidas y definitivas.

Pese a esta dispersién, es'indudable la utilidad de haber postulado el
nivel de representacién mental en cuanto que nos permite comprender una
serie de fendmenos mentales.

Los fenémenos mentales no se reducen a conexiones mediacionales esti-
mulo-respuesta, sino que pueden ser procesos y estructuras diferentes. Esta
teorfa postula también una serie de operaciones que hacen posible el uso de
las representaciones mediante la activacion de determinados procesos.

En Psicologfa cognitiva, pese a la dispersién de teorias, podemos seflalar
tres alternativas principales. '

En primer lugar, estd el nuevo estructuralismo, que quiere ser un para-
digma que unifique el campo de las ciencias sociales y al que se adhieren
filésofos, antropdlogos, psicélogos y lingiiistas. Cito a Piaget, que pretende
en la linea racionalista platénico-cartesiana, hacer una descripcién de la
mente humana transcendente. Lo que le importa es la persona como sujeto
cognoscente abstracto.

La segunda altermativa se refiere a la metéfora del ordenador y al pro-
cesamiento de la informacién.
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Se supone que a través del sistema sensorial se capta informacién del
ambiente que pasa a disposicién de la mente (de la misma manera que el
ordenador recibe el input de los sistemas periféricos).

En un segundo momento, esta informacién es manipulada a través de
procesos mentales y la transforman al igual que hace el ordenador aplicando
las reglas de su sintaxis.

Y, en tercer lugar, la mente produce la informacién que se manifiesta en
la conducta (En el ordenador sale a través de la impresora).

La idea fundamental del procesamiento de la informacién (cito de S.
Ballesteros, 1993) es que “la mente funciona como un tipo de programa de
ordenador en el que cualquier evento informacional complejo puede des-
componerse y especificarse en un nivel mds bajo. La informacién se encuen-
tra almacenada en los estados del sistema llamados representaciones que son
utilizados mediante la puesta en funcionamiento de diferentes procesos psi-
colégicos”.

El simulacionismo, llamado también computacionalismo o inteligencia
artificial “débil”, “mantiene que la correspondencia “input-output” es una
funcién computable”. Escriben programas de ordenador que simulen la con-
ducta humana. El ordenador se entiende como un instrumento ttil que per-
mita descubrir la naturaleza de los procesos mentales. Sin embargo, no
asume que la maquina tenga procesos mentales.

La posicién mds radical es el funcionalismo de la mdquina de Turing
(inteligencia artifical “fuerte”), “que defiende que si un ordenador debida-
mente programado tiene la misma organizacién funcional e implementa los
mismos algoritmos que la mente humana, esta mdquina tendrd mente y
poseerd en realidad los estados mentales que simula”(Ibidem).

Existe una variante de inteligencia artificial en el momento actual y es el
modelo cognitivo que se denomina conexionismo que pretende explicar la
cognicién como la interaccién simultdnea de unidades semejantes a neuro-
nas inmensamente interconectadas entre si. No admiten el procesamiento en
serie, sino que hablan de un procesamiento paralelo distribuido defendiendo
a su vez el modelo cerebral de la mente.

La tercera alternativa es el nuevo mentalismo de F. Breuler y J.C,
Bransfora: percibimos no frases, sino ideas centrales y esquemas bésicos.

3 5.- Una aproximacion desde la ciencia neurobiolégica al fenémeno del
conocimiento
Neurobiologia de la vision

Hemos elegido el tema de la visidon para acercarnos al conocimiento
desde la neurobiologia por ser uno de los mecanismos de nuestro cerebro
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mejor conocidos en la actualidad, teniendo en cuenta que, desgraciadamen-
te, se desconocen todavia demasiadas cosas de nuestro cortex cerebral.

En los apartados anteriores hemos considerado las diversas interpreta-
ciones filoséficas del conocimiento humano. ;Serd vilida la afirmacién de F.
H. C. Crick'® que “la filosofia ha sido en gran parte estéril durante méas de
2.000 afios y probablemente seguird siéndolo hasta que los fildsofos apren-
dan a entender el lenguaje del proceso de la informacién”?.

Nosotros partimos de la conviccién de que, antes de la interpretacién y
discusion filoséfica de un problema, es necesario disponer de los datos cien-
tfficos més fiables sobre el fendmeno que queremos analizar.

Se nos permitird, por tanto, que expongamos, aunque demasiado resumi-
dos, los resultados cientificos que estdn a nuestro alcance. Me baso, sobre todo,
en el articulo de David Hubel y Torsten N.Wiesel, “Mecanismos cerebrales de
la vision”, publicado en el monogréfico El cerebro, de Investigacién y ciencia'®.

Uno de los grandes logros de la evolucién ha sido la aparicién del cértex
cerebral que alcanza su mayor desarrollo en el hombre, 1.400 centimetros
cuadrados si se extendiera, y que posee unos 10.000 millones de neuronas.

El cértex, por otra parte, ha sido cartografiado especificando las diferen-
tes dreas responsables de la representacién que hacemos del mundo. Noso-
tros, aqui, nos vamos a referir al cértex visual primario o drea 17.

(Coémo analiza nuestro cerebro la informacién que le llega? Veamos el
recorrido que se realiza desde la retina hasta el cortex.

Nuestra retina consta de tres capas de células nerviosas. La mds externa
posee unos cien millones de células fotorreceptoras que son de dos clases,
los bastones y los conos. Las sefiales luminosas se transforman en sefiales
eléctricas. De esta forma, el patrén de luz y oscuridad de la imagen visual es
transformado mediante los receptores de la retina en un patrén bidimensio-
nal de actividad eléctrica. Por via sindptica, las sefiales de las células fotorre-
ceptoras se transmiten a las células bipolares que a su vez, también, por via
sindptica, pasan a las células ganglionares retinianas. Cada célula ganglionar
(y hay aproximadamente un millén de ellas) recoge las impresiones sensoria-
les de unas cien células fotorreceptoras. Cada uno de estos grupos ocupa una

162. F. H. C. Crick, “Reflexiones en torno al cerebro” , en El cerebro, Invest. y Cien, Barce-
lona, 1986, pag. 223 (220-228).

163. D.H.Hubel y T. N. Wiesel, “Mecanismos cerebrales de la visién”, en Inv.y Cien., El
cerbro, Barcelona, 1986 (114-128). Utilizo también el capitulo 2 (E.2) de J.Eccles, “La percep-
cién consciente”, 10.- Percepcion visual, en K.Popper y J.Eccles, El yo y su cerebro, Labor, Bar-
celona. 1980. Puede consultarse también, el monogrifico de Investigacion y Ciencia, Mente y
cerebro, Barcelona 1993, y en especial sobre la visidn, el articulo de Semir Zeki, “La imagen
visual en la mente y en el cerebro”, pég. pégs. 36-46.
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zona circular de la retina. La tarea de las células ganglionares consiste no en
evaluar los niveles de iluminacién “sino (en) comparar el nivel de luz en una
zona pequefia de la escena visual con la iluminacién media de la periferia
inmediata”1%4,

Se produce asf el primer nivel de “abstraccién”: “La informacién sobre
la distribucién de intensidades luminosas en 100 millones de puntos, recogi-
da por las células fotorreceptoras, es reducida por las células ganglionares a
una estimacidn de los contrastes de luz en un millén de 4reas circulares”!%.
Un millén de fibras nerviosas (axones) procedentes de las células gangliona-
res forman el nervio Optico y transmiten la informacién al cerebro y alli
seguird siendo procesada. En el quiasma 6ptico se encuentran el nervio 6pti-
co del ojo derecho con el del ojo izquierdo. Aqui las fibras de cada nervio
dptico se dividen en dos mitades, constando cada una de medio millén de
axones.

En el quiasma 6ptico se produce un entrecruzamiento. “Las hemirreti-
nas de ambos ojos (nasal del derecho y temporal del izquierdo) que reciben
la imagen del campo visual derecho, reorganizan en el quiasma las proyec-
ciones de su nervio dptico, uniéndose para formar la via a la corteza visual
izquierda, y viceversa, por lo que respecta al campo visual izquierdo, que se
proyecta a la corteza visual derecha. Asi, con excepcién de una estrecha
banda vertical (meridional) del campo visual, que se encuentra directamente
en la linea de visidn, el conjunto de imagenes visuales de los campos derecho
e izquierdo van respectivamente a las cortezas visuales izquierda y derecha
para formar un mapa ordenado”...16,

Las fibras del nervio dptico pasan al nicleo geniculado lateral. Se trata
de dos niicleos geniculados simétricos en el encéfalo. “Cada fibra del nervio
Optico envia el patrén de actividad eléctrica de una célula ganglionar retinia-
na a una o més células del nicleo geniculado lateral. A su vez, las células del

-nucleo geniculado lateral envian sus axones, formando un haz, a la parte
posterior (occipital) de la corteza cerebral, la corteza visual, encargada del
ulterior procesamiento del registro visual”'¢’. Los axones del niicleo genicu-
lado lateral establecen contactos sindpticos con las neuronas del drea 17. La
imagen creada en la retina conserva su coherencia topoldgica en el drea 17,
Desde este drea existen proyecciones adicionales hacia las dreas 18 y 19 con-
servidndose en ellas la coherencia topolégica. La informacién pasa a otras

164. D. H. Hubel y T. N. Wiesel, art. cit., pdg. 118. También, Max Delbriick, op. cit , pag.
109.

165. M. Delbriick, op. cit., pdg. 110.

166. K. Popper y J. Eccles, El yo y su cerebro, pag. 296.

167. M. Delbriick, op. cit., pdg. 110.
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dreas corticales, pero ya se pierde parte de la coherencia topolégica, tal vez
porque ya se ha extraido lo fundamental de los elementos de la imagen?€s,

(Cémo se realiza la reconstitucién de la imagen visual?. Segiin J.
Eccles!®, citando a Hubel y Wiesel (1963) “en la corteza visual las neuronas
con una orientacién similar tienden a estar dispuestas en columnas que dis-
curren ortogonalmente respecto a la superficie cortical. Por lo tanto, se
puede considerar que, en la gran 4rea de la corteza visual primaria, la pobla-
cién de unos cuatrocientos millones de neuronas se encuentra dispuesta en
un mosaico de columnas, cada una de las cuales presenta unos cuantos de
miles de neuronas con sensibilidad igualmente orientada... Esta disposicién
se puede considerar el primer estadio de reconstitucién de la imagen reti-
niana”.

Si consideramos mentalmente el esquema de la ruta visual podemos ver
como el mapa del 4rea de la corteza visual se superpone al mapa del campo
retiniano, “estando compuesta cada una de las zonas de este campo por
columnas, que, en conjunto, representan todas las orientaciones de lineas
brillantes o de aristas entre claridad y oscuridad”i™,

Un segundo estadio de la reconstitucién de la imagen acontece en las
dreas 18 y 19. Existen en estas dreas neuronas especialmente sensibles a la
longitud y anchura de las lineas claras y oscuras, asi como a su orientacién e
incluso a dos lineas que formen un 4ngulo. Estas neuronas llamadas comple-
jas e hipercomplejas (Hubel y Wiesel) constituyen un ulterior estadio de
reconocimiento. Se cree que estas neuronas “complejas” e “hipercomplejas”
adquieren sus propiedades especificas mediante una sintesis de los circuitos
neuronales activados por células “simples”, los cuales contienen componen-
tes tanto excitadores como inhibitorios!™.

La informacion visual pasa a las 4reas 20 y 21. ;Cémo puede recobrarse
la especificidad del campo en estos estadios ulteriores?

Reproduzco sintéticamente la respuesta de Eccles: “Puede considerarse
que cada estadio de procesamiento de informacidn visual, desde la retina a

168. Para conocer las conexiones de las diferentes 4reas se han empleado diversos méto-
dos:a) Se causan lesiones nerviosas localizadas y se buscan las zonas en que aparecen fibras ner-
viosas degeneradas.b) Se inyecta un aminodcido marcado radiactivamente en una zona del siste-
ma nervioso, lo que permite seguir la ruta.c) El inverso del anterior: Se inyecta peroxidasa de
rédbano en una regién del sistema nervioso para localizar las células de donde salen las fibras
nerviosas.d) Para descubrir las conexiones se utilizan también métodos electrofisioldgicos. Cfr.:
Hubel y Wiesel, art. cit., pdg.118 y ss.).

169. J. Eccles, El yo y su cerebro, pag. 299.

170. J. Eccles, El yo y su cerebro, pag. 300.

171. Ibidem. Cfr. : Art. cit. , de Hubel y Wiesel, pag. 120.
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las 4reas corticales 20 y 21, posee un orden jerdrquico con caracteristicas en
orden secuencial:

1) El campo visual se torna progresivamente menos especifico. La cre-
ciente generalizacién produce una representacién foveal para todas las neu-
ronas de las dreas 20 y 21. Ademds, en este estadio, todas las neuronas reci-
ben informacién de ambos hemicampos visuales, incluyendo la fovea,
mediante impulsos a ambos 16bulos occipitales, pasando por el splenium del
cuerpo calloso.

2) Hay un aumento de especificidad del estimulo adecuado, desde una
mancha hasta una arista o linea brillante de una orientacién particular; de
esto a lineas de longitud y anchura especificadas, a menudo con especifica-
cién de la direccién del movimiento; y finalmente, a la deteccién de caracte-
risticas mas complejas de algunas neuronas de las dreas 20 y 21.

3) También existen pruebas de que las neuronas de las dreas 20 y 21
poseen una caracteristica de respuesta adicional; a saber, la significacién que
tiene la respuesta para el animal, exactamente del mismo modo que se ha
descubierto en el caso de neuronas de las dreas 5 y 7 del sistema somestésico
(Mountcastle, 1975)!7. Pero todos estos descubrimientos siguen sin ofrecer-
nos la respuesta de c6mo se reconstruye la imagen visual completa a través
del entramado neuronal del cerebro. J. Eccles, teniendo en cuenta los resul-
tados de Weiskrantz (1974), Penfield y Sarper (1954) y otros sefiala que “los
grandes logros de la investigacion de la visién tan sélo se pueden considerar
el primer paso hacia la explicacién de cémo acaba reconstituyéndose como
imagen observada aquella imagen de la retina, codificada en forma de des-
cargas neuronales™”. En el capitulo E7 de esta misma obra, Eccles propone
una hipétesis radical como una nueva filosofia de la percepcién donde abor-
da los problemas de unidad y orden secuencial. Podrfamos concluir a partir
de los datos que nos ofrece la neurobiologia que nos hallamos ante un “rea-
lismo estructuralista”. Tal posicién no niega que exista un mundo fuera del
sujeto. Pero aquello que nosotros percibimos es una estructura abstracta
construida y elaborada a partir de los datos sensoriales y cuya corresponden-
cia con la realidad se presupone, si bien no la podemos demostrar. Y aqui
volvemos a encontrarnos con Kant (si bien, la neurobiologia no dird que los
a prioris estén totalmente formados antes de nacer, lo que sf se da es una
interaccion dialéctica entre el sistema nervioso y el mundo exterior).

172.7. Eccles, op. cit. , pag. 303.
173. J. Eccles, op. cit., pdg. 305. Cfr. : Hubel y Wiesel, art. cit. , pdg. 127-128.
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IV. Consideraciones criticas

Hemos repasado algunas de las corrientes, a nuestro juicio, mds signifi-
cativas sobre el a priori del conocimiento. Una vez realizado este repaso his-
térico quisiéramos exponer los resultados a los que hemos llegado. Ni que
decir tiene, que, dada su complejidad, no pretendemos sino una minima
aportacién al problema de la comprensién del conocimiento en funcién de
los datos que en el momento actual poseemos.

Nosotros estimamos que el punto de partida de la reflexién debe ser
siempre el doble aspecto, dato cientifico e historia del problema (en este
caso, filosdfica). Se trata, por tanto de analizar cada uno de estos resultados
para ver su posible armonizacién e integracién. Ahora bien, cada uno de
estos niveles presenta sus limitaciones. Por lo que se refiere a la filosofia,
podemos ver cdmo aparte de que cada explicacién queda limitada por los
intereses ideoldgicos de cada momento y por los modelos mentales, hay que
afiadir también la limitacién que le viene por el grado de conocimiento cien-
tifico del momento.

Pero la ciencia también evoluciona. De hecho, hoy mismo nos encontra-
mos todavia con grandes limitaciones como hemos visto en el apartado de la
neurobiologfa de la visién. En efecto, hay un momento dentro ya de las
dreas cerebrales en el que perdemos la ruta de la sefial nerviosa, y seguimos
sin poder establecer qué es lo que sucede en las dreas sucesivas para que se
de la reconstruccién del objeto. Esto no es ébice para que estas aportacio-
nes sean indispensables y nos lleven a replantearnos en qué momento nos
encontramos ahora.

Asfi pues, recapitulando cuanto hemos dicho, podemos establecer una
serie de resultados, que en alguna manera pueden ser armonizados en una
teorfa coherente.

En términos generales, podemos advertir que todos los autores expues-
tos admiten una especie de l6gica universal que el individuo posee de forma
innata. Quitese a Platén el aspecto mitico de su teoria y nos encontraremos,
como hemos sefialado, con esa légica universal que se descubre a través del
lenguaje. Santo Tomas hablard de la capacidad (participada) por el entendi-
miento superior, que le permite al alma realizar en acto los inteligibles. En
Ockam se habla de preordenacion estructural de la facultad cognoscitiva que
nos permite abordar significativamente la realidad exterior y que reacciona
espontdneamente ante la presencia activa de esa misma realidad como un
signo natural lingiifstico. En Descartes, con la facultad innata de formar
ideas. Para Leibniz el alma contiene originariamente las razones iniciales de
diferentes conceptos y doctrinas y que sustentan las verdades de las matema-



CONSIDERACIONES EN TORNO AL A PRIORI DEL CONOCIMIENTO 333

ticas, de la 16gica, de la metafisica y de la moral. En Kant, que entendia que
no todo conocimiento se origina ni se funda en la experiencia (existen ele-
mentos a priori), aunque si establece que todo conocimiento debe ser confir-
mado por la experiencia. En Husserl, en quien vemos cémo las ideas y los
valores se convierten en las unidades ideales de significacién a priori siendo
unificadas en la conciencia. En Chomsky, se traduce este problema a través
de la competencia lingiifstica. También en Vollmer y en Popper se dan por
supuestas estas categorfas como formas a priori del pensar. Las teorfas cog-
nitivas admiten también diversas estructuras que filtran, procesan y almace-
nan la informacién.

El problema, evidentemente, es saber cudl es la naturaleza de este a
priori y cémo se haya originado.

Si analizamos en profundidad qué es lo que se ha conseguido con las
anteriores aportaciones de la filosofia respecto a la naturaleza de este a prio-
ri, casi deberiamos constatar que apenas algo mdas que decir que existe y
nombrarlo. Ninguna de las teorfas citadas explica cémo acontece cuanto
dicen. Ni siquiera la neurobiologia ofrece una respuesta adecuada, al menos
por ahora. Bien es verdad que si nos dirigimos a la fisica actual, tampoco
especifica demasiado sobre los tltimos componentes de la materia, dando la
impresién en ocasiones que se haya caido en consideraciones de tipo mds
bien metafisico o mistico.

Una segunda cuestién se refiere al origen del a priori.

Dada por supuesta la existencia del a priori como condicién de posibili-
dad del conocimiento, de lo que se trata es de ver si es verosimil armonizar
esta existencia con las explicaciones acerca del origen.

La validez de cuanto afirman la teorfa evolutiva del conocimiento y la
metodologia de Popper presupone, al menos, dos acotaciones:

1) En la medida en que ambas posiciones se apoyan en las diferentes dis-
ciplinas (evolucidn, etologia, Gestalt, lingiiistica, etc.,), su validez queda con-
dicionada por el “status cientifico” de las mismas. En especial, habra que
tener en cuenta las criticas y los puntos oscuros del darwinismo y la situacién
problemdtica por la que hoy atraviesa dicha teoria.

2) La exposicién del darwinismo que hace Popper se refiere a la teoria
sintética de los afios cuarenta y, en relacion a ella establece su metodologia
evolucionista. Pero se puede advertir una doble contradiccién: se apoya més
en el lamarckismo para justificar la emergencia y, a la vez, no tiene en cuenta
el desarrollo del neodarwinismo con el que entroncaria mejor su interpreta-
cién. Al mismo tiempo, surge la duda de si el neodarwinismo ultimo es toda-
via realmente darwinista, en cuanto que dejan de tener importancia signifi-
cativa los principios bésicos del darwinismo.
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Teniendo esto en cuenta, vemos cémo la epistemologia evolutiva (segui-
mos refiriéndonos a Vollmer) explica la formacién de las categorias como el
resultado de la evolucién bioldgica. El ajuste entre las estructuras objetivas
del mundo y las estructuras cognoscitivas del sujeto es posible, porque tales
estructuras se han ido formando en la adaptacién al mundo y de hecho, sélo
ese ajuste hizo posible la supervivencia. Esta adaptacién no llega a ser nunca
total.

Asf como para Kant el a priori es independiente de toda experiencia,
para la epistemologia evolutiva es independiente de toda experiencia indivi-
dual, pero producto del proceso evolutivo. Es un a posteriori filogenético. Y
ademds, no es absolutamente vilido: El hombre no es ya legislador de la
naturaleza (Kant), sino simplemente observador del mundo.

Por otra parte, esta epistemologia entiende las leyes del conocimiento y
del lenguaje como algo no necesario tal y como son, viéndolas s6lo depen-
diendo de las condiciones iniciales. Nosotros pensamos con Platén, Leibniz y
Kant, que el pensamiento presupone una légica absoluta, lleguemos o no a
traducirla de forma adecuada.

Respecto al realismo que aqui se defiende, ya hemos visto que se deno-
mina hipotético. Reconstruimos en nuestro cerebro las estructuras reales de
forma tentativa. La objetividad de nuestro conocimiento del mundo puede
establecerse a través de la intersubjetividad, de la comprensién publica
(intersubjetiva), de la independencia ante el sistema del observador, de la
comprobabilidad intersubjetiva, de la independencia ante el método y de la
independencia ante las convenciones.

En estas dos teorias nos encontramos con el problema tipicamente kan-
tiano: la fractura entre pensamiento y realidad. Es cierto que ambas posicio-
nes se plantean el problema del conocimiento como una forma de adapta-
cién y de supervivencia (lo que no se puede identificar sin mas como una
concepcidn utilitarista, por lo menos en el caso de Popper). ;Como consigue
superar estas concepciones la ruptura entre pensamiento y realidad?.

En la biologia del conocimiento esto se consigue en cuanto que se presu-
pone que el viviente copia en su aparato cognoscitivo las estructuras de la
realidad (se habla incluso de un isomorfismo parcial). La copia de tales
estructuras es el resultado de un aprendizaje de especie a lo largo de la evo-
lucién mediante un proceso inductivo-deductivo que lleva, a través del ensa-
yo y el error, a la codificacién genética de las estructuras del mundo. En la
probabilidad de acierto radica la supervivencia.

La fundamentacién del conocimiento es de tipo pragmadtico: si el vivien-
te se adapta, sobrevive y, puesto que hay millones de especies que han sobre-
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vivido, esto garantiza lo ajustado del conocimiento (otra cosa es el posible
circulo vicioso de este tipo de argumentacion).

La metodologia de Popper quiere ser evolucionista, y, en cierto sentido
lo es. Pero, al optar por el contexto de justificacién y encerrarse en una
metodologia deductiva, renunciando a lo que podriamos denominar el con-
texto de descubrimiento y a las cuestiones sobre el origen (por miedo a caer
en el psicologismo y por buscar el conocimiento objetivo) se pierde el niicleo
de lo que debe ser una epistemologia evolucionista.

Otro de los resultados que quisieramos destacar aqui relacionado con la
superacién de la ruptura entre pensamiento y realidad y donde ambas posi-
ciones pueden interrelacionarse, es el siguiente: Las propensiones de Popper
y el Mundo 3 como producto de la evolucion y del lenguaje son los elemen-
tos que nos permiten superar la ruptura entre pensamiento y realidad. Nues-
tras teorias aciertan (la mayor parte de las veces, si no, no hubiéramos
sobrevivido) en cuanto que se admite que nuestra forma de pensar es la trans-
cripcién genética de las mismas propensiones o de las estructuras fundamen-
tales de las cosas. Imponemos nuestras leyes al mundo en cuanto que él las ha
impuesto primero en nuestro aparato cognoscitivo, o en cuanto nuestro apa-
rato cognoscitivo es el resultado de copiar tales estructuras( Ya hemos preci-
sado también este concepto de “copia”™).

Asf pues, la evolucién seria la causa de todos los niveles del conocimien-
to, incluidas la razén, y el criterio dltimo de todo este desarrollo seria la
supervivencia. Ahora bien, una vez que se desarrolla la razén y el Mundo 3,
comienza un proceso de retroalimentacién sobre la misma evolucién inten-
tando superar las contradicciones entre nuestras teorias y la realidad.

Nos encontramos con una nueva paradoja en Popper: por una parte,
busca el conocimiento objetivo y éste, en ultimo término, estd en la pura
racionalidad. En este empefio sigue el modelo platdénico y kantiano, el
modelo de la ciencia desde el siglo XVII: s6lo comprendemos el mundo sen-
sible desde el mundo inteligible; sin embargo, desde el momento en que
quiere ser realista, debe recurrir al modelo aristotélico en el que el hombre,
su inteligencia, que es capaz de dar explicaciones y que construye el Mundo
3, quiere captar la realidad, el mundo de nuestra experiencia. Y aqui nueva-
mente volvemos a las propensiones y a la evolucién como forma de salvar el
realismo.

Nuestro objetivo es la verdad, aunque nunca podamos conocerla total-
mente o incluso saber que la hemos conocido; pero nos podemos ir aproxi--
mando a ella. Toda nuestra vida deber4 ser “una buisqueda sin término”.

Es aqui donde surge el problema kantiano-popperiano de la ruptura
entre pensamiento y realidad y donde Popper intenta una solucién aunque
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sea de emergencia, o mds bien, dirfamos que establece una posible solucién
que no desea llevar al limite: me refiero a la interpretacién que hace de la
probabilidad como propensién. A través de ella se supera la ruptura entre el
pensar y el ser, ya que, al existir en las cosas las propensiones reales (aunque
sean relacionales, Popper rechaza el esencialismo), nuestras conjeturas pue-
den alcanzar, en parte, la realidad. Lanzamos conjeturas que a veces aciertan
y precisamente lo hacen en la medida en que estas expresan y se correspon-
den con las tendencias, disposiciones o propensiones que existen en las mis-
mas cosas. Nos aproximamos a la verdad en la medida en que nuestras con-
jeturas son la expresién del comportamiento de la realidad de la que
podemos conocer sus tendencias o propensiones. Y aqui es donde surge para
Popper la necesidad de la teorfa de la evolucién y donde se complementa su
posicién con la de la biologfa.

Por cuanto hemos dicho, consideramos que los a prioris del conocimien-
to encuentran un soporte suficiente tanto en la neurobiologia como en la
epistemologia evolucionista, a la vez que nos ofrecen sugerencias interesan-
tes para seguir investigando sobre estas cuestiones.

Lorenzo VELAZQUEZ CAMPO
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GOLKA, F. W, Die Flecken des Leoparden. Biblische und afrikanische Weisheit im Sprich-
wort. (Arbeiten zur Theologie 78), Calwer, Stuttgart 1994, 22 x 14, 176 pp.

El autor es conocido por varios articulos en los que ha atacado dos puntos generalmen-
te admitidos y relacionados entre si. De un lado ha combatido, a nuestro juicio con toda
razon, la opiniébn muy comin favorable a la existencia de escuelas en el Israel antiguo y, en
segundo lugar, ha defendido el origen popular de la sabiduria de Israel, y que, por tanto, no
ha surgido en la corte, como ordinariamente se dice. Precisamente, el libro que presentamos
recoge dos articulos anteriormente publicados en la Revista Vetus Testamentum, en 1983 y
en 1986 en los cuales traté los dos temas citados. Seguidamente en los capitulos 3, 4, S, y 6,
que son los més importantes, compara los proverbios biblicos (Prov 10-29) con los africa-
nos. Aqui es donde reside el verdadero interés del libro: en aportar esta cultura popular que
no es tenida en cuenta ordinariamente, cuando se estudia la sabiduria israelita; es sabido
que la vista de los especialistas se vuelve a Egipto y Mesopotamia. El autor consigue expo-
ner, no sélo el enorme parecido entre los proverbios biblicos y los africanos, sino también
probar el origen popular de la sabiduria del Continente Negro, pues se trata de poblaciones
iletradas, y, por lo mismo, defender el caricter popular, no escolar ni cortesano, de la sabi-
duria de Israel. El capitulo 7° que trata de la creacién y de la sabiduria es una conferencia,
que repite algunos conceptos ya expresados en otros capitulos del libro. En un apéndice
final compara las opiniones de los escrituristas sobre la historia biblica de José, con la nove-
la del mismo nombre de Thomas Mann. Al final el autor afiade una amplia bibliografia
sobre el tema.— C. MIELGO.

NEEF, H.- D., Gottes himmlischer Thronrat. Hintergrund und Bedeutung von séd JHWH
im Alten Testament (Arbeiten zur Theologie 79), Calwer, Stuttgart 1994, 22 x 14, 96 pp.

Objeto del libro es el tema de la asamblea divina: el trasfondo, significado e importan-
cia del término sod. Tras un breve capitulo sobre la terminologfa y presentacién del tema, se
analizan las asambleas de los dioses en las religiones ugaritica, fenicia y aramea. Seguida-
mente se estudia la semantica del término, es decir, filologfa, etimologia y evolucion del sig-
nificado, examinando cada uno de los 21 textos en que sale el término en el A. T. No se
olvida el autor de sefialar el uso del término por parte de la versién de los LXX, del Targum
y Qumrdn. En las conclusiones hace notar el autor la influencia exterior en el concepto de la
asamblea divina, asi como el significado eclesiolégico del término.- C. MIELGO.

LURKER, M., Diccionario de imdgenes y simbolos de la Biblia, Ediciones el Almendro,
Cérdoba 1994, 23 x 15 309 pp.

La Biblia usa profusamente signos, imagenes y simbolos; su lenguaje es menos concep-
tual y abstracto que el nuestro; por ello es deseable una obra como la que presentamos.
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Precede al diccionario una introduccidn breve al lenguaje gréfico y simbdlico de la
Biblia. Estas paginas quieren aclarar un tanto el significado ciertamente confuso del térmi-
no simbolo. La dificultad de definir el contenido del simbolo y su relacién con el objeto
representado es conocido y comprensible. El autor, sin entrar en las discusiones, si quiere
sefialar que los simbolos son signos que se presentan como “sustitutos” de las cosa. La parte
principal del libro contiene el diccionario amplio, aunque evidentemente no completo, de
imagenes y simbolos biblicos. Los articulos son sucintos, pero bastante completos buscando
citar buena parte de los textos donde ocurren los simbolos; se expone también la recepcion
de los simbolos por los Padres de la Iglesia, el arte y la liturgia; al final de cada articulo se
afiade una bibliografia particular. La siguiente parte del libro contiene un indice de los sig-
nificados de las imédgenes y simbolos, parte muy util para la pastoral y catequesis. Si uno
quiere saber como se simboliza a la Virgen Marfa, a la santidad, al rey, o cualquier otro con-
cepto, se le remite a los simbolos, sefialando, ademas, si es del A.T., del NT o cristiano. Se
afiade una bibliografia relativamente amplia y un indice de citas biblicas. La impresion es
clara y esmerada como suelen ser todos los libros de la esta Editorial. Hemos notado algu-
nos errores de poca importancia. Por ejemplo en la p. 253 sobra la linea 9. En la pdgina 254
se escribe Inbild por Sinnbild.

Consideramos muy {itil esta obra. Una vuelta al mundo de la imagen y del simbolo es
sentida como una necesidad en el campo de la pastoral de la iglesia.~ C. MIELGO.

CAQUOT, A.- ROBERT, Ph. de, Les Livres de Samuel (Commentaire de I’ Ancien Testa-
ment VI), Labor et Fides, Genéve 1994, 24 x 17, 648 pp.

He aqui un nuevo volumen de la coleccién Commentaire de I’Ancien Testament, consa-
grado a los dos libros de Samuel. Los autores se han repartido el trabajo: A. Caquot comen-
ta 1 Sam 13-14; 17-26 y 2 Sam 7-14, 21-24; el resto, lo comenta Ph. de Robert. En la intro-
duccidn escriben brevemente sobre el plan del libro, del problema textual, particularmente
grave en este caso por la diferencia entre el TM y los LXX, presentando esta versién un
texto més corto. Aunque reconocen que el texto de Qumrén se acerca mucho a la versién
griega, los autores sostienen que el TM est4 muy cerca del texto original, y a él se atienen en
el comentario. Exponen lo que la critica moderna dice sobre la composicion de los libros.
Pero acerca de este punto tienen una opinién propia; distinguen tres fases o tres redaccio-
nes: la més reciente y mas comtinmente admitida es la redaccién Dtr, menos visible en Sam
1-2 que en Reyes, pero a pesar de todo facilmente identificable, por ejemplo en la composi-
cién propia del cap. 12 y otros retoques menores. Esta edicion reelaboré un texto ya com-
puesto como lo indica una serie de tensiones y duplicados. Esta redaccién, por los intereses
que manifiesta, debe atribuirse al clero de Jerusalén. Le llaman “sadocita” por su critica al
sacerdocio de Silo. Se le distingue ademads, por su hostilidad a Joab, por su interés por el
culto, su adhesidn a la ideologia real, su fidelidad a la dinastia de David y a la promesa de
eternidad de 2 Sam 7. Colocan esta revisién después de la muerte de Salomén, poco des-
pués de la separacién de los dos reinos. Esta elaboracion se hizo sobre relatos, como el de la
sucesién al trono de David, y otros més discontinuos sobre los origenes de la realeza, escri-
tos en el mismo estilo, con atencién a detalles pintorescos, aparentemente objetivos. Estos
relatos se deben al mas antiguo historiador hebreo, que por su familiaridad con el santuario
de Silo, y su interés por Samuel se le relaciona con el sacerdocio de Eli, concretamente con
la familia sacerdotal de Abiatar. Estima mucho a David; sin disimular sus debilidades, es
presentado como el elegido por Dios. Por el contrario, no tiene simpatia alguna por Saul.
Esta hipétesis se fundamenta en trabajos hechos por A. Caquot en el colegio de Francia de
1973 a 1980, resumidos en el articulo de “Samuel” del Supplément au Dictionnaire de la
Biblie, T.XI, ¢ols.1048-1098. Es claro que en este punto se separan de la opinién bastante
comiin sobre las diversas redacciones Dtr.



EstAg 30 (1995) LIBROS 339

Conocida su opinidn sobre la formacién del libro, era de suponer que los autores apre-
ciaran altamente el valor histérico del libro. Y efectivamente asi es. A pesar de que las his-
torias son tendenciosas, hay muchas cosas que tienen un valor auténtico, segtin su opinién.
Hablan, incluso de la formacién del imperio de David. Expresamente se oponen a la opi-
nién reciente, pero cada vez mds comin que considera como fantéstica la presentacién
biblica tanto del reino de David como el de Salomén. Por el contrario, los autores opinan
que el relato de la sucesién al trono de David ofrece un eco casi contempordneo de los
hechos. En esto se muestran bien tradicionales.

El comentario ofrece una traduccién cuidada del texto original, seguida de notas de
critica textual, prestando atencién a las lecturas de la versién de los LXX. El comentario es
histérico, cultural y teoldgico, parco en el aspecto literario. Al final de los capitulos, se aiia-
den en nota opiniones de otros autores, a las cuales han tenido acceso después de estar ter-
minado el comentario.

El libro es s6lido, atento a los matices del texto, bien documentado y cuidadosamente
impreso.— C. MIELGO.

KRAUS, H.- J., Los Salmos. Salmos 60-150. II (Biblioteca de Estudios Biblicos.54), Sigue-
me, Salamanca 1995, 22 x 14, 883 pp.

Con la aparicién de este segundo volumen se completa el comentario de Kraus sobre
los Salmos. Como es sabido, es uno de los comentarios cldsicos. Esta version esti hecha
sobre la 67 edicién alemana. Ademads, ha sido traducido a diversas lenguas; lo que prueba su
aceptacion. Y ello, a pesar de que sus opiniones no sean siempre aceptables. Se le critica su
excesivo afdn por envejecer el salterio, siendo partidario de atribuir fechas muy antiguas a
la composicion de los salmos singulares, su inclinacién a acentuar con exceso los rasgos cul-
tuales de muchos salmos, concediendo poco espacio y atencién a la creacién libre de los
poetas de Israel. Precisamente hoy los comentaristas disfrutan més exponiendo el aspecto
literario, poético y estilistico. Los Salmos son poesfa y en la poesia juega un gran papel la
imaginacién, la fantasfa, la evocacién. Un medio para penetrar en el contenido consiste en
prestar atencién a la forma. No obstante, sigue siendo un comentario de referencia por su
exposicion sobria, serena, concisa, limitdndose a lo esencial. Pocas veces accede a hablar de
cosas superficiales.

Ediciones Sigueme merece una aprobacidén calurosa por haber superado excelente-
mente la prueba. Es un libro, que por la cantidad de palabras hebreas, bibliografia extranje-
ra y diversos tipos de letra, se prestaba a numerosas erratas de impresién. Y sin embargo, es
dificil encontrarlas, aunque evidentemente existen. En la p. 297 se escribe Viejola por Vei-
jola. Tres lineas mds adelante se escribe bien. También la casi inevitable confusién entre el
shiny el sin, por ejemplo, pag 413 linea 13.— C. MIELGO.

LEGASSE, S., Le Procés de Jésus. II. La Passion dans les Quatre Evangiles (Lectio Divina.
Commentaires 3), Edtions du Cerf, Paris 1995, 21 x 13, 632 pp.

En esta revista (1994, p. 589-590) se present6 en su tiempo el primer volumen de esta
obra, consagrada al aspecto histérico de la pasién de Jesucristo. Este segundo volumen es
un comentario de los cuatro relatos evangélicos de la Pasién. Si se observa que el volumen
tiene 632 péginas, facilmente se intuird que el comentario es minucioso en extremo, atento a
los mas minimos detalles del texto. Como el autor piensa que Mt y Lc¢ dependen de Mc,
como es habitual, comienza su examen por el texto de éste tltimo. El texto evangélico es
sometido a un anélisis critico-tradicional y redaccional, tratando de sorprender la intencion
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de cada evangelista; exponiendo el kerigma y la instruccién que cada uno pretende ofrecer
a sus comunidades. El autor tiene ocasién de confrontar sus interpretaciones con todos los
que han escrito anteriormente del mismo tema, y lo hace con extensién. Conoce la biblio-
grafia y se mueve como experto en este campo. Dos indices, uno de materias y otro de nom-
bres cierran el libro.

Hemos notado algunos errores de poca importancia. Por ejemplo, paradinonai por
paradidonai (p. 29); en la misma pagina aparece otras veces bien escrita. En la pag. 595 Aug
por Ang. El autor no conoce la reciente y extensa monografia sobre el mismo tema de R. E.
BROWN, The Death of Messiah, New York 1994. Sera un buen ejercicio comparar los pun-
tos de vista de ambos; los dos han pretendido hacer un trabajo muy similar y de parecida
extensién.— C. MIELGO.

ARTOLA ARBIZU, A. M., La Escritura Inspirada. Estudios sobre la Inspiracién biblica.
(Teologia Deusto 26), Ediciones Mensajero, Deusto-Bilbao 1994, 22 x 15, 255 pp.

La inspiracién ha sido el tema constante de las investigaciones del autor. Confiesa que
le ha dedicado 30 afios. En 1983 publicé el libro De la Revelacién a la Inspiracién, que era
una coleccién de articulos sobre la historia de la inspiracion. La obra que presentamos es
también del mismo género: se recogen articulos sobre el mismo tema. Todos ellos han sido
previamente publicados. He aqui la lista: Introduccién general a la Escritura e Inspiracion;
Unicidad de la Biblia e Inspiracion; Canon e Inspiracién; Teologia biblica de la Inspiracién;
la Inspiracion de la Biblia como obra literaria; Sistemdticas sobre la inspiracion, la Inspira-
cion biblica segiin Rahner; Revelacion, Inspiracion, Verdad de la Biblia en la “Dei Verbum?;
Critica biblica e Inspiracién en Richard Simon. Al final un breve Epilogo describe el itinera-
rio personal seguido por €l en sus investigaciones.

Como se trata de articulos independientes, no es extrafio que a veces haya repeticio-
nes, por ejemplo, entre el 1° y 2°. Por otra parte, da la impresién que los articulos se han
publicado tal como estaban sin corregirse. Asi, hubiera sido deseable que se citaran las
obras en castellano, cuando existen traducciones de las mismas a nuestro idioma. Me estoy
refiriendo, por ejemplo, a J. Searle, Actos de habla, Madrid 1980 (p. 23), a J. J. Austin, Pala-
bras y acciones, Madrid 1980.

Recojo una afirmacién que me ha chocado: “Al presente creo tener una idea clara
sobre las categorias racionales mas apropiadas para realizar tal sistemdtica (la de la inspira-
cién)”. Le felicito sinceramente, aunque considero la frase excesivamente optimista. En
todo caso, los articulos rondan casi todos en torno a una nocién de inspiracién en sentido
fuerte, propio de la teoria neoescoldstica que dominé en la Iglesia Catélica entre los dos
concilios. Para las nuevas teorias mds abiertas y que usan los principios e intuiciones del
Vaticano 11, habra que seguir acudiendo a H. GABEL, Inspirationsverstindnis im Wandel.
Theologische Neuorientierung im Umfeld des Zweiten Vatikanischen Konzils. Mainz, Matt-
hias Griinewald, 1991.

No son raros los errores tipogréaficos.— C. MIELGO.

BONORA, A. (ed.), Espiritualidad del Antiguo Testamento (Nueva Alianza 122), Ediciones
Sigueme, Salamanca 1994, 21 x 14, 543 pp.

El libro forma parte de una Historia de la espiritualidad cristiana en varios voliimenes,
publicada en italiano por Edizioni Dehoniane. El presente volumen esté todo €l consagrado
al A. T. Tiene tres partes: Una primera parte recoge las épocas y formas de la espiritualidad
del A. T. En realidad es un estudio de la espiritualidad de los diversos cuerpos literarios: la
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Tord, el Dtr, los profetas, los libros sapienciales, la apocaliptica y el salterio. Una segunda
parte presenta algunas figuras tipicas de la espiritualidad en dos capitulos, primeramente
figuras singulares, y algunas figuras-tipos (el profeta, el sabio, el sacerdote, etc). Finalmente
la tercera parte se trata de la lectura cristiana del A.T.

A todas estas partes precede una introduccién doble sobre el concepto de espirituali-
dad. Se trata en realidad de explicar qué se entiende por espiritualidad y cdmo se la puede
distinguir de la teologfa biblica en general. A. Bonora las diferencia de esta manera: “Si la
teologia biblica es la comprensién sistematica, metddica, critica de la fe-revelacién en cuan-
to que est4 atestiguada por la Sagrada Escritura, la teologia espiritual biblica tendra que ser
ante todo ‘teologia’, es decir, comprension critica de la vida espiritual propuesta por la
Biblia. Mientras que el objeto de la teologia biblica es la fe biblica en cuanto que ‘dice la
verdad’, que abarca pero que a la vez trasciende la vivencia personal, el objeto de la teolo-
gia espiritual biblica es la fe biblica en cuanto que ‘dice la experiencia personal e histérica-
mente realizada de la verdad™ (p. 41).

Teéricamente la diferencia puede parecer a algunos clara. Otra cosa muy distinta es el
desarrollo del programa: pretender exponer c6mo los fieles del A. T. vivian o experimenta-
ban personalmente le fe, es realmente dificil. No debe extraiiar, pues, que en las partes
siguientes del libro, cuando los autores exponen ampliamente la espiritualidad de los cuer-
pos literarios o de personajes del A. T., no se vea ficilmente en qué se distingue este libro
de las Teologfas del A. T. usuales. Esto no quiere decir que el libro sea un intento fallido. Se
debe reconocer el coraje de los autores en escribir sobre un tema lleno de ambigAedades y
poco trillado. Bajo este punto de vista los autores merecen toda clase de pldcemes, aunque
si lo hubieran hecho en forma mads breve, se agradeceria mas.— C. MIELGO.

RAVASI, G., El Libro del Génesis (12-50) (Guia espiritual del Antiguo Testamento), Her-
der-Ciudad Nueva, Barcelona-Madrid 1994, 20 x 12, 310 pp.

En esta revista (1993, p. 158) presentamos en su tiempo el primer volumen de este
comentario publicado por las editoriales Herder y Ciudad Nueva. Es una serie traducida
del italiano. El titulo de la coleccién describe suficientemente el tono de los pequefios
volimenes. Se trata de ofrecer una lectura espiritual, edificante, religiosa y moral de los
libros el A.T.

En este tomo no se presenta la versién integra ni se comentan todas y cada una de las
pericopas de los capitulos 12-50, sino textos selectos, los més significativos a juicio del autor.
Como en el primer volumen, frecuentes son las citas de comentaristas, literatos y poetas que
ilustran puntos doctrinales que se creen encontrar en el texto biblico. Anque el autor alude
a las nuevas teorfas sobre la composicién del Pentateuco, prefiere seguir el antiguo paradig-
ma de las cuatro fuentes. Desde luego es lo més cémodo, aunque el rigor pediria otra cosa.

La coleccién se dirige a un piblico amplio. El libro se lee con agrado.— C. MIELGO.

BETZ, O.-RIESNER, R, Jesiis, Qumrdn y el Vaticano. Puntualizaciones, Herder, Barcelo-
na 1994, 20 x 14, 226 pp.

“El presente libro presenta algunas aclaraciones necesarias sobre ciertas afirmaciones
que se han propagado de forma en parte irresponsable” (p. 11). En concreto se refieren al
libro de M. Baigent y R. Leigh, El escdndalo de los Manuscritos del Mar Muerto que ha teni-
do amplia difusién incluso en Espaiia, por estar incluido en El Circulo de Lectores. Estos
dos periodistas americanos, apoydndose en los escritos del profesor R. H. Eisenman y
explotando los prejuicios populares anticristianos y mas concretamente anticatélicos, han
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construido un novela fantéstica, que ha creado inquietudes en los que no tienen un juicio
propio. Contra las afirmaciones estiipidas de este libro y otros parecidos, escriben los auto-
res esta obra. Son dos especialistas del N.T., que han dedicado mucho tiempo al estudio de
los manuscritos del Mar Muerto; uno, O. Betz, es de la primera generacién de los estudiosos
que dedicaron su atencién a los manuscritos, R. Riesner es de la segunda generacién.

Se ha podido decir que los manuscritos del Mar Muerto se han descubierto dos veces,
una en 1947, y otra al comienzo de los afios 90. Este ultimo descubrimiento se debe a que
han irrumpido en la discusién periodistas y profesores un tanto peculiares que han lanzado
un acusacién grave: el equipo internacional de sabios encargado de la publicacién de los
manuscritos y las autoridades religiosas que estdn detrds, concretamente el Vaticano, han
tenido secuestrados los documentos qumranianos, porque en los textos atin no publicados,
hay datos que anularfan muchas de las pretensiones originales del cristianismo. De otra
parte, han propuesto interpretaciones nuevas de los textos. Concretamente dicen que el
cristianismo serfa la segunda edicién de Qumréan, o mejor dicho, los qumranianos serian
cristianos de la primera ola: un movimiento rebelde judio contra el poder romano de ocupa-
cién; Santiago, el hermano del Sefior, serfa el “maestro de la justicia” de los textos de Qum-
rén.

Los autores recorren el libro de los periodistas americanos rebatiendo sus afirmacio-
nes. Pero también atacan a la excéntrica profesora australiana Barbara Thiering. Dedican
un capitulo a la identificaciéon propuesta por O’Callaghan de algunos manuscritos griegos
de la cueva 7 con textos del N. T. Acerca de este punto se muestran prudentes. Terminan
exponiendo la importancia de los textos de Qumrén para la comprension de Jesus y del
N.T.

La traduccién esta generalmente bien hecha. Hay errores tipograficos ficilmente sub-
sanables: Sedoquita por sadoquita (p. 64). En la divisa del plano de la pagina 80, no debe
leerse Griega sino Grieta. En la p. 98 en la tltima linea debi6 escribirse iibersetzt. Como el
libro rebate las afirmaciones de otro libro ya traducido al castellano, hubiera sido deseable
que el traductor no se limitara a reproducir las citas de la edicién original, sino que citara el
libro en su versién espaitola.— C. MIELGO.

PARSONS, M. C.- PERVO, R. L, Rethinking the Unity of Luke and Acts, Fortress Press,
Minneapolis 1993, 22 x 14, 148 pp.

El libro es una reflexién sobre la comiinmente aceptada unidad entre el Evangelio de
Lucas y el libro de los Hechos de los Apéstoles. Esta unidad parece ser un dogma critico.
Sin embargo, no se ha reflexionado suficientemente, asi piensan los autores, sobre lo que
esta unidad comporta. Porque la unidad incluye o puede incluir varias cosas: Unidad de
autor, précticamente admitida por todos; unidad candnica, que nunca se ha dado, pues la
separacién de Luc y de Hech ha sido siempre una realidad; unidad de género literario, muy
problematica; unidad narrativa, dificil de demostrar; y finalmente unidad teolégica, que es
un concepto ambiguo. El libro analiza la unidad desde los tres tltimos puntos de vista: uni-
dad de género, unidad narrativa, unidad teoldgica. A cada una los autores dedican un capi-
tulo.

El estudio de la primera no ha llegado a resultados positivos. Unos se fijan més en el
Evangelio, otros prestan mas atencién a los Hechos. Y de todas formas buscar un sélo géne-
ro literario para los dos no conduce a nada, pues se ha de buscar una etiqueta tan amplia
que al final es poco util.

Tampoco la unidad narrativa es muy refinada. Y bajo este punto de vista tanto a nivel
de discurso como de historia, la unidad no es evidente. El Evangelio no exige su continua-
cién en los Hechos. Estos no son continuacién de la Historia de Jesiis.
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La unidad tedlogica es una idea estupenda y debe ser estudiada con detencién. Pero
tampoco es facil individuarla. En todo caso la primera cuestion debiera ser una que es dificil
de resolver: la relacion entre la proclamacion del Reino de Dios por Jesucristo y el anuncio
de Jests hecho por la Iglesia. En definitiva se trata de ver cémo enfoca el autor de Luc y
Hech la Cristologia y la Eclesiologia. Los demds evangelistas meten la eclesiologia en la
vida de Jests. Lucas no tenfa necesidad de hacerlo, pero lo hace. Y esto complica al tarea al
tratar de buscar la unidad de ambos escritos.

Vistas la diferencias, los autores llegan a la conclusién de que es mejor hablar de Lucas
y Hechos y no de Lucas-Hechos.— C. MIELGO.

ERNST, J., Das Evangelium nach Lukas, Verlag Friedruch Puster, Regensburg 1993, 15 x
22,5, 558 pp.

En 1977 public6 J. Ernest su comentario sobre el evangelio de Lucas en esta misma
coleccién. La nueva reelaboracién es el resultado del desarrollo teolégico y exegético, asi
como de reflexiones sobre el género literario del comentario biblico. Desde hace 25 afios,
la investigacién sobre el evangelio de Lucas ha sufrido varios cambios, como se puede
apreciar en los distintos y numerosos comentarios aparecidos desde entonces. Los nuevos
instrumentos, asi como los nuevos métodos de investigacion puestos al servicio de los exé-
getas (lingiiistica, retérica, sociologia, psicologia, estructuralismo...) son cada vez mas refi-
nados y han complementado el método histérico-critico. Esta complementariedad de
métodos ha hecho posible nuevas interpretaciones y esclarecimientos de distintos pasajes
de Lucas. Esta nueva edicién pretende una actualizacién del comentario precedente
teniendo en cuenta los avances exegéticos de los iltimos afios.

El comentario, como explica su autor en la introduccién, sigue la concepcion de la
coleccién RNT. Por tanto, se ha centrado en lo esencial del texto, evitando asf las intermi-
nables discusiones exegéticas sobre puntos concretos y un sin fin de detalles, para no per-
der de vista lo fundamental para el lector. Por supuesto que tiene en cuenta dichas discu-
siones especializadas, pero las reduce al minimo para hacer un comentario acorde a las
necesidades de unos destinatarios concretos: catequistas, ensefiantes de religién, predica-
dores, encargados de circulos biblicos. Todo ello sin olvidar los contenido teoldgicos y
exegéticos.

La estructura seguida en el comentario es sencilla. En la introduccién trata temas
generales del evangelio lucano: caracteristicas teoldgicas y escrituristicas, fuentes, compo-
sitor (un pagano-cristiano helenista culto), tiempo (70-80 d.C.) y lugar de composicién. El
comentario propiamente dicho, estd dividido en tres apartados: I. Anélisis del texto desde
el punto de vista de la critica literaria y de la tradicién. II. Exégesis, donde comenta cada
versiculo. III. Reflexién para una actualizacion del texto. Los principales temas teolégicos
del evangelio de Lucas vienen tratados en concisos apéndices a lo largo del comentario.

Este comentario intenta actualizar un texto del pasado, dirigido a una comunidad
helenista, y hacerlo comprensible al hombre de hoy, con una orientacién eminentemente
pastoral.— D.A. CINEIRA.

SCHURMANN, H., Das Lukasevangelium, 2. Teil/Erste Folge: Kommentar zu Kapitel
9,51-11,54, Herder, Freiburg - Basel - Wien 1993, 16 x 24, 360 pp.

Después de 25 afios de la publicacién del primer tomo del comentario de Lucas, apare-
ce el segundo tomo, donde se analizan ampliamente los capitulos 9,51-11,54. El autor, pro-
fesor de teologia en Erfurt, nos expone en el prélogo las razones de este retraso: la imposi-
bilidad de acceder a bibliografia en la antigua DDR, asi como sus actividades eclesidsticas.



344 LIBROS EstAg 30 (1995)

El método y la estructuracion usado por el autor es claro y sigue las coordenadas del
primer volumen: una pequeiia introduccién precede a cada seccion, traduccién del texto,
explica las relaciones de las partes (secciones), funcién, composicién, estructura y el
esquema, que posteriormente desarrolla en el comentario propiamente dicho. El autor
intenta hacer resaltar el sentido del texto, para lo cual hara un andlisis sincrénico. Aten-
cién especial viene dedicada a la “critica de la composicién” y a la “historia de la tradi-
cién” del texto. La critica de la composicién le lleva a estudiar las relaciones internas de
un texto concreto dentro de todo el texto lucano para una mejor comprensién del mismo.
A los problemas de la historia de la tradicién le dedica al final de la pericopa normalmente
un apartado especial, donde intenta buscar los distintos estratos reconocibles de la compo-
sicién y mostrar cémo fueron actualizadas las ipsissima verba de Jests dependiendo de las
situaciones, hasta que quedaron plasmadas en las palabras del Evangelio. Finalmente, el
autor se plantea la pregunta acerca de la historicidad.

El apartado estudiado aqui (9,51-11,54) forma parte de la segunda seccién del Evan-
gelio de Lucas (9,51-19,27), la cual viene considerada como una narracién metaférica del
viaje de Jests hacia Jerusalén. Esa viene subdividida a su vez en dos unidades: 1. 1a funda-
cién de la comunidad de los discipulos mediante la palabra de Jesds y su enviado (9,51-
10,42); tiene la funcién de una andmnesis bautismal. 2. Perseverancia (constancia) e inde-
pendencia de la comunidad de los discipulos (11,1-54), la cual viene entendida como
andmnesis de la instruccion postbautismal. Lucas tomé una gran parte de este material de
los dichos de la fuente Q, que contenia dichos de Jestis en discursos temadticos para la ins-
truccién de la comunidad. Asi se convirtid la narracién del Camino de Jesis en una narra-
cién metaférica para la comunidad postpascual. Los miembros de la comunidad leyeron
este pasaje como recuerdo de los que les habia sido presentado e inculcado en la cateque-
sis mistagdgica postbautismal: instruccién sobre la oracién (11,1-13), liberacién del poder
de Satands (11,14-28); los bautizados reconocieron al Hijo del hombre resucitado, cuya
Buena Nueva se convirtié en luz para los cristianos que no tenfan una fe sélida y les
exhortaba a recordar la catequesis bautismal.

El autor deja bien claro las controversias de la comunidad con el judaismo, pero tal
vez deberfa concretizar mds el Sitz im Leben del evangelio. Esperamos que pronto poda-
mos ver el comentario de Lucas completo.— D.A. CINEIRA.

OBERLINNER, L., Dis Pastoralbriefe. Erster Timotheusbrief, Herder, Freiburg - Basel -
Wien 1994, 16 x 24, 1-313 pp.

El autor de este comentario concibe las cartas pastorales como un corpus unitario,
dadas las semejanzas lingiiisticas, la misma situacién histérica eclesial, su fundamentacion
en la autoridad de la tradicién paulina. Al mismo tiempo, ponen en punto final a las trans-
misiones paulinas, y declaran quiénes son los intérpretes autorizados de dicha tradicién. El
prélogo, por tanto, viene dedicado a este corpus, donde trata las cuestiones generales refe-
rentes a las cartas pastorales. Estas, en cuanto a su carécter literario, se caracterizan por
ser escritos doctrinales y exhortativos del “magisterio” eclesidstico dirigidos al superior de
la comunidad cristiana, quien tiene la responsabilidad y la obligacién de custodiar la fe en
la comunidad, dado su papel de dirigente. Especial atencién dedica al problema del com-
positor del corpus. Dadas las caracteristicas de dichas cartas hay que excluir una “paterni-
dad” paulina. Por tanto, nos encontramos ante unas cartas deuteropaulinas o pseudoepi-
grafas, compuestas a finales del siglo primero o principios del segundo en algtin lugar de
Asia Menor o Grecia.

Después de esta introduccion general, pasa directamente al comentario de 1Tim.
Habria sido aconsejado una pequeiia introduccién dedicada especialmente a la carta en
cuestion, donde se aclararan los criterios seguidos, si es que los tiene, para la estructura o
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divisién de la carta en las seis secciones propuestas: comunicacién apostélica (1,1-2); lucha
contra las doctrinas erréneas y el cometido de la proteccién de la verdadera fe (1,3-20);
ordenamiento (reglamentacion) de la comunidad (2,1-3,18); controversia y conflicto con la
falsa doctrina (4,1-11); instruccién para la vida de la comunidad y la reglamentacién de la
Iglesia (4,12-62); exhortacién para la defensa y proteccién de la fe (6,3-21).

Cada pasaje viene estudiado en tres apartados: en primer lugar una pequeiia intro-
duccidn, donde encuadra el texto; en segundo lugar analiza cada verso, dedicando especial
atencién a los conceptos fundamentales; finalmente presenta un comentario general (en
parte teoldgico) de todo el pasaje en cuestion.

El estudio de 1Tim viene presentado en relacion con las otras cartas pastorales, com-
parando los términos que aparecen en ellas y a veces mostrando un desarrollo teoldgico
de algunos conceptos respecto a la teologia paulina (p.e. el concepto de fe [p. 17], ley [p.
3.

El autor hace hincapié en muchas ocasiones en el origen de la falsa doctrina, conside-
rando ésta como un tipo de gnosis judia, sin que se pueda definir como un sistema gnosti-
co totalmente determinado, En contraposicién a los errores doctrinales, opone 1Tim el
concepto de dgape, lo que supone las virtudes de un corazén puro, una buena polémica
herética. Correcta me parece la posicién del comentarista respecto a la interpretacién de
las mujeres (3,11) como diaconisas. En cuanto al “obispo, hombre de una mujer” (3,1),
pudiera interpretarse también como una prohibicién a las relaciones extramatrimoniales.

El comentario y sus interpretaciones son muy validas para los estudiantes de teologia.
Es un estudio detallado y amplio de una carta que ofrece los primeros indicios de una
organizacién eclesial dentro de una comunidad cristiana. Usa un lenguaje sencillo y ofrece
en cada apartado amplia bibliograffa moderna. Una lectura del mismo nos da una visién
de los problemas y dificultades a los que tenia que enfrentarse una comunidad cristiana de
finales del siglo primero.— D.A. CINEIRA.

FLECKENSTEIN, K.H., Ordnet euch einander unter in der Furcht Christi. Die Eheperiko-
pe in Eph 5,21-33. Geschichte der interpretation, Analyse und Aktualisierung des Tex-
tes, Echter Verlag, Wiirzburg 1994, 15,5 x 23, 311 pp.

El autor intenta hacer una lectura existencial y actual de la parénesis matrimonial del
texto en cuestion. La tesis del autor gira en torno a la pregunta: ;Se puede presentar una
teologia moderna del matrimonio a partir de Ef 521-327 Para ello estudia dicho texto
dentro de la historia de la interpretacidn, la valoracién y concepcion del matrimonio en los
padres de la Iglesia (latinos y griegos), quienes colocan como ideal la abstinencia sexual,
por lo que el matrimonio seré relegado a un segundo plano, y en funcién de la procrea-
cién. Dicha concepcién continda en la Edad Media. Trento y la Reforma se centran maés
en el tema de la sacramentalidad del matrimonio. Finalmente presenta la interpretacién
actual postconciliar.

La investigacion del texto comienza con una anélisis histdrico-critico de Ef 5,21ss. El
autor intenta buscar el material literario preexistente usado para la composicion final del
texto, por tanto investiga las fuentes, la “Vorlage” (el primer texto original) que usé el
ultimo redactor y las posibles dependencias literarias de alguna otra carta primitiva. En las
reflexiones sobre la historia de la transmisién oral, férmulas de fe usadas en la comunidad
y combinadas para la composicién del texto. El texto viene clasificado en cuanto al género
literario dentro de la tradicién de las “Haustafel” (prescripciones domésticas), e intenta
buscar su Sitz in Leben. Dedica a su vez, unas paginas a la tradicién del hierogamos, para
ver si es posible establecer una conexién de la Alianza matrimonial entre Dios-Israel y
Cristo-Iglesia. El siguiente paso es del estudio de la historia de la tradicién, donde intenta
mostrar cémo el redactor logrd crear un texto final a partir de materiales preexistentes e
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insertarlo en el conjunto de la obra, para lo cual tiene en cuenta los factores que pudieron
influir en la redaccién final: la persona del redactor, el contexto social, las exigencias reli-
giosas de la comunidad, el objetivo final del redactor, los destinatarios.

El tercer capitulo esta dedicado al anélisis critico del texto de Ef 5,21, intentando
reconstruir el texto original a partir de los manuscritos existentes. En otro capitulo analiza
el lenguaje de Ef en sus distintos niveles: gramatical, seméntico y pragmatico. Esclarece la
estructura del texto, sus caracteristicas lingiifsticas, el ritmo, la construccién y organizacion.

El dltimo capitulo se centra en la hermenéutica del texto para captar sus contenido
teoldgico. Por ltimo, el autor busca actualizar este texto de parénesis matrimonial dentro
de una comprensién existencial: ;qué dice el texto a los lectores de hoy , ;qué orientacion
o exigencias se deducen del texto? Esto viene entendido como una sumisién reciproca del
hombre y la mujer en su sentido mas profundo, dada la igualdad de los hijos de Dios. No
se entiende el texto como opresion de un sexo sobre el otro, sino como ayuda mutua para
el crecimiento mutuo. Asf se intenta rehabilitar un texto que normalmente plantea dificul-
tad en una sociedad més sensibilizada con el papel de la mujer.

El libro contiene bastantes erratas, como bien muestra la hoja adjunta de las correc-
ciones. No obstante, hay muchas més que no aparecen en dicha hoja, p.e. en la p. 95, hay
cinco errores, y ninguno de los cuales viene sefialado. En la reflexi6n final, los niimeros
de las notas a pie de pagina dentro del texto estdn mal formateados. - D.A. CINEIRA.

Teologia

WALDENFELS, H., Teologia Fundamental Contextual, Sigueme, Salamanca 1994, 13’5 x
21,751 pp.

La literatura actual en torno a temas de teologia fundamental se ve cada dia mds
enriquecida con aportaciones donde los teélogos encuentran vias de acceso congruentes a
la pretension cristiana de oferta de salvacién universal. Wandelfels afronta en el estudio
que presentamos toda esta problemadtica, por otra parte problematica propia del quehacer
teoldgico de la teologfa fundamental,'desde una perspectiva universal y no centrado exclu-
sivamente en lo que pudiera ser un curso ordinario escoldstico de dicha materia. La preo-
cupacién base del autor es el poder llegar a presentar el “texto”, los temas centrales del
misterio cristiano: Dios, Cristo e Iglesia, en su “contexto”, es decir la situacién cultural,
social, politica y religiosa en la cual y desde la cual han de ser asumidas y presentadas tales
realidades reveladas. Insistird en la situacion de didlogo interreligioso, proceso de incultura-
cién de la fe, situacion posreligiosa de nuestro mundo y el didlogo ecuménico como coorde-
nadas dentro de las cuales hay que intentar buscar caminos de acceso a la presentacién de la
pretensién del cristianismo. Recurre en la presentacion del “texto” en los elementos funda-
mentales desde lo positivo' del mensaje cristiano de salvacion, desde la bases biblicas,
haciendo constante hincapié en los documentos del Magisterio donde se tratan dichos
temas. Estudia también la misma problemdtica que se presenta en la actualizacién de dicha
revelacion en el hoy de la historia a través de los momentos clasicos de la Escritura, Tradi-
cién y Magisterio dentro de la mejor tradicién eclesial. Como el mismo autor indica al inicio
de la obra, se trata de una recopilacién de cursos especiales impartidos a los alumnos de
teologia en el acceso a los distintos grados académicos. De aqui que supere la tematica de lo
que pudiera ser integrado en un curso ordinario de teologia fundamental. Dado su carécter
de obra auxiliar en el estudio de la fundamental, insiste mucho en el caracter didéctico a tra-
vés de gran proliferacién de citas de todo tipo y al final concluye con un indice analitico de
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materias y autores, que le dan a la obra un caracter también netamente cientifico y de fécil
acceso a los diversos temas tratados en la misma.— C. MORAN.

BERZOSA, R., Hacer teologia hoy. Retos, perspectivas, paradigmas, San Pablo, Madrid
1994, 13’5 x 21, 258 pp.

Siempre han sido sumamente instructivas las sintesis teméticas en cualquier campo del
saber y especialmente 1o son, si se trata de un tema como el teolégico, donde la prolifera-
cién de escritos sobre estos temas es realmente sorprendente. Por esto bienvenidas sean
estas obras que nos acercan a la problemaética actual de la teologfa, donde se deja constan-
cia del cumplimiento del doble proceso de inculturacién de la fe y de evangelizacion de la
cultura como cometido de todos los tiempos en la presencia del Evangelio en la historia. E1
autor hace un recuento critico en primer lugar de las nuevas formas de hacer teologia,
pasando después a estudiar los procesos culturales y retos ante los que necesariamente se
encuentra la fe y la teologia en nuestro tiempo, p. e. la posmodernidad, la Nueva Era, con-
cluyendo con nuevos caminos para la teologia a través de una redefinicién del tedlogo y la
nueva metodologia teolGgica que precisa aplicar para tiempos nuevos, en orden a una pre-
paracion para la misién y evangelizacién actual. El lector no quedara decepcionado de la
lectura de dicha obra, y serd sumamente positiva especialmente para aquellos que se acer-
can por primera vez a los estudios de la teologia, ya que les servird como una introduccién
general al quehacer teolégico en su mds genuino sentido.— C. MORAN.

METTINGER, T.N.D., Buscando a Dios. Significado y mensaje de los nombres divinos en
la Biblia, Ediciones El Almendro, Cérdoba 1994, 23 x 15°5, 245 pp.

Buen libro sobre el concepto de Dios en el Antiguo Testamento. Comienza como se
debe: por el principio. Es decir, no estudia la idea de Dios en la Biblia como a veces suele
hacerse, desde nuestras abstracciones occidentales, omnipotencia, bondad u omnisciencia,
sino desde las propias categorias biblicas, esto es, desde sus designaciones de Dios. Es
sabido que en la antigiiedad, de la que participa buena parte de la Escritura, los nombres
no son meras indicaciones, sino también descripciones de lo indicado. El autor hace desfi-
lar, de modo cronolégico, las diversas denominaciones divinas: “YHWH?”, “Dios del
padre”, “Rey”, “Salvador”, etc. Las estudia lingiifstica e histéricamente, para después
pasar a su sentido teolégico. Del dato concreto y contrastable al significado simbdlico.
Debe ser la opcién de toda teologia para no acabar en la irrealidad.

Este método evidencia, lo que no deberia sorprender a nadie, que la idea de Dios
estd muy condicionada por la situacién histérica del pueblo que lo adora. Por eso decimos
en teologia, justamente, que Dios se revela en la historia. Ello explica la evolucion y los
cambios de los nombres divinos. Una segunda cuestién destacable es que todos los tedni-
mos del AT estdn muy influenciados por la religiosidad circundante, no se deben sélo al
genio religioso israelita. La idea paleotestamentaria de Dios es deudora de intuiciones
extrabiblicas, dicho de otro modo, la revelacién divina se desvela en la historia universal.

El libro estd, ademds, escrito con lenguaje claro, con mapas, ilustraciones, glosario de
palabras clave, haciéndolo muy accesible a pesar de la complejidad del estudio. Se cierra
con indices onomdstico y temdtico, de citas biblicas y de palabras hebreas.-— T. MARCOS.

ESTRADA, J.A., Dios en las tradiciones filoséficas. I: Aporias y problemas de la teologia
natural (Paradigmas 2), Editorial Trotta, Madrid 1994, 22’5 x 14’5, 262 pp.

El profesor jesuita Juan Antonio Estrada, bien conocido por su obra eclesioldgica y
por sus mds y sus menos con la Jerarquia eclesidstica, nos presenta con este libro la prime-
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ra entrega de un amplio estudio centrado en el Dios de la filosofia occidental. Est4 proyec-
tado como trilogfa. El primer tomo, aqui resefiado, considera la idea de Dios a partir del
mundo, lo que llama teologia natural. El segundo tratard de Dios a partir del hombre, o
teologia filoséfica. Y el tercero intentara la fundamentacién de Dios a pesar del mal, o
teodicea. Nada que objetar al tercer encuadre, pues la teodicea nacié como interrogacién
sobre la justicia de Dios, aunque luego derivase en justificacién general de Dios. Sin
embargo, los dos primeros, a mi modo de ver, son tautolégicos. Teologfa natural quiere
significar teologfa racional (por oposicion a teologia revelada o fiducial) con lo que es
sinénimo de teologia filoséfica. Es s6lo problema de términos, pues en cuanto al conteni-
do es m4s asumible la division: teologia desde la naturaleza y teologia desde el hombre.

Vayamos a este primer tomo. Se da un ordenado repaso cronolégico a la afirmacién
de Dios desde las apoyaturas que ofrece el cosmos. Las transiciones aparecen inevitable-
mente emparentadas al tiempo que suponen cierta ruptura: del mito a filosoffa griega, de
la filosoffa griega al pensamiento cristiano. La revolucidn llega con Kant y su rechazo de
las pruebas cosmoldgicas anteriores para llegar a Dios. Heidegger y Wittgenstein suponen
otra critica del teismo filoséfico, distinta en cada uno pero igualmente fructifera, y mere-
cen sendos capitulos. Los capitulos finales abordan los tltimos impactos de la ciencia
sobre el teismo: la teoria de la relatividad, el descubrimiento del microcosmos atémico, la
biologia inmanentista. Como es tipico de este autor, a la eficaz sintesis de cada tema afiade
una buena informacién bibliografica. Como no podia ser menos en todo ensayo que se
precie, hay indice de autores al final.- T. MARCOS.

PIOLANTI, A., Dio uomo, Libreria Editrice Vaticana, Roma 1995, 17 x 23’5, 722 pp.

Acercarse a una obra de sabor preconciliar y método superado de un autor cldsico en
el campo teoldgico de otros tiempos, como fue Mons. Antonio Piolanti, es asistir a la con-
ciencia eclesial teoldgica de una época y de una escuela determinada, que nos dejard cons-
tancia del convencimiento de un sabio te6logo consciente de sus limitaciones a la hora de
reeditar su obra en situaciones muy diferentes de las de su tiempo. El mismo se nos mani-
fiesta en el prélogo en esta tesitura y este reconocimiento sélo lo realizan te6logos de la
talla de nuestro autor romano. De todas formas hay que reconocer su esfuerzo por reco-
ger lo mejor de la Cristologia de su época y gran parte de la actual, aunque no entre en
toda su problemaética ni aplique los métodos de una Cristologfa actual en todas sus dimen-
siones histdrico-evolutivas y dogmaticas. Es una forma de cristologia donde se insiste mds
en el método dogmatico, dejando muy menguada la aplicacién de una hermenéutica tanto
de los testimonios biblicos como de los enunciados dogmaticos. Una teologia muy de su
tiempo. Pero tenemos que reconocer que la memoria teoldgica siempre ha sido buena
consejera a la hora de los nuevos planteamientos teoldgicos, aunque sélo sea para no re-
caer en los mismos errores y recoger los positivo que se va aportando como propio del
pensamiento de cada situacién histérica. Por tanto, bienvenidas sean estas obras que per-
tenecen al acervo teoldgico eclesial y nos llaman a una superacién constante en la profundi-
zacién y vivencia del misterio cristiano de salvacién que transciende la historia. Excelente
edicién la que nos presenta la editorial vaticana y la enriquecedora bibliograffa que a través
de los diversos apartados nos va presentando el autor.— C. MORAN.

PETERSON, E., Theologische Traktate. Hrsg. B. Nichtweiss, Echter Verlag, Wiirzburg
1994, 14’ 5 x 23, 257 pp.

La obra de Erik Peterson, célebre historiador del cristianismo y de otras religiones,
habia quedado relegada tras su muerte a un campo muy reducido del pensamiento teold-
gico. La Doctora Barbara Nichtweiss, estudiosa de su obra, ha comenzado con este volu-
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men una nueva edicién de las obras de dicho autor, recogiendo de su biblioteca toda su
produccién teoldgica y ordendndola de forma sistematica para su publicacién. El presente
volumen se centra fundamentalmente en la obra de caracter mas teoldgico y no tanto his-
térico, donde se puede constatar lo positivo de su reflexion en torno a diversos temas cen-
trales del cristianismo. Se le coloca al lado de los grandes te6logos del cristianismo, tanto
de la confesion protestante, como de la catélica, como pueden ser von Harnack, Karl
Barth, von Balthasar, Karl Rahner y otros. Hay que tener en cuenta que es de los prime-
ros tedlogos laicos en la iglesia catdlica contemporanea empeiiados en el estudio de la teo-
logia. Su ejercicio del profesorado primero en la Iglesia de la Reforma y después en la
Catdlica le hacen acreedor de una visién teolégica més integradora por parte de ambas
confesiones. Es digna de tener en cuenta la correspondencia que también se publica en
este tomo entre Harnack y Peterson, donde tratan los temas que bédsicamente los dos
grandes tedlogos historiadores de los origenes cristianos llevaron adelante. Esperemos
que la empresa de la edicién de las obras de este autor, sirva también para promocionar el
didlogo ecuménico, tarea en la cual estamos hoy inmersos.— C. MORAN.

MERTENS, H.E., Not the Cross but the Crucified. An Essay in Soteriology (Louvain The-
ological & Pastoral Monographs 11) Peeters Press - W.B. Eerdmans, Louvain - Gran
Rapids 1992, 13’5 x 20°5, 241 pp.

El presente estudio se centra fundamentalmente en uno de los temas més socorridos
en la literatura teoldgica actual, el tema de la liberacion cristiana y Cristo como centro en
el cual y desde el cual se puede comprender el significado de la misma. El autor s cons-
ciente en el desarrollo del tema de la miltiples perspectivas desde donde se puede afron-
tar y al mismo tiempo quiere huir de reduccionismos propios de una época, donde lo
social y cultural parecen ser los factores que prevalecen en cualquier consideracién del
tema de la liberacién. Partiendo de los fundamentos biblicos y sus diversas expresiones en
el tema redencional, asumiendo a su vez la pluralidad de perspectivas que ya desde la
época de los Padres de la Iglesia afrontan el tema, lo pasa a estudiar también en la época
medieval y moderna, para detenerse posteriormente en las diversas formas de estudiar
dicho tema en los tedlogos contemporédneos, centrdndose en algunos més significativos
como son Tillich, Moltmann, Schillebeecks, Solle, los tedlogos de la Liberacién, tanto lati-
noamericana como del tercer mundo, y Girard con su teologia de la no-violencia. Conclu-
ye los tltimos capitulos con reflexiones teoldgicas en torno al significado de Cristo libera-
dor, desde el mensaje liberador del Jesus de la historia, hasta el significado del Crucificado
desde una perspectiva personalista y positiva frente a un victimismo de la cruz y la resu-
rreccién como base desde la cual el creyente debe fundamentar todo su existir y proyec-
tarlo en una linea escatoldgica. Un estudio que integra los aspectos teolégicos y pastorales
del misterio de Cristo en una sintesis muy positiva para el creyente de nuestro tiempo.— C.
MORAN.

OSBORN, E., The emergence of Christian Theology, Cambridge University Press, Cam-
bridge 1993, 14 x 22, 334 pp.

Hay ciertos momentos en la historia del pensamiento en general y del cristiano en
concreto dignos de ser analizados con cierto detenimiento por las consecuencias para la
posteridad. Esto es lo que sucede con la época que el autor del presente estudio analiza,
como es la de la segunda mitad del siglo segundo de nuestra era. Ahi cree encontrar
Osborn la raiz de la afirmacién del pensamiento teoldgico en torno al monoteismo, frente
a corrientes tan significativas como son el gnosticismo y Marcién. Toma como base de su
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andlisis autores cristianos tan representativos como Justino, Atenégoras, Ireneo, Clemente
de Alejandria y Tertuliano. Todos ellos con la linea programaética de desarrollar la refle-
xién teolégica desde el encuentro fe-cultura en una situacion donde el pensamiento filos6-
fico se vefa fuertemente influenciado por corrientes neoplaténicas y pseudorreligiosas a
todos los niveles. Dios tinico como centro de toda metafisica, ética y l6gica, iniciando asi la
fundacién de la tradicion intelectual europea. Bienvenidas seas estas obras que nos hacer
tomar conciencia de los origenes del pensar teolégico y al mismo tiempo abren caminos
renovados en el didlogo intercultural y religioso, con lo que supongan también de una
l6gica apologética de la fe cristiana.— C. MORAN.

MONDIN, B., La Chiesa, sacramento d’amore. Trattato di ecclesiologia, Edizioni Studio
Domenicano, Bologna 1993, 21 x 13’5, 397 pp.

La labor y méritos teolgicos del te6logo italiano Battista Mondin son de sobra cono-
cidos. Por eso no importa demasiado que presente un nuevo libro de eclesiologia habien-
do escrito otro no hace mucho, La Chiesa primizia del Regno, 1986. El lo justifica por los
cambios habidos en este tiempo, sefialadamente el derrumbamiento del comunismo, y los
nuevos documentos magisteriales, entre los que destaca el Catecismo de la Iglesia Catélica,
aparte de responder a una nueva coleccién editorial de teologia dogmatica. Caracteristco
de las obras de Mondin son la originalidad de su tratamiento y, a estas alturas, su gran
experiencia docente. Cualquier obra suya es por ello provechosa.

Este trabajo lo divide en dos partes. Eclesiologia histdrica, de la que dice que es el
momento fundamental, del que depende completamente la parte especulativa. Trata del
origen y desarrollo de la Iglesia, resaltando las teorias eclesiales mds importantes de los
Padres y Escolasticos, de la Reforma y de este siglo. Y eclesiologia sistemética, sobre la
naturaleza de la Iglesia, para describir la cual se centra en las cuatro notas del Credo, en los
carismas y estructuras jerdrquicas, y en la esencia misionera de la Iglesia—~ T. MARCOS.

SANCHEZ MONGE, M., Eclesiologia. La Iglesia, misterio de comunién y misién. Prélo-
go de R. Bldzquez (Sintesis 2/5), Sociedad de Educacién Atenas, Madrid 1994, 21 x
13’5, 500 pp.

El libro cumple muy bien la tarea que pretende la coleccién en que se inscribe: sinte-
sis amplia para el hombre medio de nuestros dias de diversos temas teoldgicos. En este
caso, se trata de un manual de eclesiologia, especialmente recomendable en los centros de
ensefianza teoldgica, ambiente del que ha salido. Cada capitulo considera una cuestién
eclesiolGgica central (origen de la Iglesia, Pueblo de Dios, Catolicidad, Episcopado...) de
modo claro, sucinto e informado. Tal vez demasiado sucinto en ocasiones (en la ojeada a
la evolucién histdrica del primado falta mencionar el conciliarismo, p. 435), pero es el pre-
cio a pagar por el esfuerzo sintetizador. Es novedad el capitulo dedicado a la vida religio-
sa, que no suele ser frecuente en los tratados de eclesiologia, de lo que deriva “la ignoran-
cia y el consiguiente poco aprecio de la vida consagrada que padecemos obispos,
presbiteros y laicos” (p. 343). Al final de cada capitulo presenta una bibliografia basica y
reciente del tema analizado. Se le ha colado algtin gazapo, como poner a nombre de J.B.
Metz los famosos Teologia de la liberacién y La fuerza histérica de los pobres de G. Gutié-
rrez (p. 483). Por dltimo, lo que empieza a ser una loable costumbre en las editoriales, nos
presenta un indice onomadstico.— T. MARCOS.

TILLARD, J.M.R., Carne de la Iglesia, carne de Cristo. En las fuentes de la eclesiologia de
comunién (Verdad e Imagen 131), Ediciones Sigueme, Salamanca 1994, 21 x 13’5, 149 pp.
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Este librito es continuacion del més amplio del mismo autor, Iglesia de Iglesias. Ecle-
siologia de comunion, publicado en castellano en 1991. La tesis que desarrollaba en aquel
libro era la idea de “comunién” como concepto clave para la comprensién de la Iglesia,
idea omnipresente en el espiritu del concilio Vaticano II asi como en la eclesiologia patris-
tica (Véase nuestra recension, Estudio Agustiniano 28, 1993, 163). Justamente esta tltima
base es la que trata de justificar ahora, que la eclesiologia de comunidn pertenece a la tra-
dicién primera de la Iglesia, y que su experiencia va indisolublemente ligada a la celebra-
cién eucaristica. La parte mas importante del libro la componen las numerosas citas patris-
ticas, entre las que destaca san Agustin, que van sirviendo de apoyo a las afirmaciones del
autor sobre una Iglesia entendida como fraternidad de oracién. Impulsada a vivir lo que
cree, se ve siempre obligada a volver a la fuente de donde surge su esencia, a la comunién
eucaristica— T. MARCOS.

SARTORI, L., La Chiesa nel mondo contemporaneo. Introduzione alla “Gaudium et
spes”, Edizioni Messaggero, Padova 1995, 19 x 12’5, 188 pp.

A 20 afios del Vaticano II se nos presenta aqui, mas que un anélisis detallado, una
breve introduccién a la Gaudium et spes, indicando sus rasgos més destacables y situando
histéricamente sus aportaciones. La constitucién misma ocupa algo mas de la mitad del
libro. El comentario, puesto al principio, quiere servir de orientacién a su lectura directa.
El autor resalta bien las caracteristicas generales del documento, antes de pasar a comen-
tar sus diferentes partes. Su destinacién ad extra, al mundo, a diferencia de otras constitu-
ciones ad intra, como la Lumen gentium o la Dei verbum. Su apuesta por el didlogo con el
mundo actual, suponiendo una novedosa actitud eclesial, que rompia con siglos de enfren-
tamiento y recelo. Su cufio solidario con la sociedad, con la que quiere compartir, no sélo
“los gozos y las esperanzas”, como nos recuerda siempre su titulo, Gaudium et spes, sino
también “las tristezas y las angustias de los hombres de nuestro tiempo” (GS 1).- T.
MARCOS.

MORALES, J., El Misterio de la Creacién, EUNSA, Pamplona 1994, 15,5 x 23, 336 pp.

En el campo de la cosmologia y la antropologia teoldgica se estdn produciendo abun-
dantes publicaciones en los tltimos afios. Varias de ellas tienen un carécter de sintesis, de
cara a un estudio sistemético de la cuestion.

En este contexto se sitda la presente obra que, en la intencién del autor, quiere ser un
manual dirigido principalmente a los estudiantes de teologia. De hecho, se trata del n® 12
de los Manuales de Teologia publicados por la Facultad de Teologia de la Universidad de
Navarra.

La obra se divide en dos partes. En la primera, titulada “La creacién en general”, se
afronta el estudio del tema de la creacién, primero a nivel histérico (Sagrada Escritura,
Tradicién, Magisterio), y después a nivel especulativo. No falta aqui una referencia a la
relacién entre ciencia y creacién, creacionismo y evolucionismo.

En la segunda parte se coloca la creacion en el &mbito de la Historia de la Salvaci6n.
Este marco mds amplio da la oportunidad para hablar de los angeles, el origen y la natura-
leza del hombre, el pecado original, la cuestién del mal, la Providencia, y las cuestiones
ecoldgicas.

Cada capitulo va acompaiiado de una breve nota bibliografica y al final se ofrece una
amplia bibliografia sobre el tema.

Obra que cumple su cometido de manual de teologia.— B. SIERRA.
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MEIS, A., El Rostro Amado. Aproximacién a la antropologia teolégica, Comala Edicio-
nes, Santiago de Chile 1994, 16,2 x 24, 347 pp.

En Espafia y en Europa son muy conocidos toda una serie de autores latinaomerica-
nos que han surgido en torno a la “Teologia de la liberacién”. Pero ademas, hay otros
escritores que tienen también sus ideas que aportar. Es el caso de la presente obra, surgida
en el contexto chileno pero que tiene sus fuentes intelectuales en Europa, como puede
verse por la bibliografia.

La primera parte se titula “Hacia la bisqueda del método”. Esté centrada en el méto-
do teolégico de Hans Urs von Balthasar. Sigue un estudio sobre Dios teniendo en cuenta,
por un lado, las fuentes patristicas (Ireneo, Tertuliano, Origenes), y por otro, la antropolo-
gia moderna y la constitucién “Dei Verbum” del Vaticano II.

A continuacién se profundiza sobre el problema de nuestro origen y los problemas
conexos (pecado original, dolor...). Y como contrapunto al pecado se pasard a hablar de
la “gracia y libertad”, bebiendo en las fuentes patristicas de Origenes, Gregorio de Niza y
Agustin.

Dado que quien todo esto escribe es una mujer, la tltima parte esta centrada en el
tema de la mujer vista desde la Biblia y desde la “Mulieris Dignitatem” de S.S. Juan Pa-
blo II.

Obra densa y compleja, y también novedosa en algunos aspectos.— B. SIERRA.

PONS, G, Textos marianos de los primeros siglos. Antologia patristica, Editorial Ciudad
Nueva, Madrid 1994, 16 x 23, 287 pp.

La presente antologia patristica de textos marianos recoge los principales testimonios
sobre la Madre del Sefior que encontramos en este rico periodo de la historia de la Iglesia.

La época patristica se divide en tres grandes etapas. De ahi que esta antologfa siga
este orden.

Antes del Concilio de Nicea (325) la mariologia es muy sobria, pero la figura de Marfa
es presentada en el contexto de los misterios de Cristo. Se ponen de relieve los misterios de
su maternidad virginal y se inicia el tratamiento del paralelismo entre Maria y Eva.

En el segundo periodo se desarrollan los temas de la maternidad divina de Maria, de
su virginidad perpetua y de su santidad, proponiéndola como modelo de virtudes a imitar.
A raiz del Concilio de Efeso, se acentuaré la reflexién sobre Maria como Madre de Dios.

En el tercer periodo, que sigue al Concilio de Calcedonia (451), se estudian con deta-
lle las virtudes y dones de Marfa y se incrementa notablemente su culto. .

El indice temadtico final hace la obra mucho mas 1til tanto para la predicacién como
para el estudio.— B. SIERRA.

ROSATO, P.J., Introduccién a la teologia de los sacramentos, Editorial Verbo Divino,
Estella 1994, 15 x 23, 185 pp.

La Editorial verbo Divino ha tenido el buen acuerdo de publicar en castellano los
diferentes volimenes de la coleccion “Introduccién al estudio de la Teologia”. Dichas
obras han sido elaboradas por profesores de la Pontificia Universidad Gregoriana de
Roma, y editadas originalmente en italiano.

El presente libro tiene su origen en una experiencia personal vivida por el autor —el
jesuita americano Philip J. Rosato—, con ocasién del Congreso Eucaristico Internacional
de Filadelfia de 1976. Las instituciones originales del autor se irfan enriqueciendo con el
estudio y la ensefianza de la teologia en Filadelfia y Roma.
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La estructura de la obra es trinitaria. Una parte se centra en el Padre, otra en el Hijo
y otra en el Espiritu Santo.

Partiendo de la etnologia, la primera parte analiza la accion del Espiritu Santo en la
Iglesia y de modo particular en la vida sacramental.

A continuacién se analizan cada uno de los siete sacramentos como acciones de Cris-
to, destacando la dimensién profética de cada uno de ellos.

La dltima parte se centra sobre la figura del Padre, hacia quien va dirigido todo el
culto cristiano y que, por otra parte, es origen y meta de la historia der la salvacién.

El autor estd particularmente preocupado de no separar la vida sacramental de la
vida real, por eso acentia el tema de la ortopraxis sacramental.

Obra fresca, densa, iluminadora y rica de contenidos y de fermentos renovadores.— B.
SIERRA.

GALINDO, A.-LOPEZ, J. (Eds.), Eucaristia y evangelizacion hoy, Publicaciones Univer-
sidad Pontificia, Salamanca 1994, 17 x 23,5, 275 pp.

El XLV Congreso Eucaristico Internacional celebrado en Sevilla en 1993 fue la oca-
sién para que la facultad de Teologia de la Universidad Pontificia de Salamanca organiza-
se las XX VI Jornadas de Teologia. Fueron celebradas en Ledn bajo el titulo “Eucaristia y
evangelizacién hoy”.

El presente volumen trata precisamente de las Actas de dicho congreso. Esta dividido
en tres partes: la eucaristia celebrada, la eucaristia adorada, y la eucaristia confesada y vivida.

La primera parte gira en torno al tema de la eucaristia y la accion evangelizadora de
la Iglesia. La eucaristia es fuente y fuerza de la mision.

A continuacién se desarrolla la idea de la eucaristia como “sacramento permanente”,
que trasciende la celebracidn litirgica, que se renueva con el pasar de los siglos y que se
expresa a través de la religiosidad popular.

Finalmente, en la tercera parte se estudia la estrecha conexién entre el misterio euca-
ristico y la vida cristiana. El misterio eucaristico, por un lado, encuentra su expresion en el
arte, y por otro, urge a la evangelizacién y a la solidaridad.

Algunas de las ponencias no son estrictamente teoldgicas, sino que se abren a otros
campos del saber, como el arte, la antropologia y la etnologia, lo que hace ver el misterio
eucaristico més encarnado en la realidad.

Obra meritoria en su conjunto.— B. SIERRA.

FARMER, J.T., Ministry in Community. Rahner’s Vision of Ministry (Louvain Theologi-
cal & Pastoral Monographs 13), Peeters Press - W.B. Eerdmans, Louvain - Grand
Rapids 1993, 20’5 x 13°5, 210 pp.

La mayor parte de los escritos rahnerianos han sido realizados como articulos, consi-
derando variopintos temas puntuales de la teologfa. No existe un tratado sobre eclesiolo-
gia, como tampoco sobre el ministerio eclesial. Pero si una vision unitaria sobre la Iglesia y
el ministerio, que puede desumirse de sus muchos articulos sobre tales cuestiones. Es la
tarea que este libro se ha propuesto. El autor utiliza un método muy analitico, préctica-
mente escrito por escrito, resintiéndose algo la perspectiva global. La primera parte la
dedica a la eclesiologia, cada capitulo centrado en los tres periodos basicos de Rahner, que
giran en torno a la celebracion del Vaticano II, antes, durante y después. En cada capitulo
estudia los distintos trabajos de Rahner sobre la Iglesia y sus conclusiones. Esto sirve de
marco comprensivo del ministerio jerdrquico, segunda parte del libro, pues para Rahner el
ministerio debe entenderse de modo eclesiolégico més que cristolégico (més como fun-
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ci6n eclesial que como participacion especial en el misterio de Cristo). Se expone la toma
de postura de Rahner sobre las cuestiones sacerdotales, que son muchas, pero abarcadas
por Rahner en sus también muchos escritos. El libro resulta clarificador y sintético respec-
to de las ideas y evolucién rahnerianas sobre Iglesia y ministerio. Que es de lo que se
trata.~T. MARCOS.

LAMBERIGTS, M., L’Augustinisme a I’Ancienne Faculté de Théologie de Louvain, Leu-
ven University Press, Leuven 1994, 16 x 24’5, 455 pp.

El presente estudio recoge las conferencias presentadas en el Centro para el estudio
del Jansenismo de la Facultad de Teologia de Lovaina, en un Symposium habido con oca-
sién del 350 aniversario de la publicacién péstuma en 1640 del Augustinus de Cornelius
Jansenius. Se centra especialmente en los autores de la antigua Facultad de teologia de la
Universidad de Lovaina, que tomando a Agustin como linea directriz de sus afirmaciones
teolégicas, marcaron una impronta en las controversias teolGgicas de la época. Quince
conferenciantes provenientes de Bélgica, Alemania, Francia y Paises Bajos sintetizan sus
estudios en torno a J. Latomus y su controversias con Lutero y su reaccién ante Erasmo;
Driedo como fiel seguidor de Agustin y no tanto visto desde la escolastica; Bayo en torno
al problema de la natura pura y su adversario Belarmino; R. Tapper sobre el tema emi-
nentemente agustiniano de la capacidad de hacer obras buenas siguiendo mds bien la linea
de Tomés y Cayetano que la de Agustin y Gregorio de Rimini; J. Hessels en su Catechis-
mus, amigo de Bayo, quien se vi6 influenciado muy fuertemente por Agustin mismo
dejando a un lado ciertos autores de la escoldstica; a su vez se estudia de nuevo a Bayo en
su De prima hominis justitia; dos estudios estdn dedicados a Belarmino en su respuesta a
Bayo tanto desde Lovaina como desde Roma; Van Eijl afronta el tema de la controversia
entre la Facultad de Teologfa de Lovaina y los jesuitas en torno al tema de la relacién
entre gracia y libre albedrio; Jacques Jansonius y sus relaciones con Bayo y Jansenio; un
articulo especialmente dedicado al Augustinus de Jansenio; una exposicion sobre Fenelén,
Lovaina y el agustinismo enfrenta la controversia entre Fenel6n y el obispo de Meaux,
Bossuet; Roegiers estudia el agustinismo en la escuela lovanista durante el siglo XIX; a su
vez T. Clemens trata de la influencia del agustinismo lovanista sobre el clero secular de la
Misién holandesa, pero cuyo efecto sobre los fieles fue mitigado a causa del gran nimero
de clero regular; se concluye con un estudio de L. Kenis donde se examina la actitud de los
profesores de la Facultad de Teologia en el siglo XIX en torno a las controversias del
pasado. En todo este debate es de sefialar la dificultad en el distinguir entre agustinismo y
agustinianismo, viendo c6mo para gran parte de los autores del siglo XVI Agustin queda
encerrado en una escoléstica rigurosa y su recurso es mas de cardcter dogmético que hist6-
rico. De todas formas hay que felicitar a estos investigadores por sus fructuosas aportacio-
nes a uno de los temas que mas tinta ha hecho correr a través de una época de la historia
de la teologfa y que sin duda todavia seguira siendo estudiada en el futuro.— C. MORAN.

LAFON, G., Histoire théologique de I’Eglise catholique. Itinéraire et formes de la théologie,
Les Edit. du Cerf, Paris 1994, 13,5 x 21,5, 474 pp.

Este volumen es el n. 179 de la famosa coleccion COGITATIO FIDEI, Teologia y
ciencias religiosas, nacida con vocacién de estar al servicio de una inteligencia critica de la
fe, a la vez que tiene presente los nuevos métodos de las ciencias religiosas que estén con-
tribuyendo a modificar el estudio del hecho religioso.

El autor: monje benedictino, profesor en el Ateneo Anselmiano y en la Universidad
Gregoriana, es plenamente consciente de la dificultad que plantea el hacer teologia hoy.
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Un medio necesario, aunque no del todo suficiente, de responder a la anterior dificultad
que consiste en releer la historia teoldgica del catolicismo, examinar con detenimiento
cémo han sucedido de hecho las cosas, describir los caminos seguidos por la inteligencia
de la fe desde los apéstoles hasta nuestros dias; tratar de ver las posturas que han contri-
buido en ocasiones a encuentros felices entre Evangelio y Cultura, asi como tomar con-
ciencia de los métodos teoldgicos que han ocasionado un divorcio dramético entre ambas
realidades. Se trata de un libro enormemente ambicioso, pero tremendamente necesario.
De un modo o de otro, hay que-superar la didstasis existente entre las fronteras de esos
dos mundos “mal llamados: sacro y profano”. Y para ello se hace necesario recurrir a la
historia del ayer con el fin de evitar los errores del hoy.

El libro es un ensayo critico y estimulante, que abre horizontes al lector con plantea-
mientos serios y a veces originales, presentando los avatares culturales o anticulturales del
catolicismo del pasado y como han determinado la figura del presente. Resulta curioso lo
que el autor llama “enigma histérico” y que no es otro que la relativa esterilidad de la teolo-
gia catélica entre 1274 (fecha de la muerte de San Buenaventura y Santo Tomas) y el 1878
(afio de la elevacion de Ledn XIII al solio pontificio). Durante esos seis siglos se dieron
cambios impresionantes en la concepcién del mundo, en el terreno social, politico, filosofi-
co, cientifico; y se dieron también dentro de la Iglesia grandes misticos y conatos serios de
reforma; sin embargo el universo teoldgico siguié siendo eminentemente triste, dominado
por la angustia del pecado y la salvacién individual, ignorando la mistica y la consolacién de
las Escrituras. El autor no duda en afirmar que la segunda mitad del siglo XX ha sido, en el
campo de la teologfa, un periodo tan rico como los mejores tiempos de la Patristica.

En resumen: libro denso, con marcado acento personal, de lectura agradable y cuya
traduccion al castellano aconsejamos de verdad— A. GARRIDO SANZ.

VERCRUYSSE, J.E., Introduccion a la Teologia Ecuménica, Ed. Verbo Divino, Estella
1993, 15 x 23, 184 pp.

El P. Vercruysse, profesor en la Universidad Gregoriana y constante estudioso de los
temas ecuménicos desde su tesis doctoral de 1968 sobre la Eclesiologia de Lutero, nos ofre-
ce ahora esta Introduccién, que pretende ser una “gufa elemental” para todos aquellos que
se interesan por la aventura ecuménica y anden buscando una primera y basica informacién.
La tarea ecuménica se ha convertido de hecho en una exigencia fundamental para todas las
iglesiay grupos cristianos. EL CONSEJO ECUMENICO DELAS IGLESIAS y EL. SECRETARIADO
CATOLICO PARA LA UNIDAD DE LOS CRISTIANOS son instituciones cristianas que canalizan
los esfuerzos y mantienen el Ecumenismo como prioridad pastoral bésica. Tanto es asi que
en muchos paises la credibilidad evangélica para por la tarea ecuménica.

El esquema del librito es sencillo y bien pusiera servir de texto orientador para el estu-
dio del Ecumenismo en los ciclos académicos de las Facultades y Centros teoldgicos. Tras la
descripcién sucinta de la divisién de la cristiandad y una llamada a la reconciliacién y uni-
dad, el autor afronta el camino seguido en busca de la verdadera COMUNION, las diversas
concepciones de la misma, los métodos propuestos para su consecucién. En el cap. noveno
afronta las “cuestiones pendientes”, bien conocidas por los estudiosos del tema.

Después de muchos afios de didlogos mutuos, da la impresién de que los grupos cris-
tianos —especialmente sus dirigentes— tiene necesidad prioritaria de una nueva metodolo-
gia: radicalidad en la conversién al Evangelio, patrimonio comin, y convencimiento de
que la Palabra de Dios nos llega también por los otros interlocutores; en otras palabras:
conversién a Dios y conversion al préjimo. Muchos miedos y muchas carencias de libertad
encontrarfan fécil salida si las premisas anteriores fueran el fundamento de todo didlogo
teoldgico. Felicitamos al P. Vercruysse y a la Ed. Verbo Divino por el servicio eclesial que
nos ofrecen con estas Introducciones, sencillas pero serias y valientes.— A. GARRIDO
SANZ.
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WENZELMANN, G., Nachfolge und Gemeinschaft. Eine theologische Grundlegung des
kommunitiren Lebens, Calwer Verlag, Stuttgart 1994, 15 x 23, 304 pp.

Dentro de las sus ya famosas “Theologische Monographien” la prestigiosa editorial
alemana nos presenta ahora esta tesis doctoral presentada en la Universidad de Erlangen-
Nirenberg en 1991, cuyo tema es la vida comunitaria-celibataria dentro del mundo de la
Reforma. Un tema eminentemente curioso e interesante que nace a partir de la segunda
guerra mundial, que despierta expectacién y plantea problemas, dada la antropologfa
emanada de los padres de la Reforma.

El autor ha convivido con diversas comunidades celibatarias tanto en el mundo pro-
testante como catélico y trata de fundamentar teolégicamente la esencia de dicha opcion
cristiana, teniendo siempre presente la realidad escatolégica que la predicacién de Cristo
proclama. Después de un anélisis exegético del N.T', hecho en la primera parte, afronta en
la segunda parte la comprensidn cristiana de nuestros llamados “votos religiosos”: pobre-
za, castidad y obediencia, planteando al final las relaciones de estas nuevas realidades de
vida comunitaria con la iglesia oficial reformada. El autor piensa que las comunidades
reformadas celibatarias estdn llamadas a aportar nueva fuerza a la iglesia evangélica y que
estdn llamadas a una colaboracién con todo el resto del mundo cristiano reformado.— A.
GARRIDO SANZ.

HEITZ, S. (ed.), Christus in euch: Hoffnung auf Herrlichkeit. Ortodoxes Glaubensbuch.
Erarbeitet von S. Hausammann und S. Heitz; verbesserte und erweiterte Neuauflage
in Zusammenarbeit mit der serbisch-orthodoxen Monschsskite des hl. Spyridion in
Geilnau, Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen 1994, 23 x 15,5, 272 pp.

La presente obra es un catecismo de la fe ortodoxa, en la forma tradicional de pre-
guntas y respuestas en niimero de 131. Las preguntas estdn estructuradas en el marco de
siete capitulos, a saber: I: Dios triuno; II: Dios creador y la creacién de Dios; III: Jesucris-
to y nuestra redencion; IV: El Espiritu santo, la Iglesia y la santificacion de la creacién; V:
La esperanza cristiana; VI: Virtudes y vicios; VI: Las bienaventuranzas. Las respuestas no
estdn pensadas para ser memorizadas; su extensién no lo hace posible. La doctrina apare-
ce expuesta en lenguaje sencillo y de forma muy pedagégica. A los datos puramente doc-
trinales se afiade, cuando la temdtica lo admite, informacién de cardcter histdrico; a veces,
sin embargo, ésta se ofrece en una oportuna nota. Donde procede, después de la respues-
ta, se aducen los textos escrituristicos que constituyen la fundamentacién biblica de lo
expuesto. Asimismo con frecuencia se llama la atencién sobre textos litdrgicos que contie-
nen la doctrina expuesta. La liturgia, por otra parte y como corresponde a la tradicién
ortodoxa, estd muy presente en las respuestas mismas, aun prescindiendo de esos comple-
mentos: lex orandi-lex credendi. La exposicién es netamente confesional y marca con niti-
dez la linea divisoria respecto de las demds confesiones cristianas. En no pocos casos las
diferencias se desarrollan con més amplitud en nota.

La obra se complementa con una visién panoramica del conjunto de iglesias ortodo-
xas y un vocabulario de términos especificos de la teologfa, espiritualidad y liturgia orto-
doxas.— P. de LUIS.

BIENER, H., Christliche Rundfunksender weltweit. Rundfunkarbeit im Klima der Konku-
rrenz, Calwer Verlag, Stuttgart 1994, 23 x 15, 336 pp.

Trabajo sobre ¢l nacimiento, desarrollo e influencia de las radios cristianas, presenta-
do como tesis doctoral en la universidad luterana de Nuremberg. Es un amplio estudio
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sobre la radio cristiana, insertada en el contexto de la evolucién de la radio en general. La
radio fue percibiéndose rdpidamente como internacional, en el sentido de superadora de
fronteras. En el periodo de entreguerras y en la guerra fria se explotaron al maximo sus
posibilidades saboteadoras de Estados e ideologfas. Era un medio de infiltracién popular
incontenible para la autoridad oficial. Sobre esta misma base nacieron las radios misione-
ras. La radio era un vehiculo acomodado al mensaje cristiano: tenia capacidad universal.
Ondas cortas y largas, radios nacionales y exteriores, la multitud de emisoras cristianas,
sobre todo protestantes pero también catélicas (Radio Vaticana incluida), sus intenciones
misioneras y anticomunistas, su origen y frecuencias, son analizadas en este libro sobre un
medio de comunicaci6n tan bésico en nuestro siglo— T. MARCOS.

KERNER, H., Reform des Gottesdienstes. Von der Neubildung der Gottesdienstordnung
und Agende in der evangelisch-luterischen Kirche in Bayern im 19. Jahrhundert bis zur
Erneuerten Agende, Calwer Verlag, Stuttgart 1994, 15 x 23, 286 pp.

La reglamentacién de la liturgia y de las agendas litirgicas ha sido una de las preocu-
paciones constantes de la Iglesia de la Reforma en sus diversas variantes. El autor del pre-
sente trabajo, que es una tesis de habilitacién en la Facultad de Teologia de la Universidad
de Erlangen, teniendo en cuenta que estd actualmente en prueba el nuevo ordenamiento
litdrgico en la Iglesia evangélico-luterana de Bayern, analiza la evolucién de dichas nor-
mas a partir de 1823 hasta estas fechas. Digno de tener en cuenta es el andlisis no sélo nor-
mativo de la liturgia de la Palabra, de la celebracién sacramental y de los cantos, sino el
estudio que se hace especialmente del significado teolégico de dichas reglamentaciones.
Sus conclusiones van dirigidas especialmente a hacer consciente al creyente que su expre-
sién litdrgica debe ser expresion de la fe, siguiendo ya una antigua tradicién dentro de la
comunidad eclesial. Buena obra histérica para todos aquellos preocupados en la actuali-
dad de toda esta temadtica litdrgica, no sélo en la Iglesia de la Reforma, sino también en
otras confesiones cristianas en una época donde el didlogo ecuménico debe ser la constan-
te de todos los cristianos.— C. MORAN.

MENDEZ FERNANDEZ, B., El problema de la salvacién de los infieles en Francisco de
Vitoria. Desafios humanos y respuestas en el contexto del descubrimiento de América,
Instituto Espaiiol de Historia Eclesidstica, Roma 1993, 17,5 x 24,5, 381 pp.

Estamos ante una monografia, con caracter de tesis doctoral. Es decir, ante un estu-
dio denso, cuasiexhaustivo de un tema. En este caso “el problema de la salvacién de quie-
nes no habian ofdo hablar de Jesucristo”. Tema, por otra parte, tratado por el ilustre pro-
fesor de Salamanca y fundador del Derecho internacional Francisco de Vitoria. La
universidad de Salamanca era por entonces una de las universidades mas famosas. En ella
encontraban eco profundo todos los grandes temas que se movian en la vida social y reli-
giosa de Espafia.

Espaiia estaba jugando por entonces un papel de primera linea tanto en el dmbito
politico, como religioso. Acabada de llevar a buen término una empresa de gigantes con el
descubrimiento del asf llamado Nuevo Mundo. Lo politico y lo religioso estaban entonces
tan profundamente entrelazados en el campo espafiol que resultaba imposible separarlos.
Con los conquistadores iban los misioneros. Por o que se entiende facilmente que surgiera
el trato en esta tesis. Y que llegara a las aulas de la universidad de Salamanca.

Francisco de Vitoria aborda el tema con la competencia que le caracterizaba, pero
también usando las categorias teoldgicas que tenfa a su alcance. Categorias que habia for-
mulado fundamentalmente su ilustre maestro Tomés de Aquino. Deja, no obstante, su
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impronta personal en un tema dificil. Esto es lo que estudia el autor de este trabajo. Al
final resume la aportacion de Francisco de Vitoria en estas palabras: “La salvacién de los
infieles queda, por tanto, en el 4mbito del misterio, el de llamada siempre presente de
Dios y el de la responsabilidad siempre presente del hombre. En la doctrina de Vitoria
estan, efectivamente, siempre presentes los dos términos del problema, aunque el acento
sea puesto en la preocupacién por salvaguardar la responsabilidad humana. Esta puede
ser, a nuestro juicio, la conclusién principal que resume su pensamiento sobre la cuestién
propuesta” (p. 362).- B. DOMINGUEZ.

SZENTMARTONI, M., Introduccion a la Teologia Pastoral, Editorial Verbo Divino,
Estella 1994, 23 x 15, 130 pp.

Esta obra presenta unas pautas fundamentales para introducirnos en la teologfa pas-
toral. Esta dividida en dos partes: en primer lugar explica el origen y sentido de esta disci-
plina teolGgica junto con las principales dimensiones de palabra-anuncio, liturgia y servi-
cio. La segunda parte trata de la psicologia pastoral, centrdndose en la necesidad del
conocimiento de la persona en su realidad completa para que los diversos momentos de
encuentro (didlogo, confesién, reuniones de grupo, etc) ayuden al desarrollo cristiano y,
por tanto, humano. En este tiempo en que se habla reiteradamente de acompaiiamiento,
direccién, dindmicas de grupo, este libro ofrece una sintesis que amplia el campo de visién
para todos aquellos que ejercen este servicio y para quienes lo reciben. Se percibe el inte-
rés del autor por mantener la unidad inseparable entre la teologia y su puesta en préctica a
través de las diversas acciones pastorales.— C. SANTALIESTRA.

TROBAJO, A., Nueva Evangelizacién. Un proyecto prictico, Sociedad de Educacién Ate-
nas (Biblioteca bésica del creyente 30), Madrid 1994, 13,5 x 21, 199 pp.

Antonio Trobajo, rector del seminario de Ledn, nos ofrece una nueva visién de la
Nueva Evangelizacion. El tema estd siendo estudiado ultimamente con gran interés debi-
do a su gran importancia para la Iglesia.

El autor en este libro enfoca la Nueva Evangelizacién desde el punto de vista emi-
nentemente practico, y aqui radica su acierto. Pero aunque sea un libro préctico y destina-
do a todo tipo de piblico, no por ello estd exento de una buena documentacién, bien sean
del Concilio Vaticano II, de la Conferencia Episcopal Espaiiola, de numerosas Enciclicas
papales, etc. Logra aunar excelentemente el estudio serio con un lenguaje asequible al
gran publico.

El libro est4 bien estructurado. Asi, tras exponer los objetivos de la Nueva Evangeli-
zacién y los contenidos de la misma, nos va desglosando el campo que cada parte miembro
de la Iglesia debe realizar. Se consigue ver claramente cémo todos y cada uno de los
miembros de la Iglesia, comunién de creyentes, somos miembros activos en esta Nueva
Evangelizacién. Ademds adjunta una interesante bibliografia para aquellos que quieran
seguir profundizando en este apasionante tema.— C.J. ASENSIO.

ATANASIO, Vida de Antonio. Introduccién, traduccién y notas P. Rupérez Granados
(Biblioteca de Patristica 27), Ciudad Nueva, Madrid 1994, 20 x 13, 143 pp.

La Vida de Antonio es una obra singular. Bajo el género literario de la biografia, el
escrito es ante todo un documento mondstico de gran importancia. En efecto, méas que una
biografia es un programa de ascesis presentado tanto en la vida del célebre monje como
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en su discurso ascético. Su gran popularidad llevé consigo una notable divulgacién para
ese género de vida que entonces comenzaba a tomar fuerza en la Iglesia. Su influjo fue
enorme no s6lo en Oriente, sino también y de un modo muy particular en Occidente. Con
frecuencia ha inspirado a los maestros del arte pictrico. Su lectura atin hoy resulta agra-
dable.

En la introduccién, su autora presenta con brevedad y precision datos referentes a la
obra: difusién, atribucidn, destinatarios, género literario, y luego diversos aspectos refe-
rentes a su contenido: la Vida de Antonio como biografia, como modelo de seguimiento,
su doctrina, el himno a Cristo salvador y un testimonio de comunidn eclesial. La traduc-
cién es fluida.— P. de LUIS.

L. CAELI FIRMIANI LACTANTI, Epitome Divinarum Institutionum. Ed. Eberhard
Heck et Antoine Wlosok, Stutgardiae et Lipsiae 1994, 20 x 13,5, 128 pp.

Tenemos una breve noticia de Lactancio en De Viris illustribus, 80, de san Jer6nimo.
Jerénimo nos dice que Lactancio, discipulo de Arnobio, ensefié retérica en Nicomedia.
Del 304 al 311 escribe su obra princial Divinae institutiones (Instituciones divinas), una
obra apologética del cristianismo. La obra consta de siete libros y es el primer intento de
una suma del pensamiento cristiano escrito en latin. Jerénimo menciona también en De
viris illustribus, 80, 2, el Epitome de las Instituciones divinas de Lactancio, escrito hacia el
afio 320, en el que resume los temas principales de la obra citada arriba, y los adapta a la
nueva realidad politico-religiosa de la era constantiniana.

Jer6énimo llama acéfalo a este Epitome de las Instituciones divinas. En realidad, no
puede llamarse acéfalo, porque no tenemos de él més que la tercera parte, ya que las dos
primeras se perdieron.

Lactancio fue el primer autor cristiano de lengua latina que traté de ilustrar las ense-
flanzas del cristianismo con el esplendor de la elocuencia y cultura clésicas, tratando de
llegar por este medio a las clases cultas del mundo romano. En el Epitome, Lactancio trata
de imitar a algunos de los autores griegos y romanos, que abreviaron algunas de sus obras
para mayor facilidad de su lectura.

La edicién critica de este Epitome, que presentan Eberhard Heck y Antoine Wlosok,
consta de 68 capitulos (nimeros). Precede a la obra un Prefacio (pp. VII-XLVIII) y, al
final de la obra, lleva un Indice de Lugares (pp. 118-123) y un Indice de Nombres (pp. 124-
128). La presentacion es muy buena.— S. GONZALEZ.

MEES, M., Die friihe Rezeptionsgeschichte des Johannesevangeliums. Am Beispiel von Textii-
berlieferung und Vaterexegese. Herausgegeben von Georg Scheuermann und Andreas-P.
Alkofer (Forschung zur Bibel 72), Echter Verlag, Wiirzburg 1994, 23,2 x 15,2, 320 pp.

El P. Mees habia hecho del Comentario a san Juan de Origenes campo preferido de
sus investigaciones y sobre él versaron muchos de sus trabajos cientificos. Su intencién de
dedicarle una monografia, quedé en puro proyecto porque la muerte le truncé la vida de
forma inopinada. Sus hermanos de hébito han querido recoger parte de su herencia. Para
ello, han reunido en un macizo volumen 20 articulos selectos, aparecidos a lo largo de
idéntico nimero de afios en diversas publicaciones europeas y cuya temadtica gira siempre
en torno al cuarto evangelio.

La obra estd estructurada en cuatro partes. La primera la integran seis articulos que
se ocupan de problemas de critica textual (Lectio brevior in Johannesevangelium und ihre
Beziehung zum Urtext; Unterschiedliche Lesarten in Bodmer Papyrus (P7°) und Codex
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Vaticanus aus Joh 1-9; Sinn und Bedeutung westlicher Textvarianten in Joh 6, Realer oder
irrealer Konditionalsatz in Joh 8,39?; Petrus und Johannes nach ausgewihlten Varianten
von PS8 ynd R ; Erhéhung und Verherrlichung Jesu in Johannesevangelium nach dem
Zeugnis ntl. Papiri). La segunda contiene cuatro estudios sobre Clemente Alejandrino y
Origenes en cuanto exégetas del cuarto evangelio (Rechtgliubigkeit und Hiresie nach Cle-
mens von Alexandrien; Die Tempelreinigung nach der Darlegung des Origenes;, Das 5.
Kapitel des Johannesevangeliums in den Werken des Origenes; Der Text von Joh 8,12-59
bei Origenes). En la tercera el personaje estudiado bajo el mismo aspecto es el gran adver-
sario de Origenes, san Epifanio de Salamina (Die antihéretische Polemik des Epiphanius
von Salamis und ihr Gebrauch von Joh 4; Textverstindnis und Varianten in Kap. 5 des
Johannesevangeliums bei Epiphanius von Salamis; Textformen und Interpretation von Joh
6 bei Epiphanius; Text und Textverstindnis von Joh 8,12-59 in den Werken des Epiphanius
von Salamis). La ultima la componen otros seis trabajos que toman en consideracién la
exégesis patristica del evangelio de Juan asi como la recepcién de determinados textos
judnicos en una mayoria de Padres (Joh 1,12.13 nach friihchristlicher Uberlieferung; Das 3.
Kap. des Johannesevangeliums in friihchristlicher Sicht, Die Heiligung des Kranken von
Bethesdateich aus Joh 5,1-18 in friihchristlicher Sicht, Jesu Selbstzeugnis nach Joh 5,19-30
in frithchristlicher Sicht; Das Zeugnis Gottes fiir seinem Gesandien Jn 5,31-40 in friihchris-
tlicher Sicht; Kap. 6 des Johannesevangelium in den Werkes des Origenes in Vergleich mit
den iibrigen friihchristlichen Viiterzeugnissen).

Al haber aparecido antes en diferentes publicaciones, obedecian a diferentes criterios
metodoldgicos; de aqui que los editores hayan hecho el trabajo de otorgarles la oportuna
uniformidad al respecto. La obra concluye con un triple indice: de textos biblicos, de testi-
monios textuales de los manuscritos y de citas patristicas.— P. de LUIS.

KINZIG, W., Novitas christiana. Die Idee des Fortschritts in der Alten Kirche bis Eusebius,
Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen 1994, 702 pp.

El subtitulo refleja exactamente el objeto de estudio de la obra: la idea de progreso
en los tres primeros siglos de la Iglesia.

La obra se estructura en seis secciones o capitulos. En el de introduccién el autor plan-
tea el problema y examina la bibliografia al respecto. Las opiniones sobre la existencia y
concepcién de la idea de progreso en la antigiiedad cristiana varian notablemente de un
autor a otro. Pero todas tienen en comtn el no sustentarse en un estudio suficientemente
amplio de las fuentes: es la tarea que Kinzig ha asumido para si. Antes de pasar al estudio de
los textos, clarifica los procedimientos metodolégicos y define el concepto de progreso.

En el segundo examina el aparecer de la idea de novedad en la tradicién judeo-cristia-
na hasta mediados del s. II. Dicha idea, entendida en sentido histérico, se manifiesta por
primera vez en los profetas postexilicos; aparece también en la apocaliptica intertestamen-
taria, pero sin su cardcter histérico, al pensar en categorias escatoldgicas. En el NT se juntan
la tradicién apocaliptica y otra segiin la cual la novedad aportada por Cristo ha comenzado
ya, produciéndose una real tensién entre ambas, que no halla solucion teoldgica.

Yaen el s. I algunos grupos cristianos como los marcionitas y montanistas pretendie-
ron llevar la novedad hasta posiciones extremas. La Iglesia, que nunca perdié la concien-
cia de la novedad cristiana, tampoco renuncié a su antigiiedad. La tensién entre novedad y
antigiiedad intenta solucionarse de diversos modos: afirmando dos alianzas sucesivas de
Dios con su pueblo, presentando a los cristianos como nueva raza o nuevo pueblo o criti-
cando el tradicionalismo greco-romano.

El tercer capitulo se ocupa ya de la formacién de la idea de progreso en los s. IT 'y IIL
La Iglesia tiene que enfrentarse a Marcidn, a los judios y a los paganos, cuyas posiciones
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eran encontradas. El problema seguia siendo la relacién de lo nuevo con lo viejo. Se pre-
sentan dos opciones: una histérica (el AT y el NT son dos etapas del caminar de Dios con
su pueblo) y otra hermenéutica (ver ya en el AT el nicleo del NT). La opcién histérica
abri6 el paso a la idea de una historia progresiva de la salvacién. En esta linea el camino lo
abre Ireneo, le sigue Tertuliano (aunque no de forma constante) y Clemente Alejandrino
(aunque en él quepa hablar de tres alianzas, establecidas respectivamente con judios,
paganos y cristianos). Hipolito, en cambio, da un paso atrds (mantiene la idea de las dos
alianzas, pero en el marco de la apocaliptica). En Origenes la idea de progreso no aparece
tan clara como en Ireneo y Clemente. Arnobio, neto defensor de la novedad cristiana, es
el primer cristiano en abandonar la idea de antigliedad. El haberse introducido la idea de
la historia de la salvacion constituia, sin duda, un notable paso adelante hacia la idea de
progreso, pero atin insuficiente.

Como el desarrollo de la idea de una historia de la salvacién progresiva terminé por
incluir las diversas 4reas de la existencia humana, el autor estudia la relacién de ia historia
de la salvacion con el emerger de la historia de la civilizacidén y con el bienestar del estado.
Respecto al primer tema, examina las posiciones de Ireneo (Demons. evang.), Tedfilo de
Antioquia, Escritos Pseudoclementinos, Ireneo (Adv. Haereses), Tertuliano (De pallio) y
sobre todo Origenes, el més representativo al respecto, sin olvidar a Arnobio, peculiar por
sus posiciones criticas frente a la cultura. Respecto del segundo, el personaje més significa-
tivo es, de nuevo, Origenes, quien en su Contra Celso recoge las tradiciones antiguas sobre
los beneficios que el cristianismo aporta al imperio y las armoniza con la idea de progreso
en la historia de la salvacién. Idéntico optimismo respecto de los beneficios del cristianis-
mo para la sociedad y el estado manifiesta Arnobio.

Con la llegada de Constantino, la Iglesia tuvo que reconsiderar también el rol del
estado dentro de la divina providencia. Por eso, en el cuarto capitulo el autor examina el
progreso de la historia de la salvacién y el progreso politico en Lactancio y en Eusebio de
Cesaréa. Dos personajes que, por distintos caminos, llegan a idéntica conclusién: el culto
del Dios verdadero aporta seguridad y prosperidad al Imperio. Pero mientras Lactancio se
muestra pesimista sobre su época, Eusebio no puede ser mas optimista. De hecho, ve el
reinado de Constantino como una anticipacién del reinado de Dios. Teologia no sélo
antiapocaliptica, sino que hasta casi ha desaparecido la escatologia, debido al fuerte énfa-
sis en el progreso de la humanidad en este mundo. En él se expres6 plenamente por vez
primera la idea cristiana de progreso.

El capitulo quinto consiste en una sintesis global y el sexto en una consideracién
sobre cristianismo y progreso hoy. Afiade ademads una sintesis en lengua inglesa. La obra
concluye con una amplisima bibliografia de 47 apretadas paginas y varios indices: de citas
biblicas, de libros extracanénicos tanto del Antiguo como del Nuevo Testamento, de auto-
res antiguos, de materias, y una seleccién de los términos y conceptos hebreos, griegos y
latinos.— P. de LUIS.

DROBNER, H.R., Lehrbuch der Patrologie, Herder, Freiburg i.B.~Basel-Wien 1994, 23 x
15, 452 pp.

El estudio de los Padres ha adquirido en los tltimos tiempos un auge notable, desvin-
culado muy frecuentemente del 4mbito teoldgico o eclesidstico habitual en épocas pasa-
das. De ahi la utilidad de los instrumentos que faciliten el acceso a ellos; de ahi, en concre-
to, la utilidad también de este nuevo Manual de Patrologia. La Patrologia es ciencia viva y
en continuo desarrollo. Por eso los manuales antiguos, algunos de calidad undnimemente
reconocida, al no estar actualizados, no se hallan ya en condiciones de prestar todos los
servicios que se suele requerir de ellos. Algo muy comprensible. De un lado, la investiga-
cién avanza; los campos de interés en algunos casos son nuevos; nuevas son también a
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menudo las preguntas que se hacen a los textos y cuando no lo son las preguntas, lo son las
respuestas; de otro, las ediciones y la bibliografia, ademds de ir continuamente en aumen-
to, se abren a nuevas formas. Baste mencionar, como ejemplo, las microfichas o los bancos
de datos electrénicos, sobre lo que inttilmente se buscard informacién en manuales aun
relativamente recientes.

1a obra, que comienza con la literatura apdcrifa biblica y concluye con la figura de san
Juan Damasceno, esta estructurada en cuatro partes, a saber: La literatura apostdlica y pos-
tapostélica (1), La literatura de la época de las persecuciones (mitad del s. II - comienzos del
s. IV) (II), La literatura de la emergente iglesia imperial (comienzos del s. IV - ca. 430) (III)
y La literatura en el paso de la antigiiedad tardia hacia la primitiva edad media) (ca. 430-
mitad del s. VIII) (IV). Doce capitulos en total, uno de los cuales, el noveno, dedicado inte-
gramente a san Agustin. El tratamiento de los diversos autores es, a veces, selectivo en el
sentido de que se centra en sus obras mas significativas y, a veces, globalizante en cuanto
que trata en visién de conjunto aquellos aspectos doctrinales o culturales en que su aporta-
cién ha sido més relevante. En uno y en otro caso el lector tiene una presentacion sucinta
del estado actual de la investigacion con la oportuna informacién bibliogréfica. Las obras de
menor importancia se limita mencionarlas, cuando es el caso. Concede especial relieve a los
aspectos culturales, entre ellos los géneros literarios. A dos de esos temas generales dedica
sendos excursus, a saber, al didlogo y a la carta vistos en la antigiiedad clasica y en el cristia-
nismo. Sdlo con referencia al s. IV dedica un apartado especial, ni capitulo ni excursus, a
presentar la historia politica, historia de la Iglesia y de la teologfa del siglo. Esta tltima, por
cierto, aparece un poco fuera de lugar al ofrecer las diversas corrientes teolégicas posnice-
nas, sin haber hablado ni de Nicea ni de Arrio. La bibliografia, mds que abundante, es selec-
ta y actualizada. Al inicio de cada capitulo suele presentar un gréafico con la distribucién
cronoldgica de los autores en ¢l estudiados.— P. de LUIS.

MAYER, C.P. - CHELIUS, K.H. (eds.), Augustinus-Lexikon I (fasc. 1/2 y 7/8), Schwabe
& Co, Basel 1994, 27 x 19,5, pp. I-LX, col. 1-24 y col. 961-1294 respectivamente.

Sin prisas, pero también sin pausas, el Augustinus-Lexikon avanza con paso seguro.
Con los presentes fasciculos es ya una realidad el volumen I con sus 1294 columnas de las
que poco més de 600 corresponden a los fasc. 7/8 que ahora presentamos. El n® de voces
estudiadas en ellos es de 41; comienza con ciuitas dei (que viene del fasc. 6) y concluye con
conversio. Entre ellas cabe resaltar las referidas a dos de las obras maestras de Agustin: De
ciuitate dei y Confessiones que ofrecen 6ptimas introducciones en 42 y 59 columnas, debidas
respectivamente a G.J.P. O’Daly y E. Feldmann. Entre otras voces de contenido especial-
mente significativo anotamos: communio sanctorum (E. Lamirande), compelle intrare (K.H.
Chelius), concilium/concilia (C. Munier - H--J. Sieben), concupiscentia (G. Bonner), con-
fessio, confiteri (C. Mayer), consuetudo (A. Zumkeller), conversio (G. Madec).

El nuevo fasc. 1/2 sustituye en parte al de 1986, pues ofrece una mas completa infor-
macién introductoria. Las LII paginas de introduccién de entonces se convierten ahora en
LX.~P.de LUIS.

GARCIA I, Expérience de Dieu et Communauté. Suivre le Christ a I'école de saint Augus-
tin, Ed. Cerf, Paris 1994, 19,3 x 13, 621 pp.

Este libro es una invitacién a buscar a Dios en la vida de comunidad segtin la doctrina
de san Agustin. El autor, Jaime Garcia, analiza, en primer lugar, los fundamentos teoldgi-
cos del pensamiento agustiniano: Misterio de la Trinidad, misterio de la Iglesia, etc. Expo-
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ne luego las peculiaridades de una vida auténticamente agustiniana y varios modos de
hacer comunidad o que realizan la comunidad. He aqui algunos: a) La Eucarist{a; b) cons-
truccién de la comunidad a ejemplo de Maria; ¢) oracién de alabanza segiin san Agustin;
d) perdén y comunidad; €) correccién fraterna; f) pobreza, castidad, obediencia y comuni-
dad; g) autoridad, considerada como servicio a la comunidad; h) discernimiento y comuni-
dad; i) relacién entre consagracién y mision,; j) la comunidad, como lugar para realizar una
vida de alegria y esperanza, anuncio de las bienaventuranzas, etc.

El autor hace ver también: a) Cémo todas las escuelas de teologia se inspiran, en
mayor o menor medida, en la doctrina de san Agustin; b) cémo una atenta lectura del
Santo Doctor a nadie deja indiferente; c) cémo la luz que proyecta san Agustin estructura
la teologfa, la filosoffa y la espiritualidad; d) cémo el encuentro con san Agustin nos ilumi-
na el camino que lleva al Sefior, etc.

Hace hincapié también en la necesidad de vivenciar hoy el carisma especifico de cada
Congregacion y el espiritu del Fundador, para ser fieles a la Iglesia y a si mismos. Recuer-
da, ademds, c6mo san Agustin ha sido elegido por muchas Congregaciones religiosas
como padre y maestro espiritual, y cémo su doctrina es una verdadera luz que ilumina la
vida consagrada en la Iglesia de nuestro tiempo e inspira una vida religiosa esencialmente
comunitaria.

La obra, leida con atencién, influira, sin duda, en una vivencia més profunda de la
vida comunitaria, al estilo de la primera comunidad cristiana.— S. GONZALEZ.

BENOIT, A. - MUNIER, C., Le Baptéme dans I'Eglise ancienne, Ed. Peter Lang, Bern
1994,22,5 x 14,5, 276 pp.

Los autores, André Benoit y Charles Munier, recogen los textos principales, relativos
a la iniciacién cristiana y al Bautismo, tanto de la Iglesia occidental como oriental. Para
ello mencionan los textos neotestamentarios, que constituyen los fundamentos del tema
(p. XCV) y que nos informan sobre las primeras manifestaciones de la iniciacién cristiana.

La investigacién de los autores llega hasta el concilio de Nicea (a. 325), porque esa
fecha sefiala un cambio de escena importante en la historia de la Iglesia. En efecto, los
ritos sagrados de la religion cristiana, declarada por decreto de Constantino religion privi-
legiada del Imperio, hacen que la liturgia cristiana se desarrolle en adelante cada vez més
en edificios suntuosos.

Los historiadores de la liturgia han recogido minuciosamente los rasgos mas salientes
de los ritos bautismales. Por este motivo, los autores ofrecen aqui al lector los primeros
rasgos de la iniciacién cristiana y testimonios de los tres primeros siglos que describen los
ritos del bautismo y exponen su significacién. Estudian, a este efecto:

I) El Bautismo de la Iglesia naciente. Para ello describen: 1) El Bautismo del Bautista
y sus antecedentes en el Antiguo Testamento; 2) el Bautismo cristiano en el siglo primero;
3) el Bautismo de Jesis y el don del Espiritu Santo; 4) el Bautismo de los nifios.

IT) El desarrollo litirgico de la iniciacién cristiana desde el siglo primero hasta princi-
pios del siglo cuarto. Describen para ello: 1) El catecumenado; 2) la preparacién para el
bautismo; 3) el rito bautismal: a) el rito latino; b) peculiaridades siro-palestinenses; c) el rito
especifico de la confirmacion, signiendo (Act 8,15-17; 19, 2-6).

II) La teologia del Bautismo: A) El Nuevo Testamento. B) Autores del siglo I1. C)
Lucha contra la gnosis, especialmente Ireneo. D) Escritores del Oriente griego (ss. 2°-3°):
1) Clemente Alejandrino; 2) Origenes. E) Escritores del s. 3° en Occidente: 1) Tertuliano; 2)
Cipriano y la controversia bautismal.

Conclusién. Precisan que separa a Cipriano més de un siglo de los Padres que han
delineado la doctrina bautismal: Ambrosio, Agustin, en Occidente; Cirilo de Jerusalén,
Basilio, Gregorio Niseno, Juan Criséstomo, en Oriente.
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Acompaiian a este precioso estudio: 1) Una amplia bibliografia sobre el Bautismo: 2)
Un indice de citaciones y alusiones biblicas; 3) textos gnosticos de autores judaicos; 4) cita-
ciones patristicas; 5) citaciones de autores profanos; 6) un indice analitico. La presentacion
es muy buena.- S. GONZALEZ.

Moral-Derecho

ALEJANDRE, J. A., El veneno de Dios. La Inquisicién de Sevilla ante el delito de solicita-
cién en confesién, Siglo Veintiuno Editores, Madrid 1994, 23 x 13,5, 219 pp.

El estudio forma parte de otro més amplio, global y colectivo que se propone descri-
bir los aspectos funcionales, procedimentales y sociolégicos del tribunal de la Inquisicién.
Cuenta una bibliograffa escasa. Trabaja con documentos directos. Uno de sus valores es el
de abrir el estudio a fondo y con rigor de las peculiaridades del proceso inquisitorial en
este tipo de causa.

El trabajo gira en torno a la delimitacién del concepto, 1a naturaleza, la tipologia del
delito y el juicio que pronunciaria el Tribunal. Ayuda a captar la dificultad de captar y
determinar la incursién en el delito. Merece la pena seguir los pasos que van dando en
medio del intrincado bosque de conceptos. Estudio minucioso y cuidado de todas y cada
una de las expresiones que se utilizan habitualmente en este campo: concepto de solicita-
cién, sujeto activo y pasivo del sujeto, solicitacién mediante palabras, hechos solicitantes, y
hasta otras formas de solicitacion. Lo mismo ocurre en cuanto a las caracteristicas procedi-
mentales.

Los estudiosos encuentran una magnifica documenacién y se lee con un interés que
ayuda a superar el esfuerzo de atencién que exige.~ Z. HERRERO.

MILLAN-PUELLES, A., La libre afirmacion de nuestro ser. Una fundamentacion de la
ética realista, Edit. Rialp, Madrid 1994, 23 x 15,5, 560 pp.

Milldn-Puelles se esfuerza en responder al doble interrogante que, con frecuencia,
nos planteamos tantos humanos: ;Es posibnle un realismo ético? ;Cabe fundamentar el
deber ser de la libre conducta humana en el propio ser del hombre? Responde afirmativa-
mente sin titubeo alguno. Me ha llamado particularmente la atencién su forma de ofrecer
el fundamento antropoldgico, en el mismo ser humano, de la ética y de una ética realista.
Creo que serd esclarecedor su forma de circunscribir la libertad, esa libertad de opcién
que es fundamento de la responsabilidad. La distancia que establece entre los deseos e
imaginaciones, y esa libertad de opcién. Esta solamente es la que establece el valor o el
contravalor ético, el que nuestra forma de proceder se adjetive por si misma como huma-
na o inhumana. Nos permite asi, nos abre el camino para incorporar en nuestra reflexiones
y comprender el profundo contenido de ser creador “a imagen y semejanza de Dios”.
También nuestro ser es como revelacién de Dios. La heteromoralidad queda descartada.-
Z.HERRERO

VICO PEINADO, J., Dolor y muerte humana digna. Bioética teolégica, Editorial San
Pablo, Madrid 1995, 21 x 13,5, 315 pp.
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José Vico, sacerdote claretiano, es profesor de Etica en el Instituto Teolégico de
Vida religiosa. Experto en bioética teoldgica, es autor, entre otras obras, de “Profetas en el
dolor. La enfermedad vista desde los enfermos” y  Eticas teolégicas de ayer y hoy”.

Una experiencia de dolor puede provocar en las personas reacciones que no siempre
son moralmente aceptables: rechazar a Dios, al creerlo impasible o injusto ante su sufri-
miento, o a las personas que les atienden, bien porque este trabajo, en ocasiones, se ha des-
humanizado, o porque los enfermos se vuelven absorbentes; caer, para evitar el dolor, en
dependencias de farmacos, drogas u otras sustancias que no son “socialmente aceptadas”.

Estas y otras cuestiones de tanta actualidad, como los trasplantes y las donaciones de
o6rganos, el suicidio, la muerte voluntaria, la eutanasia, etcétera, son planteados en este li-
bro. La obra estd dividida en dos partes, correspondientes a los dos problemas bioéticos
que se enuncian en su titulo: los relacionados con el dolor y los concernientes a la muerte
humana digna. Los tres capitulos de la primera parte versan sobre la experiencia y el senti-
do del dolor, la asistencia sanitaria y la huida del dolor a través de la firmacodependencia.
La segunda parte esta dividida en cinco capitulos: el ocultamiento de la muerte en la socie-
dad contempordnea, los trasplantes de 6rganos, el suicidio y la muerte voluntaria, derecho
a morir humanamente y eutanasia activa.

El autor plantea todos estos problemas, desde el punto de vista de la ética y la moral,
y a la luz del espiritu del concilio Vaticano II, con el intento de abrir un debate dentro de
la bioética teoldgica. Se propone, ademas, que su horizonte intelectual no quede reducido
al tratamiento individual de los problemas, sino que esté abierto a la dimensién social,
«con una sensibilidad especial para los méas débiles». '

Aunque escrita en el Primer Mundo, «su autor no puede olvidar sus vivencias del
Tercer Mundo, ni puede dejar de estar influido por ellas» (p. 9).

Se compartan o no los planteamientos de José Vico, las paginas de este libro rezuman
apertura y didlogo con otras posiciones dentro y fuera de la comunidad eclesial.~ F.
RUBIO C.

CURRAN, C.E., The Church and Morality. An Ecumenical and Catholic Approach, For-
tress Press, Minneapolis 1993, 21,5 x 14, 126 pp.

El tema “Iglesia y moral” implica no sélo la vida moral interna de la Iglesia sino tam-
bién el papel de la Iglesia en la vida moral de la sociedad. Las divisiones creadas por las
diversas perspectivas y puntos de vista acerca de los asuntos morales, han afectado a la
unidad de muchas de las Iglesias. Precisamente el libro de Curran trata de sugerir cémo
responder a estos planteamientos. Propone un enfoque ecuménico que reconoce los ele-
mentos compartidos por un buen nimero de Iglesias y denominaciones teniendo en cuen-
ta las tensiones bésicas que hay acerca del tema “Iglesia y moral”. El subtitulo del tratado,
“un enfoque ecuménico y catélico”, refleja la opinion del autor de que las Iglesias cristinas
en el contexto norteamericano comparten una opinién “catélica” en su papel y tarea
moral, la catolicidad en minudscula, como escribe Curran. El libro sugiere cémo las Iglesias
deben aprender, ensefiar y proponer sus propios enfoques morales. Es interesante tam-
bién notar la perspectiva ecuménica del libro, aunque Curran admite que con un libro de
pocas péginas tampoco puede tratar mas profundamente las diferencias eclesiologicas de
cada Iglesia con justicia.

Los tres primeros capitulos tratan de justificar el concepto bésico de la catolicidad
aceptado por la mayoria de las Iglesias y denominaciones y de puntualizar sus implicacio-
nes. Y el cuarto, como conclusién, considera los desafios de la catolicidad y c6mo pueden
ser éstos vividos. Es un libro interesante y actualizado, facil de manejar. Es muy aconseja-
ble a todos los que estdn implicados en la realidad eclesial— J.H. SANTIAGO.
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AZNAR GIL, F. R, (ed.), Magister canonistarum. Estudios con motivo de la concesion al
prof. Dr. D. Urbano Navarrete, S. J., del doctorado honoris causa, Publicaciones Uni-
versidad Pontificia, Salamanca 1994, 23,5 x 17, 321 pp.

La Universidad Pontificia de Salamanca publica este volumen en honor del P. Urba-
no Navarrete, al que confirié el titulo de Dr. Honoris Causa el 13 de mayo de 1944, Se
hace bajo el titulo de Magister canonistarum, reconociendo su magisterio y obra, como se
hace en la Presentacién por Zenén Crocholewski y en la Bibliografia con sus escritos
desde 1951 hasta 1993, a los que hay afiadir su disertacion “Matrimonio y culturas: hacia el
matrimonio occidental moderno” del 13 de mayo de 1994. Participan notables canonistas
como A. Garcia y Garcia con “Los Sinodos medievales de Calahorra y Pamplona”; P.
Erdo, “La nozioni dell'istituzione nel CIC” (observaciones al c. 86); V. de Paolis, “La
collaborazione tra i dicasteri della Curia Romana e la Congregazione per la Dottrina
della Fede”; J. Manzanares, “Las Conferencias Episcopales: Entre la inquietud y la espe-
ranza”; J. I. Arrieta, “Problemas organizativos de las regiones eclesidsticas”; J. Arza,
“;Es posible una fundacién en las instituciones de la Compaiiia?”; J. M. Diaz Moreno,
“El abandono de la Iglesia Catdlica y su incidencia en el Derecho matrimonial canénico”;
F. R. Aznar Gil, “Las obligationes essentiales (c. 1095, 3°) en la jurisprudencia candnica
(1983-1992)”; J. H. Provost, “Internal forum marriage: reflections on a study by Urban
Navarrete”; F. G. Morrisey, “Canonical issues to anticipate and resolve in mergers and
joint ventures involving catholic health-care institutions”; P. A. Bonnet, “Azione ed
eccezioni nel processo canonico. Brevi annotazioni al cc. 1491-1500 del Codice de 1983”;
C. Corral Salvador, “Teorfa de las relaciones Iglesia-Estado: la consolidacién preconciliar
del Derecho Publico Eclesidstico y su transformacién postconciliar”; y T. I. Jiménez
Urresti, “Visién teoldgica de las relaciones entre la Iglesia y los Estados soberanos”.
Aunque se podrian reagrupar en media docena los temas candnicos, hay que resaltar los
que tratan del Derecho matrimonial, en lo que el P. Urbano Navarrete es verdaderamen-
te un maestro, especialmente el de F. Aznar sobre la jurisprudencia canénica desde 1983
hasta 1992 sobre el c. 1095, 3° “quienes no pueden asumir las obligaciones esenciales del
matrimonio por causas de naturaleza psiquica” segin la Rota Romana y otros tribuna-
les, haciendo especial referencia a los bienes del matrimonio. El es el editor y hay que
felicitarle por esta publicacién.— F. CAMPO DEL POZO.

BELLOSO MARTIN, N., Derecho natural y derecho positivo. El itinerario iusnaturalista
de Giorgio del Vecchio, Secretariado de Publicaciones, Universidad de Valladolid
1993, 24 x 17, 94 pp.

Resulta confortante el que salgan nuevos estudios sobre el gran jurista Giorgio del
Vecchio, un iusnaturalista remozado, con la evolucién de su pensamiento. Hace la presen-
tacién Jaime Brufau Prats, que lleg6 a conocerle y tratarle en los dltimos afios, observando
que su olvido “supone el achicamiento de horizontes”. Se congratula como mentor de la
autora en las lides de la iusfilosoffa. Se divide el estudio en tres capitulos: 1. “El entorno
histérico-doctrinal”’; 2° “Bases fundamentales” con el binomio moral-derecho; y 3° “dltima
actitud” con las relaciones entre derecho natural y derecho positivo, la justicia, su inciden-
cia en el d4mbito estatal y supra-estatal y en el reconocimiento politico de los derechos
humanos. Desde una actitud neokantiana llega a un gran acercamiento al tomismo con
cierta continuidad y evolucidn. Si en la primera fase se decanta por lo gnoseolédgico en la
segunda sobresale lo deontoldgico con cierta imbricacién entre ambas. Aparecen sus rela- -
ciones juveniles con el fascio que le llevé al puesto de rector de la Universidad de Roma,
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hasta las criticas que le llevaron a ser privado de la citedra y a pasar por penurias antes
que claudicar en sus principios. Es correcta la conclusién a que llega de que su “doctrina
podria definirse de humanismo juridico que, tomando como punto de partida Kant, se fue
aproximando a la philosophia perennis”. Fue, en frase de Pio XII, un “cristiano natural”
(p. 94) que obligé a los positivistas a tener en cuenta el derecho natural, que no esta escri-
to, sino en el corazén del hombre y en su conciencia.— F. CAMPO DEL POZO.

TELLECHEA IDIGORAS, J. L, El proceso romano del arzobispo Carranza. Las Audien-
cias en Sant’Angelo (1568-1569) Iglesia Nacional Espaiiola, Roma 1994, 25 x 18, 352

PP

Esta obra es un complemento de El proceso romano del Arzobispo Carranza (I567-
1576) que aparecia también en Publicaciones del Instituto espafiol de Historia Eclesidsti-
ca, n. 30 (Roma 1988). Si entonces se daba un gran paso dando a conocer el periodo roma-
no del proceso, aqui aparecen los interrogatorios a que fue sometido Carranza en la
prisién de Sant”Angelo, asistiendo personalmente Pjo V. Este Papa tenia la intencién de
absolverle y murié sin llegar a realizarlo. Se publican 62 sesiones con el modo de proceder
y las anotaciones afiadidas por los inquisidores. Se sigue el proceso sumario inquisitivo y
secreto establecido por la decretal Saepe de Clemente V. Ademas de muchos pormeno-
res del proceso se da a conocer su iter externo y los que participaron en él. Para compren-
der este proceso hay que tener en cuenta el Catecismo del Arzobispo Carranza, incluido
en el Indice de libros prohibidos en 1559 y publicado por el mismo autor en 1972, Al hacer
la recensidn se puntualizaba su intencién y las consecuencias que tuvo, por lo que Carran-
za fue sometido a la Inquisicion de la que antes habia formado parte. Esto fue expuesto en
una conferencia pronunciada el 18 de mayo de 1972. Como se observa en la conclusién a
més de 400 afios de la redaccién del proceso, que el autor transcribié hace treinta afios,
“sale a luz esta pieza documental que se convertird en fundamental fuente de informacién
sobre la causa y personalidad de Carranza” (p. 27). Se trata de una pieza clave y poco
conocida. Indice de personas y lugares facilita su consulta.~ F. CAMPO DEL POZO.

Filosofia-Sociologia

RIST, J. M., La filosofia estoica, Editorial Critica, Barcelona 1995, 20 x 13,2, 323 pp.

El presente libro es la traduccién de la clasica obra sobre el estoicismo Stoic philo-
sophy, publicada en 1969. La verdad que era una obra que se echaba de menos en la
bibliografia espafiola. El autor pretende quitar la idea que se tiene del estoicismo como
moralismo. Insiste en las posiciones més interesantes de la antigua Stoa, Zenén y Crisipo
particularmente, en la 16gica y psicologfa, y cémo se olvidaron o se comprendieron erréne-
manente en la evolucién posterior de la misma escuela. El estoicismo o las obras de Crisi-
po perdidas presentan una visién del mundo y del hombre agudamente opuestas a las teo-
rias de Platén y Aristételes y por ello de lo més interesantes. El autor presenta las
principales ideas filoséficas estoicas de manera detallada, y en vez de hacer un estudio
biogréfico e histérico va estudiando los distintos temas de esta filosofia y su evolucion a lo
largo de todo el perfodo estoico. No hay que olvidar la distancia enorme entre Zenén y
Marco Aurelio, y no sélo en el tiempo. El libro concluye con un apéndice bibliografico
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publicado en 1985, en el que habla del estado de la cuestién bibliografica de la filosofia
estoica y apunta a cdmo se desarrollara en el futuro; el autor confia que no tardando ten-
dremos una especie de manual de filosofia estoica al estilo de Kirk y Raven o Guthrie en
filosofia griega. Esperemos que no tarde en llegar. Una buena idea de Editorial Critica la
de traducir esta obra.— J. ANTOLIN.

BILBENY, N., Kant y el tribunal de la conciencia, Editorial Gedisa, Barcelona 1994, 22,5 x
15,5, 166 pp.

El profesor Bilbeny, que no hace mucho tiempo nos presento su libro El idiota moral,
un estudio sobre la banalidad del mal, la ausencia de pensamiento y por tanto la gran apa-
tia moral de nuestra sociedad, nos presenta ahora un estudio sobre la conciencia moral en
Kant. El es fiel al principio kantiano de que el pensar moral corresponde a un jucicio auté-
nomo en el que se subraya la capacidad reflexiva del sujeto.

Distingue entre la Bewusstsein, conciencia ética comin, o conocimiento racional
comin de todos los individuos; de este conocimiento ético comiin se da una transicién sin
ruptura a una conciencia ética trascendental, orientada en sentido préctico. La Gewissen,
la conciencia ética que adopta la forma de un tribunal de conciencia, en el que el mismo
sujeto es juez, él es quien dicta sentencia absolutiva o condenatoria. En el sujeto se da ese
drama de dos personas, ese didlogo interior, hablar con nosotros mismos, esa especie de
dualidad de la conciencia. La conciencia es una actividad de orden racional, pero no se
despliega legislativamente como la razén préctica de la que depende, sino judicialmente.
La conciencia moral no es normativa, es la voz interior, la voz de la razén practica. La
conciencia es la relacién del sujeto consigo mismo. Analiza la presencia de la conciencia
en el estoicismo y luteranismo, pero distinguiéndola del criticismo. La conciencia tiene
que disciplinarse a sf mima. Educarla es el tinico deber que acompaiia al deber primordial
de escucharla.

En definitiva, con este libro el profesor Bilbeny viene a insistir en la necesidad de
pensar, de reflexionar. La ética no puede quedar reducida a la razén préctica o consenso
racional, sino que hay algo de la conciencia del sujeto, en ética estamos decidiendo cons-
tantemente, estamos solos ante nosotros mismos. Lo especifico de la ética comparado con
otros saberes practicos es la dimensién interna del sujeto, y si olvidamos esto estamos
ante una ética sin moral. El trabajo se coloca en la linea de una serie de estudios que se
estan haciendo de vuelta al sujeto; en definitiva que sin el sujeto no se puede hablar de
normas o deberes.—J. ANTOLIN.

WEISHEIPL, J.A., Tomds de Aquino. Vida, obras y doctrina, EUNSA, Pamplona 1994,
21,5x 12,5, 459 pp.

Este libro fue escrito en 1974 con ocasién del séptimo centenario de Sto. Tomds de
Aquino. En 1975 aparece una edicion inglesa y en 1980 otra austriaca. El autor mismo
publicé una segunda edicién en 1983. Se sucedieron después las traducciones italiana
(1988), la francesa (1993) y esta espafiola en 1994; todo un éxito, como se ve, del dominico
americano. El autor ha querido ser lo mas objetivo posible, rectificando circunstancias
menos favorables para la vida y obras de Sto. Tomés. Y ha querido escribir el libro que
sobre Sto. Tomas le hubiera gustado tener entre manos al comienzo de sus estudios sobre
el Aquinate, treinta afios antes, y consciente de que no hacfa una obra que no pudiera ser
" susceptible de correcciones dada la gran personalidad y la profundidad de los escritos del
Santo, habida cuenta de su fidelidad a los principios filoséficos fundamentales. Por lo
mismo, el método histérico y la perspectiva filoséfica tendrdn que darse la mano para evi-
tar falsas interpretaciones de su doctrina.
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Sobre la obra diremos, en general, que nos ofrece la biografia ilustrandola paso a
paso con su desarrollo en los estudios, ya desde su estancia como oblato, a los cinco afios
con los benedictinos de Montecasino, y en su actuacién después como universitario, profe-
sor y Maestro en Teologia en la Orden de Sto. Domingo. Un libro estupendo para el cono-
cimiento de la personalidad del Santo.y para hacerse una idea de todo su pensamiento. La
parte bibliografica ha sido actualizada en esta edicion espafiola de Josep Ignasi Saranya-
na—-F. CASADO.

MOYA, P., El principio del conocimiento en Tomds de Aquino, EUNSA, Pamplona 19%4,
21,5x 12,5, 289 pp.

El libro que presentamos de Patricia Moya es un estudio serio sobre la teoria del
conocimiento, atendiendo en concreto al origen del mismo en relacién con los primeros
principios como expresién del ser, directamente ligados a la determinacién de la realidad.
Se insiste en reconocer la continuidad de la filosofia del Aquinate y la obra aristotélica.
Asi, en el cap. I, se estudia la importancia de los primeros principios en el origen del cono-
cimiento demostrativo, hecho imposible si se admitiese un regreso al infinito en la demos-
tracién. También, en conexién con al aristotelismo, se insiste en el origen del conocimien-
to partiendo de la sensibilidad y en contraposicién a un innatismo platénico y a un
“jluminismo” Agustiniano. Ser4 al hablar del caracter natural de los primeros principios
donde se insistira sobre el origen del conocimiento a partir de una experiencia sensible y
una iluminacién del entendimiento agente. Se entendera por “natural” lo que es “secun-
dum naturam”, es decir, de acuerdo con lo que es el principio activo. Si de alguna manera
se puede afirmar que los primeros principios son verdades “dadas”, es “en cuanto se com-
paran y distinguen de los conocimientos adquiridos por discurso” (p. 264). Lo que queda
en la oscuridad es si esa “Luz” puramente abstractiva pueda, o cémo pueda, abstraer un
contenido que, como tal, carezca de sensibilidad y quede suficientemente explicado por
una iluminacién aristotélico-tomista o, mds bien, se requeriria una explicacién “innatista”
agustiniana.— F. CASADO.

MONK, R., Ludwig Wittgenstein, Anagrama, Barcelona 1994, 15 x 23, 550 pp.

La obra de Wittgenstein es el producto de un pensamiento riguroso y una imagina-
cién brillante y s6lo puede comprenderse a fondo por la relacion entre la filosofia y la
vida. Se entra de lleno en el ambiente familiar, de amistades profundas y de colegas cienti-
ficos del gran pensador. El escrito que presentamos ha conseguido de forma extraordina-
ria acercarse plenamente a este gran fildsofo. Extraordinario pensador 1dgico tiene tam-
bién calidades auténticas de buceador mistico. Al final de una etapa, formulado el
Tractatus, se marcha a la escuela rural. Pero pronto se producira, de nuevo, su regreso a la
vida académica con la reelaboracién radical de su pensamiento anterior en sus Investiga-
ciones filoséficas. Este escrito de Monk, nos parece hoy, con mucho, la mejor biografia de
Wittgenstein en versin castellana. Se sigue paso a paso el proceso vital y filoséfico del
gran pensador, y se dan todas las claves filoséficas y vitales del gran hombre que fue Witt-
genstein. Se puede decir que es un modo nuevo de hacer biografia, entreverada con la
produccion de la obra filoséfica. Por ello estamos ante un libro imprescindible en el estu-
dio de Wittgenstein.— D. NATAL.

GANDER, H.H. (Hrgs.), Verwechselt mich vor Allem nicht. Heidegger und Nietzsche, V.
Klostermann Verlag, Frankfurt a.M. 1994, 16 x 23, 204 pp.
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La ceremonia de la confusién se ha cebado draméticamente sobre Heidegger y
Nietzsche. Este ya lo habia profetizado en Humano, demasiado humano. Por eso la socie-
dad Martin Heidegger ha afrontado en esta publicacidn el problema. Varios escritos sobre
nihilismo y nacionalismo, sobre el ser en el mundo o los dltimos dioses, en Heidegger y
Nietzsche, el concepto de metafisica y la historia del ser, en Nietzsche y Heidegger, la sali-
da del platonismo, el problema de la verdad o el estudio de Heidegger sobre la obra de
Nietzsche vienen a aclarar, paso por paso, cada una de las cuestiones. M. Riedel, J. Simon,
W. Miiller-Lauter, G. Figal, P. David, M. Vajda, R. Capurro, I. Schiissler y P. Emad, son
los autores que han puesto su contribucidn al estudio serio, profundo. Se trata de un escri-
to que se esperaba y que contribuye muy bien a iluminar las cuestiones fundamentales
actualmente debatidas.— D. NATAL.

ORTH, W. - PFAFFEROTT, G. (Hrgs.), Studien zur Philosophie von Max Scheler, Karl
Alber Verlag, Freiburg 1994, 13 x 20, 356 pp.

En esta obra se recoge el coloquio internacional sobre la filosoffa de Max Scheler que
tuvo lugar en Colonia del 2 al 5 de junio de 1993. Distintos autores se enfrentan a diversos
temas del universo scheleriano. Asf se analiza la antropologia de M. Scheler en relacién
con Plessner. La idea scheleriana de una antropologia dindmica e histérica y el problema
de ser hombre. Se estudia la actualidad de la filosofia politica de Scheler y la relacién
entre ética y capitalismo en la nueva situacién de ajuste y cooperacion. La necesidad de un
nuevo comienzo social y las renuncias necesarias para conseguirlo. La demanda de una
nueva colaboracién y su significacién metédica y sistematica. También se estudia la com-
prensién de la reduccién fenomenolégica de M. Scheler en relacién con el andlisis de la
realidad. Finalmente se da cuenta la influencia de M. Scheler en el pensamiento hispano, y
la recepcion de la filosofia scheleriana en Francia.— D. NATAL.

ZAMBRANO, M?.,, Espaiia, sueiio y verdad, Siruela, Madrid 1994, 15 x 22, 215 pp.

Se recoge aqui un conjunto de escritos de M* Zambrano en las que se trata el tema de
Espaiia a través de Cervantes y el Quijote, el Cid y Don Juan, Galdés y las mujeres, Ortega
y Unamuno o el poeta E. Prados, o €l cielo de Segovia, su vida y su mistica, la pintura de
Picasso o de Luis Fernandez y otros escritos que designan el panorama espiritual, natural y
humano de la vida espafiola, desde la experiencia amorosa y esperanzada de Maria Zam-
brano entre la tragedia y el ansia de futuro. Obra escrita con gran primor, nos lleva a las
interioridades més auténticas de la autora y de la misma vida espaiiola, pues una y otra no
pueden ya disociarse nunca. Desde el exilio y el retorno ambas forman una sola cosa para
siempre. La edicién de Siruela es también sumamente cuidada y pertenece al patrimonio
cultural de una obra editorial que se ha hecho sinénimo de calidad y arte, simbolo y ejem-
plo antoldgico de la obra bien hecha en la nueva Espafia democrética— D. NATAL.

MORENO SANZ, J. (ed.), La razén en la sombra. Antologia del Pensamiento de Maria
Zambrano, Editorial Siruela, Madrid 1993, 15,5 x 22,2, 653 pp.

El profesor Jesis Moreno, después de una introduccién a su pensamiento, presenta
una completisima antologia de la aventura intelectual de Marfa Zambrano; junto a esta
seleccién y ordenacidn de textos, el editor nos ofrece un canon hermeneitico que pode-
mos calificar como definitivo, aunque como muy bien nos dice, no pretende ser més que
un aliento para que el lector ensaye su propia hermenéutica y pensar. Ordena la obra en
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siete grandes bloques tematicos, una iniciacién a una obra que se mueve siempre en los
limites de lo posible. Una experiencia que es del limite, de su aniquiliacién y su apertura a
la Luz y a la Palabra. La filosoffa de Maria Zambrano es una ldgica del sentir, una aventu-
ra del corazén y de la cabeza, esa simbiosis entre poesia y filosoffa, como tnica opcién
para superar la escisidn entre ser, vida y realidad o, como dice Moreno, llevar la entera
filosofia “al barro de la tierra”. El libro concluye con una espléndida cronologia del pen-
samiento de la autora, tanto de la vida como del génesis de su obra, y una amplia biblio-
graffa. Felicitamos a la editorial Siruela por la cuidada edicién y por contribuir una vez
mas a revitalizar el pensamiento de Maria Zambrano y colocarle en el lugar que se mere-
ce~J. ANTOLIN.

ORTEGA Y GASSET, J., Notas de trabajo. Epilogo, Ed. J.L. Molinuevo, Alianza Ed. -
Fundac. J.O.G., Madrid 1995.

Con la publicacién de este libro, se cumple la promesa dada en 1957 por los editores
de las Obras Completas, de ir dando a conocer las notas de trabajo de nuestro insigne fil6-
sofo. En esta ocasion, a la presentacién de Soledad Ortega y un interesante prélogo del
Prof. Molinuevo siguen cerca de 600 notas, pensamientos y temas abiertos, que el mismo
Ortega, entre 1940-46, fue agrupando en carpetas tituladas. Se completa la obra con un
util fndice onomastico.

Nuestra primera impresion es de proximidad al latido de un pensamiento ‘in fieri’, de
un pensador de pura sangre que -como ha confesado- no sabe ‘vivir si no es con las cuen-
tas claras’; claridad que en estos textos refleja la inmediatez y radicalidad del pensar dialo-
gante consigo mismo. Viniendo asi a representar, el envés de lo ya aderezado para su
publicacidn, la trastienda o cocina donde esas bestezuelas, a modo de preguntas, sugeren-
cias o eventuales soluciones constituye la pitanza de un pensar ‘vivivoro’.

El marco de referencia de los textos aqui recogidos, son los afios de madurez del
autor. Quedas atrés la ilusién y entrega por europeizar Espaiia, o el matiz posterior de
entender Espaifia como posibilidad ante Europa; han sucedido desengafios, guerras, olvi-
do. En febrero de 1942, regresa Ortega algo entristecido, de una Argentina donde no lo
pasara muy bien; viene a instalarse en Estoril. Tiene 60 afios y no ha perdido la esperanza;
al contrario, se encuentra -como lo confiesa en carta a un amigo- en un excelente estado
de 4nimo: ‘Tengo delante la etapa maés activa y destacada de mi vida’. Serdn afios alciéni-
cos en (ue la nueva circunstancia se convierte en al propia intimidad y desafio de si
mismo, lejos de la actividad piblica que en su momento considerd oportuna. Esta nueva
circunstancia le invita a una ‘Nueva navegacion’ en la que dara rienda suelta al pensa-
miento, ‘habia llegado la hora de soltar las crines y los frenos a las cuddrigas del pensa-
miento’. ;Como olvidar que biografia y filosoffa tienen por ingrediente inseparable la cir-
cunstancia, y que salvar la circunstancia conlleva salvarse a si mismo!.

La peticién que en 1943 le hiciera Marias, de un epilogo para su Historia de la Filoso-
ffa, obra prologada por Zubiri, le da pié para profundizar de manera radical en los supues-
tos originarios del filosofar, contemplando la Historia del Pensamiento Occidental en su
conjunto. Se trata de un nuevo horizonte abarcador, en el que ‘la filosoffa empieza como
un despensar lo pensado’. Sin duda, nos sitda ahora Ortega, ante un nuevo nivel filoséfico.
Late en esta nueva mirada el influjo de Dilthey y la fenomenologia de Husserl, de modo
que el filésofo, aunque sin olvidarla, ya no se someterd al marco de la herencia cultural
europea (universal-absoluto), ni espafiola (universal-concreto), sino en algo anterior a
todo ello: el Hombre. En este contexto, son interesantes las notas que hacen referencia al
modo de pensar del hombre primitivo (Levy-Briihl, Malinowski), asi como las discrepan-
cias que sobre el origen de la Filosoffa mantiene con Heidegger.

Se trata de un nuevo eje metafisico, en torno al cual, a partir de ahora, gravitara el
auténtico hacer filoséfico, la metafisica del ‘més-alld’, va a dar paso a la més patética
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metafisica del ‘més-acé’, esto es, al hombre como ‘animal enfermo’, ‘lirico’ o elegidor de
futuro.

Seré un nuevo cartesianismo, pero de la vida, que dejard atrés las mascaras encubri-
doras, las doctrinas, que ya sean teoldgicas o zoolégicas, habian dejado de lado lo mds
inmediato e irrenunciable: La Vida.

La nueva filosoffa critica propuesta por Ortega, ‘razén-vital’, interpretara las diversas
modalidades del objeto de la ontologia tradicional: conocimiento, ser, razén, Dios, alma,
como eventuales hipdtesis del quehacer de la razén vital; una razén que es desvelada
como ‘biognosis’, como vida que se hace -entre otras cosas- pensamiento. La melanc6lica
‘mirada hacia atrds’ que nuestro filésofo realiza, confirma la sospecha del olvido del Hom-
bre. Ahf estd el resultado de la Historia de la Filosofia con las distintas respuestas que
sobre el objeto (el Hombre, el Mundo y Dios) se han dado; si bien viciadas, en cuanto que
alienadas, por quedarse fuera del sujeto a quien le ‘va la vida’ en el preguntar. Es un pre-
guntar-se , hacerse-se, continuo como la vida, en el que las necesarias respuestas no pue-
den suplantar al mismo preguntar.

Frente al pensar teorético, hierético (especialemente el filoséfico) que ‘resta’ y elimi-
na la vida en aras de una ontologia potencial (materialista), para la que el concepto ‘ser’
constituye lo se puede pensar o bien lo que se puede hacer (Fisica para los modernos),
Ortega propone un pensar dindmico en el que la pregunta se hara al ‘ser’ como verbo, no
como sujeto; ‘ser’ como vida, (‘dinamis’), evitando ya para siempre reducir a objetivacién
algo tan vital como es el deseo, la aspiracién de verdad, que es previo y no se agotara en lo
deseado, El agua no se dejara contener en el cesto de mimbre, pues el fluir de la vida en
‘suma’, es mas vida.

Asf frente aquella ontologia ‘potencial’ que ha ocupado una etapa de la historia, pro-
pone Ortega otras de mayor calado, una ‘nueva navegacién’ ejecutada desde la vida como
‘energeia’, ‘actualidad’, tensién de un ‘pensar intuitivo’, ‘verbo’, ‘nervio divino’ y continuo,
para el que el ‘ser’ o lo que ‘no-es’, ha de aparecer siempre dentro del horizonte de lo que
‘me-pasa’,’me-es’,’me-acontece’; todo ello en un dinamismo temporal, provocado por los
auténticos problemas del Hombre: las ultimidades.

Este nuevo estilo de acercarse a la realidad nos ofrece la imagen de Ortega siempre
joven, deportiva y abierta; y su nocién de Hombre radicalizada en la dramatica necesidad
de hacer-ser, como sujeto temporal obligado a ser libre, y con voluntad de aventura para
lo que el lenguaje poético y el horizonte de la esperanza, se convertirdn en permanentes
compaiieros de viaje.

De esta manera, Ortega nos presenta toda la Historia de la Filosoffa como una serie
necesaria de ensayos del Hombre, a la bisqueda de soluciones a su congénita insatisfac-
cién. Algunas de esta soluciones -verdades intemporales (las ciencia puras)-, que a Ortega
también le hubiera gustado descubrir, deberan trenzarse con la frescura de la vida para
mantener su validez actual, como instrumentos al servicio de ella; de esa vida que nunca
mas deberd plegarse a ‘fetiches’ de una razén desvitalizada, Asi, la Filosoffa mantendré su
rango de ‘visién responsable’, de respuesta a un preguntar y reciprocamente de pregunta a
respuesta. Este serd el modo en que la verdad adquiere compromiso de responsabilidad y
se hace ‘sistema’, de modo que la ‘razén pura’ se entronca con la ‘razén vital-histérica’,
adquiriendo asi protagonismo lo tinico irrenunciable: la vida ‘in fieri’, pasado, presente y
futuro— A.M. REVILLA GUTIERREZ.

NUBIOLA, J., La renovacién pragmatista de la Filosofia Analitica, EUNSA, Pamplona
1994, 15 x 22, 110 pp.

Este escrito plantea el sentido de la filosofia del lenguaje dentro de la actual discu-
sién sobre los restos de la filosofia analitica. Para ello se estudia la misién de la filosofia
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en la actualidad y el sentido que puede tener hoy a partir de las aportaciones de Peirce,
Wittgenstein y teniendo especialmente en cuenta el planteamiento de H. Putnan. Se habla
de las relaciones de la filosofia del lenguaje con la 16gica, la lingiiistica, la semiética y la
psicologia. Se termina por declarar la validez de un enfoque pragmatista de la filosofia, sin
reduccionismos, que dejarian la filosoffa en mera cuestién de palabras. O. Neurath habia
creado, para explicar lo que es la ciencia, la metdfora de un barco que navega entre tor-
mentas y repara sus averias, en el camino, a pesar de las dificultades. Putman prefiere
hablar de muchos barcos que navegan juntos, con los distintos saberes. Asi se orientan,
corrigen y ayudan unos a otros y reparan sus fallos ante las dificultades, pero teniendo en
cuenta las sefiales que reciben también de los demads. Estamos ante un escrito sencillo
pero que plantea muy bien el problema y sabe conducirlo a buen puerto.- D. NATAL .

CONESA, F., Creer y conocer. El valor cognoscitivo de la Fe en la Filosofia Analitica,
EUNSA, Pamplona 1994, 16 x 24, 351 pp.

La dificil relacién entre conocimiento y religion es con frecuencia objeto de discusiones
y planteamientos diversos desde el mas emotivista y caricaturesco al més profundo y metafi-
sico. Aqui se hace un andlisis muy detallado del problema, primero recogiendo los aportes
mas decisivos a la relacién entre conocimiento y fe, y luego haciendo un estudio propio
sobre la naturaleza de la fe cristiana como creer en, creer que, y creer a, asi como sobre el
conocer, el saber y el opinar. De este modo se trata de dar un estatuto epistemolégico apro-
piado de la fe cristiana. Estamos ante una obra bien planteada, construida con una docu-
mentacién fehaciente y bien resuelta, que ayudard a muchos a entrar en este tema tan inte-
resante que es la relacién entre la religion y la ciencia, el creer y el conocer.— D. NATAL .

ARTIGAS, M., El desafio de la racionalidad, EUNSA, Pamplona 1994, 15 x 20, 190 pp.

El debate sobre la racionalidad y la ciencia es una cuestién de permanente actualidad
que discute la autenticidad del conocimiento humano y el valor de la ciencia misma. En
esta obra el profesor Artigas analiza ocho opiniones especialmente significativas para este
debate: El Circulo de Viena, Popper, Th. Kuhn, Lakatos, Feyerabend, Stegmiiller, Toul-
min y M. Bunge. Se trata autores muy conocidos en este campo de la filosoffa de la cien-
cia. El lector se encuentra con una sintesis clara y profunda de cada autor y recibe una
perspectiva amplia de las cuestiones decisivas en la ciencia actual. Adem4s se intenta
bucear en el horizonte dltimo de la ciencia en una conclusién final sobre ciencia, metafisi-
ca y racionalidad. El autor, doctor en fisica y filosofia, conoce perfectamente los proble-
mas y sitfia al lector en los frentes decisivos del debate actual sobre verdad, certeza y
racionalidad.— D. NATAL.

LOPEZ PETIT, S., Entre el ser y el poder. Una apuesta por el querer vivir, Siglo Veintiuno
de Espaiia Editores, Madrid 1994, 14 x 21, 225 pp.

El poder congela el ser. Tras la aparente neutralidad e ingenuidad de la metafisica se
oye el rumor de la batalla y el ruido de sables del poder, como ha sefialado Foucault. El
profesor de Lépez Petit se ha puesto escuchar este rumor y lo ha trascrito en este libro. El
ser y el poder se enlazan de tal manera que asfixian la vida y el deseo de vivir: toda posibi-
lidad de un mundo nuevo parece vedada. La historia auténtica del pensamiento muestra
que comenzar a pensar y resistir al poder es lo mismo, por eso pensar y morir se identifi-
can: el pensamiento es una actividad, de por si, peligrosa. La historia de Sécrates es bien
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ilustrativa al respecto. La personalidad democrética consiste precisamente en esa presen-
cia de dnimo ante el poder, sin dejarse arrollar por él, para construir la nueva sociedad.
Hoy, cuando todos los caminos utdpicos parecen cerrados, se nos llama de nuevo hacia el
futuro. Pero no basta estar a la espera del azar, hay que vivir ya la realidad auténtica sin
dejarse engaiiar por lo que se impone, ‘puesto que lo que es no puede ser verdad’ (Bloch).
Decfa Ortega: el que piensa que todo es poder es un exagerado, pero quién cree que nada
es poder es un pobre ingenuo. Esta obra viene a liberarnos de ese limbo de la ingenuidad
facilona tan corriente en nuestros dias.— D. NATAL.

CHOZA, J., Los otros humanismos, EUNSA, Pamplona 1994, 11 x 18, 210 pp.

Los humanismos nos muestran modelos de conducta social y humana que tienen
vigencia en diversos grupos humanos y sus ambientes. Aqui se presentan una serie de ellos
como ¢l humanismo civil frente a la crueldad salvaje, el humanismo cientifico y religioso,
el humanismo ilustrado y el humanismo judio, el humanismo ecolégico y el humanismo
migratorio, el humanismo fundamentalista y el humanismo feminista, y finalmente el
humanismo de la ancianidad. Se destacan aspectos positivos y negativos y se da una orien-
tacidén apropiada para el quehacer humano. El autor, catedratico de Antropologia filos6fi-
ca en la Universidad de Sevilla, sabe exponer el tema con sencillez y profundidad de
manera que a la reflexion filoséfica se une el valor practico.— D. NATAL.

WEINBERG, S., El suefio de una teoria final, Critica, Madrid 1994, 17 x 24, 255 pp.

El autor, que es un premio Nobel de Fisica, es también un excelente divulgador. Sus
escritos sobre los primeros minutos del universo son ya clésicos de la literatura cientifica,
también en castellano. La obra que presentamos, que es ademds una excelente exposicion de
la ciencia actual en temas como la mecénica cudntica o la relacién entre teoria y experimen-
to, nos habla del camino hacia una teoria final, nos hace seguir los pasos que han conducido
hacia ella con la teorfa de las supercuerdas o la bisqueda de una constante cosmoldgica, y los
obstéculos que encuentra, como son los desacuerdos entre los cientificos y los filésofos o la
proliferacion de las seudociencias. Asi nos deja en la frontera de esa tierra prometida, distan-
te pero accesible, para explicarnos el perfil de la teoria final: algo extremadamente sutil y
bello “como una pieza de porcelana fina que no puede deformarse sin hacerse afiicos”. No
en vano habfa dicho Dirac a los estudiantes de la universidad de Harvard que la belleza de
una teoria estd intimamente relacionada con su posibilidad de verdad.—- D. NATAL .

SHERRINGTON, C., Hombre versus Naturaleza, Tusquets, Barcelona 1984, 11 x 18, 342 pp.

Se trata de un libro clésico sobre el desarrollo de la ciencia. Asi se intenta ver la rela-
cién entre naturaleza y tradicién, entre ciencia y supersticién, entre fisica y metafisica,
entre procesos corporales y experiencia filoséfica o religiosa como la vida del cerebro o la
formacién del ojo. Es la maravilla de la vida que avanza a raudales sin detenerse nunca. El
autor, cientifico e historiador, fildsofo y observador insobornable nos hace asistir al gran
espectdculo de la vida natural y humana desde la perspectiva indeclinable de la ciencia. Se
trata de un neurélogo, premio Nobel de Medicina y Fisiologia en 1932, que ha impresiona-
-do a cientificos y pensadores que le sigunieron como Watson y Crick y Prigogine, Popper y
otros. Schrodinger se refiere repetidamente a él en su célebre obra Mente y Materia. Esta-
mos ante un texto para cientificos y filésofos de oficio pero también es un camino de acce-
so0 a la ciencia y a la poesfa para todas las personas inquietas por sorprender los senderos
de la vida.— D. NATAL.
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FOUREZ, G., La construccién del conocimiento cientifico, Narcea, Madrid 1994, 17 x 24,
206 pp.

Esta obra considera la ciencia como una construcidn social e histérica y se plantea el
valor de verdad de la ciencia misma. As{ se desmitifica la construccién de la ciencia al
introducir elementos econémicos, politicos y sociales en su origen y produccién. La ciencia
no estd mds alla del bien y del mal, y tiene que plantearse una responsabilidad ética en el
mundo de los hombres. Estamos ante una visién constructivista de la ciencia y por ello
ante un modelo abierto que como toda empresa humana e histérica tiene sus propios
caminos. El autor, licenciado en filosofia y mateméticas, fundé en la Universidad de
Namur el departamento de ‘Ciencias, Filosofias y Sociedad’ y estd sumamente interesando
por la relacion entre ciencia y educacion humana. con esta obra nos introduce en proble-
mas como el método cientifico y la investigacidn, la comunidad cientifica y sus caracteristi-
cas, las ciencias y el convencionalismo, la ciencia y la construccién de conceptos, entre
otros muchos.— D. NATAL.

AGUIRRE SALA, J.F, Etica del placer. Una versién de la hedoné platénica, Editorial
Universidad Iberoamericana, México 1994, 21 x 13,5, 232 pp.

Frente a la separacién que estamos viviendo de éticas deontoldgicas y éticas teleolé-
gicas, el presente libro viene a decirnos que no hay contraposicién entre normas y virtu-
des, sino que en los griegos, concretamente en Platon, se daba esta unidad entre la areté y
la ley, en definitiva entre ética tedrica y ética préctica o vivida. La virtud no puede quedar
reducida a un mero saber de reglas y leyes; tiene que intervenir la praxis.

El libro hace un repaso del concepto de hedoné en los principales didlogos platonicos,
se ve como en el mismo Platén se dio una evolucién de este tema, centrado sobre todo en
el Filebo. Platdn trata de poner en relacién, sin confusién, el placer con el bien, la virtud y
el deleite. La vida digna de ser vivida tiene que estar compuesta tanto de placer como de
inteligencia o Bien; es decir, en el placer, aunque no sea el bien, también hay algo de bon-
dad. En suma este trabajo aboga por una ética de la virtud que evite los problemas del
racionalismo, que propugna una ética de la ley puramente formal. La ética del placer
como moral del bienestar integra en la persona el acto moral y sus potencias con el inte-
rior ontoldgico del hombre. Tratando de acabar con el conflicto entre placer y deber. Una
vida buena no puede estar reifiida con el placer, entendiendo la hedoné en su sentido grie-
go, tanto placer como gozo o satisfaccién.— J. ANTOLIN.

‘ARRIETA HERAS, B., Filosofia y ética en Maurice Blondel, Universidad de Deusto, Bil-
bao 1993, 21,8 x 15,3, 224 pp.

Nos encontramos frente a un estudio sobre Blondel, en concreto, cémo la ética o
cuestiéon moral estdn presentes en su obra, especialmente en L’Action. Toda la filosofia
blondeliana termina en la filosoffa de la accién integral, lo cual no siempre se ha sefialado.
A veces se ha reducido a metafisica; el mérito de esta obra y su novedad radica en sefialar
todas las exigencias éticas de la dialéctica de la accién humana y la importancia de la liber-
tad. El hombre es acci6n y accién libre, la libertad es la estructura constitutiva e inherente
del ser humano; la accién se plantea como quehacer, como responsabilizarse de sf mismo.
Actuar significa comprometerse, arriesgarse y hacerse cargo positivamente de la situacién.
Interesantes son también los fundamentos antropolGgicos de la moral.
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El anélisis blondeliano se abre a un fundamento transcendental, la accién humana es
insuficiente si se encierra en la pura inmanencia. Blondel trata de unir autonomfa y hetero-
nomia, trascendencia e inmanencia. La accién en si misma inmanente tiene un contenido
transcendente; Dios no puede ser el recurso facil para el fundamento tltimo. La filosofia
tiene Unicamente en el sujeto y su accién inmanente el punto de partida efectivo de la refle-
xién. Dios no es un término o realidad afiadida arbitrariamente; Dios legitima, fundamenta,
explica y da razén de toda la accién humana, y ello desde la propia condicién inmanente de
la accién. La autora afirma: “sélo una ética abierta a la trascendencia puede justificar plena-
mente que el amor es mejor que el odio... la bondad que la crueldad...” (p. 168). Dentro del
mundo de Blondel se entiende esta afirmacion, pero es discutible en el mundo de la ética.
Es una lastima que la obra tenga varios errores tipograficos.— J. ANTOLIN.

HORTAL ALONSO, A., Etica. I Los autores y sus circunstancias, Universidad Pontificia
de Comillas, Madrid 1994, 21,5 x 15, 199 pp.

El autor, profesor de Etica de la Universidad de Comillas, presenta lo que puede ser
una primera parte del tratado de Etica; como dice en el prélogo, no es muy original, sino
que presenta los principales temas en didlogo con otros autores. Ahora bien, algunos ana-
lisis o sintesis de opiniones son bastante sugerentes. Estudia la filosoffa moral dentro de la
vida humana en su totalidad. No se puede entender la accién moral sin analizar las cir-
cunstancias sociales y evolutivas de nuestra conciencia y libertad; por eso hace un estudio
de los influjos sociales, psicoldgicos y de la fenomenologia de la decisién humana. Precisa-
mente por tener esta direccién echamos en falta un estudio de la biologfa y sociobiologia,
o también la etologia. El libro se lee bien, presenta una visién clara para los alumnos de
ética, y como una primera introduccién a este mundo es adecuado.— J. ANTOLIN.

MACINTYRE, A., Justicia y Racionalidad. Conceptos y contextos, ETIUNSA, Barcelona
1994, 24 x 17, 387 pp.

Nos encontramos frente a un estudio serio de la racionalidad y la justicia desde la tradi-
cién aristotélico-tomista en que se encuadra el autor. Tras la publicacién de su obra, After
Virtue, habia prometido un libro en el que explicaria por qué es racional actuar de una forma
determinada y promover un tipo de racionalidad préctica en lugar de otra, y ese es el intento
de este trabajo. El autor analiza distintas tradiciones de la justicia: 1) la griego-aristotélica; 2)
la cristiano-agustiniana; estas dos confluyen en el pensamiento de Sto Tomds de Aquino,
quien supo integrar en una sola lo que consideraba verdad de uno y otro sistema; 3) la tradi-
cién escocesa de Hume y 4) el liberalismo moderno. Cada una de las tradiciones tiene su
modo especifico de justificacion racional y concepcion de la justicia. El estudio es exhaustivo,
pero como el mismo autor reconoce hay otras tradiciones que no estudia, el judaismo o el
islam, hace silencio sobre Kant e identifica la ilustracién con la tradicién escocesa. En defini-
tiva, Macintyre sigue fiel a su reivindicacién de la tradicién tomista, apuesta por la supe-
rioridad de esta tradicién desde dentro de ella misma, y cree que sélo desde ella se puede
superar el emotivismo, relativismo y falta de acuerdos en la ética actual.— J. ANTOLIN.

FORMENT, E. (ed.), Dignidad personal, comunidad humana y orden juridico. Actas de
las jornadas de la Sociedad internacional Tomds de Aquino (SITA). I-11, Editorial
Balmes, Barcelona 1994, 24 x 17, 969 pp.

El presente trabajo en 2 voliimenes pertenece a las Actas de las jornadas de la Socie-
dad Internacional Tom&s de Aquino, que tuvieron lugar en Barcelona los dias 21 y 23 de
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septiembre de 1993, bajo el titulo genérico de dignidad, comunidad y orden juridico, suge-
rido por el emérito profesor D. Francisco Canals. Estas jornadas han sido organizadas por
la seccidén barcelonesa de dicha asociacidn y la Fundaciéon Balmesiana, junto con la Uni-
versidad de Barcelona; entre los diversos organizadores y colaboradores es de reseiiar el
Dr. Eudaldo Forment, miembro de las tres entidades organizadoras. En las Actas se
incluyen las 106 ponencias leidas en las sesiones plenarias y particulares, asi como los dis-
cursos inaugurales y de clausura junto con algunos textos referentes al eco de las jornadas
en los medios de comunicacién. Es de sefialar la alta participacion de ponentes, de distin-
tos lugares de Espatfia y diversos paises, e incluso destacar la presencia de muchos jévenes
profesores. La mayoria de las ponencias muestran cémo la doctrina de Sto. Tomas afirma
la perfeccién y dignidad de la persona humana y su capaciad individual y social. La perso-
na es un ser social y por eso esencialmente comunitario, la persona no se puede entender
nunca independientemente de la sociedad. Quiero resaltar la conferencia del Dr. Abelar-
do Lobato O.P. sobre las aportaciones de la escuela tomista en el siglo XVI en el campo
antropoldgico. Son de encomio congresos de este tipo que ayuden a reflexionar; pero da la
sensacion, como en otros muchos congresos, que es un repliegue del grupo en si mismo, en
este caso de todos los que consideran que el pensamiento de Tomds de Aquino sigue sien-
do vélido para resolver los problemas de nuestro tiempo. Apenas se oyen voces criticas, y
creo que no vendria mal algo de autocritica.— J. ANTOLIN.

MARINA, J.A., Etica para ndufragos, Editorial Anagrama, Barcelona 1995, 22 x 14, 243 pp.

Este es el tercer libro de José Antonio Marina, editado en la misma editorial, Ana-
grama. En él nos vuelve a sorprender por su seriedad y creatividad, pues su narraccién es
amena y llena de contenido. En este trabajo de ética contintia su teoria de la inteligencia
creadora. Ahora nos dice que este concepto, mds que psicoldgico, es ético y la ética es la
més inteligente creacién de la inteligencia humana. El hombre es un deseo, pero deseo
inteligente o racionalidad poética, en €l se unen la inteligencia (yo ejecutivo) y el senti-
miento (yo ocurrente). Trata de construir una ética que sea un proyecto vital universal-
mente vélido, fundamentar la ética en el concepto de derechos, que no son naturales sino
extraordinarios, es decir, no son propiedades reales del ser humano sino posibilidades rea-
les. Los derechos son un proyecto mancomunado, deben ser reconocidos por la comuni-
dad. Los derechos que son poderes simbdlicos no estdn ya plenamente conseguidos, sino
son algo proyectado que hay que lograr. También existen unos deberes como contraparti-
da. La creacion maxima del hombre, su suprema originalidad es la dignidad humana feliz.
La energia de la creacion ética es tan poderosa que ha superado el nivel de la naturaleza
para ascender, con todas las claudicaciones y dudas, al nivel de la dignidad. Hemos liegado
a esta situacién porque hemos creado los derechos, pero no olvidemos que debemos
seguir manteniéndolos y amplidndolos. En definitiva, Marina nos invita a leer la historia y
hacerla desde la creacidn ética. El autor se despide con nuevos proyectos, un Diccionario
de los sentimientos o una segunda parte de la ética. Deseamos que siga en la t6nica de cre-
acion y seriedad que le caracterizan.— J. ANTOLIN.

GAUTHIER, D., La moral por acuerdo, Editorial Gedisa, Barcelona 1994, 15,4 x 22,5, 477
pp-

El presente libro es la traduccién de Morals by agreement, publicado en 1986. Su
répida traduccién es una prueba del interés que presenta. Trata el problema de la raciona-
lidad préctica entendida en términos de maximizacién. Los deberes o normas morales se
basan tanto en la racionalidad como en el interés egoista, la base racional de la moral no
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son principios 0 normas absolutos, sino el acuerdo. Gauthier desarrolla la conexién pro-
funda que existe entre moral y eleccién racional. Sostiene que un individuo elige racional-
mente sdlo si limita la bisqueda de su propio interes o conveniencia, a fin de acatar princi-
pios que expresan la imparcialidad caracteristica de la moral. Esas restricciones en la
eleccion son racionales e imparciales. El autor, frente a la concepcién universalista, se
posiciona, aunque sea mas débil, por la concepcién maximizadora de la racionalidad. Es
decir, una persona actiia racionalmente si, y s6lo si, busca su maximo interés o beneficio
mientras no afecte a los intereses de los demas. La moral basada en el acuerdo parte de la
racionalidad contractual, de la idea de que no es posible una anarquia moral donde la
persona persiga sus propios intereses; sino que se base en el acuerdo de los participantes,
todos tratan de cooperar para obtener las méaximas ventajas mutuas, es decir, el principio
de cooperacidn racional. La sociedad y el individuo tratan de procurarse un beneficio
mutuo, que unos sean para otros fuente potencial de beneficio. Otra idea central es la de
maximizacién restringida, a la persona que acepta restricciones morales ventajosas con la
condicién de que espere un acatamiento similar por parte de los demds se le llama maxi-
mizador restringido. Finalmente, relaciona la teorfa con el individuo liberal diferente del
hombre econémico que no tiene afectos. Con ello, da a la moral no sélo una fundamenta-
cidn racional sino afectiva, la cooperacién es mutuamente beneficiosa. El hombre, que es
el dnico animal capaz de prometer, que es dueiio de sf mismo y que vive en un grupo, se
adhiere a una moral del acuerdo.

El autor afirma en el prefacio que tiene sentimientos confusos en torno a la moral del
acuerdo, y hay cosas que se pueden discutir, pero es una de la mejores contribuciones de
los dltimos afios a la teoria ético-politica.~ J. ANTOLIN.

GIDDENS, A., Modernidad e identidad del yo. El yo y la sociedad en la época contempo-
rdnea (Ideas 30), Ediciones Peninsula, Barcelona 1995, 19,5 x 13,5, 299 pp.

Pudiéramos considerar “Modernidad e identidad del yo” como una continuacién de
“The Consequences of Modernity”, obra publicada en 1990 por el fecundo profesor de
Sociologia de la Universidad de Cambridge, Anthony Giddens.

A las puertas del siglo XXI, la cuestién de la modernidad, su desarrollo en el tiempo
y sus actuales formas institucionales -modernidad «reciente» o «tardia», el mundo de hoy-,
se han vuelto a plantear como un problema sociolégico fundamental. Si bien desde hace
ya bastante tiempo se reconocfan las relaciones entre sociologia y la aparicién de las insti-
tuciones modernas, esas relaciones han resultado ser mas complejas y problemaéticas de lo
que se suponia.

Las instituciones modernas difieren de todas las formas anteriores de orden social no
s6lo por su dinamismo, el grado en que desestiman los usos y costumbres tradicionales y su
impacto general, sino porque, ademas, alteran de manera radical la misma naturaleza de la
vida social cotidiana y afectan a los aspectos mdas personales de nuestra experiencia: a nues-
tro yo. La modernidad es un orden postradicional en el que, no obstante, la seguridad de las
tradiciones y costumbres no ha sido sustituida por la certidumbre del conocimiento racio-
nal. La duda, «un rasgo que impregna la razén critica moderna», constituye un aspecto exis-
tencial del mundo social contemporéneo. La modernidad es una cultura del riesgo.

El propdsito de este libro es analizar uno de los rasgos distintivos de la modernidad;
en frase del autor: «la creciente interconexién entre los dos extremos de la extensionalidad
y la intencionalidad: las influencias universalizadoras, por un lado, y las disposiciones per-
sonales, por otro» (pag. 9). Descripcién de la modernidad estructurada a partir de su rela-
cién con el yo. '

Con un enfoque, en general, més analitico que descriptivo, el libro no es principal-
mente una obra de psicologfa, aunque el andlisis principal recaiga sobre el yo, sino de
sociologfa, en cuanto «reflexibilidad institucional de la modernidad». Su acento principal
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incide en la aparicién de nuevos mecanismos de identidad del yo modelados por las insti-
tuciones de la modernidad que, a su vez, son modeladas también por ellos. Se intenta
«identificar algunos rasgos estructurales del nicleo de la modernidad que interactdan con
la reflexibilidad del yo», sin entrar a analizar en detalle hasta que punto han avanzado
€s0s procesos en ciertos &mbitos concretos, ni cuales son las tendencias opuestas a ellos.
Nos encontramos, pues, ante una brillante interpretacién subjetiva, con ciertos aires
filosoficos, que puede interesar al lector culto. Si bien la comprensién del texto no se ve
afectada, hubiera sido de agradecer un mayor cuidado tipografico.— F. RUBIO C.

URBINA, F., Mundo moderno y fe cristiana. I: Meditaciones desde Espafia, Editorial
Popular, Madrid 1993, 24 x 17, 373 pp.

El sacerdote Fernando Urbina y de la Quintana, fue director de la revista «Pastoral
Misionera» durante los dltimos 23 afios de su vida y un «hombre de Iglesia por libre»: jor-
nadas, cursillos, ejercicios, charlas, cursos y seminarios en varios Centros Eclesiésticos...
hasta su muerte en marzo de 1992.

Luis Briones Gémez (Editor), en dos volimenes, ha hecho una seleccién y sistematiza-
ci6n de muchos de los articulos que el autor escribié en varias revistas durante casi 30 afios.
Intenta - segiin propia confesién - «recoger los mejores escritos de Fernando, aquellos que
entendemos que han sido aportaciones especificas y licidas al trabajo de reflexion de la
experiencia cristiana en Espafia, en estos afios en que la teologia ha estado haciendo una
esfuerzo de pensarse en confrontacién con la vida real, con el pensamiento del mundo
moderno y con los avatares de nuestra realidad y eclesial» (p. 10); en resumen, los escritos
de un te6logo que usa las ciencias humanas y naturales en el didlogo de una teologia recon-
ciliada con el mundo y creadora de una sintesis entre ciencia y fe; en una frase: «fides quae-
rens intellectum», atin a costa de llegar a la «situacién de intelectual catélico marginado».

Después de una breve introduccidn, el libro estd dividido en tres partes en las que se
engloban varias secciones: «fe y modernidad y fe y crisis de fin de siglo» («tiempo largo»
de la Modernidad y «crisis de civilizacién») en la primera; «la realidad espafiola desde la
historia y catolicismo, Iglesia y pueblo espaiiol» (Historia, realidad espaiiola y fe) en la
segunda; y, en la parte tercera, «Iglesias posconciliar: juna nueva crisis de escisién de la
conciencia creyente ante el mundo moderno?» (intento de sintesis).

El editor no desea que sea un libro sobre sino de Fernando Urbina, aunque toda obra
de estas caracteristicas implique siempre un cierto grado de subjetividad y hasta de arbi-
trariedad.~ F. RUBIO C.

URBINA F., Pastoral y espiritualidad para el mundo moderno. II: En el espesor de lo real,
Ed. Popular, 16,5 x 23,5, 327 pp.

Hace muchos afios, entre 1974 y 1980, tuve la oportunidad de leer algunos articulos
de Fernando Urbina. Y tengo que expresar la enorme satisfaccion que me produjeron en
base a dos datos: su contenido y su estilo. El contenido era denso teoldgicamente y era
actual. Dos cosas no féciles de articular. El estilo era sumamente cercano. Y llegaba con
facilidad a despertar en uno un sentimiento de simpatfa.

El libro que presento, que, por lo demds, contiene una seleccion de articulos, de la
que es responsable Luis Briones, es una espléndida muestra de lo que acabo de decir.
Tanto la Pastoral como la Espiritualidad sufrieron el mal gravisimo de ofrecer mensajes
en estilos totalmente prendidos de la luna. Carecian de eso que nunca se debe carecer:
“conectar con la realidad”. El libro de Fernando Urbina sale al paso de ese error y lo
corrige espléndidamente. El subtitulo —en el espesor de lo real- es todo un simbolo. Pasto-
ral y Espiritualidad que no hundan sus raices en lo real terminan por ser estériles.
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Para darse cuenta de la riqueza de contenido de este libro bastante voluminoso, hay
que leer las distintas seccciones que lo componen. Todos los enunciados son de gran
actualidad. Y, si a ello afiadimos los que componen el primer volumen, uno se rinde a la
evidencia de que estamos ante una obra magnifica. Magnifica por su contenido, por su
estilo y por su actualidad.— B. DOMINGUEZ.

Historia

HUSS, W., Los Cartagineses, Editorial Gredos, Madrid 1993, 24 x 16, 427 pp.

El historiador alemén Werner Huss, nacido el afio 1936, profesor de la Universidad
de Bamberg, se ha especializado en la época helenistica, historia de los cartagineses e his-
toria de las religiones.

Ha sabido aprovechar el interés despertado, en las dltimas décadas, por la historia de
los fenicios y cartagineses, debido, sobre todo, a los trabajos de investigacién y a los pro-
gresos arqueoldgicos, para presentarnos -segin €l mismo nos dice- un estudio sobre Carta-
go, que pretende satisfacer esta renacida curiosidad.

Werner Huss ya habia publicado, en 1985, un Manual de historia de Cartago. Ahora,
frente a la edicién de entonces, la presente ofrece la ventaja de que en ella han sido teni-
dos en cuenta los conocimientos -propios y ajenos- de los dltimos afios.

Hay que convenir en que los cartagineses -mercaderes, navegantes y guerreros-, no
tuvieron historiadores propios, que narraran sus hechos mas trascendentales, como los
tuvieron griegos y romanos. Los tnicos testimonios que tenemos de ellos provienen preci-
samente de estos sus eternos enemigos.

El autor de Los Cartagineses se ha desentendido esta vez un poco del aparato critico
de su primer Manual, para facilitar, de este modo, la lectura al piiblico no especializado. Y
asi, estudia a la luz de los tltimos hallazgos arqueoldgicos, de manera clara y muy sistema-
tica, los hitos fundamentales de esta apasionante historia: viajes, descubrimientos, expan-
sién comercial, fundacién de colonias, historia militar, religiosa y artistica.

La obra contiene treinta y nueve capitulos, mas una amplia bibliografia actualizada y
un indice completo de nombres. Comienza con la expansion fenicia, en varias etapas, en el
siglo VIII, desde la ciudad de Tiro -si bien, la transmision literaria sefiala el siglo XII-,
sigue con la fundacién de Cartago, los fines y motivos de su expansion por el Mediterra-
neo, terminando con unos capitulos dedicados al estudio de la administracién, economia,
sociedad, arte y religién de estos pueblos ptnicos.—- T. APARICIO LOPEZ.

SCHUBERT, Ch., Perikles, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt 1994, 21 x 13,
222 pp.

La autora es profesora de Historia antigua en la Universidad de Leipzip y dedica un
estudio especial a Pericles, que significa una piedra miliaria en la politica y democracia de
Atenas. Esta dentro de la misma coleccién, donde aparecié Ptolomderreiches por G:
Holbl, cuya recensidn aparecid en esta misma revista, 30 (1995) 177. Se divide el estudio en
seis capitulos: 1) la figura de Perikles, su relacién con Platén y su idealizacién por Tucidi-
des y Plutarco; 2) la politica expansionista de Atenas; 3) las finanzas; 4) las obras u urba-
nismo en tiempo de Pericles; 5) comienzo de la guerra del Peloponeso y 6) evolucion de la
democracia ateniense. En la introduccién se explica el por qué de esta publicacién, cuyo
texto ha sido revisado por especialistas de diferentes universidades alemanas. Se da una
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especie de radiografia de la democracia y politica de Atenas en el siglo V antes de Cristo,
denominado el siglo de Pericles, con criticas a las obras de su tiempo, la controversia sobre
su proceso y las personas que estuvieron relacionadas con él, como Anaxdgoras, Aspasia,
Fidias, Protdgoras, Zendn, etc. Se da la bibliografia consultada con el registro de citas,
nombres y conceptos. Esta teniendo buena acogida. F. CAMPO DEL POZO.

AUBE, P., Tomds Becket, Palabra, Madrid 1994, 22,5 x 14,5, 378 Pp-

Atractiva biografia sobre Tomés de Londres o Santo Tom4s Becket, clérigo més inte-
ligente que intelectual y ambicioso, llegando a ocupar los cargos de canciller (1154) y arzo-
bispo de Canterbury (1162) apoyado en el afecto mutuo que se tributaba con el monarca
Enrique II. Sus dotes administrativas, su iniciativa y su gusto por la magnificencia le hicie-
ron blanco de los planes regios para crear en las islas una Iglesia autocéfala. Grande fue la
sorpresa del monarca cuando encontré en Tomds Becket una audaz resistencia, forjada
por la reforma gregoriana que ya por entonces cumplia un siglo. Todo esto le llevé al exi-
lio (1164-1170). La reconciliacién llegé tras varios encuentros negociadores. Y Tomds de
Londres regresé a su sede, pero breves fueron los dias, pues ese mismo afio cafa abatido
por los golpes de cuatro caballeros exaltados que crefan obedecer los deseos de Enrique
I1, quien con su penitencia demostré no estar envuelto en el crimen. S6lo tres afios mds
tarde se canoniz6 a Tomés Becket, siendo incluido por el papa Alejandro III en el marti-
rologio como el que “luché hasta la muerte por los derechos de Dios y la libertad de la
Iglesia”. Cierra el libro el epilogo “De un Enrique a otro [Enrique II-Enrique VIII]”; este
tltimo manda destruir la urna y quemar los restos del santo. CalificAbamos de atractiva la
obra del profesor Pierre Aubé y nuevamente lo repetimos. A sus conocimientos histéricos
sabe afiadir una amena y atrayente redaccion que hace cémoda e instructiva su lectura.— J.
ALVAREZ.

HEIM, F., Virtus. Idéologie politique et croyances religieuses au I Ve siécle (Philologie et lit-
térature classiques 49), Peter Lang, Bern 1991, 21'x 14,5, 378 pp.

El término virtus designa la presencia creadora y ordenadora de la divinidad en el
mundo. Ese mundo pagano para el cual los dioses cohabitaban en la ciudad con sus mora-
dores, y para el cual abandonar Roma era abandonar a las deidades que la habian elegido
como su morada. A esta misma pregunta del Ubi est tuus Deus? debe responder la apolo-
gética cristiana de los primeros siglos. Y aunque combate desde pronto la creencia pagana
de la ubicacién material de la divinidad en la ciudad o en templos (caducidad del templo
de Jerusalén y de todos los levantados por mano humana), sin embargo se afirma la omni-
presencia divina (ubique totus) ya como parte del credo cristiano. No obstante el neoplato-
nismo comenzé a relegar a Dios a un lugar supraceleste, por lo que se confia a sus minis-
tros la labor de intermediarios para realizar sus designios en la tierra. Y surge la
revalorizacién de las reliquias y de los bienaventurados o santos. Sobre unas y otras
encontramos en este libro las opiniones de los Santos Padres. Entre ellos Agustin, que
piensa que las reliquias sirven para “proteger” més a los individuos que a las ciudades; y
que los santos poseen la gracia de la intercesion. Pero ademds sigue viva la creencia, tanto
pagana como cristiana, del emperador como un ser carismatico sobre el que Dios ha
derramado su gracia, depositario de una fuerza sobrenatural que garantiza prosperidad y
victoria, més todavia si en el siglo IV, como es el propdsito de este estudio, se identifica
con el éxito de Constantino. La interesante y amena exposicién del autor aconsejan su lec-
tura—J. ALVAREZ.
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LAWRENCE, C.H., Il monachesimo medievale. Forme di vita religiosa in Occidente (Sto-
ria della Chiesa. Sussidi 3), San Paolo, Torino 1993, 22 x 14, 403 pp.

El libro que nos ocupa es una historia general del monacato medieval desde el siglo
IV hasta el XIV. Una lograda sintesis de la historia monéstica del medioevo que no se cifie
a particularidades nacionales o regionales, aunque sienta cierta preferencia por el 4mbito
anglosajén. Con un acertado método, sobrio en la presentacién de fuentes, presenta los
diversos capitulos con la suficiente relevancia para suscitar el interés del lector para seguir
profundizando en el tema. Segiin el autor todo tuvo inicio en el desierto (s. III), pero la
vida religiosa mondstica no se puede explicar s6lo como una reaccién frente a la iglesia
constantina, sino que también tuvo su kairds y su tiempo de gracia por entonces. Dedica el
capitulo segundo a la Regla de San Benito, su “furta sacra” por parte de los francos (s.
VII) y en el quinto la Regla impuesta por el emperador Carlomagno, con lo que supuso de
extension y uniformidad en el Continente. Intercala los capitulos dedicados a los “monjes
girévagos” de Irlanda y Galia y a las relaciones entre Inglaterra y el Continente. Pero qui-
z4s una de las mejores partes sea el séptimo, en el que se analiza la vida interna del
monasterio, el modo concreto de la observancia de la Regla y cémo esto provoca la ten-
sién entre oracién-trabajo, patronos laicos y obispos, etc., que provocaron las reacciones
de Cluny. La ultima parte est4 dedicada al siglo XII, donde la vida religiosa se enriquece
con otras instituciones (templarios, hospitalarios, mendicantes, candnigos regulares) que
frente a la decadencia mondstica ofrecen un nuevo entusiasmo. Posee ademads la obra una
buena introduccién, que estimula al estudio del monacato, un glosario propedéutico y un
buen indice, aunque en algunas pdginas confunda a San Agustin de Hipona con el de Can-
terbury. Las diversas ediciones que ha conocido acreditan su valia.—J. ALVAREZ.

NINEHAM, D., Christianity Mediaeval and Modern. A Study in Religions Change, SCM
Press, London 1993, 23,5 x 15,5, xi-301 pp.

D. Nineham, profesor de teologia de la Universidad de Bristol, aparca por el momen-
to su dedicacién al NT para profundizar en un momento particular de la historia europea,
y mds concretamente del mundo de los francos del siglo X o del afio milenario. Ya apunta
que su trabajo no estd dedicado tanto a los historiadores como a los te6logos o estudiantes
de teologia, pues lo que a él le movié a emprender esta tarea fue el intentar responder al
interrogante que abre la relacidn entre religién y cambios culturales: en qué medida cam-
bia la religién como respuesta a la cultura de un marcado e irrepetible periodo de la histo-
ria de un pueblo, como en este caso es el de los francos. El autor con este libro nos ofrece
una llave para penetrar en las caracteristicas del mundo creyente de los francos, ofrecién-
donos una viva pintura de la Iglesia y la sociedad de aquel tiempo: sus estructuras, las
ideas sobre Dios y el mundo sobrenatural, la religiosidad, devociones, Vida Religiosa,
mujer, esclavos, jerarquia y mundo secular, etc. {Cudnta diferencia entre los creyentes de
ayer y los de hoy! Muy buena presentacién del libro, con excelente bibliografia y suficien-
tes indices.— J. ALVAREZ.

RODRIGUEZ LLOPIS, M. - GARCIA DIAZ, 1., Iglesia y sociedad feudal. El Cabildo de
la Catedral de Murcia en la Baja Edad Media (Historia 2), Universidad de Murcia,
Murcia 1994, 24 x 17, 182 pp.

Los estudios sobre las instituciones catedralicias han proliferado desde los afios
setenta, de manera especial en algunas autonomias como la castellano-leonesa o la anda-
luza. Pero en algunas este era escaso, como en el caso de Cartagena, dada su situacién
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periférica, frente a la hegemonia de su metrépoli toledana, y al desconocimiento de la
riqueza de sus fondos documentales de los siglos XIV-XV. Los autores presentan esta
obra para cubrir dicha laguna utilizando el método de desechar “la posibilidad de realizar
un andlisis de la institucién en si misma, y abordamos el estudio teniendo en cuenta sus
imbricaciones con la Iglesia diocesana que la sustenta y con la Iglesia universal que le sirve
de apoyo ideolGgico y le otorga la justificacion de su poder social; por otro lado, necesita-
mos encontrar las vias de unién del cabildo con la sociedad civil y nos inmiscuimos, para
ello, en el mundo catedralicio -como espacio comiin para ambas- y en el mundo de los
parentescos. Asi han emergido las individualidades y los protagonismos que han dibujado
una historia capitular mas rica, menos estatica y mucho mds sugerente”. La fidelidad a su
método y sus buenos resultados se reflejan en las sugerentes conclusiones con que se cie-
rra el estudio, para el que han manejado ingente documentacién inédita.— J. ALVAREZ.

PEREZ DE HEREDIA Y VALLE, 1., Sinodos medievales de Valencia, Edicién bilingiie
(Publicaciones del Instituto Espaifiol de Historia Eclesidstica: Subsidia 33), Roma
1994, 25,5 x 18, 387 pp.

En esta obra se hace un estudio sobre los sinodos celebrados en la didcesis de Valen-
cia durante el arco de tiempo que va desde 1255 hasta 1548 por iniciativa de 10 de sus pre-
lados. El primero de ellos fue el dominico Andrés de Albalat y el dltimo el agustino Santo
Tomas de Villanueva.

El objeto fundamental de la obra es la edicién de las constituciones sinodales en texto
bilingiie, latino y espafiol, pero antes de hacerlo el autor ha puesto una docta y detallada
introduccidn con el titulo de Parte primera (pp. 17-63), en la que aborda todos los temas
de fondo y explica los criterios adoptados, con una decripcién detallada de los manuscritos
usados y de las fuentes impresas consultadas, en algunas de las cuales estaban editados
algunos de los sinodos de los que €l se ocupa.

La coleccién de sinodos de los que se tiene noticia para el periodo medieval oscila
entre 30 y 33: no de todos se han conservado las constituciones. Pero aquellas que han lle-
gado hasta nosotros se editan en este libro ofreciendo en la parte alta de la pagina el texto
latino, en la parte media la correspondiete traduccién espaiiola y en la parte inferior las
notas ordinarias y las notas criticas que ha considerado oportunas.

En la Parte segunda (pp. 63-87), al comienzo de la seccién dedicada a cada uno de los
obispos se presenta su figura brevemente con los datos més fidedignos y se ofrecen las
aclaraciones oportunas. Sigue el texto de las constituciones de todos los sinodos que cada
cual celebrd, por orden cronolégico.

Con las explicaciones del autor y los textos ofrecidos, el lector tiene una visién gene-
ral segura sobre el argumento. Se nota dominio de las fuentes y de la literatura existente
sobre el tema, prevalentemente de autores valencianos anteriores. Hemos notado un des-
cuido en la presentacién biogréfica de Sto. Tomés de Villanueva, donde se dice (p. 371)
que fue canonizado por Alejandro VII en 1618. La fecha de 1618 corresponde a su beatifi-
cacién por el papa Paulo V, mientras que la canonizacién la hizo efectivamente Alejandro
VII, pero en 1658. Se trata de un lapsus probablemente involuntario. Por lo demads, el
estudio merece todo el aprecio de los historiadores de la Iglesia, especialmente de los
medievalistas.— C. ALONSO.

GUITARTE IZQUIERDO, V., Episcopologio espafiol (1500-1699). Espafioles obispos en
Esparia, América, Filipinas y otros paises (Publicaciones del Instituto Espafiol de His-
toria Ecclesiéstica: Subsidia 34), Roma 1994, 25,5 x 18, 318 pp.
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El repertorio general de los obispos espafioles se ha compuesto y publicado de atras
para adelante, partiendo de lo mas facil para llegar a lo més dificil: en 1986 L. de Echeva-
rria publicé el elenco de los obispos de la época contemporanea (1868-1985); en 1992
Vidal Guitarte Izquierdo continué hacia atrds publicado el de los del perfodo 1700-1867.
El libro que ahora presentamos, debido al mismo autor Guitarte Izquierdo, completa el
panorama partiendo del afio 1500 y enlazando con el aiio 1699. Era el més dificil por las
razones, que él mismo explica en la introduccién, de desaparicion de archivos muy impor-
tantes para este tema y sobre todo de la poca importancia que asumia a nivel eclesial el
hecho mismo de la consagracién de un obispo. Y éste es justamente el elemento sobre el
que desde un principio se habfa marcado tanto el acento en los dos primeros volimenes.

En la primera seccién o parte principal se van colocando las papeletas de cada obispo
por orden rigurosamente cronolégico, con los datos que se ha logrado recoger. Se elencan
1501 papeletas (las dos dltimas se habfan olvidado en el volumen anterior y se han inclui-
do en éste, aun siendo de 1721 y 1730 respectivamente).

Siguen tres elencos (secciones 11, 11, IV) de obispos elegidos y confirmados por la S.
Sede pero no consagrados, y de cardenales no consagrados obispos o bien no consagrados
obispos que fueron administradores de didcesis espaiiolas. Un indice general de nombres
(seccién V), de evidente utilidad, y otros cuatro indices de di6cesis (secciones VI, VII,
VIII y IX) integran y completan el indice de nombres de personas y cierra esta parte, que
es la principal de todo el libro. El décimo apartado de la obra podria considerarse como
un apéndice, pues ofrece “algunos datos para un episcopologio espaiiol hasta 1499”. Tam-
bién esta parte dispone de un indice propio.

(Qué decir del valor y utilidad de un repertorio como éste? Su utilidad es evidente, si
bien el dato sobre el que se ha puesto todo el énfasis, la consagracion, en este perfodo es
muy lagunoso. Los demds datos biograficos son muy sintéticos. Hacer un repertorio como
éste supone un esfuerzo muy notable y los riesgos a que uno se expone son abundantes, al
tener que manejar tantos datos relativos a tantas personas. Por mi parte, ya en consulta pri-
vada pero indirecta que se me hizo en su dia antes de la publicacién del volumen anterior,
noté que el uso de la sigla OSA -que se aplica en los tiempos modernos a los agustinos- se
usaba con alguna confusién; en este volumen el acierto en su uso tiene todavia més excep-
ciones. La raiz viene del conocidisimo repertorio Hierarchia catholica, que es el primerc en
en usarla en numersosas veces de modo incorrecto, al englobar en ella a agustinos, canéni-
gos regulares, premostratenses, etc., que todos ellos observaban la regla de San Agustin y
en la terminologia juridica secular de la Santa Sede eran denominados como Orden de San
Agustin. Pero las referidas familias tiene su sigla propia, como CRSA, OPraem, etc. Para el
caso de los agustinos una consulta a repertorios de obispos como el de Herrera (1654) o
Lanteri (1872) hubiera clarificado muchas cosas, aunque también ellos son mejorables.

Pero cuanto ponemos de relieve en este tltimo parrafo es sélo de relativa importan-
cia en comparacién con la utiliad general del repertorio, que somos los primeros en reco-
nocer debidamente.— C. ALONSO.

RODRIGUEZ RODRIGUEZ, I. - ALVAREZ FERNANDEZ, J., Historia de la Provin-
cia agustiniana del Smo. Nombre de Jesiis de Filipinas. XXI: Indices, volimenes I-X.
XXII: Indices, voliimenes XI-XX, Editorial Estudio Agustiniano, Valladolid 1994, 17
x 24, 626 y 520 pp.

Tenemos delante dos volimenes en formato idéntico al de la obra a la que ponen
indices, que nos complace presentar por el valor que contienen. Siendo dos volimenes, los
consideramos, al emitir el juicio, como si de uno sdlo si tratara, porque por légica necesi-
dad los dos tienen la misma maquetacién y distribucién. Sus autores no necesitan presen-
tacion.
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Estéan divididos, cada uno de ellos, en tres grandes secciones: la primera, dedicada a
formar el indice de los documentos que han sido publicados y tenidos en cuenta en los 20
volimenes, se llama Regesto de documentos.

El volumen XXI, primero de Indices generales, da comienzo con una Relacion que el
capitan Andrés de Urdaneta escribié sobre la expedicién de Loaysa, y termina en 1665
con la referencia a una carta de Felipe IV al Gobernador de Filipinas. En total son 771
documentos y trabajos inventariados, entre los que encontramos, ademaés, las referencias
bibliograficas al caso, que nos aproximan al afio 1965, pero terminan, con la documenta-
cién, en 1828.

Al recoger los documentos del Registro de Generales de la Orden, da comienzo a otra
nueva numeracién, que se inicia en 1571, en la que se registran 571 documentos, alcanzan-
do hasta el afio 1834.

Una nueva numeracién, dedicada a Bulas y Decretos, recoge 219 de ellos, indicando,
en el momento oportuno, de qué archivo proceden. Como el Cedulario Real, da principio
en 1536, es de necesaria referencia, otra nueva numeracién nos sorprende, recogiendo 304
testimonios de suma importancia. Con lo que llegamos a la cifra de 1.194 documentos, los
que se recogen en este volumen. Los documentos siguen el orden en que aparecieron en la
obra principal, es decir, tomo por tomo.

La seccién segunda estd dedicada al Indice de Nombres y Personas, llevando ese
mismo titulo. Sigue Indice de Lugares y Cosas, que forma la tercera seccién.

‘El Regesto de documentos del volumen XXII, segundo de Indice generales, arranca
en el afio mismo en que termina el volumen anterior, 1665, y, continuando la numeracién
de documentos iniciada en el volumen anterior, alcanza al nlimero 846. Inmediatamente,
se resefian los Documentos histéricos, dando comienzo a nueva numeracién, que llega al
ndmero 514, quedandose en el afio 1640. En este volumen contamos 1.056 documentos.

Si la seccién dedicada a documentos pudo exigir un esfuerzo relativo, en las otras dos
la paciencia y la constancia, unidas a los deseos de ofrecer mayores facilidades en el mane-
jo de los 20 volimenes a los que se ponen indices, han llegado al méximo de tal esfuerzo,
porque los nombres estdn lo mismo en el texto que en las notas, y es dificil que no se esca-
pe alguno al tratar de recogerlos, sin confundir muchos que son muy parecidos y hasta
iguales. Los mismos autores reconocen tanto la dificultad de haberlo conseguido todo
felizmente, como la posibilidad de que alguno se haya pasado sin advertir. Hemos consta-
tado algiin caso que se origina en los indices de cada tomo, pero que no hace demérito a lo
que ahora estamos enjuiciando.

Todo ello es de agradecer y de aplaudir por cuantos se vean obligados a consultar la
monumental obra que inici6 Isacio Rodriguez, y en la que ahora colabora Jesis Alvarez.—
T. GONZALEZ CUELLAS.

ALONSO, C., Agustin de Corufia. Segundo obispo de Popaydn (+1589), Editorial Estudio
Agustiniano, Valladolid 1993, 18,5 x 12,5, 236 pp.

Corresponde el presente volumen al nimero 9 de la serie de Monografias de misiones
y misioneros agustinos. V Centenario del Descubrimiento y Evangelizacion de América.
Todo parece indicar que aqui termina la serie, cosa lamentable, porque volverdn a dormir
en los anaqueles de archivos y bibliotecas tantas y tantas figuras que merecfan cobrar nue-
vamente vida como estimulo para los herederos de sus trayectorias misioneras. Es una lla-
mada de atencién a quien corresponda.

El P. Carlos Alonso no necesita presentacién y cuando se decide a enviar un trabajo a
la imprenta, es que lo tiene bien documentado y su texto maduro. Tal es el presente librito.

En el prélogo, presentando al P. Agustin de Coruiia, hace un repaso de toda la
bibliografia mas importante que le precedié, aunque previamente nos haya adelantado
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otra, muy abundante de autores y sus obras, que de él ha tratado, bien directa o indirecta-
mente. En este punto hemos de felicitar al P. Carlos por haberse visto liberado de censo-
res “tartufos”, que protestarfan por citar una bibliografia tan completa, aunque alguna no
se utiliza en el texto, obstaculizando su publicacién. No faltan quienes se sienten molestos
por cosas asf. | Y son oidos!

Inicia su trabajo con un breve resumen histérico de la villa que lo vio nacer, Corufia
del Conde (Burgos), de origen romano, lo mismo que de su familia, tomando contacto con
el biografiado a partir de su alistamiento (1532) en la primera misién agustina que zarpa
rumbo a Nueva Espafia (1533), aunque el destino inicial fuera Santa Marta o Nicaragua.
Pero remansaron en Méjico, ciudad, para luego ser enviados a las provincias de Chilapa y
Tlapa. En un viaje a Espaiia, junto con los vicarios provinciales de dominicos y francisca-
nos, para tratar asuntos importantes con el rey Felipe II, se ve sorprendido con su nom-
bramiento para obispo de Popayén.

Si sus peripecias y desventuras en Chilapa fueron grandes, la verdadera aventura de
su vida, asumida con humildad, que no es enemiga del tes6n y esfuerzo evangélico, ni tam-
poco de la defensa viva de su dignidad como obispo y como persona, comenzd casi desde
el momento mismo de su toma de posesion de.la sede episcopal de Popayan.

El P. Carlos Alonso sabe seguir, con mano maestra, los vericuetos de la historia, que
parece un tanto enmarafiada en la bibliografia, y nos da un estudio serio, ameno, lieno de
carifio hacia el personaje que estudia. A la vez que cita a los autores, va precisando fechas
y situaciones, ambientando todo, lo que permite una lectura distendida y no cansada de su
obra.

Lastima fue que, en aquellos afios en que tanto abundaban los héroes y los santos, no
se tomara en serio esta figura, porque seguramente hoy la tendriamos elevada a la digni-
dad de los altares. Se ve que los interesaba més evangelizar infieles que poblar de santos
los retablos de las iglesias. Hasta la leyenda que lo abraza nos dice que no faltaron perso-
nas que vieron volar su alma al cielo el dia de su muerte. Los grandes hombres siempre se
ven aureolados con alguna leyenda.

Sorprenden los incidentes habidos en su vida por su celo apost6lico por la defensa de
lo que crefa y eran sus derechos y dignidades: el lector no se sentira defraudado con la lec-
tura de esta obra, que el P. Carlos nos ofrece, y llegara a sentir una admiracién profunda
por la figura del P. Agustin de Coruiia, segundo obispo de Popayan, Colombia.— T. GON-
ZALEZ CUELLAS.

GARCIA SANCHEZ, J., Procesos consistoriales civitatenses. Mirobriga en los siglos XVII
y XVIII, Universidad de Oviedo, Oviedo 1994, 23,5 x 15,5, 425 pp. + ilustr.

El Prof. Justo Garcia Sanchez, Decano de la Facultad de Derecho de Oviedo, esta
vez rompe con el hilo de sus publicaciones asturianas y dedica esta obra a su tierra chica,
la que le vio nacer: Ciudad Rodrigo. En sus tres capitulos afronta el complejo método del
nombramiento de los prelados en la Espafia de los siglos XVII-XVIIL. Aunque ya desde el
afio 681 el rey visigodo elegia obispos, que eran instituidos canénicamente por el metropo-
lita toledano, s6lo desde el 1482 los Reyes Catolicos lograron de Sixto IV el privilegio de
presentacion, lo cual se consolidarfa definitivamente en el conocido Patronato Regio. Y
este es un requisito que coletea hasta el Vaticano II, quien ya establece el cardcter exclusi-
vamente intraeclesial del nombramiento de los prelados. Pues todos estos entresijos se
muestran en los 24 procesos 0 nombramientos que conocié la sede civitatense, incluyendo,
por tanto, la presentacidn regia del cantidato; el expediente sobre el estado patrimonial,
espiritual y personal de la di6cesis; nombramiento en el consistorio. Entre los 24 procesos
consistoriales se encuentran los de dos agustinos, los PP. Agustin Antolinez y Francisco de
Ziiiiga, proporcionandonos datos interesantes de su vida y obra. Pero no solamente de la
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de estos. La obra es de gran mérito pues su documentacién es inédita y constituyen una
informacién sumaria para biografias de los prelados, estado de la diécesis y de la sociedad
de los citados siglos. Y sobre Ciudad Rodrigo, “plaza capital y defensa de Castilla”, los
datos recabados son innumerables: parroquias, hospitales, conventos, poblacién... Enri-
quecido todo por las ilustraciones, apéndices y anexos. Felicitamos al autor por el exhaus-
tivo examen de la documentacién vaticana sobre la didcesis mirobrigense y consideramos
su obra de imprescindible consulta para cualquier estudio sobre la misma.— J. ALVAREZ.

PUJANA, J., San Juan Bautista de la Concepcién. Carisma y misién (Normal 543), BAC,
Madrid 1994, 20 x 12,5, xlix-835 pp.

Hay que calificar de acertada la decision de la BAC al publicar esta obra en el curso
del octavo centenario de la fundacién de la Orden Trinitaria y del cuarto centenario de su
reforma por San Juan Bautista de la Concepcién. El subtitulo “carisma y misién” nos ofre-
ce las coordenadas en torno a las cuales gira la obra: carisma de un reformador que abre
un nuevo camino y misién en cuanto inicia una actividad reformadora. El libro consta de
ocho capitulos en los que desarrolla el contexto eclesial y social de la segunda mitad del
siglo XVI en el que vivié el santo; sus primeros aiios, su familia; su vocacién; aprobacién
de la reforma trinitaria; sus afios de Ministro Provincial (1605-1608); identidad de las
reformas; sus aitos como stibdito; visiéon panoramica del biografiado y su carisma y misién.
Lo cierra un apéndice documental de gran valor y utilidad para conocer la obra del santo.
El libro es un estudio global, sistematico y critico de lo que San Juan Bautista de la Con-
cepcién ha aportado a la historia de su Orden y a la Iglesia. El autor ha dedicado tiempo y
esfuerzo que se ve plasmado en el abundante uso de fuentes originales, en el profundo
analisis de las mismas y el rigor cientifico en el estudio directo de las obras manuscritas del
biografiado; profusa también es la bibliografia utilizada. Por todo ello nos atrevemos a
afirmar que esta monografia es esencial y clave para saber quién fue San Juan Bautista de
la Concepcidn, y que es un libro que no solamente servird a los de su Orden, sino a todo
aquel que quiera conocer mejor la teologia y la historia religiosa de la Espaiia de los siglos
XVI-XVII Todo ello hace recomendable la lectura de este generoso volumen que la BAC
ha sabido presentar en el momento oportuno.— J. ALVAREZ.

El Santo de Alfaro. Simposio sobre San Ezequiel Moreno. Alfaro (La Rioja, Esparia), 29
septiembre - 1 octubre 1994), Zaragoza 1994, 24 x 17, 190 pp. + ilustr.

El titulo de este libro explica todo su contenido, porque se trata, efectivamente, de la
edicién de casi todas las conferencias y comunicaciones leidas en el simposio celebrado en
la patria de San Ezequiel Moreno, entre los dias 29 de septiembre y 1 de octubre del afio
pasado 1994, a dos afios de su canonizaci6n.

La ocasién para la celebracién de este congreso, su preparacion, los limites impuestos
a los temas a desarrollar -aspecto prevalentemente biografico-, su realizacién y la partici-
pacién de agustinos recoletos, agustinas recoletas y sobre todo paisanos del nuevo santo,
asf como una caracterizacion de cada una de las intervenciones, todo lo ofrece en una efi-
caz sintesis el prior general de la Orden de Agustinos Recoletos, P. José Javier Pipadn, en
la Presentaci6n del libro (pp. 9-11). El libro propone las intervenciones en ¢l mismo orden
en que se pronunciaron en las tardes de los tres dias.

Las ocho intervenciones que se publican (pp. 13-160) fueron debidas al P. José Luis
Séenz, a D. Emeterio Martinez Toyas, coadjutor de la parroquia de San Miguel, y a los
PP. René Paglinawan, Pablo Panedas, José Manuel Bengoa, Eduardo Sénchez, Angel
Martinez Cuesta y Romualdo Rodrigo, los més entendidos en la materia. Entre las pagi-



" 388 LIBROS EstAg 30 (1995)

nas 161 y 179 se publican dos series de fotografias en blanco y negro, la primera sobre la
persona del beato, y la segunda sobre otros personajes relacionados con su vida. Cierra el
volumen un indice de nombres de personas y lugares que ayudan a la consulta del libro.
Encontramos digno de elogio que se proponga el contenido de las conferencias a un
piblico més amplio que el que tuvo ocasién de escucharlas, a fin de que el nuevo santo,
honra de la Orden de Agustinos Recoletos, sea cada vez mas conocido.— C. ALONSO.

RESINES LLORENTE, L., Historia de la Catequesis en Valladolid, Arzobispado de
Valladolid, Valladolid 1995, 24 x 16,5, 218 pp.

Son muchos los proyectos que se avanzan para la celebracién de un centenario. Y la
archididcesis de Valladolid, que celebra su cuarta centuria, ha programado diversas activi-
dades y eventos. Y uno de ellos, del que estamos seguros que también haré historia, ha
sido la publicacién de este libro de Luis Resines, en el que ha recogido los instrumentos
catequéticos de esta comunidad cristiana, autosuficiente en su fe, dispuesta a entregar a
las generaciones siguientes el patrimonio de sus creencias. Son seis capitulos que abarcan
desde el Concilio de Valladolid (1228) hasta nuestros dfas postconciliares al Vaticano II.
En el primer capitulo dedicado a la Catequesis medieval, hay destacar la aportacién nove-
dosa del texto del Catecismo de Valladolid (1322) y su influencia en cadena en otras
muchas circunscripciones eclesiasticas. El segundo toca el Siglo de Oro de la Catequesis
(Ripalda-Astete) y su proyeccion hacia Iberoamérica; las Cartillas de Valladolid, que
hicieron de esta ciudad punto de referencia y centro productor y distribuidor de aprender
a leer en la Doctrina. El tercero aborda el tema del ignorado y fecundo siglo XVII: nueva-
mente incluye aqui Luis Resines dos catecismos rescatados del olvido y del fuego: los de
Juan de Heredia (1615) y el de Alonso Maldonado (1617). La catequesis de la Ilustracién
ocupa el cuarto capitulo; la catequesis como cultura més que como preocupacién por la
verdadera iniciacién y Valladolid como epicentro de la ilustrada edicién de Astete; las ins-
tituciones para la formacion religiosa. El pentltimo versa sobre la Catequesis vallisoletana
en el siglo XIX, aflorando nombres como el més célebre expositor de Astete: Santiago
José Garcia Mazo; el “chantre” integrista Juan Gonzélez; el obispo Sanz y Forés; y el sere-
no apologista de Corrales de Duero José Rivera Esteban. El sexto capitulo recoge las
Aportaciones del siglo XX: El Congreso Catequético de Valladolid (1913), cuya seccién
cuarta (catecismo de adultos) se celebré en el convento de agustinos; la figura de Daniel
Llorente (1883-1971), pionero testigo e impulsor de una renovacién catequética notable;
la Revista Catequistica (1910), “pilpito y campanario” de la catequesis; la Asamblea
Catequistica (1949), en la que tomo parte el P. Lucas Espinosa OSA; los tiempos posterio-
res al Vaticano II: Sinodo de la Catequesis (1977), los trabajos interdiocesanos (Regién
del Duero), el nuevo Catecismo de la Iglesia Catélica. Y también la figura del autor de
este Iibro con sus miiltiples publicaciones en el campo de la catequesis. En el epilogo nos
da la razén de ser de esta publicacién: “no pretende Unicamente zambullirse en el pasado
con un deseo de curiosidad arqueoldgica, sino conectar con una de las més vitales actua-
ciones de la Iglesia... Una historia, por tanto, incompleta, puesto que su pasado, no docu-
mentado, se remonta a mucho tiempo mds atrés; y su futuro, inconcluso, se proyecta al
siglo venidero. Una historia abierta. Una historia en la que la fe de los creyentes de esta
porcién de la meseta castellana se ha nutrido de inspiraciones, textos escritos y testimo-
nios vividos, que ha hecho posible la presencia de la Iglesia de Jesis en nuestra tierra”.
Como afirmabamos al principio de esta recension, estamos seguros que por conocimiento,
rigor cientifico y objetividad esta obra serd una de las que sobrevivira a las celebraciones
del cuarto centenario de la didcesis vallisoletana.— J. ALVAREZ.
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Espiritualidad

JAVIERRE, J.M*.,, Madre Coraje, Sociedad de Educacién Atenas, Madrid 1995, 24 x 17,
212 pp.

Palabra de honor que me he leido todo el libro, que quiere ser la biografia de Madre
Genoveva Torres, recientemente elevada al honor de los altares.

Por eso, puedo decirles que, como no es el primero que leo de este estupendo perio-
dista y escritor que es José Ma. Javierre, he reconocido enseguida su 4gil pluma y su estilo
de reportero, mas que de hagiégrafo.

Por otra parte, debo confesar que es casi mds un libro de historia de Espaiia contem-
porénea, que la vida de una mujer admirable en virtudes, hasta ser reconocida en Roma
por santa.

El libro se lee con agrado. Es muy ameno. Sus capitulos son verdaderos articulos del
mejor periodismo; pero abusa -dicho sea con el mayor de los respetos que me merece tan
buen escritor y publicista- de la historia de Espaiia que le tocé vivir a esta mujer levantina,
desde los dias de Isabel II, hasta mediados de este siglo XX en que muere nuestra prota-
gonista.

Lo mejor, sin duda, el retrato que va haciendo de Genoveva Torres, nacida en un
hogar humilde del pueblo levantino de Almenara, huérfana de padre y madre desde muy
nifia, “cojita para siempre”, pues tuvo que sufrir la amputacién de la pierna izquierda a los
‘trece afios, invélida en un sillén de ruedas, intrépida y viajera por Valencia, Zaragoza,
Madrid, Barcelona..., fundadora y primera superiora General de las Angélicas, mujer
humilde y toda bondad, que se va a definir a si misma: “més nada que nadie”, guién y
lema de sus hijas.— T. APARICIO LOPEZ.

BUTARK, A-MALINSKI, M., Juan Pablo II, historia de un hombre, Planeta, Barcelona
1994, 12,5 x 22,5, 225 pp.

Hacer una presentacién un tanto critica de un libro como éste es una tarea harto difi-
cil. Y complicada. Y lo es, por varias razones. La primera se basa en la relevancia de la
persona actual. La segunda, porque ¢l libro que presento esta escrito por dos amigos del
Papa. La amistad es siempre un prisma de visién que tiende a magnificar al amigo. La ter-
cera, porque una biograffa, que quiera tener suficiente peso objetivo, s6lo es posible, des-
pués de la muerte del biografiado. Hasta se impone que pase un nimero amplio de afios,
para que las cosas puedan verse, sin intereses del signo que fueren.

En base a estos inconvenientes, yo me voy a mover entre dos lineas, que, de alguna
manera, dibujen un espacio adecuado, para hacer un juicio, sin pasién, objetivo.

Comienzo diciendo que, dado el tema y el personaje, el libro resulta agradable por lo
que respecta a su lectura. La vida del Papa actual estd tejida de episodios suficientes,
como para escribir una obra que puede tener, y tiene de hecho, interés especial. Su lectura
serd agradable.

Otro asunto es el tema que mira a su gestién o a su misién como Papa. En este campo
concreto se puedan dar, y de hecho se dan, opiniones diversas y hasta encontradas. Tales
opiniones se explican en razén de la misién que ejerce una persona. Y de las connotacio-
nes que lleva consigo. Es cierto que hay suficientes motivos para hacer juicios de una cier-
ta objetividad. Este matiz es, con todo, iniposible de llevar a cabo, al menos con una aproxi-
macién alta, mi€rnitras viva el protagonista. Tanto la magnificacién como la descalificacién
quedan fuera de perspectiva. En el libro de Gironella “Cien espafioles y Dios” se puede
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detectar ese doble fenémeno. Para alguien es el Papa més grande, al menos, de este siglo.
Para otros, es un papa detestable, que estd martirizando a los creyentes. Hasta se permiten
pedirle que “se vaya”. Ni lo uno ni lo otro. La historia ofrecera luz suficiente, para hacer
en su tiempo un juicio acertado.- B. DOMINGUEZ.

MARTIN ABAD, J., Francisco Méndez Casariego, HH. Trinitarias, Madrid 1995, 13,5 x
23, 365 pp.

Se trata de una biografia. Su protagonista: Francisco Méndez Casariego, nacido en
Madrid un 21 de junio de 1850. Por su madre es de ascendencia asturiana.

En la vida de hombres como éste suele haber un momento decisivo. Un momento
que cambia el rumbo de la vida. Francisco tenia la intencién de ser médico, para dedicar
su vida a una misién humanitaria. Llega un momento trascendental que cambia el rumbo
de su vida. “Sin saber por qué sintié en su corazén una voz y una decisién especial. Instan-
tdneamente se decidié entonces a dejar las matematicas, la fisica y la mecdnica y los otros
estudios, para empezar, en cuanto pudiera, su formacién hacia el sacerdocio, pues aiin
tenia que terminar sexto de bachillerato” (p. 19).

El siglo XIX es un siglo prédigo en fundaciones religiosas. Se debe més que nada a
necesidades perentorias que el Estado no puede atender. Ello ocurre, sobre todo, en ciu-
dades que comienzan a tener un crecimiento humano grande y a poner en marcha una
cierta industria. Madrid es una de esas ciudades. Francisco, después de ser ordenado
sacerdote y ejercer su actividad ministerial en este campo, nota la necesidad de atender
necesidades primarias. Funda para ello el Instituto de HH. Trinitarias, que se preocuparan
de atender a jévenes, sumidas en la miseria fisica y moral. Més tarde funda Porta coeli,
para hacer lo mismo con muchachos.

En resumen: estamos ante un libro sugestivo, con un protagonista de excepcién, que
servird de estimulo a quien o a quienes quieran dar a su vida un sentido de servicio.— B.
DOMINGUEZ.

BARBAGLIO, G., Espiritualidad del nuevo testamento, Sigueme, Salamanca 1994, 13,5 x
20,5, 351 pp.

El libro se edita bajo el nombre de Guiseppe Barbaglio. Son varios los autores que
intervienen en él: el mismo Barbaglio, Penra, Lorenzi, Segalla, Zevini, Cipriani, Fabris,
Vetrali. Como se puede ver, todos son autores italianos.

El tema queda bien determinado en el titulo. Se trata de la espiritualidad del nuevo
testamento. Hay, ademdés, un capitulo dedicado a la espiritualidad griega. No hay que olvi-
dar que el cristianismo tiene un encuentro muy profundo con el helenismo. Es normal que
ello se note. Schillebeeckx dice en una entrevista, que se le hace con motivo de haber cum-
plido 80 afios, lo siguiente: “No existe una ética cristiana. San Pablo dice que hay que vivir
in Domino, es decir, en el Sefior. Toda la ética de San Pablo esta fundada sobre la ética de
la stoa” (corriente filoséfica griega).

Lo valioso del libro que presento, su acierto, se encuentra en la intuicién de ir a bus-
car la rafz de la espiritualidad cristiana en el nuevo testamento. Y, en su marco, descubrir
la experiencia de Dios que tiene Jests, fuente insustituible de la espiritualidad del nuevo
testamento.

Considero el libro de gran significado para todos los creyentes. En particular, para
aquellas personas que, por su estilo de vocacidn, se hallan mas directamente relacionadas
con el tema. Tal vez haya que poner de relieve su excesivo tecnicismo en algunos puntos.
Lo que trae el inconveniente de no ser su lectura facil— B. DOMINGUEZ.
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P. IOANNIS A IESU MARIA Theologia Mystica. P. loannes Strina criticis adnotationi-
bus edidit, Editions Soumillion, Bruxellae 1993, 23 x 15,5, 313 pp.

Juan de Jestis Marfa nacié en Calahorra en 1564. Estudié en Alcald de Henares.
Ingresé en los carmelitas descalzos. Fue novicio en el convento de Pastrana, de donde
pasé al de Génova, el primer convento de la Reforma fuera de Espaiia. Fue elegido Pre-
pésito General en 1611. Conocid y ley6 a santa Teresa. No conocid los manuscritos de san
Juan de la Cruz. Escribié muchas obras, entre ellas Teologia mistica. Murié en 1615.

La Teologia mistica, escrita en latin y publicada en Napoles en 1607, expone la unién
mistica del alma con Dios. Comienza, como buen escoléstico, por definirla. Tras situarla
en la via unitiva o tercer grado de caridad y distinguirla de la meditacién, describe el gusto
de la contemplacién y la noticia de Dios que en ella se recibe, asi como el toque del Espiri-
tu Santo y los raptos miultiples que le preceden. Dedica un capitulo a la interpretacién de
la teologia mistica del Areopagita. Dilucida en otro las diferentes clases de visiones y reve-
laciones. El ultimo lo dedica a las aspiraciones y movimientos anagégicos (las ansias de
Dios que dicen otros), en que se debe ejercitar el alma para atraer hacia ella al Esposo.
Siguen al tratado mistico ocho cartas: a Jesucristo (4), a la Virgen (1), a san José (1), a
santa Teresa de Jests (1) y a toda la Ciudad de Dios (1).

Libro importante para conocer la espiritualidad europea de los siglos XVI y XVII, un
mundo irremediablemente sumergido, aunque algunos, por espejismo, creen seguir vién-
dolo en la superficie y hasta se imaginan vivir en él. El libro ha sido traducido al espafiol y
al italiano para ponerlo al alcance de “nuestras monjas”, dice el editor.-J. VEGA.

STRINA, G., La teologia mistica del Ven. P. Giovanni di Gesu Maria. Introduzione Gene-
rale, Editions Soumillion, Bruxelles 1993, 23x 15,5, 297 pp.

En la primera parte, el autor hace una exposicién de la vida y escritos de Juan de
Jesis Maria, del que es especialista. Dedica un capitulo especial a sus escritos anag6gicos.
En la segunda, estudia las ediciones, manuscritos, redacciones y evolucién de la Theologia
Moystica, asi como sus fuentes tanto explicitas como implicitas. Al final hace una sintesis de
su doctrina. Cierra el libro la bibliografia correspondiente. Es una buena introduccién a
Juan de Jesiis Marfa.— J. VEGA.

JUAN DE JESUS MARIA, El culto de la prudencia, edicién critica de Giovanni Strina,
Editions Soumillion, Bruxelles 1994, 23 x 15,5, 249 pp.

Es una edicién bilingiie, en latin y espafiol, del Liber de studio prudentiae compendio
scriptus o De studio prudentiae. Escrito en 1614, fue publicado por primera vez en 1989 en
Roma. Le sigui6 la edicién de Bruselas de 1992. Se trata de un estudio sobre la virtud de la
prudencia, dividido en seis partes con un total de 106 capitulos, que ya estd bien para una
sola virtud. El autor, sin embargo, lo llama compendio. Definicion, partes, clases, vicios
opuestos, sefiales (hasta 12), practica, prudencia cristiana y su relacién con las edades del
hombre, prudencia cristiana y su relacién con las riquezas, los honores y los placeres, asi
como con la oracidn, los sacramentos, el retiro, la mortificacidn, la conversacién con per-
sonas piadosas (11 razones), la misa y la limosna. Todo bien dividido y subdividido; todo
bien delineado. El lector no tiene nada que pensar, jhasta ahi podiamos llegar! El lector lo
que tiene que hacer es seguir las pautas que se le proponen; vaciarse en el hueco que se le
da hecho. No se le sugiere nada; se le dice todo y todo bien acabadito. Era el estilo de
aquellos tiempos, pero hoy todo ello nos parece bastante imprudente.- J. VEGA.
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GONZALEZ, S., Titulos cristolégicos: “Pimpollo, Pastor, Padre del siglo futuro, Esposo,
Hijo de Dios, Jesiis”. Estudio teolégico-mistico en “De los nombres de Cristo” de Fray
Luis de Ledn, Editorial Estudio Agustiniano, Valladolid 1995, 15 x 21, 478 pp.

Es una pena que este libro no haya podido salir a luz durante el dltimo centenario de
Fray Luis de Le6n de hace pocos afios.

“El nombre —dice Fray Luis de Ledn- es aquello mismo que se nombra, no el ser real y
verdadero que ello tiene, sino el ser que le da nuestra boca y entendimiento” (Nombres de
Cristo, lib. I: “Naturaleza del hombre”). Y yo escribia alld por el afio 1969 en La inquietud,
esa postura humana, pag. 216: “;Qué es el nombre sustantivo?... un algo que substat, lo que
estd debajo como algo que soporta algo: es una sustancia stante, una sustancia que se man-
tiene por si misma...” Creo que eso es lo que quiere expresar el Maestro Ledn y el mismo
P. Sergio Gonzélez en este su libro. Si Fray Luis se atiene a la sagrada Escritura y a los San-
tos padres, los dos pueden decir lo mismo que San Agustin en el libro El maestro sobre que
el nombre es el signo que lleva nuestro espiritu a la cosa significada (De magistro, 8,23). Y
es verdad: todo lo que se anuncie de Cristo en aplicacién de nombres dan un algo por el que
podemos llegar a comprender lo que Cristo significa para Marcelo, Juliano y Sabino: que los
nombres de Cristo nos revelan su cualidad, tanto en el aspecto divino como en el humano.
Asi Cristo es Pimpollo, Pastor, Padre del siglo futuro, Esposo, Hijo de Dios, Jesiis.

El P. Sergio nos anuncia que seguira en su estudio sobre los otros nombres de Cristo,
que adn piensa tomarlos en consideracién. Este libro del P. Sergio Gonzélez, siendo de
divulgacién, lo serd mejor para los que quieran profundizar en la doctrina del Maestro
Ledn. Y sugerimos al autor de este libro que haga todo lo posible en la otra promesa de
seguir con los restantes “nombres de Cristo”.

Es muy interesante la bibliografia que contiene este libro. Y més atn, para los lecto-
res del mismo, el indice de materias con el que se puede consultar cualquier tema tratado
por el P. Sergio Gonzilez.— M.M. CAMPELO.

CENCILLO, L., La comunicacion absoluta. Antropologia y prictica de la oracién, San
Pablo, Madrid 1994, 21 x 13, 279 pp.

¢(Es posible una comunicacién con el Absoluto, con la Divinidad? ;Puede hablarse de
un “itinerario de la mente” hacia Dios? ;O mas bien es cuestién de un seguimiento o un
servicio de Cristo que de una participacién de su plenitud; de algo mas “fuera” que “den-
tro”; de una extraversién “juvenil” sin una introversion reflexiva; de una “interioridad”
inhibiéndose de un “servicio”? Sobre estQs temas versa la obra que presentamos. Cuando
hay un desfondamiento radical (cognitivo, axial, practico), como sucede en el hombre, no
es extrafio que surja la necesidad de buscar un apoyo que pueda servir de fundamento a la
debilidad humana. De ahi que la oracién, por €j., entendida en sus modos diversos y segin
los tiempos y peculiaridades de los hombres, haya caracterizado la conducta de la humani-
dad desde los tiempos mas remotos. ;Hasta qué punto todo esto puede desembocar en
una “fenomenologia de la comunicacién absoluta”? Esta comunicacién absoluta se enten-
derfa como una bisqueda y encuentro posible con la divinidad, comunicacién que llevaria
consigo una postura existencial comprometida con las exigencias de lo divino. Evidente-
mente, en esta comunicacién con el absoluto el creyente ha de contar con Cristo, media-
cién viva en las relaciones del hombre con la divinidad. Para apreciar toda la importancia
de la obra de Cencillo sobre el tema, téngase en cuenta que el autor es un experto en
antropologia, filosoffa y psicoterapia, lo que hace que su interpretacién del material que
nos ofrece sobre la comunicacién con lo divino goce de una mayor objetividad.- F. CASA-
DO. '
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DE FOUCAULD, C., Viajero en la noche. Notas de espiritualidad 1888-1916 (introduc-
cién y notas de B. Jacqueline), Editorial Ciudad Nueva, Madrid 1994, 20 x 13, 303 pp.

En esta obra nos encontramos con un amplio inventario de gran parte de los escritos
y notas del gran mistico que fue Charles de Foucauld. La mayoria de los documentos pre-
sentados son de caracter inédito, traducidos desde el original francés basado integramente
en los escritos autégrafos de este santo de nuestros dias.

El libro tiene una introduccién explicativa asi como gran cantidad de notas aclarati-
vas e informativas; sin embargo, la mayor parte de la obra es una exposicién cronolégica
de los documentos conocidos entre 1888 y 1916.

La intencién de este libro no es biogréfica, sino principalmente documental, y tinal-
mente resulta ser una obra de grandisimo valor para conocer la vida y profunda espiritua-
lidad de Charles de Foucauld. El interés de esta coleccién de documentos, no sélo se refie-
re a su laboriosa presentacién, sino también a su valor como iluminadora de una
espiritualidad profunda y una vivencia del evangelio lievada a su extremo. A mi parecer se
trata de un libro muy valioso en todos los aspectos y que es conveniente meditar y leer
atentamente, no solo por el testimonio de una vida santa, sino por el gran provecho que
nos puede reportar.— R.A. CAPILLA.

DE MIGUEL, A., La oracién de la tercera edad (Popular 105), BAC, Madrid 1994, 19 x
11,5, 176 pp.

Nos encontramos ante un magnifico libro de espiritualidad y meditacién cristiana de
la vida, vista por una autora mayor, y dirigido principalmente a nuestros mayores.

La autora nos presenta pequeiias reflexiones (para no cansar a los lectores mayores)
sobre la vida diaria vista desde una lectura pura del Evangelio. Aunque orientado hacia
personas mayores, su sencillez y clarividencia lo hacen apto para cualquier lector dispues-
to a ver a Dios en su propia vida. Las reflexiones que la autora nos plantea son las que
conducen a una vida de “pequefia” santidad, de santidad en cada uno de los pequefios
detalles que forman la vida diaria y sencilla, y que tan a menudo pasamos por alto.

Una lectura de este libro, sorprende por la extrema lucidez y sagacidad de la autora
para ver los mds pequefios detalles desde una éptica profundamente creyente, y ademés
porque anima e impulsa a una vida cada vez mas centrada en Dios y m4s madura y humilde.

Un libro magnifico para todos nuestros mayores y ;jpor qué no? también para noso-
tros que tantas cosas pasamos por alto.— R.A. CAPILLA.

MOLINER, J.M., Creer para amar (Pedal 229), Sigueme, Salamanca 1995, 18 x 12, 242 pp.

José Maria Moliner nos presenta en esta ocasion un pequeifio libro a la vez que una
profunda reflexién sobre nuestra fe y sus aplicaciones concretas a la vida del cristiano. A
partir de la publicacién del Catecismo Universal de la Iglesia Catdlica, el autor trata de
obtener ciertas reflexiones, que permiten adaptar la doctrina cristiana a un pueblo deseo-
so de conocerla. Con una visién amplia, y abierta, a la vez que rigurosa, expone los puntos
importantes de la fe, normalmente poco asequibles a la gente normal; de este modo busca
por un lado una fundamentacién sélida, razonable y madura, y por otro lado las aplicacio-
nes de la fe a la vida diaria.

A mi parecer, se trata de un libro de gran valor pastoral y de lectura més que reco-
mendable, puesto que, aunque en ocasiones puede ser un poco complicado para personas
no- especificamente preparadas, muestra una vision clara y exigente de la fe del pueblo
cristiano. Con una profunda y abierta fundamentacion teoldgica, presenta una fe sencilla,
pero comprometedora, y a la vez encarna toda la teologia en una vida de amor y sencillez:
en la vida diaria.— R.A. CAPILLA.
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EASWARAN, E., Meditaciéon. Ocho puntos para transformar la vida (Resortes 2), Edito-
rial Herder, Barcelona 1995, 19°9 x 12’3, 260 pp.

Nos encontramos ante un manual muy til para aquellos que quieran aprender o pro-
fundizar mas en el campo de la meditacién. De un modo directo, sencillo y practico, este
autor nacido en Kerala (India) nos presenta un método basado en ocho puntos mediante
el cual puede llegarse a un estado de vida en el que se haya eliminado el egoismo y se haya
liegado a la armonia entre lo que se piensa, se siente, se dice y se hace.

La base para elaborar este método la ha obtenido Easwaran de su propia experiencia
personal y de la observacidn de diversas préacticas realizadas por otras personas a lo largo
del tiempo.

El objetivo del mismo es que la persona llegue a descubrir quién es realmente, mas
all4d de su cuerpo y de su mente. Pero no se trata de un modo de huir de la realidad. Al
contrario, por este camino se llega a ver con mayor claridad que en el mundo hay proble-
mas, pero también se descubre que tenemos capacidad para afrontarlos. El fruto de esta
experiencia es la armonia con los demds, sintiéndonos uno con ellos.— A. ANDUJAR.

ABBE PIERRE, Testamento, Editorial PPC, Madrid 1994, 22 x 14,6, 205 pp.

El fundador de los «Traperos de Ematis», a sus 81 afios, nos presenta en este libro su
testamento. Un testamento que no contiene sino los pensamientos y reflexiones que el
transcurso de su vida le sugirié. En esta obra irdn apareciendo, sin un orden preciso pero
con una gran profundidad, todos aquellos acontecimientos que han dejado huella en €l y
que dan un verdadero sentido a su vida.

Desde la dedicacién a los més «tirados», Abbé Pierre denuncia la injusticia, la insoli-
daridad y la pasividad de nuestra sociedad ante situaciones humanamente insoportables.
Y todo ello mediante un lenguaje sencillo, accesible a cualquiera, poniendo su vida en
ello. Asf van surgiendo los temas centrales de una vida de compromiso cristiano: desde el
encuentro con Dios al encuentro con los hombres, desde la denuncia de las injusticias
hasta el respeto a los demés... siempre en biisqueda de una humanidad mas humana.

En definitiva, este libro nos muestra en sus paginas un verdadero ejemplo de lo que
es vivir coherentemente la fe que profesamos. Modelos asi no deben ser olvidados.— A.
ANDUJAR.

ORTEGA, I., Muestrario de cristianos, BAC, Madrid 1995, 11,5 x 19, 284 pp.

Estamos ante la obra de un sacerdote, historiador y periodista que, a la vez que escri-
be ensayos y biografias, nos deleita cop una obra original y llamativa.

Entre la reflexion y el chiste, nos ofrece una breve visién de doscientos cincuenta
retratos de cristianos de hoy dia, desde el confirmado, el jornalero, el anestesiado o el
pelma. Por algo lo ha comparado con el Arca de Noé y quiere enseiiar c6mo en el seno de
la Iglesia estdn ubicados gran ndmero de cristianos con sus diferentes formas de ver y vivir
el cristianismo.

Esta vision de la Iglesia es un buen ejercicio para conocernos, aceptarnos y ayudarnos
a cambiar a la luz del Evangelio. Una apuesta interesante seria leer el libro y responder
cada uno a la pregunta: «y yo, ¢qué tipo de cristiano soy?»- C.J. ASENSIO.

GRASSO, E., El Evangelio por los caminos del hombre (Biblioteca de Estudios Paragua-
yos 45), Universidad Catélica Nuestra Sefiora de la Asuncién, Asuncién 1994, 21’5 x
15’5, 141 pp.
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Emilio Grasso nos presenta en este libro una completa reflexién en torno al tema de
la nueva evangelizacion.

Partiendo de la constatacién de la ruptura entre fe/cultura y fe/vida propone un
modelo de evangelizacién a través de la mision ad gentes teniendo en cuenta diversos as-
pectos como:

- La toma de conciencia de la realidad en la que estamos inmersos.

- El acudir a la tradicién, pero no para anclarnos a ella, sino para regenerarla a partir
de nuestro andlisis de la realidad.

- Equilibrio entre accién/contemplacién.

Pone énfasis también en temas tan importantes para la cultura actual como son el len-
guaje y la imagen, haciendo hincapié en que su revitalizacién y actualizacién respectiva-
mente son fundamentales para la nueva evangelizacién, que tan urgente es en nuestros dias.

En el trasfondo del libro se deja ver el impetu evangelizador y renovadoramente fres-
co del autor, que le impele a transformar la realidad (como el autor mismo afirma citando
a Marx) desde el compromiso con los més pobres, al modo de Oscar Romero, cuyo ejem-
plo es citado ampliamente en esta obra, y sin olvidar nunca aquello que dice: “quien quie-
ra anunciar debe ser él mismo el anuncio”.~ A.J. COLLADO.

MELENDEZ, A., Salmos con las manos vacias, Editorial CCS, Madrid 1995, 19,5 x 14,5,
176 pp. '

El nimero cuatro de la Coleccién de la Escuela de Oracién de la Editorial CCS es
una version actualizada de todos los salmos biblicos. Sin embargo, no tiene la intencién de
sustituir a los salmos, sino mostrar un camino més sencillo y natural, dada la dificultad que
tenemos los cristianos de hoy a la hora de expresarnos a través de los salmos que oramos.
Supone, ademds, tener un previo conocimiento de los salmos en su versién canénica. Con-
tribuyen a la manejabilidad del libro su tamafio de bolsillo, su buena impresién y la senci-
llez del lenguaje que usa. También los variados tipos de letra y los sugestivos dibujos rom-
pen la monotonia de los textos. Al final, nos puede guiar el indice de los 150 salmos y de
los temas mas destacados en cada uno de ellos. Es un libro muy recomendable para los
cristianos de hoy.— J.H. SANTIAGO.

LOPEZ MARTIN, J., La Liturgia de la Iglesia. Teologta, historia, espiritualidad y pastoral,
BAC, Madrid 1994, 14,5 x 21,5, 378 pp.

El presente libro es un magnifico fruto de la nueva coleccién teoldgica titulada
“Sapientia fidei”, cuyo objetivo fundamental es presentar una serie de manuales de Teolo-
gia dirigidos a un piblico amplio en los que pueda encontrar formacién y orientaciones
bésicas sobre las disciplinas mas importantes de la teologia.

No es de extrafiar que el volumen dedicado a la liturgia se encomendase a Mons.
Julidn Lépez Martin, ya que ademds de su madurada experiencia como docente e investi-
gador, sus libros y actividades han sido uno de los principales difusores de la reflexién
litdrgica actual en Espaiia.

Se ha definido la presente obra como una auténtica “sintesis del saber litdrgico
actual”, en la que los aspectos teéricos propios de la teologfa litirgica se conjugan con la
experimentada praxis de la pastoral. Subrayo que el libro se trata de una verdadera sinte-
sis que yo definiria magistral y sapiencial: magistral, en el pleno sentido de este término,
porque el libro supone una larga experiencia en la docencia litirgica y busca el contenido
claro y fundamental, aportando sugerencias e indicaciones oportunas para profundizar en
un trabajo personal; sapiencial, porque el libro aporta no sélo ciencia, sino una reflexiva y
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meditada experiencia, en un lenguaje comprensible y encarando en sus cinco partes las
cuestiones bésicas de la liturgia.

Tras un capitulo introductorio sobre la formacién litiirgica, la primera parte trata del
Misterio celebrado en la liturgia a lo largo de la historia de la salvacidn; la segunda, la
celebracion litirgica y sus partes; la tercera, los sacramentos y sacramentales; la cuarta, la
santificacién del tiempo dividida en dos secciones: €l aiio littirgico y la liturgia de las horas;
y, por Ultimo, la quinta parte nos habla de la vivencia del Misterio en la espiritualidad y
pastoral litirgicas.

Hay que destacar la interesantisima y amplia bibliografia distribuida al inicio en una
Bibliografia General y al comienzo de cada capitulo como Bibliografia especifica del tema
que se estudia en ese capitulo. Y en dltimo lugar, mencionar el vocabulario litiirgico que
encontramos al final del libro, que es un instrumento de consulta béasico y muy practico
para los que se inician en el estudio de la liturgia.— A. GARCIA MACIAS.

ALDAZABAL, J., Vocabulario de liturgia (Biblioteca Littirgica 3), Centre de Pastoral
Littirgica, Barcelona 1994, 15,5 x 21,5, 416 pp.

Como el mismo titulo indica, la obra no es un diccionario, ni un manual, ni tampoco
un estudio sistemadtico de liturgia. Se trata de un vocabulario “basico” que, a lo largo de
450 términos, nos ofrece los conceptos, que a juicio del autor, son fundamentales y repre-
sentativos para el estudio de la liturgia.

El contenido de este libro ya fue publicado en la revista “Oracién de las Horas”
(actualmente se llama “Liturgia y Espiritualidad”), sin embargo ahora se ofrece al lector
en un sélo volumen para facilitar su conocimiento y manejo. El lenguaje se caracteriza por
su sencillez y contuinuas referencias a los libros litirgicos. El autor enriquece algunos de
los conceptos estudiados citando otros términos relacionados con él y aporta, también,
alguna bibliografia bésica para el estudio y profundizacién del tema.— A. GARCIA
MACIAS.

PREUSS, H.D. (hrsg.), Calwer Predigthilfen. I: Advent bis Himmelfahrt, Calwer Verlag,
Stuttgart 1994, 22 x 14, 296 pp.

Libro de ayuda para las homilias dominicales, comprendiendo el periodo que va
desde Adviento hasta la Ascension, hecho por y para protestantes. Cada pericopa eucaris-
tica conforma un capitulo, y estd hecho por un autor diferente. El esquema es comin a
todos: introduccién, contexto biblico, interpretacion, conclusiones teolégicas, considera-
ciones pastorales, aplicaciones practicas. Finaliza cada capitulo con una indicacién biblio-
gréfica sobre el tema. Para un lector espafiol llaman la atencién varias cosas. Por ejemplo,
que los sermones protestantes no son muy diferentes de los catélicos, al fin y al cabo todos
partimos de la misma Escritura, y casi de los mismos comentarios (en la bibliografia son
citados autores catélicos). Otra curiosidad son las homilias de las “péarrocas” luteranas,
dando el necesario punto de vista femenino, pues la pastoral eclesial, animacién de vida
cristiana, no puede prescindir de éI sin menoscabo.— T. MARCOS

PARDOS RUESCA, M., Celebrar y orar durante el curso (Celebrar y orar 19), Editorial
CCS, Madrid 1994, 21 x 15, 227 pp.

Mario Pardos nos ofrece en este libro una coleccién de materiales para introducir,
alentar o continuar con la oracién y la celebracion de la fe a lo largo del afio dentro del
ambito escolar.
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Desde el principio del curso (septiembre) hasta su final (mayo) nos brinda oraciones
y celebraciones para acompaiiar a nuestros alumnos en los eventos litdrgicos mds sobresa-
lientes de cada mes, acercdndonos a los mismos a través de una breve contextualizacién de
cada fiesta o motivo de celebracidn; para después pasar a una segunda parte donde encon-
tramos los distintos materiales propuestos, ademéas de una breve bibliografia para aquellos
que quieran profundizar més. :

Al final del libro el autor vierte una serie de ideas acerca de cémo celebrar distintos
momentos y situaciones dentro de un curso, como pueden ser los exdmenes, fiestas pro-
pias del colegio, muerte de algiin compafiero, etc.

Con todo ello, el resultado final es un instrumento bastante completo y ttil en fun-
cién de los objetivos que el autor se propone alcanzar dentro de un dmbito siempre arido
como es el de la oracidn y la celebracién en la ensefianza escolar.— A.J. COLLADO.

GOMEZ PALACIOS, 1.1., Taller de narraciones. Mitos, leyendas y poemas, Editorial
CCS, Madrid 1994, 24 x 17, 190 pp.

Este es el Libro nimero 4 de la Coleccién «Materiales para Educadores» de la Edito-
rial CCS. El libro consta de 12 capitulos, estos doce capitulos divididos en dos partes. La
primera parte tiene el subtitulo de «Mitos, leyendas y poemas» y le corresponden 6 ca-
pitulos. La segunda parte consta de otros seis capitulos y el subtitulo de esta parte es
«Taller de Narraciones».

El primer capitulo del Libro nos da unas pautas para poder hacer narraciones en
Talleres con los jévenes. Nos dice como deben ser narradas las historias: las im4genes, los
personajes, la accidén, la conclusién o moraleja, la voz, la actitud, el texto, ejercicios pre-
vios, el juego escénico, ejercicios de dramatizacién y la escenificacion. Cada capitulo de
esta primera parte, excepto el primero, habla de Mitos y de Leyendas, mitos y leyendas de
culturas clésicas, como es el caso de la griega, mitos japoneses, drabes, esquimales, leyen-
das de Malasia, Filipinas, Japon, etc.; y también de Poemas, de autores tan conocidos
como es el caso de Camilo José Cela, Juan Ramén Jimenez, Antonio Machado, Federico
Garcia Lorca, Rafael Alberti, Le6n Felipe, Eugenio de Nora, Miguel Hernandez, etc.

La segunda parte nos da diversas técnicas necesarias a la hora de la narracién y diver-
sos métodos. Suele ir acompaiiada de alguna narracién de nifios.

Puede ser un libro muy util para Talleres en los campamentos, convivencias, etc. Da
muchas sugerencias. Toda persona que trabaja en pastoral deberia tenerlo en su biblioteca
personal. Es un buen libro.- F. GARCIA IGLESIAS.

Psicologia-Pedagogia

GROM, B,, Psicologia de la religién, Herder, Barcelona 1994, 14 x 21,6, 476 pp.

Comienza el autor de la presente obra plantedndose un interrogante: “;Es la religio-
sidad tema de la Psicologia? ; Aporta ésta con sus métodos de investigacién y sus plantea-
mientos explicativos, una contribuci6n apreciable a la comprension de 1o religioso?”.

No cabe duda de que la psicologia puede proporcionar una ayuda insustituible para
comprender lo religioso, a condicién de que reconozca que se trata de una materia inter-
disciplinar, y no traspase los limites de su competencia.
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Donde maés claro se ve esta unidn psicologia-religién es en Estados Unidos, mientras
que en los restantes paises se aborda muy pocas veces la tematica religiosa. El “movimien-
to de psicologia religiosa” iniciado en Estados Unidos a través de las investigaciones de G.
Estanley Hall sucumbid en los afios 30. No obstante, hacia 1960 se inicié una nueva fase
del interés psicoldgico por el tema de la religion que atin sigue en auge en nuestros dias.

Este libro es el resultado de una serie de investigaciones internacionales que el autor
ha realizado en especial en Estados Unidos, y presenta las fases cientificas que permiten
comprender las dimensiones psiquicas de la religiosidad.

El propio autor reconoce que el proyecto de una psicologia de la religién no es tarea
facil. Topa con enormes dificultades tanto genéricas como especificas. Todo ello permite
comprender por qué este libro sélo puede abordar muchos de los problemas a modo de
tanteo y cualitativamente, razén por la cual debe verse en él un trabajo preliminar para
nuevas investigaciones.

Otro de los méritos del autor es tratar la religiosidad no como una variable unitaria
ni una magnitud unidimensional, sino que incluye varias dimensiones. En efecto el presen-
te trabajo no parte de un planteamiento tedrico unitario ni de un concepto unitario de la
religion, no existe “la” religiosidad sino una muiltiple variedad de actitudes, vivencias y
conductas religiosas. La religiosidad presenta tal multiplicidad cultural e individual que
s6lo est4 limitada por la unidad de la especie humana.

El libro estd dividido en dos partes, més un apartado extenso de anexos y bibliografia.

La primera parte la titula “la religiosidad bajo la forma nosotros, sus condicionantes
bésicamente psicosociales”. Esta parte consta a su vez de dos capitulos. El primero trata
de la religiosidad y del campo de tensién entre socializacidn externa y autosocializacién, y
en él trata de la influencia de la familia, importancia de la participacion en la vida de la
comunidad, diferentes modos de interiorizar la religiosidad del ambiente, etc. El capitulo
segundo lo titula “El grupo religioso intensivo y su lider carismatico: entre el estimulo
espiritual y el menoscabo psiquico”, y centra el debate en torno a los cultos psicoespiritua-
les y religiosos autoritarios. :

La segunda parte la titula “la religiosidad bajo la forma Yo, sus condicionantes basi-
camente psiquicos”. A su vez consta de varios capitulos: el capitulo tercero trata sobre los
diversos motivos intrinsecos de la religiosidad. El capitulo cuarto, la religiosidad bajo las
multiples formas de las emociones normales y de las perturbadas. El quinto, sobre la reli-
giosidad en las variaciones de los estados de conciencia modificados; vivencias de revela-
cién y posesién, vivencias misticas de unidn.

El estilo del libro es agil y de facil comprensién pues parte siempre de ejemplos claros
y sencillos. Es asequible a todo tipo de lectores interesados en estos temas que abarcan la
psicologia de la religién, y no solamente para especialistas en la materia.- A. CASTRO.

HOUSE, E.R., Evaluacién, ética y poder, Ediciones Morata, Madrid 1994, 24 x 17, 271 pp.

El autor del libro, Ernest R. House, es un profesor universitario con amplia experien-
cia docente en la Universidad de Illinois, en la que se doctor6 en 1978. Este libro es el
fruto de sus cinco ultimos afios de trabajo.

Su primer trabajo consistié en la evaluacién de un programna en Illinois, y desde
entonces se ha dedicado a evaluar diversos programas educativos y sociales, lo que le con-
vierte en una de las maximas autoridades mundiales en el tema de la evaluacién. En el
presente libro, un auténtico manual sobre la evaluacin parte de un anélisis de los distin-
tos enfoques que existen en este campo, y desarrolla una profunda critica de cada uno de
los mismos. Analiza ocho modelos fundamentales a la luz de las normas, principios y téc-
nicas de la evaluacién valorando la adecuacion y las debilidades de cada modelo, y expllc1-
tando sus supuestos epistemoldgicos, éticos y politicos.
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Este libro se dirige especialmente a aquellas personas relacionadas con el tema de la
evaluacion, y también a quienes deseen profundizar més sobre este tema, adquiriendo un
conocimiento mas serio y actualizado sobre la evaluacién moderna, qué es y a dénde se
dirige.

El autor insiste varias veces a lo largo del libro que el objetivo que intentaba conse-
guir aj escribirlo, era “lograr que la préctica de la evaluacion sea mds reflexiva”. El pano-
rama actual sobre la evaluacion, segln el autor se caracteriza por la vitalidad y el desor-
den. Y esto es peligroso, pues una mala evaluacion puede deteriorar un programa social y
originar perjuicios, a toda una clase social. La importancia social de la evaluacién es enor-
me, su interpretacion relativamente insignificante. El autor espera que este libro contribu-
ya a un orden conceptual més completo y evidente y a un sentido més decidido de respon-
sabilidad moral.

El libro se divide en cuatro partes bien diferenciadas.

La primera parte del libro, los enfoques de la evaluacion, trata de las modernas tenta-
tivas de evaluacién. Comienza describiendo las formas actuales de evaluar mostrando
cémo en un contexto moderno la evaluacién no sélo difiere de las formas anteriores en
cuanto al 4mbito que abarca, sino también en sus caracteristicas esenciales.

La segunda parte del libro la titula: los criterios fundamentales de la evaluaci6n: vera-
cidad, belleza y justicia. Y consiste en una reflexién sobre los niveles de verdad, belleza y
justicia necesarios para orientar y juzgar la calidad de una evaluacién.

La tercera parte del libro, titulada: los principios de la evaluacidn, trata de extraer los
principios politicos y morales sobre los que debe basarse la evaluacion.

La cuarta parte del libro, titulada: metaevaluacion, constituye una critica de la politi-
ca federal americana respecto a la evaluacién y sus principales enfoques. Cada uno de
ellos con sus virtudes y sus defectos, tanto desde el punto de vista tedrico como préctico,
pero ninguno de ellos tiene valor universal.

Termina el libro con una exposicion del cardcter de validez en la evaluacién soste-
niendo que para que ésta se considere valida, ha de ser veraz, creible y correcta desde el
punto de vista normativo. En defnitivia, un libro fundamental e imprescindible para quie-
nes estdn en contacto con la evaluacién en su trabajo, y para cuantos estdn interesados en
conocer el estado actual de la problematica que afecta a los procesos de evaluacién educa-
tiva— A. CASTRO.

EGAN, K., Fantasia e imaginacién: su poder en la ensefianza, Ediciones Morata y Ministe-
rio de Educacién y Ciencia, Madrid 1994, 24 x 17, 167 pp.

La presente obra va dirigida preferentemente al profesorado y en ella el autor nos
muestra un enfoque alternativo de la planificacién de la ensefianza, mostrandonos cémo
integrar la capacidad humana de imaginar y razonar en la planificacién y desarrollo del
curriculum de la educacién infantil y de primaria.

Casi todos los programas tradicionales de formacién del profesorado nos ensefian
que, a la hora de planificar una clase o una unidad didéctica, primero se debe hacer una
relacién de objetivos, seleccionando los contenidos y materiales, disefiando una meiodolo-
gia adecuada, fijando por dltimo los criterios de evaluacién. Igualmente, al hablar de los
principios orientadores del aprendizaje, la psicopedagogia tradicional ensefia que el apren-
dizaje de los nifios va de lo concreto a lo abstracto, de lo conocido a lo desconocido, de lo
sencillo a lo complejo, y de la manipulaci6én activa a la conceptualizacién simbdlica. El
autor insiste ya desde el principio del libro, en que necesitamos alternativas a esta pauta y
a tales principios. Estd convencido de que el modelo tradicional objetivos-contenidos-
métodos-evaluacién, pueden conducir a una forma mecanicista e inadecuada de pensar
sobre la planificacién de la ensefianza.
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Lo mismo ocurre con el principio del aprendizaje de los nifios, los considera al menos
inadecuados. El autor reprocha a los modelos o principios dominantes o tradicionales el
haber dejado de lado casi por completo la fuerza y los usos educativos de la imaginacion
infantil. Este sistema lo repetird varias veces a lo largo del libro, porque para él, “la imagi-
nacién de los nifios es la herramienta de aprendlzaje més potente y epérgica”. La investi-
gacién tradicional ha marginado la imaginacién porque es una cuestién dificil de aprehen-
der y aclarar. En consecuencia, las teorfas dominantes sobre el aprendizaje han contado
poco con la imaginacién.

El presente libro se centra de forma constante en areas de la actividad intelectual de
los nifios en las que podemos contar la imaginacién en accién. Se ocupa de los cuentos
infantiles, de modo especial de las narraciones fantésticas. ;Qué clase de alternativa ofrece
el autor? Como él mismo dice, se trata de un modelo de planificacién de la ensefianza que
nos lleve a considerasr las clases o unidades como buenos cuentos que contar, en vez de un
conjunto de obejetivos a alcanzar. En definitiva, el libro constituye un intento muy vélido, a
mi juicio, pues se sale de los modelos dominantes, tradicionales y trata de disefiar un mode-
lo basado en la forma del relato, que utiliza esa fuerza en la ensefianza.— A. CASTRO.

FRANCO, G. E., La comunicacién en la familia, Ediciones Palabra, Madrid 1994, 12 x 19,
281 pp.

El presente libro tiene por finalidad, como su titulo da a entender, el mejorar la
comunicacién familiar, y va dirigido especialmente a aquellas familias que tienen hijos
entre los 12 y los 4 afios.

Uno de los grandes problemas que afectan hoy a la familia es el de la comunicacién,
sobre todo si hay en ellas hijos preadolescentes. Muchos padres se encuentran faltos de
recursos a la hora de enfrentarse a la problemaética de la comunicacién familiar. ;Cémo se
puede afrontar? ;C6émo se puede mejorar la comunicacién familiar? El objetivo de este
libro es responder a preguntas como las planteadas, y dar orientaciones a los padres sobre
los medios mas adecuados para superar con éxito lo que califica la autora como “la més
dificil asignatura de las relaciones familiares”. No se trata de dar unas cuantas recetas
magicas que resuelvan todos y cada uno de los problemas que se plantean porque, entre
otras razones, las necesidades de cada familia y de cada hijo son distintas. Pero las ideas,
las sugerencias y los consejos que se dan, pueden ser de utilidad en muchos casos. El estilo
del libro es sencillo y ameno, escrito en un lenguaje comprensible por todo tipo de perso-
nas, por lo cual es muy recomendable para cualquier familia deseosa de lograr compren-
sién, afecto y unidn en sus hogares.

El libro consta de cuatro partes, independientes cada una de ellas, pero perfectamen-
te interrelacionadas. La primera parte sienta las bases de la comunicacion. Sus tres capitu-
los tratan sobre el proceso de la comunicacién. Se presenta la comunicacién como una
necesidad vital de la persona. La segunda parte del libro trata sobre la comunicacién con-
yugal en relacién con la comunicacién familiar. En el capitulo cuarto, se desarrollan siete
aspectos llamados pilares, fundamentales en la comunicacién conyugal. Se dan una serie
de consejos a marido y mujer para que se comuniquen bien y se les ensefian unos peque-
fios “trucos” de fAcil aplicacion. La tercera parte profundiza sobre el tema que da titulo al
libro, la comunicacién en la familia. El capitulo séptimo, desarrolla de forma especifica la
comunicacién con los hijos entre 12 y 4 afios. Las caracteristicas propias de la edad servi-
ran para conocerles mejor y para comunicarse mejor con ellos.

La cuarta parte del libro trata sobre la comunicacién familiar compartida con amigos
y parientes. Trata ademas, del tema de la comunicacién con Dios y se dan pautas para
vivir la piedad en la familia.
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La autora del libro recomienda leerlo conjuntamente a marido y mujer siempre que
sea posible. Al menos, comentarlo juntos. No sera dificil el hacerlo, pues es libro de lectu-
ra amena y de sencilla comprensién. Uno de los tipicos libros que, una vez iniciada su lec-
tura, no se deja hasta el final—- A. CASTRO.

DELVAL,J., El desarrollo humano, Edit. Siglo XXI de Espaiia, Madrid 1994, 16 x 24, 626
pp-

El autor del presente libro, el profesor Juan Delval, es una persona muy conocida
desde hace tiempo para aquellos que nos movemos en el campo de la psicologia, para
muchas personas lectores interesados de estos temas y para los muchos alumnos que afio
tras afio han pasado por las aulas de la Universidad Aunténoma de Madrid en la que
imparte Psicologia Evolutiva. Ademas de su dedicacién a la docencia e investigacién uni-
versitaria, el profesor Delval ha escrito numerosos articulos y varios libros sobre el desa-
rrollo intelectual y sus aplicaciones a la educacién. En este libro intenta describir todo el
proceso del desarrollo humano; cémo recién nacido se convierte en ser humano y cémo
este ser, que viene al mundo débil, inmaduro, dependiente y expuesto a grandes peligros,
logra sobrevivir y convertirse en una persona auténoma, habil, dotada de capacidades muy
complejas, capaz de relacionarse con los otros. Los hombres al nacer son solamente un
conjunto de posibilidades que se pueden desarrollar en miiltiples direcciones. Por eso la
actividad de crecer en el ser humano es algo muy laborioso. Los nifios no crecen como las
plantas, con el paso del tiempo y poco més.

El profesor Delval nos dice que la conducta humana sélo puede entenderse desde la
perspectiva de la evolucién y de la adaptacién al medio, y que el desarrollo es un proceso
construtivo en el que el sujeto participa muy activamente. El trabajo que se nos presenta
en esta obra es el fruto de miles de entrevistas con nifios a lo largo de varios aiios, para
determinar cdmo piensan y cdmo resuelven problemas y cémo entienden su mundo social.
La observacién directa de la conducta del nifio, le ha valido de gran ayuda a la hora de
entender mejor a los clasicos del estudio del nifio, particularmenbte a Werner, Vigotski,
Freud y Piaget. Uno de los grandes méritos del autor es haber conseguido una obra lo mds
sencilla posible tratando de evitar la terminologia compleja, propia de los especialistas en
psicologia. Por lo cual es una obra muy recomendable y accesible para todo tipo de gente
interesada en el desarrollo de la persona y en todos los temas en general de la psicologia
evolutiva. Otro de los grandes méritos del autor es el incluir en cada capitulo una serie de
recuadros con materiales complementarios que son sistematizaciones del texto o explica-
ciones que pueden completar aspectos que nos son esenciales. También es mérito del
autor la extensisima y abrumadora bibliograffa que presenta sobre el tema.

El perfil del lector al que va dirigida la obra es cualquier persona con un nivel cultural
normal y sin conocimientos previos en la materia, y que est4 interesada en el tema del desa-
rrollo de la persona. Dada la claridad y sistematizacién con que esté escrita puede servir de
gran ayuda a aquellas personas que tengan algunos conocimientos en psicologia, mas bien
dispersos y fragmentarios, y que busquen una visién més unitaria de los temas. También
creo que sea de gran utilidad a los estudiantes que inicien su carrera universitaria en cual-
quiera de las ramas de psicopedagogia. Y en general, para todas las personas que quieran
conocer més a fondo el desarrollo del ser umano y cémo se constituye su psiquismo.

En fin, que las grandes cualidades pedagdgicas del profesor Delval, fruto de su expe-
riencia como docente universitario, han hecho de esta extensa obra un tratado de Psicolo-
gia evolutiva tan claro, sistemdtico y profundo, tan asequible como su profunda terminolo-
gia, que es imprescindible para cualquier persona que quiera conocer algo sobre el
complejo mundo del desarrollo del ser humano.— A. CASTRO.
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DREWERMANN, E., Lo esencial es invisible. El Principito de Saint-Exupéry: una inter-
pretacion psicoanalitica, Editorial Herder, Barcelona 1994, 19°5 x 12, 182 pp.

“Si hubiera que probar de alguna manera que nuestro siglo perturbado ha sido capaz
de producir un cuento de validez supratemporal, El principito ofreceria esta prueba”. Con
estas palabras nos introduce Eugen Drewermann en este estudio psico-teoldgico (como él
mismo dice), en este duro y peligroso trabajo que consiste en deambular por las entrafias
de El principito.

Partiendo del punto de vista de la Psicologia profunda nos encontramos ante un com-
pleto estudio donde también tienen cabida constantes referencias a la Teologia, la Socio-
logia, etc. Un estudio que intenta reflejar, a través de la obra de Saint-Exupéry, el tipo de
gente que podemos encontrarnos en nuestra actual sociedad; tipos vueltos sobre si mis-
mos, encerrados en su “mundillo” particular y ajenos a toda otra cosa que no sean ellos
mismos; elementos desarraigados de la realidad que los rodea. Surge a modo de antitesis
la actitud y la persona de un nifio, de ese nifio que todos llevamos escondido (a veces
demasiado) dentro, como contradiccién a esta vida uniforme y rigida que arrastra el hom-
bre actual.

Podemos decir de esta obra (que bien merece una relectura), que Drewermann ha
superado con creces el listén de la dificultad de analizar una obra maestra, construyendo
un libro profundo, pero de lectura agradable y entrafiable, que recoge lo esencial de la
obra de Saint-Exupéry y nos lo lanza como un reto a nuestra seguridad de adultos.— A.J.
COLLADO.

Literatura-Varios

ANDRES-SUAREZ, 1, El verbo espariol. Sistemas medievales y sistema cldsico (Bibliote-
ca Romdnica Hispanica. II. Estudios y Ensayos 383), Editorial Gredos, Madrid 1994,
19,5 13,5 x 331 pp.

El libro tiene dos partes. En la primera, estudia la “génesis y evolucién de las formas
verbales del castellano”. Comienza con el estudio del sistema verbal del latin cldsico.
Sigue con haber+pp y ser+pp con sus antecedentes latinos, la desaparicién del futuro lati-
no y el nacimiento del futuro roménico, el paso del pluscuamperfecto de subjuntivo latino
al imperfecto del mismo modo en romance, las categorfas morfolGgicas del sistema verbal
romarnce, el imperativo y las formas no flexivas del verbo. En la segunda parte, estudia los
“usos y funciones principales de las formas verbales del castellano desde el Cantar de Mio
Cid hasta el Criticon” de Gracidn. El primer capitulo lo dedica a “los sistemas verbales
medievales y al clasico”. Sefiala tres etapas: 1%) del Cantar de Mio Cid a mediados del siglo
XIII, caracterizada por el escasisimo uso de formas compuestas; 2%) de mediados del XIII
a fines del XV: comienzan a usarse con regularidad las formas compuestas, incluso las del
subjuntivo, lo que repercute en las formas simples y en la sintaxis; culmina el proceso de
formaci6n de la voz pasiva y el de otros cambios; 3%) de fines del XV hasta comienzos del
XVII: se consolida el sistema anterior. En el XVII se produce un nuevo reajuste y aparece
el sistema que, con leves modificaciones, sigue vigente hasta hoy.

Libro claro y preciso en un tema tan nuclear y complejo como es el verbo. Método
riguroso, estudio exhaustivo. Irene Andrés-Sudrez ha sabido llevar con tino su investiga-
cidn, sin perderse en tantos vericuetos como recorre.— J. VEGA.
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MOELLER, C., Literatura del siglo XX y cristianismo. VI: Exilio y regreso, Editorial Gre-
dos, Madrid 1995, 19,5 x 13,5, 360 pp

Presentar este tltimo tomo de la Literatura del siglo XX y cristianismo, la conocida y
valiosa obra de Charles Moeller, es una dicha. Su colaboracién en las tareas del Concilio
Vaticano II y su posterior dedicacién a la nueva Congregacién para la Doctrina de la Fe,
de la que fue Subsecretario, alteraron sus planes iniciales. Diecisiete afios pasaron entre la
aparicién del vol. IV y la del V. Entre la del V y la del VI, pdstumo, han transcurrido casi
veinte. La muerte le impidié darle la dltima mano a este volumen y escribir el VII, que
tenia anunciado.

Este volumen, subtitulado Exilio y regreso, esté dividido en dos partes. En la primera,
exilio, estudia a Marguerite Duras y a Ingmar Bergman. A los caminos tradicionales de la
literatura se suman ahora los del cine. En la segunda, regreso, estudia a Valery Larbaud
(excesivo el entusiasmo de Moeller por Larbaud), Frangois Mauriac, Sigrid Undset y Ger-
trud von Le Fort. Moeller desea que el lector participe en la dindmica profunda de la uni-
versidad y diversidad que anima su libro. “La verdad quizé central de este sexto tomo,
dice, consiste en mostrar que todo lo que es amor auténtico comunica misteriosamente
con el soplo mismo de Dios” (p. 24).

El volumen, como todos los anteriores, estd escrito desde el amor, porque desde el
amor lefa Moeller a los testigos del siglo XX, fuesen o no cristianos. Moeller, jqué apertu-
ra de espiritu!, nunca se empefié en hacer cristianos, ni siquiera anénimos, a los que no lo
eran. Su sensibilidad lectora le mantenia en didlogo vivo con una cultura nacida en gran
parte del cristianismo, aunque lamentablemente exiliada con frecuencia de él, cuando no
expulsada. Su obra es un estudio profundo de la literatura contempordnea, del pensamien-
to de nuestro siglo. Interesa a todo hombre culto, pero especialmente a los tedlogos, que
tanto hablan de inculturacién y tan poco la practican. jOjald llamee entre ellos el ejemplo
de Moeller! El lector no piensa en ningiin momento que esté leyendo un libro traducido.
Sea dicho en honor de los traductores.— J. VEGA.

TORRENTE BALLESTER, G., La novela de Pepe Anstirez, Planeta, Barcelona 1994,
20,5 x 13, 162 pp.

Pepe Anstrez es empleado de banca en una ciudad de provincias. Lo es también su
novia, Elisa Pérez, desenvuelta y casquivana. Pepe Anstirez, tontorrén, es ademés el poeta
de la localidad. En un acto publico celebrado en el teatro de la ciudad, Pepe Anstrez, tras
recitar un soneto, con estrambote, dedicado a la hija del Director, mamando, anuncia su
propésito de escribir una novela. Se desatan las habladurias y las envidias locales, espe-
cialmente en el interior de la Caja. Todos se conocen y todos temen que salgan en la nove-
la sus trapos sucios. Pepe Anstirez proyecta y proyecta, pero no escribe. Sociedad sin hori-
zontes, personajes grotescos, vulgaridad, vidas frustradas. Todo ello contado con el humor
y la prosa de Torrente Ballester, uno de los escritores que quedardn cuando se haga el
balance del siglo XX. La novela obtuvo el Premio Azorin 1994.- J. VEGA.

HERNANDEZ VICENTE, E., Rimas del sacristdn de Viejarria, Institucién Ferndn Gon-
zélez, Burgos 1995, 24 x 16,5, 165 pp.

El sacristdn de Viejarriia es el seudénimo del canénigo y poeta burgalés D. Sebastian
Calderén y Villoslada, nacido en 1584 y muerto en 1653. Se trata de un poeta menor, si es
que asi se le puede llamar, con razén olvidado; de un canénigo que se dio a hacer versos,
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dejando muestras de su mal gusto estético y ético. Herndndez Vicente ha hecho una selec-
cién, jmenos mal!, de los mil poemas que aproximadamente escribi6. Los acompaiia de
introduccién y numerosas notas. No merece tanto trabajo el sefior canénigo.— J. VEGA.

GROSSMAN, D., Presencias ausentes. Conversaciones con palestinos en Israel, Tusquets
Editores, Barcelona 1994, 21 x 14, 298 pp.

Nacido en Jerusalén en 1954, David Grossman se ha afianzado como uno de los escri-
tores israelies mas universales de su generacién, que no rehuye abordar los problemas mas
espinosos de la nueva sociedad de su pafs.

La preocupacion por la historia de su pueblo le llevé a escribir “Véase: amor” (1993),
una novela sobre el holocausto, contada con ironia y ternura. Y la conciencia critica de la
realidad arabe-israeli quedé ya reflejada en “El viento amarillo”, una serie de reportajes
sobre los territorios ocupados de Cisjordania, publicado en 1988, poco antes de la Intinfada.

En “Presencias ausentes”, mediante didlogos entre judeo-israelies y drabe-israelies
(jévenes, adultos y ancianos) -reales o ficticios- presenta la compleja problemadtica de un
Estado y unos pueblos a los que une el «tejido orgénico», el suelo, los rasgos faciales, la len-
gua (con distinto acento) e, incluso la misma moda; y les separa la historia y la incompren-
sién; también, en buena medida, la religidn, pero de ésta parece no ocuparse el autor.

Los édrabe-israelies claman: «Los judios no saben lo suficiente acerca de nosotros (...),
es como si fueran los patronos (...), como si ya lo hubieran decidido todo por nosotros de
antemano: humillaciones, insultos, escuelas malisimas, cacheos en controles de carretera y
en el aeropuerto» (pag. 19). Son las “Presencias ausentes”. Alrededor de ciento sesenta mil
drabes permanecen en Israel después de 1948, mientras que casi seiscientos mil de sus
parientes huyeron o fueron deportados. Como sucede, en general, en el mundo musulmén,
temen perder su identidad si «interiorizan la politica occidental» que representa Israel. Pero
también son conscientes de que «mi gente estd en guerra contra mi pais», como describe un
drabe a Grossman el conflicto que enfrenta desde hace tantos afios a drabes y judios de Is-
rael.

Por parte judeo-israeli se anuncia lacénicamente: «todos nuestros aviones han regre-
sado salvos a sus bases». Y los mds concientizados del problema creen que, entre el nacio-
nalismo palestino y el «miserable oportunismo de los alcaldes drabes», tiene que existir
una via media que nos lleve a ser un poco més solidarios.

Quiza por sus similitudes con el holocausto nazi: si no se defendieron, no eran dignos
de vivir, Grossman presenta una doble tesis novedosa y, quiz4, desesperanzadora: «la
enorme dosis de autocontrol que necesitan los palestinos para seguir domindndose» y «si
no estardn pasando a si mismos las cuentas por ese autodominio y colaboracién con la
rutina diaria de Israel» (p. 20). Cientos de miles de leales ciudadanos estdn financiando
con su dinero, con sus impuestos, los aviones, las bombas y los soldados.

Los primeros pasos de paz se han dado, pero el camino a recorrer es largo.— F.
RUBIO C.

LANDERO, L., Caballeros de fortuna, TusquetS Editores, Barcelona 1994, 20 x 13, 321 pp.

A este escritor y novelista extremeiio, nacido en Alburquerque el afio 1948, en el
seno de una familia de campesinos que se vio obligada a emigrar a Madrid en los afios
sesenta, le conocfa ya por su libro Juegos de la edad tardia, publicado en 1989, con el que
gané el Premio Nacional y Premio de la Critica, obra hoy de referencia, que sigue entu-
siasmando a muchos lectores, tanto de Espafia como del extranjero, pues ha sido traduci-
da anueve idiomas.
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Del éxito de esta nueva novela, titulada Caballeros de fortuna, hablan claramente las
cuatro ediciones que se han hecho el pasado 1994, afio de su aparicién.

Los personajes que le dan vida emergen de una voz andnima, que surge de uno de
€sos grupos que asisten ociosos al espectdculo de las vidas ajenas, y que va reconstruyendo
un suceso en el que cinco destinos privados se van, poco a poco, entrelazando, hasta con-
vertirse en uno solo, colectivo.

Son ellos Belmiro Ventura, apodado “el Chileno”, un viejo ilustrado que, tras una
larga vida de estudio, se topa de golpe con la irracionalidad de las pasiones. Es don Julio
Martin Aguado, el cronista de “La Voz de Gévora”, comerciante de merceria, el cual detec-
ta en él, un dfa inesperado, insdlitas dotes para convertirse nada menos que en un lider poli-
tico. Es Esteban Tejedor Estévez, el hijo tinico de Manuel y Leonor, repartidor de leche,
muchacho inocente, que también descubre, de pronto, el fascinante mundo del dinero, el
lujo y el poder, empeiidndose en hacerse rico y poderoso, a su manera, para regresar al
lugar de origen y volver a repartir la leche con el carrito que él mismo se ha fabricado. Es
Luciano, “el monaguillo”, que iba para cura, que, asimismo, y como para culminar el fervor
religioso en el que le educaron, descubre el amor, un amor imposible. Y es, finalmente, la
sefiorita Amalia, Amalia Guzman, la “nueva maestra”, que habia venido a sustituir al viejo
mutilado de guerra, la cual se debate entre el amor trangresor hacia este adolescente, y el
amor que le brinda, sereno y maduro, un hombre otofial, en la persona de Belmiro Ventura.

El desenlace del relato es triste: la muerte tragica de Luciano, cuando se dirigia a dar
el ultimatum de amor a Amalia, mientras ésta se preparaba para hacer un viaje, poco
menos que de bodas, con su prometido Belmiro; la ruptura de la joven y encantadora
maestra con este ultimo, alegando vagas razones de conciencia, y su marcha definitiva del
pueblo; el aislamiento de Belmiro en su casa, rumiando a solas su infortunio; la vuelta de
Esteban, después de seis afios de reclusién por el crimen cometido en su mejor y dnico
amigo, para volver a su oficio de lechero...

De pronto, Luis Landero, que tuvo que costearse los estudios de bachillerato y uni-
versitarios ejerciendo los mds diversos oficios, actualmente profesor de Literatura en la
Escuela de Arte Dramatico de Madrid, con sélo dos novelas, se ha convertido en uno de
los grandes e indiscutibles escritores de la narrativa espafiola de este siglo.— T. APARI-
CIO LOPEZ.

ECO, U., Segundo diario minimo, Editorial Lumen, Barcelona 1994, 21 x 14, 323 pp.

Umberto Eco, nacido en la regién del Piamonte, en la ciudad de Alessandria, y que
cuenta en la actualidad 63 afios de edad, se hizo muy famoso en el afio 1980 -en Espafia
unos afios después-, con su novela El nombre de la rosa, que sigue siendo muy leida entre
los aficionados a este género literario.

Titular de la cdtedra de Semiética en la Universidad de Bolonia, tiene publicadas
varias obras sobre esta materia; como, por ejemplo, Tratado de semiética general y Semié-
tica y filosofia del lenguaje.

Reconocido y acreditado ensayista, siguiendo la linea que comenzé en 1963 con su
Diario minimo, nos ofrece ahora una nueva seleccién de textos “en los que, mediante una
ironfa destructiva y a través de pastiches de diferentes géneros literarios, ataca tanto al
mundo académico, como a las necesidades de la vida cotidiana, entre las que se incluye el
disefio de objetos y los intrincados laberintos de la burocracia”.

El propio autor sefiala la génesis de este libro, cuando dice que su propensién a inten-
tar otros diarios minimos no se le habfa extinguido; pero se quedaban siempre manuscritos
en un cajon. Ahora, después de casi treinta afios, “los cajones rebosan de diarios minimos
abandonados”.
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A instancias de los amigos y alumnos, se ha decidido a publicar este Segundo diario
minimo, teniendo como guia, o hilo conductor, el lema de Palazzeschi: “dejadme divertir”,
tras el cual se esconde una irénica indignacién critica y un sistematico juego instalado en
el seno mismo del lenguaje.

El libro consta de cinco partes, en la primera se recogen textos procedentes del pri-
mer Diario minimo; en la segunda -”Instrucciones al uso”-, se recopilan articulos apareci-
dos en la revista L’Espresso; en la tercera se explican los fundamentos del proyecto caco-
pédico; la cuarta es un verdadero reto, pues es la de los “juegos de palabras”, y la quinta,
que consta de un solo y largo capitulo, “El milagro de San Baudolino”, nos confirma la
importancia que tiene el caracter de su gente, escéptica y desencantada, temerosa de la
retérica y con un sentido del deber muy particular.

En todas ellas, uno encuentra articulos y capitulos divertidos, cuyos ingredientes son
la parodia, el pastiche, los citados juegos de palabras, la evocacion autobiogréfica y el
reportaje social.— T. APARICIO LOPEZ.

ELIADE, M., La sefiorita Cristina, Editorial Lumen, Barcelona 1994, 21 x 24, 182 pp.

Mircea Eliade, nacido en la ciudad de Bucarest en 1907 y muerto en Chicago en 1986,
concluidos sus estudios de Filosofia en 1928, marché a la India becado por la Universidad
de su ciudad natal.

De regreso a Rumania, fue nombrado profesor de Filosofia e Historia de las Religio-
nes en la misma Universidad rumana. Agregado cultural en las embajadas de su pais en
Londres y en Lisboa, se trasladé después a Paris, donde publicé sus dos obras maestras:
Tratado de historia de las religiones, en el plano cientifico, y La noche de San Juan, en el
de la creacién literaria.

La dltima singladura de su itinerario existencial fue Estados Unidos, donde desarro-
116 una intensa actividad creadora, cientifica y literaria. )

Yo conocia a Mircea Eliade por su libro sobre historia de las religiones; pero debo
confesar que no le conocia como autor de novelas como la citada dltimamente, o La India,
0 Maitreyi, que es un poco su propia vida. Tampoco sabia que, a sus diecisiete afios, se
atrevié a publicar La novela del adolescente miope.

Por eso mismo, me ha sorprendido gratamente esta nueva obra narrativa del escritor
rumano, titulada La sefiorita Cristina. Sin llegar a ser ~como he leido- “la més hermosa his-
toria de fantasmas jamads contada”, es una novela de ficcién en la que, tal vez, lo mas des-
tacable sea, aparte la descripcién de sus cuatro personajes principales -el pintor Egor, el
profesor Nazazarie, la joven Sanda y la sefiorita Cristina-, el entramado y la habilidad
narrativa entre lo real y lo fantéstico, entre los personajes vivos que asisten a las comidas
juntos, a las tertulias, a los paseos, a los didlogos, en los que manifiestan sus deseos insatis-
fechos, su cardcter y manera de ser, y las apariciones de Cristina y los suefios de Egor.

Cristina es una hermosa muchacha, hija de unos terratenientes, que murié asesinada
a los treinta afios en una revuelta campesina.

Cristina se empefia en comunicarse con los seres vivos y pretende seguir siendo dese-
ada y amada por ellos, més alld de la muerte; para lo cual no tiene reparo y si mucha auda-
cia y pasion desordenada, en corromper a Simina, su sobrina de solos nueve afios de edad,
terminar con la vida de Sanda, hermana de ésta, que se ha enamorado de Egor, y destro-
zar a este Gltimo, al que se le aparece en repatidas ocasiones, locamente enamorada tam-
bién de él.- T. APARICIO LOPEZ.

VAZQUEZ MONTALBAN, M., Galindez, Editorial Planeta, Barcelona 1994, 18 x 12,
355 pp.
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Manuel Vazquez Montalban, nacido en Barcelona el aiio 1939, es conocido en el
mundo de las letras espafiolas como ensayista y poeta; pero su verdadera fama la ha
adquirido como novelista.

En este quehacer literario cuenta con muchos celebrados titulos; uno de ellos Los
mares del Sur, con el que consiguid el premio Planeta 1979. Después, en este mismo aspec-
to, su personaje Pepe Carvalho ha sido el protagonista de una serie de libros que comenzé
con Yo maté a Kennedy.

Esta nueva novela, publicada ahora por Planeta Bolsillo, Premio Nacional 1991, y
Premio Europeo 1992, se centra en un episodio real tan dramdtico como misterioso: la
desaparicién y posterior inmolacién de Jesiis Galindez, un representante del gobierno
vasco en el exilio.

Todo comenzé el afio 1956 en Nueva York, momento en que este politico desapare-
ce, para luego ser secuestrado, torturado y asesinado en la Repiblica Dominicana por
orden de Rafael Leodnidas Trujillo.

Treinta afios m4s tarde, una universitaria americana, en principio con fines estricta-
mente académicos, se pone a investigar el caso, desde la misma desaparicion de Galindez,
siguiendo un itinerario paralelo a la recreacion novelesca de la historia de este oscuro per-
sonaje, v terminando por confluir con la misma bajo el signo comtiin del idealismo inerme
en un mundo en el que la depredacion, la barbarie y la venalidad s6lo permiten a quienes
no participan de ellas elegir el papel de victima, sentenciada de antemano a la eliminacién.

Al final del relato -mitad histérico, mitad policiaco- escrito en una prosa brillante y
hasta poética en ocasiones, solamente nos cabe decir con Joaquin Balaguer: “Lo tnico
cierto es que este drama, inciado con la muerte de Jestis Galindez y cerrado con la de Tru-
jillo el 30 de mayo de 1961, devoré a todos cuantos tuvieron en él alguna participacién
directa o indirecta” .~ T. APARICIO LOPEZ.

MUNOZ MOLINA, A., Cérdoba de los Omeyas, Editorial Planeta, Barcelona 1994, 11,3
x 18,3, 165 pp.

No es novela, aunque tiene todos los ingredientes. No es un libro de historia, aunque
su documentacion se basa en fuentes histdricas. Es lo uno y lo otro, en una recreacién
mdgica que devuelve al lector a una época dorada de la historia de Espafia. El Califato de
Cérdoba, no cabe duda que significé un florecimiento cientifico, artistico, literario y cultu-
ral extraordinarios, que hicieron del Sur de Espafia uno de los grandes focos de civiliza-
cién de Occidente.

Desde el afio 711 al 1236 florecerd la Cérdoba musulmana. Fue embellecida sucesiva-
mente por Abd Al-Rahman I, Abd Al-Rahman Il y Abd Al-Rahman III. La religién del
Islam chocd con el cristianismo. Asf nos encontramos con la figura del martir san Eulogio.

Antonio Muiioz Molina tiene una prosa magnética, Una vez que te agarra no te suel-
ta y te conduce, sin perder la tensidn y el interés hasta el final.

Este libro merece ser leido por varias razones. Porque estd muy bien escrito, porque
es una historia fascinante y porque, en medio de una sociedad con brotes racistas, es
importante recordar que nuestra cultura hispana debe mucho a la cultura 4rabe, y que no
podemos desconocer, y tanto menos despreciar, nuestras propias raices.— B. SIERRA.

RACIONERO, L., Oriente y Occidente. Filosofia oriental y dilemas occidentales, Editorial
Anagrama, Barcelona 1994% 13 x 19,7, 221 Pp-

No es de extrafiar que, en poco tiempo, esta obra haya llegado ya a su cuarta edicién.
A su éxito editorial contribuye por un lado, el propio autor, Luis racionero —pensador con-
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temporaneo muy conocido y estimado-, y por otro, la temética afrontada, que es de palpi-
tante actualidad.

Durante siglos Oriente y Occidente vivieron de espaldas uno a otro, considerdndose
cada cual el “centro del mundo”. Si, por una parte, esto pudo desarrollar un mayor sentido
de identidad, no cabe duda que por otra parte fue también un empobrecimiento.

Por el contrario, en la medida en la que se abran los contactos culturales comerciales,
politicos, religiosos, y de otros tipos, ese didlogo serd una savia vivificadora para ambas
partes.

El autor trata de las relaciones entre Oriente y Occidente en lo material, pero sobre
todo en lo mental. Reflexiona sobre las relaciones econdémicas y de poder entre ambas
partes, y sobre todo de la disparidad de filosoffas y concepciones del mundo. Del mismo
modo que Oriente ha aceptado innovaciones tecnoldgicas procedentes de Occidente, los
occidentales podemos adoptar ideas orientales que maticen nuestra agresividad y materia-
lismo.

El encuentro entre Oriente y Occidente puede llevar a una cultura ecuménica que,
manteniendo la diversidad, toma lo mejor y mas favorable de las culturas.

Racionero considera que el momento actual es una coyuntura propicia para una ferti-
lizacién mutua. El activismo occidental puede ser moderado por la serenidad asidtica, y el
misticismo de Asia puede ser movilizado por el espiritu pragmético de occidente. Al
mismo tiempo el sentido ciclico del tiempo de Oriente, puede ser enriquecido por la visién
lineal de la historia de los occidentales.

Obra densa, rica, bella y sugerente que invita a superar toda intransigencia y vivir en
una actitud dialogante.— B. SIERRA.

TORRENTE BALLESTER, G., Las islas extraordinarias, Editorial Planeta, Barcelona
1994, 18’5 x 11°5, 168 pp.

Esta obra presenta de forma irdnica las consecuencias de un poder absoluto a través
de una situacién muy particular. El gobernador de un estado compuesto de tres islas con-
trata a un detective para investigar cierta conspiracién contra él mismo. Al analizar cada
isla y sus gentes el autor aprovecha para reflexionar sobre su régimen autoritario, que bien
podria ser un ejemplo de cémo funciona el poder que no estd apoyado por la sociedad.
Presenta el determinismo funcional debido a la ausencia de eleccién libre de lo que se
quiere realizar, el control que contrasta con el libertinaje, hasta un cierto limite como opio
del pueblo, el militarismo como base para el mantenimiento del estado y todo ello envuel-
to en una capa de temor-terror. El titulo de esta obra de 4gil lectura recoge su sentido:
unas islas extraordinarias que estan fuera de lo ordinario pero que siguen guardando la
palabra clave, “ordinarias”, en las situaciones que vivimos, desgraciadamente.— C. SAN-
TALIESTRA.

DELIBES, M., Castilla, lo castellano' y los castellanos, Editorial Planeta, Barcelona 1994,
18,5 x 11,5, 232 pp.

En cuanto a su divisién externa, hay una introduccién y 20 capitulos. En la introduc-
ci6n nos habla el autor de lo que es Castilla hoy, y de lo que entiende el autor por Castilla.
A lo largo del libro, mediante los sucesivos capitulos. el autor trata de intentar perfilar lo
que es la personalidad castellana, los comportamientos de los castellanos ante ciertas cir-
cunstancias. Salen temas tan interesantes como la religiosidad, la dependencia del Medio
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Ambiente, la sumision, la desconfianza, la fatalidad, los apodos, la hospitalidad, la laborio-
sidad, el indiviualismo, la filosofia socarrona, el apego a la tierra, etc.

En cada capitulo del libro hay dos partes bien diferenciadas. Una, en la que el autor
hace un estudio preliminar sobre el tema que tiene entre manos, otra, el demostrar lo que
antes ha defendido con textos de obras suyas que han aparecido con anterioridad.

Podemos decir que es buen estudio sociolégico. El autor a estado a la altura que nos
tiene acostumbrados. Es una buena obra. Les recomiendo que la lean.- F. GARCIA
IGLESIAS.






Sergio GONZALEZ

Titulos cristologicos: “Pimpollo, Pastor, Padre del
siglo futuro, Esposo, Hijo de Dios, Jesus”. Estudio
teologico-mistico en “De los nombres de Cristo” de

Fray Luis de Leon

Editorial Estudio Agustiniano, Valladolid 1995, 15 x 21, 478 pp.,
4.000 pts.

Lope CILLERUELO
Comentario a la Regla de san Agustin

Ediciones Estudio Agustiniano, Valladolid 1994, 600 pp., 2.200
pts.

En realidad se trata de un doble comentario. Uno, el mas amplio, del
mismo san Agustin, de quien se aportan 632 textos. Otro, de L. Cilleruelo,
quien, desde su vasto conocimiento del santo y su doctrina y desde la expe-
riencia que le dieron sus muchos aiios, acierta a darle un toque de vida y de
actualidad. Obra 1itil, sin duda, para las numerosas Ordenes y Congregaciones
que tienen la Regla del obispo de Hipona como norma de su vida religiosa.

Pio de LUIS

Las Confesiones de san Agustin comentadas
(. 1-10)

Ediciones Estudio Agustiniano, Valladolid 1994, 618 pp., 2.200
pts.

Las Confesiones de san Agustin han suscitado siempre un enorme inte-
rés. Prueba de ello son las numerosas ediciones que siguen viendo la luz
publica. Pero su lectura no resulta facil. Facilitar comprensién de esta joya
de la literatura al lector carente de una preparacion especifica es el objetivo
pretendido. \
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Historia de la Provincia Agustiniana del
Santisimo Nombre de Jesiis de Filipinas.
Vol. VI: Bibliografia Méjico-Espaiia

Editorial Estudio Agustiniano, Valladolid 1994, 17 x 24, 490 pp.,
5.000 pts.

Isacio RODRIGUEZ R - Jesiis ALVAREZ

Historia de la Provincia Agustiniana del
Santisimo Nombre de Jesis de Filipinas.
Vol. XXI: Indices de los Vols. I-X

Editorial Estudio Agustiniano, Valladolid 1994, 17 x 24, 626 pp.,
5.000 pts.

Gregorio MARTINEZ

Gaspar de Villarroel, OSA. Un ilustre prelado americano.
Un clasico del derecho indiano (1587-1665)

Editorial Estudio Agustiniano, Valladolid 1994, 17 x 24, 236 pp.,
1.900 pts.
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—Los apécrifos del Sacromonte, Valladolid 1979.

—La reforma tridentina en la provincia agustiniana de la provincia de Aragén (1568-
1586), Valladolid 1984,

—Historia de una familia religiosa. Las Agustinas Misioneras (1883-1971), Valladolid
1985.

—Los agustinos en la costa Suahili (1598-1698), Valladolid 1988.

—Primer viaje misional alrededor del mundo (1542-1549). Una gesta agustiniana, Va-
lladolid 1989.

—Agustin de Coruiia. Segundo obispo de Popaydn (1 1598), Valladolid 1993.

ALONSO, C.-GUIRAU, .M., Archivo Agustiniano. Indices. I: Vol. I-XXVII (1914-1828),
Valladolid 1988.

APrARICIO LOPEZ, T., Padre Gregorio Sudrez. La esperanza abierta, Valladolid 1975.

—La Orden de San Agustin en la India (1572-1622), Valladolid 1977.

—20 Novelistas esparioles contempordneos. Estudios de critica literaria, Valladolid
1979.

—El «boom americano». Estudios de critica literaria, Valladolid 1980.

—Trece premios Nobel de Literatura y otros ensayos, Valladolid 1983.

—Una mujer mallorquina ejemplar. Sor Catalina de Sto. Tomds de Villanueva Maura,
Valladolid 1983.

—Gtrandes maestros de ayer y de hoy. Literatura critica, social y religiosa contempora-
nea, Valladolid 1985.
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dolid 1895.
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—Fray Diego de Ortiz. Misionero y mdrtir del Perii, Valladolid 1989.

—Beatriz Ana Ruiz: Gloria insigne de Guardamar, Valladolid 1989.

—Fray Alonso de Orozco. Hombre, sabio y santo (1591-1991), Valladolid 1991.

—Juan Antonio Vallejo-Ndgera, Naguib Mahfuz y otros ensayos, Valladolid 1992.

—Antonio de Roa y Alonso de Borja. Dos heroicos misioneros burgaleses de Nueva

.. Espafia, Valladolid 1993.

APpARICIO LoPEZ, T. (ed.), Espiritu sin nombre. Domingo Cubria, poeta intimo y de
intimidad, Valladolid 1978.

—Lope Cilleruelo. Soliloquio y estirada hacia la esperanza, Valladolid 1986.

—Francisco Jambrina Gaitan. Palabra amorosa y esperanzada, Valladolid 1987.

CaMPELO, M.M?., Conocer y pensar. Introduccioén a la noética agustiniana, Valladolid
1981.

—Los valores de la intimidad: iniciacion a una antropologia agustiniana, Valladolid
1985-1986.

CILLERUELO, Teologia Espiritual. I. Ordo amoris, Valladolid 1976.

—FEl Caballero de la Estrella. (Semblanza del P. Francisco Aymerich, OSA. 1888-
1979), Zamora 1981.

CuUENcA CoLoMA, J.M., El cristocentrismo de san Agustin, Valladolid 1986.

FEDERACION AGUSTINIANA ESPANOLA, Jornadas agustinianas con motivo del XVI
Centenario de la conversion de san Agustin. Madrid 22-24 de abril de 1987, Vallado-
lid 1988.

GONzALEZ CUELLAS, T., Una institucion berciana. Convento san Agustin de Ponfe-
rrada, Valladolid 1987.

—Presencia berciana en China, 2 vols., Valladolid 1988.

(Sigue en la segunda contraportada)



—P. Juan Manuel Tombo. Parroco humanista, misionero en Filipinas, Valladolid 1990.

—DMisioneros Agustinos defensores de las Islas Filipinas, Valladolid 1991.

—Trio familiar evangelizador en Filipinas, Valladolid 1991.

—La Eucaristia. Orientaciones para el pueblo de Dios, Valladolid 1992,

—Una institucion conyantina. Colegio de PP. Agustinos. 1884-1984, Valladolid 1992.

GoONzALEZ, S., La preocupacién arriana en la predicacién agustiniana, Valladolid 1989.

~Introduccién a la contemplacién y conocimiento mistico de Dios en el «De Trinita-
te» de san Agustin (Libro VIII), Valladolid 1989.

HERRERO, Z., La penitencia y sus formas. Examen de su evolucién histérica, Vallado-
lid 1971-1973.

—La pastoral de la confesién en las Conciones de Sto. Tomds de Villanueva, Vallado-
lid 1976.

—=FEl aborto. Los obispos se pronuncian, Valladolid 1986

Luts VizcAINO, P. de, Los hechos de Jesis en la predicacién de san Agustin. La retori-
ca al servicio de la exégesis patristica, Valladolid 1983.

—Comentarios de S. Agustin a los textos liturgicos (N.T.), 2 vols., Valladolid 1986.

MATEOS ALVAREZ, C., Los relatos evangélicos de la pasién de Jesiis. Orientacion teo-
l6gico-pastoral, Valladolid 1975.

NATAL, D., Ortega y la Religion. Nueva lectura. 11-V, Valladolid 1988-1989.

—La aventura postmoderna, Valladolid 1992.

ORCASITAS, MLA., Unién de los Agustinos espaiioles (1893). Conflicto IglesiaEstado
en la Restauracion, Valladolid 1981.

PRIETO VEGA, M., Gabriela Vicario. Alegria y esperanza. Biografia de una monja
agustina del convento de Villadiego (Burgos), Valladolid 1980.

RODRIGUEZ RODRIGUEZ, 1., Historia de la Provincia Agustiniana del Smo. Nombre de
Jesiis de Filipinas. I-V: Bibliografia. VII-XX: Monumenta. XXII: Indices, Manila-
Valladolid 1965-1993.

RODRIGUEZ RODRIGUEZ, 1.-ALVAREZ FERNANDEZ, J., Andrés Urdaneta, Agustino.
En carreta sobre el Pacifico, Valladolid 1992,

—Diccionario Biogrifico Agustiniano. Provincia de Filipinas. I-II (1565-1600), Valla-
dolid 1992.

—Labor cientifico-literaria de los agustinos esparioles. I-1I (1913-1990), Valladolid 1992.

RuUBIO, P., A modo de refranero agustiniano, Valladolid 1983.

SIERRA DE LA CALLE, B., La seda en la China Imperial. Mito, poder y simbolo, Valla-
dolid 1989.

—Filipinas ayer. Vida y costumbres tribales, Valladolid 1989.
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