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T eo log ía  y secularización  

de las virtudes en el 

C oncilio  V aticano  I I

La teología» después del Vat. II» ha recuperado aquella unidad 
inicial y radical de que disfrutaba en los comienzos de la reflexión pa
trística. La sistematización de la teología en el ámbito de las ciencias a 
partir del humanismo nos ha entregado una teología aparentemente 
fragmentaria» dividida o compuesta de tratados» de sectores de refle
xión a los que no se les veía fácilmente una unidad integrante. Des
pués de un período de disgregación científica en la teología con enor
mes deseos analíticos» nos dirigimos actualmente hacia una conver
gencia de los diversos sectores teológicos; una convergencia y una in
tegración que no nos privará de la correspondiente comprensión to
tal de todas y cada una de las exigencias que nos lleguen de diversos 
puntos problemáticos. «Es preciso aprender a vivir bajo la presión de 
las tensiones teológicas... Sin duda las disciplinas se desarrollan ha
cia una nueva forma de unidad de la teología que será distinta de la 
actual y que por el momento no nos es posible anticipar en sus perfi
les concretos» \

Lo importante es que los alumnos vayan penetrando cada vez 
más en esa unidad radial de la verdad teológica. La verdad» el espí
ritu» no crece por extensión; ni siquiera por ampliación de sus objetos; 
crece en profundidad de penetración y clarividencia unitaria de la

1. Cfr. E. NEUHAUSLER - E. GOSSMAN: Qué es teología? Salamanca 1969; pp. 528-529. 
Ese cambio en la teología ha venido motivado por el abandono de la orientación metafísica en 
la form a de presentarla y de estudiarla y verla ahora como una historia de la salvación más uni
taria y correlativa entre sí. Cfr. etiam R. LAUTOURRELLE: Teología, ciencia de la salvación. Sa
lamanca 1968; W. KASPER: Unidad y pluralidad en teología, Salamanca 1969; H. FRIES: Con
ceptos fundamentales de teología. 4 vols. Madrid 1966-67; C. COLOMBO: La metodología e la 
s istem atone teológica, en el voi. “ Problemmi e Orientamenti di Teoloqía dommatica" I. M ila
no 1957; A. KOLPING: Enfürung in die katholische Theologia, Müstor I960;; IDEM: Katholische 
Theologie gestern und heute, Bremen 1964; M. J. LE GUILLON: Teología del misterio, Barcelo
na 1967.
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verdad» Eso mismo pasa en teología: la madurez teológica deberá
medirse por esta capacidad de unificar radialmente los distintos as
pectos de tal reflexión y penetrar más claramente, más intensamente 
en el contenido indivisible de la teología que hoy se denomina con la 
expresión de historia de salvación o misterio de Cristo, y que ha ve
nido a demostranos esa trabazón interior que tienen todos los núcleos 
de reflexión teológica, en un sentido histórico-existencial y cristiano.

El Concilio, como decíamos, ha servido a esta integración de la 
teología dando así un carácter unitario a toda ella. Pide y desea esa 
unión en su Decreto sobre la Formación sacerdotal, n. 16: «Apren
dan además los alumnos a aclarar en cuanto sea posible los misterios 
de la salvación, a comprenderlos más profundamente y a captar sus 
mutuas relaciones por medio de la especulación». Y en el n. 17: 
«Procúrese diligentemente la unidad y solidez de toda la formación». 
Estas son las llamadas del Concilio a la unidad en la teología y en sus 
distintas disciplinas; y toda ella en función del misterio de Cristo y 
de la historia de salvación 2.

Nuestro propósito en este trabajo es desarrollar la visión dejada 
por el Concilio acerca de lo que en teología se llama las virtudes teo
logales. Es una orientación bien definida y aprovechable para ensan
char los reducidos límites y simpatías que mantenía este tratado en 
nuestra teología tradicional, hecha evidentemente a base de datos to
mistas que sofocaban especialmente aquí los datos bíblicos y patrísti- 
cos. También la renovación tiene que llegar a este sector un poco 
abandonado: el de las virtudes y su función en la configuración de 
la teología. Nosotros estimamos que tal como van poniéndose las co
sas en la situación de la teología aue anda en busca de sí misma, de 
su identidad con el hombre de nuestro tiempo; que se encuentra en 
una situación dialogal con la fenomenología, con la antropología; que 
se está incorporando las visiones existenciales del hombre de hoy so
bre sí mismo, pensamos que el tratado o la reflexión teológica sobre 
las virtudes tiene una palabra decisiva en este compromiso de la teo-

2. Existen ya bastantes estudios sobre esta tarea que le viene impuesta a la teología por 
el Concilio mismo: cfr. especialmente B. LAMBERT: Les deux démarches de la theologle, en
“ Nouv. Rev. Theol." 89 (1967) 257-280; M. NEDONCELLE: Teología y filosofía o las metamorfo
sis de una sierva, “Concilium" 6 (1965) 97-108; K. RAHNER, De la formación teológica de los 
futuros sacerdotes, en el voi. “ Misión y gracia” I I .  S. Sebastian 1968; 89-118; G. BALDANZA: I I  
rinnovamento deoli studi filosofici e teologici nel Seminari, “ La Scuola catto lica" supl. 2 (1966) 
83-146; L. WALTERMANN: Klerus zwischen wesenschat und Seelsorger. Zur Reform der Prieste
rausbildung, Essen 1966; cfr. etiam ei nùmero extraor. de la Rev. “ Seminarium” 19 (1967 ).
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logia de abrirse más al mundo y al hombre de nuestros días. Entre las 
posibles opciones de la teología, esta convergencia de sus temas en el 
hombro favorece enormemente las posibilidades de incorporar las vir- 
tudes teologales a una penetración del misterio del hombre a la luz 
del misterio de Dios. Y lo mismo sucede en un ámbito cósmico: tam
bién las virtudes ayudarán a comprender la visión conciliar y teológi
ca del mundo actual en actitud de esperar un servicio de la Iglesia y 
del cristianismo a través de los cristianos. Esto lo harán ellos a través 
de sus virtudes aue serán posturas exístenciales concretas del cristia
no frente a los acontecimientos y frente a los tiempos y su significa
ción salvífica. La teología de hoy que se está haciendo bajo el signo 
del hombre, del servicio, de la totalidad cósmica y del diálogo tiene 
necesariamente que preocuparse de una revalorización conveniente 
de este sector que es la reflexión sobre las virtudes teologales con sus 
dinamismos y 'repercusiones adyacentes.

Pero aquí nos asalta v nos espera una dificultad. Se ha dicho y 
se ha escrito por uno de los autores del Concilio aue «el estilo teoló
gico del Concilio está lejos de corresponder al lenguaje del porvenir 
ya comenzado» 3. Si esto es verdad yo no lo sé; pero lo que sí pode
mos saber es que, si esto es verdad, es inútil una teología del Concilio 
y una teología desde el Concilio. Estamos perdiendo lamentablemen
te el tiempo y en vez de dedicarnos a reflexionar sobre el Vaticano II 
lo que teníamos que hacer era convocar ya el Vaticano III, pero rápi
damente, no sea que lleguemos ya tarde para coger «un porvenir ya 
comenzado» que nadie sabe cuándo va a comenzar y cuándo va a de
jar de ser porvenir.

Todavía existen expresiones más fuertes en torno a esta inutili
dad del Concilio que nos colocan frente a un grave problema del des
plazamiento teológico en aue se mueve la Iglesia. Esta vez las afir
maciones son de un seglar: «El Concilio fue ciertamente demasiado 
tradicional, en su forma, todavía demasiado cerradamente clerical y 
demasiado cerradamente teológico-profesoral en su lenguaje. El Con
cilio manifestó una preocupación —mantenida todavía hoy mismo— 
por subrayar la inmutable continuidad de la doctrina católica» \  Es
to sí que no es verdad. Es lamentable aue se diga todo esto de un

3. Cfr. estas palabras y otras reflexiones en K. RAHNER: Teología y ciencias naturales, 
Taurus, Madrid 1968; pról.

4. J. L.. ARANGUREN: Crisis del catolicismo, Madrid 1969. En esta linea de pesimismo 
están también: A. ADOLFS: La tumba de Dios, Buenos Aires 1968.
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Concilio. Yo no sé que podían esperar estos autores de un Concilio 
al que le quieren atribuir un lenguaje profético a largo plazo» como si 
el tiempo no fuese una categoría esencial de lenguaje y de pensa
miento.

El Concilio no fue demasiado tradicional ni en su forma ni en 
su contenido. Tenemos muchas razones para pensar así. ¿Cuál sería 
una forma no tradicional de hablar un Concilio? ¿Se ha pensado por 
ejemplo en lo que significa que un Concilio hable de los medios de 
comunicación social» de las relaciones de la Iglesia con el mundo con
temporáneo» de la libertad religiosa» del apostolado de los seglares» del 
ecumenismo» del matrimonio» de la natalidad» de la cultura» de la paz» 
de la guerra» del hambre» del trabajo» del desarrollo? ¿Se puede de
cir honestamente que el Concilio y la Iglesia de hoy es notablemente 
escasa en referencias a los problemas que angustian a la humanidad 
contemporánea cuando el Concilio ha significado precisamente un en
cuentro benéfico en forma y fondo de la Iglesia con el mundo de nues
tros días? ¿Es lícito seguir pensando que el tono y el lenguaje del 
Concilio sobre estos temas y del Magisterio pontificio posterior es ce
rradamente clerical y profesoral cuando vemos que una gran parte de 
los documentos conciliares están ocupados por las relaciones de la Igle
sia con la humanidad? ¿Es que acaso los problemas de esa humani
dad» a la que hay aue hablar» sólo se limitan a problemas de política» 
de urbanismo y de sociología? Tampoco se puede tachar» con ligere
za» al Concilio de ser tradicional y de no preocuparse más que de con
servar lo decidido» lo dado» lo recibido sin abrir más cauces nuevos a 
la vida de la Iglesia en un nivel doctrinal y pastoral. Lo reconoce más 
adelante el mismo autor del que hablamos5. Pero ya podía haberlo 
reconocido primero y haberse ahorrado expresiones tan p o c o  exactas 
como las anteriores. Desde un principio el Concilio se preocupó de 
las dos cosas que tenía que preocuparse: de ser continuación v nove
dad ; de exponer claramente lo que hav de cierto» de ortodoxo» de 
verdadero en la Iglesia y de exponerlo de forma que lo entiendan los 
hombres de hoy: dialéctica de continuidad v de renovación.

A veces pienso que se pide al Concilio lo que no puede hacer y

5. J. L. ARANGUREN: op. cit. pág. 26-27: "Pero el Concilio — escribe—  ha creado una 
nueva situación, ha abierto una nueva etapa aue se puede ciertamente frenar pero desde la aue  
no se puede volver atrás porque es irreversible; y ha proporcionado una nueva plataforma para las 
reformas ulteriores” . El mismo Aranguren no está satisfecho con el término “ aggiomamento” : le  
parece insuficiente.
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lo que ha hecho la llamada teología radical: un cambio y una reno
vación no sólo en la presentación de la fe sino en el mismo concepto 
y realidad de la fe; sería una especie de ateísmo cristiano porque se
ría dar muerte a la fe tradicional y dar vida a un nueva fe ; a un nue
vo Dios6,

Nosotros vamos a intentar esa laudable tarea de no frenar las 
energías suscitadas por el Concilio en el seno de la reflexión teológica 
y vamos a aplicar sus nuevas perspectivas a ese olvidadizo tratado o 
sector que llamamos, ahora sí que con terminología profesoral, acadé
mica, de las virtudes teologales; o lo que es lo mismo: lo que dice 
el Concilio sobre la fe, la esperanza y la caridad en la vida actual del 
cristiano, de la Iglesia como realidades que están viviendo situaciones 
en cierto punto nuevas frente a un mundo también nuevo, parcial
mente cambiado en su configuración religiosa. Pero en seguida consta
taremos que no es precisamente en un tono escolástico (de escuela), de 
cátedra, como habla el Concilio sobre las virtudes; sino que es en una 
dimensión más asequible, más vital, más a la altura de nuestras ne
cesidades cristianas y eclesiales.

También aquí se cumplen las palabras que Pablo VI ponía como 
jalones del Concilio, por lo menos en su terminación, en su finali
dad : «Quisiéramos, finalmente, que la doctrina de la Iglesia irradia
ra también con algún reflejo de atracción, al mundo profano en el 
que vive y del que está rodeada... Como todos pueden observar, la 
elaboración de esa doctrina, ateniéndose al rigor teológico que la 
justifica y la engrandece, no se olvida nunca de la humanidad que se 
da cita en la Iglesia o que constituye el ambiente histórico v social 'v*i 
que se desarrolla su misión. La Iglesia es para el mundo... La Iglesia 
perfeccionando su pensamiento y su estructura no trata de apartarse 
de la experiencia propia de los hombres de su tiempo, sino que preten
de de una manera especial, comprenderlos mejor, compartir mejor con 
ellos sus sufrimentos y sus buenas aspiraciones, confirmar el esfuerzo 
del hombre moderno hacia su prosperidad, su libertad y su paz» 7.

6. Sí a veces y algunos ha defraudado el concilio es porque esperaban o tenían de él una 
¡dea menos real. La finalidad y utilidad del concilio está asegurada en la medida que responde a las 
intenciones de quien lo convocó, no en cuanto satisface a los deseos de algunos grupos ideo
lógicos concretos.

7. PABLO VI: Discurso pronunciado el 21 -X I-1964 en la sesión de clausura de la 3.a eta 
pa concillar (Cfr. Concilio Vaticano I I . Constituciones. Decretos. Declaraciones. B. A. C. Madrid  
1965; pp. 792 ss.); J. MORAN- El hombre y los valores humanos en el Concilio Vaticano I I ,  
"A rch . Teol. Agust." I (1966) 87-114.
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PRESUPUESTOS DOCTRINALES 
PARA ENTENDER EL CONCILIO.

No es afortunado ir directamente a conocer la doctrina conciliar 
sobre un determinado punto de la teología sin conocer previamente 
las tensiones histórico-doctrinales en que se desarrollaba tal reflexión 
en el contexto total de la teología católica e incluso de la teología 
protestante» que muchas veces sirve de fondo de convergencia para 
algunos planteamientos.

La teología, a la llegada del Concilio, estaba superando fatigo
samente su planteamiento tradicional en fórmulas racionales, un po
co apriorísticas, y ya se estaba dibujando una teología mucho más bí
blica, salvífica y existencial. El Concilio viene considerado como un 
espacio de resonancia de todas las mentalidades teológicas simultá
neamente enfrentadas y comprometidas en elaborar unas fórmulas de 
síntesis y de reconciliación. En este intento es donde el Concilio, pa
ra unos se ha quedado corto, para otros ha significado ya un avance 
sin riesgos, evidentemente.

Algunos hubiesen deseado que el Concilio fuese una especie de 
teología radical católica que imitase los cambios radicales que se han 
dado en la reflexión protestante. Ello significaría un cambio en los 
planteamientos tradicionales de la teología para alumbrar un nuevo 
modo de hablar de Dios: inauguración no sólo de nuevas fórmulas 
sino de nuevos conceptos; no bastaría un lenguaje nuevo sino que 
‘hacia falta unos contenidos nuevos. Por eso desilusionó mucho la 
fórmula de trabajo y de orientación que Juan XXIII señaló al Con
cilio: renovación en la continuidad, no contra la continuidad, con
tra lo decidido: «Lo que principalmente atañe al Concilio ecuméni
co es esto: que el sagrado depósito de la doctrina cristiana sea custo
diado y enseñado en forma más eficaz... El Concilio ecuménico quie
re transmitir la doctrina pura e íntegra sin atenuaciones que duran
te XX siglos a pesar de dificultades y de luchas se ha convertido en 
patrimonio común de los hombres... Nuestro deber no es sólo custo
diar ese tesoro precioso como si únicamente nos ocupásemos de la an
tigüedad, sino también dedicarnos, con voluntad diligente, sin temo
res a la labor que exige nuestro tiempo prosiguiendo el camino que 
la Iglesia recorre desde hace XX siglos. Si la tarea princioal del Con
cilio fuese discutir uno u otro artículo de la doctrina fundamental
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de la Iglesia, repitiendo con mayor difusión la enseñanza de los Pa
dres, de los teólogos antiguos y modernos, que suponemos conocéis 
y que tenéis presente en vuestro espíritu, para esto no era necesario 
un Concilio. Sin embargo de la adhesión renovada, serena y tranquil 
la a todas las enseñanzas de la Iglesia, en su integridad y precisión... 
el espíritu cristiano, católico, y apostólico de todos espera que se dé 
un paso adelante hacia una penetración doctrinal y una formación 
de las conciencias que esté en correspondencia más perfecta con la fi
delidad a la auténtica doctrina, estudiando ésta y poniéndola en con
formidad con los métodos de la investigación y con la expresión lite
raria que exigen los métodos actuales» 8.

Ahí tenemos, pues, la dialéctica doctrinal en que se coloca el 
Concilio: una afirmación o reafirmación de lo que ya la Iglesia ha 
vivido, conquistado, conseguido durante tanto tiempo y tantos es
fuerzos en el orden doctrinal y en el orden pastoral; pero al mismo 
tiempo, un movimiento constante de renovación, de creación de 
nuevos pasos, de nuevos métodos teológicos, de nuevos estilos de pen
sar y vivir según las nuevas modalidades del mundo moderno. Has
ta qué punto el Concilio ha hecho una nueva teología, no será fácil 
juzgarlo de cerca, con exactitud. Tendremos que esperar todavía pa
ra apreciar mejor lo oue ha significado de cambio, pequeño o grande, 
en la consolidación de nuevos caminos para la teología de siempre. 
Lo importante es admitir eme el Concilio fue una irrupción nueva en 
la teología que condiciona en ella nuevas exigencias de reflexión, de 
planteamiento, de respuestas más comprometidas. Ya se ha hecho al
go en este sentido y tenemos que continuar haciéndolo; porque en tan
to somos fieles al Concilio en cuanto estamos permanentemente aten
tos a adaptar nuestras formas de pensamiento, y el pensamiento mis
mo, a las situaciones nuevas de la humanidad. Y todo ello, aunque 
se parta de posiciones fijas e invariables que hunden sus raíces en un 
pasado histórico-teológico. No hay oposición entre fidelidad a un pa
sado permanente y atención a un presente nuevo. No hay oposición 
entre una teología recibida y una teología por hacer; v no es nece
sario oue ésta suria de las cenizas de aquella. El Concilio no enterró 
nada del pasado sino que lo asumió y lo incorporó, cargado de nuevas

8. Discurso pronunciado por Juan X X III el 11-X-1962 en la solemne Inauguración del Con
cilio Vaticano II (Cfr. Concilio Vaticano II. Constituciones. Decretos. Declaraciones B A C 
Madrid 1965; pp. 748-749.
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perspectivas, y lo entregó a la Iglesia de hoy para que lo presente a 
un porvenir ya comenzado.

TEOLOGIA DEL CONCILIO Y SECULARIZACION.

La nueva situación en que estamos viviendo ya tiene un nom
bre : secularización. Tiene también razones y justificaciones. El dua
lismo y el enfrentamiento tradicional que algunos atribuyen a un 
cristianismo platónico, entre religión y vida, teología v realidad, es
piritualidad y situaciones terrenas va camino de converger en la nue
va reflexión sobre la secularidad cristiana. Sin embargo el término y 
la realidad de la secularización todavía va encontrando mucha resis
tencia : Hay cristianes oue se alarman ante este fenómeno. Les pare
ce como si la secularización hubiese de firmar la sentencia de muerte 
contra el cristianismo. En este caso no le quedaría al cristianismo más 
que esta alternativa: o detener la secularización o declararse venci
do»9. Ninguna de estas alternativas es posible: la única opción es 
construir una secularización cristiana o, si ello es lo mismo, cristiani
zar la secularización. Esto que tiene lugar en los niveles pastorales, di
námicos, de roce, en la Iglesia, tiene que tener lugar también en los 
niveles de teología. No hay que hablar tanto de la teología de la 
secularización sino de la secularización de la teología cuyo ensayo te
nemos ya en el Concilio, aunque no haya satisfecho las aspiraciones 
de algunos en su proceso secularizador 10. La secularización no necesi
ta quizá de la teología sino viceversa: la teología necesita de la secu-

9. Cfr. R. CASTAÑEDA: Mundo y fe en evolución radical. Las estructuras revolucionarias  
del proceso de secularización eclesial, Madrid 1970, 7. Habla también de la "nueva metodolo
g ía"  impresa por el Concilio a la Teología (pág. 10-11) basado precisamente en la “ Gaudet. 
spes” . Cfr. etiam B. HARING: A modo de conclusión, en el voi. col. "La Iglesia en el mundo 
de hoy". Estudios y comentarios a la Const. Gaud. et spes del Conc. Vat. II (Obra dirigida por 
G . Barauna) Madrid 1967, 686: “ Como clara perspectiva para la teología de la época poscon- 
c llia r llega a cristializar teniendo muy en cuenta las discusiones y el fruto verdaderamente pas
toral de la Constitución sobre la divina revelación, esta actitud más consciente: la teología ha 
de considerar todos los documentos históricos, incluso la Sda. Escritura como una palabra de 
verdad y salvación dirigida a cada momento histórico del destinatario y de sus aspiraciones. 
Las formulaciones de siglos pasados las ha de despojar la telogía de sus elementos ambien
ta les de origen y traducirlas a las circunstancias de nuestros tiempos atendiendo a lo perma
nente y teniendo en cuenta amorosamente a los hombres de nuestra época son su peculiar sen
s ib ilid ad ... Quien no quiere tomarse la molestia de distinguir la verdad permanente y el mensaje 
salvifico de su ropaje, de los elementos ambientales, adultera la doctrina.

10. Efectivamente: tenemos ya muchos estudios que justifican una teología de la seculariza
ción , pero son menos los ensayos dedicados a justificar una secularización de la teología que 
no es lo mismo, si no en si misma por lo menos en sus métodos. Cfr. R. RICHARD: Teología  
de la secularización, Sígueme Salamanca 1969; A. AUER: Sekularisierung, en “ Lexik. Theol. und 
K irch e” IX Freiburg im Br. 1964; M. CASTER: La seculrisation interpreté© dans une perspective 
chretienne “ Lumen vitae” 23 (1968) 445-463; A. DURAND: Secularlsatíon et ssns de Dleu “ Lu
m ière et v ie ” 89 (1968) 61-85; L. MALDONADO: La nueva secularidad, Barcelona 1968; L. NEW- 
B IG IN : Religión auténtica para el hombre secular, Bilbao 1968.
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larizacion. Cuando Sto. Tomás se encontró con la filosofía aristotélica 
como mentalidad de su tiempo» no se dedicó a hacer una teología del 
aristotelismo; no puso la teología al servicio de una expresión filosó
fica de su tiempo sino que emprendió la ejemplar tarea de poner la 
fórmula de una filosofía secular al servicio de la teología permanente. 
Algo de esto tenemos que realizar nosotros» los responsables de dar 
una expresión «mundana» a todo el cauce teológico que está formado 
por los contenidos de siempre que se han obtenido e incorporado a 
lo largo de toda la historia de la reflexión teológica.

Leemos en un libro reciente: «Si la nueva vida de fe significa 
un abandono definitivo del dualismo y del esplritualismo» una de las 
consecuencias más importantes que de aquí se deducen es la valora
ción positiva y la realización consiguiente de la secularización. Vivi
mos en un período expresamente orientado hacia lo secular»u. El 
abandono del esplritualismo y del dualismo de que se habla aquí afec
ta» evidentemente a toda la teología y a sus sectores más importantes. 
Afecta» en primer lugar a la visión del problema de Dios y exige un 
nuevo planteamiento del modo de «llegar» o de concebir a Dios. No 
es que haya que cambiar y sustituir un Dios por otro cómo quieren 
los teólogos de la muerte de Dios. Pero lo que realmente tiene que 
preocuparnos es estar constantemente atentos a la forma cómo quie
ren nuestros contemporáneos que se les hable de Dios y revisar» en 
función de ello» nuestra teología» es decir» nuestro discurso de Dios e 
ir en busca de un Dios penetrante. Dios está costando mucho a la teo
logía: «Si estamos viviendo el fin del cristianismo convencional la 
problemática se centra especialmente en el tema de Dios» 12. También

11. H, FIOLET H. VAN DER LINDE: Fin cM cristianismo convencional. Nuevas perspectivas. 
Salamanca 1969; p. 17. Sabido es cómo este libro es la reacción favorable por lo general de un 
grupo de autores a la obra anterior de W. VAN DE POL: La f n  du christinisme conventioneel,
Ed. Centurión, Pris 1968 (el original es en holandés) donde también se plantea este problema;
pero el autor se inclina a llamar a este proceso de secularización, de renovación y revolución, 
algo ecuménico que afecta a todas las concepciones de la fe; “Asistimos al fin, rápido pero de
fin itivo, de un cristianismo viejo y convencional. El coloca a los cristianos de todas las Iglesias 
y de todos los horizontes ante una tarea común: la de dar a la fe y a la vida cristiana unas 
formas nuevas tales que en el mundo de mañana que se construye, el Evangelio pueda signi
ficar todavía una fuerza divina realmente capaz de edificar un mundo nuevo y de preparar la 
venida del Reino de Dios a todos los hombre de aquí abajo” : pá?. 14.

12. L. BAKKER; Tras el fin del Cristian' smo convencional, en: FIOLET VAN DER LINDE: Op.
cit. pág. 27. Hay mucha literatura con aire profètico que habla ya del nuevo cristianismo, del 
Dios del mañaná frente al de ayer, de la Iglesia del futuro, de la nueva fe, de la nueva religión,
etc. Son todos esfuerzos en tensión de profecía y descubrimiento del concepto y de la viven
cia de Dios, de la fe, de lo sobrenatural, que nadie sabe cómo será. Cfr. por ej. además de 
Abscher vom Chrlstentum, München, 1963; H. FESQUET: Le catholicisme, religión de de
ntata? Ed. Grosset, París 1962; VARIOS: Dios, hoy (X V II Semana de los intelectuales trance-



5 4 2 JE SU S FERNANDEZ 10

es verdad que Dios está condicionando toda la teología y cualquier 
opción de la secularidad ante el problema de Dios está ya exigiendo 
un correspondiente cambio en las demás realidades teológicas: Cris* 
to, Iglesia, sacramentos, virtudes, etc« Todo lo sagrado, todo lo religio* 
so viene sacudido por esta variación central que es el nuevo plantea* 
miento del lenguaje sobre Dios y por tanto el nuevo planteamiento 
del sobrenatural con todos sus contenidos13.

La alternativa de la teología en este confrontamiento con la se* 
cularización en relación con el problema de Dios está clara: una vía 
media entre el dualismo que coloca a Dios fuera del mundo y el pan* 
teísmo. Una mayor aproximación de la trascendencia de Dios y de la 
intimidad de Dios: una convergencia de la realidad Dios y de la 
realidad mundo en la unidad de la experiencia religiosa que llama* 
mos secularización. Habrá desaparecido la opción dualista: o Dios o 
el mundo y se irá hacia el encuentro de Dios en el mundo14.

Otro tanto está pasando con la visión del mundo. Son dos aspee* 
tos de un mismo problema: la visión teológica de Dios incide sobre la 
visión correspondiente del mundo. Son dos correlaciones. Lo que la 
secularidad está afirmando es eme no existe incompatibilidad entre una 
pertenencia a Dios por la fe y una pertenencia al mundo; que no hay 
oposición entre ser de Dios y ser del mundo; entre amar a Dios y amar 
al mundo: entre intimidad religiosa y proyección humana. La existen* 
cía en el mundo se convierte así en el encuentro con Dios; toda la rea* 
lidad terrena (llamada profana) se convierte así en aleo sagrado donde 
se realizan las mejores comunicaciones religiosas con Dios. Según esto 
la espiritualidad ya no insistirá en una renuncia al mundo sino en una 
apertura: ya no será una ascensión sino una encarnación. Veremos có* 
mo todo esto está también condicionando la relación dinámica entre el

ses) Bercelona 1938; J. SUDBRACK: Atheismus als M od°ll chistlicher fottesbegegnung "feist und 
Leben” 43 (1970) 24-38; L. DEWART: The future of Belief Theism in a World come of Agç,
New York 1966; J. HOEKENDIJK: Die Zukunft der Kirche und die K rche  der Zukunft, Stuttgar
1965; A. HORTELANO: La Iglesia del futuro, Salamanca 1970:

13. Cfr. para todo el problema de Dios frente a la secularización, las reflexiones sobre 
"D ios en revisión" y “ en busca del Dios vivo” de E. SCHILLEBEECK: Dios y el hombre, Sa
lamanca 1969; pp. 15-56. Podemos señalar también U. VON BALTHASAR; El problema de Dios
en el hombre actual. Guadarrama, Madrid 1966; K. RAHNER: Peligros en el catolicismo actual,
Guadarrama, Madrid 1964.

14. En esta línea de pensamiento están: O. RABUT: Valor espiritual de lo profano, Barce
lona 1965; E. SCHILLEBEECKX: Reflexions sur I ’ Imane co n c ila lre  de l ’homme et du monde, 
en el vol. “ L ’ Eglise dans le monde de cet temps" Paris 1967; P. ROQUEPLO: Experencia del 
mundo experencia de Dios, Salamanca 1969; J. B. METZ: Teo|nqla del mundo, Salamanca 1070; 
P. CREN: El cristianismo y el mundo, en “ Concilium” 19 (1966) 254-268; U. VON BALTHASAR: 
El encuentro con Dios en el mundo actual "Concilium " 18 (1965) 24-41.
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cristiano y el mundo que tendrá lugar en las virtudes dichas «teologa
les)) 15.

Otro punto que viene afectado por la secularización en esta se
cuencia de derivaciones es la cristología. El cristianismo tiene siempre 
su fundamento en la persona histórica de Cristo. Cualquier interpreta
ción de Cristo revierte inmediatamente en la concepción del cristianis
mo. Y al contrario: cualquier cambio en el planteamiento de las acti
vidades teológicas se apoya o intenta apoyarse en Cristo, en su confi
guración humano-divina. Para la secularidad toda la historia de salva
ción parte de un hecho bien concreto: Dios habla y sigue hablando por 
los acontecimientos de cada día. El acontecimiento central es Cristo, el 
Dios secular, el Dios hecho hombre. El Dios que asume todo lo huma
no y que vive lo humano de forma divina. Jesús es el prototipo de la 
secularidad cristiana porque en su ser humano vivió su relación íntegra 
con Dios y no construyó una religión separada» y abstracta. Jesús era 
simultáneamente, en un mismo acto existencial, Dios-hombre. Era un 
hombre secular viviendo para los demás hombres, y haciendo de este 
servicio la esencia de su misión «religiosa». Desde Cristo, todo acto de 
amor al mundo, a los demás, es en sí mismo simultáneamente amor a 
Dios que es el tercer trascendente en el proceso del amor a quien se di
rige siempre el amor. La cristología está condicionando la inteligencia 
actual de la primacía y ordenamiento de las virtudes teologales, como 
tendremos ocasión de ver más adelante16. La fe vendrá desplazada ha
cia la caridad como centro del cristianismo de Cristo frente al cristia
nismo sin Cristo que habíamos hecho, según la secularidad. Porque 
Jesús es el ejemplar absoluto del empeño religioso y del compromiso 
ético que es el cristianismo. Cristo es la interpretación y vivencia reli
giosa, la unificación para siempre, de lo sagrado en lo profano, en lo

15. El tema se ha tratado mucho a partir de la llamada espiritualidad del laicado. Para una 
visión de esta antinomia, cfr. K. W. TRUHLAR: Antinomias de la V da  espiritual, Madrid 1964; 
pp. 89-142; H. SANSON: Espiritualidad de la vida activa, Barcelona 1964. También J. R. GARCIA  
MURGA; Intimidad con Dios y servc io  al prójimo (A la luz de la teología de K. Ranher) Madrid 
1970.

Siguen siendo válidas las reflexiones de LILI ALVAREZ: En tierra extraña, Madrid, 8 ed. 1964: 
“Sin darnos demasiada cuenta nos encontramos ante un hecho cap'tal en la historia de la con

ciencia  religiosa y que sólo recientemente estamos empezando a vislumbrar, existen efectivamen 
te dos formas maestras y básicas de espiritualidad... Yo calificaría a la una de “ ascendente” y 
a la otra de “ descendente" (páa. 93).

16· Cfr· A .. ALVAREZ BOLADO: Una cristología sin Dios, "Razón y Fe” 852 (1958) 47-63; 
179 (1969) 263-282. IDEM: La teología americana de la muerte de Dios, en el vol "Dios-Ateís
m o ’ ( IR  Semana de Teología) Bilbao 1968; pp. 299-374; E CASTELLI: El tiempo de la en
carnación y el tiempo de la mundanidad. “ Conicilium ” 41 Í1969) 59-66; L. MALDONADO- La nueva 
secularidad. Barcelona, 1968, 157-170; K. RANHER: Problemas actuales de cristología,' en “ Es- 
cntos de Teoioqía” I Madrid, 1959; pp. 169-223; IDEM: La cristología dentro de una concepción 
evolutiva del mundo, “ Ib id ” V Madrid 1864; pp. 181-221. w
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secular, «Lo sacro en la persona de Cristo es ahora el centro de lo pro- 
fano y le confiere su orden, su unidad y su realidad más plena* Me·* 
diante el elemento profano de su cuerpo humano Jesucristo se ha inser- 
tado en nuestras vidas y en nuestro cosmos. Y dado que este cuerpo 
humano murió y resucitó a una vida gloriosa y nueva, ese centro sacro 
sigue inserto en lo profano de nuestras vidas y de nuestro cosmos. Ja
más dejará de ser el centro» i7.

También la sacramentólo gta adquiere una primacía en la viven
cia del cristianismo actual orientado y comprometido en la secularidad. 
Todo es sacramento, es decir acontecimiento visible que lleva una re
ligiosidad en sí mismo aunque no sea por sí mismo. Es una derivación 
de lo que decíamos sobre la interpretación attual de la historia de sal
vación y en especial sobre la estructura v función salvífica de Cristo, 
de quien recibe su sacramentalidad todo acontecimiento del mundo y 
de la historia. El cristianismo es un encuentro sacramental entre Dios 
y el mundo a partir del hecho profano que ya no es ni puede ser pro
fano. Habrá que diferenciar los niveles de sacramentalidad. En el vér
tice de estos niveles están los sacramentos como punto de partida para 
una vivencia concreta del encuentro con Cristo que tendrá que signifi
car la sacralización de todo lo que antes podría ser profano. Y en el 
plano de la piedad, de lo sobrenatural, de lo religioso, el primer lugar 
le tienen siempre los sacramentos seguidos de las virtudes que son ya 
para siempre «sacramentales» en doble sentido como veremos más ade
lante 18.

Si este es el panorama de la secularización de la teología en es
tos momentos ¿cuál es, nos preguntamos, el puesto que tienen las vir
tudes en este proceso de la teología?

17. A. G. MALONY: El Cristo cósmico. De S. Pablo a Teilhard, Santander 1967; pág. 8. 
La cristología secular está, como apuntábamos, en el centro de la teología de las realidades 
terrenas que se va configurando lentamente. La aplicación se está haciendo al cosmos, al tiem 
po, a la historia, al trabajo, a la cultura etc. Cfr. los ensayos siquientes: J. MOUROUX: El mis
terio  del tiempo Barcelona, 1965; M. BORDONI: Y tempo. Valore filosófico e misterio teológico. Ro
ma 1965; O. CULLMANN: Cristo y el tiempo, Barcelona 1967.

18. Paradójicamente a lo que podría esperarse de la desacralización o de la desmitologi- 
zación de la liturgia, derivada de la secularización, los sacramentos han venido revalorizados 
en la esencia del cristianismo. Será un proceso quizá inverso al tradicional: los sacramentos 
itúrqicos como continuación de los sacramentos “ profanos" que hay esparcidos por la reali
dad cósmica. Para la espiritualidad de los sacramentos cfr. K. RAHNER: Devoción personal y sa
cram ental, en "Escritos de Teología" II, Madrid 1961, pp. 115-141; VARIOS: Horzontes del sa
cram ento, núm. extr. de la Rev. “ Liturgia" 24 (1969); J. M. O ’CONNELL: The sacraments ln 
Theology today, "Thaught" 36 (1961) 41-58; E. SCHILLEBEECKX: Cristo, sacramento del encuen
tro con Dios. S. Sebastián 1964; J. F. LESCRAUWAET: La liturgia y el s®ntimiento vital de hov. 
en el vol. "Fin del cristianismo convencional” Salamanca 1969; pp. 273-298; P. SMULDERS: El 
sacramento como acto de fe , “ Ib id" pp. 321-340.



13 TEOLOGIA Y SECULARIZACION DE LAS VIRTUDES 5 4 5

r. PERSPECTIVA TEOLOGICA EN LAS VIRTUDES

Iglesia y mundo son las dos dimensiones de toda teología y re
flexión conciliar. En algunos documentos estará más en primer plano 
la Iglesia; en otros estará el mundo; pero son siempre vertientes si
multáneas de unos mismos conceptos; son siempre dos interlocutores 
invisibles del diálogo que es la teología del Concilio, El Concilio es 
—se ha dicho ya muchas veces— la reflexión de la Iglesia sobre su 
ser interno y sobre su ser hacia fuera, hacia el mundo que la rodea, 
que la mira, que la acecha y que la espera.

Vamos entonces a penetrar en un estudio de las virtudes teolo
gales en el Vaticano II por esta perspectiva teológico-eclesial a que 
nos tiene acostumbrados en el enfoque de tantos sectores en la teo
logía de hoy. Más adelante tendremos ocasión de prolongar esta pers
pectiva con otras de ámbito más dinámico y mundano, es decir: 
ahora vamos a ver las virtudes en el dinamismo del ser interno de la 
Iglesia y luego las veremos dentro de su dinamismo apostólico de ca
ra al mundo.

a) Iglesia y virtudes:

Nos esforzaremos por encontrar el lugar que el Concilio concede 
a la trilogía fe-esperanza-caridad dentro de la teología de la Iglesia.

Todo parte del hecho genético de la eclesiología: El Padre ini
ciador del misterio eterno de salvación sobre los hombres comunicán
doles su misma vida, envió a su Hijo al mundo para que fuera el pri
mero de una multitud de hermanos (Rom. 8, 29), para que les con
gregara en una fraternidad. Todos los creyentes en Cristo (obsérvese 
ya cómo la Iglesia viene definida en función de la fe : fideles = ere- 
dentes in Christo) forman una comunidad, comunidad que se realiza 
en el interior del ser de la Iglesia y que se refleja en su estructura vi
sible, también en forma de comunidad, de sociedad organizada y 
concorde por la caridad visible.

Este cuerpo de Cristo que se adhiere a El por la fe y por los sa
cramentos (cfr. Lumen gentium, 7) que son los instrumentos de la 
comunidad de vida con Cristo y con los demás, tiene una doble ver
tiente en su ser: la visible y la invisible. El ser comunitario de la 
Iglesia se realiza en dos niveles: comunidad de realidades espiritua
les y comunidad sacramental de medios salvíficos. En el primer tiem-
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po de esta estructura comunitaria hay que colocar las virtudes teolo- 
gales en la Iglesia:

“Cristo, Mediador único, estableció su Iglesia santa, comuni
dad de fe, de esperanza y de caridad en este mundo como una 
trabazón visible y la mantiene constantemente, por la cual co
munica a todos la verdad y la gracia. Pero la sociedad dotada 
de órganos jerárquicos y el cuerpo místico de Cristo, reunión 
visible y comunidad espiritual, la Iglesia terrestre y la Iglesia 
dotada de bienes celestiales, no han de considerarse como dos 
cosas, porque forman una realidad compleja, constituida por 
un elemento humano y otro divino” 19.

He ahí la densidad eclesial de las virtudes: fe-esperanza-caridad. 
Ellas forman algo constitutivo del ser comunitario, espiritual, invisi- 
ble, interno, celeste de la Iglesia. Son el núcleo interior de su sacra" 
lidad, de su santidad: Iglesia santa igual a comunidad de fe, de es* 
peranza y de amor. Es decir: la santidad de la Iglesia está formada 
por la trilogía de las virtudes teologales que le unen a Cristo no de 
una forma sacramental, pero sí realmente, aunque misteriosamente. 
Y esa santidad interior configurada por las tres virtudes tiene que 
constituir también la santidad visible porque una misma es la Iglesia 
y una misma es la santidad aunque tenga dos vertientes. De ahí que 
la vivencia social, visible y pública, en toda la comunidad eclesial, de 
las virtudes teologales tiene que constituir igualmente una caracterís
tica de la Iglesia de Cristo. El Concilio lo pedirá repetidamente: a los 
sacerdotes, a la jerarquía, a los religiosos, a los seglares. De esta forma 
la vida de fe, de esperanza v de caridad y su correspondiente ejercicio 
visible se convierte en testimonio y revelación de la razón interna 
del ser de la Iglesia como comunidad teologal20.

Ya es un dato que merece la pena anotarse: en las perspectivas 
teológicas del Concilio las virtudes teologales tienen ante todo una 
dimensión comunitaria y eclesial que viene así a romper con la ine
vitable mentalidad de que las virtudes fuesen algo que se desarrolla 
en el interior del hombre y sólo para él en una relación vertical para 
con Dios. Esto es importante frente a las exigencias de la seculariza
ción donde las virtudes dejan de ser ese «espacio sagrado» o recinto 
interior del hombre frente a Dios para abrirse a una concepción mu-

19. Cfr. Lumen gent. 8; LEON X II I:  Sapientiae Christianae. ASS, 22 (1889-90) pp. 392 Ss; 
Satis  cognitum, ÁSS (1895-96) 710 y 724 SS. PIO X II: Mystici corporis. AAS, 22 (1889-90) pp. 299- 
300; Human1 generis, AAS 42 (1950) 571 ss. Cfr. CH. JOURNET: Teología de la Ig lesia, Desclée  
de Br. Bilbao 1966; pp. 22-25.

20, Cfr. entre otros, los siguientes luaares: Lumen gent. nn. 31, 41;Apost. actuositatem, nn. 
3 y 4; Gaudium et spes, 48; Perfectae charit. 25. También los catecúmenos son ya testigos de la 
fe , esperanza y caridad: Ad gentes, 14.
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cho más social y dinámica. De tal forma que la religión, la religiosi
dad de nuestro tiempo consistirá en un ejercicio hacia fuera, social y 
visible como decíamos, del dinamismo triangular del Espíritu Santo 
que se despliega en el ser de las virtudes que en tanto son virtudes 
en cuanto son para otro y en cuanto partiendo de mí interioridad al
canzan a los demás constituyendo así, sobre todo el amor, la esencia 
de la religión secular en un sentido ortodoxo21.

b) Espíritu Santo y virtudes teologales.

También estas relaciones pertenecen a la visión teológica y ecle- 
sial en que nos encontramos explicando las virtudes. La Iglesia es la 
comunidad de fe-esperanza-caridad que la forman los que se adhieren 
a Cristo, los que creen, esperan y le aman. Ahora bien, esta comuni
dad tiene, según la teología paulina en que se mueve el Concilio, un 
principio vital, una Virtud en sentido personal, una dinamis y un 
pneuma que coinciden en el Espíritu Santo con el que Cristo anima 
a su Iglesia, a sus fieles formando su Cuerpo. El Espíritu Santo es la 
Virtud y el Don esencial de Cristo a su Iglesia de quien proceden los 
demás dones y virtudes en los fieles:

“La vida de Cristo en este cuerpo se comunica a los creyen
tes que unen misteriosa y realmente a Cristo paciente y glo
rificado por medio de los sacramentos... Unificando el Cuerpo, 
el mismo Espíritu por sí y con su virtud y por la interna cone
xión de los miembros produce y urge la caridad entre los fie
les” a2.

La comunidad de virtudes sólo se entiende y explica en la Igle
sia a través de la unidad del Espíritu Santo como única Virtud que 
produce en todos los mismos sentimientos de fe-esperanza-caridad y 
que por eso precisamente llamamos virtudes porque son la fuerza del 
Cristo resucitado (L. G. n.° 8 : «virtute autem Domini resuscitati ro- 
boratur») y que tiene un efecto creado en la variedad de virtudes y 
dones con que enriquece a la Iglesia. En definitiva la diversidad de 
virtudes en la Iglesia son derivaciones de la presencia de Cristo en 
ella. El es su virtud, su fuerza, su don, su sabiduría, su esperanza, su 
amor. Agustín unificaba así las cosas:

21. Hemos indicado más arriba cómo no hay q u e . tener miedo a esta religiosidad o a la 
piedad impuesta y exigida por la secularización. No se puede negar un mérito indiscutible a los 
protestantes que tanto han aportado a este equilibrio en el concepto de vida cristiana, de vida 
piadosa, aunque hayan llegado a exageraciones: "No se puede cerrar los ojos ante la afinidad 
que presentan muchas de las preocupaciones y tesis de Tillich con las de Bonhófer y la actual 
teología católica. Algunos teólogos católicos hace ya cierto tiempo lo han notado refiriéndose 
especialmente a su teología sistem ática": L. MALDONADO: Op. cit. pág. 99.

22. Luirían gentium, n. 7..
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“Después de la Ley viene la gracia, ella es la bendición. ¿Y 
qué auxilio nos prestó la gracia y la bendición? ’Irán de virtud 
en virtud’. Pues por la gracia se conceden muchas virtudes: 
’A uno ciertamente se da por el Espíritu habla de sabiduría; a 
otro, habla de ciencia según el mismo Espíritu; a otro fe; a 
otro gracia de curaciones; a otros linajes de lenguas; a otro 
interpretación de las mismas; a otro profecías. Muchas son las 
virtudes pero todas son necesarias aquí; de estas virtudes va
mos a la virtud. ¿A qué virtud? A Cristo, Virtud y Sabiduría de 
Dios. El que concede las distintas virtudes en este mundo dará 
en lugar de todas las virtudes necesarias y útiles en el valle del 
llanto, una Virtud: a sí mismo... Estas virtudes se nos dan 
ahora en el valle del llanto por la gracia de Dios; y por ellas 
nos encaminamos a aquella otra Virtud” 23.

Para Agustín todas las virtudes son derivación de la única Virtud 
que es Cristo habitando en su Iglesia como en un Templo vivo. Las 
virtudes teologales son algo necesario para el dinamismo de la Iglesia 
y su perfección: son las piedras vivas de que consta este templo es
piritual que es la comunidad de los creyentes. La Iglesia se funda en 
la fe, se levanta en la esperanza y se perfecciona en la caridad n. El 
Espíritu Santo es el que difunde en la Iglesia y en nosotros las verda
deras virtudes» la única virtud o sea en la que se resumen todas: la 
caridad (Serm. 304» 5» 4). Las virtudes son una necesidad en la edi
ficación» desarrollo y crecimiento de la Iglesia peregrina en la tierra 
que se desenvuelve entre dificultades internas y externas hasta que 
llegue a la fijación definitiva en la contemplación de la virtud Cris
to. Las virtudes de la fe-esperanza-caridad son las paredes espiritua
les del templo también espiritual que es la Iglesia de Cristo donde 
habita el Espíritu Santo» del cual es piedra angular Cristo de donde 
parten y al mismo tiempo convergen todas las virtudes en la Iglesia. 
El es simultáneamente piedra fundamental y angular; fundamental 
porque cuanto más nos adherimos a El más fuerte es nuestro funda
mento» nuestras raíces» nuestra base. Y angular porque cuanto más 
nos acercamos a El más unidos y compactos estamos entre sí» forman
do unidad de ser y de crecimiento en adhesión a Cristo y a los demás

23. Cfr. En; In ps. 83, 11, PL. 37, 1965-1066. El cristocentrismo de las virtudes en S. Agus
tín tiene dos expresiones: platónica una, la que hemos visto: de las virtudes se asciende
a la Virtud que es Cristo, la suprema Virtud. Otra expresión ya propiamente cristiana represen
tada por el texto siguiente del Sermo 144, 2, 2, PL. 38, 788: “ Qui ergo in Christum credit, cre- 
dendo in Christum, venit in eum Christus et quodam modo unitur in eum, et membrum in corpore 
ejus efficitur. Quod fieri non potest nisi et spes accedat et chantas". La fe une “cniodam m odo” 
a  Cristo Se descubre ya el valor de la fe al lado de los sacramentos en la unión del hombre 
con Dios. Cfr. etiam Serm. 150, 8, 9, PL. 38, 812-813; Ibid 174, 2, 2, PL. 38, 940-941; Tract. in Joan, 
eleva esperando, se perfecciona amando” .

24. Cfr. Serm. 27, 1,1, PL. 38, 178: “ Buscas qué casa: ya te lo indica el salmo: ’cantad
al Señor un cántico nuevo, cantad al Señor toda la tie rra ’ . He aquí la casa. Cuando toda la
tie rra  canta el cántico nuevo es casa de Dios. Se edifica cantando; se fundamenta creyendo, se 
eleva esperando, se perfecciona amando” .
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en EL Cristo es la consistencia de todas las virtudes en la Iglesia por 
su doble función: fundamento angular.

En la edificación de la Iglesia como cuerpo místico de Cristo y 
templo espiritual la fe aporta su firmeza, por la fuerza de su convic
ción por la que se adhiere fuertemente a Cristo. Aporta también la 
forma al edificio. La esperanza proporciona solidez y altura celeste a 
las realidades temporales. Aporta la orientación hacia arriba de las 
paredes.: su dimensión vertical, elevación firme y serena en la fun
ción y en el ser de la Iglesia. Y por fin la caridad es la que da cohesión 
y fuerza a las distintas partes entre sí. Siempre, para Agustín la cari
dad edifica uniendo y estrechando los vínculos individuales al todo, 
a Cristo, que es el fundamento puesto por Dios: I Cor. 3, 10. 11. 
Paradójicamente nuestro fundamento está puesto arriba y allí nos 
conducen las virtudes, el peso de' la esperanza v de la caridad 25.

Todo esto tiene lugar porque el Espíritu es siempre principio de 
unidad y vínculo de paz en la sociedad teologal que es la Iglesia para 
Agustín también, de la que es signo, v expresión la unidad y la paz 
visible de la comunidad eclesial. . , ,

Dentro de la Iglesia hay, además de virtudes, diversidad de do
nes, de gracias, de ministerios. También por aouí vamos a ver la re
lación que existe entré las virtudes v el Esoíritu Santo. Porque así 
como el Espíritu lleva consigo siempre la realidad de la «dinamis» tam
bién encierra siempre el concepto de donación, de don gratuito de 
Dios al hombre. Del texto clásico de Rom. 5, 5 el Concilio de Trento 
hacía derivar estas tres dimensiones con respecto a las virtudes o rea
lidades llamadas fe, esperanza, caridad: infusión-donación por parte 
de Dios; inherencia y permanencia. Y todo ello porque es el Espíri
tu Santo, el Don personal del Padre, el que difunde como dones crea
dos las virtudes que llamamos con lenguaje teológico y tradicional 
virtudes teologales26. Sin embargo el Concilio no entra en la distin
ción entre dones y virtudes. Simplemente dirá en la Cóns. Dei ver·* 
bum, 5 que «el Espíritu Santo perfecciona constantemente la fe con 
sus dones». Como se ve admite la distinción entre virtudes v dones

25. Cfr. Serm. 3 3 7 ,1 ,1 , PL. 38, 1476; Ib  d. 3 3 7 ,5 , PL. 38, 1478.
26. Dger. 800 y 821. Un buen estudio de la doctrina de Trento sobre lo característico de 

las virtudes cfr. L. LENNERZ: De virtutibus th eologicis , Romae 1933, 343-348 con abundante do
cumentación en torno a los hechos que llevaron a la formulación definitiva de los textos con 
estas características. Cfr. etiam J. ALFARO: Fides sp e s , Charitas (ad usum privatum). Romae 
1964, 618.
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en sentido estricto, aunque las virtudes sean ya dones del Espíritu 
Santo, el primer Don y la primera Virtud 27.

c) Sacramentalismo o virtudes.
Todo lo dicho sobre las virtudes en la Iglesia y su relación con 

el Espíritu Santo nos lleva ahora de la mano a desarrollar otro tema. 
Hemos visto cómo ellas formaban parte esencial del ser interior, pneu- 
mático, de la Iglesia. Los sacramentos en cambio son signos de la su
perficie visible y comunitaria de la Iglesia. ¿Habrá entonces una su
bordinación o un paralelismo entre virtudes y sacramentos? ¿Cómo 
entiende el Vaticano II la relación entre el sacramentalismo en la 
Iglesia y las virtudes? ¿Qué es el primero en la Iglesia, los sacramen
tos o las virtudes?

Damos por supuesto el relieve que lo sacramental va tomando en 
la teología y en la espiritualidad de nuestro tiempo. Lo religioso de 
hoy tiene que ser esencialmente sacramental. Los fenómenos religiosos 
no se conciben, como en épocas anteriores, en sentido de actos inte
riores, invisibles, imperceptibles, que se desarrollaban en las intimi
dades de Dios y el alma: eran más actos místicos, es decir, miste
rioso^ y escondidos, Hov en cambio, hemos descubierto y demostra
do que todo sentimiento de religiosidad puramente interior (y aquí 
era donde se colocaban las virtudes teologales) carece de sentido si no 
tiene un antecedente sacramental, si no parte de un hecho visible y 
palpable, o constatable por todos. Es más, toda espiritualidad o espl
ritualismo, toda religiosidad tiene oue ser esencialmente sacramental, 
es decir, desarrollarse v realizarse en un sacramento, en un factum 
externo que indique los sentimientos correspondientes. Creer hoy no 
es una relación puramente vertical v sentimental hacia Dios; no es só
lo la conciencia de la presencia de Dios en mí, la entrega de mi inte
rioridad intelectual v sicológica a Dios, sino que es encontrarse con 
El a través de un hecho sacramental. Creer en Dios no será tanto 
creer o aceptar a Dios en sí, a quien no vemos, como dirá S.. Juan apli
cándolo a la caridad, sino que creer es, para la teología de la seculari-

27. También en la Lumen gent. 12 encontramos una alusión a este problema. Dice el Con
c illo  tratando de las relaciones entre Espíritu Santo y las virtudes después de haber descrito ía 
estructura sacramental del Pueblo de Dios: “ Además el mismo Espíritu Santo no solamente san
tifica  y dirige al pueblo de Dios por los sacramentos y los ministerios y lo enrlauece con las 
virtudes sino que distribuyéndolas a cada uno según quiere ( I Cor. 12, 11) reparte entre los 
fie les  sus dones y gracias de todo género. Incluso especiales” . Más adelante hablaremos de es- 
o. Aquí nos Interesaba sólo ver cómo el Concillo distingue las virtudes de los "dones y gracias  

de todo género que el Espíritu Santo da a la Ig lesia” .
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zación, aceptar o entregarse a Dios que está presente en un sacramen
to, según los distintos niveles de sacramentalidad que hay en el cris
tianismo. Esta dimensión de visibilidad sacramental que se exige a la 
religiosidad de hoy, a la espiritualidad de la secularización, ¿signifi
cará una crisis para el desarrollo de las virtudes teologales como reali
dades sagradas e internas, o por el contrario las alcanzará también en 
su exigencia sacramental? «Toda pedagogía cristiana —dice Danié- 
lou— sea cual fuere el campo en que se ejerza, debe definirse prin
cipalmente por su relación con el hecho cristiano... La fe cristiana 
tiene por objeto acontecimientos que son las obras divinas, es decir, 
las acciones de Dios en la historia. El objeto de la fe es la historia 
santa, es decir, la historia de las acciones divinas» 28.

Indudablemente todo esto tiene un valor. La fe de hoy, las vir
tudes de hoy, la piedad, la religiosidad, tiene que consistir en actua
ciones sacramentales concretas. No consistirá ya en un vago senti
miento o percepción de lo sobrenatural. En tanto se es cristiano en 
cuanto se encuentra uno con Cristo en los sacramentos y en cuanto 
que de ahí parten las posturas virtuosas.

Hay en el Concilio un texto que pone orden en todo esto que es
tamos desarrollando. Está en la misma línea de comunidad y de ecle- 
sialidad que decíamos antes:

“La condición sagrada y orgánicamente constituida de la co
munidad sacerdotal se actualiza tanto por los sacramentos co
mo por las virtudes” 29.

Según esto, la situación de sacralidad en que se encuentra la Igle
sia por ser ungida y habitada por el Espíritu Santo que derrama sus 
dones (I Jon. 2,20-27), que la santifica por los sacramentos, constitu
yéndola así en comunidad sacerdotal por participación en la unción y 
en el sacerdocio del Verbo, se actúa dinámicamente en dos tiempos,

28. J. DAN1EL0U: Historia de la salvación y Liturgia, Salamanca 1967, 38-39. Y  más ade
lante· en p. 41: "En último término la fe se refiere no a verdades sino a realidades. El Verbo 
de Dios es salvador entes que revelador” . Sin embarqo el P. Fernández Cuesta habla de la cri
sis de las realidades sacramentales y de su teolooía :Cfr. I .FERNANDEZ CUESTA: Una proble
mática en torno al valor del signo sacramental. “ Liturgia” 24 (1969 ), 13; IDEM: ¿Cristian1 smo 
sin ritos? “ Ib id ” . 23 (1968), 125-157; P. VANDERGEN: La crise de la Liturgie, II  "Paroisse et 
Liturgie” 7 (1967) 642-659.

29. Cfr. Lumen gent. 11. También en el n. 42 al hablar de la caridad como forma común 
de la santidad y de su crecimiento en el cristiano se apunta primero a los sacramentos y luego 
al e jerc icio  de todas las virtudes. Aquí evidentemente se habla de las virtudes también en un 
dinamismo antropológico, no exento de una dimensión teologal. También en la Const. sobre la 
Sagrada Liturgia (Sacr. Conc. 12) al hablar de la función de la Liturgia en el conjunto de la 
vida espiritual pide, junto con. la participación piadosa y activa en la Liturgia, una práctica 
personal de la oración y de la mortificación como complemento personal de lo que ha tenido 
lugar sacramentalmente en lo litúrgico. Siempre las virtudes al lado de lo sacramental en la 
vida espiritual.
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en dos vertientes, en dos niveles: los sacramentos, y las virtudes. Ya 
no hay entonces por qué temer una oposición o un desplazamiento 
en la Iglesia de hoy de lo sacramental y de las virtudes. Las dos rea" 
lidades, sacramentos y virtudes, que son acción del Espíritu Santo en 
la comunidad sacerdotal y virtuosa de la Iglesia tienen perfecta armo- 
nía en la realización del ser de la Iglesia, en la vida de los fieles. Son 
dos realidades continuas, que se completan. Los sacramentos son la 
actividad del Espíritu Santo en el interior de los fieles a través de ac
ciones sagradas, de hechos sacramentales aue producen en el dinamis
mo del cristiano la gracia v las virtudes aue son siempre inseparables 
de ella (cfr. Dzg. 800). Las virtudes son de esta forma, los efectos 
teologales de los sacramentos. En este sentido son una realidad sa
cramental en cuanto derivadas de ellos. No hay coincidencia exacta 
entre sacramentos y virtudes. Los sacramentos pertenecen al momen
to más penetrante de la gracia desde el punto de vista de Dios: son 
el encuentro entre Dios y el hombre. Las virtudes en cambio son la 
prolongación teologal y antropológica de ese encuentro. Aquí está otro 
valor sacramental de las virtudes, como veremos.

Ahora estamos ya capacitados para entender mejor la relación 
recíproca entre los sacramentos v las virtudes que lejos de oponerse o 
contraponerse se completan y se exigen formando así una única reali
dad sagrada, sacerdotal. Diremos más claramente aue toda la vida en 
la Iglesia, toda la vida de los cristianos, toda espiritualidad y toda pie
dad es a la vez v simultáneamente sacramental y virtuosas. Y todo 
ello en doble sentido: en primer lugar los sacramentos, que son el 
punto de partida de toda actividad religiosa, de toda vivencia del 
misterio y de la intimidad con Dios poraue son el encuentro con El 
que no falla. Como derivación de estos sacramentos tenemos las cos
turas cristianas internas en el hombre alcanzado por el dinamismo sa
cramental que llamamos virtudes. Estas virtudes tienen a su vez dos 
realizaciones: una teologal, de absoluta iniciativa divina, dadas a
través de los sacramentos y otra antropológica, efecto de la aportación 
habitual del hombre que continua el compromiso y el comportamiento 
nacido y derivado de los sacramentos en costuras virtuosas de con
ducta, de pensamiento y de acción. De ahí aue todos los sacramentos 
tienen una virtud, una fuerza, una realidad dinámica que transmiten 
al que les recibe, al que se pone en contacto con Dios en ellos. Esta 
«virtus sacramenti» pasa a ser virtud del hombre alcanzado por los
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sacramentos. Esta virtud vendrá desarrollada por una ascesist por una 
espiritualidad. Así tenemos que toda virtud es siempre derivación de 
la virtud sacramental y por eso mismo toda espiritualidad es» en sí 
misma» sacramental en su origen y en su participación.

Paralelamente toda virtud dispone al sacramento y continúa al 
sacramento además de acompañarle. Las virtudes son» pues» sacramen
tales en un doble sentido: por su procedencia. Y son sacramentales 
porque una vez cesado el sacramento como acto transitorio son las en
cargadas de proclamar en el cristiano ante el mundo que su fuerza y 
su virtud son una revelación sacramental» una ocasión de encuentro 
entre el mundo y Dios. Las virtudes del cristiano son los sacramentos 
antropológicos por los que los hombres verán a Cristo reflejado en 
ellas» y servirán también para el encuentro de Cristo con el mundo a 
través de la «virtus sacramenti» no en sí sino en el cristiano; porque 
también el cristiano» por sus virtudes se ha hecho sacramento de Cris
to» ante el mundo» y como todo sacramento» tiene una «virtus».

Así es como se puede llegar a una síntesis entre la función de los 
sacramentos y las virtudes: se sacramentalizan las virtudes y se vir- 
tualizan los sacramentos. Es decir: los sacramentos se prolongan en 
las virtudes y las virtudes comienzan en los sacramentos. Los sacra
mentos tienden así a las virtudes: se participa de los sacramentos para 
ser uno mismo» por la virtudes» sacramentos ante el mundo 30. Y así es 
como se podrá llegar también a una inteligencia o reconciliación del 
problema entre sacramentalismo y personalismo que preocupa en la 
teología de hoy: se teme que lo sacramental no sea vivido personal
mente; las virtudes serían» pues» la vivencia personal» simultánea y 
coexitencial a los sacramentos» de las realidades transmitidas por 
ellos31. No hay pues oposición entre sacramentos y virtudes; entre 
piedad sacramental y personal; entre espiritualidad litúrgica y subje
tiva. No admitimos un pansacramentalismo pero tampoco un panvir- 
tualismo que no veía en la espiritualidad más oue la labor personal de 
las virtudes atribuyéndolas todo lo sagrado en el hombre. Todo es sa
grado en la Iglesia» en el cristiano» cuya sacralidad participada del Es-

30. Gfr. E. O N A N O lV La sacramenta,lidad d®l cristiano, “ Lituraie” 9i m q «q \ R4-pn· i h p m : 
Liturgia y existencia cristiana. “ Liturgia” 23 (1968) 189-192; J. F. LESGRAUWAET: La Liturgia y 
el sentim iento vital hoy, en "Fin del cristianismo convencional" Salamanca, 1970, pp. 273-298.

31. Para el problema del personalismo en teología y en espiritualidad, c fr.’ G. GLOEGE: 
Der theoionische Personalismus als dogmatisches ProALin, “ Kerioma un Doom a” 1 (1955) 23- 
41, O . SEMMELROTH: Personalismus und Sakramentalismus, "Theolom e in Geschichte und G e
genw art” . Festschrift für M. Schmaus. München 1957; pp. 199-218. IDEM, Dios y el hombre al 
encuentro, Madrid 1959; IDEM: EI ministerio espiritual, Madrid, 1967; pp. 22-26.
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píritu S. por los sacramentos se continúa en las virtudes para llegar al 
mundo en el que el cristiano tiene que desarrollar su vida de £e. Así 
es como él ejerce su condición sagrada: mediante la aproximación a 
las virtudes que serán un reflejo de la Virtud del Espíritu Santo en 
la Iglesia.

Más adelante tendremos ocasión de ver cómo las virtudes teoló- 
gicamente descritas hasta aquí con fórmulas teológicas, no son algo 
cerrado exclusivamente en lo sagrado sino que teológicamente las vir- 
tudes son algo abiertas al mundo y al testimonio. Desde ahora en ade- 
lante ya no habrá identificación entre lo teologal y lo sagrado. O me
jor dicho todo lo teologal llevará esencialmente una dimensión al 
mundo y una relación con él y no sólo con Dios como se creía ver en 
las virtudes que por su acentuada dimensión teística se les llamaba 
teo-logales.

PERSPECTIVAS SECULARES

Llamamos secular a la dimensión abierta hacia el mundo que pre
senta la teología de las virtudes en el Concilio Vaticano II. Las hemos 
estudiado en su encuadre teológico: ahora vamos a verlas en su refe
rencia secular que está implícita en la misma teología y que no es una 
cosa añadida o yuxtapuesta o contrapuesta. Ni la dimensión secular 
de las virtudes va a impedir que éstas se sigan llamando tranquila
mente teologales; pero tampoco del hecho que se llamen teologales 
no van a estar abiertas a un dinamismo, a un ejercicio secular, es de
cir, sobre el mundo. Toda la reflexión conciliar sobre las virtudes es
tá presidida por esta doble aplicación: teologal y secular; hacia Dios 
y hacia el mundo; religiosidad v secularidad 32.

Las preguntas que nos esperan ahora son éstas ¿en qué relación 
están las virtudes con la salvación del mundo? Las virtudes son de la

32. Estamos de acuerdo con Van Leeuven cuando admite un cambio y una evolución reai 
en la teología del Concilio que va desde la Lumen gentium hasta la Gaudium et spas. Son dis
tintos los modos de presentar los mismos conceptos en un documento y en Otro de los citados. 
La misma realidad de la Iglesia es presentada distintamente en la Lum. gent. y en la Gaud et 
spes aunque sea, como decimos, la misma Iglesia, la misma salvación .Esta ¡dea podemos apli
carla  a todos los conceptos teológicos del Concilio. En la “ Gaudium et spes" se presenta una 
salvación, una teología, una fe, más secular, más ab:p’ta al mundo más en relación y en con
tacto con él. La teología, las virtudes en esta vertiente, no pueden ser vistas como realidades 
específicam ente teologales, autónomas, independientes o separadas del mundo. El punto de vista 
secular de la teología aparece más claro al final de) Concilio en este Documento clave que pa
rece pertenecer a otra época, a otra mentalidad, a otro lenguaje de la Iglesia. Efectivamente 
todo se explica y aplica en función del mundo. También las virtudes. Esto es lo que haremos 
en la segunda parte de nuestro estudio: la dimensión secular de las virtudes entendido en este 
sentido correcto y ortodoxo. Cfr. P. A. V flN LEEUWEN: Salvación v mundo en el Vaticano 11, 
en e l vol. "Fin del cristianismo convencional” , Salamanca 1970; 253-272.
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Iglesia y en la Iglesia» pero la Iglesia está en el mundo y para el mun
do. Lo teologal tiene que estar en función y al servicio de lo secular, 
de lo mundano para transformarlo y consumarlo en sentido profético, 
no sólo en sentido físico 33. Veamos entonces cómo contribuyen las 
virtudes a esta salvación, santificación, transformación del mundo, 
a) Virtudes y mundo secularizado.

La actitud del cristiano ante el mundo condicionada por la au
sencia o por la presencia de las virtudes está, indudablemente influ
yendo en la configuración religiosa de este mismo mundo. Así lo 
expresa el Concilio: ((Por lo cual» en esta génesis del ateísmo pueden 
tener parte no pequeña los propios creyentes, en cuanto que, con el 
descuido de la educación religiosa, y con la exposición inadecuada de 
la doctrina o incluso con los defectos de su vida religiosa, moral y so
cial han velado más bien que revelado el genuino rostro de Dios y la 
religión» 31. Ahí está la responsabilidad de los cristianos en la forma
ción del ateísmo moderno. Dicha responsabilidad o aportación indi
recta del creyente al ateísmo es la separación que se hace tan fácilmen
te entre fe y vida; entre religión interna y actuación social; entre la 
dimensión teologal de nuestra existencia cristiana y la dimensión 
mundana, social, testimonial de esa misma existencia. Esto es lo que 
aspecto teologal del aspecto social de las realidades religiosas, sagra- 
vemos como causa de la intensificación del ateísmo: la separación del 
das. En este caso de las virtudes.

Se ha hablado mucho del cristianismo anónimo en lo todavía no 
cristiano. La secularización trabaja mucho sobre este concepto: el cris
tianismo implícito que hay en tantas realidades terrenas a partir de la 
resurrección y de la redención de Cristo. Pero no nos damos cuenta 
de que esto nos obliga a otro reconocimiento doloroso que está en el 
reverso: si existe un cristianismo implícito también existe un ateís
mo implícito. Este ateísmo implícito, virtual, es la causa de tanto

33. Hablamos de “ consumar" en el sentido inicial de “ perfeccionar” . Para comprender la
etim ología y el sentido cristiano del término, nos puede ayudar muy bien la reflexión agustiniana 
sobre el “ fin” y la “ perfección” aplicado a Cristo y a un cristocentrismo cósmico como hace
el Concilio, en un lenguaje bíblico: “ Luego dirigid la atención al fin; dirigidla a Cristo. ¿Por qué 
se llam a fin? Porque todo lo que hacemos lo referimos a El; y cuando llegamos a El no tene
mos ya otra cosa que buscar. Se llama fin la consumación y la perfección. De un modo entende
mos al decir ’Se terminó el alimento que se com ía’ y de otro distinto cuando se dice ’Se ter
minó la túnica que se te jía ’ . En ambos casos se ha consumado. Pero el alimento se consumió 
y desapareció. Mas la túnica se consumó (se perfeccionó) y permanece. Luego nuestro fin de
be ser nuestra perfección y nuestra perfección es Cristo. En El nos perfeccionamos porque so
mos miembros de su cabeza... Luego cuando oís en los salmos ’Para el fin’ ... no penséis en
la consumición sino en la perfección (consum ación)” : En. in ps. 5 4 ,1 ,1  (PL. 36, 628).

34. Cfr. Const. Gaudium et spes, n. 19.·
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ateísmo abierto como encontramos en muchas vivencias de los hom
bres. Nos explicaremos mejor a partir de esta terminología que espe
ramos nos sirva»

La fe, lo religioso-cristiano, en tanto es cristiano en cuanto es 
testimonio. No basta con creer: hay que dar testimonio y demostrar 
lo que se cree. También los demonios creen, también los ateos creen, 
dice Agustín35. Y la fe de los cristianos tendrá que ser algo distinta a 
la fe de los demonios, de los ateos. La diferencia está en el testimonio 
de la caridad: unos creen y no aman; otros creen y aman porque ha
cen lo que creen poniendo la vida al servicio de la fe: es lo que lla
mamos el testimonio, ser testigos con la vida de las realidades teolo
gales e interiores del cristianismo. Es la confessio: confesar con las 
obras lo que se cree interiormente. Aquí es donde descubrimos el 
ateísmo implícito del que hablábamos antes. Tan ateo es el que no 
cree como el que creyendo no da testimonio hacia el mundo de su fe. 
El ateísmo tiene estas dos formas: no creer y no dar testimonio de la 
fe. Se puede afirmar a Dios de palabra y se le puede negar con las 
obras: este es el ateísmo cristiano de nuestros días. También aquí 
nos sirve Agustín de guía:

“De qué os extrañáis si los paganos niegan que Cristo vino en 
carne mortal? ¿De qué os extrañáis si los judíos niegan que 
Cristo vino en carne mortal? ¿De qué os admiráis si lo niegan 
también los maniqueos? Os digo a vuestra caridad que tam
bién todos los malos católicos confiesan de palabra que Cristo 
vino en carne pero lo niegan de hecho. No queráis, pues, estar 
seguros de la fe. A la fe recta tenéis que añadir la vida recta 
para que confeséis que Cristo vino en carne mortal: con las 
palabras diciendo la verdad y con los hechos viviendo recta
mente. Pues si lo confesáis con las palabras y lo negáis con los 
hechos, la fe de esos malos católicos está muy cerca de la fe de 
los demonios” 35.

35. Por su gran interés traemos aquí la reflexión agustiniana sobre estos dos aspectos de
la fe para evitar posibles espejismos: la fe y su dinamismo en la caridad: “ Por lo que creemos, 
eso es. la fe. Pero debe ser una fe de los cristianos, no de los demonios, pues, como dice el após
tol Santiago, ’También los demonios creen y se estremecen’ (Jac. 2 ,1 9 ). También los demonios
dijeron a Cristo: 'Tú eres el Hijo de Dios’ . Confesaban los demonios lo que no creían los hom
bres... Hay que distinguir, pues, la fe de los demonios de la fe de los cristianos. Hay que dis
tinguirla claramente, diligentemente. Pues también Pedro contestó esto mismo (lo  que contesta
ron los demonios) al Señor que le decía ’¿Quién decís que soy yo? ’Tú eres Cristo, Hijo de 
Dios vivo' Y el Señor le dice: ’Bienaventurado tú, Simón, hijo de Jonás (M th. 16, 15-17). Oh 
Señor, esto mismo te dijeron también los demonios ¿por qué ellos no son también bienaventura
das? ¿Por qué? Porque los demonios lo dijeron con temor, Pedro en cambio, con am or... Los 
demonios no tienen esta fe que actúa por la caridad, sino solamente los siervos de Dios, los
santos de Dios” : Serm. 168, 2 ,2 ,  PL. 38, 912; cfr. etiam: Serm. 1 8 3 ,9 ,1 3 , PL. 3 8 ,9 93 .

36. Cfr. Serm. 183, 9, 13, PL. 38, 993; cfr. etiam Serm. 234, 3, PL. 38, 1116. Es conocido
el lugar donde Agustín desarrolla la etimología de “ fides” : fi ( =  fit) des ( =  dicitur) fides =  fit 
quod dicitur: “Creer en Cristo se llama fe. Acepto lo que dices: Creer en Crstio se llama fe. 
Pero oye tú otro lugar de la Escritura: 'El justo vive de la fe ’ (Hab. 2, 14; Rom. 1, 17). Haced  
la justicia, creed: el justo vive de la fe. És difícil que viva mal el que cree bien ... Se llama 
fe  porque hace lo que dice. Cuando se dice "fides" suenan dos sílabas: la primera se refiere
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He ahí, pues, reflejada la imagen del ateísmo cristiano, es decir, 
de la fe de los cristianos que no va acompañada de una vida de testi
monio en coherencia con la fe mental o verbal. A esto es a lo que el 
Concilio atribuye la causa del ateísmo explícito. Es necesario, pues, dar 
a lo teologal, a la creencia, una expresión correcta de cara al mundo, 
vivirla no soló ante Dios sino también ante el mundo. Esta sería la 
más correcta vivencia del cristianismo actual.

Como contraposición tenemos el hecho de que para remediar 
el ateísmo abierto, el Concilio convoca a los cristianos a esta manifes
tación ante el mundo de la esencia teologal de las virtudes, de tal ma
nera que éstas sean una postura y una opción también visible y cons- 
tatable por parte de todos los hombres y no sólo ya por aquellos que 
crean. La vivencia secular (y no sólo teologal) de las virtudes se con
vierte así en el mejor remedio para el avance cuantitativo y cualitativo 
del ateísmo en nuestros días:

“El remedio del ateísmo hay que buscarlo en la exposición 
adecuada de la doctrina y en la integridad de vida de la Igle
sia y de sus miembros. A la Iglesia toca hacer presentes y como 
visibles a Dios Padre y a su Hijo encarnado, con la continua 
renovación y purificación propias bajo la guía del Espíritu 
Santo. Esto se logra principalmente con el testimonio de una 
fe viva y adulta, educada para poder percibir con lucidez las 
dificultades y poderlas vencer. Numerosos mártires dieron y 
dan preclaro testimonio de esta fe, la cual debe manifestar su 
fecundidad imbuyendo toda la vida, incluso la profana, de los 
creyentes, e impulsándoles a la justicia y el amor sobre todo 
respecto al necesitado. Mucho contribuye, finalmente, a esta 
manifestación de la presencia de Dios el amor fraterno de los 
fieles, que con espíritu unánime, colaboran en la fe del evan
gelio (Phil. 1,17) y se alzan como signo de unidad” 37.

Con el ejercico de una fe viva y adulta, de cara a los aconteci
mientos difíciles de cada día, del mundo y luego con una integridad 
de vida que viene dada por la cohesión entre pensamiento y acción 
en la fe junto con el testimonio de la caridad fraterna entre los nece
sitados es como el Concilio quiere que las virtudes sean una realidad 
que penetre la vida profana de los fieles para transformarla.

b) La superación del dualismo.

Venimos analizando y afirmando que no existe tensión irrecon
ciliable entre la dimensión teologal y la dimensión secular de las

al hecho; la segunda al dicho. Te pregunto si crees. Dices, Creo. Haz lo que dices y hay fe " :  
Serm. 4 9 , 2 ,2 ,  PL. 3 8 ,3 21 .

37. Const. Gaudium et spes, 21.
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virtudes: de la fet de la esperanza y de la caridad* Este dualismo en
tre lo teologal y lo secular o mundano dentro de las virtudes tenía 
una correspondiente consecuencia dentro de la espiritualidad cristia
na principalmente en la expresión seglar. La santidad del seglar se 
veía sólo en relación con sus tiempos teologales, es decir: parecía que 
sólo se santificaba en la medida que actuaba la relación con Dios en 
el ejercicio teologal de la fe, de la esperanza y de la caridad* Cesaba 
este ejercicio y entonces comenzaba la vida mundana que también 
habría que santificar a base de orientarla hacia Dios en su finalidad in
tencional. Las actividades no exclusivamente teologales, religiosas, 
carecían de un valor santificador propio y autónomo; sólo recibían 
su función santificadora por las disposiciones personales con que se 
acercara el individuo a ellas; pero ellas mismas no parecían tener una 
santidad objetiva en sí mismas. Las realidades o actividades extra
teologales carecían de valor religioso y a lo más eran unos medios pa
ra santificarse. Se santificaba uno en el trabajo, en el matrimonio, 
en el estudio; era yo quien tenía que santificarme en un contexto 
profano de actividades Pero no eran las misman actividades las que 
me santificaban. Todo lo más que se arriesgaba la teología o la espiri
tualidad era a admitir que esas actividades santificaban porque eran 
voluntad de Dios, expresión de ella. Entonces lo que santificaba era 
la voluntad de Dios y el cristiano se santificaba entregándose a las 
ocupaciones profesionales como voluntad de Dios. Sin embargo el 
Concilio ha dado un naso más adelante 38.

Dentro de la eclesiología del Concilio, este enfrentamiento en
tre la vida cristiana, la vida estructurada por las tres virtudes teologa
les y la secularidad del mundo se realiza especialmente y propiamen
te en la vida de los seglares «de quienes es propio el carácter secular» 
(Lum. gent. 31). A diferencia de la situación sacerdotal y de los reli
giosos, a ellos les pertenece el deber de hacer presente la fuerza del 
Reino de Dios en su contacto con las realidades temporales, viviendo 
en el siglo y del siglo, entre actividades de tipo profano. Y todo ello 
por vocación propia. De esta forma contribuyen a la transformación 
cristiana del mundo desde dentro con la vivencia de las virtudes teo-

38. Todo esto a lo que hemos aludido rápidamente forma parte de las constataciones ere- 
m entales de la espiritualidad seglar. Ello ha sido el punto de partida para una reflexión respon
sable sobre la autonomía propia y características independientes de la forma de santidad en eí 
la icado . Cfr. VARIOS: Santidad y vida en e l s ig lo , Barcelona, 1966; pp. 9 ss. K. W. TRltHLAR: 
L’ora dei laici, Torino 1966; pp. 25 ss.
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lógales en medio de sus actividades no estrictamente teologales, es 
decir, profanas.

La superación del dualismo a la que hemos aludido consiste pre
cisamente en esto: cómo unificar la traea o la actividad interna-teo- 
loga! con las actividades de tipo profano, secular, mundano y encon
trar así una fórmula de santidad secular que no consista en un suce- 
derse. alternativamente las situaciones de vida religiosa y vida profa
na sino que todo sea religioso, santificador, santo y abierto a la san- 
tidád? La santidad de los seglares no se resigna a este dualismo: creer 
que la unión con Dios es incompatible con la unión con el mundo; 
que la convivencia teologal sea opuesta a la vivencia de las realidades 
netamente mundanas y que por tanto su santificación sea una alter
nativa, una opción contrapuesta viviendo momentos de santidad y 
momentos de no-santidad; actividades santas y actividades no-santas.

d) Apostolado y secularidad

El Concilio es consciente de la posibilidad de esta unificación de 
lo teologal y de lo secular en la realización de las virtudes y así se lo 
pide a los seglares: «Esta vida de unión íntima con Cristo en la 
Iglesia se nutre con auxilios espirituales que son comunes a todos los 
fieles sobre todo con la participación activa en la Sagrada Liturgia, y 
de tal forma los han de utilizar los seglares que, mientras cumplen 
debidamente las obligaciones del mundo en las circunstancias ordina
rias de la vida, no separen de la propia vida la unión con Cristo sino 
que crezcan en ella cumpliendo su deber según la voluntad de Dios» 39. 
Todo ello es lo que se realiza —según el Concilio—  en el concepto y 
en la realidad del apostolado. De tal forma que también en la vida de 
los seglares, lo secular v lo apostólico tienen una convergencia propia 
en las virtudes teologales. En la actitud apostólica es donde adquie
ren las virtudes, lo teologal, su dimensión secular: la estructura apos
tólica, secular,, de toda la vida cristiana es el ounto de reconciliación 
y la superación del, dualismo querida por el Concilio y al que aludía
mos más arriba. Es la fórmula clave para entender lo que veníamos 
explicando: la vivencia simultánea de lo teologal y de lo secular en 
las virtudes cristianas. Que las virtudes también deben insertarse en 
una existencia cara al mundo y oue ellas no son el clásico recinto sa-

39. Decret. Apost. actuosit. 4.
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grado donde el alma entra» refugiándose» silenciosamente para actuar 
sus relaciones con Dios» pero el Dios invisible.

Al lado de este equilibrio de dentro a fuera» hay otro de sentido 
inverso: de fuera a dentro. Es decir: lo teologal» íntimo» hay que 
exponerlo y comprometerlo en lo secular» en lo apostólico; pero lo 
apostólico tampoco se realiza sin lo interior; es más comienza en ello.

Las virtudes teologales vienen presentadas por el Concilio en 
esta doble exigencia : de ser la realidad interna» ontologica donde co
mienza toda realización apostólica y secular del cristianismo en el 
mundo. Pero al mismo tiempo ellas tienen que ser visibles y constata- 
bles a través de una acción real en y sobre el mundo» de tal manera 
que si el apostolado comienza en la vivencia de la fe» de la esperanza 
y de la caridad» éstas tampoco son tales virtudes hasta que no llegan 
a este contacto con lo secular para vivificarlo a través del individuo 
que las vive que en este caso sirve de puente sacramental para esta 
trasformación de lo secular por lo teologal. «El apostolado —dice el 
Concilio— se ejerce en la fe» en la esperanza y en la caridad que el 
Espíritu Santo derrama en los corazones de todos los miembros de la 
Iglesia» 40 A su vez la realización en la existencia secular y apostó
lica de compromiso con el mundo de las virtudes teologales» está exi
gida por esta situación de intermediarias que ocupan las virtudes : ser 
una realidad teologal pero puesta para vivirla secularmente» es decir, 
ante el mundo y para el mundo. Tan esencial es lo secular en la de
finición de virtud, como lo teologal. Tan esencial es el mundo como 
Cristo en la formación y en el dinamismo de las virtudes que es el 
ofrecimiento de lo divino a lo secular a través del hombre; que son 
la personificación de lo sacramental, o la sacramentalización de lo 
personal en la labor de penetrar cristianamente lo secular. Las virtu
des se reciben, las da el Espíritu Santo para el servicio cristiano al 
mundo. Y los fieles portadores de esas virtudes, de esos dones, tienen 
el deber de poner su realidad y. su acción teologal al servicio de la 
cristianización del mundo, de tal forma que todo don sobrenatural, 
toda virtud debe ejercitarse en el mundo y para el mundo.

Esta es la dimensión secular de las virtudes teologales que venía
mos buscando. El cristiano por las virtudes se convierte en otro en-

40. Ibid. 3.
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visado al mundo por el Espíritu Santo que se las da y se las mantiene 
para su manifestación, como Cristo mismo fue enviado y manifestado 
por el Espíritu Santo, Una vivencia puramente sobrenatural de las 
virtudes no sería posible. Toda virtud y su respectiva vivencia o rea
lización está condicionada por los hechos seculares, por las circunstan
cias mundanas del cristiano que tiene como espacio vital a Cristo, pe
ro también al munlo: ser-en-Cristo y ser-en-el-mundo al mismo tiem
po, he ahí el misterio cristiano, como el misterio de Cristo consistía 
en estar-en-el-Padre y estar-en-el-mundo simultáneamente.

Ló secular también va a ser motivo de ejercicio de la fe, de la 
éspérañzá, de la caridad. Las virtudes se alimentan no sólo de lo teo
logal sitio también de lo secular y crecen en contacto con ello. Oiga
mos al Condlio: «Una vida así (de ocupaciones seculares) exige un 
ejercicio continuo de fe, de esperanza, de caridad»

Si en la historia de la teología las virtudes de la fe, esperanza, 
caridad, llegaron a llamarse teologales porque tienen a Dios por ori
gen y motivo primario, nada nos prohíbe llamarlas también virtudes 
seculares porque tienen lo secular como objeto de su ejercicio, enri
quecimiento y expansión. Habrá, pues, que acostumbrarse a valorar 
simultáneamente, igualmente, lo que estas virtudes tienen de teolo
gal y  dé secular, sabiendo que están equidistantes entre Dios y el 
mundo, entre lo teologal y lo secular que es igualmente válido en su 
configuración.

Según esto, la fe tendrá sentido en la medida que sea una capa
cidad de ver y juzgar los hechos y los acontecimientos del mundo y 
en el mundo a la luz de la palabra de Dios. La tarea de la fe será, por 
consiguiente, buscar la voluntad de Dios en los hechos y aconteci
mientos diarios. Verlo todo en función de Cristo, porque todo lo 
creado tiene una referencia a Cristo. Dar el justo valor y la justa au
tonomía a las realidades mundanas, para amarlas rectamente, ordena-

41. Ibid. 4. Y más adelante concretiza este condicionamiento realizado por lo secular en 
las virtudes: "Este modo de vida espiritual de los seglares, debe asumir una nota peculiar del 
astado de matrimonio y de fam ilia, de soltería o de viudez, de la situación de enfermedad, de 
la actividad profesional o social. No descuiden, pues, el cultivo de las cualidades y dotes con
venientes que para ello se les han dado y el uso de los propios dones recibidos por el Espíritu
Santo” . He aquí un trozo conciliar que justifica y estimula la reflexión teoióoica sobre dsitintas
espiritualidades. Es decir, cómo lo teologal viene condicionado por las distintas situaciones del
hombre y del cristiano de donde se sioue una forma específica de vivir el cristianismo. Así se 
entiende hoy el problema del pluralismo espiritual, es decir, de las distintas espiritualidades en 
la Ig lesia .
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damente42. He ahí la labor y la configuración de una fe al mismo 
tiempo sobrenatural, teologal y secular 43.

La esperanza· tendrá que realizarse en medio de la solicitación 
de los valores temporales, cuya acción sobre el hombre es real. El 
cristiano deberá trascender (no negar) los valores terrenos sabiendo 
que existe algo superior, trascendente, que le espera por encima de 
ellos, más allá de ellos. Y cuando los acontecimientos mundanos sean 
adversos, la esperanza le sostiene igualmente hasta que pasen, con
vencido profundamente de la transitoriedad esencial de las realidades 
seculares que no deja ni ilusionar ni atemorizar por lo próspero ni por 
lo adverso. Además la esperanza le ayudará a perfeccionar el orden 
temporal sabiendo que así acelera el advenimiento de lo escatológico 
de lo final, del reinado definitivo de Dios sobre las cosas44.

A la caridad le espera la tarea más urgente: hacer presente en 
un mundo secularizado la realidad y la eficacia de lo sobrenatural co
mo algo válido para la transformación de lo visible. Le corresponde con
vencer a todos que el mundo hay que trasfigurarlo por la fuerza de 
las bienaventuranzas, que sin huir de él se va a él con contenidos dis
tintos a los mundanos: con el amor y la fuerza de lo que no se ve, 
de lo sobrenatural. Viviendo la caridad que el Espíritu Santo derra
ma en nuestros corazones (Rom. 5, 5) el cristiano es testigo en el mun
do de un amor distinto al que el mundo suele crear y de esa forma 
hace presente en él el amor del Padre entre los hombres.

Jesús  Fernandez

42. También tenemos un precedente de todo esto en Agustín. El luchó por definir este "ordo 
am oris” que responde y corresponde a un “ ordo valoris” . Juzgar rectamente del valor de las 
cosas, ver el valor justo de ellas para poder amar a cada una según su valor: amar más lo que 
valga más; amar menos a lo que valga menos. La fe en este caso será la capacitación interior 
para discernir el valor exacto de las realidades temporales frente a Dios para poder amarlo todo 
ordenadam ente... Cfr. J. FERNANDEZ: Santidad eclesíal en S. Agus*!n. Estudio de la espiritua
lidad de la Ciudad de D ios” , en Rev. Agust. de espiritualidad” 8 (1967).

43. Otros aspectos seculares de la fe se encuentran en la Lumen gentium, 48: ella deberá 
ilum inar el misterio de la existencia terrena del hombre: “ Por la fe somos instruidos acerca del 
sentido de nuestra vida tem poral". También acerca del plan divino sobre la historia: Gaud. et 
spes, 15; o sobre el misterio de la muerte y del porvenir definitivo del hombre: Gaud et spes, 
18: “ La fe por consiguiente, apoyada en sólidas razones está en condiciones de dar a todo 
hombre reflexivo la respuesta al angustioso problema sobre su porvenir".

44. Cfr. Gaud. et spes, n. 21: “ La Iglesia enseña además, que la importancia de los bie
nes terrenos no se disminuye por la esperanza del más allá, sino que más bien se robustece 
con nuevos motivos. Por el contrario si este fundamento divino y la esperanza de la vida eter
na desaparecen, la dignidad del hombre sufre gravísimas lesiones, como tantas veces hoy se 
d e ja  ver, y los enigmas de la vida y de la muerte, de la culpa y del dolor quedan sin solución, 
de modo que no raras veces el hombre cae en la desesperación".



El program a vital de S an  Agustín

Deum et animam scire cupio. Nihilne 
plus? Nihil omnino. (Sol. I, 2,7). 
Noverim me, noverim te. (Sol. II, 1,1)

Adquirir la certeza de que el alma es inmortal y descubrir las 
vías que conducen a Dios, no sólo para averiguar si realmente existe, 
sino principalmente para conseguir la felicidad con su conocimiento 
y posesión, es decir, viéndole y amándole, he ahí el programa vital 
de San Agustín que, planteado en los primeros días de su conversión, 
desarrolló sin descanso hasta su muerte en su vida mística, con su 
ciencia teológica y mediante sus reflexiones filosóficas.

La fe cristiana, don del Cielo que había recibido, le instruía 
con certeza plena sobre estos asuntos, y sabía que le bastaban los 
avisos de la fe para llegar a la felicidad anhelada; pero también sa
bía que es bueno añadir a la fe crédula la inteligencia sabia en la 
medida que ello sea posible. Por eso se esforzó siempre en esclarecer 
con las luces de la filosofía aquello mismo que, con certeza, pero en
vuelto en misterios le presentaba la fe; e hizo esto con alegre con
fianza, sabiendo de antemano que las luces de la fe no contrarían 
las de la inteligencia. Al contrario, ambos resplandores se acrecien
tan mutuamente. “Entiende para que creas mi palabra; cree nara 
que entiendas la palabra de Dios” 1. Con esto, a la vez que satisfacía 
sus naturales ansias de saber, se preparaba para dar razón cumplida 
de su fe y ayudaba a los no creyentes.

Conocer y amar a Dios, al alma, y a los hombres en cuanto tie
nen alma racional es el programa íntegro de todas las actividades de 
Agustín para toda su vida. Nos interesa ahora hacer algunas refle
xiones en torno al desarrollo filosófico en que plasmó Agustín esta 
necesidad vital de su alma. San Agustín buceó muy a lo hondo en los 
problemas filosóficos de todos los tiemoos justamente para esclarecer 
ese horizonte que llenaba su vida; DIOS y el ALMA.

Los antiguos comenzaron a filosofar contemplando la natura
leza, es decir, mirando hacia afuera. Un buen día llegaron a sorpren-

1. Serm . X L III, 7,9.
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derse a sí mismos mirando ; y, muy admirados, vinieron a caer en la 
cuenta de que ellos mismos valían más que el mundo que contempla
ban. Sin embargo, nunca se libraron del todo de la fascinación del 
mundo sensible. San Agustín había vivido con los filósofos antiguos, 
acompañándolos, como él dice, “per largos circuitus errorum”. De 
ellos le quedó un ardiente amor a la verdad y una desolada desespe
ración de poder conseguirla, ya que en ninguna parte la veía con sig
nos inequívocos.

Cuando, al fin, la Verdad se le hizo encontradiza envuelta en 
los cendales de la fe, Agustín comenzó a ver claro. “Crede ut intelli- 
gas”. ¿Es que tenemos que pensar que el razonamiento filosófico es 
de suyo tan débil que no pueda sostenerse si no es apoyado en la fe 
teológica? Más bien diría yo, que la debilidad está en el hombre y no 
tanto en el razonamiento filosófico. Parece, en efecto, un hecho de 
experiencia que cuando el hombre no tiene la seguridad de Dios, es in 
capaz del sentimiento de certeza. Pero, ¿indica esto deficiencia gno
seològica, o tal vez cierta debilidad ontològica en el hombre? Sin duda 
San Agustín antes de su conversión meditó largamente con Platón y 
Sócrates en las excelencias de la inteligencia humana; pero tan per- 
ruroada e insegura, ¿cómo podría considerar anclada en ella la “Ver- 
'•’ad”, aue de suyo o tiene que ser inconmovible, o no “es” en modo al
guno? Lo cierto es que Agustín, al ser iluminado por la fe, cambió cu. 
perspectiva. Comprendió claramente que la firmeza del hombre no 
podía estar del lado de la materia, y volvió la espalda a las cosas 
sensibles, y dirigió su mirada hacia dentro de sí mismo. Y en las 
profundidades de su propio espíritu, o más allá tal vez, comenzaron 
a brillar para él los fulgores inequívocos de la “Verdad”.

Hablamos de la verdad filosófica de la razón humana en cuan
to es capaz de aclarar los problemas sobre la inmortalidad del alma 
y la existencia de Dios. La luz que se desprende del análisis atento 
del hecho maravilloso que constituye el conocimiento humano, es la 
que toma Agustín por guía, y le hace saber que su vida no es efímera, 
sino inmortal, e ilustra sus itinerarios hacia Dios. En la naturaleza 
del alma en cuanto racional encuentra los elementos necesarios pa
ra resolver su problema tan perfectamente como le es posible a la ra
zón humana.

LA INMORTALIDAD DEL ALMA

Dios se muestra a la mente humana a la manera que se mues
tra el sol a los ojos corporales; no precisamente en una mirada di
recta, lo que bien pudiera enceguecernos, sino en la visión de la luz 
que esparce en los objetos que están sobre la tierra. Los principios y 
axiomas de las ciencias reciben de Dios la luz de su certeza al modo 
que los objetos materiales son iluminados por el sol.
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“Los principios inconmoviblemente ciertos de las cien
cias y de las artes humanas, son a la manera de las cosas que 
ilumina el sol para que puedan ser vistas...; Dios es justa
mente el Sol que los ilustra” 2.

Ahora bien, ¿dónde están los ojos capaces de ver la luz de este 
Sol y cuál es su linaje? Esos ojos son los de nuestra alma racional.

“Yo, la razón, soy para la mente espiritual lo que la mi
rada para los ojos materiales” 3.

En el alma pueden considerarse tres cosas: los bjos, la mirada 
y la visión. Los ojos son la mente, la mirada es la razón y la visión no 
es otra cosa que la mirada perfeccionada, o sea, la que ha consegui
do su intento.

“La llamamos virtud; puesto que virtud no es otra cosa 
que “razón recta”, o “razón perfecta” i.

A la mirada de la mente purificada por la virtud “sequitur ipsa 
visio Dei”.

Esta “virtud” que informa a la “perfecta ratio” debe ser entendi
da en un doble sentido : físico y moral. La “ratio” pide fundamental
mente una entidad de algún modo existente y capaz de ver, plasma
da en una naturaleza física, que si está afectada por adherencias vi
ciosas, sufrirá una disminución en su potencia visiva, o tal vez que
dará enteramente ciega. Será entonces necesario disolver los vicios 
y purificarla con la virtud, para que recupere plenamente su misión. 
Mientras no se consiga esa pureza totalmente, no habrá “perfecta 
ratio”, ni podrá seguirse “ipsa visio Dei”.

“Son ojos de la razón sanos una mente purificada de to
da inmundicia corpórea” 5.

En los primeros días de su conversión, posiblemente acarició San 
Agustín la idea de que aun en esta vida mortal, aunque rara vez y 
muy dificultosamente, podría realizarse tal purificación en el alma, 
que la hiciera capaz de ver directamente a Dios. (Vid. Sol. 1.14. 24). 
Pero no debió durarle mucho tiempo este pensamiento, que él mismo 
corrige expresamente en sus Retractaciones. Mientras estamos en es
ta vida, nuestra alma se verá siempre como opacada en su unión con 
los setidos corporales, y esto, no por vicio, sino por naturaleza; y es
tando así las cosas es imposible que vea a Dios directamente la men
te humana.

2. Disciplinarum quaeque certissima, talia sunt qualia illa  quae sole illustrantur ut videri pos
sint... Deus autem est ipse qui illustrat” . (Sol. I, 6, 12, PL. 32, 8 75 ).

3. “ Ego autem ratio, ita sum in mentibus, ut in oculis est adspectus” . Ib . I, 6, 12, PL, 32 
875).

4. "Virtus vocatur: est enim virtus vel recta vel perfecta ratio” . ( Ib . I, 6, 13, PL. 32, 876).
5. Oculi sani mens ab omni labe corporis pura. (Ib . I, 6, 12, PL. 32, 875).
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Pero si no puede ver al sol de hito en hito, verá al menos su 
luz iluminando las verdades eternas. Aquí está el arranque de la vi
gorosa doctrina agustiniana de la iluminación, y también el origen 
de sus vacilaciones y dificultades.

“La visión misma es el acto intelectual que reside en el 
alma, y está formado con algo que es propio del inteligente, y 
algo propio de lo que es entendido. Si alguno de los dos fal
ta, no es posible la visión” 6.

La acción o visión intelectual no puede darse en nosotros sinc 
mediante la conjunción de nuestra mente con aquello que es inte- 
ligido. Y ¿qué es eso que puede ser inteligido?

“Inteligible es Dios e inteligibles son aquellos principios 
(a que antes nos referíamos) de las artes y ciencias; sin em
bargo, mucho se diferencian entre sí” 7.

El inteligible por excelencia es Dios; pero también son inteligi
bles los axiomas y principios generales de las ciencias. ¿Son dos cla
ses de inteligibles enteramente independientes entre sí? De ninguna 
manera. Evidentemente son distintos; pero es imposible que estén to
talmente desunidos e independientes. También la tierra visible es 
distinta de la luz; pero si la luz no la ilumina, la tierra no puede ver
se.

“Por lo tanto debemos creer que de ningún modo podría
mos entender los principios que se enseñan en las ciencias, 
y que cualquiera que los entiende concede sin vacilar que son 
del todo verdaderos, si no estuvieran iluminados por un Sol, 
no como el ordinario, sino propio suyo, y acomodado a su na
turaleza” 8.

No hay más que un Sol capaz de iluminar las inteligencias: 
Dios. Y así como en el sol material que brilla sobre la tierra para 
que podamos verla, podemos considerar tres cosas: que es, que res
plandece, que ilumina;

“Del mismo modo, en aquel Dios, tan secreto para nos
otros, hay tres respectos: que es, que es inteligible y que ha
ce inteligible todo lo demás” 9.

Cuando, pues, la mente humana percibe verdades que clara
mente ve que son eternas e inconmovibles, debe colegir que la luz en 
que las ve procede de Dios, y que ellas mismas son un reflejo de esa 
luz divina, merced a la cual son verdad inconmutable.

6. Ipsa autem visio, intellectus est ille qui in anima est, qui conficitur ex intelligente et eo 
quod In tellia ltu r... Quorum detracto quolibet, videri nihil potest, ( lb . I, 6, 13, PL. 32, 876).

7. IntelIigibiIis Deus est, intellig ibilia etiam illa disciplinarum spectamina, tamen plurimum  
differunt, (lb . I, 8 ,1 5 , PL. 3 2 ,8 7 7 ).

8. Ergo et illa  quae in disciplinis traduntur, quae quisquis intelligit, verissima esse nulla  
dubitatione concedit, credendum est ea non posse intelligi nisi ab alio quasi suo sole illustrentur, 
( lb .  I, 8, 15, PL. 32, 877).

9. Ita in illo secretissimo Deo tria quaedam sunt: quod est, quod intelligitur, et quod caetera  
fa c it intelligi. ( lb . I, 8 ,1 5 , PL. 3 2 ,8 7 7 ).
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Tenemos por tanto conciencia de que nuestra mente es capaz 
de concebir verdades de suyo inconmovibles y eternas, y las ve a la luz 
de un sol que está muy por encima de las mismas. Este hecho ilumi
na vivamente los dos problemas fundamentales que preocupan a San 
Agustín. El alma capaz de contener dentro de sí misma verdades 
eternas, ¿no tendrá que ser inmortal? San Agustín formula el argu
mento de esta manera:

“Si permanece siempre lo que hay en el sujeto, es necesa
rio que también el sujeto mismo permanezca siempre. Pero 
toda disciplina o arte está en el alma como sujeto. Luego es 
preciso que el alma permanezca siempre, si los principios del 
arte son permanentes. Mas los principios del arte son verdad, 
y la verdad permanece siempre. El alma, por tanto, no pue
de perecer” 10.

Los principios de las ciencias son verdad perenne y están en el 
alma como en su sujeto; luego el alma que los contiene debe ser tam
bién inmortal. Para que el argumento resulte firme necesita impor
tantes aclaraciones. En primer lugar, ¿qué pensaremos de las almas 
rudas que nunca consiguieron ciencia alguna? Además, ¿cómo está 
la verdad en el alma? ¿Está, en efecto, como un accidente en el su
jeto? ¿Es algo que pertenece a la razón humana como por derecho 
de naturaleza, o es algo que está lejos y sólo a lo lejos puede contem
plar la mente? Los libros de los Soliloquios llegan a su fin sin dejar 
aclarada enteramente la cuestión. En sus Retractaciones nos dice 
San Agustín que en el libro segundo de los Soliloquios habla larga
mente de la cuestión sin llegar a una conclusión definitiva: “De in- 
mortalitate animae diu res agitur et non peragitur”.

Para resolver la dificultad que se presenta a propósito de las 
almas ignorantes, que al parecer, nunca llegan a poseer verdad al
guna que merezca el nombre de eterna, se inclina a aprobar la doc
trina platónica de la reminiscencia; pero la rechaza y reprueba ter
minantemente en sus Retractaciones, y termina con estas importan
tes palabras:

“Es mucho más creíble que responden con verdad sobre 
algunos principios científicos los que nunca los habían apren
dido antes, cuando son interrogados con destreza, porque es
tán iluminados en la medida de su capacidad por la luz de 
la razón eterna, en la que ven esas verdades inconmutables; 
y no porque las conocieron en otro tiempo y las tenían olvi
dadas, como piensan Platón y otros” u.

10. Omne quod in subjecto est, si semper manet, ipsum etiam subjectum maneat semper 
necesse est. At omnis in subjecto est animo disciplina. Necesse est igitur semper ut animus ma
neat si semper manet disciplina. Est autem disciplina veritas, et semper veritas manet. Semper
igitur animus manet. ( Ib . II , 1 3 ,2 4 , PL. 3 2 ,8 96 -8 97 ).

11. Credibilius est en'm, propterea vera respondere de quibusdam disciplinis, etiam imperi
tos earum , quando bene interrogantur, quia praesens est eis, quantum id capere possunt, lumen 
rationis aeternae, ubi haec incommutabilia vera conspiciunt; non quia ea noverant aliquando et
obliti sunt, quod Platoni vel talibus visum est. (ftetract. I, 4, PL. 32, 590).
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San Agustín cierra el segundo libro de los Soliloquios con el pro
pósito de añadir un tercero para terminar la cuestión planteada so
bre la inmortalidad del alma. Con este ñn redactó el opúsculo “De 
Inmortalitate A n im a e pero, como él explica en sus Retractaciones, 
este opúsculo no pasó de ser un memorándum, “quasi commonitorium 
esse volueram” con miras a la conclusión de los Soliloquios. Con lo 
que vemos que las fórmulas estampadas en él no son consideradas 
como definitivas por Agustín. Sin embargo, hay en él ideas muy dig
nas de ser tenidas en cuenta. Insiste en él en la idea fundamental:

“Es cosa manifiesta que el alma humana es inmortal, y 
que están escondidas en su interior todas las “razones verda
deras”; aun cuando parezca en su ignorancia u olvido que, o 
que nunca las tuvo, o que las ha perdido” 12.

Es digna de especial atención la idea de que “Omnes verae ra- 
tiones” están en el alma, aunque parezca que las ignora totalmente. 
En los libros “De Trinitate” insistirá en esta doctrina hasta perfec
cionarla y concretarla en la “memoria sui”, como expresión de la 
mente humana én su escueta naturaleza. Más adelante veremos có
mo no da asidero alguno para las llamadás “ideas innatas”.

A fin de que aparezca claramente la secuencia “inmortalis ra- 
tio, inmortalis anima”, hay que definir lo que es “razón”, o por lo 
menos circunscribir íntegramente sus posibles modos en función con 
sus relaciones con el alma.

“Debemos procurar con todas nuestras fuerzas que apa
rezca claro qué es la razón, y determinar los sentidos en que 
puede definirse, a fin de que conste de la inmortalidad del 
alma en conformidad con todos y cada uno de ellos” 13.

¿Qué es la razón? ¿Es por ventura la mirada del alma cuando 
intuye la verdad directamente? “Aut adspectus animi, quo, per se 
ipsum, non per corpus, verum intuetur".

¿Es tal vez la intuición misma de la verdad? “Aut ipsa veri con- 
templatio”. ¿O será la verdad misma contemplada? “Aut ipsum ve
rum quod contemplatur”.

Si la razón es la mirada del alma, los ojos del espíritu, eviden
temente éstos están en ella indisolublemente. Si la razón es la visión 
misma racional, es cierto también que tal visión no puede darse sin 
el alma. En torno a la tercera hipótesis se “debate una gran cuestión”. 
La verdad que ve el alma y ve que es eterna, ¿puede subsistir por sí 
misma sin estar en ninguna alma?

“Acerca de lo tercero se debate una gran cuestión, a sa-

12. Manifestum est, inmortalem esse animum humanum, et omnes veras rationes in secretis  
ejus esse, quamvis eas, sive ignoratione sive oblivione, aut non habere aut amisisse videatur. (De 
Inmort. Animae, 4, 6, PL. 32, 1024).

13. Incumbendum omnibus v iribus..., ut ratio quid sit, et quoties definiri possit sciatur, ut 
secundum omnes modos, et de animae inmortalitate constet. (Ib. 6, 10, PL. 32, 1025-1026).
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ber: si aquella verdad que ve el alma sin el auxilio de los sen
tidos, exista por sí misma y no por el alma, o si puede sub
sistir fuera del alma” 14.

Es de advertir que San Agustín habla aquí de la “razón”, no 
como facultad del alma racional, sino como la razón de ser de la ver
dad universal. En este sentido, aun cuando desconozcamos la solu
ción definitiva acerca de sus relaciones con el alma, es seguro que, 
en todo caso, no podría el alma contemplar la verdad inconmutable 
si no se uniera de alguna manera con ella.

“Sea cualquiera el modo de existir la verdad, no podría 
contemplarla el alma por sí misma, sino mediante alguna 
clase de unión con ella” Ib.

Por otra parte, es evidente que las cosas que entendemos no las 
vemos como colocadas en algún lugar distinto de nuestra propia 
alma.

“No se ve lo entendido como puesto en lugar distinto del 
que ocupa el alma misma que entiende” Ib.

San Agustín hace resurgir con la varita de su genio admirables 
resplandores a un lado y otro de la ruta que sigue en busca de la 
prosapia del alma y de los títulos que abonan su inmortalidad. Exa
mina la más importante de sus operaciones, que brota desde el fondo 
más íntimo de su vida y de su ser: la intelección de la verdad; no 
sólo de verdades pasajeras, sino de la “verdad” que ella siente con 
perfecta certeza que es permanente y eterna; por ejemplo la verdad 
de los principios matemáticos. Ve que el alma como entidad vivien
te, es lugar adecuado en que reposa esa perenne verdad, en modo al
guno suieta al fluir del tiemoo, y ella la contempla dentro de sí mis
ma. ¿No será esto indicio cierto de que la vida del alma en que se 
asienta la verdad inconmutable es también inmortal?

Evidentemente San Agustín se siente arrastrado por estos ful
gores filosóficos hacia donde le llevaban las más profundas aspira
ciones de su alma, y adonde ya había llegado conducido por la fe. Pe
ro su absoluta honradez científica no le permite atribuir una certe
za comoleta a la razón filosófica discutida. Y es que entre la verdad 
gnoseològica humana y su verdad ontològica hay una gran diferen
cia. No es lo mismo el ser que el conocer. Indudablemente hay rela
ciones íntimas entre ambos, ¿pero quién será capaz de esclarecerlas 
debidamente?

14. Ratio est... aut adspectus animi, quo per se ipsum, non per corpus, ve'um intuetur; aut 
ipsa veri contemplatio; non per corpus; aut ipsum verum quod contem platur... De tertio magna 
quaestio est, utrum verum illud quod sine instrumento corporis animus intuetur, sit per se ipsum, 
et non s it in animo, aut possit esse sine animo. Quoquoiibet modo autem se habeat, non id pos
set animus contemplari animus per se ipsum, nisi alioua conjuctione cum eo ... Ea vero quae in- 
te lliauntur non quasi alibi posita intelliguntur quam ipse qui intelligit animus, simul enim etiam  
intelliguntur non contineri loco. ( Ib . 6, 10, PL. 32, 1026).
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“La conjunción del alma que intuye con su verdad in
tuida, puede ser considerada de tres modos: l.° de manera 
que el alma sea el sujeto, y su verdad puesta en el sujeto.
2.° O al contrario, que el sujeto sea la verdad, y el alma co
mo estando en el sujeto. 3.° Que ambos a dos, alma y verdad, 
sean substancias” 15.

Naturalmente San Agustín no se inclina dialécticamente hacia 
ninguna de estas tres proposiciones. Le basta que la totalidad del 
asunto no rebase los límites acotados entre las tres. Pero se ve claro 
en ellos la dicotomía “tisis — noesis”, que hace muy difícil un enfo
que nítido de la cuestión. Esta oposición se hace particularmente 
agresiva en el tercer caso. “Remanet omnis 'pugna de. tertio”. Aun en 
este supuesto, el más difícil para la argumentación que se persigue, 
siempre sería cierto que el alma cuando raciocina está unida a la 
“razón” y vive en ella. Y entonces, ¿quién podrá separarlas?

“Es evidente que al menos durante el tiempo en que el 
alma no está separada de la razón, sino adherida a ella, ne
cesariamente persevera en su ser y vive. Y entonces, ¿qué fuer
za habrá capaz de separarlas?” 1G.

Pero esto no es suficiente para que San Agustín diera por defini
tivamente resuelta la cuestión. El libro “De Inmortalitate Animae” no 
pasó de ser un “memorandum”.

LA PRUEBA DE LA EXISTENCIA DE DIOS.

Para probar la existencia de Dios, San Agustín parte de los 
mismos presupuestos que indican la inmortalidad del alma; pero es
ta vez el terreno se muestra más firme. Nosotros experimentamos 
en nuestra conciencia la existencia de verdades enteramente inde
pendientes del tiempo. Es necesario, por tanto, o que ellas subsistan 
por sí mismas independientes del tiempo, o que tengan una sede crue 
esté sobre todos los tiempos. Ahora bien, sabemos que nuestra alma 
no ha existido siempre; que su percepción de la verdad es variable, 
aun cuando la verdad misma de suyo no cambia; luego el asiento 
primero de la verdad no puede ser nuestra alma. San Agustín dedi
ca casi todo el libro segundo de “De libero Arbitrio” al análisis de la 
prueba de la existencia de Dios fundamentada en este esquema. Co
mienza definiendo nuestra razón o inteligencia como algo que sobre
sale, a manera de cabeza u ojos del alma; siendo de notar que así co
mo en los Soliloquios gusta de cargar el acento al hablar de la

15. Ista conjunctio intuentis animi et eius veri auod intuetur, aut ita est ut sub'ectum sit 
animus, verum autem illud in subjecto; aut contra; subjectum verum, et in subjecto animus; aut 
utrumque substantia (Ib . 6,11, PL. 32, 1026).

16. Sed manifestum est quandiu animus a ratione non separatur, einue coheret, necessario 
eum manere et vivere. Separari autem, qua tandem vi potest. ( Ib . 6, 11, PL. 32, 1026).
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“ratio” sobre la “verdad razonable”, ahora prefiere cargarle sobre la 
“facultad raciocinante”.

(Tenemos además) algo que es a modo de cabeza u ojos 
de nuestra alma o lo que pueda decirse con más propiedad 
de la razón o inteligencia” 17.

E inmediatamente anota su versatilidad:
“Pero la razón misma a veces se afana por conseguir la 

verdad, y otras veces no... Lo cual demuestra claramente su 
mutabilidad” 18.

En seguida plantea el argumento:

“Y si (nuestra razón) sin el auxilio de instrumento alguno 
corporal, sino por sí misma, ve algo que es eterno e inconmu
table, y al mismo tiempo se percata de que ella misma que
da muy por debajo, debe confesar que aquello es su Dios” 19.

Para desenvolverlo convenientemente a fin de que aparezca clara 
la consecuencia, analiza cuidadosamente los elementos de las premi
sas : el alma racional y la verdad. Por lo pronto es cosa cierta que ca
da uno de nosotros tiene su propia mente racional. Examina la cues
tión en el cap. VII, 15, donde concluye:

“Está claro también que cada uno de nosotros tiene su 
propia mente racional” 20.

Pero en contraste con la multiplicidad de mentes capaces de 
percibir la verdad, hay algo que, siendo único, se da a ver en común 
a muchos. Pregunta Agustín a Evodio, su colocutor en “De Libero Ar
bitrio” :

Ag. “Podrías mencionar algo que todos cuantos son capa
ces de raciocinar vean en común, cada cual con su propia men
te y razón;... y... que permanezca íntegro e incorruptible de 
suyo, tanto si aquéllos lo ven, como si no lo ven? Ev. No só
lo una, sino muchas cosas veo de este género; entre las cua
les baste traer a cuento una, a saber: la razón y verdad de 
los números está siempre a disposición de todos cuantos ra
ciocinan, a ñn de que cuaquier contador pueda apresarla con 
su razón e inteligencia; y unos lo consiguen fácilmente, y 
otros con gran dificultad” 21.

17. Quiddam quasi animae nostrae caput aut oculum, aut ai quid congruentius de ratione 
atque intelligentia dici potest, (D e Lib. Arb. I I ,  6, 13, PL. 32, 1248).

18. Ipsa ratio cum modo ad verum pervenire nititur, modo non nititur... mutabilis esse pror
sus convincitur. ( Ib . II, 6, 14, PL. 32, 1248). (

19. Quae sl nullo addito corporis instrumento..., sed per se ipsam cernit Aeternum aliquid 
et Incommutabile, simul et seipsam inferiorem, et illum opportet Deum suum esse fateatur. Ev. Hunc 
plane fatebor Deum, quo nihil superius esse constiterit. Aug. Bene habet: nam mihi satis erit 
ostendere esse aliquid hujusmodi, quod aut fateberis Deum esse, aut si aliquid supra est eum 
ipsum Deum esse concedis. (Ib . II , 6, 14, PL. 32, 1248).

20. Manifestum est enim rationales mentes singulos quosque nostrum singulas habere ( Ib . I I , 
7, 15, PL. 32, 1249).

21. Aug. Utrum inveniatur aliouid quod omnes ratiocinantes sua quisoue ratione atque mente 
communiter videant? Ev. Immo multa esse video; e quibus unum commemorari satis est, quod 
ratio et veritas numeri omnibus ratiocinantibus praesto est; ut omnis computator sua quisque ra
tione et Intelligentia conetur apprehendere; et alius Id facilius, alius dificilius possit. ( Ib . ll' 8 20 
PL. 32, 1 2 5 1 ). ’ ’ ’
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Bien: la razón y verdad matemática vista por los hombres, no 
consiste en la razón humana; es algo que está fuera de ella. Pero 
¿dónde? ¿No estará, sea ella lo que fuere o como fuere, esparcida en 
los objetos sensibles, de donde los recoge nuestra razón?

“Y si alguien te objetare que nosotros no percibimos 
los números en algo que corresponda a su propia naturaleza, 
sino en las cosas mismas que tocan nuestros sentidos corpo
rales, recibiéndolos a la manera de las imágenes de los obje
tos visibles que se imprimen en nuestra alma, ¿qué responde
rías? ¿O quizá piensas tú también que ello es así? 22.

Evodio responde vivamente que de ningún modo. Pueden verse 
con los sentidos los números que se pintan en la pizarra; pero de 
ninguna manera ocurre lo mismo con sus razones y proporciones. 
En suma:

“De todas las cosas que percibo con los sentidos del cuer
po... ignoro hasta cuándo han de durar; pero estoy bien se
guro de que siete más tres son diez, no sólo ahora, sino por 
siempre jamas” 23.

San Agustín dedica los números 21, 22 y 23 del cap. VIII a la 
refutación de esta idea, tan del gusto de los modernos empiristas, y 
termina con estas palabras:

“Eso que vemos mantenerse inmóvil, firme e incorruptible 
por sobre toda la serie de los números, ¿en qué parte lo ve
mos? Nadie puede alcanzar con ningún sentido todos los nú
meros, puesto que son incontables. ¿En qué conocemos enton
ces que se extiende por todos ellos, o con qué fantasía, o me
diante qué fenómeno..., si no es por verlos en cierta luz in
terior, totalmente ignorada por los sentidos?” 24.

Es imposible que las verdades matemáticas, que con certeza 
plena vemos “inconmutables, firmes e incorruptibles” tengan su fun
damento en los cuerpos visibles que experimentamos constantemente 
variables. Tienen que fundamentarse en algo espiritual y eterno, que 
es a la vez luz de nuestras mentes. Queda, pues, en claro que:

“La razón y verdad de los números no pertenece a los 
sentidos, permanece incontrastable y pura, y está a disposi
ción comunitaria para que puedan verla todos los que tengan 
uso de razón” 25.

22. Si tibi aliquis diceret numeros istos, non ex aliqua sua natura sed ex his rebus quas 
sensu corporis adtingimus, impressas esse animo nostro quasi quasdam imagines quorumcumque 
visibilium , quid responderes? An tu quoque id putas? (Ib . I i ,  8, 21, PL. 32, 1251-1252).

23. Quidquid sensu corporis tango... quandiu futura sint nescio: septem autem et tria decem  
sunt; et non solum nunc sed etiam semper. (Ib . I I ,  8, 21, PL. 32, 1252).

24. Hoc ergo quod per omnes numeros esse immobile, firmum, incorruptumque conspicimus, 
unde conspicimus? Non enim ullus ullo sensu corporis omnes numeros adtingit, innumerabiles 
enim  sunt; unde ergo novimus per omnes hoc esse, aut qua phantasia vel phantasm ate..., nisi in 
luce interiore conspicitur, quam corporalis sensus ignorat? (Ib . I I ,  8, 23, PL. 32, 1253).

25. Rationem veritatemque numerorum, et ad sensus corporis non pertinere, et invertibilem  
sinceram aue consistere, et omnibus ratiocinantibus ad videndum esse communem. (Ib . I I ,  8, 24, 
PL. 32, 1253).
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Por tanto, la verdad matemática no se multiplica esparcida en 
los cuerpos sensibles, ni tampoco en los números materiales, ni en 
los diversos teoremas de la Aritmética o Geometría; sino que abarca 
con simplicidad a toda la ciencia de los números y proporciones.

Aparte de la verdad de los números, que brilla tan claramente 
en la inteligencia, tenemos las verdades morales, en que se combinan 
inteligencia y voluntad para investigar el bien y apetecerle. San 
Agustín gusta de dar el nombre de sabiduría a este nuevo conjunto 
de verdades.

“¿Te parece que la sabiduría es otra cosa que la verdad 
en que se ve y posee el sumo bien?” 26.

Naturalmente aplica a la sabiduría las mismas consideraciones 
que a la ciencia de los números:

“Quiero que me digas si te parece que la sabiduría es 
también común para todos los que son capaces de razonar, lo 
mismo que la razón y verdad del número?” 27.

Así como la ciencia general de todas las relaciones numéricas 
debe ser considerada como algo unitario que se ofrece a la contem
plación de todas las mentes capaces de poseerla, sin menoscabo ni 
variación alguna de su parte, del mismo modo el conocimiento y 
apetencia de las verdades morales, que se despliegan en variedad 
sólamente en su referencia a las criaturas, proceden y se refunden 
de nuevo en una sola sabiduría.

“¿Qué te parece? Esa sabiduría, en que ya estamos de 
acuerdo que existe, o ese deseo que tienen todos los hombres de 
ser sabios y dichosos ¿en dónde los vemos?... Y la verdad úni
ca que vemos ambos cada cual con nuestra propia mente, ¿no 
es común para los dos?” 28.

Lo que de suyo es uno, se muestra en su totalidad a muchas 
mentes a la vez, lo cual anula toda exclusión y hace saltar definiti
vamente todo cerco de propiedad individual.

“Podrá alguien decir que es propia suya esa verdad, 
siendo así que se muestra inconmutablemente a la contempla
ción de cuantos sean capaces de contemplarla?” 29.

San Agustín se detiene en el examen de diversas cuestiones que 
tocan a lo moral e insiste en la unificación de todas ellas en torno 
de la sabiduría, y concluye:

26. Num alia putas esse sapientiam nisi veritatem in qua cernitur et tenetur summum bo
num? ( Ib . I I ,  9 ,2 6 , PL. 32, 1254).

27. Volo jam dicas mihi utrum etiam sapientiam, sicut numeri rationen ataue veritatem, om
nibus ratiocinantibus communem se praebere arbitreris? (Ib . I I ,  9, 27, PL. 32, 1255).

28. Quid? hoc quod tenemus vel esse sapientiam, vel sapientes et beatos esse omnes ho
mines ve lle , ubi videmus?... Quod ergo unum verum videmus ambo singulis mentibus, nonne utri
que nostrum commune est? (Ib . II , 10, 28, PL. 32, 1256).

29. Hoc ergo verum potest quisque suum proprium dicere, cum incommutabiliter contemplan
dum adsit omnibus qui hoc contemplandum valent? ( Ib .) .
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“Me abstendré de analizar más cosas de este género... Es
tá, pues, claro que todo eso que hemos llamado reglas y luz 
de las virtudes, pertenece a. la sabiduría” 30.

Por consiguiente, lo dicho a propósito de la ciencia de los núme
ros, se cumple asimismo en la sabiduría de las reglas acerca del bien.

“Tan verdaderas e inconmutables como son las reglas de 
los números..., son verdaderas e inconmutables las reglas de 
la sabiduría...; y concedes que todas ellas se ofrecen en co
mún a la contemplación de tcdcs los que son capaces de con
templarlas” 31.

Pero surge la cuestión de si la ciencia de los números y la sa
biduría sobre lo bueno y lo malo no representarán dos regiones tan 
diferentes, que resulten irreductibles entre sí; ya que, como se puede 
observar en los pareceres de la gente, la habilidad de los contadores 
es despreciable frente a la sabiduría de los filósofos.

Ev. “Mas daría mucho por saber si ambas cosas, o sea sa
biduría y número se contienen en algún género..., o si la una 
depende del otro... Que la sabiduría dependa del número, o 
consista en el número, no me atrevería a creerlo...; pues co
nozco muchos contadores...; péro sabios, muy pocos...

Ag. Dices algo que también a mí me tiene en suspenso... 
Mucho me admira, en efecto, que participando las dos de la 
misma secretísima y ciertísima verdad..., el vulgo desprecia 
los números y tiene a la sabiduría en gran estima” 32.

Mas el parecer del vulgo no tiene por qué ser decisivo en este 
pleito. El resplandor que emite como propio una lámpara es sin com
paración más precioso que el despedido de prestado por el oro. Pero 
Se aprecia inás el oro, porque “hasta un mendigo puede encender su 
lámpara”. Así el vulgo ve que no es tan difícil contar hábilmente; 
pero son muy pocos los que pueden alcanzar la sabiduría. Sin em
bargo los doctos, los que saben apreciar las cosas en lo que verdade
ramente valen, no opinan como el vulgo.

“Los doctos y estudiosos, cuanto más libres están de la 
contaminación de lo terreno, tanto mejor ven los números y 
la sabiduría en la misma verdad, y estiman ambas cosas 
igualmente” 33.

Pero ya sea que nuestra ciencia de los números y nuestra sabidu
ría acerca de lo que es bueno estén mutuamente subordinadas, o

30. Jam hujusmodi plurima non quaeram ... Manifestum est ignitur omnes has quas regulas 
diximus et lumina virtutum, ad sapientiam pertinere. ( Ib . II , 10, 29, PL. 32, 1256).

31. Quam ergo verae atque incommutabiles sunt regulae numerorum..., tam sunt verae atque 
inconmutabiles regulae sapientiae... easque omnibus qui haec intueri valent, communes ad con
templandum addesse concedis. ( Ib . II , 10. 29, PL. 32, 1257).

32. Ser pervellem scire utrum aliquo genere contineantur haec duo, sapientia scilicet et 
num erus...; an alterum exsistat ab a ltero ... Sapientiam exsistere a numero aut consistere in numero, 
non ausim dicere... Multos novi num eratores..., sapientes perpaucos ... Rem dicis quam ego quo
que mirari soleo... Multum miror cum haec duo sint in secretissima certissimaque veritate ..., quare  
numerus vilis sit m ultitudini... et cara sapientia. (Ib . I I ,  11, 30, PL. 32, 1257).

33. Docti atitem et studiosi, quanto remotiores sunt a labe terrena, tanto magis et numerum  
et sapientiam in ipsa veritate contuentur, et utrumque carum habent. ( Ib . II , 11,'31 , PL. 32, 1258).
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más bien deban incluirse juntas bajo un mismo nombre común pa
ra entrambas, lo cierto y decisivo para nuestro propósito es que todo 
cuanto en ellas vemos, lo vemos en la verdad inconmutable, y por 
tanto, única.

“Fíjate sólo en esto, que es suficiente para la cuestión que 
traemos entre manos..., que aunque no conste si el número 
está en la sabiduría o sale de ella, o si es la sabiduría la que 
procede del número..., o son los dos la misma cosa, siempre 
resulta claro y manifiesto que ambos a dos son verdad y ver
dad inconmutable” Si.

Hay, pues, muchas mentes; pero es una sola la verdad que se 
muestra en común a todas las mentes; que no es propiedad privada 
de ninguna, y que está por encima de todas ellas. Es menester exa
minar atentamente la deducción de la existencia de esa “verdad ún4- 
ca” e independiente de nosotros, a partir de los datos de nuestra ex
periencia gnoseológica, siguiendo los pasos de San Agustín.

Nosotros tenemos conciencia de muchas verdades, que podemos 
clasificar incluso, por su mayor o menor importancia. Están, sea ello 
como fuere, dentro de nosotros y forman el caudal de nuestra ciencia, 
o si se prefiere, de nuestros conocimientos: son, pues, nuestros. Sin 
embargo, a poco que reflexionemos sobre todas y cada una de nues
tras pequeñas o grandes verdades, hay y vemos en todas ellas algo 
que no nos pertenece. Es como una luz en alto gracias a la cual es 
visible todo cuanto vemos. Consideremos la más sencilla de las ver
dades matemáticas, por ejemplo: siete más tres son diez. Yo estoy 
considerando “ahora” esta proposición; tengo ante mi vista o en la 
imaginación pintados ese 7, ese 3 y ese 10, y comprendo la justa re
lación que hay entre ellos, y tal vez utilizo a voluntad todo eso. En 
este sentido el conocimiento de esa proposición es mío. Pero por en
cima de todo eso hay algo que no me pertenece, y es “la verdad” de 
que siete más tres son diez. Esta verdad no es mía. Para serlo, tendría 
que tener su origen en mi ser; bien en mi voluntad o en mi inteli
gencia o en cualquier otra cosa mía; y de tal manera, que si yo no 
quisiera que fuese eso verdad, o no lo entendiera en acto o yo no exis
tiera, tampoco sería cierto que siete más tres son diez.

Los números que yo he dibujado, o que me imagino o pienso, 
las operaciones psicológicas o de cualquier clase que se realizan en 
mí en torno de tal proposición cuando me hago cargo de ella, sí son 
mías; pero su verdad, de ningún modo me pertenece ni depende de 
mí. Estoy bien seguro de que antes de que yo existiera, ya era ver
dad que siete más tres son diez, y lo será aunque yo deje de existir.

Además, la verdad que yo veo en esta proposición es la misma

34. Tantum illud adtende, quod et quaestioni quam suscepimus satis est... quia etsi clarum  
nobis esse non potest, utrum in sapientia vel ex sapientia numerus, aut ipsa sapientia ex numero..., 
Aut utrumque nomen unius rei possit ostendi, illud certissimum et manifestum est utrumque ve
rum esse, et incommutabiliter verum. (Ib . II ,  11, 32, PL. 32, 1258).
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que ve cualquier mente humana que la considere haciéndose cargo de 
ella; y es la misma siempre totalmente independiente del espacio y 
del tiempo, lo mismo que todas y cada una de las mentes humanas, 
que pueden verla, pero no juzgar de ella, porque está por encima de 
todas las mentes.

“Cuando alguien afirma que las cosas eternas son mejo
res que las temporales, o que siete más tres son diez, no dice 
que así debería ser; sino sabiendo tan sólo que así es, se li
mita a alegrarse con su encuentro, y no trata de introducir 
correcciones como juez” 35.

De modo semejante debemos discurrir sobre los diversos axio
mas, reglas generales y leyes de la naturaleza que expresan verdades 
constantes. Todas esas cosas son diversas y múltiples en relación 
con nuestra facultad cognoscitiva. Más aún, podemos afirmar que, 
en su forma múltiple, sólo existen gnoseológicamente, es decir, en 
nuestra mente racional; pues ellas de por sí, no tienen existencia 
física. Sin embargo, sobre todas ellas, independientemente de nos
otros, brilla una luz de verdad que las hace verdaderas. Kant nos di
ría que su verdad es un “a priori” fundado en nuestra razón; pero 
San Agustín refutó a Kant por anticipado. El “a priori” en que sé 
fundamentan todas las verdades generales, más aún, cualquier cla
se de verdad conocida por nosotros, tiene que estar muy por enci
ma de las posibilidades de nuestra mente racional.

Para San Agustín es de gran importancia esta independencia 
de la verdad con respecto a la mente humana que la contempla; in 
siste mucho en ello, y para hacerlo comprender mejor, echa mano 
de ejemplos tomados de las cosas sensibles. Tú y yo vemos un mismo 
color y escuchamos un mismo sonido al mismo tiempo, y deducimos 
que tal color y tal sonido no son cosa exclusiva y propia de cada uno; 
sino algo, que siendo distinto de nosotros, se da én común para los 
dos. Pues

“Del mismo modo, aquella verdad que tú y yo vemos en 
común, cada cual con nuestra propia mente, de ninguna ma
nera puede decirse que pertenece a la naturaleza de alguno 
de nosotros” 36.

Pero justamente estas verdades sensibles a las que San Agus
tín da tan poca importancia y a las que acude solamente como me
ro recurso pedagógico para el desarrollo de sus más altas ideas, son 
las únicas admitidas por los modernos empiristas; ya que sólo ellás 
pueden ser comprobadas por la experiencia. En consecuencia ré̂ · 
chazan, sin examinarlo siquiera previamente, todo el proceso men-

35. Cum enim quis dixerit aeterna temporalibus esse potiora, aut septem et tria decem  
esse, non dicit ita esse debuisse, sed tantum ita esse cognoscens, non examinator corrigit, sed 
tantum laetatur inventor. ( Ib . I I ,  12,34, PL. 32 ,1259).

36. Sic ergo etiam illa quae ego et tu communiter propria quisque mente nequaquam dixe
ris ad mentem alicujus nostrum pertinere naturam. (Ib . II , 12, 33, PL. 32, 1259).
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tal agustiniano. Para ellos es inútil discutir sobre la posible exis
tencia de cualquier entidad que no pueda ser experimentada por 
los sentidos. Se puede discutir sobre la realidad independiente de 
aquello que vemos en común allá lejos, y nos parece que, por ejem
plo, es un “árbol”, porque podemos hacer varias experiencias acer
ca de él con nuestros sentidos; y así ponernos de acuerdo “razo
nablemente”. Mas eso que llamamos “la verdad” de las proposi
ciones científicas y morales, ¿cómo comprobaremos que, por decir
lo así, tiene peso y substancia propia, o sea, una realidad que sub
siste fuera de la subjetividad de nuestra mente? Desde luego, no 
por los sentidos, ni por ninguna experiencia empírica, que, al decir 
de los empiristas y kantianos, son los únicos modos que pueden 
certificarnos de que eso que resolvemos en nuestra mente no es una 
mera quimera tan pronto como queremos proyectarlo fuera de 
nuestra propia subjetividad.

Y Kant nos instruiría amablemente para desengañarnos, ase
gurándonos que esa idea de verdad que sobrevuela como algo inde
pendiente por encima de todo lo que tenemos por verdadero, no es 
más que un producto subjetivo de nuestra razón, que ella elabora 
para tener un a modo de punto de referencia, del que se sirve para 
ordenar como es debido los datos que le presentan los sentidos en 
desorden; pero que en modo alguno rebasa los dominios de la pura 
subjetividad. Es una forma “apriorística” de nuestra facultad cog
noscitiva meramente analítica; o sea, totalmente vacía de cual
quier contenido experimental posible.

Este viene a ser el razonamiento de los que niegan hasta la 
posibilidad para nosotros los hombres de obtener una certeza razo
nable acerca de la existencia de algo que, aun cuando tenga subsis
tencia propia fuera de nosotros, sea totalmente inasequible a la ex
periencia empírica.

Para analizar este criterio debemos comenzar puntualizando 
que nuestras experiencias “reales”, no son únicamente las empíri
cas, es decir, las que se fundamentan en la percepción de los senti
dos. Como diría San Agustín, nuestros conocimientos “concretos” 
(llamémoslos así, aunque por otra parte son generales) de los ele
mentos y principios de las ciencias: siete más tres son diez; pro
porción de la circunferencia al diámetro; propiedades diversas de 
las proporciones aritméticas o geométricas, y en general, el cono
cimiento de cualquier verdad filosófica o moral, esos conocimien
tos que son claros o menos claros para nosotros; que aparecen en 
nuestra mente, o desaparecen sepultados en el olvido, son expe
riencias nuestras muy reales y concretas; que aunque a veces ten
gan su origen en alguna percepción sensible, evidentemente están 
muy por encima de toda posible experiencia empírica. Y con todo, 
obtenemos con ellas certezas mucho más seguras y firmes que las 
proporcionadas por los sentidos sobre la realidad de los cuerpos
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materiales. ¿Que todas estas experiencias internas nuestras son 
meramente subjetivas y no exhiben caracteres de realidad propia 
independiente? Pase por el momento. Pero debe quedar bien esta
blecido que son experiencias nuestras reales, y no meramente ilu
sorias, en las cuales percibimos verdades que no son empíricas; pe
ro sf'más ciertas y seguras para nosotros que cualquier verdad es
tablecida por vía empírica. Y no se diga que tienen su origen en la 
experiencia empírica por cuanto nuestra razón se sirve de datos 
sensibles, por e.iemolo, líneas y figuras geométricas dibujadas en la 
arena, al establecer y comprobar sus verdades generales científi
cas; porque eso no anula el hecho de nuestras experiencias reales 
no empíricas. Es verdad que nuestra inteligencia trabaja en íntima 
unión con los sentidos; pero los elementos propios de su trabajo es
tán decididamente más allá del dato escueto que por ventura anor
tan los sentidos. Acerca de esto merece ser leído el cap. V ili del li
bro segundo de “De Libero Arbitrio".

Por otra parte, hay en estas relaciones de lo inteligible con lo 
sensible algo muy digno de no ser pasado por alto. Supongamos un 
concento cualquiera nuestro. Sea el concepto de árbol. Es una enti
dad ideal que sólo existe en alguna mente mediante algún nroceso 
psicológico concreto. Sin embargo, tiene un valor de anlicación 
trascendental. Hay muchos árboles concretos, indenendientes los 
unos de los otros en cuanto a su ser individual y diferentes de mu
chas maneras; a todos los cuales sin excepción les es aplicable mi 
concepto de árbol.

Los emniristas afirman que los conceptos mentales son meras 
sinonsis de las semeianzas que en sus diversas experiencias perci
ben y nos presentan los sentidos; pero esto no es cierto. Los senti
dos sólo nerciben casos concretos aislados, y en la sinonsis de unos 
cuantos casos, no pueden entrar todos los árboles existentes y 
posibles, como entran en el concento. Además, los sentidos son in- 
canaces de establecer semejanzas, las que están muy por encima de 
todo nroducto emnírico. Por otra narte, sea cual fuere el mecanis
mo ñor el que nuestra mente se anercibe de las semeianzas reco
gidas en el concento, es lo cierto que, siendo tantos los árboles con
cretos oue gozan cada cual de una entidad pronia incomunicable, 
tienen todos, no obstante, algo comunitario, que no denende de mí 
ni de mi concento, ignorado enteramente de los sentidos. Algo a que 
anunta mi concepto, que flota, por decirlo así, sobre el coniunto de 
todos los árboles, y que ha menester de una exnlicación ontològica 
y no meramente lógica; puesto que radica en el ser de los mismos, 
y no en mi concento, que también es concreto en cuanto acción osi
cológica en la que se muestra un valor lógico trascendental. Sería 
falseante este valor si no hubiera fuera de mí algo que pertenece 
en común a todos y cada uno de los árboles existentes y posibles, 
que es para mí un auténtico problema ontològico del que nada me
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dicen los sentidos. Algo que no es mío ni es propiedad exclusiva de 
cada árbol, sino comunitario entre todos. No existiría el concepto 
si no estuviera en alguna mente capaz de formarlo apercibiéndose 
de lo que él contiene; y no sería concepto verdadero, si su conte
nido no perteneciese a todos los árboles. Esa comunidad ontológi- 
ca junto con la mente capaz de apercibirla, es lo que hace posible 
la formación de los conceptos, y no una mera percepción sensible 
sucesiva de objetos.

De semejante manera podemos discurrir acerca de la idea de 
ser en general, trascendental que se aplica a todas cuantas entida
des puedan entrar de algún modo en relación con nuestro conoci
miento del ser. No sería posible el concepto general de ser, ni su apli
cación verdadera a todos los entes, si no fuera cierto que todos ellos 
participan comunitariamente de alguna manera del mismo y único 
ser.

Tenemos, pues, en nuestras experiencias internas no empíri
cas, pero sí concretas a su modo y reales, algo que no está al alcan
ce de los sentidos; ni tampoco debe ser declarado como meramente 
subjetivo o quimérico. Es esta experiencia nuestra sumamente va
riada, y en ella se comprenden todas las consideraciones que hace. 
San Agustín sobre las verdades matemáticas, o filosóficas, o de cual
quier género, que nosotros podemos adquirir más o menos perfec
tamente, con más o menos trabajo. Pero una vez adquiridas, con
templamos en ellas sin género de duda un valor inmutable no suje
tó a espacios ni tiempos.

Nuestras experiencias gnoseológicas son muchas y de diverso 
valor; pero en todas ellas vemos y experimentamos, con un modo 
de experiencia muy distinto de la experiencia empírica, pero no me
nos real y eficaz, que hay algo que no radica en nosotros, ni depen
de de nosotros, que ilumina nuestras verdades particulares eleván
dolas a la categoría de verdad eterna.

“Por tanto, no podrás negar en modo alguno que hay una 
verdad inconmutable que envuelve todos nuestros axiomas 
inconmutablemente verdaderos; la cual no dirás que es tuya 
o mía, o de cualquier hombre; sino que es una luz de maravi
lloso modo secreta y pública a la vez, que está a disposición 
y se da en común a todos los que son capaces de percibir ver
dades eternas. Ahora bien, lo que se da en común a cuantos 
razonan y entienden, ¿habrá alguien que se atreva a decir 
que es cosa propia de la naturaleza de cualquiera de ellos?” 37.

37. Quapropter nullo modo negaveris e s s e  incommutabilem veritatem, h aec omnia quae in- 
commutabiliter vera sunt continentem , quam non p ossis  dicere tuam vel meam, vel cujusquam  
hominis, sed  omnibus incommutabilia vera cernentibus, tanquam miris modis secretum  et publi
cum lum en, praesto e s s e  ac se  praebere communiter: Omne autem quod communiter omnibus 
ratiocinantibus atque intelligentibus praesto est, ad ullius eorum proprie naturam pertinere quis 
dixerit? ( Ib . )
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Esa verdad inconmutable que vemos sobre nuestras mentes, es 
sin duda superior y más excelente que nuestras mentes.

“Si esta verdad fuese igual que nuestras mentes, sería 
también mudable; ya que nuestras mentes a veces la ven me
jor, y otras peor; con lo cual tienen que confesar que son 
mudables; siendo así que ella, permaneciendo en sí misma 
íntegra e incorruptible, alegra a los que la miran con su luz, 
y castiga con la ceguera a los que le vuelven la espalda” 38.

Es cierto que estas nuestras experiencias internas son gnoseo- 
lógicas y subjetivas. No tienen un valor óntico de suyo, y por tanto, 
a primera vista, no parece que pueda fundamentarse en ellas n in 
guna relación ontològica especial, aparte de los fenómenos psíqui
cos que ocurren en nuestra propia alma. La dicotomía “fisis-noesis” 
es evidente también aquí. Pero al revés de lo que nos sucedía al tra
tar de la inmortalidad del alma, que tal diferencia tendía a frenar 
la fuerza de nuestro razonamiento, ahora, por el contrario, nos pro
porciona el punto de apoyo suficiente para efectuar legítimam ente 
el salto desde los hechos que comprobamos en nuestro propio cam
po gnoseològico, hasta algo que necesariamente debe subsistir más 
arriba de nuestra “psiquis”. Las verdades eternas que vemos en el 
horizonte de nuestra “noesis” no prueban con suficiente claridad la  
vivencia eterna de nuestra “fisis”. Comprobamos, en efecto, fácil
m ente que la base psíquica de nuestros conceptos lógicos es sum a
m ente móvil, aun cuando la verdad lógica del concepto sea de suyo 
inconmutable. Estos hechos nos dejan confusos sobre la perennidad  
de nuestra “psiquis”, el alma, y nos obliga a volver nuestra refle
xión sobre esa maravilla que se nos descubre en la conciencia de 
nuestra percepción de verdades perennes. Siete más tres son diez, o 
la verdad que informa cualquier secuencia matemática, ñor eíem - 
plo, la que desarrolla San Agustín en “De Lib. A rb.” II, VIII 23. Dice 
en sustancia: en la secuencia de los números naturales, 2 que es el 
doble de 1, ocupa el primer lugar después del 1; 4, doble de dos, ocu
pa el segundo lugar después del 2; 6, doble de 3 ocupa el tercer 
lugar después del 3; y en general, el doble de cualquier número ocu
pa después de él el lugar ordinal indicado por dicho número. Es és
ta  una ley que se cumple infaliblem ente en todos los incontables 
números que se puedan imaginar o no; que no se apoya en ningún  
número material, ni en ninguna fantasía o actividad de nuestra 
“psiquis”. Sin embargo, la vemos en nuestro interior en toda su in 
tegridad y con absoluta certeza.

Ahora bien, esa nuestra visión de la verdad es noètica, y la  
“noesis” no subsiste por sí misma: necesita un apoyo “físico” ade-

38. Si autem esset aequalis mentibus nostris haec veritas, mutabilis etiam ipsa esset.
Mentes enim nostrae aliquando eam plus v!d°nt. aliquando m!mis. et e -  h°o  fote^tur s° esae 
mutabiles: cum illa in se manens integra et incorrupta et conversos laetificet lumine, et aversos 
puniat cecitate. (Ib . II , 12, 34, PL. 32, 1259).
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cuado. Nosotros la vemos mediante nuestros actos psíquicos vaci
lantes, unas veces mejor, otras peor, o no la vemos; pero cuando la 
vemos, estamos seguros, completamente seguros, de que ella, la ver
dad, no vacila jamás.

Y sacamos la consecuencia: para que esa verdad perenne, que 
no tiene sustento adecuado ni en los entes que nos rodean, ni en 
nuestra propia “psiquis”, pueda aparecer tan brillantemente en el 
horizonte de nuestra “noesis”, es necesario que más arriba de lo que 
nosotros somos y de lo que vemos con nuestros sentidos, tenga su 
apoyo propio subsistente.

Aquí chocamos frente a frente con Kant; quien nos asegura 
que las verdades generales de nuestra razón son puramente subjeti
vas, meros instrumentos de trabajo con que la razón ordena las 
impresiones que le vienen desde los sentidos. No les corresponde ab
solutamente nada fuera de nuestra subjetividad. Y ¿cómo nos prue
ba Kant que es esto lo cierto? Porque, dice, si les correspondiera 
algo fuera de nuestra subjetividad, tendría que poder comprobarse 
por la experiencia empírica de los sentidos. Ahora bien, por su mis
ma definición están fuera de toda posible experiencia sensible. Y nó
tese de paso que Kant no se limita a decir aquí que no se puede 
comprobar experimentalmente que a lo subjetivo le corresponda de 
hecho algo extrasubjetivo; sino que afirma sin más que no le corres
ponde nada. ¿No es esto dogmatismo?

Nosotros decimos que vemos en nuestra subjetividad verdades 
necesariamente eternas, que necesitan una base adecuada de sub
sistencia; y, que, al no encontrarla ni en las cosas que nos rodean, 
ni en nuestra propia “psiquis”, deducimos como absoluta necesidad 
que más arriba de nosotros debe haber una base “física” para tales 
verdades. ¿Dónde está el dogmatismo?

Consta, por consiguiente, que hay un objeto inteligible distin
to de las mentes humanas, ya que él es único y las mentes muchas. 
Que su integridad no depende de que las mentes le vean mejor o 
peor o que no le vean. Ese objeto inteligible es la Verdad inconmu
table, enteramente libre de las trabas del espacio y del tiempo. Es 
eterna estrictamente y esencialmente superior a nuestra mente ra
cional.

Por lo tanto, esa verdad que está a nuestra vista; pero muy 
por encima de nosotros nos indica perentoriamente que Dios existe.

“Tú me habías concedido que si te mostrase algo que es
tá por sobre nuestras mentes, confesarías que eso sería Dios, 
con tal de que no haya otra cosa más alta todavía. Porque 
si hay alguien más excelente aún, ese es Dios; y si no lo hay, 
la verdad misma sería ya Dios” 39.

39. Tu autem con cesseras, si quid supra mentes nostras e s s e  monstrarem, Deum te e s s e
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Aquí termina San Agustín su demostración de la existencia de 
Dios. Pero nos quedan pendientes dos interrogantes interconexos 
que necesitamos aclarar:

1. ° Esa verdad inconmutable que ve nuestra mente racional, 
¿es el mismo Dios? O en otras palabras, ¿vemos en ella directamen
te el ser de Dios?

2. ° En el caso contrario, ¿en qué consiste y dónde está esa luz, 
que no es Dios ni tampoco nuestra propia mente? Y en todo caso, 
¿hay para nosotros un lazo lógico entre esa luz de nuestra mente 
y la existencia de Dios?

Como se ve, estamos en el centro de la gran cuestión de la 
iluminación agustiniana, que condiciona fundamentalmente su 
P r o g r a m a  v i t a l : “noverim me, noverim te.”.

Vamos a tratar el análisis de este problema centrándole en la 
“imago Dei” que tan genial y minuciosamente estudia San Agustín 
en sus libros “De Trintate”.

EL PROBLEMA DE LA ILUMINACION EN SAN AGUSTIN

En lo a.ue se refiere al primer interrogante, es completamente 
seguro que San Agustín nunca enseñó, ni hay indicios de que pen
sase en algún tiempo, que nosotros podemos en esta vida mortal y 
como de ley ordinaria, ver a Dios directamente en su propio ser. Es 
cierto que numerosos textos suyos, si se leen incautamente, parecen 
indicar algo parecido a una visión de Dios como medio necesario pa
ra nuestro conocimiento de verdades inconmutables. Entre otros mu
chos pasajes que pueden citarse al respecto, escogeremos dos o tres 
que parecen más significativos.

“La razón, que habla contigo, te promete mostrarte a Dios 
ante tu mente, como se muestra el sol a los ojos corporales” 4,0.

Pero los ojos enfermos, y aun los sanos, no están hechos para 
mirar al sol directamente. Sólo pueden ver la luz del sol cuando es
tá esparcida sobre los cuerpos que ilumina. Y eso, tanto más perfec
tamente y con mayor comodidad, cuanto más sanos estén. San Agus
tín sabe que los ojos de nuestras almas están cargados de muchas 
impurezas que les estorban la visión del Sol divino, tanto directa, 
como indirecta. Algunas de tales impurezas son los vicios mo
rales que pueden irse eliminando más y más en esta vida. Los acen
tos con que San Agustín aspira a liberarse de estas manchas que ad-

confessurum, si adhuc nihil esset superius. Si enim afiquid est excellentius, ille potius Deus 
est: si autem non est, jam ipsa veritas Deus est. (lb . II , 15, 39, PL. 32, 1262).

40. Promittit enim ratio quae tecum loquitur, ita se demonstraturam Deum tuae meriti, ut 
oculis sol demonstratur. (Sol. I ,6, 12, PL. 32, 875).
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vierte como obstáculos en su camino hacia Dios, hacen pensar a ve
ces que creía bastar al alma una acabada pureza moral para poder 
ver a Dios aun en esta vida. Pero San Agustín no pensó eso nunca; 
porque sabía perfectamente que no sólo las impurezas morales cons
tituyen un estorbo para la visión clara de Dios; sino que también 
es una traba de la mente humana en orden a la visión del Sol divi
no su unión natural con los sentidos corporales. Y ese impedimento, 
lo sabía muy bien San Agustín, sólo puede ser superado en la vida 
futura, o tal vez merced a algún gran milagro que quisiere hacer 
Dios en favor de alguno de sus escogidos.

Sabía, pues, San Agustín perfectamente que mientras nuestra 
mente racional esté asociada en sus operaciones naturales con los 
sentidos, no podrá contemplar directamente al que es su propio Sol. 
Tan sólo verá su luz reflejada en las cosas que El ilumina. Los prin
cipios científicos de las ciencias son como la luz que el sol derrama 
sobre las cosas materiales para que puedan verlas los ojos del cuer
po. En este sentido deben entenderse todos los pasajes que se refie
ren a este asunto. Por ejemplo:

“En aquella verdad eterna, a tenor de la cual todas las 
cosas temporales fueron hechas, vemos con la mirada de 
nuestra mente la forma según la cual somos, y acomodándo
nos a la cual obramos algo, sea en nosotros o en los cuerpos, 
según la verdadera y recta razón; y conservamos en nosotros 
a modo de “verbo” la idèa verdadera de las cosas, que hemos 
tomado de allí” 41.

En este pasaje y otros semejantes San Agustín nos enseña co
mo cosa del todo cierta, que la verdad que está como esparcida en 
los seres particulares de todas las cosas creadas, y la luz con que 
nuestra mente puede percibirla, tiene un origen único y primero, 
que es Dios. Pero no nos explica el modo concreto según el cual nos 
llega desde allí ni la “forma según la cual somos”, ni la luz median
te la cual lavemos. En el pasaje de las Retractaciones, citado arriba 
en la nota 11, llama a “aquella verdad eterna”, “luz de la razón eter
na”, que está presente aun a los imperitos de cualquier ciencia.

Está, pues, patente, según San Agustín, a toda mente humana, 
cultivada o ruda, la luz de la razón eterna; pero no el mismo Sol 
que. es la fuente original y única dé tal luz. Y no solamente no se 
puede demostrar que haya texto alguno en que San Agustín diga 
expresamente que vemos, o podemos ver directamente a Dios en es
ta vida cuando tenemos conciencia clara de que existen verdades 
eternas; al contrario, declara terminantemente varias veces que no 
podemos verle directamente; ni le vemos al percibir nuestras ver
dades:

41. In illa  Igitur aeterna veritate, ex qua temporalia facta sunt omnia, formam secundum 
quam sumus, et secundum quam vel in nobis vel in corporibus vera et recta ratione aliquid 
operamur, visu mentis aspicimus; atque inde conceptam rerum veram notitiam, tanquam verbum 
apud nos habemus. De Trin. IX, 7, 12, PL. 42, 967).
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“Nuestro modo de entender carnal... siente como puede 
las cosas verdaderas creadas; pero la verdad misma según la 
cual fueron creadas, le es imposible verla directamente —“in
tueri”— ; porque si pudiera, jamás sería la luz del sol más 
clara que esto que vamos diciendo” 42.

También tenemos un testimonio directo de su modo de pensar 
en esta cuestión en el libro de su mocedad filosófica, los Soliloquios; 
donde discurriendo acerca de cómo tendría que conocer a Dios para 
quedar plenamente satisfecho, y después de haber declarado que tal 
conocimiento debería ser mucho más perfecto del que se tiene de 
un amigo, se pregunta si sería suficiente que la certeza del conoci
miento de Dios iguale a la que tiene el sabio geómetra de los prin
cipios de su ciencia. Sin atreverse a negar rotundamente, opone una 
dificultad que parece decisiva: si el conocimiento de Dios a que as
piramos fuese tan sólo como la ciencia que tenemos de estas cosas, 
el conocimiento de ellas nos proporcionaría el mismo gozo que es
peramos recibir con el conocimiento de Dios. A lo que replica:

“Así es: mayor, mucho mayor será el gozo que te embar
gará quando conozcas a Dios, que el proporcionado por el co
nocimiento de estas cosas; ñero será esto a causa de la dife
rencia de las cosas conocidas, no de la certeza del conoci
miento” 43.

Por donde se colige claramente que ni las razones eternas de 
que habla San Agustín son Dios, ni las vemos en una visión directa 
de Dios. Pero aun cuando nuestras “razones eternas”, nuestros 
axiomas geométricos, etc., no son visión de Dios, son, sin embargo, in 
dicios ciertos de la existencia de Dios como origen primario de su po
sibilidad. Este es el sentido que debemos dar a las expresiones de 
San Agustín en todos los pasajes semejantes. Y él mismo nos invi
ta con su ejemplo a seguir esta regla, a pronósito de su discusión 
con Evodio mencionada arriba, pág. 9, nota 19. Después de su afirma
ción que parece terminante sobre la visión de Dios, y cuando Evo- 
dio se resiste a admitirla sin más, Agustín le aorueba, y declara que 
su intento es sólo mostrar algo que de tal modo sobresalga por so
bre todo lo creado, que o bien eso sea ya Dios, o si se demuestra que 
debe haber algo más excelente todavía, eso sería Dios. En todo caso, 
la existencia de Dios queda asegurada para nuestro conocimiento:

Ev. “Confesaré de plano que es Dios lo que conste que no 
tiene sobre sí nada más excelente. Ag. Bien dicho, pues lo 
que yo pretendo y es suficiente para mí, es demostrar que hay 
algo de tal naturaleza, que una vez admitido, tengas que con
fesar o que es Dios, o si hubiera otra cosa aún más excelente, 
esa será Dios... En todo caso... Dios existe” Cv. 19).

42. Consuetudo carnalis vera quae creata sunt sentit ut potest; veritatem ipsam qua creata sunt 
non potest intueri; nam si posset, nullo modo esset lux ista corporea manifestior quam hoc 
quod diximus, (lb . V II I,  1 ,2 ,  PL. 4 2 ,9 4 7 ).

43. Esto, plus te ac multo plus quam de istis Deo cognitio gavisurum: rerum tamen, non 
intellectus, dissimilitudine. (Sol. I, 5, 11, PL. 32, 875).
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Aclarada así la primera cuestión, nos cae de lleno la difícil ta 
rea de examinar la naturaleza de esa luz que ilustra nuestra mente 
cuando percibimos ciertas verdades de las que tenemos el convenci
miento pleno de que son eternas; y además, ¿cómo enlaza ese rayo 
luminoso nuestra mente con el foco original? El compromiso es 
grande, pues se trata de acotar el verdadero alcance de la doctrina 
agustiniana de la iluminación en el campo gnoseològico, y justa
mente nos encontramos en el punto donde se entrelazan los cami
nos del “Programa Vital”: Dios y el alma. Si no acertamos a discer
nir bien estos lazos, permanecerán confusos los lineamientos del 
Programa.

San Agustín, como dicen sus comentaristas, nunca hizo ni 
trató de hacer una teoría sistemática del conocimiento. Con fre
cuencia señaló vigorosamente el hecho, para él evidente, de que só
lo una verdad eterna y subsistente puede dar la razón de las verda
des que nuestra mente racional alcanza a ver en su contorno como 
inmutables; pero dejó abierta la cuestión de cómo se generan tales 
verdades en nosotros; o sea, dejó sin aclarar el proceso mismo de 
nuestro conocer.

¿Cómo nace la “verdad” en nuestro espíritu? Para que esta 
pregunta tenga sentido, es necesario que nuestro espíritu experi
mente un contacto luminoso con el ser o los seres que nos rodean, 
haciéndose cargo de su existencia al conocerlos. Es decir, hablar de 
la verdad en nosotros, es reconocer que nuestro espíritu por su na
turaleza tiene la maravillosa capacidad de conocer el ser de otras 
cosas y el ser de sí mismo; pues si de algún modo ha de brillar en 
él la verdad, es preciso que no sólo conozca a otros, sino que se dé 
cuenta de que tal conocimiento es suyo.

Es claro que no podemos emprender el estudio del conocimien
to, sino comenzando por los hechos mismos; y sólo podremos funda
mentar razonablemente los hechos de nuestro conocimiento, si ana
lizamos la naturaleza de nuestro esDíritu y sus posibles relaciones 
con el ser. San Agustín hace un profundo análisis de nuestro esoí- 
ritu mediante los hechos del conocimiento, aunque no con propósi
tos gnoseológicos, sino buscando ejemplos con que aclarar las ver
dades de la fe cristiana acerca de Dios. En este empeño ha aporta
do muchas luces en torno del problema gnoseològico; pero no lo ce
rró definitivamente. Son muchísimos los comentaristas del pensa
miento agustiniano sobre este asunto; pero, según parece, nadie ha 
tratado de completar el estudio hecho por San Agustín sobre los da
tos del problema, con el fin de acercarse algo más a la solución defi
nitiva. ¿Será demasiada audacia de mi parte intentarlo siquiera? 
En todo caso busco la verdad, lo que nunca desagradó a San Agustín.
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LA MENTE HUMANA,

Vamos a seguirle paso a paso en su maravillosa discusión so
bre la mente humana desarrollada en su “de Trinitate”; pero con 
el objeto de ayudarnos en su inteligencia y aun de añadir alguna 
cosa tal vez nueva, mas no contradictoria con su pensamiento, va
mos a establecer antes claramente la distinción que hay entre lo 
que es la mente racional en su “ser” y lo que es en “sus operaciones”. 
Quizá seguiríamos mejor los gustos modernos designando esta zona 
operacional del alma como su “existir”. Tratamos, pues, de puntua
lizar la diferencia entre el “ser” y el “existir” de nuestra alma ra
cional. Parece enteramente obvia esta distinción; pero seguramen
te no se ha advertido su posible utilidad, ni se ha reparado en su 
alcance; y por eso, nadie que yo sepa, se ha fijado en ella en rela
ción al menos con nuestro objeto. Sin embargo me parece induda
ble su importancia para el debido esclarecimiento de algunos pun
tos oscuros.

Distinguiremos, pues, en nuestra alma racional dos “faces” o 
“vertientes”. Es exactamente la misma dicotomía que establecimos 
en nuestro libro “El Sistema Esencial de la Materia” para los entes 
materiales, donde separamos cuidadosamente la “faz interna” o 
esencial del ente, de su “faz externa” operacional. Esta distinción se 
revela como de una importancia extraordinaria para explicar la ver
dadera naturaleza del ente material, tanto en el citado libro impre
so, como en otro no publicado aún, en el que se desenvuelven con
venientemente las ideas filosóficas contenidas en el primero. Espero 
que aplicada debidamente al alma humana y sus operaciones men
tales, nos ayudará eficazmente a comprender la doctrina agustinia- 
na sobre nuestra mente racional: “Imago Dei”·, y aun tal vez a com
pletarla en algo.

No se trata por supuesto de la distinción que hay en el com
puesto humano entre el alma y el cuerpo. Tampoco entre el conoci
miento racional y el conocimiento sensible. Hasta podría suscitarse 
el problema de si hay en nosotros, además del cuerpo material 
y el alma espiritual, un “quid medium” biológico que ni es pro
piamente materia, ni propiamente espíritu; pero no es ése nuestro 
asunto. La distinción de “faz interna” y “faz externa” aplicada al 
alma racional debe centrarse y contraerse a la parte espiritual sim
ple o.ue hay en nosotros y es el asiento de nuestro conocimiento racio
nal. En ese elemento unitario que entra en la composición de nues
tra entidad humana, debemos tener siempre presente lo que consti
tuye su esencia física individual, “faz interna”, sin confundirla con 
sus operaciones, que siempre se realizan hacia fuera de lo íntimo de 
nuestro espíritu, y que, aun cuando sean internas con respecto al 
compuesto humano, son externas con relación a la esencia física
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interior de que hablamos; y por eso decimos que forman entre to
das sin excluir ninguna “la faz externa” del alma racional.

La entidad simple racional creada por Dios, es la “faz interna” : 
“mens”. Las múltiples operaciones conscientes de la criatura racio
nal, son la “faz externa”: “cogitationes”.

Me parece que establecida así esta distinción, clara de suyo, no 
admite objeciones, y puede sernos útilísima para ordenar nuestros 
pensamientos en torno al problema de la “iluminación”. Por lo pron
to, nunca olvidemos que, si bien son dos faces o caras distintas, per
tenecen siempre a la misma entidad.

Podríamos destacar más claramente el carácter de la “faz in 
terna” de nuestra alma racional comparándola con la del ente ma
terial primario que hemos analizado en los libros mencionados arri
ba. Al fin y al cabo, pienso que todas las criaturas salidas de las ma
nos de Dios deben ostentar en lo íntimo de su ser ciertos rasgos co
munes a modo de vestigios más o menos claros que ha dejado en 
ellas el Creador. Allá decíamos que la “faz interna” del ente primor
dial de la materia está constituida por una virtud o fuerza que 
desarrolla su actividad en “espacio y tiempo”. Por modo semejante 
podemos decir aquí que la “faz interna” del espíritu humano es una 
fuerza plasmada en “inteligencia y voluntad”. No es inteligencia 
y voluntad en el acto de querer y entender estas o las otras cosas; 
sino capacidad activa radical para querer y entender. Esa virtud o 
fuerza radical inteligente y amante, es una “acción” del Creador co
municando el ser a nuestro espíritu en la medida por El tasada; mu
cho más execelente, por cierto, que la usada para el ente material. Es, 
pues, nuestra mente racional una “acción divina”, que constituye su 
esencia o “faz interna”, dotada de actividad propia que desarrollará 
ulteriormente en su “faz externa”; o sea, en el conjunto de todas las 
operaciones en que manifiesta su existencia.

Anotaremos aquí otra distinción, que ya hemos usado antes al
guna vez. Se relaciona con la anterior y puede sernos de provecho 
tener buena cuenta de ella. Me refiero al binomio “fisis-noesis”. Na
turaleza de algo que existe de suyo: “fisis”; la región del pensa
miento: “noesis”. Su distinción es clara y sus relaciones indisolu
bles. Este doble juego de separación y de unión, debe ser considera
do desde dos puntos de vista muy diferentes. l.° Entre la cosa cono
cida, “fisis”, y el conocimiento de la cosa, “noesis”. La cosa cono
cida existe de suyo, y es o puede ser una naturaleza subsistente. El 
conocimiento, en cambio, sólo existe en la mente que conoce y no 
subsiste de suyo. Tenemos: “fisis-noesis”: objeto-subjetividad.

2.° punto de vista. Naturaleza cognoscente, “fisis”; los actos del 
conocimiento, “noesis”. El cognoscente o sujeto subsiste de suyo, los 
actos del conocimiento no pueden existir separados del sujeto cog
noscente. “Fisis-noesis”: sujeto-subjetividad. Es, pues, bien neta 
la diferencia entre los términos del binomio.
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En cuanto a sus relaciones, nos interesan aquí las que podría
mos llamar relaciones “físicas”; o sea, las que intervienen en la exis
tencia misma del binomio. Por supuesto que la “noesis” de que ha
blamos es exclusivamente la nuestra, la que florece en la mente ra
cional humana. Esta “noesis” no puede existir sino en función de 
una “fisis”, que por lo que acabamos de decir, vemos que puede te
ner un doble carácter: la “fisis” del objeto conocido, y la “fisis” del 
sujeto cognoscente. Lo que importa hacer notar ahora especial
mente es que la “noesis” no puede relacionarse físicamente con el ob
jeto si no es a través del sujeto cognoscente. La “noesis” se relacio
na física y directamente con su sujeto, y sólo mediante su sujeto, 
con los demás objetos. Los dos pares del binomio pueden combinar
se en ángulo; pero no en triángulo. En efecto, no hay combinación 
triangular “objeto-noesis-sujeto”, porque no hay comunicación di
recta entre la “noesis” y su objeto. La circulación es: “objeto-suje- 
to-noesis”, y “noesis, sujeto, objeto”. La “noesis” sólo puede rela
cionarse con su objeto a través del sujeto.

Teniendo bien en cuenta todo esto, continuaremos nuestro tra
bajo. Como es sabido, San Agustín, en su tratado “De Trinitate”, ha
ce un análisis genial de la mente humana buscando en ella aquella 
“imagen de Dios” de que habla la Biblia, en la que espera encontrar 
algún reflejo aclaratorio del misterio cristiano de la Sma. Trinidad. 
Vamos a escucharle con filial respeto, lo cual no ha de impedirnos 
intercalar nuestros propios comentarios.

El análisis aludido se inicia en el libro IX y se prolonga casi has
ta el final de la obra. Comienza por el hecho evidente de que el al
ma racional se ama a sí misma, y deduce sin más que también tiene 
que conocerse:

“No podría amarse la mente a sí misma, si no se conocie
se también” 44.

Pero la mente, que recoge las noticias que tiene de las co
sas corpóreas por los sentidos, sólo puede comunicarse con las in 
corpóreas por sí misma. Luego se conoce a sí misma por sí misma:

“Luego se conoce a sí misma por sí misma, (y no por los 
sentidos), por cuanto es incorpórea” 45

En estas operaciones podemos distinguir tres notas en el alma, 
a saber: Mente, conocimiento y amor, que forman un núcleo apre
tadísimo e indivisible, sin confundirse, no obstante, mutuamente; 
sino que conservando cada cual su propia fisonomía, completan un 
sistema esencial perfecto.

44. Mens enim amare se ipsam non potest, nisi etiam se noverit. De Trin. IX, 3, 3, PL.42, 
9 6 2 ).

45. Ergo et semetipsam per se ipsam novit, quoniam est incorporea. ( Ib . PL. 42, 9 6 3 ).
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“Se nos indica que... estas cosas (mente, noticia, amor) 
existen en el alma, y que estando en ella como envueltas en 
un capullo, a fin de que podamos comprenderlas y contarlas, 
se desenvuelven, por así decirlo, substancialmente, esencial
mente, no como pegadas en un sujeto, a modo del color...” 46.

Son pues substancia la mente amante, substancia la noticia y 
substancia el amor; pero son relativos entre sí.

“Pero el amante y su amor, el cognoscente y su ciencia 
se enuncian en relación consigo mismo” 47.

Exactamente como las notas que forman un sistema esencial 
propiamente dicho; que no se confunden entre sí, pero que tampo
co existen sino apoyándose mutuamente. Pero además, sólo forman 
una sola esencia.

“Y no veo cómo podría ocurrir que esas tres cosas no 
sean de la misma substancia; siendo así que es la misma 
mente la que se ama y se conoce” 48.

Insiste San Agustín en la importante propiedad de estas tres 
notas que forman la esencia del alma racional humana, a saber:

“En aquellas tres cosas, la mente conociéndose y amán
dose, hay firme una trinidad: mente, amor, noticia, sin con
fusión de ningún género; aunque cada cual está en sí misma 
y toda entera en todas las otras” 49.

Esta distinción neta de las notas que forman un sistema esen
cial perfectamente unitario, y por lo mismo, sin que puedan subsis
tir separadas, es la distinción propia de los entes “primarios”; o sea, 
los que salen directamente de las manos del Creador.

Es de advertir que San Agustín se refiere aquí al conocimiento 
y amor que la mente tiene directamente de sí misma sin interme
diarios; o sea, sin el auxilio, digamos, de otros conocimientos de co
sas exteriores; ya oue eso le interesa especialmente en su búsaueda de 
la “imago trinitatis” en el alma. Sin duda San Agustín no tiene pre
sente en ningún caso la distinción que nosotros usamos de las dos “fa
ces” en el alma racional; pero es evidente que en estos pasaies su 
intención se dirige hacia lo que nosotros llamamos la “faz interna”, 
la única en la que por fin hallará la imagen trinitaria de Dios. Sm em
bargo, por lo mismo de no haber separado de una vez ambas 
“faces”, repetidamente tropieza con punios entrelazados pertenecien
tes a una u otra; que necesariamente dejan su rastro en no pocas

46. Admonemur... haec (mens, notitia, amor) in anima existere, et tanquam involuta, evol
vi ut sentiatur et dinumerentur substantialiter, vel ut ita dicam, essentialiter, non tamquam in
subjecto, ut color... ( Ib . IX, 4, 5, PL. 42, 963).

47. Sed amans et amor, aut sciens et scientia relative ad se dicuntur. ( Ib . IX, 4, 6, PL. 42, 
964).

48. Quomodo autem illa tria non sint eiusdem substantiae, non video; cum mens ipsa se amet
et ipsa se noverit. ( Ib . IX, 4, 7, PL. 42, 964).

49. At in illis tribus cum se novit mens et emat se, manet trinitas: mens, amor, notitia; et 
nulla commixtione confunditur: quamvis et singula sint in semetipsis, et invicem tota in totis. ( Ib . 
IX, 5 ,8 ,  PL. 4 2 ,9 6 5 ).
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ambigüedades. Casi a renglón seguido se ve obligado a considerar 
cosas de la otra “faz”, de la que no puede desprenderse, natural
mente, y ve en ella algo que ciertamente no está en buen acuerdo 
con su oficio de imagen de Dios. Cuando la mente humana se cono
ce y ama a sí misma, ama y conoce algo que está muy lejos de aque
lla serena inmutabilidad propia de las cosas divinas.

“Pero cuando la mente humana se conoce y ama a sí mis
ma, no conoce y ama algo que sea inconmutable: cada hom
bre cuando habla manifiesta su mente atendiendo a lo que de 
momento pasa en ella de una manera muy distinta de como 
lo haría si tratara de definir lo que se entiende por mente 
humana con una idea especial o genérica” 50.

Están aquí perfectamente delineadas y separadas las dos “fa 
ces” del alma: “aliter quid in se ipso agatur attendens”, atendien
do a lo que de momento pasa en ella; o sea a sus pensamientos 
actuales, reflexiones, etc., la parte operatoria de la mente: su “faz 
externa”. “Aliter humanam mentem definit”, define lo que se en
tiende por mente humana; es decir, piensa en la definición de su 
esencia, la “faz interna”. Sin embargo, no se nota tendencia alguna 
en el sentido de hacer un uso posible de esta distinción para expli
car la inconmutabilidad de las verdades percibidas por nosotros.

Parece hasta obvio que la turbulencia y movilidad de la “faz ex
terna” del alma no tiene por qué turbar la calma de que posible
mente goza su “faz interna”. Al fin y al cabo, aquélla está entrega
da a las pasiones y disputas de los hombres; mientras que ésta 
QOnstantemente está en las manos del Creador. Pero San Agustín, 
impresionado por la evidente volubilidad de los pensamientos de la 
mente humana, no encuentra en ella salida clara a la inconmutabi
lidad de las verdades eternas. Por eso dice a continuación que hay 
cqsas, nuestros pensamientos particulares, que sólo existen y vemos 
en nosotros mismos, de las cuales los demás podrán saber solamen
te mediante la fe en nuestras propias palabras; y otras que vemos 
en la verdad misma, “in ipsa veritate”, las que pueden ver todos por 
sí mismos sin necesidad de que se las mostremos nosotros. Las unas 
se mudan con el tiempo; las otras son eternas, y concluye:

“Intuimos la verdad inviolada, de la cual sacamos... cómo 
debe ser la mente humana según las razones sempiternas” 51.

También el conocimiento de las cosas sensibles está sometido a 
reglas que lucen por encima de los sentidos, muy diferentes, por 
cierto, de las meras impresiones sensibles:

50. Sed cum se. ipsam novit humana mens et amat se ipsam, non aliquid incommutabile 
novit et amat: aliterque unusquisque homo loquendo enuntiat mentem suam, quid in se ipso 
agatur attendens; aliter autem humanam mentem speciali aut generali cognitione definit. ( Ib .  
IX, 6 , 9, PL. 42, 965 ).

51. Intuemur inviolabilem veritatem, ex qua... definiamus... hominis mens qualis esse sem
piternis rationis debeat. ( Ib . IX, 6, 9 ,PL. 42, 966 ).
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“Nos vemos obligados a admitir, que, cuando aprobamos 
o reprobamos algo rectamente en nuestra íntima conciencia, 
lo hacemos ajustándonos a reglas muy distintas (de toda per
cepción sensible), que permanecen incorruptas por encima de 
nuestra mente..., de suerte que el modo de concebir en nues
tra fantasía, o de ver los cuerpos por los sentidos, es entera
mente distinto de la simple inteligencia con que percibimos 
más arriba del vértice de nuestra mente las razones y el ar
te inefablemente hermoso que preside la formación de tales 
figuras” 52.

Hay, pues, reglas eternas de conocimiento que de ningún modo 
pueden tener su fundamento en la región cambiante del pensamien
to humano, y que exigen perentoriamente una base ontològica más 
firme que aquella en que se apoyan los propios pensamientos huma
nos. Pero tenemos que distinguir cuidadosamente entre la parte exis- 
tencial de estos pensamientos, que arraiga y se fundamenta en la 
“psiquis” que los engendra; y su parte lógica que apunta a la ver
dad que expresan, cuyo fundamento ontològico bien pudiera estar 
más allá de la “psiquis” humana. Por eso San Agustín, cuando se 
trata de pensamientos que expresan verdades eternas, pide para 
ellos con razón inapelable una base ontològica que esté muy por 
encima de las posibilidades de nuestro ser.

Ahora bien, es fácil que en esto se nos mezcle subrepticiamen
te una confusión perniciosa, si admitimos sin crítica que nuestros 
pensamientos, cuya raíz óntica existencial está en nuestra alma, no 
pueden reflejar la inconmutabilidad de algunas verdades si no ve
mos directamente el fundamento ontològico que las sustenta. Jus
tamente aquí es donde se nos plantea el problema central de nues
tra “noesis”. ¿Cómo es posible que nuestros pensamientos cuya ba
se óntica no es eterna, pueden ser iluminados con luces de eterni
dad? ¿Cómo surge en ellos el resplandor de la verdad imperecede
ra? Parece indudable en todo caso, que nosotros vemos tales verda
des “super aciem mentís simplici intelligentia capientes”. Desde 
luego que, siendo el pensamiento, “noesis”, distinto del “ser” que se 
muestra en el pensamiento, no se Ve, al menos de inmediato, que 
haya contradicción en admitir que en un pensamiento fugitivo pue
da aparecer la visión de una verdad imnerecedera; pero resulta tarea 
no poco ardua el explicar cómo puede suceder tal cosa; y más 
cuando ya está concedido que no es visible directamente para nos
otros el “Ser”, fundamento necesario y único posible de todo lo im
perecedero.

¿Cómo captamos nosotros con nuestros tornadizos pensamien
tos esas verdades inconmutables? Es preciso, nos dice San Agustín,

52. Aliis omnino regulis supra mentem nostram incommutabiliter manentibus, vel approbare 
apud nosmetipsos, vel improbare convincimur, cum recte aliquid approbamus aut reprobamus... 
Aliter figurantes animo imagines corporum, aut per corpus corpora videntes; a liter autem ratio
nes artemque ineffabiliter pulchram talium figurarum super aciem mentis simplici intelligentia  
capientes. (Ib. IX, 6, 10-11, PL. 42, 966-967).
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que lancemos la mirada de nuestra mente desde lo que en ella se 
aleja más de los sentidos, a fin de poderlas ver con un acto de in
teligencia lo más simple posible purificada de todo rastro de sen
sibilidad. “Super aciem mentís”; es decir, más allá, más arriba, más 
adentro que nuestro acto racional “cogitativo” más espiritual posi
ble. Recordemos que todos nuestros actos cogitativos pertenecen a 
la “faz externa” de nuestra alma racional. Cuando, pues, siguiendo 
la indicación de San Agustín, y dando la espalda a todo el mundo 
sensible, nos ponemos a reflexionar sobre la naturaleza de las ver
dades que brillan, por ejemplo, en los axiomas de las ciencias, te
nemos más allá y más adentro de esta actitud de nuestra mente la 
“faz interna” de nuestra propia alma. Es necesario, nos dice San 
Agustín, que “esos inteligibles” se nos muestren en una naturaleza 
incorpórea:

“Los inteligibles se muestran a las miradas de nuestra 
mente en alsruna naturaleza incorpórea, del mismo modo que 
las cosas visibles o palpables se muestran cada una en su lu
gar a los sentidos del cuerpo” 53.

Se ve, pues, que San Agustín exige para la “noesis” una base 
“física”, no ciertamente dando a esta palabra un sentido precisa
mente corpóreo; sino simplemente el significado de una naturale
za que existe de suyo. De seguro que no pensaba al escribir esto en 
que tal naturaleza incorpórea bien podría ser justamente nuestra 
propia alma racional en lo que nosotros llamamos su “faz interna”. 
Pero, ¿ñor qué no habría de ser ese nuestro nucleo interno el lugar 
apropiado donde se concentra para nosotros la luz que originalmente 
procede de Dios como de su fuente primera? Sabemos que no nos es 
dado contemplar directamente el foco originario. Pero ¿es siquie
ra verosímil que la luz primaria tenga que adensarse en algún mo
do de concentración intermediaria para hacerse visible a nuestra 
mente?

El P. Tirso Alesanco, en el número extraordinario del año 1968 
de la revista “Augustinus”, en su importante artículo sobre “Metafí
sica y Gnoseología del Mundo inteligible” según San Agustín, dice 
en la pág. 29: “Las verdades inteligibles son objetos de naturaleza 
espiritual alumbrados, iluminados o irradiados por la luz increada 
en su actividad ad extra, en un mundo que está al alcance de la in 
teligencia humana”. El P. Alesanco ha declarado pocas líneas antes 
que “los inteligibles no son subsistentes”. Pero entonces, si “son ob
jetos de naturaleza espiritual” que, como se da por sabido, no están 
en Dios, ni tampoco en el alma racional, sino tan sólo a su disposi
ción para que los vea, ¿cómo debemos entenderlos? ¿Hemos de ad
mitir que esa luz, una vez salida de Dios, se convierte en criatura es-

53. In natura Incorporali s ic  Intelliglbllia praesto sunt mentis adspectibus, sicut Ista in to
ols visibilia et contrectabilia corporis sen sib us, ( tb . XII, 14’, 23, PL. 42, 1010).



31 EL PROGRAMA VITAL DE S . AGUSTIN 5 9 3

piritual y eterna, que nuestra mente puede ver o puede no ver; pe
ro en todo caso y sea cual fuere su naturaleza, es un “quid” inter
mediario entre Dios y nosotros?

Todo esto resulta demasiado inverosímil, y desde luego me pa
rece que no concuerda con el pensamiento agustiniano. Así como la 
luz del sol material fuera de su foco o del cuerpo iluminado es invisi
ble en sí misma, de modo semejante la luz gnoseológica, separada 
de su foco irradiante y del cognoscente que la recibe, es también in 
visible. Y en este caso esto significa, no sólo insubsistente, sino sim
plemente no existente. En la iluminación agustiniana para el cono
cimiento de las reglas y verdades eternas, no hay intermediarios 
entre Dios y nuestra alma. Ningún texto de San Agustín lo sugiere; 
al contrario, los tiene claramente opuestos. A propósito de nuestro 
Mediador el Verbo, escribe:

“Como Maestro digo, para que las cosas verdaderas... fue
sen confirmadas con su autoridad manifestada en la carne 
en favor de quienes no podían verlas ni discernirlas en la 
misma íntima Verdad, que aun antes de asumir al hombre, 
estaba presente Ella misma a cuantos pudieron participar de 
Ella. Y sobre todo con el ejemplo de su encarnación, nos con
venció de una gran verdad. En efecto, como la mayor parte 
de los hombres... pensaron en acercarse a Dios... por medio 
de las potestades celestiales..., con su encarnación hizo com
prender a los hombres que tan cerca de su piedad está Dios..., 
que se dignó tomar al hombre” 51.

Nada hay, por tanto, fuera de la Verdad increada, en que nos
otros podamos ver las verdades inconmutables como desde lejos. 
Más claro, aún lo dice en “De Trinitate”:

“Esta imagen de Dios es tan poderosa, en sí misma, que 
tiene virtud para unirse a Aquel cuya imagen es. De tal suer
te está colocada en el orden, no local, de los entes naturales, 
que ñor encima de ella sólo está El”. O sea, entre ella y El 
no hay nada55.

En suma, las verdades inteligibles de que tratamos no pueden 
ser objetos de ninguna clase colocados fuera de Dios y fuera del al
ma racional.

El P. Alesanco nos dice que “es cierto que San Agustín emplea, 
a veces, la palabra “iluminación” para designar la acción por laque 
Dios crea la inteligencia humana”. Pero añade que los textos en es
te sentido “no debilitan en nada la interpretación anterior de la ilu
minación agustiniana”. 56

54. Ep. 137, 3, 12, PL. 33, 520-521).
55. Quae ¡n se imagine Dei tam potens est, ut ei cujus imago est valeat inhaerere. Sic  

enim ordinata naturarum ordine, non locorum, ut supra illam non sit nisi Ille  (De Trin. X IV , 14, 
20, PL. 42, 1051).

56. En Augustinus, ( =s trenas  Augustinianas P. Victorino Capanaga, oblatos-philosophica), 
1968, 29.
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Así será, pero con esta explicación el P. Alesanco reconoce que tam
poco abonan la idea de un objeto inteligible no subsistente exterior 
a Dios y al alma racional.

Yo creo que mejor que buscar paliativos para las aparentes di
vergencias y vacilaciones del pensamiento agustiniano al respecto 
de la cuestión que nos ocupa, sería preferible descubrir algo que es
tá oculto trayendo al medio lo que se echa de menos, en donde pue
dan concentrarse todas las expresiones agustinianas, no para co
rregirse mutuamente, sino para aclararse y fortalecerse. Es de ad
mirar cómo San Agustín afirma rotundamente cuando está seguro, 
y dónde no, se queda indeciso. Por eso, no es de temer encontrar en 
él contradicciones. Ese algo que se presiente en la exposición agus- 
tiniana, pero que tenazmente se mantiene oculto, no es otra cosa, 
según creo, que la “faz interna” del alma racional netamente discer
nida, aunque no escindida, de su “faz externa”.

Lo que necesitamos para comprender que esto tiene que ser así, 
es entender correctamente lo que es esa “faz interna” en relación 
con su “faz externa”. La “faz interna” es la esencia física del alma 
que está saliendo directamente de las manos del Creador. “Está sa
liendo”. No salió un día para existir después aislada e independien
te. Dios la crea y de continuo la conserva en su ser físico. Ese ser 
físico o “esencia física” se mantiene siempre en el modo como la 
“está haciendo” el creador. Es “acción” del creador, y en cuanto 
tal, depende rígidamente del creador. Ahora bien, esto no quiere de
cir que sea inerte de suyo; y he aquí el nudo de no pocas confusio
nes. La “esencia física” o “faz interna” del alma, es una acción de 
Dios que la crea. Como acción de Dios sólo está sujeta a la vo
luntad de Dios; pero además es una criatura dotada de activi
dad. Esta es propiedad suya, puesto que Dios se la ha dado. Y 
se la ha dado como dote incluida en la naturaleza de la “ac
ción” con que la crea. El alma, al hacer uso de esta acividad suya, 
se despliega en su “faz externa”, de la que es responsable. Aquí re
suena el eco de la conocida frase agustiniana: “Quien te creó sin 
ti, no te salvará sin ti”.

Por lo tanto, toda la actividad propia del alma racional huma
na se realiza con estrecha dependencia ciertamente de la “faz in 
terna”; pero sin perturbarla en su esencia que está a las órdenes 
exclusivas del Creador. Es necesario, pues, separar lo que es obra de 
Dios, la “faz interna”, de lo que es obra de la obra de Dios, “faz ex
terna”.

No es ni mucho menos una sutileza esta distinción. Por el es
tudio del ente material que hemos hecho en las obras citadas arri
ba, se ve cuán necesario es separar en su estudio las dos “faces” o 
“vertientes” de dicho ente, a fin de poder introducir un rayo de luz 
en la explicación de las propiedades íntimas de la materia. Lo mis
mo ocurre al desdoblar los pliegues interiores del espíritu. A San
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Agustín le conturba la dualidad que observa en el espíritu del hombre. 
Comprende perfectamente lo que es bueno de suyo, siendo así que él 
es malo. Ve destellos evidentes de eternidad en las verdades incon
mutables que contempla dentro de sí mismo, y él se siente mudable 
¿Cómo es posible que todos los hombres comprenden perfectamen
te qué es la justicia, siendo con frecuencia ellos completamente in
justos?

“Conocemos dentro de nosotros y en nosotros en qué con
siste ser justo. Pues cuando busco lo que he de decir para 
hablar de eso, ciertamente no lo encuentro sino dentro de mí 
mismo” 57.

“Es cosa sorprendente que el alma vea en sí misma lo que 
nunca vio en otra parte, y vea la verdad, y vea dentro de sí 
misma la justicia del alma que está, viendo, siendo ella misma 
alma, pero no alma justa” 57.

Los mismos impíos piensan a veces en la eternidad, y repren
den o alaban rectamente muchas cosas. ¿Con qué reglas se dirigen 
cuando hacen esto? Pues parece del todo inverosímil que tales re 
glas y verdades eternas tengan su fundamento propio en lo que 
constituye la naturaleza humana, que da muestras indudables de 
versatilidad.

“¿En dónde las ven? Pues es imposible que sea en su pro
pia naturaleza siendo así que, fuera de toda duda, tales co
sas se ven con la mente, y consta con certeza que sus mentes 
son mudables” 58.

La actividad reflexiva racional de nuestra mente pertenece a 
la “faz externa” del alma. Es indudable que en esta vertiente donde se 
muestra tan resaltante su mutabilidad, su justicia e injusticia, su 
ciencia e ignorancia, no puede encontrarse la razón inmóvil de las 
verdades eternas. Desde luego también podemos añadir que tampo
co en la “vertiente interna”, de la que al fin, la externa es un refle
jo, pueden arraigar tales verdades como en su suelo propio y es
trictamente originario. Mas ¿por qué, aun no teniendo en ella su 
primer origen, no han de poder encontrar una sede adecuada en 
ella? Sabemos, en efecto, que el Creador la ha hecho capaz de per
cibirlas y, por lo tanto, de contenerlas de alguna manera. Es cla
ro de suyo que no es lo mismo percibirlas que contenerlas; pues 
bien sabemos que es preciso evitar cuidadosamente la confusión 
entre “noesis”, de quien es el “percibirlas”, y la “fisis”, a quien co
rresponde el “contenerlas”. Pero sabemos también que la “noesis” 
exige una base suficiente en la “fisis”, sin la que no podría darse. Y

57. In nobis igitur novimus quid sit justus. Non enim alibi hoc invenio, cum quaero ut 
hoc eloquar, nisi apud me ipsum. Illud mirabile est ut apud se animus videat, et sit ipse, ani
mus et non sit justus animus, quem apud se ipsum videt... An illud quod videt veritas est inte
rior praessens animo qui eam valet intuere? De Trin. V II I ,  6, 9, PL. 42, 955).

58. Ubi eas vident? Neque enim in sua natura, cum proculdubio mente ista videantur, eorum- 
que mentes constet esse mutabiles. (Ib . X IV , 15, 21, PL. 42, 1052).
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creo que, justamente una “fisis” constituida según el bosquejo que 
hemos delineado para la “faz interna” del alma racional humana, 
da perfecta cuenta de nuestra “noesis” en acuerdo con la teoría ge
neral agustiniana.

Reflexionemos. La esencia física del alma racional sale de las 
manos del Creador con dones tan excelentes, que es capaz de ha
cerse cargo de verdades eternas comprendiéndolas. El “ser” que está 
recibiendo es luminoso. Todos los seres, aun los materiales, que sa
len de las manos de Dios son luminosos; y no me refiero al signifi
cado material de la luz, sino a su sentido metafórico en cuanto se 
muestran en la verdad. El ser del alma racional humana es doble
mente luminoso, por cuanto no sólo puede ser visto, sino también 
puede ver. Este ser excelentemente luminoso, debe considerarse como 
pasivo con respecto a Dios, y como activo en relación a lo que hemos 
llamado su “faz externa” o vertiente operacional. Por consiguiente 
toda su luz la recibe directamente de Dios; pero no a modo de vi
sión sino a modo de creación. Y podríamos preguntarnos aquí, ¿hay 
algún modo más excelente y propio de Dios para comunicar su luz 
a quien quisiere que ese que consiste en crearlos? Más aún, no es 
posible ningún otro si no precede éste, no sólo como condición pa
siva meramente, sino como preparación activa que fundamente cual
quier posibilidad posterior. En efecto, la “faz interna” del alma es 
la fuente activa de todas sus operaciones, tanto cuando da, como 
cuando recibe algo a través de los sentidos corporales.

Ahora bien, en lo que más excelentemente se destaca esta ac
tividad operatoria de nuestra alma es en su “acies mentis”, en su 
mirada racional consciente, que en cuanto actividad humana, debe 
ser entendida como acto que pertenece a la ”faz externa”. Se com
prende, pues, perfectamente que nuestra mirada racional, como ac
ción del momento que es, no tiene contacto directo con el foco lu
minoso central originario. En realidad, ni siquiera podemos ver di
rectamente la “faz interna” de nuestra propia alma, aun cuando 
empeñemos en ello el más profundo y eficaz esfuerzo reflexivo. Sería 
ver la mano operante del Creador; pero tal como vivimos en esta 
vida no nos es dado “presenciar”, asistir como espectadores a la 
obra creadora. Si pudiéramos contemplarla en nuestra “noesis” tal 
cual es, ¡cuántas nieblas se disiparían en nuestro horizonte gnoseo
lògico !

Sin embargo, la “faz interna” de nuestra alma racional es, por 
definición, el fundamento, condición y presupuesto activo de toda 
nuestra experiencia gnoseològica. Si lográsemos comprender bien 
esto, creo que se aclararía notablemente el problema gnoseològico, 
tratado siempre por los filósofos y siempre replanteado de nuevo. 
Las luces que San Agustín esparció en torno de esta cuestión nos 
van a facilitar la tarea.

Es importante sacar al medio aquí lo que dejamos establecido
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arriba, y que si lo dejamos pasar inadvertido, puede ocasionar en 
nuestro razonamiento no pequeños tropiezos. El mundo de nuestro 
pensamiento, nuestra “noesis”, no tiene lazo de unión alguno con 
nuestro exterior, sino es por el intermedio de nuestra “fisis”. Ahora 
bien, nuestra “fisis” no es sencilla. Tiene una parte espiritual y otra 
material. Este hecho complica extraordinariamente nuestro pano
rama gnoseològico. Este es de suyo totalmente interno sin que pue
da salir de nuestra mente; pero tiene una doble referencia a lo que 
no somos nosotros. La una va hacia abajo por intermedio de los sen
tidos corporales; la otra hacia arriba mediante la “faz interna” del 
alma. Huelga decir que ambas referencias son heterogéneas entre 
sí; pero no enteramente ajenas. Hay entre ellas dependencia mutua, 
y justamente en el nudo de tal interdependencia se abren nuestros 
ojos a la “noesis”.

En nuestro estado actual, los ojos de nuestra mente están 
abiertos hacia la vertiente externa del alma racional. Tienen delan
te el mundo que le presentan los sentidos corporales; y detrás, la 
“faz interna”. Su relación con esta “faz” consiste en que de ella re
ciben su capacidad para ver. No está ella en el foco de la visión ac
tual; pero gracias a ella, y sólo por ella, puede apreciar y juzgar lo 
que viniendo de fuera aparece en el foco de su visión. Cuando esto 
acontece, es decir, cuando la mente entra en acción viendo o cono
ciendo, no sólo se da cuenta de que hay al frente algo que no es 
ella, sino que también tiene un testimonio claro de sí misma, o sea, 
de la esencia en que radica su “faz interna”.

En la interacción no homogénea, esto es, en la concurrencia 
de dos acciones pertenecientes a entidades de distinta jerarquía 
ontològica, a saber, la que viniendo de los objetos exteriores nos en
tra por los sentidos, y la que sale a su encuentro desde la “faz inter
na” de nuestro espíritu, se realiza la visión cognoscitiva, cuyo ho
rizonte alcanza tanto a la zona externa de la sensibilidad, como a 
la zona interna del espíritu. Pero de modos muy diversos, por lo 
mismo que la interacción es heterogénea. La visión misma, “noesis”, 
aunque a primera vista aparezca como un “quid” neutral entre am
bas acciones, no es así de ningún modo. La visión cognoscitiva es 
propiedad estricta del espíritu, si bien mira a su “faz externa”, ya 
que el conocimiento racional consciente es la “faz externa” del es
píritu que él domina desde su “faz interna”.

No hay que confundir este dominio con el que tiene el alma 
sobre el cuerpo al que informa. Es claro que el cuerpo no pertenece 
al alma como siendo parte de su propia naturaleza, ni a la “faz in
terna” ni a la externa. Si además del cuerpo estrictamente material, 
hay en el hombre algún elemento biológico, que arrastre incluso 
consigo alguna clase de sensibilidad, y no pertenezca a ninguna de las 
dos “faces” del espíritu, es cuestión interesante que no tratamos 
aquí. De todos modos, debe tenerse presente que, aun en el caso de
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que hubiere algo de eso estrictamente excluido de ambas “faces” 
del espíritu, siempre sería parte integrante de la entidad humana, 
en íntima colaboración con las demás. San Agustín no parece admi
tir apartamientos de esta clase en el compuesto humano fuera del 
alma y del cuerpo. Sin embargo, a veces habla de manera que pudie
ra serle útil tal distinción. Así, cuando se refiere a aquella parte 
nuestra que, al ocuparse de las cosas temporales, obra de tal modo, 
que no puede considerarse como común entre nosotros y las bes
tias, afirma que es racional indudablemente y pertenece a nuestra 
substancia racional, aun cuando se considere como una parte to
mada de esa substancia racional y separada para que se ocupe de 
la administración de lo sensible59. Pero, ¿no habrá también en nos
otros alguna cosa sensible que tienen, asimismo, las bestias?

“No solamente el cuerpo ha de tenerse como el hombre 
exterior, sino también cierta cosa vital qu vigoriza la unión 
de los miembros del cuerpo, y se extiende a todos los sentidos 
que posee para percibir las cosas exteriores” 60.

Como quiera que sea, esta cuestión no es importante para 
nuestro asunto.

Lo que ahora nos importa tener bien en cuenta es que nuestra 
actividad mental cogitativa pertenece a la “.faz externa” racional, 
por cuanto es acción nuestra, y no acción directa de Dios, como la 
“faz interna”. Por lo tanto, podemos decir que nuestra “acies men
tís” mira hacia afuera en su estado natural, y ve los objetos exter
nos como intuyendo, mientras a su propio espíritu lo conoce sólo re
flexionando. Pero además de esta visión refleja, más o menos aca
bada que podemos adquirir de la “faz interna” de nuestra alma con 
un trabajo penoso, hay otra función gnoseológica propiamente suya, 
que nos interesa considerar especialmente. La “faz interna” no es 
término de nuestra visión, sino su principio activo. Substancia su
ya, por así decirlo, y no mera condición necesaria.

Hemos dicho que la “faz interna” es una acción conservativa 
del Creador, que podemos designar perfectamente como “ilumina
ción” constitutiva de calidad tan excelente, que de ella surge esa 
luz racional cognoscitiva que nos permite contemplar verdades con 
rango de eternidad. En este modo de discurrir hay algo de metafó
rico, pero es fácil reducir los términos a su significado propio. La 
creación del alma es una iluminación que a su vez queda constitui
da en foco iluminante. Ya se entiende de suyo que es luz racional 
la que irradia. Y, ¿cómo lo diremos? no es aún nuestra “noesis” cons
ciente; sino nuestro espíritu iluminante. De este foco, “faz interna”,

59. De Trin. X II, 3, 3, PL. 42, 999.
60. Non enim solum corpus homo exterior deputabitur; sed adjuncta quadam vita sua, qua 

compages corporis et omnes sensus vigent, quibus extructus est ad exteriora sentienda. (Ib . XII, 
1, 1, PL. 42, 997).
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sale la luz que esclarece todas nuestras ideas y conceptos cognosci
tivos, “faz externa”.

No hemos de entender esto como si las ideas y conceptos estu
vieran quién sabe dónde, esperando en la oscuridad la luz revelado
ra. Tampoco en ningún sentido innatista, como si salieran forma
dos “a priori” del propio foco interior. Visión racional significa ha
cernos cargo del “ser” de los entes que entran de algún modo en 
el juego de nuestras interacciones. Nuestra visión racional surge en 
el encuentro de los entes que no somos nosotros, con el ente espiri
tual que somos nosotros. Para que este encuentro fuera perfecto, de
bería ser de “faz interna” con “faz interna” directamente. En nuestro 
estado actual, no es ése el caso, ya que la acción de los entes exterio
res sólo llega a la presencia de nuestro espíritu a través de los sen
tidos por caminos complicados. De todos modos, sólo hay visión o 
conocimiento cuando a consecuencia de una interacción más o me
nos perfecta del ser de algún ente externo, con el ser de la “faz in 
terna” de nuestra alma racional, se hace visión la luz de nuestra 
mente. Sin esta concurrencia, la “faz externa” carecería de activi
dad y permanecería oscura.

Podemos, pues, aceptar que nuestra mente es “tanquam tabu
la rasa in qua nihil est depíctum” antes de que haya recibido la pri
mera impresión desde fuera por el camino de los sentidos; pero es
tamos muy lejos de admitir que sea un lienzo meramente pasivo, 
destinado únicamente a recibir escuetamente lo que los sentidos 
puedan pintar en él. En la interacción de que hablamos, los sentidos 
aportan su luz, y nuestra alma racional la suya. Ambas son necesa
rias para que surja el conocimiento de la verdad. Pero la luz de los 
sentidos es tenue y desvaída; en cambio la de nuestra “faz interna” 
es poderosa, y sólo en ella pueden esclarecerse los misterios del “ser” 
en grado suficiente para que nosotros podamos hacernos conscientes 
de ellos. Es claro que no se produce el resplandor del conocimiento 
en el contacto de cualesquiera entes. Para que éste brote, es preciso 
que la participación en el “ser” de que goza el cognoscente sea de 
más altos quilates que lo que observamos en los entes materiales 
sensibles. Además, y en todo caso, se necesita que la participación 
en el “ser” de ambos entes, el cognoscente y el conocido, sea de al
gún modo comunitaria. Tiene que ser la misma la fuente donde to
dos beben el “ser”. Sin esta comunidad particionaria sería imposi
ble inicialmente cualquier contacto interactivo; y, en consecuencia, 
toda acción de iluminante o iluminado.

En esto de la iluminación cognoscitiva debemos superar radi
calmente la metáfora, no pensando que se trata de una iluminación 
a lo lejos y como por fuera de los entes que entran en juego; como 
parece suceder con la luz sensible. La iluminación cognoscitiva es 
siempre de ser a ser, y por el interior mismo de los seres. O sea, 
primero el ser, y después el conocimiento. La posibilidad de esta
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comunicación exige, decíamos, como base imprescindible alguna 
suerte de comunión mutua originaria en la raíz misma de su pro
pio ser, que anteceda al ocasional encuentro cognoscitivo. Gracias 
a esta circunstancia, el ente cognoscente podrá ver en su propia luz 
al ente conocido en la medida que lo permitan, por un lado, la ex
celencia de su propio ser; y, por el otro, el modo del contacto oca
sional con el ser conocido.

Podríamos decir que la excelencia ontològica de la “faz inter
na” del alma racional contiene con holgura virtualmente el ser de 
que gozan los entes sensibles; siendo esa la causa de que pueda ha
cer concordar la luz expresiva del conocimiento con la luz propia 
de la entidad que intuye, es decir, la que tiene presente en el con
tacto ocasional por intermedio de los sentidos. Y no lo ve sólo como 
caso concreto aislado, sino como modo general en que participan 
del ser todos los posibles casos semejantes. Y esa es la luz con que 
nuestra mente se apercibe de las “reglas del arte inefablemente be
llo” a que se ajustan los entes sensibles en sus operaciones, —leyes 
naturales—, o los ajustamos nosotros en nuestras obras artísticas. 
Este es el modo como se forman nuestros conceptos generales a par
tir de las sensaciones singulares de los sentidos.

Decimos, pues, que para que haya verdad en nuestras visiones 
cognoscitivas, es preciso que éstas surjan al contacto directo o indi
recto de un ser con nuestro propio ser. Lo cual no implica que en 
nuestras operaciones mentales interiores, en las que no hay por lo 
regular contacto alguno de seres externos con nuestra mente, sino 
un barajar de nuestros propios productos mentales, (recuerdos, 
imaginaciones, conceptos...), no pueda aparecer verdad alguna.Muy 
al contrario.. En las operaciones de la “faz externa” de nuestro es
píritu, está siempre presente, aunque encubierta, la “faz interna” 
que, en cuanto le corresponde, garantiza la verdad general de nues
tras reflexiones en la medida que se ajusten a la lógica. Y ¿por qué 
nuestra “faz interna” nos ofrece tales garantías? Por su contacto 
con el Ser que es la fuente de toda verdad. Nuestra alma hacia afue
ra, llega al cantacto de los seres corpóreos a través de los sentidos, 
para conocer verdades particulares; hacia adentro, está en contac
to con su Creador y puede apercibirse de verdades eternas. Eviden
temente, tales contactos no non simétricos ni homogéneos.

Ya sabemos qué significa su contacto con Dios. Es el acto crean
te, en el cual recibe el poder suficiente para distinguir las luces de 
la Creación: las razones generales que la presiden; las convenien
cias y desconveniencias; el bien y el mal; las reglas del arte inefa
blemente hermoso. Y porque el contacto interno no es de intuición, 
las verdades que nos pone delante son de carácter general y cubren 
todo el horizonte de nuestra “noesis”. Ellas solas no determinan la 
existencia de un ente particular. Pero ¿podría ser esto motivo razo
nable para relegar su importancia tras las verdades particulares
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que nos entran por los sentidos, como nos aseguran los empiristas? 
Nada más injusto. Quien haya seguido nuestros razonamientos, pue
de darse exacta cuenta de que, sin esa luz que nos viene de dentro, 
el conocimiento de las cosas corpóreas que nos aportan los sentidos, 
no sobrepasarían al de cualquier bruto. Solamente gracias a la luz 
que está encendida para nosotros en la “faz interna” del alma, nues
tros conocimientos son racionales.

Ahora bien, ¿tenemos algún indicio que nos obligue a pensar 
que esa luz de la razón tiene su origen primero en la “faz interna” 
de nuestra alma? Porque en tal caso tendríamos que seguir los gus
tos kantianos, y ver en ella, nuestra razón, el tribunal supremo que 
ordena nuestros conceptos intelectuales y, a través de los conceptos, 
todas las impresiones sensitivas que nos llegan en turbión descon
certado por los sentidos. Sería, además, la base originaria de los 
axiomas matemáticos y, en fin, de todas las que llamamos ideas ge
nerales. Por supuesto, sin otro valor cognoscitivo que el que resulte 
de su aplicación a la experiencia empírica. Hay en esto una sutil con
tradicción que pasaremos de largo. Pero es necesario observar, que 
si nuestra razón tuviera ese poder originario, sería también preciso 
qjie fuese el origen primero de la naturaleza a la que impone el or
den. Pero nuestra razón no es ordenadora, sino contempladora de 
la naturaleza; ni tampoco es el fundamento físico de los axiomas y 
verdades inconmutables, como hemos visto claramente siguiendo las 
enseñanzas de San Agustín; sino solamente su conocedora.

Y ¿cómo es conocedora nuestra razón? ¿Cómo se mueve en la 
“faz externa” de nuestra alma esa actividad cognoscitiva de verda
des particulares por un lado, y de normas eternas generales que no 
se refieren en concreto a ningún hecho empírico? La garantía fun
damental para nosotros de todas nuestras verdades radica en la na
turaleza de la “faz interna” de nuestra alma. Pero esto sólo quiere 
decir que tal garantía está asegurada gracias a los dones con que 
el Creador ha dotado a la que es su creatura. Evidentemente, si la 
naturaleza de nuestra alma no superara a la de los brutos, no ha
bría para nosotros verdades inconmutables. La garantía de nuestra 
certeza de poseer la verdad reside en la constancia cierta del con
tacto adecuado de nuestra “faz interna” con el ser del ente conoci
do. En lo que se refiere al conocimiento de las cosas sensibles, el 
contacto aludido se realiza mediante la experiencia empírica bien 
hecha. En cuanto a las verdades eternas, ¿de qué contacto se tra
ta? Porque no es la “faz interna” de nuestra alma el origen de los 
axiomas, leyes generales, principios filosóficos, conceptos genéricos 
“a priori”, ni siquiera de las categorías más generales. No hay en 
absoluto en ella nada que se parezca a las llamadas ideas innatas. 
Pero sí tiene potencia suficiente para recibir todo eso y verlo. Lo re
cibe por su contacto con el Creador.

Aquí resalta todo el alcance del pasaje de la nota 55, donde
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San Agustín nos dice que la imagen de Dios que hay en nuestra al
ma es tan poderosa, que es capaz de adherirse a quien la hizo. Es
tá claro que con tal adhesión no se quiere significar sólamente la 
mera dependencia de toda criatura respecto al Creador. Lo que se 
indica es una especial relación de la imagen como tal con Aquel cu
ya imagen es. ¿Podrían expresarse más bella y brillantemente las 
relaciones de nuestra alma con Dios, en orden al conocimiento de 
los seres, que llamándola imagen del que es el origen de todo ser? 
Ser imagen de Dios quiere decir que en ella como que se delinean y 
especifican de algún modo los rasgos del Ser de Dios. La luz de la 
Verdad de Dios está, pues, en el alma de algún modo, y si no puede 
decirse que esté en ella toda la luz de Dios, si podemos y debemos 
decir que toda la luz del alma le viene de Dios.

Y ¿cómo está en Dios la luz de las verdades que se especifican 
en relación con las diversas ciencias y los diversos modos de consi
derar las cosas? De eso no sabemos absolutamente nada. Sólo esta
mos seguros de que no están en El a la manera que las distinguimos 
separadas en nuestra “faz externa”. Ni siquiera están así en nues
tra “faz interna”. Pero nos damos cuenta de que la Verdad de Dios 
se reparte y especifica, con “número, peso y medida” en los distintos 
seres que integran la Creación, y en las diversas normas que dirigen 
el orden de sus operaciones. Nuestra alma racional se hace cons
ciente en esas verdades en la comunicación externa desde el alto 
sitial que ella ocupa con los seres creados por Dios. En el acto de 
esa comunicación (nótese que tal acto por necesidad pertenece a 
la “faz externa”) surgen en ella resonancias de la Verdad Eterna 
“por la cual todas las cosas temporales fueron hechas”, (v. 41), que 
acreditan sus títulos de “imagen de Dios”.

Así sabemos en qué consiste la justicia, y qué es ser hombre 
justo, aunque nosotros no seamos justos. Nuestra “faz interna” no 
puede resonar sino a los acordes de la justicia, aun cuando la “faz 
externa” de nuestras operaciones se destemple y desordene en la 
injusticia.

Así recoge nuestra mente las verdades particulares por los 
sentidos, y las generales por sí misma, (41 y 42), ajustándose a las 
normas eternas, al vibrar en consonancia con ellas, que en eso con
siste el “intuitus mentís rationales” (v. n. 51).

Así conoce las reglas que ordenan las cosas corporales, y las 
que dirigen al artista en su obra (n. 52).

Así, en fin, se hace consciente de las “razones incorpóreas y 
sempiternas” que tienen su fundamento inmutable por encima de 
nuestra naturaleza mudable, y de las que no tendría noticia si no 
tuviéramos alguna clase de unión con ellas (n. 59).

Vemos, pues, que en la doctrina de San Agustín se destacan 
estos tres puntos:

l.° Existen verdades eternas, reglas inconmutablemente per-
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manentes, razones y proporciones del arte bellísima que brilla en 
el orden de todo cuanto existe.

2. ° Es imposible que tales normas, de suyo eternas, tengan su 
fundamento en la naturaleza de nuestra mente: “nisi supra men- 
tem humanam essent, inconmutabiles profecto non essent”.

3. ° Hay algo en nosotros que se comunica con el fundamen
to de tales reglas eternas: “His nisi subjungeretur aliquid nostrum, 
non secundum eas possemus judicare de corporibus”.

A todo lo cual se da respuesta clara en nuestros presupuestos. 
La esencia o “faz interna” de nuestra alma, que está de continuo 
en las manos mismas del Creador, recibe de El su luz; esto es, una 
virtud operativa tal, que puede comunicarse con los fundamentos 
del “ser” de las cosas en orden a su conocimiento; luz eterna en El 
y que persiste inconmutable en la “faz interna” del alma, porque 
ésta es “lo que Dios hace”, y nunca la debemos confundir con lo 
que “hacemos nosotros”, que es su “faz externa”.

Hay, pues, en nosotros luces inconmutables, aunque no lo son 
por nosotros. Y esto es así, porque nuestra alma racional es de tal 
naturaleza, la ha creado Dios de tal manera, que es capaz de vibrar 
en consonancia con la luz eterna haciéndose consciente de ella en 
alguna medida.

“Debemos creer que la naturaleza de la mente intelectual 
ha sido creada de tal modo, que unida a las cosas inteligibles 
según el orden natural dispuesto por el Creador, ve tales co
sas en cierta luz incorpórea de su propia especie, al modo que 
los ojos carnales ven los cuerpos... Han sido creados capaces 
de semejante luz y en congruencia con ella” 61.

¿Cómo podríamos dar a este texto toda su fuerza mejor que 
considerando decididamente que aquella luz intelectual con la que 
raciocinamos nosotros según nuestra “faz externa”, nos reluce jus
tamente desde la “faz interna” de nuestra propia alma? Esa luz 
“sui generis incorpórea”, ya quiera entenderse esta frase en el sen
tido de que es del mismo linaje incorpóreo que el del alma, como 
parece obvio, o simplemente como de una naturaleza específicamen
te suya, pero en todo caso, inmaterial y no increada, ¿puede enten
derse siquiera de otro modo que considerándola como brotando de 
la esencia misma del alma en cuanto siendo creada y conservada 
por Dios en el modo y rango que El dispone? Ciertamente no es 
eterna porque salga del alma, sino porque allí la introduce Dios.

Conocemos, pues, gracias a la Verdad eterna, todo lo que co
nocemos y ordenamos rectamente, porque todas las cosas han si-

61. Credendum est mentis intellectualis ita conditam e s s e  naturam, ut rebus intelligibilibus 
naturali ordine, disponente Conditore, subjuncta, s ic  ista videat in quadam luce sui generis in
corporea, quemadmodum ocu lus carnis v id et..., cujus lucis capax eique congruens est creatus. 
( Ib . X II ,  15, 24, PL. 42, 1011).
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do hechas por Ella; y también en su luz adquirimos el conocimien
to de la “formam secundum quam sumus” (v. n. 41). Me parace que 
la inteligencia correcta de este texto, perfectamente ajustada al 
pensamiento de San Agustín, se consigue, no pensando que vemos 
en la Verdad eterna la forma de nuestro ser, sino al revés: conoce
mos la forma según la cual somos, nuestra esencia, la “faz interna” 
de nuestra alma, porque en ella brilla para nosotros la luz eterna. 
Es imposible, en efecto, que veamos la luz eterna por fuera de nos
otros. El camino de comunicación de la Verdad eterna con nosotros 
no puede ser distinto de su propia obra en nosotros: la “faz inter
na” de nuestra alma racional.

La luz del conocimiento arranca del “ser”, y brilla como ma
nifestación del ser en la región de la “noesis”. Parecería que esta 
región luminosa está naturalmente arriba; mientras el ser se ocul
ta en lo profundo. Pero esto no pasa de ser una imaginación inge
nua, que puede ser engañosa y hasta perniciosa. La verdad es que la 
región de nuestros pensamientos y cavilaciones está íntegramente 
en la “faz externa” de nuestra alma racional, y le llega la luz desde 
su “faz interna”, región serena puesta en las manos del Creador, 
y esa es para nosotros la región alta por donde nos llega la luz. Las 
mismas criaturas corpóreas son visibles al alma racional que con
templa en ellas el orden y la belleza de sus “números”, porque en 
la “faz interna” de sus esencias brilla la luz del “ser”, luz del Crea
dor; la cual, al propio tiempo que es propiedad privada, pues nada 
más propio de un ser que su propia entidad, es a la vez común, por 
cuanto es participación de la misma fuente.

Pueden comentarse en este sentido los pasajes aducidos arri
ba a propósito de la demostración de la existencia de Dios, en los que 
se destaca el hecho de que por encima de nuestras mentes hay una 
verdad inconmutable, que no es propiedad de ningún hombre y se 
muestra en común a todos, y es superior a nuestras mentes, (v. n. 
36 y 37). Hay una verdad eterna que contiene todas las verdades 
inconmutables. Cuando San Agustín dice: “haec omnia quae incon- 
mutabiliter vera sunt continentem”, está pensando en las distintas 
verdades generales y axiomas, que se enuncian en las diferentes; cien
cias humanas; todas las cuales deben estar contenidas, en última 
instancia, en la Verdad Eterna. Siguiendo la mente de San Agustín, 
esas verdades generales de las ciencias, visibles para nosotros, no 
están así en la Verdad Eterna “ad intra”, donde nosotros no podría
mos verlas; sino “ad extra”, o sea, en alguna cosa creada, en la que 
resplandece la luz originaria de tal manera que sea visible para nos
otros. Y esto en verdad de un modo maravilloso: “tanauam miris 
modis secretum et publicum lumen”, dándose en común a todos los 
que son capaces de conocer verdades inconmutables. “Omnibus in- 
conmutabilia vera cernentibus, praesto esse communiter”.

Las verdades generales que nosotros conocemos y a las que al$-
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de San Agustín no existen por sí mismas, sino sólo en nosotros. Al 
decir esto no debemos quedarnos en su existencia lógica meramente 
gnoseológica, en esa región que pertenece toda entera a la “faz ex
terna” de nuestra alma racional. Si pensamos que todo lo que hay 
en nuestras ideas se concluye en esa vertiente externa de nuestra 
razón, nos sucederá lo que ya indicamos arriba: nos engañaremos 
perniciosamente. Las ideas generales en cuanto son expresión de 
nuestro saber acerca de alguna cosa, deben arraigar hondamente 
en la “faz interna” de nuestra alma; sin cuya luz, luz de nuestro 
“ser” racional, nada veríamos. Y a través de ella, esas mismas ideas 
de nuestra “noesis” deben alcanzar de algún modo el “ser” mismo 
de las cosas conocidas.

Las verdades eternas, por tanto, que reflejan una luz perma
nente puesta a nuestra disposición en los modos maravillosos de 
nuestro conocimiento, está dentro de nosotros mismos; de un modo 
radical y estable, en la “faz interna” del alma; y de manera diver
sificada y cambiante, en la “faz externa”. Sin olvidar que esta “faz 
externa”, resultado de toda clase de interacciones con su contorno, 
está enriquecida con las luces que los otros entes reciben cada cual 
de la fuente común.

Por fin, a poco que reflexionemos sobre el funcionamiento de 
esa “faz externa”, comprenderemos perfectamente la distinción que 
San Agustín quiere destacar cuando insiste en que una cosa son esas 
verdades particulares en que el hombre piensa ocasionalmente, y 
que son exclusivamente propias suyas, de modo que nadie tiene ac
ceso a ellas si él no quiere manifestarlas, y aun entonces el otro sa
brá de ellas por fe en la palabra, no porque las vea directamente; 
y otra cosa muy distinta son las reglas inconmutables que vemos 
en la verdad eterna, y que todos pueden ver igualmente, (v. n. 51). 
Lo que tratamos en la “faz externa” es nuestro; pero lo que vemos 
en la “faz interna”, es común.

LA “IMAGO DEI”.

La distinción de las dos “faces” en nuestra alma racional 
nos sirve admirablemente para esclarecer el camino que sigue 
San Agustín con el ñn de perfilar lo más exactamente posible 
los rasgos con que aparece en el alma humana la “imagen de 
Dios”, y precisamente en cuanto Dios es Trinidad. Para lograrlo le es 
preciso penetrar hasta lo más íntimo de la esencia del alma, y necesa
riamente tiene que encontrarse con su “faz interna”. Trata de ana
lizar el conocimieno que tiene el alma de sí misma; mas para que 
tal conocimiento le sirva para su objetivo, es decir, para que se di
buje en él la silueta de la imagen divina, tiene que purificarle de 
todo los que no sea ella misma; de suerte que al decir que se conoce 
a sí misma, no resulte eso que conoce ni inferior ni superior a ella.
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“Cuando la mente se conoce y aprueba a sí misma, de tal 
suerte es este conocimiento su propio “verbo”, que resultan 
par a par exactamente iguales y constantemente los mis
mos” 62.

El “verbum mentís” uno de los rasgos de la imagen divina en 
el alma, constituido por el conocimiento de sí misma, que busca en 
ella San Agustín, debe igualarla totalmente y sin interrupción. Pa
ra lograr distinguirle, es preciso eliminar mucho, por no decir todo 
el fárrago de los pensamientos de la “faz externa”. Si, en efecto, 
nos encontramos de una vez exclusivamente en la “faz interna” del 
alma, las condiciones que San Agustín exige se cumplen perfecta
mente, y preparan el camino para lo que asienta poco después.

“De entrambos nace la noticia: del cognoseente y de lo 
conocido. Así que cuando la mente se conoce a sí misma, de 
ella sola brota a la luz el conocimiento: tanto el cognoscen- 
te como lo conocido, es ella misma” 63.

En lo que debe aparecer la imagen divina, tiene que estar so
la la mente, purificada de cualquier cosa extraña, siendo ella al mis
mo tiempo el cognoseente y lo conocido.

El cumplimiento de estas condiciones hace saltar al medio una 
no pequeña dificultad, pues ello exige que el alma se conozca de al
gún modo verdadero, entera y siempre, aun cuando no piensa en sí 
misma, y ni siquiera es capaz de enunciar ni explicar nada de sus 
propias cualidades. San Agustín plantea la dificultad al fin del li
bro IX de. Trinitate:

“Ya era conocible para sí antes de conocerse; pero cuan
do no se conocía, no estaba en ella la noticia de sí misma” M.

¿Cómo puede entenderse que la mente se conozca siempre a 
sí misma desde el primer momento de su existencia? Este es el pro
blema que va a analizar en los libros siguientes. Una vez aclarado 
este hecho, quedará demostrado también que su conocimiento se 
iguala enteramente consigo misma:

“Lo que se conoce a sí mismo engendra un conocimiento 
de sí mismo igual a sí mismo” (ib.).

Erqpren^p, pues, desde el principio del libro X un minucioso 
examen del conocimiento del almá, y comienza asentando como 
principio inconcuso, que nadie puede amar lo que absolutamente 
ignora:

62. Cum se mens ipsa novit atque approbat, sic est eadem notitia verbum ejus, ut ei sit 
par omnino et aequale, atque identidem. (Ib . IX, 11, 16, PL. 42, 970 ).

63. Ab utrooue notitia paritur, a cognoscente et cognito. Itaque mens cum se ipsam coa- 
noscit, sola parens est notitiae suae: et cognitum et cognitor ipsa est. ( Ib . IX, 12, 18, PL. 42, 

9 70 ).
64. Erat sibi ipsa noscibilis, et antequam se nosset: sed notitia sui non erat in ea, cum se 

'psa non noverat. Quod ergo cognoscit se, parem sibi notitiam sui gignit. ( Ib . IX , 12, 18, PL. 
42, 9 7 0 ).
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“Porque nadie puede amar en modo alguno una cosa descono
cida totalmente”. 65.

Y llega a la cuestión central: ¿qué es lo que ama el alma cuan
do ardientemente desea conocerse?

“He ahí a la mente buscándose a sí misma para conocer
se... Algo, por tanto ama; pero ¿qué cosa? ¿Tal vez a sí mis
ma? Pero, ¿cómo, si aún no se conoce, y es imposible que na
die ame lo que ignora?... Por ventura, ve en la razón de la 
verdad eterna cuán hermoso es conocerse a sí misma, y ama 
eso que ve y anhela que se realice en sí misma?” 66.

Supongamos que no tiene el amor rastro de conocimiento de 
sí misma, y ve directamente en la Verdad eterna cuán hermoso es 
conocerse. Pero ¿no resulta esto contradictorio en sí mismo? ¿Cómo 
podría suceder que no conociéndose en modo alguno, conozca que es 
cosa bella el conocerse?

“Cosa en verdad sorprendente, no conocerse aún, y saber 
de antemano que es algo muy bello el conocerse” (ib.).

Por otra parte, sabe de su conocimiento de otras cosas distin
tas de ella; y ¿no se conoce a sí misma? Mas ¿cómo puede ser esto 
posible: tener conocimiento de su propio conocimiento, sin saber na
da de sí misma?

“Sabe que conoce otras cosas, pero a sí misma no se co
noce... Pero ¿cómo puede ser que se conozca sabiendo algo la 
que nada sabe de sí misma? Porque no es otra mente de la 
que sabe que conoce, sino ella misma. Se conoce, pues, a sí 
misma. No es posible que se ignore la que al saberse ignoran
te, es ella misma la ignorante que conoce” 67.

Está claro, por tanto, que si el alma conoce otras cosas, es 
preciso que se conozca a sí misma como condición previa, o al me
nos, concomitante.

Cuando nuestra mente revuelve dentro de sí misma las imá
genes de los cuerpos, concurre para darles forma con algo de su pro
pia substancia; pero mantiene como en reserva una parte de sí mis
ma que sea a modo de árbitro y juez de las mismas.

“Se reserva algo desde donde pueda juzgar libremente

65. Quia rem prorsus incognitam amare omnino nullus potest. (Ib. X, 1, 1, PL. 42, 972).
66. E cce enim mens sem etipsam  quaerit noverit... Amat igitur: sed  quid amat? S e  ipsam? 

Q uom odo cum nondum noverit, nec quisquam possit amare quod n escit? ... An in ratione verita
tis  aetern ae videt quam speciosum  sit n osse  sem etipsam , et hoc amat quod videt, studetque in s e  
fieri? Et hoc quidem permirabile, nondum se  n osse , et quam pulchrum sit se  n osse  jam n osse .
(lb . X, 3 , 5, PL. 42, 975).

67. Nam novit quod alia noverit, se  autem non novit... Quo pacto igitur s e  scientem  scit, 
quae s e  ipsam nescit? Neque enim alteram mentem scientem  scit, sed  se  ipsam. Scit igitur se  
ipsam .N on potest omnino nescire se , quae dum se  nescientem  scit, se  utique scit. (Ib. 

PL. 42 , 976).
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sobre la hermosura de tales imágenes; y eso es justo la men
te” 68.

Si consideramos que la “faz interna” de nuestra alma racio
nal, su propia esencia física, es el fundamento de la “faz externa”, 
esto es, la base de la existencia de todo ese mundo de nuestros pen- 
samiéntos y conocimientos actuales y pasajeros, comprendemos que 
ella es el principio desde donde se despliega todo el horizonte de 
nuestra “noesis”, y como el juez de todos sus valores. Mas por otra 
parte, nos damos cuenta también de que, estando necesariamente 
en el centro mismo de nuestro pensar, no la tenemos ni podemos te
nerla en el foco mismo de nuestra cogitativa, que de suyo pertene
ce a la “faz externa”; y por lo mismo, no tenemos conocimiento di
recto de nuestra “faz interna”.

“Cuando se le manda que se conozca a sí misma, no ha 
de buscarse como si estuviera apartada de sí misma... Es ella 
interior, no sólo más que los cuerpos sensibles que tiene en 
su contorno..., sino más aún que las imágenes de los mismos 
que guardamos en alguna parte del alma”69.

Es, pues, la mente que busca San Agustín más interior que sus 
propias imaginaciones. Esto es, en efecto, lo que corresponde con 
toda propiedad a la “faz interna”. Y por cuanto se necesita consi
derar en su máxima pureza esta zona más íntima del alma, es pre
ciso separarla de todo lo que tiene en su “faz externa” y no es ella 
misma ;

“No ha de ir a buscarse como a un ausente para verse; 
esfuércese, más bien, por distinguirse entre lo aue tiene pre
sente. No tiene que acercarse a sí como a cosa de" que no sabe; 
sino dejar de sí lo que sabe que es otra cosa” 70.

¿Cómo podrían cumplirse mejor estos consejos que distinguien
do las dos “faces” de nuestra alma racional? Pero no es fácil, al pa
recer, hacer correctamente semejante distinción.

“Aunque no siempre pensaba en sí misma como separada 
de lo que no es ella misma; y por eso es difícil distinguir bien 
en ella la “memoria sui” y la “intelligentia sui” 71.

Cuando, en efecto, no se empieza distinguiendo como es debi
do las dos “faces”, es muy difícil después discernir en el mundo fe
noménico de nuestros pensamientos lo que pertenece a la esencia 
de nuestra alma de lo que no es exclusivamente suyo.

68. Servat aliquid quo libere de specie talium imaginum judicet, et hoc est magis mens. 
( I b .  X , 5, 7, PL. 42, 9 7 7 ).

6 9 . Cum ei praecipitur ut se ipsam cognoscat, non se, tamquam sibi detracta sit, quae
ra t . ..  Interior est enim ipsa, non solum quam ista sensibilia quae manifeste foris sunt sed eti
am quam imagines eorum quae in parte quadam sunt animae. ( Ib .  X , 8, 11 , PL. 4 2 , 9 7 9 ) .

70 . Non itaaue velut absentem se quaerat cernere, sed presentem se curet discernere. Non
se quasi non norit cognoscat, sed ab eo quod alterum novit dignoscat. ( Ib .  X, 9, 12, PL. 4 2 , 9 8 0 ) .

71. Quamvis non semper se cogitaret discretam ab eis quae non sunt quod ipsa est: ac
p er hoc difficile disnoscitur in ea memoria sui, et intelligentia sui. ( Ib .  X, 12, 19, PL. 4 2 , 9 8 4 ) .
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La existencia de la “faz interna” y su naturaleza apoya per
fectamente las ideas de San Agustín cuando para fijar los contornos 
netos de la “imago Dei”, dice que en el análisis de la mente huma
na, no hay que separar en ella dos mentes, sino sólo distinguir los 
diversos oficios de una sola mente. Al buscar la imagen de la Trini
dad del alma, “in tota quaerimus”. De suerte que si ocasionalmen
te  falta la acción destinada a las cosas temporales, sin embargo la 
mente permanece íntegra.

“Es preciso encontrar la trinidad en la naturaleza entera 
de la mente, de modo que aun faltando la acción de lo tempo
ral..., hallemos la trinidad en una mente unitaria jamás di
vidida. Y una vez hecha la separación, encontremos no sólo 
una trinidad, sino la ’imagen de Dios’ en aquella parte que 
pertenece a la comtemplación de las cosas eternas; y en la 
otra destinada para la acción en las cosas temporales, aun
que nueda hallarse en ella una trinidad, pero no la imagen de 
Dios”72.

San Agustín ha recorrido el mundo de nuestros conocimientos 
corrientes y sensibles, encontrando en ellos claros vestigios de la tri
nidad; pero para instalar fírmente la “imago Dei” en el alma, ne
cesita una región más estable, que se encuentra efectivamente en 
la “faz interna”, esencia física del alma saliendo de las manos del 
Creador. ¿Quién duda que es ella toda entera y que no puede temer 
menoscabo alguno de las vicisitudes de su “faz externa”?

Establecido en firme que la imagen divina debe estar entera 
en el alma entera, San Agustín insiste en que es preciso prescindir 
de todo lo que en ella es transeúnte.

“No encontraremos lo que conviene llamar imagen de 
Dios en la posesión de la fe, visión y amor oue no durarán 
siempre; sino en lo que siempre permanecerá” 73.

Lo que constituye la imagen de Dios en el alma “rationali si- 
ve intellectuali”, tiene que ser algo permanente, “quae immortaliter 
immortalitati ejus est insita”. Y aun cuando la razón o el enten
dimiento parezcan en el hombre como actualmente dormidos, “nunc 
in ea sit sopitus”, siempre es el alma racional humana, en posesión 
permanente de su conocimiento y amor .

“Por eso, si ha sido hecha imagen de Dios en aquello que 
la hace capaz de razón y entendimiento suficientes para en
tender y amar a Dios, está claro que desde el momento en que 
comenzó a existir esta tan grande y maravillosa criatura, que 
ya esté tan desvaída que apenas se la pueda reconocer, o sea

72. Sed in tota natura mentis ita trinitatem reperire opus est, ut si desit actio temporali
um ..., in una nusquam dispertita mente trinitas inveniatur: et facta jam ista distributione, in eo 
solo quod ad contemplationem pertinet aeternorum, non solum trinitas, sed etiam imago Dei: in 
hoc autem quod derivatum est in actione temporalium, etiam si trinitas possit, non tamen imago 
Dei possit inveniri. ( Ib . X II , 4, 4, PL. 42, 1000).

73. Non igitur in fidei retentione, contemplatione, dilectione, quae non erit semper, sed in 
eo quod sem per erit, invenienda est quam dici oporteat imaginem Dei. ( Ib . X IV , 2, 4, PL. 42, 
1038).
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borrosa y deformada, o transparente y hermosa, en todo ca
so esta imagen siempre subsiste” 74.

Evidentemente, si consideramos la “faz interna” del alma ra
cional, resulta diáfana y estable la imagen que Dios imprime en ella; 
y comprendemos que jamás podrán hacer peligrar su constancia los 
errores de nuestra “faz externa” por mucho que la ensucien y ob
nubilen.

La imagen de Dios en el alma debe, pues, ser permanente, es
to es, debe comenzar a existir en el mismo instante de la creación 
del alma, continuar ininterrumpidamente durante toda la vida en 
este mundo y perseverar para siempre en la vida futura. Por otra 
parte, en esta imagen tienen que destacarse las tres notas que re
presentan la Trinidad divina, como algo propio e inalienable de su 
naturaleza. Debe haber, pues, algo en el hombre de lo que pueda 
decirse con verdad en cualquier circunstancia de su vida que se co
noce y ama. San Agustín observa que nada puede conocer mejor 
nuestra mente que lo que más se le aproxima:

“Nada conoce mejor la mente que lo que tiene cerca de 
sí; y nada más cerca de sí que ella misma”75.

Esto parece irrecusable; sin embargo, ¿se puede decir que nues
tra mente se conoce mejor a sí misma que al libro o al árbol que te
nemos delante de los ojos? San Agustín no retrocede ante esta si
tuación. Tampoco de lo que pueda pensarse acerca de lo que pasa 
en un niño recién nacido. “¿Qué diremos de la mente de un infan
te?”. La experiencia en este caso, observa San Agustín, poco puede 
ayudarnos. No obstante, es muy plausible que se pueda decir del ni
ño, no que sea incapaz de conocerse, sino que no puede pensar en 
sí mismo. “No puede ignorarse; pero sí puede no pensarse”. Sea de 
esto lo que fuere, añade, de lo que estamos seguros, y esto nos bas
ta, es que cuando el hombre sea capaz de pensar algo con verdad 
acerca de la naturaleza de su propia alma, encontrará eso dentro 
de sí mismo

¿Podríamos, en efecto, saber algo acerca de cualquier cosa sin 
conocer lo que está dentro de nuestra mente, “siendo así que cuanto 
sabemos sólo por la mente lo sabemos?” 76.

En toda esta vigorosa argumentación de San Agustín, a pesar 
de su fuerza, se echa de menos algo que podríamos llamar nitidez 
de enfoque. Vemos su verdad a modo de imagen no del todo clara,

74. Ac per hoc, si secundum hoc facta est ad imaginem Dei auod uti ratione atque in tel
lectu ad intelligendum et conspiciendum Deum potest, profecto ab initio quo esse coepit Ista tam  
m agna et mira natura, sive ita obsoleta sit haec imago, ut pene nulla sit, sive obscura atque
deform is, sive clara et pulchra sit, semper erit. ( Ib . XIV , 4, 6, PL. 42, 1040).

75. Nihil enim tam novit mens, quam hoc quod sibi praesto est; nec menti magis quid
quam  praesto est quam ipsa s ib i... Quid itaque dicendum est de infantis mente?... An... non ig
norare se potest, sed cogitare se non potest? (Ib . X IV , 5, 7, PL. 42, 1041).

76. Inveniet autem non quod nesciebat, sed unde non cogitabat. ( Ib . X IV , 5, 8, PL. 42, 1041).
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con sus bordes un tanto inseguros. Y la causa de todo eso es indu
dablemente por no tener presente la distinción entre las dos “faces” 
de nuestra alma. Nuestro entendimiento y voluntad no sólo están 
en el alma: son nuestra alma racional de un modo radical y al pro
pio tiempo activo; pero esta actividad en la raíz, se conforma en un 
plano superior al círculo en que se desenvuelve la actividad cogita- 
tiva y apetitiva de nuestra vida mental ordinaria. Son entendimien
to y voluntad en acto; pero éste es el “acto” originario y esencial, 
que desde su plano “primario”, posibilita los actos dispersos del pla
no “secundario” en que se agita nuestra vida. No deben, pues, con
fundirse en ningún caso.

San Agustín, en los esfuerzos que hace por clarificar su pensa
miento en este asunto, parece no buscar otra cosa que esa región se
rena de la “faz interna”; pero no dio el último paso. No encuentra 
el modo de pasar de la “cogitatio” reflexiva de la “faz externa”, a 
la luz sin cabrilleos del entendimiento que resplandece en la “faz 
interna”.

“Es tanto el vigor del pensamiento, (’cogitatio’), que ni la 
misma mente logra en cierto modo estar en su presencia, si
no cuando piensa en sí misma..., de suerte que ni la mente 
misma con que pensamos todo cuanto pensamos, puede colo
carse a su propia vista, si no es pensándose a sí misma. Mas 
cómo puede suceder que no esté a su vista cuando no reflexio
na sobre sí, misma, siendo así que es imposible que exista sin 
sí misma como si ella fuera una cosa, y otra su propia presen
cia, no puedo entenderlo” 77.

Sin. embargo, cuando se ha hecho expresamente la distinción 
entre las dos “faces” del alma, este problema se resuelve por sí mis
mo. La “faz interna”, esencia completa del alma, en la que brilla la 
luz del conocimiento radical y divinamente, puesto que la está po
niendo Dios “en acto” con su “acción creadora”, se distingue perfec
tamente déla  “faz externa”, vertiente exterior de sus propias accio
nes, que si son también conocimientos verdaderos, pensamientos, 
“cogitationes”, lo son gracias a la luz que reciben desde dentro; pe
ro son, por decirlo así, de calidad inferior, están en un segundo pla
no. Si no se distinguen las dos “faces”, no es posible diferenciar es
tos dos planos; y entonces, la “cogitatio reflexiva” nos deslumbra y 
como que quiere obligarnos a admitirla sin crítica como lo más al
to de nuestra mente.

En la “faz interna” hay un conocimiento propio e íntimo que 
es de modo diferente del conocimiento reflexivo que se destaca en la

77. Tanta est tamen cogitationis vis, ut neque ipsa mens quodam modo se in conspectu suo 
ponat, nisi quando se cogitat...; ut nec ipsa mens qua cogitatur quidquid cogitatur, aliter possit 
esse in conspectu, nisi se ipsam cogitando. Quomodi autem, quando se non cogitat, in conspec
tu suo non sit, cum sine se ipsa nunquam esse possit, quasi aliud sit ipsa, aliud conspectus ejus, 
invenire non possum. (Ib . X IV , 6, 8, PL. 42, 1041).
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“faz externa”; pero no inferior: muy al contrario, por cuanto es luz 
originaria, la misma que se refleja en los distintos conocimientos 
ocasionales nuestros, haciéndolos posibles. Es la misma que San 
Agustín pugna por sacar al medio cuando dice:

“Resulta, por tanto, que 'su presencia’ es algo que perte
nece a su naturaleza, y se voltea hacia ésta cuando piensa en 
sí misma, con una evolución no espacial, sino incorpórea; 
mas cuando no piensa en sí misma, no está por cierto a su 
vista, ni se informa de ella su mirada. Sin embargo, se conoce 
como siendo ella para sí misma la “memoria de sí” 78.

“Algo que pertenece a su naturaleza”, esto es la “faz interna”, 
“se voltea cuando piensa en sí misma”, es decir, cuando reflexiona 
con los pensamientos de su “faz externa”. “Sin embargo se conoce 
como siendo “memoria de sí”. Este conocimiento está en un plano 
más alto, no es del mismo orden a que pertenecen las “cogitationes” 
anteriores.

La “faz interna” del alma racional se identifica con lo que San 
Agustín llama “memoria sui”, cuando se la despeja de todo el fárra
go de las acciones externas. Es una cierta forma de expresión meta
fórica, que explica a continuación diciendo que esto es así a la ma
nera que con toda propiedad se dice que están en la memoria del 
perito los principios del arte que conoce; aun cuando no piensa en 
ellos por el momento. Lo cual no significa en modo alguno que San 
Agustín pensara que así com.o en la memoria del perito hay espe
cies, digámoslo así, concretas y diferenciadas para su propio arte, 
de igual manera la “memoria sui” del alma racional humana con
tiene originariamente algo a modo de ideas innatas de cualquier 
género. Las ideas diferenciadas están todas en la “faz externa”, y 
ni siquiera habla aquí San Agustín de ellas sino como término de 
comparación. Aquí se trata de la esencia misma del alma.

La “memoria sui”, conocimiento interno de la “faz interna”, 
pertenece a una esfera superior a la de todos los conocimientos par
ticulares; particulares digo, no en referencia a su condición lógica, 
sino en cuanto son hechos psíquicos concretos. Es aquél un conoci
miento de índole más alta, y que constituye el fundamento de todos 
los demás conocimientos. La “memoria sui” y la memoria del sabio 
con respecto a las ciencias que posee, son de algún modo parecidas; 
pero nunca iguales.

“La mente, pues, cuando se mira al reflexionar, se entien
de y reconoce, y no ciertamente como quien ve a un descono
cido, pues se conocía ya, a la manera que conocemos lo que 
tenemos en nuestra memoria” ra.

78. Proinde restat ut aliquid pertinens ad ejus naturam sit conspectus ejus, et in eam 
quando se cogitat, non quasi per loci spatium, sed incorporea conversione revocetur: cum vero 
non se cogitat, non sit quidem in conspectu suo, nec de illa suus formetur obtutus, sed tamen 
noverit se tanquam ipsa sit sibi memoria sui. ( Ib . PL. 42 ,1042) .

79. Mens igitur quando cogitatione se conspicit, intelligit se et recognoscit. Nec ita sane...
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Y eso desde el primer instante de su existencia; todo lo cual 
se comprende perfectamente desde la distinción de las dos “faces”.

Quien la entienda bien no caerá en el error de pensar que con 
ella queremos establecer una especie de división en la mente, enér
gicamente desechada por San Agustín, a fin de tener en la externa 
un punto de mira para contemplar la interna desde él, y viceversa, 
o cosa parecida. No hay nada de eso. La “memoria sui” no es un 
producto que la reflexión elabora para guardarla en su repostería. 
Por otra parte, cuando la mente reflexionando trata de conocerse 
a sí misma, nunca logra completarse directamente. Lo más que 
logra es un conocimiento indirecto, imperfecto e insuficiente para 
lo que pide San Agustín. Tampoco le es necesario.

Como decíamos, la “memoria sui” es un conocimiento de un 
orden más elevado que el de la “noesis” de nuestra “faz externa”. 
Es el “orden primario” de nuestra inteligencia y voluntad, del que 
se deriva el “secundario” de nuestra “noesis” y de nuestra “ moral 
práctica”. Ese conocimiento primario que se identifica con la esen
cia de nuestra alma espiritual, no fracasa nunca desde el primer 
momento de nuestra existencia. Si no se tiene en cuenta estos dos 
órdenes de conocimiento, es imposible liberar de una cierta niebla 
molesta los muchos pasajes de San Agustín sobre este asunto, tan 
luminosos y convincentes por otra parte. Tenemos aquí algo seme
jante a lo encontrado en el análisis del ente material. La “fuerza- 
espacio-tiempo” de su sistema esencial originario constituyen un 
orden primario que es preciso distinguir de su correspondiente or
den derivado secundario para comprender los misterios del espacio 
y del tiempo.

“Esto nos advierte que hay en nosotros en lo más escon
dido de nuestra mente la noticia de algunas cosas, (los prin
cipios del arte que se aprendió), que en cierto modo se nos 
ponen delante al pensar en ellas... Así también encuentra 
nuestra mente que estaba en su memoria, se entendía y se 
amaba, aun sin pensar en ello cuando pensaba otras cosas” 80.

Recuerda, entiende y ama aquello con que piensa en otras co
sas sin pensar en sí misma. Recuerda, entiende y ama en su “faz in
terna” no como quien piensa en ideas preformadas, sino de un mo
do muy distinto: sin pensar ni reflexionar, (cogitare). Pero San 
Agustín no pensó nunca en discernir de un modo preciso las dos 
“faces”. Por eso se ve obligado a añadir:

“Pero de qué depende que podamos pasar mucho tiempo

tanquam sibi ante incoqnita fuerit: sed ita sibi nota erat, quemadmodum notae sunt res quae 
membria continentur. ( Ib .)  ,

'80. H inc admonemur et esse in nobis in abdito mentis quarumdam rerum quasdam notitias, 
fet. tun:c( . quoclam, modo procedere in medium... cuando cogitantur: tunc enim se ipsa mens, et 
nVe'mlmsS‘e, et iiitelligere, et amare invenit, etiam unde non cogitabat, quando aliud cogitabat.
Sed unde diu non cogitaverimus, et unde cogitari nisi commoniti non valemus, id nos nescio quo 
eodem m iro modo, si potest dici, scire nescimus. ( Ib . XIV, 7, 9, PL. 42, 1043).
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sin que pensemos en nosotros, y cómo sucede a veces que no 
somos capaces de hacerlo sin una llamada de atención, esto 
no sé de qué maravilloso modo, lo sabemos, si asi puede de
cirse, ignorándolo” (ib.).

Esta es también la causa de que sea obligado a explicar mi
nuciosamente en qué consiste y cómo engendra el “verbo de la 
mente”, para que se entienda que la imagen de la trinidad no 
está exclusivamente en la memoria, como pudiera pensar alguien 
que no comprendiera bien aquel calificativo de “memoria sui” con 
el que quiere designar la parte interior del alma.

“Porque si nos referimos a la memoria interior de la men
te con la que se acuerda de sí, y a la inteligencia interior con 
la que se entiende, y a la voluntad interior con la que se ama, 
y consideramos dónde están las tres siempre, y siempre es
tuvieron juntas desde que empezaron a existir, ya se pensase 
en ellas o no, parecería que la imagen de aquella trinidad 
pertenecía exclusivamente a la memoria; mas, puesto que el 
“verbo” no puede estar allí sin el pensamiento (sine cogita
tione)..., reconocemos dicha imagen en las tres, a saber: me
moria, entendimiento y voluntad” 81.

Y el problema consiste ahora en introducir en la “memoria 
sui”, o “faz interna” del alma, esa “cogitatio” necesaria para engen
drar el verbo, y que es fruto exclusivo de la “faz externa”. Por lo 
pronto, es necesario retener que la memoria, inteligencia y volun
tad, rasgos de la imagen divina, son inalienables del alma.

“En nuestro análisis llegamos ya a aquella parte princi
pal de la mente humana, mediante la cual conoce a Dios... 
en la que debe encontrarse la “imagen de Dios”..., Tenemos que 
buscarla y encontrarla en lo que tiene de mejor nuestra na
turaleza. Pero debe ser considerada la mente en si misma, 
aun antes de que llegue al goce de Dios, y en ella debe encon
trarse la imagen de Dios. Pues como ya dijimos, aunque al per
der la gracia de Dios haya quedado desvaída y deformada, 
permanece, sin embargo siendo “imagen de Dios” 82.

Cuando San Agustín nos dice que debemos buscar la imagen 
divina en lo que nuestra naturaleza tiene de más excelente, vemos 
una vez más que está pensando en algo que concuerda perfecta
mente con lo que nosotros llamamos “faz interna” del alma racio
nal. Insiste incansablemente en considerarla limpia de toda impu
reza exterior:

81. Nam si nos referamus ad interiorem mentis memoriam qua sui meminit, et interiorem  
intelligentiam  qua se intelligit, et interiorem voluntatem qua se diligit, ubi haec tria semper sunt, 
et semper simul fuerunt ex quo esse coeperunt, sive cogitarentur, sive non cogitarentur; videbi
tu r quidem Imago illius trinitatis et ad solam memoriam pertinere, sed quia ibi verbum esse sine 
cogitatione non potest... in tribus... Imago Ista cognoscitur, memoria scilicet, inteliigentia et 
voluntate. ( Ib . X IV , 7, 10. PL. 42, 1043-1044).

82. Ad eam jam pervenimus disputationem, ubi principalis mentis humanae, quo novit De
u m ..., considerandum suscepimus, ut in eo reperiamus imaginem D ei... Ibi quaerenda et inveni
enda est in nobis, quo etiam natura nostra nihil habet melius. Sed prius mens in se ipsa con
sideranda est antequam sit particeps Dei, et in ea reperienda est imago ejus. Diximus enim eam  
etsi amissa Dei participatione obsoletam atque deformem, Dei tamen imaginem permanere. (Ib . 
X IV , 8, 11. PL. 42, 1044).
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“He aquí, pues, que la mente se recuerda, se entiende y 
se ama: si comprendemos bien esto, vemos en ello la trinidad... 
imagen de Dios. Porque no recibió la memoria desde fuera 
lo que había de contener, ni el entendimiento encontró fuera 
lo que había de ver, ni la voluntad unió fuera ambas cosas” 83 
“Ni es ella advenediza para sí misma...; siendo así que desde 
que comenzó a existir jamás dejó de recordarse, de entender
se y de amarse”

En definitiva, la imagen divina que Dios puso en nosotros, es
tá, o mejor dicho, constituye la “faz interna”, que, como tantas ve
ces hemos repetido, es justamente la “acción” de Dios mediante la 
cual crea y conserva al alma racional. Esa “faz interna” nunca su
fre menoscabo en sí misma, por cuanto es “acción” de Dios. Pero 
como de ella proceden sus propias “acciones”, acciones por tanto 
de la criatura, éstas son las que en su “faz externa” la ensombre
cen, decoloran, deforman y ensucian.

Naturalmente, esa “faz interna”, “acción” divina, es el paso 
obligado de nuestra comunicación con Dios. San Agustín nos lo re
cuerda a propósito de la frase paulina: “videmus nunc per specu- 
lum in aenigmate”. Y a vueltas de la palabra enigma usada por San 
Pablo, se sumerge en nuevas cavilaciones ante la “imagen” que de 
suyo debería ser menos confusa.

“Este es el mayor enigma: no ver lo que no podemos menos de 
ver. Pues ¿quién no ve su propio pensamiento? y ¿quién ve su pen
samiento?” 85

Todos, en efecto, se dan cuenta de lo que están pensando, esto 
es, ven sus pensamientos como de frente; pero nadie puede ver de 
frente con su pensamiento pasajero, acción transeúnte propia de la 
“faz externa” de su alma, aquella “faz interna” que constituye el 
pensamiento originario, condición necesaria de todos los demás 
pensamientos. Esta “faz interna” no está, repito, en el foco de nues
tros pensamientos corrientes, y tal como vivimos en esta vida, nos 
es imposible contemplarla en visión directa. Me refiero naturalmen
te a la visión racional, no precisamente a la sensible. Sin embargo, 
aunque no podemos ver cara a cara mediante nuestra “acción” re
flexiva la “acción” de Dios en nosotros, sí la vemos indirectamente, 
y aparte de eso, de una manera especial y superior. Tenemos que ver
la necesariamente, puesto que es la luz que ilumina todas nuestras 
visiones intelectuales. Esa luz corresponde al “verbum a Deo fac- 
tae imaginis”, al “verbo” de la imagen de Dios creada, aue dice San 
Agustín:

83. E cce , ergo, mens meminit sui, intelligit se, diligit se: hoc si cernimus, cernimus trini
ta tem ... imaginem Dei. Non forinsecus accepit memoria quod teneret, nec foris invenit quod as
piceret in tefiectus..., nec ista duo... voluntas foris junxit. ( Ib . P L. 4 2 , 1 0 4 5 ).

84. Neque adventitia sibi ipsa est...; cum profecto ex quo esse coepit, nunquam sui me
m in isse , nunquam se intelligere, nunquam se amare destiterit. ( Ib . X IV , 10, 13, PL. 4 2 , 1 0 4 7 ).

8 5 . Et hoc est grandius aenigma, ut non videamus ouod non videre non possumus. Quis 
enim non videt cogitationem suam? et quis videt cogitationem suam?
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“Debemos llegar al “verbo” del hombre, al “verbo” de la 
imagen de Dios hecha por Dios; que no es prolativo... ni co- 
gitativo...; sino que precede a toda clase de signos con los que 
es significado, y se engendra del conocimiento que permanece 
en el alma, al ser enunciado interiormente tal cual es” 86.

Este es el verbo interior que precede “a todos los signos con 
los que se le expresa exteriormente”. Y al modo que del Verbo de 
Dios representado en este verbo humano, se dice que todas las co
sas fueron hechas por El, asimismo:

“No hay obra alguna en el hombre que no sea enunciada 
de antemano en su corazón” 87.

La luz que ilumina todos nuestros pensamientos y disposicio
nes con que gorbernamos nuestra vida, procede de ese foco íntimo, 
que es la “faz interna” de nuestra alma racional.

Pero aun persisten algunas sombras que impiden una clarifi
cación definitiva. En primer lugar, ese verbo interior de nuestra 
mente, ¿será algo que pertenece a nuestra propia substancia? Po
demos decir perfectamente que nuestro verbo es la visión de nues
tra visión, la ciencia de nuestra ciencia. Pero ¿se podrá decir tam
bién de él que es la esencia de nuestra esencia?

“¿Por ventura... puede llamarse asimismo esencia de la 
esencia?... Y ¿cómo así? Porque no es lo mismo para nosotros 
el ser que el conocer. Ya que conocemos muchas cosas que 
viven de algún modo por la memoria, y de la misma manera 
mueren por el olvido...; y al propio tiempo que perece nues
tra ciencia cuando se nos va, nosotros, no obstante, vivi
mos” 88.

¿Cómo podríamos pensar que nuestro verbo interior pertenece 
a nuestra esencia, si es tan evidente la diferencia entre nuestro ser 
y nuestro conocer? Otra vez el entrecruzamiento de las dos “faces” 
del alma viene a perturbar el desarrollo normal del pensamiento 
de San Agustín. Sin embargo, se defiende contra viento y marea, y 
aduce una zona de nuestro pensamiento que no está sujeta al vai
vén de la vida exterior. Ciertamente no la presenta aún con la se
guridad del que ha conseguido la victoria definitiva. Dice así:

“Aun las cosas que de tal modo son conocidas que nunca 
se nos pueden ir, porque su presencia pertenece a la misma 
naturaleza del alma, como es nuestro conocimiento de que vi
vimos: permanecerá esto siempre mientras permanezca el al-

86. Perveniendum est ergo ad illum verbum hominis, ad verbum... a Deo factae imaginis 
D ei, quod neque prolativum e st..., neque cogitativum...; sed quod omnia quibus significatur sig
na praecedit, et gignitur de scientia quae manet in animo, quando eadem scientia intus dicitur 
sicuti est. ( lb . XV, 11, 20, PL. 42, 1072).

87. Ita hominis opera nulla sunt, quae non prius dicatur in corde. ( Ib .)
88. Nunquid ita dici potest essentia de essentia?... Quid ita? Quia non hoc est nobis esse, 

quod est nosse. Multa quippe novimus quae per memoriam quodam modo vivunt, ita et oblivio
n e ... moriuntur...; et cum scientia nostra animo lapsa perierit a nobis, nos tamen vivimus. ( Ib . 
XV, 15, 24, PL. 42, 1078).
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ma, y como el alma permanece siempre, siempre permanecerá. 
Esto, pues, y... otras cosas semejantes, en las que principal
mente debemos ver la imagen de Dios, aunque siempre cono
cidas, sin embargo, puesto que no siempre se piensa en ellas 
(cogitantur), es muy difícil comprender cómo puede enun
ciarse en ellas un verbo sempiterno; siendo así que nuestro 
verbo se enuncia en nuestro pensar” (cogitatio)” 89.

Mientras se piense que el “verbum mentís”, rasgo necesario de 
Ja, imagen divina permanente en el alma, debe ser engendrado 
por una reflexión cogitativa de la “faz externa” necesariamente 
transeúnte, es imposible enfocar nítidamente dicha imagen. Sem
piterno es el vivir del alma y sempiterna su ciencia; pero pensar en 
su vida o en su ciencia, ¿cómo podría hacerlo nuestra mente sin in
terrupción? Sin embargo, así tendría que ser, porque “verbum ve- 
rum nostrum intimum, nisi nostra cogitatione non dicitur”. A no 
ser que sea suficiente la mera posibilidad de pensarlo:

“A no ser tal vez que deba decirse que la posibilidad mis
ma de pensarlo (cogitationis)..., sea verbo tan perpetuo co
mo es perpetua la ciencia misma” 80.

Pero un verbo que todavía no ha recibido su forma en la vi
sión del pensamiento... (ib). Decididamente, en la vida futura ve
remos con más claridad la Trinidad divina, que ahora vemos en no
sotros su imagen :

“La veremos con más claridad y certeza que las que te
nemos ahora en el conocimiento de su imagen, que somos 
nosotros”

Pero en resumidas cuentas, ¿eso que llamamos “verbum men
tís” y que desempeña el oficio de imagen de Dios en el alma, ¿no 
tiene que ser en definitiva, algo substancial y no mero accidente?

“Pero ¿qué es eso que puede llegar a ser verbo y por lo 
mismo ya digno de tal nombre? ¿Qué es, repito, eso formable, 
pero aún no formado, sino una parte de nuestra mente que 
sacudimos de acá para allá, con un a modo de movimiento 
volteante, cuando pensamos en éstas o las otras cosas?” 92.

89. Illa  etiam quae ita sciuntur, ut nunquam excidere possint, quoniam praesentia sunt, et 
ad ipsius animi naturam pertinent, ut est illud quod nos vivere scimus: manet enim hoc quamdiu 
animus manet, et quia semper manet animus, et hoc semper manet: id ergo e t... s im ilia, in qui
bus imago Dei' potius intuenda est, etsi semper sciuntur, tamen quia non semper etiam cogitan
tur, quomodo de his dicatur verbum sempiternum, cum verbum nostrum nostra cogitatione dica
tur* invenire d iffic ile  est. ( Ib . XV, 15, 25, PL. 42, 1078).

90. Nisi forte dicendum est, .psam possibilitatem cogitationis...; verbum esse tam perpetuum,

quam scientia ipsa perpetua est. (*lb.) . . .  . /IK  vw
91. Multo clarius certiusque videbimus, quam nunc ejus imaginem quod nos sumus. ( Ib . XV, 

23 44, PL. 42, 1091).
92 ' Sed quid est hoc quod potest esse verbum, et ideo j‘am dignum est verbi nomine? Quid 

est; inquam, hoc formabile nondum formatum, nisi quiddam mentis nostrae, quod hac atque hac 
volubili quadam- motione jactamus, cum a nobis nunc hoc, nunc illu d ... cogitatur? ( Ib . XV, 15 

25, PL. 42, 1078).
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Es, en efecto, aquello íntimo en que consiste nuestro espíritu, 
que es una esencia física racional, constituida en fuerza o virtud 
que se ejerce en inteligencia cognoscente y en voluntad autodirec- 
tiva. No es, por cierto, algo que esté a merced de la volubilidad y 
capricho de los que parecen desgobernados y sueltos pensamien
tos; sino todo lo contrario. Es un faro sereno del que nuestros pen
samientos reciben su luz cognoscitiva, y nuestros apetitos las nor
mas del bien obrar. Es, en fin, la “faz interna” de nuestra alma ra
cional, de la que proceden todas las acciones de la “faz externa”. 
Fuerza vital, no amorfa y sin rostro; sino hecha para actuar a su 
imagen y semejanza; y de este modo en su ser y en su obrar traza 
los rasgos de Aquél que la creó a su imagen y semejanza.

El entender y querer de nuestra “faz interna” dominan desde 
un plano superior al entender y querer de nuestra “faz externa”. 
Estos no son otra cosa que el ejercicio concreto de nuestra subjeti
vidad, y todo cuanto es objeto de esta actividad subjetiva externa, 
puede ser ulterior objeto de nuestra reflexión cogitativa. Pero la 
“faz interna” es tan sólo acción subjetivante y no puede ser objeto 
directo de nuestros pensamientos reflexivos. No obstante, no pue
de por menos de ser conocida nuestra, puesto que es nuestro cono
cimiento mismo. Este pensamiento vibra por doquier en la exposi
ción agustiniana de su doctrina gnoseológica.

Hay, pues, en nosotros dos vertientes bien diferenciadas, pero 
no escindidas: el sujeto, fuente de todo pensar y querer nuestro, 
“faz interna” de nuestra alma racional, su esencia espiritual física; 
y el mundo de nuestra actividad reflexiva y consciente: la “faz ex
terna”. Nuestra “faz interna” es una “actividad originaria”, que, 
por un lado y como “acción”, no es nuestra, sino del creador; mas 
por otro, es lo más nuestro que tenemos, puesto que es nuestro pro
pio yo; el cual, a su vez, goza de su propia actividad derivada hacia 
sus afueras. Ambas actividades, originaria y derivada, obran en 
distinto plano, como repetidas veces hemos dicho, pero no están 
incomunicadas. Ciertamente, la actividad derivada no puede alcan
zar de lleno a la actividad esenciante originaria. Nuestro yo se tiene 
a sí mismo en una noticia diferenciada y clara. Tal noticia tendría 
que ser “acción suya”, y para lograrla, sería preciso abarcar la “ac
tividad originaria” con la “actividad derivada”; lo que ya se ve que 
es imposible.

Sin embargo, es también necesario que cuando pensamos cons
cientemente veamos también de alguna manera lo que es la luz 
misma de nuestros pensamientos. Nuestro insigne agustinólogo San
tiago de Viterbo veía esto claramente cuando escribió;

“Su conocer de otras cosas le guía al conocimiento de su 
propio acto al darse cuenta de que conoce aquello. Mas el co
nocimiento de su acto la lleva al conocimiento de que “es”, 
conocimiento indiferenciado e imperfecto. “En el estado de
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esta vida no puede alcanzar el pleno conocimiento (de sí mis
ma”) 93.

Mientras permanezcamos en las condiciones de esta vida, el 
conocimiento reflexivo de nuestro propio yo “físico” no puede ser 
sino imperfecto e indistinto. Pero no es un capricho fútil hablar de 
otra forma de conocimiento nuestro, que está en un plano superior al 
conocimiento reflexivo, y que brilla en el contacto de ser a ser de 
nuestra “faz interna” con los seres externos. Naturalmente, el ful
gor de semejante contacto es cognoscitivo para nosotros gracias a 
la excelente calidad de nuestra “faz interna”. Sólo por eso es “ver- 
dadeante” como diría Zubiri.

Quizá no sería impropio si dijéramos que esta actividad inte
ligente de la “faz interna” de nuestra alma racional es “compren
sión preontológica del ser”. Esta frase cierra el primer capítulo de 
la “Introducción” a la obra de M. Heidegger “El Ser y el Tiempo”. 
Podría concordar, según creo, nuestra idea con el pensamiento ge
neral de ese capítulo, si no fuera por la intención decidida de Hei
degger de prescindir del cimiento firme de la esencia, y asentar sus 
bases sobre la movilidad de la existencia. Nos dice en la pág. 17: 
“Este directivo echar una mirada al ser brota de la comprensión 
“de término medio” del ser en que nos movemos ya siempre, y que 
a la postre es inherente a la constitución esencial del “ser ahí" mis
mo” 94. Las palabras subrayadas lo han sido por el autor; pero es 
seguro que él no les da la significación que de suyo tienen para nos
otros. La “constitución esencial del “ser ahí”, esto es, del hombre, 
es para nosotros la “faz interna” del alma racional humana, y jus
tamente desde ella parte toda posibilidad de apertura “ontològica”; 
o sea, de la manifestación del ser para nosotros, esto es, del conoci
miento de otros seres, gracias a su excelente constitución óntica 
esencial. Si llamamos “ontològico” el conocimiento reflexivo de los 
entes, ya que en él se nos manifiestan, debemos llamar al ser óntico 
del alma racional “ser preontológico”, puesto que es preparación y 
presupuesto necesario de todo conocimiento. Dice Heidegger en la p. 
22 : “Si reservamos el título de ontologia para el preguntar en forma 
explícitamente teorética por el sentido de los entes, hay que desig
nar este “ser ontològico” del “ser ahí” como “preontológico”. En to
do esto nos parece estar de acuerdo con él. También afirmamos que 
la “faz interna” del alma no está a disposición directa de nuestro 
conocimiento reflexivo, y podríamos, por tanto, subscribir las pala
bras de Heidegger cuando dice: “la definición de la esencia de este

93. Per aliquod aliud ab Ipsa cognitum ducitur in cognitionem sui actus, cum percipit se 
cognoscere illud. Per cognitionem vero actus, ducitur in cognitionem quia est, quae est cogni
tio indistincta et imperfecta., in statu autem hujus vitae non potest ad plenum assequi hanc cog
nitionem. (Santiago de Viterbo. Primer Quodlibeto. Tomamos estas referencias de las notas adu
cidas por el P. Fidel Casado en la Rev. "Estudio Agustin iano". Vol. IV; Fase. l l l .  Año 1969).

94. M artin HEIDEGGER, El Ser y el Tiempo. Trad. de José Gaos. 2.a Ed.
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ente no puede darse indicando un “qué” de contenido material” (ib). 
Esto significa para nosotros que la esencia física de nuestra alma 
racional no puede ser representada exhaustivamente en ningún 
concepto intelectual nuestro.

Pero en lo que no podemos estar de acuerdo en modo alguno 
es en las consecuencias que deduce de este hecho. Dice, en efecto, 
“que su esencia reside en que no puede menos de ser en cada caso 
su ser como ser suyo” (ib). Estas palabras nos dicen, traducidas a 
nuestro modo de hablar, que la esencia del alma consiste en su “faz 
externa”. Naturalmente siendo la cosa así “el ser mismo relativa
mente al cual puede conducirse y se conduce siempre de alguna ma
nera el hombre tiene que llamarse “existencia” (ib). Y la mejor de
nominación para el hombre mismo será el “ser ahí”; esto es, el en
te que aparece debatiéndose entre el fárrago movedizo de circuns- 
tancias sin cuento.

Ésto quiere decir, según Heidegger, que puesto que no pode
mos esclarecer a satisfacción el fundamento mismo de nuestros co
nocimientos, debemos prescindir radicalmente de él. No que volva
mos Cuidadosamente nuestra mirada analizadora a los conocimien
tos que tenemos de hecho y se nos muestran claramente en nuestra 
experiencia, para tratar, siguiéndoles el hilo, de ver en algún modo 
el fondo interior de donde salen, y así conocer de alguna manera 
nuestra esencia íntima. Se nos asegura que no hay tal esencia inte
rior, y que la única esencia del alma, si esencia puede llamarse, es 
tan sólo lo que venimos designando como nuestra “faz externa”,, el 
conjunto de todas nuestras acciones humanas, las cuales, según 
Heidegger, forman una totalidad perfectamente originaria.

Decididamente estamos en oposición completa con este modo 
dé Considerar las cosas. Es cierto que tenemos a nuestra disposición 
la “faz externa”, en la que poseemos conscientemente nuestro pro
pio ser; pero, si negando la otra “faz”, afirmamos además que ella 
es el único fundamento de nuestro ser, lo desquiciamos todo, y que
dan rotos los hilos que podrían comunicarnos con la verdad. No ha
brá ya verdad para nosotros.

Pero la realidad es muy diferente. Nosotros gozamos del mun
do de nuestros conocimientos precisamente porque en el fondo de 
nuestro ser hay una esencia que irradia luz racional capaz de pro
ducir nuestra “noesis”, o visión de ser. Desde la cumbre de nuestra 
mente, línea divisoria entre las vertientes de ambas “faces”, nues
tra mirada racional, “conspectus mentís”, rastrea los caminos de la 
verdad con luz que le viene por dentro desde arriba y sale hacia fue
ra al encuentro de las luces de los seres. San Agustín hizo como na
die el análisis de estos hechos, y llegó a la conclusión de que no pue
de haber más que un solo foco originario desde donde irradian to
das las verdades, y que es “la Verdad”, justamente por ser la fuen
te única de todo ser y de todo conocer. Si nosotros conocemos de
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hecho verdades eternas, es porque nos llega la luz suficiente desde 
el foco originario. Instalados en nuestro punto de vista, nos damos 
cuenta de cómo se realiza este milagro: es que el Creador grabó su 
imagen divina en nuestra alma racional.

RECAPITULACION.

Echando una mirada retrospectiva sobre el camino andado, 
podremos ver ahora con mayor claridad que antes la solidez de la 
argumentación agustiniana filosófica sobre la inmortalidad del al
ma y la existencia de Dios. Ambas demostraciones se complementan 
conjugándose armónicamente en un sólo razonamiento.

San Agustín arguye la inmortalidad del alma por el hecho de 
que es capaz de contener en sí misma verdades evidentemente im
perecederas. Pero al mismo tiempo comprende que sus razones se 
debilitan al comprobar la mutabilidad del alma, que se hace visible 
en los numerosos cambios experimentados por el hombre precisa
mente en lo que tiene de más noble: unas veces sabe, otras ignora; 
aprende y olvida; duda, yerra, etc. No aparece clara la posible in 
mortalidad de aquello que tanto muda.

Pero esta dificultad se desvanece cuando comprobamos que no 
deben confundirse las dos “faces” del alma; y que en nada se tur
ba la serenidad de la “faz interna” por mucho que varíen las ope
raciones de sus afueras, que constituyen su “faz externa”. En esas 
operaciones de la “faz externa”, que son obras nuestras y están a 
nuestra disposición, podemos destacar dos cosas: 1.‘ Que hay en
tre ellas raciocinios en los que brillan para nosotros con toda clari
dad verdades perennes, no suietas al tiempo. 2.a Que todas esas 
obras nuestras, labor psicológica del momento, cambian con gran 
rapidez.

La primera demuestra la inmortalidad del alma, y la segunda 
nos indica, sin lugar a dudas, la existencia de Dios. En efecto, para 
que el alma sea capaz de cantar verdades inmortales, tiene que ser 
ella inmortal. Pero como tales verdades no sólo son inmortales, sino 
eternas, esto es, libres totalmente del tiempo, es preciso que exista pa
ra ellas un sustentáculo adecuado, es decir, un ser estrictamente 
eterno. Los dos argumentos, que al considerarlos algo confundidos, 
perturban el razonamiento agustiniano, una vez separados debida
mente, le aclaran y fortifican.

Vavamos por partes. Nuestra intelección de verdades eternas 
indica claramente que nuestra alma está hecha para no perecer ja
más. Al decir “está hecha para”, queremos significar que la inmor
talidad del alma es uno de los dones incluidos en su esencia. La tie
ne según su esencia; pero no en virtud de su propia esencia, ya que 
ella es toda entera donación del Creador.
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Comparemos la esencia espiritual del alma con la del ente ma
terial. El ente material es una fuerza mecánica que se desarrolla en 
espacio y tiempo. Su ser es un constante hacerse. Es verdad que re
sulta indestructible frente a cualquier fuerza creada que quisiera 
oponérsele; pero considerado en si mismo, parece que está hecho 
para que en cualquier momento acabe su desarrollo, llegando a su 
fin en la existencia. Es un flujo temporal que por su mismo modo de 
ser, se le ve que va buscando un término.

La esencia del espíritu humano no es así. Sus obras saltan por 
encima de los moldes tempéreos y piden eternidad. La extratempo
ralidad de los principios verdaderos científicos y filosóficos exigen 
que la esencia capaz de concebirlos, sea también de algún modo ex
tra tempórea.

Tenemos que aclarar algunas cosas para evitar peligrosos equí
vocos. Las verdades generales que hay en el alma racional son ver
dades lógicas meramente gnoseológicas; y parece, por tanto, que su 
extratemporalidad y caráeter eterno poco tiene que ver con la po
sible eternidad física del alma. En efecto, no se puede confundir el 
valor lógico de un concepto, que bien puede ser gnoseológicamente 
inmutable, con las condiciones de su fundamento psíquico vital, que 
puede ser pasajero, y de hecho lo es sin duda en aquello que corres
ponde a las acciones de la “faz externa” del alma racional humana. 
Separemos, pues, cuidadosamente la inmutabilidad lógica de la mu
tabilidad psíquica de nuestro acto mental. Con ello queremos de
jar bien claro que no se trata de argüir la inmortalidad del alma 
como consecuencia de una supuesta equiparación de términos. La 
verdad gnoseológica que ñor ventura hubiere en el alma, no es equi
parable con la esencia óntica del alma. Pero si es cierto que no hay 
entre ellas la relación de igualdad, no por eso debe negárseles toda 
clase de relaciones. Evidentemente hay una relación de causa a efec
to entre el alma racional y sus conceptos lógicos. Ya hemos señala
do repetidas veces que los actos psíquicos mediante los cuales ela
bora el alma sus conceptos lógicos de verdades eternas, son tran
seúntes y pertenecen todos a su “faz externa”, con la cual concu
rren incluso elementos que están fuera de lo que propiamente le 
pertenece. Por consiguiente, la deleznabilidad de tales actos no ar
guye que la “faz interna” sea también deleznable.

Debemos, pues, comparar directamente la calidad eterna que 
brilla en nuestros conceptos lógicos, con la esencia física de nues
tra alma racional, su “faz interna”, no a título de igualdad, puesto 
que “noesis” y “fisis” no son la misma cosa; sino teniendo en cuep- 
ta que el conocimiento racional es un efecto inmediato que brota 
de la esencia y se sustenta en ella; y no sólo como acción psíquica, 
sino muy precisamente como valor lógico racional.

El ente material concurre consigo mismo y entra como parte
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integrante en algunas de sus acciones externas. Así tiene que hacer
lo en virtud de su propia esencia física. Es, en efecto, “materia”. Pe
ro el ente espiritual es muy diferente. La esencia física de nuestra 
alma racional es causa eficiente de las verdades lógicas que brillan 
en nuestra mente; pero no es parte constitutiva de las mismas. Ya 
lo hemos recalcado muchas veces: “noesis” y “fisis” no pueden con
fundirse nunca en el mismo horizonte. Son realidades que están en 
planos diferentes. Pero la “noesis” no puede desprenderse de la “fi
sis” correspondiente. Tenemos dentro de nosotros un mundo espiri
tual poblado de innumerables entidades: imágenes, recuerdos, con
ceptos, ideas en general. Todas ellas son creaturas de la “faz inter
na” de nuestra alma racional y constituyen su “faz externa”, pro
ducidas algunas con el concurso material de los sentidos. Ninguna 
se confunde con su esencia y todas penden de ella en su existir. To
do esto es un reflejo de la imagen de Dios que es nuestra alma. Dios 
creó las cosas conociéndolas ; “ideo sunt quia novit” 95. Sólo que Dios, 
al conocer sus creaturas amándolas, constituyó sus correspondien
tes esencias físicas fuera de su propia Esencia. El alma racional no 
es capaz de infundir dureza existencial independiente a sus creatu
ras gnoseológicas, que sólo brillan cuando en ellas piensa.

Aquí se nos muestra la fuerza poderosa de la intuición agusti- 
niana, y quizá también sus perplejidades. Ese mundo espiritual de 
nuestra alma con fulgores eternos, y que no obstante su evidente 
constancia en la verdad, aparecen y desaparecen, se encienden y se 
apagan, a veces son claros, otras oscuros en esa vertiente externa 
de nuestra alma, tienen que estar en alguna parte permanentes de 
alguna manera; y eso, a disposición de nuestra alma, para que pue
da volverlos a ver o recordarlos a voluntad. Eso es justamente la 
“memoria sui”, y bien pudiera ser ésta una definición de la esencia 
física de nuestra alma racional.

Pero es necesario considerar esta “memoria sui” o “faz inter
na”, como desde dentro hacia afuera; porque algunos, por mirarla 
desde fuera hacia dentro, han recogido las entidades del mundo 
gnoseològico con la pretensión de empaquetarlas todas juntas en esa 
“memoria sui” agustiniana, creyendo que San Agustín quería ense
ñar el innatismo de las ideas. Considerémosla, al contrario, desde 
dentro hacia fuera, y admiremos la inmensa fuerza y maravillosa 
aptitud que Dios ha puesto amorosamente en su “imagen” al crear
la; y comprendamos que si de hecho es capaz de sacar a su luz y 
entender verdades de suyo inconmutables y sin sujección al tiempo, 
es que su naturaleza también está más allá de los dominios de este 
tiempo.

Está nuestra alma más allá de los dominios del tiempo, y sin 
embargo, no es eterna. Expliquémonos. La idea del tiempo es algo

95. D e  Trin. XV, 13, 22, PL. 42, 1075-1076
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que suele introducir perplejidades en nuestros pensamientos; y es, 
que sin parar mientes en ello, se atribuye al tiempo una entidad de 
suyo, que sin saber cómo, antecede a todo ser, presidiendo su exis
tencia. Pero no es así la naturaleza de los hechos. El tiempo en 
cuanto representa algo, va siempre, como si dijéramos, a la zaga de 
algún ser. Nuestro tiempo ordinario, el tiempo en que se desarrolla 
nuestra vida en el mundo, no es otra cosa que el compás en que se 
desenvuelve la existencia del ente material, llevado por éste desde 
el centro de su propia esencia física. Puesto que vamos uncidos a la 
materia, nos arrastra la corriente de su tiempo; pero esto, sólo en 
la medida que somos materiales. El alma, la que es capaz de conce
bir visiones de la verdad inconmutable, es espiritual y no está suje
ta al tiempo de la materia; ni su duración es sucesiva y fluente, co
mo la propia de las entidades materiales. Si nosotros nos sentimos 
temporales a la manera de la materia, y no tenemos conciencia in
mediata de la permanencia propia de nuestra esencia espiritual, 
mucho más excelente que la permanencia de la materia en su fluen
cia, es porque en esta vida no podemos ver directamente la “faz in
terna” de nuestra alma racional. Para verla, tendríamos que presen
ciar como espectadores la acción de Dios al crearnos, y esto no es 
posible por ahora.

Deducimos, pues, la inmortalidad del alma que no vemos, de 
las obras que le son propias y que vemos. Ahora bien; estas obras 
nos dicen que nuestra alma supera al tiempo de la materia; pero 
no nos dicen que le superan de manera que pueda inscribirse en la 
eternidad.

Para que un ser sea capaz de percibir verdades inconmutables, 
es preciso que su esencia entera se concentre en un “instante que no 
pasa”. Ya se ve que ese “instante que no pasa” no cabe en el tiem
po propio de la esencia del ente material, que se desarrolla en un 
flujo permanente. ¿Cómo podría reflejarse una verdad eterna en un 
ente de esta clase? Para que tal cosa suceda, se necesita una esen
cia espiritual que no se desgrana fluyendo. El modo de ser sin fluen
cia es lo que llamaron los escolásticos “eviternidad”, propia de los 
espíritus creados. Permanencia eterna hacia adelante, pero no ha
cia atrás.

También los espíritus tienen su tiempo, aunque totalmente 
distinto del tiempo de la materia. En efecto, si es verdad que no 
tendrán fin, sin embargo, han tenido un comienzo por necesidad. 
Nuestra alma racional no tiene lo que “es” en virtud de su propio 
ser. Y esto, tenemos que decirlo, no porque de antemano hayamos 
asentado como por definición que la “faz interna” del alma es la 
acción del Creador constituyendo su esencia física; sino porque nos 
lo denuncian sin posible equívoco las obras propias del alma, su 
“faz externa”, que está al alcance de nuestra experiencia reflexiva.

Es nuestro propio yo, nuestra “faz interna”, la que hace y ex-
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perimenta sus obras, en especial las que comprende el círculo gno
seològico, y nos damos cuenta de lo imperfectas que son. No esta
mos satisfechos de nosotros mismos...; lo cual es indicio de que po
demos llegar a ser más de lo que somos; pero también lo es, y mu
cho más cierto y apremiante, de que el ser que poseemos es deficien
te en el propio orden del ser. Por consiguiente, no tiene de suyo la 
razón de su ser. El que tiene en sí mismo la razón de su ser, tiene ya 
por lo mismo la plenitud del ser.

Por lo tanto, esa luz que lleva nuestro propio ser, aun cuando 
sea luz de eternidad y justamente por serlo, no se ha encendido por 
sí misma; lo cual nos prueba que Dios tiene que existir. Debe haber 
un foco originario verdaderamente eterno del que nos viene la luz.

“En el interior del hombre habita la Verdad. Y si encuen
tras que tu naturaleza es mudable, trasciende sobre ti mismo; 
mas no olvides al trascenderte que te elevas sobre tu razón. 
Dirígete, pues, hacia el foco donde se enciende la luz de tu 
razón” 96.

Nosotros nos damos cuenta con certeza de que hay verdades 
que no están sujetas al tiempo, inconmutables de suyo e imperece
deras. Pongamos como ejemplo el más sencillo entre los aducidos 
por San Agustín: “siete más tres son diez”. No nos importa si esos 
tres o esos siete son manzanas o libros o cualquier otra cosa deter
minada. No nos interesa el contenido material de esa proposición lógi
ca o de cualquier otra. Sólo nos interesa la verdad inmutable y perma
nente contenida en esa o en otra proposición lógica verdadera. La ver
dad lógica que en cuanto vista por nosotros, está físicamente en nos
otros, y sin embargo, comprendemos perfectamente que también era 
verdad antes de existir nosotros, y lo seguirá siendo aunque nosotros 
dejemos de existir. Este es un hecho en verdad maravilloso: esta
mos en presencia de algo que “para nosotros” sólo existe cuando 
pensamos en ello con nuestros deleznables actos psíquicos. Es la 
verdad lógica existente para nosotros en nuestros procesos psicoló
gicos. Mientras duran esos procesos momentáneos, por un lado, ve
mos que es verdad permanente y eterna, substraída de suyo a cual
quier proceso temporal; y, por otro, que como cosa meramente ló
gica, no tiene existencia libre y de por sí. Luego, si es eterna y nos
otros no podemos suministrarle el fundamento eterno que necesita, 
es preciso sin género de duda que haya una base subsistente de por 
sí, más arriba de nosotros, y que sea estrictamente eterna. Esa ba
se eterna subsistente es Dios.

El argumento de San Agustín para probar y cerciorarse de que 
Dios existe, no tiene nada de ontològico en el sentido de que busque

96. In Interiore hominis habitat veritas. Et si tuam mutabilem inveneris, transcende 
et te ipsum. Sed memento cum te trascendis ratiocinantem animam te transcendere. Illuc ergo ten
de, unde ipsum lumen rationis accenditur. (De vera Religione, 39, 72 ,PL. 34, 154).
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su fundamento en alguna suerte de visión directa de Dios. Sigue 
estrictamente el camino señalado por San Pablo “a creatura mun- 
di”. Sólo que busca entre las creaturas que están a nuestro alcance 
la que más claramente lleva en sí las huellas del Creador, que es 
nuestra propia mente racional. Y ve y comprueba en ella luces tan 
excelentes, que nos muestran de por sí directamente y sin más, que 
no pueden ser propiedad del alma en la que lucen, y que necesitan 
un foco eterno originario totalmente inmutable y exento de todo 
residuo temporal. Y a la vez que deduce su existencia, comprueba la 
posibilidad de poseerle, puesto que ya en parte le tiene .

Es deductivo el argumento y concluyente, no porque de él sa
quemos al frente para verla la esencia de Dios; sino porque en él 
vemos vestigios que sólo pueden pertenecer a Dios. Deducimos, pues, 
la existencia de un SER perfecto en el orden del “ser” y estrictamen
te ETERNO: sin principio ni fin ni transcurso o fluxión de cualquier 
género. No vemos su Esencia; pero tampoco es para nosotros un 
abismo pavoroso absolutamente vacío, del que no podamos pensar 
absolutamente nada. Tenemos de El muchas noticias que nos dejó 
prendidas en todas sus creaturas; y podemos descifrar algunos sig
nos suyos mientras vamos caminando hacia El, gracias a la luz que 
concentró en nosotros.

“Viendo, pues, y considerando todas las criaturas, quien
quiera que camine hacia Ella, siente que la Sabiduría se le 
muestra sonriente, y le sale al encuentro en todas sus provi
dencias...; El mismo camino le resulta hermoso gracias a 
aquella a la que se dirige anhelante” 97.

“Ahí la tienes. Es la Verdad para ti. Abrázala, si puedes, 
goza de Ella y alégrate en el Señor” 98.

VICTOR DIAZ DE TUESTA

97. Intuens ergo et considerans universam creaturam quicumque iter agit ad sapientiam, 
sentit Sapientiam se sibi ostendere hilariter, et in omni providentia ocurrere s ib i... , et ipsa via 
per illam pulchra est, ad quam exaestuat pervenire. (D e Lib. Arb. I I ,  17, 45, PL. 32, 1265).

98. Ecce tibi est ipsa Veritas: amplectere illam si potest, et fruere illa, et delectare in Do
mino. ( Ib . I I ,  13, 35, PL. 32, 1260).



¿Es válida la dem ostración  racional 

de la existencia de D ios  

a través de las vías?

En el concilio Vat. I se definió que la luz natural de la razón hu
mana puede llegar, partiendo de las creaturas, a conocer con seguridad 
a Dios como «principio y fin de las cosas» \  Según los teólogos, en es
te texto se habla de la posibilidad de «conocer», no de «probar» o de 
«demostrar» la existencia de ese principio de todas las cosas; además, 
el que sea «creador» no formaría parte de la definición2. Con esta ob
servación por delante, y ya que las pruebas tradicionales de la existen
cia de Dios son un modo de conocerle, pero no el único, y pretendien
do éstas ser verdaderas demostraciones y no simple conocimiento, en 
nada se opondría a la definición del Vat. I quien se pusiera aun en el 
peor de los casos respecto de las vías, o sea, en el caso de negarles un 
valor de demostración rigurosa de la existencia de Dios.

Aparte de esto, la demostración racional contenida en las vías se
ría una entre otras demostraciones de la existencia de Dios, lo que 
equivale a que las dificultades que puedan suscitarse contra aquéllas 
pudieran no ser eficaces contra las demás. Si un día se le pidió a Cris
to una «mostración» de Dios, al fin y al cabo una especie de prueba, 
su contestación fue que le mirasen a El, ya que quien le conociese a 
El conocería también al Padre. Por otra parte, las vías pretenden ser 
una demostración filosóficamente rigurosa de un Dios trascendente, 
e l de la Biblia, el creador, el «hoc dicimus Deum»3, extremo con el que 
como dijimos antes, el concilio parece no meterse. La distinción entre 
«principio y fin de las cosas» y «trascendente como personal y creador»

1. “ Eadem  sancta mater Ecclesia tenet et docet, Deum, rerum omnium prfncip'um et fi
nem, naturali humanae rationis lumine e rebus creatis certo cognosci posse". "S i quis dixerit, 
Peum unum et verum, creatorem et Dominum nostrum... A .S ." , en DS, 3004 3026.

2. J. G U ITTO N , Sentido y valor del ateísmo contemporáneo, (Mundo moderno y noción de 
D! o s ), Valencia  1966, p. 134 ss.

3. S. T h ., I, 23,
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hay que hacerla» pues» según se piense de una o de otra manera» así 
se podría decir que la existencia de Dios habría sido casi umversalmen
te admitida en la historia del pensamiento4 o que» por el contrario» el 
ateísmo habría estado a la orden del día en todos los tiempos. Al plan
tear aquí el problema que encabeza estas líneas nos referimos a la de
mostración filosófica de un principio supremo trascendente en sentido 
pleno» como no lo sería» por ejemplo» el dios dialéctico de Hegel.

Posturas ante el problema

En torno al problema ha habido y sigue habiendo para todos 
gustos» y la bibliografía sobre él es más que sobreabundante. Así co
mo en teología se nos ha hablado de la «muerte de Dios» como de la 
cosa más natural» hasta el punto de convertirse algunos teólogos en aser
tares de dicha teoría como si ella fuese la última palabra del pensa
miento cristiano, aireando lo que ellos llaman un ((ateísmo cristiano» \  
así también en filosofía hay filósofos, aun entre los católicos, que, con 
un radicalismo absoluto, no dudan en afirmar que no existen ni pue
den existir pruebas de la existencia de Dios6. Pero, ¿hasta qué punto 
es verdad que Dios ha muerto también en el ámbito de la filosofía? 
¿En qué sentido el Dios de la filosofía puede ser un Dios contrahecho? 
¿Hasta qué punto la razón ayudada por la revelación podrá encontrar
se con un Dios auténtico, siempre» claro está, dentro de un plano pu
ramente filosófico? Limitándonos a las pruebas tradicionales veremos 
luego lo que nos parece se deba responder a estas preguntas. Desde lue
go, el tema no parece fácil cuando, como Hirschberger confiesa en el 
artículo citado, los mismos defensores de la validez de las vías, se en
cuentran con no pequeñas dificultades. El, por su parte, cree que di
chas pruebas no merecen ser tratadas tan mal y, consiguientemente, 
intenta una justificación de las mismas en el mismo Aristóteles. Algu
nos otros piensan, refiriéndose a las vías tomistas, que, con algunos 
«arregidlos», podrían pasar. Por mi parte creo, sin embargo, que si los 
«arregidlos», se refieren solamente a una formulación no con (da con
cisión con que el Santo dibuja las cinco vías que han convertido en

4. OLIVIER A. RABUT, Le problème de Dieu Inscrit dan l ’évolution, éd. du CERF 1963.
5. ¿Ateismo, cristiano? en la Civitá Católica, set. 1970, pp. 345-350.
6. COLIN, P., Le théisme et les preuves classiques de l’existence de Dieu, en L’existence 

de Dieu, Casterman 1963, p. 135 ss. HIRSCHBERGER, J ., Pruebas de la existencia de Dios, en 
Hombre, Dios y Revelación, ed. S IG UEM E, Salamanca 1968, p. 101.
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esqueletos los raciocinios primigenios provenientes de la antigüedad» 7, 
esto sería demasiado poco para obviar las auténticas dificultades en con
tra, Es cierto que el hecho de que dichas pruebas sean tan antiguas en 
la historia como el mismo pensamiento filosófico aconseja cautela para 
no sentirnos sin más con derecho a descalificarlas. Y también es cierto 
que no debe ocultársenos el peligro que significa para la misma £e en 
la existencia de Dios el privar a la razón humana de alguna posibili
dad de una demostración racional de esa existencia de Dios. Como 
muy bien advierte Hirschberger, «un día aparecerá la pregunta sobre 
la verdad de la idea de Diost y si entonces no se puede fundamentar 
de manera sólida, se desmoronará lo que hasta entonces era fe viva8; 
en este caso seríamos nosotros de mucho menos aviso que el mismo 
Kant quien, si bien llegó a la conclusión de que la razón no podía de
mostrar la existencia de Dios, creyó, sin embargo, que con su sistema 
filosófico, juzgado como auténtico, imposibilitaba al adversario que, 
con razones también, intentara negarla, según su famosa frase: «tuve 
que anular el saber para reservar un sitio para la f e 9. Precisamente por 
esto, y porque la verdad nunca dañará a la verdad, procuraremos ex
poner en estas páginas lo que creemos ser una auténtica dificultad con
tra el valor probativo de las pruebas tradicionales, sin que por lo mis
mo, terminemos por echarlas al cesto, ni tampoco por esbozar una son
risa de conmiseración como suelen hacerlo quienes simplemente han 
oído campanas.

D ificultades y dificultad

Cuando se ha abordado el tema acerca de la validez de las vías pa
ra una demostración de la existencia de Dios, se ha aludido a ciertas 
objeciones o dificultades contra las mismas que, a nii modo de ver, no 
llegan a lo sustancial del problema, a. lo que tiene de verdaderamente 
dificultoso. Así, por ejemplo, siguiendo a Hirschberger en el libro ci
tado, enumeramos las siguientes: a) la demostración racional nos da 
como resultado un Dios diferente del de la Biblia. Hirschberger res
ponde bien a esta objeción y a ella nos remitimos10; me bastará citar lo 
que me parece más expeditivo de la respuesta: «el que esgrime dicha 
objeción no sabe en realidad de qué se trata». Por nuestra parte añadi-

7. H IRSCHBERGER, J., o. c., p. 140.
8. Ib ., p. 102.
9. KANT, E., Critica de la Razón pura (Prólogo).
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riamos: ¿acaso al Dios de Abraham y de Isaac no le conviene objeti
vamente la noción filosófica de la aseidad, atributo general como tér
mino de cada una de las vías?; aunque, naturalmente, el Dios de A- 
braham incluya muchísimas otras perfecciones· No va por ahí la difi
cultad, De todos modos sí distinguiremos entre una demostración pu
ramente racional de la existencia de Dios y la demostración racional de 
Sto. Tomás que se mueve en la luz de una cierta precomprensión de 
Dios a base de una tradición cristiana, filosófica, humana u. Por lo de
más, ya el mismo Santo nos advierte que, filosóficamente, acerca de 
Dios más bien sabemos lo que no es que lo que es», siguiendo en esto 
a S. Agustín12, b) Una segunda dificultad podría ser ésta: la demos
tración metafísica de la existencia de Dios es un esfuerzo inútil porque 
está formulada según una forma de pensar «alejada de la forma ordi
naria de pensar de los hombres» 13. Evidentemente, esto no es una ob
jeción seria; indicaría solamente algo inútil para la mayoría de los 
hombres no preparados, como no lo está esa mayoría, para las disquisi
ciones metafísicas. En cambio si la inutilidad se fundamenta en el he
cho de que ni a los filósofos modernos convencen, a no ser a aquellos 
que poseen una fe práctica-existencial en Dios (Max Scheller) y que, 
por consiguiente, no tienen ya necesidad de pruebas (Marcel), esto ya 
es más digno de atención. Afirman éstos la imposibidad por parte de 
la metafísica para consolidar la fe, porque la fe es radicalmente dife
rente de la filosofía. Pero la respuesta no es difícil. En primer lugar es 
cierto que quien posee a Dios por la fe no tiene necesidad de pruebas 
racionales, pero de ahí no se sigue que éstas sean inútiles, a no ser que 
se identifique la aceptación de la existencia de Dios por parte de la n  - 
zón que la demuestre con un acto de fe que tenga por objeto esa mis
ma existencia. En este caso, evidentemente, no hay pruebas filosóficas 
que valgan: la fe, o el acto de fe, no será nunca conclusión de unas 
simples premisas lógicas. En cualquier otro caso hay que decir que to
do lo que la razón pueda descubrir acerca de la verdad será siempre una 
consolidación de la verdad revelada cuando su descubrimiento sea h ^  
cho sobre una verdad objeto también de la revelación. Si, por ejemplo, 
la razón demuestra la espiritualidad del alma, la fe en esta verdad que
dará consolidada ab extrínseco y por lo mismo será de más fácil acep-

11. N ICO LETTI, E., La struttura delle cinque vie di S. Tommaso, "Aquinas” , I (1 9 6 9 ), pp. 
57-58. V. Rlv. di fil. Neo-Scolastica, mag. giugn. 1970, p. 289.

12. In Ps. 85 PL. 37, 1090: “ Hoc solum potui dicere, quid non s it" .
13. PASCAL, Pensamientos, 543.
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tación para aquel que ya la tenga por la razón. Pero lo que realmen
te sucede es que la demostración metafísica con un punto de partida 
cosmológico —como es el de las vías— nada puede decir al hombre 
que está situado filosóficamente en una postura puramante existen
cialista, y esto por dos motivos: primero porque dichas demostraciones 
racionales funcionan en un terreno existencial, sí, pero atendidas las 
relaciones esenciales metafísicas que se dan entre las realidades existen
tes ; pero es aquí precisamente donde el puro existencialista se ha cor
tado la coleta, ya que, fuera del hombre, sólo se atiende al fenómeno 
existencial en el que la contingencia de los sucesos fenoménicos tiene 
sus explicaciones adecuadas dentro del conjunto de la naturaleza y a 
base de una ciencia física desconocida por los antiguos. El ser en cuan
to tal se les ha escapado, —quizás por culpa del idealismo esencialista 
absorbente de toda realidad contra el que el existencialismo fue una 
reacción muy justa—, y, por consiguiente, no ven la necesidad de la 
explicación de una contingencia radical-esencial que les es descono
cida. Téngase en cuenta, además, que en el existencialismo, v en ge
neral en la filosofía de hoy, las cosas que no son el hombre solamente 
existen en relación con el hombre que es el único que existe auténtica
mente y que constituye el punto de partida con exigencias de explica
ción. Es decir, el punto de partida no es ya cosmológico sino antropo
lógico, y el punto de llegada ha de responder más bien a exigencias 
humanas que del orden físico-existencial. Así, pues, las objeciones pre
sentadas desde este ángulo de visión existencialista responden a una 
postura filosófica determinada, y en tanto serán válidas en cuanto que 
la postura filosófica sea la única verdadera. No afectan a los argu
mentos cosmológicos-metafísicos en sí mismos con una demostra
ción racional en el mismo campo esencial-existencial en el que de he
cho y de iure están concebidos aquéllos; en consecuencia no se trata 
de verdaderas dificultades esenciales a las vías, c) Hay otra serie de di
ficultades que se refieren a detalles de esta o de aquella vía en concre
to, por ejemplo si se trata de un orden físico o no, si de una subordi
nación, esencial de las causas o no, o del sentido que puedan tener ta
les o cuales expresiones; tampoco estas objeciones son auténticas co
mo insuperables, y han sido suficientemente estudiadas y resueltas M.

14. ÔHARLIÈR, L., Les cinq, voies de Saint Thomas. Leur structure métaphysique, en L'exis
tence de D ieu, pp. 191-227.
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La autentica dificultad

Cualquiera sabe por la historia de la filosofía que los filósofos han 
sido capaces de llegar no sólo a la concepción de un ser supremo primor
dial» sino de superar también un panteísmo de tipo materialista. Ya 
Anaxágoras se mereció el apelativo» por parte de Aristóteles» de hom
bre «sobrio entre borrachos« por su descubierta del NOUS ordenador 
del mundo material y que» a su vez» no es materia 15. Ahí tenemos tam
bién el mundo ideal de Platón» realidad auténtica frente al mundo de 
la opinión; y sobre todo a Aristóteles16. el cual, si bien en el lib. VIII 
de la Física nos presenta al motor inmóvil como algo inmanente que es 
pura fuerza física, causa eficiente del movimiento existente en el mun
do y con contacto físico con él, sin embargo, en el lib. XII de la Meta
física nos ofrece un concepto de ese ser supremo que supera en absoluto 
al de la Física, si es que, según otros, pudiera existir incompatibilidnd 
entre ellos 17. El Motor inmóvil de la Metafísica es «ousia», es «ener- 
geia» que mueve no de un modo físico sino como objeto de pensa
miento y de deseo; es un ser al que aun la providencia se le discute 
a fin, precisamente, de colocarlo en la trascendencia del Acto puro 
respecto de la movilidad de los demás seres 18. No es mi intención en
trar ahora en discusión acerca de si en Aristóteles pudiera encontrarse 
implícita o explícita una cierta idea de la creación. Me bastará referir
me aquí a quienes han estudiado este punto. Véase, por ejemplo, la 
conclusión del ya citado f. M. Laso : «Las ideas de providencia v de
creación son totalmente ajenas a este esquema teológico de Aristóte
les. Sin embargo, y a pesar de todo esto, la existencia de este Dios es

15. MAYOR, D., Problemas sobre Anaxágoras, en Pensamiento (julio-agosto-septiembre) 
(1954 ).

16. LASO GONZALEZ, J. Dos concepciones tftsl motor inmóvil incompatibles entre s i: él 
lib . V II I de la Physica y el lib. X II de los Metaphysica de Aristóteles, en Revista de Filosofía,
pág 379-414.

17. VUILLEM IN, J ., De la Logique a la Théologie, Parts 1967.
.18. “ Motor que existe él mismo como ser inmóvil, ser en acto, éste rio puede de ninguna

manera cam biar... es un ser necesario... y en el orden de su necesidad es también un ser del 
orden de lo bello ... principio de oue depende el cielo y la Naturaleza toda. La duración y la vi
da, tan breves para nosotros, las posee este ser en el meior grado, poroue él siempre es aque
llo , cosa para nosotros imposible, y porque también el placer es su acto ... El pensamiento en 
sf es el pensamiento de lo que es mejor, y el pensamiento por. excelencia es el de lo que 
es bueno por excelencia. Se entiende a si mismo abarcándolo in telig ib le... de manera que lo in
te lig ib le  y el entendimiento llegan a ser lo m ismo...; la actuáción de la inteligencia es la pose
sión de lo in telig ib le ..., esto más que otra cosa parece ser ese algo divino que posee la inteli
gencia, y la contemplación es el placer supremo y el bien absoluto. Si el ser divino se halla 
siempre en esta felicidad que nosotros gozamos breves instantes, es bien digno de admiración,
y si su felicidad es aún mayor, es con más razón aún merecedor de nuestra admiración. Y  segu
ramente así es... Es también vida... porque la inteligencia es una vida, y esta actualidad, toma
da  en sí misma, es su vida perfecta y eterna. Decimos que el ser divino es un ser animado, eter
no y perfecto. De manera que la vida, la duración continua y eterna pertenecen al ser divino. Es
to  es, en efecto, el ser d ivino". Met, X II , 7.
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demostrada por Aristóteles. En resumidas cuentas» Aristóteles encontró 
necesaria la existencia de un Dios perfecto» al considerar el orden del 
Cosmos y la gradación ontològica de los seres que conoce el hombre 
como buenos en sí mismos; pero tras delimitar la naturaleza del ser 
óptimo» no encontró la forma adecuada para explicar la realidad cairn 
biante partiendo de él» sin que despreciara su plenitud de ser» 19. Es 
decir» si· bien el movimiento de los seres físicos de la creación tendrá 
una explicación original adecuada al decir Aristóteles que son movidos 
por Dios como objeto de conocimiento y de deseo dependiendo de una 
potencia eterna y única» esta dependencia no afecta a la posición misma 
del ser. O lo que es lo mismo, Aristóteles no habría sido capaz de elu
dir el dualismo 20.

No cabe duda que este esfuerzo de la razón humana que se remonta 
a las alturas del ser supremo es algo grande, pero en estos casos y en los 
demás que pudieran aducirse de la historia de la filosofía este ser 
trascendente se encuentra siempre enfrentado con un mundo compues
to en todo o en parte por una materia eterna. Y es entonces cuando, 
al comparar esta concepción del Dios trascendente a la materia, enfren
tada siempre consigo, con un panteísmo de tipo hegeliano, no sabe uno 
a qué carta quedarse como explicación menos inadecuada de la realidad 
de las relaciones entre Dios y el mundo. Por un lado la trascendencia 
es sublime, pero se viene abajo a causa de la eternidad de la materia 
puesta en frente ; por otro, la suprema razón de ser de todo en el pan
teísmo queda oscurecida por la imperfección ontològica y radical de ese 
ser supremo que necesita una evolución interna para llegar a ser per
fecto, pues es elemental que, teniendo el ser inicial toda la perfección 
— pues toda de él procede por emanación— y de una manera absolu
ta, o sea, sin relación a otro alguno, la tenga también ya desde el prin
cipio de un modo perfecto. En una palabra, a oesar de todo el resul
tado positivo que podemos atribuir a la mente humana en este esfuer
zo en la búsqueda de Dios, hay que reconocer que de hecho no ha Ue' 
%ado a esa trascendencia absoluta que aluda a un Dios personal como 
el que se supone en el que es principio del mundo por creación del mis
mo de la nada, y que es el que se señala como término de las vías.

19. LASO GONZALEZ, J. M ., Análisis de las aportas teológicas del l'bro X II de los "M eta- 
physlca” d? Aristóteles, en Naturaleza y Gracia (enero-abril) 1969, pp. 3-36.

20. Véase una detallada exposición del tema de la creación en la filosofía griega en MAN- 
SER, G. M ., La esencia del tomismo, Madrid, 1947, pp. 610-626.
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La CUESTION «DE IURE».

La cuestión «de facto» está clara; la filosofía no cristiana y pura
mente racional no llega a la trascendencia absoluta. Pero, ¿es que es 
sólo cuestión «de facto» o también «de iure»? Refiriéndonos en con
creto a Aristóteles, y en él a todos los demás, podríamos preguntarnos: 
¿acaso Aristóteles solamente no supo llegar de hecho a un Dios tras
cendental como creador o más bién no pudo llegar? Esta pregunta nos 
coloca frente a frente a lo que, según mi modesto parecer, es la difi
cultad fundamental y única contra la validez puramente racional de 
las clásicas vías. Hirschberger, a propósito de la dificultad de las vías 
a causa del raciocinio en ellas empleado, responde que «se puede decir 
que, en efecto, de hecho el raciocinio es difícil, pero ciertamente no 
tan extremadamente difícil como se propugna» 21. Ciertamente así es 
si la dificultad se limita al aspecto metafísico en que se desarrolla el ra
ciocinio, aspecto para el que hay que estar suficientemente preparado. 
Pero la dificultad no está solamente ahí, está en algo más profundo 
que es la relación íntima existente entre Dios y la realidad mundana 
que ha de ser descubierta por una razón dejada a sus solas fuerzas, no 
impregnada como está la de un cristiano por la revelación. Aquí está 
el verdadero ((quid» de la dificultad que, modestamente hablando, me 
parece más difícil y extremadamente más difícil de como se presenta 
ordinariamente la dificultad del raciocinio en las pruebas de la exis
tencia de Dios. En efecto, el salto entre el «secundus gressus» de las 
célebres vías y el término de las mismas: motor inmóvil, causa prime
ra incausada, ser necesario, etc. absolutamente trascendentes, es verda
deramente abismal, un salto hacia las tinieblas, una especie de salto en 
el vacío. Entiéndase bien, hablamos de un salto en el vacío desde 
un punto de vista subjetivo, lo cual no quiere decir que ontológicamen- 
te la contingencia radical de los seres, su extrema y absoluta indigencia 
óntica, no lleve consigo la exigencia de la trascendencia absoluta. Pero 
una cosa es lo que la realidad es en sí misma y otra lo que nosotros po
demos alcanzar acerca de ella. Repetimos que la dificultad para salvar 
ese abismo tenebroso entre los seres y el Ser es de tipo subjetivo-ob- 
jetivo: es cuestión de la comprensibilidad, por parte del que conoce, 
de la realidad que tiene delante de sí; es decir, sólo podemos salvar 
subjetivamente ese abismo si llegamos a una noción adecuada de la

21. HIRSCHERGER, J .. o. o ., p. 112.
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trascendencia del ser necesario, si la relación entre el Ser y los seres 
que, como trascendente incluye la noción de creación, está al alcance 
de la mente de modo que por sí misma puede sospecharla y planteár
sela como hipótesis. Ahora bien, contra la posibilidad de poder llegar 
a esta hipótesis está lo siguiente: la acción creadora es por una parte 
acción exclusiva de Dios y en ninguna parte podría ser experimentada 
o conocida por nosotros sino en El, lo cual es imposible; por otra par
te, el no-ser de las creaturas, sobre todo si insistimos en aquello de que 
«omnis cognitio incipit a sensu», lo experimentamos únicamente co
mo una variante del ser total. Ahí tenemos todo ese esfuerzo de las 
filosofías panteístas incapaces de establecer la personalidad del hombre 
frente al ser supremo por el cual, tarde o temprano, termina por ser 
absorbido. La historia de esta despersonalización del hombre es tar, 
antigua y tan moderna como el mismo pensamiento filosófico una T 
que se ha independizado de los mitos de la antigüedad o cuando no 
ha sabido captar el mensaje de la revelación. Y esto es muy natural, 
ya que, por otra parte, en una trascendencia absoluta, el ser existencial 
de la creatura es otro de Dios, pero a la vez es nada fuera de Dios (tras
cendencia-inmanencia). Es decir, Dios que, como creador, es trascen
dente en un sentido estricto, tiene que ser inmanente y con una inma
nencia total dada la inconsistencia absolutamente radical en el aspecto 
óntico de la creatura, ¿ Quién será capaz de comprender este ser-no-ser 
de la realidad? Recuérdese que Kant encontró aquí una de sus antino
mias. ¿No pecaríamos de ingenuos si nos empeñásemos en considerar 
desvelada a la simple razón la misteriosa relación Dios-creatura en su 
aspecto de creador? 22. La creatura es y puede dejar de ser sin la más 
mínima mutación por parte de la esencia divina y de su voluntad que, 
sin embargo, han de serle inmanentes23. ¿Qué es, pues, esta creatura? 
No diremos que sea un absurdo, pero sí que es algo incomprensible pa
ra la pura razón humana a la hora de reducir la multiplicidad a la uni
dad, lo contigente a lo necesario. La razón pura ha podido darnos so
lamente un Acto puro aristotélico, grandioso por cierto en su descrip
ción como ya hemos visto, y también un dios hegeliano no menos su
blime en su realización total después de su encarnación en la tragedia

22. No se olvide que a Dios le ha costado lo suyo hacer comprender a los hombres la re
velación de su trascendencia, revelación que ha seguido un "largo proceso, jalonado por una se
rie de intervenciones proféticas, (que) desemboca con el segundo Isaías en una especie de Evan
gelio de la  trascendencia divina" (V . LARCHER, CH., La trascendencia divina, otra causa de la 
ausencia de Dios, en CONCILIUM , dic. 1969.

23. Dios es "intim ior intimo meo, superior summo meo” . Conf. I I I ,  11.
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de lo finito. Y ciertamente habría que decir que no hubo de ser pe
queña la tarea y el esfuerzo para concebir a un dios como «Espíritu 
del mundo (y capaz de) deshacerse de toda esencia objetiva extraña 
y comprenderse por fin como espíritu absoluto» engendrando de sí mis
mo lo que es objetivo para él reteniéndolo tranquilamente en su po
der24. En realidad, ¿a qué más podría haber aspirado la razón humana 
en sus atisbos acerca del creador? Aquí está, y solamente aquí, la gran 
dificultad contra la posibilidad de la demostración racional metafísica 
de la existencia de Dios partiendo de la realidad física de este mundo. 
¿Cómo podría, pues, concluir a esa existencia trascendente si la crea
ción, de la que tiene que hechar mano necesariamente para dar el salto, 
es incomprensible? Tanto esto es así que, aun admitido por la revela
ción el hecho de la creación y elaborada filosóficamente su noción, po
dremos dar ciertamente una explicación más adecuada de la relación 
Dios-creatura evitando las grandes dificultades y absurdos de dualis
mos y panteísmos, pero no será menos cierto que cuando el panteísta 
nos pida una explicación que desvele el misterio de una realidad que 
puede ser y no ser, comenzar y desaparecer sin la más mínima muta
ción o cambio de la realidad divina, tendremos que refugiarnos en el 
misterio. Podríamos responderle únicamente que la incomprensibilidad 
de una solución no es un absurdo y no obsta para que pueda ser en
tendida como más aceptable para resolver el problema. Teniendo to
do esto en cuenta me parece podemos comprender mejor, sin recurrir 
a otras componendas, el que Aristóteles llegue a esa conclusión genial 
del Acto Duro que, sin embargo, no lo sea tanto al tener que admitir 
un dualismo por razón de la materia.

CONCLUSION

Aplicando a las pruebas tradicionales lo expuesto anteriormente, 
podemos concretar los puntos siguientes:

i) Creemos que la noción filosófica de la creación es necesaria para 
dar legítima y científicamente el salto desde las creaturas hasta 
la trascendencia de un primer principio al que podamos aplicar 
con toda propiedad aquel «hoc dicimus Deum».

24. FLOREZ, R., El Dios dialéctico, en Estudio agustinlano. Enero-abril, 1970, p. 48.
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2) Históricamente tenemos esta noción (nos referimos al contenido, 
no a la noción filosófica) por revelación, y fuera de ella no se en
cuentra.

3) Nos parece, salvo siempre mejor opinión, que dicha noción (sin 
la revelación del hecho de la creación) supera las fuerzas de la pu
ra razón natural tal como se encuentra ésta en sus relaciones con 
un Dios al que haya de dirigirse a través de las cosas creadas; y 
la razón es que la noción de creación, que necesariamente está 
implicada en la demostración racional de que aquí se trata, es 
algo misterioso y su comprensión exigiría el conocimiento del ac
to creativo en sí mismo. Ahora bien, no es lícito suponer una 
noción, que es ingrediente necesario para una explicación, si esa 
noción es incomprensible: «las razones no tienen más remedio 
que moverse dentro del campo inteligible» 25. En una palabra, 
«nada de metafísica del ser puro sin la revelación bíblica» 26.

4) Una vez revelado el hecho de la creación, la razón humana ha 
elaborado no sin grandes esfuerzos la noción filosófica de la mis
ma. Y es entonces cuando se encuentra ya capacitada para dar 
una explicación de las relaciones existentes entre el Ser necesario 
y el ser radicalmente contigente. Y aunque en sí misma la crea
ción permanezca envuelta en el misterio, al ser una realidad su 
traducción a fórmula filosófica, esta noción es una explicación 
racional de dichas relaciones e ilumina a la mente para que pueda 
evitar el absurdo de una evolución panteísta o de una eternidad 
de los dos seres: Dios-materia.

5) Si se nos dice que entonces las vías, como demostración racional, 
son válidas solamente para aquel que admita la revelación, le di
remos que, sin duda, para este tal valen, pero no porque ese he
cho de la revelación sea puesto como premisa lógica de la demos
tración, Es decir, cuando se trate de un no cristiano habría que

25. KIERKEGAARD, S., La enfermedad mortal, o de la desesperación y el pecado, Madrid 
1969, p. 196.
V . M ANSER, G. M ., La esencia del tomismo, Madrid 1947, pp. 638 ss. Manser, al tratar la cues
tión de la posibilidad de una demostración rigurosa de la creación en favor de la que estaría 
Santo Tomás en contra de San Alberto, se pronuncia en contra de dicha posibilidad diciendo: 
“ Para mí es muy significativo que ni Alberto Magno ni Maimónides, que, sin embargo, eran ce
rebros poderosos considerarán la creación de la nada como filosóficamente demostrable” . Por nues
tra  parte creemos que habrí \  que hacer una distinción que más bien daría la razón a ambas par
tes; sería ésta: si se trata de una demostración racional, dejada la razón a sus solas fuerzas, hay 
qué estar con San Alberto. Si tenemos en cuenta que Santo Tomás ya tiene la noción de creación 
elaborada a base del hecho de la fe, la posibilidad de la demostración de la existencia de Dios 
puede tam bién defenderse, ya que la realidad de la creación está entrañada en la potencialidad  
absolutamente radical y radicalmente absoluta del ser contingente.

26. G lLSO N , E., Lo spirito della filosofía medievale, Brescia 1947, p. 38 ss.
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presentarle no el hecho de la creación revelado por la fe» sino h  
noción filosófica de creación ya elaborada con la ayuda de la fi
losofía griega y que ya poseemos; se le invitaría a examinar es
ta noción filosófica de creación como un medio de relacionar al 
ser supremo y primer principio de todas las cosas con las cosas 
existentes, medio que parece dejar mejor a salvo los derechos del 
ser supremo y que evita mejor las contradicciones y absurdos, o 
al menos, la incomprensibilidad de un dualismo y a fortiori de 
un panteísmo evolucionista ; aunque, naturalmente, también 
de nuestra parte exista la oscuridad, no absurdo, en la com
prensión del hecho de la creación que, como queda dicho nos 
hubiera impedido sospechar la posibilidad de esa noción. Es de
cir, con la ayuda de la filosofía griega tendríamos de hecho una 
metafísica originada en la revelación pero que ya no sería revela
ción ni habría por qué presentársela así al incrédulo. Precisamente 
tendríamos aquí un reforzamiento interno de la filosofía por par
te de la revelación que enriquece a la filosofía, un válido apoyo 
prestado ,a ésta para desentrañar todo el significado de las nocio
nes de contigencia y acto j>uro que para la filosofía eran una ver
dadera exigencia (recuérdese todo el empeño de Aristóteles para 
purificar al primer motor a pesar del dualismo), pero algo muy 
misterioso que impedía a la pura razón adentrarse en lo más pro
fundo de dichas nociones metafísicas. Son de G. Marcel estas pa
labras: «Si l’exigence de transcendance se présente avant tout 
comme insatisfaction, (sependant) la réciproque ne paraît vrai, 
il ne semble pas qu’on soit en droit de dire que toute insatisfac
tion implique l’aspiration à la transcendance» 27.

En una palabra, si las vías» como demostración puramente racio
nal tienen sus mas menos que más en orden a la validez, sin embargo, 
con la ayuda de la revelación, en el sentido expuesto en estas páginas, 
pueden ser usadas honradamente para una afirmación filosofea válida 
de la existencia de Dios.

Epilogo

La exposición que precede nos hace comprender mejor la necesi
dad de la revelación que, en este caso, si bien no es necesaria para que

27. MARCEL, G., Le mystère de l'ê tre , t. I, Réflexion et mystère (1951 ), p. 50.
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la razón se remonte a un principio de todas las cosas en un sentido 
corriente, hacia el que deba sentir una responsabilidad (muy bien lo 
de la Sabiduría condenando a los filósofos antiguos), sí que parece ser 
necesaria absolutamente para una comprensión intelectual de la tras
cendencia personal y científicamente filosófica de ese primer principio 
y, por consiguiente, para una validez absoluta de las vías. Se verificaría 
aquí también aquello de que «las causas son causas recíprocamente». 
Sin la revelación de la trascendentalidad absoluta de Dios, la razón no 
podría llegar a esa trascendencia absoluta? pero sin la filosofía, el hom
bre, aceptando el hecho sin más de la creación, no podría en el campo 
de la reflexión humana hacer ver al panteísta un camino hacia ese 
primer principio que salve mejor la naturaleza de éste, sus relaciones 
con lo que de él ha salido y que evite los absurdos propios de un evo
lucionismo absoluto. Citando de nuevo a Gilson y completando la fra
se antes citada: «Nada de metafísica del ser puro, sin la revelación 
bíblica? pero nada tampoco de metafísica salida de la revelación, sin 
la filosofía griega» 28. Reforzamiento de la filosofía con la fe? ¿filoso
fía cristiana? 29.

Fidel Casado

28. G ILSO N , E., O. C.
29. TRESMONTANT, C ., L ’origine della  ltlosofia cristiana, ed. Paoline, Catania 1963.





TEXTOS Y GLOSAS

La teo log ía  en  busca d e  cam ino

(Congreso mundial —El 'porvenir de la Iglesia— Bruselas 12-17 
sept. 1970)

La idea tenía su atractivo y más de un riesgo. Convocar un con
greso de teología de este tipo, desde la base, sin la pomposidad y el 
boato de lo rojo, podría parecer una temeridad. Hablar en su título 
del “porvenir de la Iglesia” sonaba a teología ficción, a interceptar, 
dirían algunos, los caminos del Espíritu que dirige su Iglesia por sen
das misteriosas, indescifrables para las mentes humanas. Todo ello 
se prestaba a mil reflexiones, a sospechas sin cuento, a publicidad 
desmedida o a prurito de dirección ideológica dentro de la Iglesia. 
Quizá toda reflexión en torno al acontecimiento tenía algo de razón 
y se apreció también en el Palacio de los Congresos de Bruselas. Se
ría al menos una fructuosa toma de conciencia por parte de los teó
logos de la complejidad de los problemas que tienen planteados y de 
la necesidad de una ayuda mutua y de una colaboración para, sin 
perder la propia originalidad, buscar unas líneas orientativas de la 
marcha teológica en la enmarañada selva de divergencias.

El Congreso mundial de teología se ha celebrado. Las esperan
zas de muchos quedaron defraudadas. Sin embargo otros vieron con
firmadas sus posiciones. Sin duda en un Congreso donde la libertad 
brilló al máximo, donde se dejaron oír voces en todo tono, a favor y 
contra todo, hay opción para todas las interpretaciones. No nos per
tenece ahora emitir juicio sobre la realización, sino informar de lo 
acaecido, en espera de que la publicación de las conferencias y la 
presentación oficial del Congreso dé margen a la creación de un jui
cio crítico y de una opinión pública en torno a las adquisiciones lo
gradas.

Organización e intenciones

Sobre el papel estaba muy bien programado, al igual que en la 
asistencia técnica a los participantes. El reglamento interno del Con
greso llevaba ya su línea directiva, especificando los varios puntos 
y los votos necesarios para la aprobación de una propuesta. La divi-
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sión de participantes, los grupos de estudio y de trabajo, su funcio
namiento con sus relatores correspondientes, el valor de los votos, 
estaban clarificados en el reglamento. Sobre el papel olía a cierta 
perfección.

Sin embargo la vida trae siempre un margen de improvisación. 
Y es preciso contar con él. Las críticas al reglamento no faltaron y se 
intentó dar al traste con esa planificación racionalizada y no realis
ta. Se apeló a la inutilidad de una votación —la verdad no se impone 
por votos, se dijo—, a la falta de libertad que suponía el dar ya pro
posiciones o “resoluciones” hechas para que los grupos discutieran 
sobre ellas, a la cierta teledirección del Congreso, a la distinción en
tre los participantes, a la anglogermanización de la teología. Se alar
garon los diálogos sobre estos puntos con visiones diversas, a veces 
muy duras y otras más suaves y agudas. Sin embargo, es preciso con
fesar que si hay que dejar cauce a la improvisación, ya que la vida no 
puede apresarse en el papel, no lo es menos que en Congresos de este 
tipo se requiere una planificación precedente bien pensada, directi
vas para que los diálogos no abarquen todos los temas y lleven una 
línea más o menos unitaria, y personas capaces de mantener el am
biente exigido.

No obstante, permaneció abierto el diálogo y mantuvieron la li
bertad los organizadores, tratando de subvenir a muchas de las críti
cas que se hicieron aligerando de algún modo el reglamento. Esa es 
la actitud, aunque no convencida. Apreciamos además que cualquiera 
en esas circunstancias puesto a organizar hubiera tenido que pensar 
en todos los elementos que integrarían una masa tan enorme de per
sonas y trataría de buscar la línea directiva propia. Quizá la crítica 
de que se desmentía con la práctica lo pedido en teoría fuera una 
realidad. Se pedirá pluralismo teológico, pero no existiría en las con
ferencias, como existiría también un handicap para otras lenguas al 
no tener la posibilidad de expresarse, colocando a las personas en in 
ferioridad de condiciones. Una vez más se demostró que en nuestro 
tiempo la imposición es rechazada, aunque sea mejor lo ofrecido, y 
que la autoridad no es nunca omnipotente.

Las intenciones aparecían claras desde el discurso de apertura 
del P. Schillebeeckx. Se trataba de buscar un cierto “consensus theo
logicus” entre los teólogos sobre puntos fundamentales, capaz de 
producir una nueva figura dentro de la teología y de la Iglesia que 
sería el consentimiento de los teólogos como un “locus theologicus”. 
Este hecho pretendía ser transcendental y de ahí la insistencia en 
una votación con el fin de comprometer y de comprometerse. Los 
teólogos que eran quienes predicaban el compromiso, quienes escri
bían tan bellamente sobre él, tenían la ocasión de hacer realidad sus 
propios escritos. Podría ser hasta un test para la sinceridad de sus 
actitudes.
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A su vez, en medio de la desorientación reinante aún en el cír
culo de los teólogos empeñados, se deseaba buscar unas líneas direc
tivas y orientadoras para la teología. Tarea nada fácil. La coyuntura 
es muy difícil, pero se notaba la necesidad de unas directivas que 
orienten la investigación en la vida y desde ella. Antes de una reali
zación pastoral concreta, que por fuerza ha de ser múltiple, es preci
so que exista una cierta unidad de miras y de objetivos, y una men
talidad creada y convencida. Juntamente con esto aparecía el ele
mento personal: una toma de conciencia, un examen a los mismos 
teólogos con el fin de dejar en claro si han tomado en serio su fun
ción, tanto en lo personal —con su vida y testimonio comprometido 
en la liberación de los hombres—, como en lo social, sea a través de su 
actuación directa, sea a través de sus escritos.

Se abría entonces el matiz del ecumenismo, que estaría presen
te en todas las conferencias, implícita o explícitamente. El problema 
era también delicado. Y se hizo sentir en algunas cuestiones con in 
tervenciones animadas y en ocasiones animosas. En el fondo todo 
ello lleva otra mira que era pastoral, que era no puramente teórica, 
sino eminentemente práctica, aunque no se extrayeran las consecuen
cias. Y con esto habría quizá que añadir otro dato, que era signifi
cativo por la ausencia: el magisterio no estaba con la teología. ¿Por 
qué han de creerse o de sentirse al menos, opuestos, cuando ambos 
trabajan por la misma causa y luchan por los mismos valores? ¿Por 
qué esos miedos a los pensadores dentro de la Iglesia? ¿Qué pasa en 
la Iglesia en ese sentido? ¿No sucederá acaso que el gran pecado de 
la Iglesia consista en que dentro de ella unos gozan del poder o de la 
potestad y otros de la autoridad moral, y hoy se cree más al prestigio 
adquirido por propio trabajo, desarrollo de los dones divinos, que a la 
imposición de un poder donado no se sabe bien por qué méritos? “Las 
dificultades del diálogo entre el gobierno de la Iglesia y los teólogos 
—dijo van de Bogaard— hacen pensar a las tensiones existentes en 
una industria entre la dirección y el departamento de investigación”. 
El mismo orador, seglar, Presidente de la fundación “Concilium” 
añadió a los teólogos: “Decidme en palabras sencillas lo que signifi
can hoy el Evangelio y el cristianismo a fin de que yo pueda apren
der de manera sencilla e inteligible el mensaje evangélico... porque 
todo cristiano tiene el deber de mostrar que la Iglesia tiene toda
vía porvenir”.

Y el P. Schillebeeckx había dicho también: “No nos hemos reu
nido aquí en una actitud de seguridad y de suficiencia,., pero tam
poco como arqueólogos... No queremos salir de nuestra comneten- 
cia... pero queremos cumplir en ciencia y conciencia la misión que 
nos toca, a saber la aportación de la reflexión crítica como contribu
ción propia e inalienable a la vida de la Iglesia... hacemos de la teo
logía un servicio para la paz real de los hombres, es decir para el por
venir de los hombres: porque el porvenir de la Iglesia es su presen-
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eia al porvenir del mundo”. Y a lo largo de las conferencias y de los 
diálogos esto quedaba más en claro. Especialmente apareció a la ho
ra de las conclusiones y de la aprobación de propuestas. Qué era lo 
que pretendían y cuál la intención de los organizadores se evidencia
ba en sus expresiones y en sus gestos. Era significativo y comprens4- 
bilísimo: en el fondo también ellos necesitaban un aliento y un apo
yo.

Si éstas eran las intenciones abiertas, no faltaron tampoco 
otras sospechadas por los participantes. Tal vez no confesadas, pero 
deseadas. Y en los momentos de euforia se manifestaba con cierta 
claridad. Ciertos teólogos necesitaban una especie de aprobación, por 
parte de los demás teólogos, de las líneas directivas de su propia teo
logía, es decir de las líneas que ellos, a fuerza de trabajo, de intui
ción y de esfuerzo y a despecho a veces de encontrados pareceres en 
el magisterio, han ido construyendo. Era normal que así fuera. Se
ría un test para su teología, que sería la votada, tras unas conferen
cias centradas todas elfas en esa dirección. Esto significaría una con
firmación de los propios puntos de vista para hacerse fuertes y conti
nuar el propio camino. En realidad, esto se dejaba notar. No me pa
rece mal. Existían teólogos y personas de formación fuerte para con
siderar si esas líneas están de acuerdo o no con el hoy del mensaje, 
y eran ellas quienes podían emitir un juicio crítico sobre las mismas. 
Al menos para la mayoría podía considerarse una teología anta para 
la actualidad, aunque es preciso contar siempre con la diversidad de 
psicologías, de culturas, de prácticas y a la hora de la adaptación 
no podrán aplicarse unos principios nacidos en ambiente anglo-ger- 
mánico, con una problemática concreta, del mismo modo en las de
más regiones, culturas o idiosincrasias. Pero la mentalidad subsiste, 
abierta, pluriforme, comprometida en la liberación de los hombres. 
Serán las conclusiones y la aplicación el test de la verdad o menos 
de unos principios que han tenido poca dificultad en ser aceptados. 
La línea me convencía para hoy, aunque no pueda uno pararse nun
ca y deba estar siempre en la búsqueda.

Esta misma intención sospechada arrastraba consigo otra no 
menos arriesgada: una especie de revancha o de reivindicación —las 
palabras serían muy duras— frente al magisterio de la Iglesia, v  
como contrapartida una búsqueda de libertad, de crítica e investiga
ción para el teólogo, nacida de una amarga experiencia y del llamado 
“martirio de las ideas”. El tema sonó más de una vez. Es real. A ve
ces no se quiere confesar sinceramente. Pero es así. Mientras magis
terio oficial de la Iglesia y teología no vayan del brazo no puede ha
ber fecundidad en la Iglesia porque no se llegará nunca al matrimo
nio. Y dígase lo mismo de la teología y los pastores directamente 
comprometidos en la acción. Inconscientemente, al menos, esta pre
tensión era bastante común. Y el temor a las ideas, a pensar el men
saje cristiano, hasta de forma arriesgada, a profundizarlo en refle-
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xión y en vivencia, bloquea el Espíritu y el progreso. “Prohibido pen
sar” continúa siendo un poco slogan en ambientes eclesiásticos ofi
ciales. No es, pues, de extrañar que los teólogos, que sufren ese mar
tirio, protesten contra él y pidan más colaboración mutua, y que je
rarquía y teología vayan en armonía.

Era normal que si las intenciones eran éstas, existiera también 
una cierta política en el Congreso para llegar a concluir lo que se 
había propuesto. La prensa se hizo eco en su día de ello, pero en la 
fina ironía o en la palabra abierta se daban cita actitudes encontra
das. Hay armas que no pueden emplearse en Congresos de este tipo 
en que las personas quieren ser ellas mismas y entrar en los temas 
sin imposiciones ni avasallamientos. Lenguas, naciones, corrientes 
teológicas o problemas de iglesias locales, abrían un abanico amplí
simo para la crítica. Se titulaba mundial, pero no podía llamarse tal, 
porque faltaban muchos representantes y además el Congreso tenía 
más o menos, un 90 % de europeos y un 95 % de católicos. La 
proporción es desproporcionada. Crítica más dura exigirían los 
nombres de los conferenciantes y el porqué de los mismos, de 
parte de muchos. Y la tendría por no aplicar los principios, que 
se pregonan, a una realidad presente, cual era el Congreso. Si se oi- 
de libertad, si se habla de pluralismo teológico, si se pretende con
frontar las diversas tendencias recogiendo de cada una de ellas lo 
aprovechable, hubiera sido preferible, aunque más peligroso, el dar 
acceso a todo ello en el Congreso, no sólo entre los participantes, 
sino también entre los conferenciantes. Indudablemente esta crítica 
vendrá desde fuera del Congreso —ha venido ya—, si bien no puede 
hacerse responsable plenamente a la organización que contaba con 
las personas concretas y con unas líneas de acción y de estudio bien 
definidas.

La libertad era máxima. La crítica no se dejó esperar durante 
las mismas sesiones. Quizá las líneas que se iban a programar como 
directivas en la teología tenían vigencia ya antes de la aprobación. 
Se habló de colonialismo teológico, de germanización de la teología, 
de exclusivismo de lo teológico, de ausencia de vida y de presencia 
exclusiva de problemática muy limitada a ciertas regiones o cultu
ras. Y lo grave sería querer imponer los mismos criterios pastorales 
a todos los demás. No obstante, siendo válidos los principios, las apli
caciones serían ya personales y sociales en dependencia de la diver
sidad de lenguajes.

Estaban ausentes además otras visiones o concenciones distin
tas del hombre, de Dios, de la historia, del pensamiento, del mundo. 
Se habló, por ejemplo, de la ausencia de la visión oriental y de la teo
logía de otras confesiones religiosas, al igual que del cambio total de 
visión que supone una mentalidad africana, que parte del actuar y 
por el resultado juzga la acción y su valor, como también de la pers-



646 JOSE MORAN 6

pectiva suramericana con su problemática muy concreta. Se com
prendía con facilidad que es necesario crearse a la mentalidad de la 
diferencia de enfoques del mensaje cristiano y de la necesaria aper
tura a todos ellos, huyendo al dogmatismo tanto en el contenido co
mo en la exposición.

Sin embargo, a pesar de todo esto, el funcionamiento del Con
greso, su organización y sus intenciones surcaban la intimidad de las 
personas y recibían acogida benévola. Estaba logrado. Era una ne
cesidad para la teología un simposio de este calibre y de esta altura, 
y a no dudarlo, los efectos se dejarán sentir muy pronto. Existen 
unas líneas que exigirán ramificaciones, pero fundamentalmente 
existía una concordia.

Líneas directivas

Hacer resumen de las conferencias sería troncar su vitalidad y 
su agudeza, su cientifísmo y su cohesión. Será más fácil remitir al 
lector a una reposada meditación sobre las mismas. Las proposicio
nes votadas han sido ya publicadas por la prensa y son conocidas de 
cuantos se interesan por el tema religioso y han seguido con cierta 
asiduidad los acontecimientos durante el desarrollo del Congreso. 
Es el espíritu que anima las conclusiones lo que realmente da sabor 
y profundidad a lo aprobado. Y a su vez da la medida del juicio que 
merece la no aprobación de la primera proposición suplementaria 
que decía: “Hay hombres y mujeres que sufren en su fe a causa de 
la Iglesia. En numerosos países, los sacerdotes son reprimidos por 
su compromiso político. Las comunidades son vistas con sospechas 
en su compromiso de fe. Los teólogos son vilipendiados en la liber
tad de su búsqueda. Los obispos son reducidos al silencio. Los divor
ciados permanecen marginados. Numerosos sacerdotes que han vuel
to a la vida laica encuentran difícilmente trabajo, ya sea a causa de 
cláusulas de concordato o bien a causa de la desconfianza que hacia 
ellos mantienen los cristianos. Todos los problemas que afectan a la 
sexualidad están bloqueados. En particular, la libertad de elegir el 
celibato para los sacerdotes, con la penosa consecuencia de “reduc
ción” al estado laical. Todo esto ocurre en la Iglesia de Cristo, men
sajera de libertad y de esperanza. Nosotros protestamos contra la to
talidad de estas prácticas que refuerzan la incredibilidad de la Igle
sia para el hombre de hoy”. La votación arrojó 92 a favor, 52 en con
tra y 34 abstenciones. No recibió los dos tercios necesarios para ser 
aprobada y en consecuencia no se admitía como del Congreso. Qui
zá fuera mejor así. Se presta más a la reflexión, no tanto la proposi
ción cuanto el rechazo de la misma. ¿Decía algo que no fuera ver
dad? ¿No era una sencilla enumeración de hechos que suceden en la 
Iglesia de Cristo, mensajera de libertad y de esperanza? ¿Por qué 
entonces una gran parte de los teólogos no ha dado su opción? ¿Por
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qué esta falta de compromiso real, de hecho poco comprometido, 
aunque sea redundancia? ¿Cómo se puede esperar que esos teólogos 
opten en sectores de mayor compromiso por empeñarse hasta el fon
do, que opten por subir a la cruz, si es necesario, por la liberación de 
los hombres y poniéndose a su servicio? Se adujeron muchas posibles 
razones para paliar un poco a cuantos no se comprometieron en una 
votación afirmativa. El respeto es siempre necesario. Pero hace pen
sar muy seriamente: ¿No es hora de que la teología de gabinete se 
comprometa en la vida y ponga su existencia a precio de liberación 
de los hombres? ¿Cómo se puede creer en una teología, o mejor en 
unos teólogos, que no dan más que principios y que al extraer las 
conclusiones, aunque no sea más que de modo descriptivo, como en 
esta ocasión, dan marcha atrás? ¿No está el terreno preparado? Yo 
diría que sí, en la teología sí. Falta lo más importante: el teólogo. 
Desde que éste se institucionalizó, desde que nació a la aristocracia 
de la inteligencia, se ha olvidado de que su vida es un compromiso 
constante y de que la palabra compromete y al arriesgarla es preci
so estar dispuesto a todo por el bien de los hombres, precisa volun
tad de Dios. El test fue del máximo interés. Los primeros en la
mentar la no aprobación fueron Schillebeeckx y Hans Küng, y otros 
muchos también lo lamentamos. La verdad no se impone por un vo
to, pero está ahí para que la acepte quien la crea tal.

El espíritu quedaba fijado desde el primer día y las líneas di
rectivas quisiera sintentizarlas del siguiente modo. Soy consciente de 
que se podía comenzar por otro flanco, pero esta vena se me antoja 
del máximo valor para la teología de los años futuros. El primer aná
lisis se dirigía hacia la función de la teología y la función del teólogo, 
dividiendo a éste en teólogo de profesión y el simple cristiano que es 
también teólogo a su modo. Entonces la teología tiene una función 
muy particular, que es su función critica. Esta compete a todo el pue
blo de Dios, que ha de hacer crítica con su vida y testimonio y con su 
palabra e información. Y en ese pueblo de Dios tiene un puesto el 
teólogo que cultiva ese carisma, don de Dios para el servicio de los 
demás. La crítica ha de ejercerse en la vida de los hombres y de las 
comunidades cristianas y desde ellas. Sin embargo es necesario acla
rar este punto: la función crítica se instaura desde lo escatológico, 
que es el reino predicado por Cristo con sus valores a los que el hom
bre debe tender y desde los que es preciso juzgar cada presente his
tórico. Cuanto Cristo nos enseña y transmite es mensaje de escato- 
logía, mensaje final, que es necesario ir desarrollando en el tiempo. 
Resulta, pues, que el tiempo es anticipo y preparación, progreso 
constante y enriquecimiento del Reino. Como Cristo vino a cumplir 
la voluntad del Padre y esa voluntad es el bien de los hombres, la 
predicación de Cristo tiene una función soteriológica: es liberación, 
es paz, es amor, es esperanza, es fraternidad, es comunión, es liber
tad, es comprensión, es perdón, es servicio, es entrega. Se parte, en
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consecuencia, de que no se podrá lograr plenamente esto en la tie
rra, pero cada situación histórica, cada realización, cada actividad, 
cada pensamiento, tiene ya una medida y es ésa. La crítica actúa 
sobre ella: si no camina y progresa hacia esos valores, por negarse 
a ello, y si tiende a ellos y se compromete por los mismos, porque 
nunca será tan perfecto como debe ese tender y siempre podrá hacer 
más. La dialéctica implicada en esta dirección está clara: continua
da inquietud, constante búsqueda, caminar sin reposo y sin paradas. 
Frenar la marcha es detener el enriquecimiento del Reino.

La crítica tiene sus instrumentos. No basta con la inteligencia 
y con la razón. No es suficiente la palabra y el escrito. Precisa com
promiso vital, totalitario. Exige eso, pero sobre todo empeño perso
nal, testimonio y compromiso. Toda actitud de vida, toda posición 
tomada en la existencia es un acceder a la realidad existente, o un 
mentís a cuanto se realiza. Nadie, pues, está exento de esta función 
crítica. Y es necesario apreciarla en su sentido positivo, en su valor 
redentivo, en su perspectiva soteriológica. No es la crítica por la crí
tica, sino crítica en vistas a una mejora, a un perfeccionamiento, a 
un progreso. Ahora podríamos decir que la teología no es la ciencia 
que habla de Dios, sino la crítica que se establece desde Dios, y como 
ese Dios nos lo ha revelado Cristo y nos lo ha incrustado en unos va
lores comunicados al hombre, juzgamos desde la revelación de Cris
to que nos manifestó el misterio y nos abrió la esperanza del cumpli
miento futuro, que se actualiza en cada presente histórico.

La función crítica postula libertad. Sin ella se reduciría todo a 
una hipocresía piadosa, a un formalismo ritual o a una ironía mal
sana. La libertad parte de una liberación interior, pero exige unas 
condiciones externas tales que permitan su desarrollo. Huye a las 
presiones sociales, las rechaza. Quiere simplemente que todos se for
men a la conciencia de recibir partículas de verdad comunicadas 
por Dios a los demás y den la posibilidad de comunicarles a cada uno 
según sus modos peculiares e inalienables. Y esto, se dijo, han de te
nerlo también en cuenta las autoridades competentes para no apa
gar el Espíritu. Es posible, añadiría por mi parte con San Agustín, 
que por no permitir a las personas v a las comunidades aportar su 
propio bien, siempre por humano con mezcla de mal, se vean priva
dos de la iluminación. Y esto sería grave.

Pero la crítica se ejerce en el mundo y desde él. ¿Cómo? El pro
greso y la técnica actúan una función crítica permanente en la teo
logía y en la vida de la Iglesia. Las ciencias humanas son la voz de 
la creación que se ha ido completando por los valores que Dios ha 
comunicado a los hombres para el desarrollo de lo creado. Y por ser 
voz de Dios en la creación se truecan en principio de crítica a todas 
las superposiciones históricas y a las supersticiones religiosas. Es ne
cesario, por tanto, integrar todas las ciencias, las artes, las culturas, 
las psicologías, los diferentes modos de expresión, el tiempo y el es-
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pació, al mensaje cristiano. La teología ejercerá en esas ciencias 
también su función, tratando de buscarles el sentido trascendente, 
o si se prefiere, descubrirles que son producto de creación florecido 
por el trabajo inteligente del hombre. Ahora bien, este mismo hecho 
de tener que contar con las ciencias humanas comporta un plu
ralismo teológico. Este abarcará no sólo las culturas diversas, las ar
tes y los modos de expresión, sino también las demás confesiones re
ligiosas que ayudarán a enriquecer el mensaje de Gristo. La insonda
ble riqueza del misterio de Cristo se unlversaliza de este modo, no en 
el espacio o en la geografía, sino en la comprensión y en la acepta
ción de todas las culturas y de las ciencias humanas. Este hecho re
vela una vez más la necesidad urgente de una conciencia clara de 
propia limitación a la hora de exponer el mensaje, y además uña 
apertura a las demás visiones para enriquecer la propia con el con
siguiente respeto y comprensión para las otras, y para las personas 
que las proponen, amor y disponibilidad.

Siendo la función critica básica para la teología en la actualidad 
¿sobre qué la ejercita? Se comprende así la marcha de las conferen
cias: sobre el mensaje cristiano. ¿Cuál es lo esencial del mensaje 
cristiano? ¿Cuál es el programa, cuál la finalidad que une a cuantos 
se acogen al mensaje? Las conferencias del segundo día estaban de
dicada^ a este tema y lo mismo las proposiciones que serían aproba
das al final. Haciendo crítica del mensaje y en él se llegaría a su 
centro: Cristo, en su referencia a Dios y en su referencia a los hom
bres. En torno a la exposición que se hizo, se suscitaron muchas dis
cusiones. Se dijo que no se había hablado de Hijo de Dios, que ape
nas se reconocía su divinidad, que no se empleaban, en una palabra, 
las fórmulas de Calcedonia. La respuesta era clara y no se dejó es
perar: Para seguir repitiendo fórmulas que nadie entiende, no esta
ríamos aquí. Se trata de buscar un modo más adecuado y admisible 
para los hombres de hoy en la expresión del único mensaje que es 
Cristo. Las fórmulas tradicionales tienen su valor, pero es necesario 
traducirlas al lenguaje inteligible de nuestro tiempo, ya que de lo 
contrario carecen de sentido y es como si los hombres no las oyeran. 
La crítica primera, pues, baraja el primer elemento, la persona de 
Cristo. Y aquí se revelaba la plenitud de un gran mensaje ecuméni
co, como acercamiento máximo entre las diversas confesiones. Siendo 
Cristo centrp del mensaje cristiano es susceptible de varias expresio
nes en dependencia de la diversidad de culturas, de artes, de psico
logías y de problemas. En el resumen inicial que explicaría luego, 
Hans Kíjng con ciertá audacia, pero de modo complaciente para los 
asistentes, definía así el mensaje: “A la luz y por la fuerza de Jesús, 
podemos vivir, obrar, sufrir y morir de manera verdaderamente huma
na en el mundo de hoy, porque estamos sostenidos hasta el fin ñor 
Dios, comprometidos al máximo por el bien de los hombres”. Esta
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traducción del mensaje para hoy llena una gran laguna en las expo
siciones y recoge lo esencial.

Este proceso de clarificación critica del mensaje hallaba un nue
vo campo en la historia del dogma y de la teología. Una crítica histó
rica severa y sincera, habida cuenta de los elementos históricos, so
ciales, económicos, políticos, culturales en general, permitirá des
prender la verdad de adherencias y superposiciones añadidas por la 
incuria de los hombres y a veces por su comodidad. Hay para esta 
tarea instrumentos científicos y análisis vitales, hay examen de la 
vida de la Iglesia y de la vivencia del mensaje en un determinado 
período histórico, y además lo escrito y transmitido. Ambos elemen
tos es preciso enjuiciarlos para llegar a crearse una opinión objeti
va. Es un proceso de depuración de lo cristiano.

Hasta aquí la crítica, aunque frente a lo dogmático corre algu
nos peligros, sin embargo aún no se ha comprometido seriamente. No 
obstante, el camino estaba abierto. Si era necesaria una crítica his
tórica, se precisa también una crítica del presente histórico. Crítica 
y libertad han de comprometerse hoy en la sociedad y trabajar en 
todos los niveles por la liberación del hombre. He aquí, analizado el 
mensaje históricamente, la tarea más fundamental de la teología en 
la sociedad actual. La teología —y por ende el teólogo— ha de com
prometerse en una crítica de la sociedad, sea en lo económico, sea 
en lo social, sea en lo político, sea en la diversión, sea en lo sexual, 
con el fin de que se acerque cada vez más al mensaje predicado por 
Cristo. El teólogo tiene que hacer de este modo presente la libertad 
del Espíritu, manifestándolo en su lucha por la liberación de los hom
bres. No se trata de teología de revolución o de revancha o de reivin
dicaciones, es simplemente teología en función soteriológica, conti
nuadora de la obra redentora de Cristo, que revelaba a través de la 
liberación sensible de la miseria, del pecado, de la enfermedad, del 
hambre, la liberación final total, de cuerpo y espíritu, de la persona 
en su integralidad. En este sentido se llegó a decir que la Iglesia no 
puede confesarse políticamente inocente, tanto a través de la histo
ria como en la actualidad. La Iglesia, a pesar de sus declaraciones, se 
ha comprometido en la política y ha tomado sus opciones. Pero nada 
mñs como Iglesia oficial y como consejos que imparte, no como com
promiso. No arriesga nada.

Llegados aquí, hay una crítica más grave. La ofrecen los huma
nismos modernos: ¿Qué aporta la fe a esos humanismos? La respues
ta teórica es relativamente fácil: primero, aceptarlos, y segundo, les 
ofrece una inspiración positiva y crítica, y la esperanza de realizar 
las dimensiones últimas de la existencia humana. Una interacción 
de críticas como tensión de fuerzas es siempre fructuosa en la socie
dad y en la Iglesia. Habría entonces una crítica de permanencia y 
una crítica de presencia, es decir sobre algo estable en la sociedad y
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en la Iglesia y sobre los elementos cambiantes que constantemente 
varían y que son la crítica más austera que no permite el reposo 
nunca.

Precisamente por una crítica de presencialidad, urge la críti
ca, gracias a Dios ya iniciada y con mártires, de las estructuras de 
la comunidad cristiana, teniendo presente la búsqueda de una viven
cia más personal de la fraternidad y de la comunión. No sé, pero iría 
más lejos: no hablaría de comunión ya, porque está cargada de re
sonancias platónicas y se queda en espíritus. Tal vez la fraternidad 
en su plenitud humano-divina expresaría mejor cuanto se pretende. 
Y en la crítica de las estructuras se proyectan nuevas formas para la 
Iglesia del mañana, en comunidades de base, en “unidades pastora
les”, en liturgias familiares, o en “iglesia doméstica”, como dijera ya 
san Jerónimo. A su vez desde el Evangelio, puesto en confronte con 
la sociología actual, se critica el ejercicio de la autoridad, su elección, 
su ministerio al servicio del pueblo de Dios, libre para los cauces del 
Espíritu en función liberadora del hombre. Las proposiciones aproba
das hablan muy claro de todo esto. Los aplausos que recibieron en el 
Palacio de los Congresos manifestaban esa urgencia silenciosa que 
explota en ocasiones como ésta. Se precisa una mayor participa
ción de todos, si es verdad que se predica con realismo, la correspon- 
sabilidad y la colaboración en todos los órdenes.

La proposición número 12 aprobada dice así: “Hay que denun
ciar la discriminación que se practica respecto a las mujeres en la 
Iglesia, como todavía a menudo en la sociedad. Ya es hora de conce
bir seriamente el puesto de las mujeres en los ministerios”. Fue éste 
un poco tema del Congreso. Sonó desde el principio en que el grupo 
“Hombres y Mujeres en la Iglesia” entregó a los participantes acti
vos unos folios, recogiendo los puntos del Congreso y haciendo ver 
que no podían tratarse sin intervenir las mujeres. Más aún, una Igle
sia del futuro o el Futuro de la Iglesia es inconcebible sin la partici
pación de la mujer, consciente sobre todo de su papel en la sociedad. 
Las barreras que la Iglesia ha levantado ante la mujer deben desapa
recer, y las circunstancias históricas que las hicieron surgir, esas 
mismas, pero distintas, las suprimen ahora. El aplauso masivo ante 
la aprobación de la propuesta antes enunciada sellaba el final de al
go lamentable en la Iglesia: la discriminación de sexos en la Iglesia 
para el servicio de Dios y de los hermanos. Hay abierta una gran 
pista al estudio y la investigación. No bastan razones históricas o pa
liativos psicológicos. Si no existen otras, como parece, el montaje 
eclesiástico se enriquecerá en experiencia verdaderamente humana.

En busca de camino.

Así aparece un poco la teología: en busca de camino. Pero algo



652 JOSE MORAN 12

ya ha encontrado. Esta vena es riquísima y puede concentrar en sí 
una temática muy amplia. Tiene los dos hilos tensos: permanencia 
desde la revelación con sentido escatológico, y presencialidad en 
un análisis exhaustivo de las realidades personales, sociales, políticas, 
culturales y espirituales de nuestro tiempo. De esta suerte no se le per
mite nunca estancarse, si quiere ser fiel a su misión. No tiene verdades 
hechas. Su perfección está siempre más allá, en un sí, pero todavía no.

Las breves proposiciones aprobadas por la votación del Congreso 
van selladas con este espíritu. Son indicadoras. El camino está sin re
correr, pero la pista aparece libre. El P. Schillebeeckx, al clausurar el 
Congreso, tras el anuncio de las votaciones y de las propuestas aproba
das, recordó la aportación positiva de todos estos creyentes en Cristo 
cuya presencia revela que Cristo no es un mito sino un hecho histórico 
en el que se ha manifestado Dios. Un Cristo, agregaba, con el que es 
preciso construir un porvenir que sea signo de la fidelidad al 
vivo, celoso de justicia y de amor, pero un porvenir que puede tam
bién ser signo de infidelidad al don gratuito de este amor. La Cruz 
de Cristo —son palabras del orador— continúa un signo de contes
tación permanente, un signo eficaz para un mundo mejor en que se 
pueda vivir la justicia, la paz y la utopía evangélica de las bienaven
turanzas.

“Nosotros creemos —continuaba Schillebeeckx rápido y temblo
roso— con fe, una fe teologal hecha de contemplación y de acción, 
una fe que nos empeña en el mundo. Las proposiciones reflejan un 
poco de este objetivo, una centelliea de esta esperanza, pero todavía 
marcada por nuestras malas costumbres de teólogos clericales en 
lenguaje intelectual.

“El hecho nuevo —ha hecho notar el teólogo dominico— con
siste en que un congreso de teólogos llegue a resoluciones. Este hecho 
no puede quedar sin repercusiones en eí porvenir. Ciertamente, no se 
trata más que de una voz y una voz que no es la más importante por
que la vida se juega en la base y no en el círculo restringido de los 
teólogos. Esta voz, sin embargo, debemos hacerla oír”.

Haciéndose eco de las críticas que se habían hecho durante el 
Congreso y criticándolo él mismo, se ha detenido en tres aspectos, 
dejando a los demás, periodistas y participantes, que prosiguieran 
la lista. Se puede —dijo— reprochar una ausencia de espíritu ecumé
nico, pero la presencia o la ausencia de la Biblia no es un simple he
cho de cita. Se podrá decir quizá que el Congreso ha sido más social 
que teológico, pero examinadas por los sociólogos las proposiciones 
les parecerían ciertamente ridiculas en cuanto sociólogos. Se podrá 
hablar de mala teología y de dualismo. Pero la Iglesia puede ser exa
minada como sociedad humana y otro tanto como templo del Espí
ritu de Cristo.

“Yo no quiero hablar de éxito, porque en general nuestras espe-
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ranzas son siempre mayores que los actos. Otra experiencia del con
greso : hemos descubierto que con la teología aparece también un pro
blema lingüístico. Las ideas vehiculadas por las palabras no son siem
pre comprendidas en las otras lenguas. Mas hay también divergen
cias en el “approche” de lo real. El resultado mayor lo hallamos fi
nalmente en los grupos. Allí teólogos de muchos países, de dife
rentes tendencias, de diferentes psicologías, han podido, durante 
cuatro días, encontrarse, discutir, trabajar, entenderse y enrique
cerse”.

El balance del Congreso Mundial de Teología de Bruselas es su
mamente positivo. No podrá olvidarse como hito en la teología del 
futuro y en el desarrollo de la Iglesia. Aparentemente no hay cosas 
concretas. Sin embargo, se oyeron muchas. Crearon un clima, se en
tendieron muchos teólogos, unos se confirmaron en sus visiones y 
otros se acercaron al mercado común de las ideas religiosas. Hubo 
quizá poca teología, pero muchas experiencias. Y se aprendió una 
gran lección: la teología se hace en la vida y desde ella. La teología 
debe descender de la cátedra, comprometerse en la realidad concreta 
de la sociedad y del mundo, buscar un sentido para esa crítica. Su 
sentido está claro ahora: continuar la obra liberadora de Jesús en 
bien de los hombres, haciendo presente la liberación total predicada 
por Cristo para la escatología en la liberación real, presencial, del 
hombre de sus opresiones personales, sociales, económicas, políticas, 
de ignorancia, de hambre o en general de inhumanidad. Sólo de este 
modo se hace creíble el mensaje y la realidad humana se torna signo 
sensible de la obra de Cristo en cada presente histórico.

José Moran 
Bruselas-Valladolid





B ib liografía  caste llana  sobre  

Teilhard  de Chardin  (1 9 5 0 -1 9 7 0 )

A partir de la eclosión del “fenómeno” Teilhard en 1955, pero sobre 
todo, desde 1963, la figura y la obra del genial jesuita francés ha ocupado 
un puesto central en la atención de investigadores y divulgadores, hasta 
tal punto que ha podido hablarse ya de “la década Teilhard de Chardin”.

Ciertamente, ha sido un fenómeno universal, debido a muy comple
jas causas, que no es momento de analizar aquí. Baste el dato significa
tivo de que sus principales obras, a sólo diez años de su publicación origi
nal, estaban traducidas a la totalidad de las lenguas cultas, incluidos el 
ruso, japonés, el chino y el árabe.

Por supuesto, esta eclosión teilhardiana no alcanzó la misma inten
sidad en todas partes. Ha sido el gran tema central de referencia en el 
área cultural francesa (Francia, Bélgica, Canadá). Pero, contra todo pro
nóstico aparente, se difundió muy pronto también por las áreas sajona 
(Inglaterra, Estados Unidos, Holanda) e hispana (España, Portugal y 
Latinoamérica), al mismo tiempo que penetraba también con fuerza en 
la Europa del Este (Polonia, Hungría, Rumania). Finalmente, de modo 
lento pero progresivo, alcanzó la cerrada área germánica y rompía el 
hermetismo secular de la cultura arábiga (aunque débilmente).

Concretándome a España y sirviéndome de las publicaciones (libros 
y revistas, originales o versiones) como criterio orientador, la influencia 
teilhardiana se ajusta a la curva resultante de la siguiente estadística 
aproximativa:

hasta 1958 ... 16 1964 .. . 26
1959 ... 8 1965 .. . 57
1960 ... 11 1966 .. . 47
1961 ... 6 1967 .. . 44
1962 ... 10 1968 .. .36
1963 ... 24 1969 .. . 24

A partir de 1963 en que cobra fuerza, el “‘fenómeno” Teilhar alcan-
za rápidamente su cima en el área castellana (1965), para iniciar luego



656 JOSE RUBIO 2

un suave, pero progresivo descenso, que se acentúa ya marcadamente en 
1969 (aunque los datos para este año son incompletos).

Pero es preciso tener en cuenta un dato de gran interés: el elevado 
número de traducciones, sobre todo por lo que respecta a los libros, de 
los que constituyen un 75 %. Esto nos revela el carácter “colonizador” 
de la influencia teilhardiana en España e Hispanoamérica. Lo que se ajus
ta, por lo demás, al índice general de nuestra actual situación religioso- 
cultural. No obstante, tras la labor divulgadora de Crusafont y Colomer, 
contamos con las obras valiosas de Riaza, Bravo y Sahagún Lucas, que 
pueden significar un anticipo de otros estudios en gestación. Porque, en 
definitiva, tras la oleada del teilhardismo —y del antiteilhardismo—, que
da incólume la presencia de Teilhard de Chardin que sólo ahora, apaci
guada un tanto la polémica, podrá ser estudiado en serenidad y profun
didad.

Mientras, Teilhard de Chardin se nos está convirtiendo en un “clá
sico”. Por eso, tras la llamada de su descubrimiento masivo, queda toda
vía la influencia infinitamente más profunda y duradera de un pensa  ̂
miento tan revolucionario como catalizador, de cara a la nueva cosmovi·' 
sión y al nuevo humanismo que se gesta en este mismo momento.1.

(N , B. El asterisco indica que se trata de una traducción).

1. Obras traducidas al castellano.

El Fenómeno humano. Taurus. Madrid 1963 (4.a, 1967) 
La Aparición del hombre. Ib., 1958 (6.a 1967).
La, Visión del pasado. Ib. 1958 (6.a 1967.
El Medio divino. Ib., 1959 (6.a 1967).
El Porvenir del hombre. Ib., 1962 (4.a 1967).
La Energía humana. Ib., 1963 (2.a 1967).
La. activación de la energía. Ib., 1965 (2.a 1967).
El grupo zoológico humano. Ib., 1957 (5.a 1967).
Ciencia y Cristo. Ib,, 1968.
Cartas de viaje (1923-1939). Ib., 1957 (4.a 1966).
Nuevas cartas de viaje (1939-1955). Ib., 1960 (4.a 1967). 
Escritos del tiempo de la guerra. Ib., 1966 (2.a 1967). 
Génesis de un pensamiento. Ib., 1963 (2.a! 1965).
Cartas de Egipto. Ib., 1967.

Terminado ya este trabajo ha llegado a nuestro poder la obra de Joan E. JARQUE, Bibliogra
ph ie  générale des Ouvres et Articles sur Pierre Teilhard de Chardin parus Jusqu’à fin décembre  
1969. Ed. Universitaires, Fribourg/Suiza 1970, 206 pp.

Se trata de una compilación bibliográfica que intenta ser exhaustiva y que resulta serlo casi 
siempre. Por lo tanto, incluye ya la mayoría de los libros y artículos que aquí presentamos, pero 
presenta algunas lagunas graves, sobre todo por lo que respecta a libros originales (om ite  los 
libros de F. Riaza y E. Guerrero) y, especialmente, a los traducidos. También comete la anomalía  
d e  citar a un mismo autor, Juan Sahagún Lucas Hernández, por las tres referencias independien
tes  de Sahagún, Lucas y Hernández. Para más detalles véase recensión en este mismo artículo.
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Cartas de Hastings y de París. Ib., 1968 
Himno del Universo. Ib., 1964.
Yo me explico. Ib., 1968.
Cómo creo yo. Ib. 1970.
PTC. Imágenes y palabras. Ib. Madrid, 1967, 224 pp.
Blondel y Teilhard de Chardin, Hechos y Dichos, Zaragoza 1968.

2. Libros.

BALLESTER ESCALAS, R., Teilhard de Chardin. Toray, Barcelona 1967, 
214 pp.

BAYCE, B., Aproximación a TC. Arca, Montevideo 1965, 92 pp.
* BORDET, CH., La actualidad del mensaje de TC. Betis, Barcelona 

1968, 120 pp.
BRAVO, F., TC. Su concepción de la historia. Nova Terra, Barcelona, 1970, 

435 pp.
BRIONES TOLEDO, A., PTC y otros ensayos. A. Bello, Santiago de Chile 

1966, 149 pp.
COLOMER, E., Mundo y Dios al encuentro. El evolucionismo cristiano de 

PTC Nova Terra, Barcelona, 1963. 142 pp. 1964, 148 pp.
* CORVEZ, M., De la ciencia ala fe. TC. Mensajero, Bilbao, 1970,152 pp.
* CRESPY, G., Ensayo sobre TC. De la ciencia a la teología. Sígueme, 

Salamanca, 1967, 227 pp.
CRUSAFONT, M., Evolución y ascensión (Ensayos en la línea TC). Tau- 

rus, Madrid, 1960, 122 pp.
CRUSAFONT, M., Origen, evolución y singularidad del hombre (Idem). 

Taurus, Madrid, 1965, 90 pp.
CRUSAFONT, M., El fenómeno vital (Idem). Bercelona, 1967, 132 pp. 
CRUSAFONT, M., El fenómeno humano según TC (Conferencia) Sabadell, 

1956, 24 pp.
CRUSAFONT, M., El nuevo humanismo trascendente del PTC (Conferen

cia). Barcelona 1960, 18 pp.
* CUENOT, C., PTC Las grandes etapas de su evolución, Taurus, Ma

drid 1967, 627 pp (La versión castellana supera a la original).
* CUENOT, C., Teilhard de Chardin. Labor, Barcelona. 1966, 216 pp.
* CUENOT, C., Nuevo Léxico de TC. Taurus, Madrid 1970, 310 pp.
* CUYPERS, H., Por y contra Teilhard. Columba, Buenos Aires 1968, 

84 pp.
* CUYPERS, H., Vocabulario TC. Columba, Buenos Aires 1968, 136 pp. 
CUYPERS, H., Presencia de TC. (En colaboración con MAGLOIRE). Betis,

Barcelona, 1967, 260 pp.
* CHAUCHARD, P., El ser humano según TC, Herder, Barcelona, 1966,

226 pp.
* CHAUCHARD, P., El pensamiento científico de TC. Península, Barce

lona, 1966, 262 pp.
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* CHAUCHARD, P., Teilhard y él optimismo de la cruz. Columba, Bue
nos Aires 1968, 84 pp.

* CHAUCHARD, P., Teilhard testigo de amor Columba. Buenos Aires, 
1968, 64 pp.

* DELFGAAUW, B., TC y el problema de la evolución. Lohlé, Buenos 
Aires, 1966, 126 pp.

* DEVAUX, A., T y la vocación de la mujer. Columba, Buenos Aires,
1968. 84 pp.

* DEVAUX, A., T y Saint-Exupéry. Convergencias y divergencias. Co
lumba, Buenos Aires, 1968. 108 pp.

* DOMENACH, J.- M., TC y el personalismo. Nova Terra, Barcelona,
1969, 162 pp.

* DUROUX, P.- E„ Historia natural de la humanidad según T. Columba, 
Buenos Aires, 1968, 134 pp.

■* GEORGE, N. De Einstein a Teilhard. Betis, Barcelona, 1966, 230 pp.
* GOSZTONYI, El hombre y la evolución. La antropología filosófica de

TC. Studium, Madrid, 1970,232 pp.
* GRENET, P. B., TC, filósofo a pesar suyo, Ed. Paulinas, Buenos Aires 

1965. 252 pp.
* GRENET, P. B„ Teilhard de Chardin. Halar, Madrid 1962, 218 pp.
* GRENET, P. B., TC, un evolucionista cristiano. El Cid, Madrid, 1965,

220 pp.
GUERRA, L. F., La filosofía de la naturaleza en TC. Riva-Agüero, Lima,

120 pp.
GUERRERO, E., TC. Aspectos fundamentales de su obra. Studium, Ma

drid, 1969, 174 pp.
* HEER, F., y otros, La nueva imagen del hombre en TC. Guadalupe, 

Buenos Aires. 1967, 71 pp.
* KOPP, J. V.. Origen y futuro del hombre. TC y su concepción del 

mundo, Herder, Bercelona. 1965, 105 pp.
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Sorprende con frecuencia la poesía o la oración poética en una re
vista de fondo filosófico y teológico, que se pretende científica. Choca con 
la sensibilidad del dogmático o del lógico puro. A veces se cree que el 
único modo de expresión de una verdad humana es la racional. Y hasta 
la palabra sobre el Dios vivo se ha racionalizado. Un lenguaje que por 
diáfano es ininteligible. ¿Por qué no ha de existir más que un lenguaje 
para hablar de las cosas del espíritu, o de las cosas de Dios? ¿No suele 
haber más teología en la vida y en la poesía que en muchos estudios, car
gados de citas y de resonancias históricas?

Existe al menos una verdad que pensar: el misterio cristiano, Cristo 
como centro del mismo, admite muchos modos de expresión y de acerca
miento. Puede tratarse de integrar las ciencias humanas en él y de enri
quecerlo merced a ellas. Y éstas exigen un lenguaje distinto. El misterio 
es el mismo, pero los instrumentos son diversos. Los teólogos, con su len
guaje abstruso, se han creado un poco el monopolio de la verdad religio
sa y no permiten con facilidad que alguien se acerque a ella con otras 
formas distintas. Casi se han creído en la infabilidad de su método y de 
su expresión. Esto es disecar el mensaje, desvitalizarlo, por mucho que se 
hable "de adaptación del mensaje a la vida.

Por eso, en la novedad de esta integración del lenguaje místico-poé
tico a las verdades teológicas existe un problema de fondo: pluralismo de 
formas y unidad de misterio. El lenguaje poético, por otra parte, suele 
ser el más fecundo ante. el misterio y adquiere una gran audiencia. Ahora 
se presenta en forma de oración, vivida y refleja, actual, para el hombre 
de hoy. Es teología desgranada en lenguaje poético, florecido al calor de 
la vida de Dios en la vida de los hombres.

J. M.





T iem po  de amar

i. TE ALABARE, SEÑOR

Te alabaré, Señor, con mi plegaria que nunca he preparado ni repetido 
y que sólo será bella porque tú la escuchas.

Porque mi corazón se cansa de leerte por los libros que no tienen rostro 
y siente asco del miedo que existe a pronunciar tu nombre.

Mi plegaria es audaz y sincera, pero tosca; sencilla, pero llena de todo : 
de mí mismo y del mundo que vive conmigo y lo que pasa 
en él.

No podré decirla de una vez, ni a un tiempo fijo, porque la vida se 
está haciendo en cada hora y tú pasas por ella y en ella 
aprendo yo las palabras que quiero decirte.

Te recordaré cuando la marea en torno mío me penetre con un clamor 
humano por todos mis sentidos

y me haga suspirar o maldecir, protestar con dureza o maravillarme 
y concentrarme en el amor del silencio.

Porque entonces tú me llamas y me traes lentamente hacia donde tú 
dejas de ser lejano, el Dios de los que no te conocen,

y empiezas a ser el amigo que envuelve en la plenitud de la sabiduría, 
capaz de descubrirme la única verdad que necesitamos.

2. LA VIDA ES BUENA

Acuérdate de nuestro mundo y vuélvelo a mirar, como al principio, 
con ojos de complacencia ensimismada, 

porque la luz era buena y las cosas que crecían por la superficie y los 
animales amansados que salían de su cueva al clarear de 
la mañana.
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Y bueno era el hombre, sin diferencias de color, ni prejuicios, ni mié-
dos; sólo con el asombro que le rodeaba por todas partes.

Y  estaba todo en condiciones para vivir, trabajar, amarse de verdad
y hacer en cada día nuestra historia.

Pero la vida se ha trabado en una red que traza como el acero y en- 
torpece la libertad hermosa que nos diste.

Y  aunque todo sigue en su sitio y las maravillas se van multiplicando
en juegos infinitos, nos duele el mal y los derrumbamien- 
tos.

Nos duele la mentira que propagamos nosotros mismos y así tu don 
se ha convertido en un tesoro que con su brillo hiere núes- 
tros ojos enfermos.

La vida es buena, pero con frecuencia no sabemos continuar hacién- 
dola, ni amarla sabiamente y en el corazón de carne que nos 
diste hay un clamor que se escapa hacia no sabemos dónde: 

tan pronto hacia lo que alegra momentáneamente para luego de- 
jarnos cansados e insatisfechos, perdidos en nuestros pro* 
pios laberintos,

como sube hacia ti con palabras temblorosas, pero expresivas, calien- 
tes con el rescoldo de aquel fuego que encendiste dentro 
de nosotros.

3, EL NUEVO AMOR

En el principio era el amor y seguirá siendo para siempre mientras 
nosotros amemos de verdad la fuerza creadora, la ilusión 
que alegra profundamente, la pura maravilla de los hom 
bres.

Por eso te pido que nos conserves el amor de los que se aman por 

primera vez, ya que han descubierto las raíces de la vida.
Porque ellos, los amantes, ocupan el sitio más seguro y  a la vez más 

incierto de la existencia; el más habitado y el más solita
rio.

E n  sus ojos se ha abierto el horizonte más amplio, donde aparece la 
única estrella aue puede creerse que hay en el cielo,

y  con sus tanteos de ciego y sus balbuceos de niño, han hallado la 
verdad más primitiva y gozosa, capaz de brillar sobre to
das las sombras imaginables.
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Déjales en su misterio dulce compartido cada día» con sus recuerdos 
intactos y. sus citas imborrables.

Que nadie les estorbe: en su aventura porque tú estás entre ellos» des* 
pejando los caminos por donde se hace nuevo otra vez es
te viejo mundo.

Después de ellos ya casi no queda más que un vacío inmenso que na
die sabe como puede llenarse y mientras haya una llama 
así en sus corazones tendremos motivos para esperar cono
certe a ti. y llegar al encuentro definitivo.

Pero, quiero para ellos el sentido de lo que no perece en las mismas 
palabras hermosas o en los gestos de ternura»

porque todo, amor tiene que transformarse en fruto de vida para más 
allá del tiempo, y permitir que la luz no se apague donde 
se encendió una hoguera

y alguien» desde algún sitio» nos pueda llamar por nuestros nombres 
sin mancha cuando todo termine.

4. UN GRITO QUE. SE ESCAPA

Yo te pregunto, Señor, si oyes también el grito que se escapa de núes- 
tra vida inmersa en la tragedia que intentamos disimular 
sin conseguirlo:

es el dolor, el odio y el cansancio, que nos clavan un dardo en el cora' 
ton y nos derriban;

es la injusticia de los que son más fuertes, el desamparo de los que 
son más débiles; la pobrera que hinca su diente cruel y 
muerde a tantos hombres;

es la mentira y el pecado, que no podemos paliar y que como un gU' 
sano terco va pudriendo nuestras obras.

Pondré mi corazón en el silencio y que él te pregunte y te invoque 
sin vergüenza.

Pero tampoco me importa clamar en voz dita, cuando compruebo la 
miseria en que nos hundimos desde hace tanto tiempo.

Tú eres mi Dios al fin y yo el pobre hombre c¡ue, con otros muchos, 
aguardan sentados como al umbral de tu morada la luz de 
una respuesta,

para encontrar la paz perdida y descansar con el reposo verdadero.
Porque tú eres la gravedad a la que se inclina sin remedio el hombre
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que creaste con tus manos y la única alegría que penetra 
como el agua de los manantiales por la tierra áspera 3/ en
durecida y la plenitud que corona las cosechas.

5. LO QUE QUEDA DE ESPERANZA

Sálvanos lo que queda de esperanza humana, dolorida y difícil, enig- 
mática y pura en esta juventud que viene desde lejos.

Sabemos que la vida es una rueda de molino que tritura entre sus 
dientes implacables los huesos de los viejos;

pero que es inútil e innoble negarse a que aquellos estén aquí, a que 
rehagan la existencia y la condicionen, nos hablen y nos pi- 
dan.

Ellos son el agua clara en sus comienzos, velocísima, que baja brotan*· 
do por gargantas y pedregales con su cauce hinchado de 
voces, de pasión, de fuerza

y cubrirán de humedad prometedora nuestros valles, donde se sien
te cada año, desde siglos, la alegría de las estaciones.

Es posible que arrastre muchas cosas a su paso, que sobrecoja de te
mor, que haga bajar la frente de vergüenza o de remordi
miento.

Pero será la vida, el don que nos haces para este tiempo, la juventud 
que merecimos.

Sálvala de sí misma y de nosotros, las generaciones que la miran cada 
una con un latido diferente y le alargan la mano con un 
gesto distinto,

porque son tus hijos, los que traducen el sentido de lo que falta y nos 
traen la memoria de lo que olvidamos con tu nombre o 
sin él.

6. ARMADORES DE MUERTES

Apártalos como mejor puedas con tal de que no volvamos a sentir el 
contacto de reptil en nuestra piel castigada, 

a los que en sus bufetes confortables hacen cálculos de muerte y con 
frialdad discuten conveniencias en términos políticos que 
nadie comprende de verdad
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y en la balanza· que ellos manejan ponen metales agudos por millones 
y hombres; poder de destrucción y hombres: muerte a pren
do de mercado negro y hombres,

Y  esperan el resultado tan tranquilos haciendo un sucio juego con los 
ansiosos infelices y los torpes, los ambiciosos de tierra y de 
gloria, los débiles que malestrenan su coraje y los demasia
do listos.

Tú que eres el creador incansable de la vida, que eres paz, lealtad y 
razón de amor, aplástales a los unos y abre los ojos del co
razón a los otros.

Pon tu fuerza silenciosa sobre los que presumen de fuertes y hacen 
sus planes a la luz del día, a primera plana del periódico y 
tratan de justificarse.

Estos no se acordarán de los que quedan atrapados en sus redes, ni 
tienen tiempo para escuchar clamores de protesta, ni sopor
tan la relación de sus muertos.

Pero Tú eres justo y se los pondrás en los entresijos: y se los harás pe
sadilla de sus sueños y angustia de su soledad.

Que tu mano les haga el signo del amor entre los hombres que nun
ca quisieron atender.

7. TE ESTAMOS ESPERANDO

Nos vamos por la calle donde se oye el rumor de lo que vive y nos 
hacemos presentes con gozo por que aquí está la verdad de 
lo más nuestro»

esperando que llegue como una lluvia fresca sobre el asfalto y limpie 
el polvo que se nos queda sobre nuestras cosas» tu reden< 
ción.

A nuestras calles pobladas» a nuestras casas donde hay una mesa en 
la que se apaga el hambre de la jornada y un sitio para el 
amor.

Te estamos esperando como a una señal de paz para nuestras frentes» 
como a un viento de justicia y comprensión para todos»

mientras suena el ruido de las fábricas y el rumor de los peatones se 
hace plegaria con aliento de trabajo interminable.

Aquí estamos todos los días, sin fecha ni lugar concreto para encorn 
trarte» pero esperando, siempre esperando:
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los mayores de entre nosotros que han vivido la guerra y han hecho 
un hogar multiplicado, los jóvenes que hierven con el fue«* 
go de todos los posibles y los niños totalmente puros.

Ya es lo único importante que hacemos para el día verdadero, aunque 
no sepamos expresarlo exactamente y con frecuencia sea
mos la imagen del abandono y la incredulidad.

Te esperamos a tí, Señor, te esperamos de todas las maneras porque 
en nosotros no puede borrarse tu memoria ni la huella pro
funda de tus dedos.

8. TODO UN HOMBRE

Necesitamos de ése hombre, del hombre justo que ama la verdad 
donde se encuentre y no teme el compromiso en que se 
mete, ni se duele del amor que testimonia a los otros.

El hombre honrado pese ai todo y contra todos, que no se doblega 
ante los ídolos creados por la propaganda y el brillo de 
un poco de fama.

A ése que se hace fuerte con paciencia en el silencio activo, cuan- 
do todos dan voces y critican sin saber porqué;

a ése que no se deja llevar de la soberbia que atenaza como una soga 
al cuello, ni de ambiciones torturantes y difíciles;

a ese hombre que no es de piedra sino de carne, pero que se apoya en 
la lenta reflexión sobre la vida.

Quizás esté muy cerca de nosotros y no le hemos visto. O quiso ha- 
blar y se marchó porque no le escuchamos. Acaso nos he- 
mos burlado de él por estúpido o le insultamos como a ig- 
norante.

El sabe que es muy pequeño y que su fuerza se pierde como una hoja 
en el fragor inmenso de la mar sobre la que flota con nos
otros,

pero tiene una fe que crece en su corazón como un retoño bien de
fendido, inserto por el tronco donde palpita la savia que 
le da vida.

Se ha hecho fuerte en su destino, que para él es como una llamada de 
amor que desde lejos le va empujando a terminar su obra 
momento a momento, con fidelidad.

Necesitamos a este hombre con nosotros para hablar con él, para can-
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tar con él, para soñar con él mientras caminamos. Porque 
lo habíamos olvidado y no sabíamos cómo empezar de 
nuevo.

9. EL MUNDO RUEDA

Me hace pensar el mundo que rueda a través del sol y de la niebla, de 
los días de canciones y optimismos, y de los días de desgra
cia, de los caminos con porvenir y de los callejones sin sa
lida,

porque rodando con él vamos nosotros, carne de su carne, tierra de su 
tierra, pulso caliente y voz que resuena por sus túneles fe
cundados.

Aspero mundo de las desigualdades y las sorpresas dolorosas, de la 
escasez y la mala suerte, de la locura alegre y los placeres.

Mundo nuestro de la bondad inefable y la malicia incomprensible, de 
la risa y el llanto, del poder y la imposibilidad,

capaz de compadecerse e indignarse y de olvidarse de todo cuando 
brilla el oro del poder y la gloria.

El tiempo va pasando y cada vez parece más lejano e irreconocible ese 
Dios del que hablan los piadosos.

Y aunque es verdad que tenemos infinidad de preguntas que hacer, de 
inquietudes que confiar, de preocupaciones que resolver, 
nos lo aguantamos y damos vueltas sin parar.

Hasta cuándo? Quisiéramos detenernos acaso para juzgar, pero nos 
sentimos juzgados. Ya no tenemos tiempo, aunque lo perda
mos. Nada tiene remedio, decimos, aunque nada hemos in
tentado por que lo tenga.

Sólo Dios sigue nuestros pesos. Y en silencio va dejando señales, como 
perdidas en la noche, para nosotros que pasamos de prisa, 
de un lado, para otro.

10. ESTOS QUE CRECEN

Míralos con amor a estos que crecen con la pasión terrestre de los ár- 
boles y los ríos, nuestros jóvenes hermosos y alegres con la 
frescura de lo nuevo.
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Ellos dicen que vienen de las cuevas, del desierto, del país de la muer- 
te y del olvido y que nacieron por primera vez, en su pro- 
pió amor.

Y  sin embargo son los rostros mismos de los que crecían lentamente en
los bancos de la clase y en los parques jugando muy cerca 
de nosotros.

Son los mismos, pero acaso sean también ya otros. Tienen la fuerza y 
el miedo, la dureza y la ternura, la sencillez y el misterio 
mezclados en sus venas.

Escúchanos: cuida su valentía y machaca su mentira. Defiéndelos de 
las trampas y cárgalos con el trabajo.

Sácales del olvido y a los demás enséñalos a agradecer su sonrisa y su 
canción, su incansable imaginación que busca la fertilidad 
de la vida por doquier.

Guárdalos no para la guerra y la maldad, sino para el bien que en la 
armonía construye la casa y pule el metal, labra la tierra y 
perfecciona el poema.

Si se sienten peregrinos enséñales que la santidad humana está tam- 
bién llena de tu gracia que es plenitud de amor y orienta- 
ción hacia la verdad.

Y  serán la sangre nueva que nos hace falta, la claridad que nos morti
fica en nuestra costumbre de oscuridad, el barro para tu tie
rra nueva y la estrella para tu cielo nuevo.

i i . ESOS COMBATIENTES

Dales la paz a los que por inconsciencia o por obligación o por la iner- 
cia de las situaciones que empujan» alargaron las manos a las 
armas y las empuñaron para combatir.

Y por ello tuvieron que entregar a sus amigos de ayer o vieron cerca
dos de enemigos el umbral de sus casas.

Y día a día pagaron en su propia carne al precio del tormento» del can-
sacio sin tregua» de la triste soledad» la victoria del odio. 

Porque lo han dado todo y son los más vacíos del mundo: dieron el 
oro de su paz y el amor que tenían para construir la vida.

Y ahora andan errantes por caminos de fuego y por trincheras que
nunca se retiran de verdad» endurecidos y desafiantes como 
alimañas.
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Son los más pobres aunque les llamen héroes; los más muertos, aunque 
todavía respiren —tú lo sabes— y sus aspiraciones vagan 
por un cielo sin retorno.

Lejos está la ciudad y la casa, la dulce caricia y el pan de su tierra, la 
fuente de agua y la estrella con su luz de esperanza sobre el 
tejado.

La guerra será tan larga como la vida. Ellos lo sospechan y tú estás 
en el peligro como una sombra de justicia para el final.

Nosotros irónicamente les cubrimos de una gloria que es como una 
niebla para sus ojos que querrían ver más allá de la muerte.

12. YO SOY UN MENDIGO

Yo soy un hombre cualquiera y un mendigo que pasa haciendo su 
jornada por delante de tu puerta.

Llevo un andar vacilante por el mundo donde nunca encontraré la 
morada que me dure ni el apoyo fuerte donde poder des' 
cansar sin miedo.

No llevo la inquietud del que escudriña en sus máquinas de cálculos 
exactos,

ni soy el sabio, ni el político ni el poderoso c¡ue convierte el lenguaje 
de las cosas a su capricho.

Sólo un hombre a quien todo lo humano le importa, pero que ha 
aprendido la verdad de su propia indigencia, y en cuya vi- 
da tú eres la suprema inquietud.

Me he puesto a considerar las necesidades que entusiasman y aprisio- 
nan al mismo frente a la dura libertad y escojo ésta para 
siempre.

Pero no estoy lejos de nada, sino cerca, metido en el corazón mismo 
de las cosas, aunque quiero respirar con la fuerza de mi 
propia sangre.

Porque hay muchos que viven cerca de todo y sin embargo lo más 
hermoso de la vida se les escapa de entre las manos y se 
ignoran a sí mismos.

Prefiero ser el mendigo de tu sabiduría, un hombre cualquiera que 
aprende el abe de cada día lentamente,

capaz de sorprenderse ante el misterio, de desear la luz, de amar al 
hombre, de recordarte a ti, de aventurarse tras una llama- 
da.
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Y  no olvido que todo puede ser verdad en torno mío y que mi vir* 
tud posible es descubrirla a tiempo y aceptarla.

13. TODOS SOMOS POBRES

-Dale» Señor, a este mundo donde todos somos pobres de algo, tu ca
lor de Padre, porque tú eres bueno y puedes darnos a su 
tiempo lo que necesitamos.

Calma los odios y las desconfianzas para que podamos pensar en lo 
que ocurre y por qué somos lo que parecemos.

Tú sabes que nos duele y nos molesta, nos oprime y nos avergüenza 
la pobreza: no tener lo que otros tienen, no llegar adonde 
otros llegan.

Pero no dejes que la austeridad sabia del poseer y él despojarse deje 
de ser un camino en claridad para nuestro peregrinaje.

Ni permitas tampoco que el mal y la hipocresía nos engáñe para dejar 
que nuestro intento de un mundo mejor para todos se des
morone.

No preferiremos la riqueza a la pobreza, ni la abundancia a la esca
sez, sino la manera de estar en el mundo libertados.

Por el trabajo que podemos hacer y la constancia, por la sobriedad y 
la justicia, por la condescendencia y el combate leal, llega
remos a dominar la tierra,

pero la perderemos a medida que algo de ella nos esclavice, sobre to
do la miseria sin dignidad o la ábundancia soberbia.

Por eso, enséñanos a salir hacia todos los caminos posibles donde se 
hace algo con la serenidad del hombre que sabe que en su 
mano tú has puesto un poco para cada día.

14. V o l v e r e m o s  a  t i

Volveremos a ti con el alma cansada y anhelante, rumiando la e#- 
periencia de la vida.

Qué cosa pudo deslumbrarnos o qué palabras pudieron minar aquella 
,fe que teníamos en ti?

Qué circunstancias complicadas nos fueron enredando y obligando



13 TIEMPO DE AMAR 683

hasta llevarnos lejos de nosotros mismos?
Por fortuna pudimos detenernos a pensar. Era la suerte mejor que nos 

cabía porque, aunque tarde, todo podría estar de nuevo en 
nuestras manos.

Cómo nos duele ver lo que perdimos en el tiempo, construyéndonos 
un mundo sin base de esperanza!

Y  cómo duele por dentro esta andadura fatigante entre las cosas, pe- 
regrinos sin remedio hacia un final que se acerca pregun- 
tando!

Volveremos a ti con la ofrenda del amor y los anhelos, lo único que 
queda de tanto como se ambiciona, se apuesta y se conquisa 
ta.

En el alma la verdad de lo que somos, al descubierto al fin, sin excu·' 
sas ni fáciles lamentos, con gesto decidido de presencia.

En cualquier día y cualquier hora podremos encontrarte. Porque lo 
creo, siento crecer en mí la esperanza que redime.

Tú estás en todas partes y lo entiendo. Ofreciéndome el agua de la 
vida, la luz que no hace daño y la alegría verdadera,

el amor definitivo, la paz buena y deseada, la palabra eterna que nos 
salva.

15. HERMOSO. ES EL AMOR

Alegraos viendo el amor cómo echa sus raíces en los corazones de los 
hombres y deja su savia dulce palpitando en todas partes.

Porque así crece la vida con el signo que da razón de ser a lo que so- 
mos.

Hermoso es el amor, por sus palabras, por sus gestos, por su esperan
za, por su inquietud, por su don que va de un hombre a 
otro como un fuego.

Dios lo hizo así: alegraos cuando llegue a vuestra casa, a vuestras vi
das, reuniendo los azares imposibles, los asombrós y las in
certidumbres.

Salid a la calle y admiraos, porque en los parques el hombre y la mu
jer intentan saberse amados y la caricia viene a ellos como 
el aleteo de un pájaro.

Tras de los ojos que cierran su secreto, la ternura se hace sabor de la 
existencia.
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Es el amor humano que se instala en el mundo perenne y  batallante, 
tenaz y  sencillo, tremendamente confiado, siempre antiguo 

y siempre nuevo.
Nadie nos lo enseñó porque lo aprendimos un día de claridad y de go- 

zo, cuando la verdad era nuestra y la pura libertad se adhe* 
ría a nuestra piel reciente como un beso.

La única flor que sigue naciendo en nuestra tierra pese a todo, regala
da como herencia para todos, hasta los más pobres y  olvi
dados. Maldito el que la deshaga y la marchite con su ma
no.

Por ella recordaremos que la vida era buena y valía la pena trabajar, 
sufrir o morir.

16. N E CESITAM O S LA D U L Z U R A

Necesitamos la dulzura para no quedar apresados en la inmensa red 
que tejen nuestras ambiciones y desconfianzas.

Sentimos como una vergüenza él que acaso sea verdad que el hombre 
parece ser un lobo para su prójimo. Pero por qué?

Quien pudo barrer de nuestros encuentros, de la piel que llevamos cu
briendo nuestro cuerpo y nuestra alma, ese calor de la dul
zura?

Nos hemos hecho demasiado fuertes y Orgullosos. Nos hemos alejado 
hasta hacernos inaccesibles los unos para los otros. Por qué 
no volver en cada momento con el corazón tranquilo 
al que no busca?

Queremos que esa dulzura crezca por las calles donde hay ocasión de 
saludar, de respetamos y ayudarnos mutuamente,

qué esté flotando en el ambiente por donde discurre el ir y venir de 
nuestra jornada,

que haya algo de amable y de bueno en la mano que se alarga, en el 
rostro de los que nos observan, nos dirigen la palabra, nos 
enseñan o nos mandan.

En nuestro mundo dominado por la máquina y los números, por la 
rigidez de las leyes y los horarios por exigencias inapela
bles, la dulzura será como una ansiada zona verde en la que 
la vida respirará gozosa.

Qué paz más saludable puede haber para nuestro esfuerzo, qué re-
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compensa más sencilla se puede desear mientras somos com- 
pañeros en una marcha dura y prolongada?

La pondremos en nuestros ojos y en la palma de la mano, en el acen» 
to de la voz, para inundar con ella lo que rozamos cada día 
y a los hombres que tratamos.

Ella será nuestra razón de amor que se hace gesto de comprensión de 
un hombre a otro. Y  Dios estará cerca de nosotros. ’

17. BUSCARE LA SOLEDAD

Buscaré la soledad en un tiempo en que el ruido y la extroversión son 
como una necesidad universal que nos empobrece,

porque únicamente cuando sepa instalarme en ella equilibradamente 
estaré en condiciones de llevar mi aportación positiva al 
mundo.

No será un refugio para la debilidad sino la defensa necesaria de mi 
pensamiento y de mi acción.

pues desde ella podré ver más ampliamente la vida y escuchar sus vo
ces sin confusión v comprobar la verdadera dimensión de 
mi ser.

Si me invade cuando menos lo esperaba, entonces la consideraré co
mo una llamada que desde ti golpea con fuerza el posible 
vacío de mis días.

O quizás sea yo mismo quien la busque urgido por razón de los acon
tecimientos, como el ciervo que tiene sed busca los manan
tiales fríos.

En todo caso, defiende mi soledad para que pueda subsistir.
Dámela a su tiempo para que no me pierda como un desierto don

de todo puede tener su espejismo, su propia sombra, su pro
pio eco, menos yo,

porque quiero ser, desde allí, como la piedra que se hunde vertical en 
tu misterio y en el misterio de la vida, atravesando el 
tiempo y las cosas hasta el final.

18. YO CREO EN TI

Con mis hermanos los ignorantes y los sabios, los teólogo y los hom- 
bres de la calle, con el del rito sagrado y el de la herramien- 
ta, acepto tu misterio y creo en ti.
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Y  aunque me duele que otros no crean porque no quieren pensar en 
si acaso podrían descubrirte, o no pueden ya por demasiado 
inteligentes o demasiado hartos, yo creo en ti.

Sé que rápidamente y casi a voz, en grito el mundo se hace inapeten
te de tu luz y que se ha cansado de seguir un camino seña
lado por tu palabra que no saben descifrar o no tienen tiem
po de leer,

y que hay entre los mejores de los que creían antes quienes se han 
olvidado de ti porque la vida les ha entretenido y ofuscado 
y ya no encuentran sentido a su plegaria y a su adoración.

Pero yo creo en ti. Y  mi razón es vieja como el hombre y simple co
mo tú en quien creo a pesar de todo, pese a mi dolor y mi 
combate continuo.

Está hecha de comprensión tranquila y no ambiciosa desde la vida que 
es bella y atormentada, desde el hombre que es bueno y a 
la vez zarandeado y derrotado por el mal.

No quiero enredarme en habladurías, sino que prefiero escuchar an
tes la palabra que sigues hablando sin cesar. Y  descubro 
que estás cerca de nosotros. Y  creo en ti.

De que tú seas un extraño, el mundo no tiene la culpa, ni los tiempos 
que vivimos, ni las técnicas que se descubren, ni el mal que 
siempre ha existido entre nosotros.

Somos nosotros. Y  ya no queda por hacer sino que cada uno te piense 
con la simplicidad del ctue espera de ti mismo luz para com
prender y poder decir: yo creo en ti.

19. LAZOS DE SEDA

Nos esclavizamos sin apenas sentirlo a la propaganda de lo superfluo, 
a la ley de lo más cómodo» a un viento triunfante que pasa 
por la superficie de la existencia barriendo cualquier gesto 
de sacrificio» sin oponer resistencia.

Es como una sed y un hambre artificial, creada por el tiempo, que 
nos obliga a desearlo todo y nos impide formular con valen
tía una renuncia.

Poco a poco se resiente nuestra voluntad con la cual se construye to
do y se avanza, a través de los obstáculos por el destino de 
cada uno.
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Hay que alegrarse de la perfección técnica y de los hallazgos que ha
cen la vida más agradable, nos preservan del peligro o nos 
facilitan el trabajo y el caminar,

Pero no nos podemos resignar a que sea un imperativo que suplante 
al hombre, que arranca sus raíces de una tierra en la que 
ya no hay paraíso.

Nuestro tiempo se ríe o se compadece de lo heroico y ha proscrito 
cualquier forma de idealismo. Pero esto es como atar nues
tras manos con un lazo de seda. Qué importa después lo 
que nos ofrezca?

Será necesario soltarse de un tirón, aunque la piel se destroce, para no 
perder esa básica libertad que se conquista con renuncias 
personales.

No podemos conformarnos con tópicos ni con sueños de burguesía 
mal disimulados. Si no que es preciso optar con sinceridad 
por la grandeza de que somos capaces.

Si el esfuerzo de la ascesis se nos perdona, nos encontraremos amon
tonados en una zona sin señales, perdidos, por falta de ener
gía para buscar y andar los verdaderos caminos.

Y es el tiempo cotidiano v las cosas, la elección v el compromiso, la 
fidelidad, el amor y la plegaria, lo que nos debe someter 
duramente como las manos del orfebre a su metal.

20, DIA Y NOCHE

Día tras día, todo el mundo que me encuentro hace su plegaria en 
torno mío y yo intento aprenderla para conocer la verdad 
de los hombres y la tuya.

En la ciudad modesta a donde se llega con bultos y sudor buscando 
un taxi y una morada donde reposar del cansancio.

La misma que amanece en seguida ruidosa y elegante, empobrecida 
con los humos, las construcciones y los derribos, el ajetreo 
de la muchedumbre que es como un bosque de ojos que ha- 
blan sin cesar por dentro de ellos mismos.

La muchedumbre de los hombres que desde la mañana se ponen a vu  
vir cartera en mano a la universidad o a la oficina, de las 
muchachas arregladas de prisa que cruzan las eceras como 
un regalo. Los de todos los días a quienes persigue el reloj 
en su memoria.
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Y  el hombre de la desgracia, el mismo ciego de siempre en la misma
esquina, el vendedor de periódicos, el que recoge los cubos 
de basura en los portales.

Y  el hombre del autobús monótono, que como un cascarón lleva gente
desconocida a todas partes, el de la tienda miserable, el del 
café abarrotado de clientes, el de las obras que despeja su 
rutina a golpe de hierros.

Es mi mundo que rueda por el día, gastado por veinticuatro horas, co- 
mo un billete del metro. Que apenas descansa, que sabe lo 
que quiere y se olvida de ello, que parece que nunca llega 
adonde tiene pensado,

que trajina sin cesar por el día, con su rostro verdadero 3; su máscara.
Y  en la noche enciende animado todas las farolas y letreros 
posibles para que se vea algo por fuera y se relaja en los 
bancos bajitos haciendo el amor.

Y tú recogerás su plegaria multiforme y extraña? Creerás en sus pa-
labras y en sus gestos? De qué manera podrán conocer que 
tú les escuchabas y que su vida tenía un sentido?

21. LAS PALABRAS

Es una tormenta incontenible de palabras las que se nos echa enci
ma y descarga su granizada sin piedad querámoslo o no.

Nos rodean palabras ofreciendo, señalando, gritando lo que nosotros 
querríamos pensar acaso por nuestra cuenta. Nos hacen un 
favor y nos destruyen por dentro.

Quisiéramos tener un espacio de claridad, despejado, para que nues
tro corazón respirase a fondo, pero no lo encontramos, por
que solo resta ya la fatiga y el olvido.

Á qué hora podrá uno decir sus propias palabras, dejar hablar a su 
interior, salir del cerco salvaje de lo que hay que decir y 
oír y saber necesariamente, para poder expresar lo que de 
verdad había en él?

Necesitamos todavía que haya alguien que nos escuche, para que nues
tras palabras no se las lleve el viento. Alguna vez encontra
mos un amigo dispuesto.

Pero te necesitamos a ti. Sólo tú eres la amplitud deseada donde pode
mos libertarnos de la mudez tiránica de este tiempo, donde
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se ensaya a soltar amarras y unas expresiones prefabricadas, 
para explicarnos tranquila y gozosamente.

En ti encuentro al que me escucha y va más allá de las palabras para 
acoger a mi persona. Cómo es posible que tu silencio resul
te odioso a alguien?

Sólo tú eres el que así nos da lo que más necesitamos para vivir. Yo 
quiero hablarte ahora.

22. LLEGAR A CASA

Ya he llegado a casa, como otros cientos de veces, de andar por la calle, 
de vuelta de muchos sitios, de regreso de infinidad de sali- 
das.

Vuelvo del trabajo, del encuentro con otros hombres que, como yo, 
abandonan su casa para hacer algo juntos, hablar, conocer- 
nos, amarnos o combatirnos.

Aquí hay otro encuentro donde yo soy el mismo de siempre. Donde 
los otros que conviven me conocen y me hacen sitio. Y  yo 
llego con mi carga diaria, ellos lo saben.

Desearía traer felicidad y dinamismo, abundancia y buen talante. Pe
ro no siempre resulta así.

Yo no traigo nada a veces. Y  mi casa es también en ocasiones un en
cierro duro para mí. O no me dan nada cuando vuelvo ne
cesitado de todo.

Qué otro lugar me queda, cuando el mundo es demasiado grande y 
cada uno en él parece un habitante de una casa deshabi
tada?

Estoy seguro de que lo encontraría en ti, si supiese buscarte donde es
tás. Pero voy perdido e inquieto porque no sé cómo buscar
te o quizá ya no quiera hacerlo.

Y  sin embargo tienes tu morada en mí. Y  eres la paz que no se delimi
ta con paredes, ni se enumera en sitio determinado.

Si yo no reúno mi vida en ti. mi morada está desierta porque yo no 
estoy en mi sitio. Soy como el peso que tiene que apun
tarse hacia su propia gravedad.

Y  me pregunto ahora· adonde iré. Señor? Si tú no estás en mí, en
qué morada y entre quiénes descansaré yo?



690 ANDRES G. N IÑ O 20

23, CUANDO TODO ACABA

Yo no quiero ser un hombre de mal gusto y oscurecido porque la vi- 
da es bella. Pero Tú me impones una memoria de todo lo 
que acaba.

Seguramente entendemos que hay un final para cada cosa. Que la 
vida es breve. Que una última pregunta queda pendiente 
de todo. Pero casi nadie se llega a preocupar.

Porque todo en torno nuestro se encarga del olvido. Es un acuerdo 
universal de desterrar el pensamiento de lo que acaba.

Los reclamos se hacen sobre lo nuevo, lo brillante, lo atrayente, lo que 
vive. Y es la señal que traduce todo lo demás.

Quizá sea una suerte, pero yo que vivo también con todo eso descu
bro mi propio cansancio. Y pienso que al final del camino 
habrá algo que nos interrogue.

Pero qué algo? Algo más entre tantas cosas como se vieron y se expe
rimentaron? Ya no queda ni un resto de interés, ni de in
tención, porque está gastado.

Me encontraré una vez solo frente a algo verdaderamente grande: 
Tú mismo. Señor de nuestra vida que llegas para encon
trarme a mí.

Tú que paras un movimiento creado por nosotros, sostenido por nos
otros y en el que nosotros nos afanamos por un tiempo.

Tú que impones el silencio último.
Tú que nos regresas a tu morada.
Tú que nos haces descansar.
Tú que recoges la cosecha de amor de nuestra vida.
He visto muchas cosas cada día y pienso en ellas recordándote a ti.

Este es mi personal testimonio de haber comprendido a 
tiempo.

Los lugares, las personas, los trabajos, el amor v los libros, las ideas y 
las costumbres se han hecho carne de mi carne y me han 
llenado el corazón hasta el borde. Y quiero que esto sea mi 
ofrenda humilde para ese final.

24. PROCESO A DIOS

Mis hermanos los hombres de hoy se han hecho más audaces c¡ue 
nunca tratándose de ti.
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Y  ahora % procesan y te hacen sentar en el banquillo que preparan
sus libros y escenarios como a otro personaje cualquiera,

’Siempre fuiste motivo de su inquietud, de su malestar intelectual, de 
su maldición y su tormento, pero quién tenía la culpa?

Ellos lo quieren saber. Porque sus cosas no marchan o no encajan co
mo quisieran en sus planes y no se sienten tranquilos,

Pero no -saben por dónde empegar porque las acusaciones son muy 
complejas y en un momento que no lo espera nadie, se 
vuelven contra ellos.

Se íolvidan de que Tú no eres una potencia extranjera, ni un adminis
trador general. Que no eres el refugio de todas las apela
ciones faltas de sabiduría y de fe. Que no eres lo que ellos 
piensan.

Por eso quizá opten al final de todas sus especulaciones y representa
ciones teatrales, de todas las invectivas de palabra y de es
crito por acusarte simplemente,

Y  como respuesta para más adelante se despojen de su fe 3/ se olviden
de ti, te hagan a un lado desacreditándote y se vuelvan a 
su faena creyéndose libres.

Tú mientras tanto permaneces en silencio porque esto mismo lo ve
nimos haciendo a lo largo de la Historia constantemente.

Si ellos te comprendieran bien, encontrarían la paz para su espíritu 
con la cual se interpretan mejor las cosas,

Pero cuando les dejarás caminar diciendo cosas extraviadas, ausentes 
de ti y envueltos en la oscuridad de la noche del mundo?

25. NOSOTROS LOS CULPABLES

La verdad es que ante un mundo que acusa» debemos levantarnos 
nosotros los testigos de una £e que ha debido pasar por to
dos los obstáculos.

Pero no para hablar tanto como para actuar. Porque las palabras han 
llegado a cansar a la gente.

Ya no es tiempo para polémicas o apologías» sino para el testimonio.
El mundo necesita ver y comprobar si nuestro Dios importa algo en 

esta hora:
quiere saber para qué sirve la fe en El de los piadosos y qué conse

cuencias valdría la pena de aceptar por ella. :
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Y ya no hay otro camino que el del laborioso silencio desde nuestros
puestos vitales para preparar eso que se impone.

Otra vez todo se reduce a demostrar si los creyentes llevan a su Dios 
en los labios o en el corazón,

y su sombra es la de un ídolo cualquira o penetra la realidad de nues- 
tras existencias hasta el fondo.

Quién sino nosotros mismos somos el rostro de nuestro Dios?
Qué lástima darán nuestros rostros amargados, con cicatrices de decep

ción y aburrimiento!
Qué repulsión despertará nuestra plegaria impersonal y sin compro

miso o nuestra adoración mecánica y legalizada!
¿Nos extrañará que parezcamos un pueblo a la deriva, sin fuerza es

piritual para hacer cara a la tensión a que la vida nos somete? 
Mejor es que nos levantemos y nos confesemos culpables para que es

te gesto revele una sinceridad salvadora.
Y los hombres reflexionen cada uno por su cuenta, mientras Dios, el

acusado principal, alarga su silencio.

ANDRES G. NIÑO



L I B R O S

S ag rad a  Escritura

DE ROOVER, Ae.—R., L’exégèse patristique de Luc. 1, 35 des origines à Augustin.
Excerpta ex dissertatione ad Lauream in Facultate Theologica Pontificiae Uni
versitatis Gregorianae, Averbode 1969, 16x24 64 p.

«Con la esperanza de publicar cuanto antes toda la obra, nos limitamos en es
te extracto a solo Agustín. El da en efecto una visión de conjunto de las incertidum
bres de los primeros siglos y ha encontrado al mismo tiempo el vocabulario teológi
co apropiado del que somos todavía hoy nosotros los beneficiarios» (p. 1). Así, con 
estas palabras, presenta su extracto. Por el índice general parece de gran interés, 
aunque son múltiples los temas tratados. En el presente resumen, en que publica 
el capítulo dedicado a San Agustín, su amor le ha llevado sin duda más allá de los 
textos. Agustín no ha profundizado el tema y de los textos que el autor recoge no 
pueden deducirse las conclusiones que extrae. Los textos que, según el autor, atribu
yen la obra de la encarnación al Espíritu Santo, no sólo no excluyen al Hijo, sino 
que lo suponen explícitamente (cf. p. 58). Posiblemente, en este terreno misterioso, 
la mejor conclusión es la de Agustín en el Enchiridion, la confesión de su ignoran
cia y el respeto humilde ante el misterio. Las conclusiones del autor no se despren
den de las premisas en los textos. Sin embargo el trabajo aporta mucha documenta 
ción, aunque, a mi juicio, debe ser situada y encuadrada.—J. MORAN.

HERRMANN, S., Israels Aufenthalt in Aegypten, Katholisches Bibelwerk, Stuttgart
1970, 21x13, 110 p.

Ninguno más indicado que el prof. Herrmann, ya conocido por otros trabajos 
sobre la literatura egipcia, para tratar de la estancia de los israelitas en Egipto, 
en el marco de la información obtenida por los descubrimientos arqueológicos. Tras 
una breve presentación de los datos bíblicos, el autor basado en el material extra
bíblico intenta determinar el tiempo de la penetración de los israelitas en Egipto. 
Que tribus beduínas entrasen en el Delta en busca de pastos, no tiene nada de ex
traordinario. Otros casos conocemos por los documentos. Nueva es la tesis de Herr
mann sobre el tiempo de la entrada de los israelitas, y su relación con la migración 
de los Patriarcas. Partiendo del hecho innegable de que las tradiciones patriarcales 
tienen un aire de crónica familiar, mientras que las tradiciones del Exodo se re
fieren a un pueblo, el autor distingue dos grupos en los antepasados de Israel: am
bos penetran en las zonas cultivadas de la Palestina en combinación con los movi
mientos -migratorios árameos (Deut 26, 5). Un grupo toma posesión de la región de 
Hebrón, Bersheba, etc., mientras que otros continúan su invasión, penetrando en el 
Delta Oriental del Nilo. Nueva es la teoría de hacer coincidir los dos movimientos y 
no separar los Patriarcas de la época de Moisés por un espacio de tres o cuatro 
siglos, como es lo ordinario. El autor aduce pruebas a favor de esta teoría, que me
recen atención. La distancia de cuatro siglos no explicaría la conservación de las 
tradiciones patriarcales. Por otra parte, la onomástica y las costumbres de los Pa
triarcas, que son las razones en que se apoya la sentencia contraria, en realidad no 
favorecen una fecha muy antigua. La onomástica se observa entre los grupos ara-
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meos. Y las costumbres, muy parecidas a las de Nuzi, no suponen un contacto di
recto con aquellas poblaciones, sino solamente un contacto indirecto, a través, pre
cisamente, de la población aramea. La entrada de los israelitas, por tanto, no debe 
ponerse en relación con la invasión de Egipto por parte de los Hyksos, porque no 
se explicaría por qué éstos fueron expulsados, y no lo fueron los israelitas. La es
tancia de los israelitas en Egipto debe considerarse como un intento de sedentariza- 
ción frustrado. Los grupos «egipcios» fueron los que más tarde ocuparon la Palesti
na central. Estos tuvieron relaciones con el grupo arameo, que quedó en el Sur de 
la Palestina. La actividad beduína en el Sur de la Palestina está suficientemente 
documentada (la tribu Cha-su).

Seguidamente, examina la salida de Egipto y el papel de Moisés, que él admite 
en contra de la opinión de Noth. El hombre de Yahve, las Plagas, la Pascua, el milagro 
del mar son temas tratados en las páginas siguientes. Sobre este último punto (el autor 
cree que no pertenece propiamente a la estancia de los israelitas en Egipto) aduce da
tos para demostrar la localización en el lago Sirbónico. Sobre éstos, construye una teo
ría sobre los sucesos que debieron ocurrir entonces. Desgraciadamente, el autor no 
cita trabajos como los de Lauha VTS 9 (1963) 32-46, L. S. Hay JBL 83 (1964) 397-403, 
Bottenoeck 8 (1967) 8-32, que analizan los relatos del Exodo y llegan a conclusiones 
muy distintas.

Por lo demás es un libro interesante y escrito con maestría.—C. MIELGO.

JÜNGLING, H.-W., Der Tod der Götter. Eine Untersuchung zu Psalm 82, Katholis
ches Bibelwerk, Stuttgart 1969, 21x13, 113 p.

Aunque el Ps. 82 en su texto no presenta dificultades especiales, sin embargo, su 
plena comprensión es difícil por su brevedad y por su forma literaria, exenta de ex
plicaciones, que permitieran adivinar las circunstancias en que el oráculo de Dios 
es pronunciado, oráculo que ocupa la casi totalidad del Psalmo. La exégesis hasta 
ahora ha tomado dos posiciones: Unos creen que las expresiones dioses, hijos del 
Altísimo, etc., se refieren a seres humanos, que, por su oficio superior, son consi
derados como divinos, en concreto se trataría de los jueces. Otros creen que se tra
ta, en realidad, de seres del mundo divino, es decir, de los dioses, a quienes Yavhe 
anuncia su muerte. La primera sentencia es común entre los católicos mientras que 
la segunda es propia de los Protestantes. Tras una breve exposición de la historia de 
la exégesis (antiguas versiones, SS. Padres), examina el autor críticamente los ar
gumentos de la primera opinión. Sólo encuentra un lugar en el que se da el título 
de divino a un ser humano (el rey, Ps 45, 7). ¿Basta este lugar para interpretar el 
Ps 82, cuando éste pertenece a otro complejo de tradiciones? Precisamente en el c. 3, 
expone el complejo de ideas, existente en el A. T. sobre la corte de Dios. Examina 
los textos que hablan de los tiene Elohim, del consejo o asamblea de Yahve, de los 
santos, del ejército de Yahve. Examina así mismo el material ugarítico. Con este 
material en mano, el autor cree que la idea de la corte de Yahve proviene de la mez
cla de dos tradiciones diferentes: de la asamblea de los dioses, de origen cananeo, 
y de la representación asiria del ejército celeste. Cree suficientemente probado que 
el Ps 82, habla de los dioses y no de los jueces humanos.

A los dioses se les culpa de no administrar bien la justicia. Este era el papel de 
ellos. Seguidamente hace la exégesis del Psalmo. El contenido se reduce al anuncio 
de la muerte de los dioses; lo que, en realidad, es una confesión de la unicidad de 
Dios. Aquí está el lado positivo y actual del Psalmo. La tesis está bien probada, y 
la bibliografía es rica. Difícil es, sin embargo, aceptar que el Psalmo fue entendido 
siempre así. Quizá el sentido del autor fue hablar de los dioses; pero, es innegable 
que en el uso posterior fue entendido como dirigido a los jueces.—C. MIELGO.

HAHN, F., Der Urchristliche Gottesdienst, Katholisches Bibelwerk, Stuttgart 1970, 
21x13, 101 p.

Interesante es el tema de este libro, publicado ya anteriormente por el autor,
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y que, mejorado, aparece ahora en la serie «Stuttgarter Bibelstudien». Trata de seña
lar las líneas del culto cristiano primitivo. Sabido es que desde la mitad del s. II 
estamos bien informados. Hasta esta fecha, en cambio, las informaciones son esca
sas y parciales y no es fácil hacerse una idea cabal y exacta.

Como el culto cristiano hunde sus raíces en el culto del A. T. y del Judaismo, el 
autor señala a grandes líneas los rasgos principales de este culto. Luego trata de la 
postura de Jesús ante el culto. Seguidamente recoge lo que él cree que son los fun
damentos del culto cristiano, que son los mismos del A. T.: fe en un Dios Creador, 
que da la salvación al mundo. La separación entre ambas confesiones (judía y cris
tiana) no se realiza hasta finales del S. I, y por cierto, por parte judía. Pero, al lado 
de esta unión con el judaismo, el cristianismo goza de libertad, que se funda en el 
mensaje de Cristo: Muerte, resurrección, presencia de Cristo y actividad del Espíri
tu. Luego el autor trata del culto de la comunidad de lengua aramea y se apoya en 
Hech. 2-5. Todavía los cristianos siguen unidos al culto del Templo. Qué independen
cia tenían respecto del culto judío, es difícil determinarlo, pero cierta libertad po
seían, pues tenían reuniones cúlticas en casas. Bajo Santiago se forma un judío- 
cristianismo de estricta observancia y fiel a la ley. Luego examina el culto en las co
munidades de judíos cristianos helenistas. Estos usaban los LXX, y son más enemi
gos del culto en el Templo, como aparece en el discurso de Esteban. Por fin, trata 
del culto en las comunidades cristianas de origen pagano. Las cartas a los Corin
tios nos dan bastante información. Seguidamente se examina el culto en la iglesia 
postapostólica, sirviéndose de las cartas de los Col, Ef, Hebr. I Pedr. y las Pastora
les. Finalmente recoge los testimonios de los Padres apostólicos y de S. Justino.

Felicitamos al autor, porque ha sabido examinar textos tan difíciles y recoge tan
tos datos dispersos. La bibliografía es rica, aunque casi exclusivamente de lengua 
alemana.—C. MIELGO.

LUBSCZYK, H., Die Einheit der Schrift. Viele Theologien-ein Bekenntnis, Katholis
ches Bibelwerk, Stuttgart 1970, 21x13, 56 p.

TRILLING, W., Die Schrift allein. Moderne Exegese und reformatorisches Ausle-
gungsprinzip, Katholisches Bibelwerk, Stuttgart 1970, 23x13, 43 p.

He aquí dos artículos, publicados en el volumen-homenaje a E. Kleineidam 
«Sapienter ordinare», y ahora editados separadamente. Ambos tratan del problema 
hermenéutico, que modernamente atrae la atención, tanto de los católicos, como de 
los protestantes. Hasta ahora en muchos puntos, el acuerdo entre las dos confe
siones no ha sido posible, sobre todo, respecto de la norma o regla suprema de in
terpretación.

Lubsczyk trata de la unidad de la Escritura. Esta debe ser la norma de la Teo
logía y aquí se basa la función crítica de la Teología respecto de la Iglesia. Ahora 
bien, en la misma Escritura el estudio crítico moderno descubre muchas interpreta
ciones distintas de la fe. Si esto es así, ¿cómo puede la Escritura ser norma normans 
de la fe de la Iglesia? El autor cree que no vale hablar del «Canon en el Canon» o del 
«Centro del Evangelio», como si en el Canon de los libros sagrados hubiera que dis
tinguir elementos normativos para la fe y otros que no lo son. El principio de di
ferenciación no estaría en la misma Biblia. Por eso él propone hallar tal unidad de 
la Escritura en las «confesiones primitivas de la fe», que tanto en Israel, como en el 
N. T. son frecuentes. Son verdaderos «credos», norma normans de la fe de la Igle 
sia, aunque después haya varias teologías o desarrollos de estos sumarios. El folleto 
está escrito con ponderación y con el deseo de allanar las dificultades que separan 
a los católicos y protestantes.

Trilling, por su parte, recogiendo la interpretación de G. Ebeling sobre el prin
cipio de la «sola Scriptura», nota que muchas son las cosas comunes entre protestan
tes y católicos respecto de los principios exegéticos, por los que debe regirse el es
tudio de la Escritura. El método histórico-crítico es aceptado por todos. Hay, toda
vía, desacuerdo por las limitaciones que impone cada confesión, textos preferidos 
por cada una de las confesiones, etc. Pero pueden superarse, si se respeta el prin·
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cipio que la Escritura debe interpretarse por sí misma y las iglesias tienen concien
cia de que sirven a la Palabra de Dios.

Como errata, debemos notar que en la p. 38, nota 47 no debe decir Bibelinstitut, 
sino Bibelkommission—C. MIELGO.

WOLF, H. W., Die Stunde des Amos. Prophetie und Protest, Ch. Kaiser, München
1969, 20x13, 215 p.

H. W. Wolf, autor del comentario de Amós, en la serie BK de Neukirchen, pre
senta en este libro a un vasto público la personalidad y doctrina de este profeta. 
En la primera parte presenta el mensaje de Amós, dibujando el perfil de un profe
ta, que Amós encarna como ningún otro, lo específico de su doctrina nueva y su crí
tica de la seguridad de sus contemporáneos y del orden social. En la segunda par
te recoge unas notas exegéticas para los no iniciados en la exégesis, con lo que el 
autor pretende eliminar la desconfianza de muchos cristianos respecto de la inves
tigación histórico-crítica de la Biblia. Además, enseña a preparar prácticamente una 
homilía sobre los textos de la Biblia. Esta es una parte interesante, porque explica, 
sirviéndose de textos, los medios de que se vale el exégeta hasta llegar a sus con
clusiones. En la parte tercera se presentan cuatro sermones sobre Amós. Por fin 
termina el libro con una traducción de Amós, que tiene la particularidad de presen
tar en letra normal las palabras de Amós; en cursiva, los trozos de sus contempo
ráneos y en letra más pequeña, las adiciones posteriores. Todo el libro es el fruto de 
sermones, tenidos por el autor en la radio o ante un grupo de fieles. El subtítulo 
indica donde pone el acento el autor. Amós es un «contestatario», aunque no un re
volucionario. Quizá, dice Wolf, el libro de Amós sea apto para conducir a las co
munidades cristianas y a los grupos revolucionarios actuales alrededor de una me 
sa, y buscar el mismo camino.—C. MIELGO.

DHEILLY, J., Bible pour notre temps. Mame, París 1970, 19,5 x 11,5, 1388 p.

El autor presenta la Biblia de un modo original. No recoge todos los libros en 
su totalidad, sino trozos escogidos, los más actuales para un cristiano de hoy. Tam
poco sigue el orden de la Biblia, sino uno propio. La traducción es la de Crampón, 
enmendada por Dheilly. Cada sección importante está precedida por una breve in
troducción, que expone la intención del autor, circunstancias en que está escrito, 
género literario, etc. Al final de cada libro o sección se expone el mensaje bajo el 
título de «lectura para el cristiano de hoy». La traducción va acompañada de bre
ves notas al pie de la página que dan la explicación de los pasajes más difíciles. En 
un apéndice final se presenta un índice (demasiado breve por desgracia) de los 
temas bíblicos principales—C. MIELGO.

NORTH, R., Exégèse pratique des petits prophètes postexiliens. Bibliographie com
mentée. Pont. Inst. Bíblico, Rome 1969, 24x17, 228 p.

Como fruto de los cursos, el autor ha publicado este libro ciclostilado, que se 
limita a dar las indicaciones imprescindibles para entender el texto, por lo que el 
libro es, más bien, una bibliografía comentada, que un verdadero comentario. Esto 
se nota, por ejemplo, en los textos discutidos, como Zac 12, 6-13 sobre el hijo tras
pasado o Mal 1, 10-11 sobre el sacrificio puro: generalmente se indican las opinio
nes, sin que el autor manifieste la suya, aunque esto no sucede siempre. El libro se 
ocupa de Ageo, Zacarías, Joel, Jonás y Malaquías. No se hace la exégesis completa, 
sino de ciertos textos selectos, ciertamente los más importantes de cada profeta. La 
exposición es concisa y a veces oscura; lo que se explica fácilmente, si se tiene en 
cuenta que el texto supone naturalmente un comentario más amplio en clase de 
viva voz. El francés es deficiente, por lo que el autor se excusa. La bibliografía es 
amplia: 950 títulos de obras o artículos son tenidos en cuenta. Y, en verdad, es una
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rica mina de conocimientos por la información que presenta. Baste aludir a la p. 97 
donde resume las opiniones acerca de la fecha de Zac 12-14: más de 40 autores con
sultados.—C. MIELGO.

Ch. BURCHARD-J. JERVELL-J. THOMAS, Studien zu den Testamenten der zwölf
Patriarchen, W. de Gruyter, Berlin 1969, 23’5xl6, VIII-158 p.

El Editor en una breve presentación, expone la unión entre los tres estudios, re
cogidos en este volumen, dedicados al Testamento de los doce Patriarcas, obra per
teneciente a la literatura intertestamentaria, que modernamente ha atraído la aten
ción de los estudiosos por las ideas judías expuestas, y porque algunas de ellas, con
servadas e interpoladas por los cristianos, son de inestimable valor para conocer 
doctrinas del cristianismo primitivo.

Objeto del estudio de Burchard es la tradición armena del Testamento. Es in 
teresante la versión armena por la antigüedad de sus manuscritos (s. XIII). Provie
ne de un original griego, y es más segura, aunque en general, no es mejor. Mientras 
que Charles no conoció más que 9 manuscritos, Burchard conoce 45.

El estudio de J. Jervell se refiere a la elaboración cristiana del Testamento. 
Después de citar las opiniones de los autores que discuten si el Testamento es un 
escrito cristiano, o un escrito judío, interpolado por un cristiano, concluye el autor 
que no se puede negar la existencia de doctrinas cristianas en él. Jervell estudia 
precisamente la doctrina de estas interpolaciones, la intención de este cristiano 
que escribió diversos párrafos. Según Jervell, el autor cristiano hace un verdadero 
trabajo teológico, está preocupado por el problema de Israel. A los israelitas vino el 
Mesías; éstos no le recibieron, mientras que los paganos lo aceptaron. El autor cris
tiano concluye que si Israel se convierte a Cristo, puede encontrar de nuevo la 
salvación.

Por fin, J. Thomas estudia la actualidad de la doctrina del Testamento de los 
doce Patriarcas. En el libro, a través de sus diferentes redacciones e interpolacio
nes, se puede descubrir, que trataba de responder a problemas que se discutían en 
su tiempo. Así es testimonio del tiempo premacabaico; recibe luego un matiz sa
cerdotal muy marcado (doctrina de los dos Mesías: sacerdotal y davidico), en estrecha 
relación con círculos qumránicos. Siendo una obra parenética y apocalíptica no 
debe extrañar, que trate de temas actuales, entre los que destacan el aspecto es- 
catológico y mesiánico, y la relación con la diáspora. El Testamento de Judá y el 
de Leví son los dos más importantes.—C. MIELGO.

MARTIN-ACHARD, R., Actualité d ’Abraham, Delachaux' et Niestlé, Neuchâtel 1969,
23 x 16, 197 p.

Que la figura de Abrahán pueda ocupar las páginas densas de un libro de 
relativa extensión, es lo que a primera vista parece anormal, sabiendo la dificultad 
que presentan las tradiciones patriarcales. Sin embargo, este personaje, de quien 
se reclaman tres grandes Religiones (Judaismo, Cristianismo e Islamismo) merecía 
un estudio detenido, como es el que presentamos. El libro está formado por tres 
grandes capítulos. En el primero se analizan los testimonios que la arqueología 
y los descubrimientos modernos han presentado y que permiten iluminar el am
biente patriarcal. La onomástica, las costumbres, las migraciones de pueblos, el 
ambiente geográfico y étnico de las tradiciones patriarcales reciben una confir
mación en los testos descubiertos por la arqueología. Aunque a ésta debe ponérsele 
ciertos límites, debido a su método y al carácter de su testimonio, no se puede ne
gar, que ella da un aire de probabilidad a ciertos relatos bíblicos sobre los patriar
cas. Hoy no se puede hablar de los Patriarcas, del mismo modo que lo hacía 
Wellhausen. El acercamiento que se nota en las últimas publicaciones de las dos 
escuelas i(la arqueológica de Allbright, Bright, etc.; y la crítico- tradicional de Alt, 
von Rad y Noth) es característico del equilibrio que se va consiguiendo en esta 
materia. Este capítulo es interesante; sin ser original, es un buen resumen del 
estado de la cuestión hasta el año 1968. El autor, sirviéndose de una copiosa biblio-
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grafía, ha sabido ordenar todos los datos, valorarlos convenientemente; este resumen 
será valedero, mientras nuevos descubrimientos no vengan a enriquecer el «dossier» 
arqueológico. Quizá, el punto más débil de todo este cuadro, obtenido por los 
descubrimientos arqueológicos, sea la fecha. Colocar a los patriarcas en la primera 
mitad del II Milenio (que es el parecer común) crea muchas dificultades, en parti
cular sobre la conservación de tales tradiciones. El segundo capítulo está consagrado 
a estudiar las tradiciones del A. T. acerca de Abrahán. En una primera parte, los 
textos del Gen; luego, fuera del Gen. Respecto del Gen, el autor se fija en tres 
textos, que son significativos para obtener una imagen de la figura de Abrahán: 
Gen 12, 1-3 (J), c. 22 (E) y el c.17 (P). En los tres casos, se emplea el análisis 
literario y crítico como medios para determinar la importancia teológica que la 
figura de Abrahán reviste en cada una de las tradiciones. Por fin el tercer capítulo, 
recoge el testimonio del Judaismo, del N. T. y del Corán acerca de la figura de 
Abrahán. En las tres religiones, a Abrahán se le da una importancia que no tiene 
ningún otro personaje del A. T. Se celebra su fe, su obediencia, su esperanza, de 
una manera tal vez, ingenua, pero, en todo caso, ejemplar para los fieles de las 
tres Religiones.

No sabe uno qué alabar más, si la excelente y rica información del autor (para 
componer el libro, el autor ha vivido un año en Palestina) o su claridad y orden 
en la exposición. Las erratas son pocas (Véase p. 59, línea 25; p. 97, línea 11). Por 
lo demás, la presentación es buena. Quizá, el título no responda plenamente al con
tenido del libro.—C. MIELGO.

WALKENHORST, K-H., Der Sinai im liturgischen Verständnis der deuterono-
mistischen und priesterlichen Tradition, Peter Hanstein, Bonn 1969, 25 x 18,
XIV, 170 p.

Es la tesis doctoral del autor, defendida en el Pontificio Instituto Bíblico 
en 1965, cuyo tema es «el Sinai en la concepción litúrgica de la tradición deutero- 
nomística y sacerdotal». El título ya indica, que no se trata de examinar las tradi
ciones J y E sobre el Sinai, sino la interpretación que han recibido en P y Dtr. 
Después de una presentación del estado de la cuestión en los estudios modernos 
(J. Wellhausen, Mowinckel, von Rad, Noth, Dumermuth, Koch y Kraus), en el c. 2 
se hace el análisis literario de la tradición sacerdotal. Se limita a Ex 29 y Lev 8-9 
y hace una comparación literaria entre estos textos, en cuanto a la consagración, 
el ritual de purificación, la vestidura y unción, el sacrificio por el pecado, el holo
causto y la bendición. Contra varios autores afirma que Lev 8 sería el trozo más 
antiguo; Lev 9 sería ya un desarrollo hacia Ex 29, que es la parte más reciente. 
En el c. 3 se hace la comparación entre la tradición sacerdotal y la deuteronomista. 
Ambas tradiciones tienen la idea de que lo que se realizó en el Sinai, se repite 
actualmente en el santuario y lo realiza el pueblo (Dtr), o el sacerdote (P). En 
sus estratos más primitivos, entre ambas tradiciones no hay relación, porque Dtr 
supera el culto terrestre, insistiendo sobre la obediencia a la ley, mientras que P 
está más anclado en el culto.—C. MIELGO.

H. GESE-M. HOEPNER-K. RUDOLPH, Die Religionen Altsyriens, Altarabiens und 
der Mandaer, W. Kohlhammer, Stuttgart 1970, 23,50 x 16, VIII-491 p.

Con admirable regularidad van apareciendo los volúmenes que bajo la dirección 
de Ch. M. Schroder, la editorial W. Kohlhammer de Stuttgart publica sobre las 
Religiones del hombre: 36 volúmenes en su totalidad. El presente volumen com
prende las Religiones de la antigua Siria, de la Arabia preislámica y de los 
Mándeos.

H. Gese es el autor de la Religión de la antigua Siria (pp. 1-232), que ocupa
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buena parte del volumen, cuya publicación se retrasó, debido a que el autor espe
raba, que se publicara Ugaritica V. El ámbito de esta religión comprende la anti
gua Siria-Palestina (exceptuando la Religión de Israel, tema de otro volumen es
crito por H. Ringgren) y abarca también la religión púnica (de las colonias fe
nicias), así como la de los Nabateos de Palmira. Las fuentes son numerosas: no 
escritas, obtenidas en las excavaciones, y escritas, que comienzan con el MB, entre 
las cuales figuran naturalmente la literatura ugaritica, las Cartas de Tell-el-Amarna, 
y que continúan en la época del Hierro con inscripciones y documentos (textos de 
la isla de Elefantina). Tampoco se olvidan los trozos conservados por Eusebio per 
tenecientes a Filón de Biblos.

En 7 capítulos el autor estudia todo el material, sobre todo el de Ugarit, que ha 
ampliado enormemente nuestros conocimientos, aunque también ha creado un 
poco de confusión. Buena parte de lo tratado ocupan el panteón, el ritual y el culto 
de Ugarit.

M. Hófner escribe sobre la Religión de la Arabia antigua (pp. 234-402). Trata 
primero de la Religión de Arabia del Sur, propia de una población sedentaria y de 
elevada cultura. Las fuentes son meramente inscripciones en piedra, que apenas 
nos dan más que los nombres de los dioses. La autora estudia el mundo de los 
dioses en el ambiente geográfico e histórico. Seguidamente trata de la religión 
de Arabia Central y Septentrional, donde las fuentes son más escasas e inferiores 
en calidad. No se conservan más que grafitos, e incluso, a veces, como sucede en 
la región central, no hay fuentes directas.

Por fin, K. Rudolph hace la presentación de la Religión de los Mándeos, que 
si bien es una secta relativamente moderna, producto del helenismo oriental y del 
sincretismo de la Gnosis, debido a que tiene una lengua, literatura y cultura pro
pias, puede formar parte entre las grandes religiones de la humanidad. Los misio
neros portugueses del siglo XVII hablan de esta secta y le dan el nombre de 
«discípulos de S. Juan» o «cristianos de S. Juan», nombre que se ha venido usando 
hasta la mitad del siglo pasado, cuando se comenzó a llamarles «mándeos», porque 
así se llaman ellos, aun cuando a través de la historia han recibido varios nombres. 
El autor calcula que quedan aún 14.000 a 15.000 mándeos en la región del Bagdad 
(centro principal) y otras ciudad de Irak. La información del autor es preciosa. 
Se ha servido de la información recogida por la inglesa E. S. Drower, y el mismo 
autor ha hecho un viaje en 1969 a Irak para ponerse en contacto con ellos.

Los trabajos están bien realizados; no sin motivo son obras de especialistas.— 
C. MIELGO.

REHM. M., Der Königliche Messias im  Lichte der Immanuel-Weissagungen des Bu
ches Jesaja, Butzon und Bercker, Kevelaer 1968, 24 x 16, XII-432 p.

Tema del voluminoso libro que presentamos es el Mesías real a la luz de los 
oráculos del Emmanuel del libro de Isaías. No trata por tanto sólo de los textos 
de Isaías en que aparece la esperanza en un futuro rey Salvador, sino de toda esta 
corriente mesiánica, aunque la atención principal es dedicada a Isaías, porque el 
autor considera que Isa 7, 14-16; 8, 5-10; 9, 1-6 y 11, 1-9 son los textos principales 
en que confluye una tradición anterior, que, implícita en las tradiciones patriarcales 
se desarrolla en 2 Sam 7 (oráculo de Natán), Gén 49 (bendiciones de Jacob), Núm. 23, 
5 ss (oráculos de Balaam). De esta tradición se apodera Isaías y le da una im
portancia capital. Objeto, pues, principal del libro es el estudio y la exégesis de 
los textos citados de Isaías. Largo el capítulo dedicado a Isa 7, 14-16 (pp. 30-121), 
más breves los siguientes, Isa 8, 5-10 (122-129), 9, 1-6 (130-184) y 11, 1-9 (185-234). 
Los restantes textos mesiánicos son estudiados en el c. 6, entre los que se cuentan, 
algunos textos del mismo libro de Isaías, luego Miqueas, Jer, Ez, el Siervo de 
Yahve, Zacarías, Ps 2 y 110 (postexílicos) y el Ps 72 (tiempo de Alejandro). En 
un capítulo final se recogen los resultados y las conclusiones.

El libro es muy interesante por muy diversas razones: no trata sólo del Mesia- 
nismo real, sino también de otros aspectos de esta esperanza en el futuro existente 
en Israel; la información bibliográfica es riquísima (24 páginas de bibliografía)
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que supone largos años de estudio y dedicación. Por fin los análisis de los textos 
son detallados, sobre todo los textos de Isaías. Creemos, que el libro servirá por mu
chos años como un precioso libro de información para todo lo referente al Mesianis- 
mo. Sin embargo, no es de esperar que sus opiniones sean compartidas por todos los 
estudiosos. En realidad nada nuevo añade a la exégesis de Isa 7,14-16. Aquí se ha lle
gado a un callejón sin salida. Según el autor, el texto no se refiere a un futuro próximo 
(rechaza así las opiniones de quienes ven aquí el anuncio del nacimiento de Ezequías 
o d eun hijo del mismo Isaías), sino que se refiere a un futuro lejano. Este rey futuro 
aportará la salvación sólo para un resto, mientras que el rey Achab no tiene nada que 
esperar. El autor, además, cree que en los textos citados se trata del mismo personaje; 
sin embargo, no son completamente paralelos, hay algunas diferencias entre ellos, y 
seguro que no provienen de la misma época. Como esta esperanza en un futuro rey 
salvador, más tarde se presta a malas interpretaciones, los profetas posteriores hablan 
de él, sin indicar su ascendencia davídica, o dándole otra forma distinta a esta espe
ranza, como sucede en los poemas del Siervo de Yahve.

No todos los rasgos de este futuro rey salvador son igualmente esenciales. El 
autor distingue entre rasgos esenciales y secundarios. Esencial es solamente la 
esperanza en un futuro enviado de Dios, salvador, cosa que se cumplió en el N. T. 
Los demás rasgos son secundarios y no tenían por qué cumplirse.

Agradecemos a la editorial, la magnífica impresión y presentación que hace 
que el libro se lea con agrado.—C. MIELGO.

GROM, B., Katechesen zum Alten Testament, Benziger Einsiedeln-Zürich-Kóln 1967, 
22,5 x 16, 528 p.

La Catequesis del A. T. es un tema difícil. No se sabe cómo enseñarlo, sobre 
todo cuando se trata de alumnos relativamente jóvenes. El autor, después de varios 
años de experiencias catequéticas con niños de 10-14 años, ha dado a luz el resultado 
de sus búsquedas por nuevos métodos y formas, teniendo en cuenta dos cosas: de 
un lado la fidelidad al mensaje bíblico, y de otro lado, los oyentes, que por su 
edad, merecen una exposición especial. Tras una breve introducción, donde pre
senta el A. T. como una preparación del Nuevo (Cristo) y la noción de Historia 
de la Salvación, el autor comienza exponiendo diversos temas o textos del A. T., que 
son en total 43. Los textos explicados siguen el orden tradicional de los libros de 
la Biblia. Predominan los textos históricos, menos numerosos son los textos pro- 
féticos, mientras que a los Psalmos y a los libros sapienciales se les dedica un 
solo tema a cada uno. Cada tema está precedido de una introducción que expone 
el mensaje, la intención del párrafo, etc., interrumpida por avisos prácticos y pre
guntas que deben hacerse a los alumnos. Numerosos e importantes son los dibujos 
o diseños (137, debidos a P. Hajnoczky y J. Roth), que bien empleados sirven 
admirablemente para fijar las ideas en la mente de los jóvenes. Es un manual de 
catequesis, modelo en su género, donde se respira la experiencia acumulada por 
el autor en los años de enseñanza práctica.—C. MIELGO.

BUSS, M. J.„ The Prophetic Word of Hosea, A Morphological Study, W. de Gruyter,
Berlín 1969, 23 x 16, XIV-142 p.

En la introducción se expone el objeto del presente estudio, que, como el título 
lo indica, es la palabra profètica de Oseas bajo su aspecto literario y formal. El 
autor pretende ir más allá de la «Historia de las formas» de Gunkel, preguntán
dose no sólo por el «Sitz im Leben», que está a la base de tal forma, sino por 
la estructura o institución en sentido amplio, que comprende también la razón 
db ser, el motivo de tal forma. Tras de dar en el c. I una traducción de Oseas, 
en la que resalta ya las formas y los giros que van a ser estudiados, trata en el 
c. III de la palabra como literatura, es decir, en cuanto pretender ser conservada. 
Y aquí se ocupa de buscar las unidades primitivas en los oráculos de Oseas, fi
jándose en algún artificio literario como es la palabra-reclamo. Seguidamente exa-
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mina la poesía, con sus repeticiones (asonancias y aliteraciones), su paralelismo 
de muy diversas clases. Es un estudio muy detallado de la poesía de Oseas. Luego 
se ocupa de la narrativa, que puede ser biográfica o autobiográfica, presentes 
ambas en los c. I-III de Oseas. Notable es su análisis del c. I en el que encuentra 
dos tradiciones acerca de Jizreel. En una de las cuales, Jizreel sería un hijo de 
Oseas. Posteriormente trata de la palabra como comunicación y nota que se evita 
la segunda persona. Referente al que habla (Yahve o el profeta) hace resaltar que 
se puede distinguir entre las palabras de Yahve y las palabras del profeta. Esta 
distinción es fácil de ver en las amenazas, más difícil, en las acusaciones. En nin
gún caso, empero, se pueden separar netamente. La palabra como mensaje es objeto 
de estudio seguidamente. En primer lugar trata de los temas tomados individual
mente. Como es natural, sólo los temas más frecuentes son objeto de atención, y 
encuentra un fuerte parecido con el Deuteronomio y los Psalmos y concluye que 
Oseas depende mucho de una tradición de origen nórdico, que está, quizá, a la 
base de la tradición posterior del Deuteronomio. Por fin, trata del mensaje en su 
conjunto: sitúa las palabras del profeta en relación con el oficio del sacerdote y 
del sabio y termina con unas notas sobre la escatología de Oseas que merecen 
atención.

El estudio en su totalidad se basa en un profundo análisis del texto. Lamen
tamos, sin embargo, que la bibliografía sea tan escasa y los índices no sean 
completos.—C. MIELGO.

ENGNELL, I., A. Rigid Scrutiny, Vanderbilt University Press, Nashville 1969, 24 x 16,
XIV-303 p.

El libro se compone de 13 ensayos o artículos, publicados ya en la Enciclopedia 
Bíblica Sueca, de la que Engnell fue editor, y que ahora aparecen traducidos al 
inglés por J. T. Willis con la colaboración de H. Ringgren, éste último, compañero 
de Engnell. Los trece artículos, todos referentes al A. T., son característicos de la 
mentalidad de I. Engnell. Representante y defensor de la importancia de la tra
dición oral y del método histórico-tradicional, en cuanto opuesto al método histó- 
rico-literario, es sobre todo, conocido por sus ideas acerca de la «realeza sacra» 
( Sacral Kingship) en el Antiguo Oriente. Este es el centro de su pensamiento. En 
este punto, claramente se unía a la escuela inglesa de «Myth and Ritual» (Hooke 
y otros). Teoría ésta, que fuera de Inglaterra y Suecia, tuvo muy poca aceptación. 
I. Engnell fue también en otros aspectos muy original: la literatura del A. T., es 
fuertemente nacionalista; respecto de los profetas, dice que fueron nacionalistas 
reaccionarios, y nunca vivieron desligados del culto. Frecuentemente sus ideas no 
fueron conocidas directamente, por haber escrito mucho en sueco, de lo que se 
queja H. Ringgren en la presentación de este libro; que esta traducción en inglés 
sirva para conocer directamente sus ideas, que por ser muy originales, merecen 
atención. Sólo nos queda felicitar a la editorial por la buena y espléndida pre
sentación que ha dado al libro y citar los títulos de los artículos aquí recogidos: 
Método histórico tradicional en la investigación del A. T. (pp. 3-11), la Ciencia de 
la Religión (12-34), la Religión del A. T. (35-49), El Pentateuco (50-67), el libro de 
los Salmos (68-122), Profetas y Profetismo en el A. T. (123-179), la Fiesta de Año 
Nuevo (180-184), la Pascua i( 185-196), la Salida de Egipto <197 206), la Peregrinación 
por el desierto  (207-214), el Mesías en el A. T. y  en el Judaismo (215-236), el Hijo 
del hom bre (237-241), el lenguaje Figurado del A. T. (242-290). Un precioso índice 
de materias termina el libro.—C. MIELGO.

MARC’HADOUR. G., Thomas More et la Bible. La place des livres saint dans son 
apologétique et sa spiritualité, J. Vrin, Paris 1969, 25,5 x 16,5, XVIII-586 p.

Dedicado completamente a los estudios del s. XVI, y sobre todo de Tomás 
More, acerca del cual ha publicado ya varias obras, el autor recoge en este grueso 
volumen doce años de pacientes investigaciones referentes a la doctrina de More 
sobre la Biblia y el lugar que ésta ocupa en su apologética y espiritualidad. El libro
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presenta numerosos extractos de las obras del Santo. Y a través de estas páginas, 
aparece la figura intelectual y dinámica de este hombre, tan penetrado de la Bi
blia, como lo estaban Erasmo y Lutero, pero que supo guardar mayor equilibrio 
que los dos personajes citados. El Santo jugó un papel muy importante en la 
cultura del s. XVI. Es el momento en que Lutero, Zwingle, Tyndale y Enrique VIII 
se separan de la Iglesia, produciendo la división de la cristiandad occidental. S. To
más More será víctima de esta división y morirá como un traidor en las cárceles 
de Enrique VIII por haberse mantenido fiel a Roma.—C. MIELGO.

GASTER. TH. H., Myth, Legend and Custom in the Oíd Testament. A comparative 
Study with Chapters from J. G. Frazer’s Folklore in the Oíd Testament, Gerald 
Duckworth, London 1969, 24 x 16, LV-899 p.

Interesante sobremanera es este grueso volumen por su tema: reunión de todo 
el material comparativo: mitos, leyendas, costumbres extrabíblicas que sirven para 
ilustrar el A. T. Habiendo sido requerido para hacer una segunda edición de la 
obra de Frazer (Folklore in the Oíd Testament, 1918), el autor se dio cuenta de 
que debía extender el campo de Frazer, cambiar de método y abrir nuevos hori
zontes, con lo que resulta un libro nuevo, que incorpora algunos capítulos del 
libro de Frazer, que son indicados con signos gráficos.

El libro se compone de 350 secciones que siguen el orden de la Biblia. En cada 
sección se aducen, los mitos y el folklore que se asemejan a los del A. T. Unas 
veces el parecido es asombroso, otras veces es meramente tangencial. No sólo 
se recoge el folklore de los países del Medio Oriente Antiguo, sino también de 
otros pueblos y civilizaciones, lo cual no quiere decir que Israel haya tenido rela
ción directa alguna con ellos. Diríamos que aquí se presenta el material en bruto. 
Otra cualidad de esta obra conviene señalar: es un libro de referencias y de citas; 
los textos extrabíblicos no se dan al pie de la letra; se remite a ellos. Por eso 
en las notas reservadas para el final de cada sección, el autor indica las citas y las 
obras, información bibliográfica en general desde 1900. Tampoco se trata de aque
llos textos, que pudiéramos llamar paralelos, al estilo de la «Enseñanza de Amen- 
emopet y Prov 22, 17-24, 22, sino de mitos, leyendas y costumbres.

Como se ve, el libro supone años de investigación y manifiesta una amplia 
cultura por parte del autor, que todos los estudiosos del A. T. sabrán agradecer 
al autor y a la editorial, que ha dado una magnífica presentación al libro.— 
C. MIELGO.

BOECKER, H. J., Die Beurteilung der Anfänge des Königtums in den deuterono- 
mistischen Abschnitten des 1. Samuelbuches. Ein Beitrag zum Problem des 
«deuteronomistischen Geschichswerks», Neukirchener Verlag des Erziehungsve
reins, Neukirchen-Vluyn 1969, 24 x 16 cm. 100 p.

Partiendo de la existencia de dos tradiciones, una favorable a la Monarquía 
y antimonárquica la otra en I Sam, que es un principio admitido por todos, el au
tor trata de estudiar y determinar cómo se juzgan los comienzos de la Monarquía 
en los trozos deuteronomísticos del I Sam. La existencia de estas dos tradiciones 
no puede negarse, pero la dificultad nace, cuando se acepta la hipótesis de M. Noth, 
que considera Deut-Jos-Jue-Sam-Re como la obra bien planificada de un solo autor. 
Si esto es así, entonces no se ve la razón por la cual recoge dos tradiciones contra
rias en su obra. La existencia de estas dos tradiciones es una objeción a la tesis 
de Noth. Ya otros autores había notado esta dificultad, entre otros Weiser, y ha
bían indicado que el Dtr no es tan antimonárquico como se cree ordinariamente. 
El tema del presente libro es precisamente éste: determinar si los textos de I Sam 8; 
10, 17-27; 12 caracterizados ordinariamente como antimonárquicos, son, en realidad, 
tales. Se hace, pues, la exégesis de estos tres textos. El resultado a que llega el au
tor es contrario a lo que se piensa comúnmente: estos textos no son antimonár
quicos; hay, es verdad, una tendencia contraria a la Monarquía, pero sólo en ciertos
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aspectos. Se critica a la Monarquía en la política interna, por los cambios que 
introdujo en el antiguo orden social; y en política externa, porque el pueblo en 
peligro acude al rey no a Yahve en busca de salvación. El libro termina con un 
«excursus» sobre la importancia de I Sam 7 dentro de la obra deuteronomista. 
La Bibliografía es escasa y casi exclusivamente alemana, y además, el libro carece 
de toda clase de índices. Sin embargo, es importante por la exégesis aguda y pene
trante que hace de los citados párrafos de I Sam.—C. MIELGO.

KASTING, H., Die Anfänge der urchristlichen Mission, Kaiser Verlarg, München
1969, 22,5 x 15, 158 p.

Se trata de un volumen de la colección «Beiträge zur evangelische Theologie»; 
presentado inicialmente en 1966 como trabajo-disertación en la Facultad Teológica 
de la Universidad de Göttingen. Se divide en dos capítulos. En el primero se expo
nen los diversos motivos y problemas religiosos, humanos y sociales con que tuvo 
que enfrentarse el judaismo en su afán proselitista. En el segundo se formulan 
los preceptos misionales —testamento de Jesús a sus discípulos— y se ponen de 
relieve los esfuerzos de los primeros evangelistas cristianos en su afervorado interés 
por divulgar el mensaje de redención, que fue encontrando la más cara acogida 
en los países de la gentilidad. Las raíces teológicas de esta apremiante necesidad 
apostólica tienen su fundamento, según nuestro autor, en la fe pascual: Jesús, Señor 
del mundo por su resurrección, es el Salvador del mundo (cfr. Mt. 28, 18-20...). La 
actualización del mensaje pascual es la verdadera epifanía de Cristo ante los 
pueblos. El volumen viene hermosamente presentado y se concluye con abundante 
y excelente bibliografía sobre el tema.—C. MATEOS.

ITALA. Das Nene Testament in altlateinischer Uberlieferung. Band II: Marcus-Evan-
gelium, Walter de Gruyter, Berlín 1970, 31 x 22, 160 p. 160 DM

La presente obra es la edición mejor documentada y mejorada del texto del 
Evangelio según S. Marcos, conforme ha sido transmitido por las antiguas versio
nes latinas prejeronimianas, que tuvieron su sede geográfica especialmente en el 
norte y centro de Italia. El alma de la edición ha sido el famoso crítico-textual 
neotestamentario Kurt Aland. Fundamentalmente se basa en los trabajos de crítica 
textual realizados por Adolf Jülicher-W. Matzkov, que oficialmente reproduce. Pero 
cada palabra o sentencia ha sido críticamente revisada y comprobada según los 
mejores manuscritos o códices antiguos (Vercellensis, Veronensis, Colbertinus...), 
cuyas variantes se reproducen en la parte inferior. Todas las anotaciones y recons
trucciones se verifican según el método Klammer, lo que facilita enormemente la 
comprensión de la problemática crítico-textual. En la elaboración completa de la 
obra ha sido muy útil el material crítico del Nuevo Testamento que posee el Ins
tituto de investigaciones de la Universidad de Münster; se puede decir que esta 
obra es uno de los frutos maduros del conjunto de experiencias y resultados obte
nidos por los miembros de dicho Instituto durante largos años. Es una obra que 
recomendamos sin reservas. Puesta al día, orientadora y segura, es indispensable 
para quien tenga la pretensión de tomar el pulso a los problemas críticos de 
transmisión del Texto. La presentación es inmejorable y perfecta, como corres
ponde a la editorial Walter de Gruyter: impresión nítida, tipografía y material 
escogido, disposición correcta.—C. MATEOS.

RILLIET, J., Saint Luc aujourd’hui, Labor et Fides, Genève 1970, 18 x 14, 180 p.

Se trata de una pequeña obra de divulgación que contiene diversas reflexiones 
personales sobre 52 temas y frases del evangelio según S. Lucas, inicialmente ex
puestas a sus feligreses entre 1964 y 1969 en la parroquia de Saint Pierre-Fustirie. 
Sin pretensiones de acrobacias científicas, J. Rilliet tiende a actualizar la espiri
tualidad del tercer evangelio, inculcando en el corazón de sus fieles la puesta
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a punto de los consejos y enseñanzas de Jesús a través del prisma lucano.— 
C. MATEOS.

GUTBROD, K., Wir lesen das Evangelium nach Markus, Calwer Verlag, Stuttgart
1970, 23 x 15, 94. p.

A la abundante bibliografía sobre la estructura del evangelio según S. Marcos 
viene a unirse ahora esta obra de K. Gutbrod. Sus pretensiones son muy modestas: 
ayudar a los hombres actuales, llevados de la mano misma del evangelista, a leer, 
oír con gusto y aceptar a Jesús. Esta es también la meta de Marcos. De ahí la 
ausencia del aparato científico y del atiborramiento bibliográfico. Sin embargo, 
pronto se da uno cuenta, a medida que se avanza en la lectura de sus páginas, de 
los vastos conocimientos y cultura del autor sobre la temática del evangelio mar
ciano. Esta es su estructuración: Me 1, 1-20: epígrafe i(l, 1) e introducción; 1, 21-8, 26: 
el singular acontecimiento, es decir, la nueva doctrina presentada con poderes divi
nos; 8, 27-10, 45: el inaudito secreto; 11, 1-16, 20: la verdadera liberación para Jerusa- 
lén y para la humanidad. Aunque personalmente creo que la mayor parte de los 
exógetas no suscribirían esta planificación de K. Gutbrod sobre el evangelio de 
Marcos, sin embargo, es loable su intención y esfuerzo en orientar a los lectores 
hacia una mejor comprensión del evangelio de Marcos, cosa que, como el título 
de la obra indica, se realiza plenamente.—C. MATEOS.

PLAG, Chr., Israel Wege zurrí Heil, Eine Untersuchung zu Rómer 9 bis 11. Calwer
Verlag, Stuttgart 1969, 23 x 15,5, 79 p.

El problema del endurecimiento y reprobación de Israel, a pesar de haber sido 
el pueblo depositario de las promesas mesiánicas, y su futura conversión han sido 
siempre uno de los enigmas más insondables en la historia de las religiones. Los 
cristianos de la primitiva Iglesia lanzaron con la mejor buena voluntad sus hipótesis 
explicativas sobre el particular. S. Pablo afrontó la cuestión especialmente en su 
Epístola a los Romanos (cc. 9-11). La perspectiva paulina de la futura conversión 
de Israel es la idea central de la obra de Chr. Plag. «Dos son los caminos» para 
conseguir Israel la salvación: el de la conversión (cfr. Rom. 11, 14. 23-24) y el del 
Libertador o Salvador, al entrar en la Iglesia la plenitud de las naciones (cfr. 
Rom. 11, 25-27). En el primero la salvación de Israel se obtiene independiente 
mente de la misión a los paganos; en el segundo, en íntima unión con la conversión 
total de los gentiles. La presentación de esta paradoja y su posibilidad de aclara
ción constituyen el núcleo de la obra que presentamos. Tras desmenuzar litera
riamente el contenido de estos capítulos paulinos y presentar las diferentes posi
bilidades de unir ambas formas de conversión en una sola síntesis, el autor con
cluye afirmando que la única posibilidad de explicar esta paradoja o contradicción 
es considerar la perícopa de Rom. 11, 25-27 como parte de alguna otra carta o 
escrito paulino, sobreañadida o insertada en ésta (págs. 65-66). La solución efec
tivamente es muy posible, si bien no parece estar muy de acuerdo con el tono 
triunfal del contexto posterior (11, 28-32) donde el apóstol resalta sobremanera 
la generosidad y misericordia divinas. La obra, bien organizada y con esmerada 
presentación, incluye una selecta bibliografía sobre el tema.—-C. MATEOS.

CERPAUX, L., Itinerario espiritual de San Pablo, Herder, Barcelona 1968, 20 x 12,5, 
276 p.

La presente obra es un resumen de diversas publicaciones del célebre exégeta 
francés, que, bajo el título de Itinerario espiritual, estudia toda la actividad hu
mana del apóstol, abarcando tanto su teología como su acción y pensamiento, 
vivificados por una unión profunda a Dios. Si bien la obra no puede saciar plena
mente el hambre del teólogo y la del historiador, sin embargo, en élla nos deja 
grabada la imagen viva y fecunda de la actividad literaria de Pablo totalmente
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inseparable de su acción pastoral, de sus andanzas misioneras y de su cuidado por 
las comunidades concretas a las que se dirige. Por todo ello agradecemos a la 
Editorial Herder la puesta en castellano de esta obra de L. Cerfaux y alabamos 
la buena presentación y nitidez de la impresión.—C. MATEOS.

STEINMETZ, F. J., Protologische Heils-Zuversicht. Die Strukturen des soteriologis-
chen und christologischen Denkens im Kolosser-und Epheserbrief. Josef Knecht,
Frankfurt 1969, 22,5 x 15, 158. p

El título de este libro —disertación presentada en 1968 en la Facultad Teológica 
católica de Trier— nos introduce en uno de los grandes temas de la teología 
paulina. Aunque el autor parece limitarse al pensamiento de las epístolas a los Co- 
losenses y Efesios, en realidad se alude a toda la doctrina eclesiológica, escatológica 
y cristológica del apóstol, dando al lector una visión de conjunto con sus diversos 
matices y progresivas modalidades. Ya en la introducción nos advierte F. J. Stein- 
metz de la diferencia de pensamiento entre estas dos epístolas y el resto del cuerpo 
paulino, especialmente de sus grandes cartas. Después de presentar los vestigios 
de escatología «futura» y señalar, bajo su aspecto soteriológico, el contenido espe
cífico sobre la escatología «presente», se detiene a considerar el punto céntrico de 
su estudio: la cristología protológica. La imagen de Cristo y la imagen de Dios —nos 
dirá— están fuertemente fusionadas en estas epístolas. Cristo es ciertamente anun
ciado como «eschaton», pero presentado como «proton». Es contemplado de arriba 
hacia abajo, de Dios hacia los hombres, de tal forma que sus páginas están domi
nadas por la idea de la preexistencia y su cristología aparece en primera línea no 
como antropológica sino teológica. La amplia erudición bibliográfica que acompaña 
a este estudio aumenta su valor e importancia en el estado actual de los estudios 
paulinos. C. MATEOS

SCHELLONG, D., Calvins Auslegung aer synoptischen Evangelien, Chr. Kaiser,
München 1969, 23 x 15, 344 p.

Se trata de una disertación presentada en 1967 en la Facultad evangelico-teolò
gica de Münster. El autor se ha propuesto en esta investigación poner al día y dar 
a conocer la mentalidad del reformador de Ginebra sobre la interpretación de los 
evangelios sinópticos. La relación entre la teología y las actitudes fundamentales de 
Calvino es tan estrecha que es difícil comentar su exposición sobre los evangelios 
sinópticos sin conocer su postura y puntos de vista doctrinales. Calvino fue un 
producto demasiado absolutista y absorbente del movimiento de la reforma que 
venía produciéndose en Europa. El estudio de sus obras nos hace ver cómo la 
interpretación de la Biblia le confirmaba en sus apreciaciones singulares. La pre
sente obra de D. Schellong, planeada y ejecutada con un criterio seriamente cientí
fico, nos presenta la persona de Calvino y su importancia como intérprete de la 
Biblia, el método dé interpretación calvinista y su visión del problema sinóptico, 
la ideología sinóptica en sus ideas más profundas. Diez páginas finales recogen la 
bibliografía más selecta sobre el tema. Por todo ello es indudable que D. Schellong 
ha prestado un buen servicio a la cultura. Chr. Kaiser Verlag nos presenta el volu
men de forma impecable. C. MATEOS

WILCKENS, U., Auferstehung, Kreuz Verlag, Stuttgart 1970, 19,5 x 11,5, 174 p.

Pertenece este volumen a la recién estrenada colección «Bibliothek Themen der 
Theologie». Su contenido no puede ser más sugestivo y apasionante: el problema 
de la resurrección de Jesús, su sentido y el origen del anuncio de la resurrección. 
Cada uno de estos temas da lugar a los tres capítulos en los que se divide la obra. 
U. Wilckens, después de analizar ampliamente (pp. 11-100) el material neotestamen- 
tario sobre la resurrección y ascensión de Jesús, se pregunta qué quieren decirnos 
los primeros testigos cristianos cuando nos hablan de la resurrección de Cristo.
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Según él, la fe en el Crucificado resucitado y glorioso es la fe en el amor de Dios, 
representado al máximo por Jesús en el hecho de su crucifixión. En este sentido 
la Cruz es también el signo del Cristiano (pp. 159-160). Evidentemente la interpreta
ción del Profesor de la Facultad Teológica de Hamburg tiene bastante de subjetiva. 
Sin embargo, la obra resulta interesante, con buena y cuidada presentación.

C. MATEOS

LYONNET-SCHOKEL, La Biblia hoy en la Iglesia, Paulinas, Bilbao 1970, 18 x 12,179 p.

Aparece este libro cuando se está tomando la Biblia como base de nuestra fe. 
Trata, como su título indica, del puesto que la Sagrada Escritura ocupa en la Iglesia 
de hoy, Iglesia que ha vuelto su mirada a partir del Vaticano II hacia las fuentes 
para ofrecer a los cristianos y al mundo el reflejo fiel de Cristo. El libro es un 
conjunto de artículos de varios autores que comentan la Constitución «Dei Verbum» 
en todo lo que se refiere a la revelación y a la Sagrada Escritura. Libro de actua
lidad como su tema.—F. M. LLOP.

DUPONT, J. Die Versuchungen Jesu in der Wüste. Verlag Katholisches Bibelwerk
Stuttgart 1969, 20 x 13,5, 132 p.

La presente, traducción del original francés aparecido hace un año, es una 
compilación de artículos anteriormente publicados por el autor en diversas revis
tas, de los que sólo el primero ha sido retocado. En su disposición actual, se divide 
en tres partes. La primera estudia el relato de las tentaciones de Jesús según el 
evangelio de Mateo, de profunda raigambre deuteronomista. Se trata de una pieza 
evangélica primariamente teológica, que presenta de una forma evidentemente an- 
tropomórfica el hecho de las tentaciones de Jesús. Al investigar el relato lucano, en 
el que el orden de las tentaciones varía con relación al de Mateo, pone de relieve su 
conexión con el hecho anterior del Bautismo y con la Pasión, a la que se alude al 
final, y el situar el punto culminante de las tentaciones en Jerusalén, donde tendrá 
lugar la muerte de Jesús. En la tercera parte J. Dupont explora los orígenes de 
estos relatos. Tras larga enumeración de diferentes sentencias, su criterio científico 
le lleva a escribir prudentemente: «diversas razones nos inclinan a pensar que el 
relato se comprende mejor si viene de Jesús (y no de la comunidad primitiva), 
ya que refleja sus preocupaciones mesiánicas y responde mejor a los problemas de 
su ministerio público» ,(p. 123). En cuanto a situar el relato en un tiempo concreto 
de la vida de Jesús, es difícil de precisar, aunque los evangelistas, por proceder 
lógicamente, lo coloquen al inaugurarse su ministerio público. Tal vez tuvo lugar 
con ocasión del episodio de Cesárea, donde Jesús reprendió vivamente la feliz 
insinuación de Pedro. Una selecta bibliografía y dos índices analíticos, de autores 
y de citas bíblicas, cierran el conjunto. Digna de encomio es la Editorial Katholisches 
Bibelwerk de Stuttgart por la publicación de este conjunto de trabajos de J. Du
pont, que no dudamos han de tener una buena acogida entre los amantes de los 
estudios bíblicos.

KINGSBURY, J. D,, The Parables of Jesús in Matthew 13. A Study in Redaction-
Criticism. John Knox Press. Richmond, Virginia 1969, 22 x 14,5, 180 p.

Se trata de un estudio exegético sobre el atractivo tema del capítulo 13 de S. 
Mateo, presentado en 1966 como disertación doctoral en la Facultad Teológica de la 
Universidad de Basel (Suiza). Forma un conjunto armonioso dividido en seis ca
pítulos, en los que progresivamente va desarrollando la problemática sobre las 
parábolas de Jesús: las modernas tendencias en su interpretación (c. 1), la estruc
tura y contexto del capítulo 13 de Mateo (c. 2), el concepto mateano de «Reino 
de los cielos» (c. 3), las cuatro parábolas a las multitudes judías (c. 4), la inter
pretación de la parábola de la cizaña y las otras tres dirigidas sólo a los discípulos 
(c. 5), para concluir con una serie de observaciones sobre la teología de Mateo sobre 
Jesús, la Iglesia... (c. 6). Según J. D. Kingsbury, el cap. 13 representa un punto de
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partida en la estructura del evangelio de Mateo. Jesús, rechazado como Mesías por 
los judíos, se bate en retirada y comienza a instruir sólo a sus apóstoles, como 
verdadero pueblo de Dios. Por eso habla al pueblo sólo en parábolas. Pero no se 
contenta el autor con estudiar las parábolas sólo en relación con la situación de 
Jesús; estudia también el papel que juegan en la teología y situación histórica de 
Mateo, poniendo de relieve la lucha de la Iglesia primitiva cristiana por su auto
nomía, mientras se ve aún envuelta en la comunidad judaica. La obra, que se con
cluye con una excelente bibliografía sobre el tema y dos índices analíticos, de 
autores y de citas bíblicas, es muy útil y práctica para profesores y estudiosos de 
Mateo. La pulcritud y esmero con que está presentada acreditan los medios técnicos 
y el buen gusto de la Editorial John Knox de Richmond, a la que agradecemos 
desde estas páginas su gentileza al enviarnos sus publicaciones.

GUTZWILLER, R„ Las parábolas de Jesús. Ediciones Paulinas, Madrid 1965, 14,5 x
10,5, 231 p.

Libro que quiere ser predicación escrita de la palabra de Dios. Su autor, además 
de este libro, ha publicado 5 vols. de Meditaciones, lo que le confieren autoridad 
en este cometido. Las parábolas de Cristo, de lo más maravilloso que se haya escrito, 
enseñan a mirar el mundo y rastrear la huella de Dios en las creaturas, en los 
acontecimientos, que mirados con fe no pueden por menos de dejar trasparentar la 
imagen divina. Cristo enseñaba con autoridad, no como los otros rabinos y además 
las parábolas nos muestran el ingenio con que lo hacía para llevar los pensamientos 
de la realidad cotidiana al Padre. Esto mismo quiere hacer este libro, que, parábola 
tras parábola, nos va mostrando la predicación siempre nueva de la doctrina 
de Cristo—RAIMUNDO P. BOTO.

BENOIT, P., L’Eglise et Israël, Apostolat des Editions, Paris 1969, 18 x 11, 48 p.

En este pequeño libro, que responde perfectamente a las características de la 
colección a que pertenece (temas de actualidad, tratados concisamente por un espe
cialista, a la vez, del Vaticano II), el P. Benoit, como exégeta, trata de resaltar, bajo 
una perspectiva escrituraria, la posición adoptada por el concilio en lo referente a 
las relaciones de la Iglesia con el pueblo judío <LG, 16; NA, 4, 10). El esquema 
del libro es conciso: la alianza con Israel; la Iglesia como realización plena de la 
vocación de Israel y, la «infidelidad» de Israel hacia Cristo. Quizá con trabajos de 
este tipo, que vayan mentalizando poco a poco, se pierdan los rastros que aún que
dan de antisemitismo y, mediante la comprensión en la caridad, la Iglesia vaya 
conociendo mejor al pueblo del que vino la salvación, e Israel irá captando que 
su acercamiento a la Iglesia no es su abdicación, sino el cumplimiento en plenitud 
de las promesas que recibió.—G. CANTERA.

LOHFINK, G., La conversione di San PaolQ. Paideia, Brescia 1969, 21 x 11, 116 p.

Nuestro autor piensa que la historia de las formas no ha de quedar en el mero 
campo de los especialistas, sino que ha de penetrar en el ámbito cultural del 
hombre medio. Nosotros compartimos esa idea y aplaudimos este libro, que nos 
hace ver cómo la narración lucana de la conversión de Pablo, no es ni positiva
mente histórica, ni ficticia por otra parte, sino que Lucas toma unos hechos —la 
realidad histórica está clara en las cartas de Pablo— y los elabora de un modo 
tradicional. Al final se nos da una no pequeña bibliograría sobre el tema.

L. PERRERO

KREMER-SCHMITT-KESSLER, Dibattito sulla risurrezione di Gesù, Queriniana, 
Brescia 1969, 20 x 12, 122 p.

Se trata de una obra constituida por cuatro artículos de carácter exegético-teo-
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lógico acerca de la resurrección de Jesús que intentan ofrecer una orientación sobre 
este problema de la teología católica. El hecho de la resurrección es estudiado aquí 
a la luz del método de la historia de las formas según I. Cor. 15, 3-8. En un segundo 
ensayo se nos ofrece la interpretación de Bultmann y Marxsen sobre este mismo 
texto paulino. El tercer artículo estudia la existencia y desarrollo de la tradición 
neotestamentaria sobre la resurrección y en el cuarto se nos plantean cuestiones 
acerca de la historicidad de la misma. Finalmente se nos presenta un estudio de 
las soluciones modernamente propuestas tanto de parte católica como protestante. 
Una obra interesante de orientación y exposición acerca de este debatido tema.
F. MARTINEZ.

NADOR, G., Jüdische Rdrsel aus Talmud und Midrasch, H. Egner, Kóln, 1967, 16 
x 10, 174 n. *

El A. se ocupó durante mucho tiempo de analizar las formas y estructuras del 
pensamiento y se interesó por los aforismos, sentencias y enigmas. Al leer el Talmud 
fue recogiendo esas fórmulas enigmáticas, para descubrir el elemento fundamental del 
«enigma»: para llegar ahí se necesitan estudios de Lógica. Metodología, Historia de la 
Cultura e Historia de la Religión. Esta colección de enigmas, sacados del Talmud 
y del Midrasch se divide en temas, pero cada enigma es independiente. Algunos de 
esos enigmas son casi insolubles para quien no conozca la literatura rabínica y por 
eso el A. trata de aclararlos. La mayoría son comprensibles, pero deben leerse sólo 
unos pocos cada vez «como sorbos de un vino viejo», dice el A. El pueblo judío 
parece haber tenido siempre un sentido agudo por las adivinanzas y enigmas.

L. CILLERUELO

MARXSEN, W., The Resurrection of Jesús of Nazareth, SCM Press LTD, Londres 1970,
191 p.

Jesús de Nazaret no ha resucitado realmente; la fórmula o artículo de fe que 
dice que Cristo ha resucitado de entre los muertos no es más que una simple in
terpretación, que pone de manifiesto la verdad de que Jesús sigue vivo en la predi
cación de los apóstoles y en la fe de los creyentes. Esta es la tesis de este libro, 
que recoge una serie de conferencias dadas por el autor en la Universidad de 
Münster durante el curso de 1967-68. No vamos a exponer aquí el largo proceso 
exegético por el cual llega Willi Marxsen a esta conclusión; simplemente quiero 
notar que a través de la lectura del libro esta tesis más parece un presupuesto que 
una conclusión de la investigación; parece que W. Marxsen está convencido a priori 
de la verdad de su teoría y después trata de encontrarla en el Nuevo Testamento, 
y, naturalmente, la halla. La intención del autor es buena: interpretar el evangelio 
de tal forma que el hombre moderno pueda alcanzar una fe inteligente e ilustrada; 
lo que no se puede admitir es que en el proceso de esta interpretación se pierda 
aquello que constituye el objeto de la interpretación, se diluya el núcleo del mensaje 
cristiano y se lo reduzca a algo sin consistencia y sin realidad históricas. A la base 
de toda esta teoría de W. Marxsen está la concepción protestante de la fe: la fe, 
para ser auténtica, no puede estar motivada por nada objetivo, por nada humano; 
la fe no necesita el apoyo de la historia, más aún, si se apoya en ella, deja de ser 
auténtica y verdadera fe. W. Marxsen lleva hasta el máximo esta concepción de la 
fe, pretendiendo que tiene que estar libre incluso del fundamento que le propor
ciona la resurrección de Cristo. Por esto ha reducido la resurrécción de Jesús a una 
interpretación de la Iglesia, a una fórmula en la que se expresa la fe y el compromiso 
del creyente y la continuidad de la obra de Cristo, una fórmula que podría ser 
sustituida por otra si la nueva mentalidad de los hombres así lo exige.—C. TEJERINA.

LORETZ, O., Quelle est la vérité de la Bible?, Le Centurion, Paris 1970, 21,5 x 
14,5, 176 p.

Normalmente, cuando vamos buscando la verdad en la Biblia, nos aproxima-
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mos con nuestras categorías, forzando la mayor parte de las veces los textos, para 
conseguir nuestra «verdad». Hoy, buscamos su verdad en los hechos concretos, 
contando continuamente con todas las ayudas que las ciencias naturales nos puedan 
prestar. Así, viendo la alianza de Dios con su pueblo, vamos comprobando la fide
lidad de Dios hacia todos los hombres. El autor no intenta hablar de la inerrancia, 
ni de, por extensión, la infabilidad. de la Iglesia, sino hablar de las circunstan
cias concretas de los escritos bíblicos y mostrar en ellos la pedagogía fiel de Dios 
para con la humanidad, porque «la hierba se seca y la flor se marchita, pero la 
palabra de nuestro Dios permanece por siempre». (Is. 40, 8). G. CANTERA

VALENSIN, A.—HUBY, J., Evangelio según S. Lucas, Paulinas, Madrid 1963, 19 x 13, 
413 p.

No se trata de una exposición o un estudio de crítica literaria o histórica del 
Evangelio de S. Lucas, sino de un comentario al mismo. Comentario que no es más 
que una explicación popular del mismo, con algunas anotaciones sobre el autor, ca
racterísticas del mismo, plan del Evangelio. No se trata, pues, de un estudio crítico 
sino de un comentario de la doctrina cristiana expuesta en dicho Evangelio.

F. MARTINEZ.

DE LUBAC, H. L’Ecriture dans la Tradition, Ed. Aubier, París, 1966, 20 x 13, 295 p.

Presentar al público otro libro del P. De Lubac nos resulta hasta cierto punto 
desfigurar con nuestro juicio la pluma del gran teólogo-historiador de doctrinas 
cristianas. El P. De Lubac nos va dejando jalonado su itinerario de investigador 
con trabajos que la historia juzgará. En este libro de 295 págs., resume el autor en 
síntesis la interpretación de la Escritura a través de la Tradición. Como el mismo 
autor confiesa es un resumen de lo escrito anteriormente en los libros ya clásicos 
Histoire et Esprit (1950), que entra a formar parte del primer capítulo. El capítulo 
segundo recoge las conclusiones del tomo primero de «Exégése médiévale» (1959). 
Mientras que el tercer capítulo se reduce a insistir sobre las conclusiones a las 
que llegó en los tomos segundo, tercero y cuarto de la misma obra. Es un libro 
que servirá para comprender mejor las orientaciones dadas en la Constitución Dog
mática «Dei Verbum» y para el lector no interesado en detalles concretos y amplios 
sobre el tema a través de toda la tradición teológica, un instrumento de puesta al 
día sobre el problema tan fundamental como es la interpretación de la Escritura 
en la Tradición y sus diversos sentidos. No obstante, la obra no ahorra al científico 
la necesidad del recurso directo a los dos libros citados. La presentación es perfecta 
y agradecemos a la Editorial Aubier su esfuerzo continuo de colaboración a la 
obra teológica.—C. MORAN.

EMMERICH, A. K., Die Geheimnisse des Alten Bundes, Paul Pattloch, Aschaffenburg
1969, 18 x 12, 162 p.

La editorial de Paul Pattloch nos ofrece en este librito las visiones de la agus- 
tina de Dülmen, Anna Katharina Emmerich, sobre la historia del A. T.: la caída del 
ángel, la creación de la tierra, Adán y Eva, etc. La personalidad de nuestra monja 
es de difícil estudio. El fenómeno místico es muy complejo y no podemos ser 
unilaterales. Ciertamente lo que Catalina ve en sus visiones lo había aprendido 
desde su niñez. Y lo misterioso de las mismas nunca podremos descifrarlo. Por lo 
que conclusiones serias no están al alcance de la mano. Lo único es que los hechos 
los tenemos ahí. L. FERRERO

HORST, U., Kritische Exegese und Verkündigung, Friedrich Pustet, Regensburg 1969, 
19 x 12, 109 p.

El anuncio del mensaje exige una acomodación del mismo a los oyentes y a sus
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circunstancias histérico-culturales. Esto mismo ya lo tuvieron en cuenta los hagió- 
grafos del N. T., al transmitir por escrito el Mensaje de Jesús. No podemos buscar 
historia ep los evangelios, sino transmisión y exposición del mensaje. De aquí que 
la exégesis crítica sea absolutamente necesaria. Naturalmente rechazamos la postura 
de una crítica positivista y meramente racionalista. El mensaje exige una acepta
ción. La necesidad de esa exégesis crítica (el autor trata de liberar al lector de 
prejuicios) está bien expuesta al comienzo del libro. Luego siguen una serie de 
comentarios muy interesantes sobre diversos pasajes neotestamentarios. Los cree
mos de enorme ayuda para la predicación. El autor los llama —y creo que con 
acierto— «meditaciones sobre el N. T.» L. FERRERO

Colección «CONOCE LA BIBLIA: ANTIGUO TESTAMENTO»

N.° 7 ELLIS, P.„ Los Reyes, Sal Terrae-Mensajero, Santander-Bilbao 1969, 17 x 12,5, 
179 p.

N.° 8 FOURNELLE, G., El Levítico, Sal Terrae-Mensajero, Santander-Bilbao 1969, 
17 x 12,5, 192 p.

N.° 9 HEIDT, W., El Génesis, 1-11, Sal Terrae-Mensajero, Santander-Bilbao 1969, 
17 x 12,5, 127 p.

N.° 15 FLANAGAN, N., Amós, Oseas, Miqueas, Sal Terrae-Mensajero, Santander-Bil
bao 1969, 17 x 12,5, 92 p.

Conocemos ya algunos volúmenes de esta colección que se propone ofrecernos 
una introducción y comentario resumido, sencillo y claro a toda la Biblia. La 
disposición es uniforme en los cuatro libros recensionados: después de la Introduc
ción en la que se sitúa el libro en su contexto bíblico, estructura, carácter, etc., se 
pasa a dar el Texto y Comentario, ambos en la misma plana, lo que facilita su 
manejo, y se cierra con la sección Temas para repaso y discusión que facilita la labor 
de quienes quieran resumir las conclusiones.

De carácter eminentemente divulgatorio, son especialmente aptos para quie
nes sin poder leer tratados de altura, necesitan poner a tono sus ideas y para gru
pos de estudio de temas bíblicos, para los cuales es de modo especial apta la 
última parte. 7 SOUTO.

MULLER, G. Botschaft und Situation, Calwer Verlag, Stuttgart 1970, 14x22, 275 p.

Si la teología es una reflexión sobre la fe, no puede quedar almacenada en las 
arcas de los teólogos. Pero sucede que con frecuencia las conclusiones de aquéllos 
no llegan a otros muchos, que no tienen las mismas posibilidades. El autor ha aco
metido ésta tarea de informar y llevar hasta el «pueblo» de una forma objetiva e 
inteligible los temas claves de la Teología actual. Por muestra enunciaremos unos 
pocos: La teología en una época postideológica. El Bautismo en el N. Testamento y 
en la iglesia. Cómo debemos celebrar la Cena. La muerte de Cristo en la teología 
moderna. Pentecostés después de la «Muerte de Dios». La Diaconía del Pensamien
to. El hombre como partner de Dios hoy. Esperanza y Futuro. Cristianismo y Socie
dad. El seguimiento de Cristo como clave de una auténtica Etica cristiana. Al final 
se añade un vocabulario que hace más fácil la comprensión de la obra. El autor se 
muestra profundo conocedor de los problemas actuales y creemos que ha consegui
do plenamente sus objetivos.—D. NATAL.

C iencias
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MOLTMAN, Jürgen: Teología de la Esperanza. Sígueme. Salamanca, 1969, 475 pp.

Ya se hizo un encuadramiento doctrinal de este libro al presentarlo en su quin
ta edición alemana (Cf. Archivo teológico agustiniano, 1967, 157), mirando especial
mente a su contenido y dirección escatológica.

Desde tan corto tiempo a hoy no se ha hecho más que aumentar la amplitud del 
tema, los textos, libros y tratados sobre el mismo. Con todo, el libro de Moltmann 
sigue siendo el fundamental dentro de un contexto teológico. Recordemos la difu
sión de Bloch, del que este libro de Moltmann se hace eco y crítica en un amplio 
apéndice final, la nueva obra de Pieper (Hoffnung und Geschichte) y un sinfin de 
escritos menores que han hecho de la cuestión un tema obligado lo mismo en filo
sofía que en Teología, en Psicología y de forma más abarcadora y ambiciosa, en 
antropología y sociología.

No sólo se mira ya hoy al contenido de la esperanza como meta —al eschaton—, 
sino también a los efectos psicológicos y motivaciones sociológicas de nuestra «es
pera». Ya Teilhard decía algo así como que nuestra hambre indica que en alguna 
parte hay un pan que nos espera, lo mismo que en «Esperando a Godot» afirmaba 
un personaje que «no es vacío lo que falta». Ya no es sólo mirar y atender a lo que 
queda en la caja de Pandora, sino al por qué atenderemos a que algo ha tenido que 
quedar. Tanto en el fin como razón como en el comienzo como raíz de todo lo hu
mano está, desde siempre, la esperanza.

La traducción española del libro de Moltmann es correcta y de buen leer caste
llano, así como la presentación de Ediciones Sígueme es excelente y muy bien cui
dada.—R. FLOREZ.

AUBERT, R., Vaticano Eset, Vitoria 1970, 20 x 14, 356 p.

A distancia de siete años de la publicación francesa del libro de Aubert —his
toriador de Lovaina— nos presenta hoy la traducción española las ediciones Eset. 
Ocupa el duodécimo puesto en la colección «Historia de los concilios ecuménicos». 
El libro, fiel reflejo de la visión eclesiai que caracteriza al autor, coloca al Vaticano 
I dentro de su contexto cultural, político y religioso con el fin de poder ver el sig
nificado de las declaraciones, conciliares. Estudio preciso de las corrientes que lle
varon a la reunión de tal asamblea y juicio abierto y equilibrado, como corresponde 
a un historiador de la teología. Seguido de documentos imprescindibles para poder 
comprender el desarrollo del concilio, como es por ejemplo el artículo famoso pu
blicado en la «Civiltà Cattolica» del 6 de febrero de 1869, sobre la actitud del pueblo 
francés frente a la reunión conciliar. A esto siguen algunos capítulos más relevantes 
de las declaraciones, el texto íntegro de la Constitución dogmática «Dei Filius», etc. 
Obra que debe estar presente en la bibliografía de todo aquel que desee comprender 
la oscura historia de tal concilio al igual que sus motivaciones y consecuencias. Ca
racterísticas tipográficas inmejorables.—C. MORAN.

ORTIZ DE URBINA. Nicea y  Constantinopla, Eset, Vitoria 1969, 20 x 14, 312 p.

Quizás tengamos que llegar a convencer a la teología española que hay que 
optar por métodos históricos que valgan la pena para vivir realmente en la Tradi
ción. Así en medio de este «maremagnum» de traducciones que están invadiendo el 
territorio cultural español, sale hoy al público el primer tomo de la colección «His
toria de los concilios ecuménicos», con el título que presenta la obra del conocido 
historiador de los dogmas P. Ortiz de Urbina. La obra consta de dos partes: La 
primera dedicada al concilio de Nicea examinado al detalle y con un juicio crítico 
digno del historiador del Instituto Oriental de Roma. Igualmente la segunda parte 
dedicada al concilio de Constantinopla. Libro imprescindible para todo aquel que 
estudie los problemas de la Trinidad y de la Encarnación en las adquisiciones doc
trinales y definiciones de los dos primeros concilios ecuménicos. Documentación 
detallada de los principales documentos que marcan la trayectoria de las definiciones 
conciliares. Como obra histórica se limita a la historia sin más, dejando a un lado
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posibles reinterpretaciones, problema que nos urgiría hoy. Presentación buena y 
lleva el mismo formato que la edición francesa.—C. MORAN.

PERARNAU S., Sínodo 69: Crónica y documentos. Nova Terra, Barcelona 1970, 13 x
19, 368 p.

La presente obra recoge los artículos publicados por el autor en algunos perió
dicos durante el Sínodo de los Obispos del pasado año. El autor ha sabido en pri
mer lugar colocar al Sínodo en el ambiente en que se desarrolló, y va siguiendo 
paso a paso las diferentes jornadas, compilando documentos, comparando posicio
nes, analizando situaciones y nos ofrece así un diario de dicha reunión ofreciéndonos 
lo positivo y con una crítica certera de sus aspectos negativos sin apoyarse en opti
mismos o pesimismos infundados. En una parte final recoge toda la documentación 
oficial del Sínodo en lengua castellana—P. MARTINEZ.

CHAVANNES, H., L’Análogie entre Dieu et le Monde, selon S. Thomas d ’Aquin et
selon K. Barth, Cerf, París, 1969, 21 x 13, 330 p.

Después de tantas discusiones sobre la analogía, el problema está donde estaba. 
La alarma provocada por K. Barth, llamando a la analogía, «la invención de Sata
nás», era una falsa alarma. El A. se propone estudiar el problema de la analogía en 
Tto. Tomás de Aquino y después el mismo problema en K. Barth, para comparar 
luego ambas doctrinas. Llega así a la conclusión de que hay una semejanza funda
mental entre ambas posturas. No hay, pues, oposición propiamente dicha. K. Barth 
tomó por «analogía católica» una opinión del P. Przywara y sobre esa base manifestó 
su oposición, que no toca al Catolicismo, sino al P. Przywara, empeñado en concor
dar el tomismo con el escotismo, el pensamiento medieval con el moderno. Además, 
K. Barth no se da cuenta de que está utilizando una filosofía kantiana e idealista, 
la «analogía de la fe», que Bartn cree de su invención, es tomista, no en el nombre, 
pero sí en la realidad, como se manifiesta en la postura de Shóngen. La pretensión 
bartiana de sujetar el sujeto al objeto llevaría en último término al escepticismo 
absoluto, lo cual no impide que la revelación divina parezca necesaria para garan
tizar las «verdades divinas» que son accesibles a la razón. Así, la teología misma 
exige la analogía. El A. piensa que la analogía tomista está técnicamente mejor 
elaborada y que K. Barth no tiene un concepto preciso de la «abstracción». Así como 
no hay un concepto de «dios», que pueda aplicarse al Dios verdadero y a los ídolos, 
así tampoco hay un concepto de «ente», que pueda aplicarse a Dios y al Mundo con
juntamente. El conocimiento cristiano de Dios supera las posibilidades humanas. 
Sin embargo, la analogía se nos impone sin remedio. El A. no reprende ni polemiza. 
Por el contrario, llega a decir que K. Barth es el mayor teólogo cristiano después 
de Sto. Tomás de Aquino. Ni siquiera polemiza dentro del tomismo, ya que tampoco 
dentro del tomismo está clara la doctrina de la analogía, como aparece en las in
cesantes discusiones de escuela. El libro es muy útil por la documentación y por la 
sobriedad de los juicios.—L. CILLERUELO.

BROWN, P., Biografía de Agustín de Hipona, Revista de Occidente, Madrid 1969,
18 x 12, 614 p.

Agustín marca un hito dentro de la historia del cristianismo. Peter Brown ha 
realizado esta biografía teniendo en cuenta, como historiador, más quizá los aspectos 
históricos (desarrollándolos más abundantemente) que los teológicos; sin embargo, 
ha sabido captar perfectamente la confluencia de los elementos externos e internos 
que actuaban en Agustín, para seguir con toda fidelidad la trayectoria de un hombre 
que trató de vivir su época al máximo, haciéndoselo ver a los demás, a caballo de 
una cultura en decadencia. Todo el libro va recalcando el itinerario seguido por 
Agustín a través de su vida, en su empeño por llevar la inquietud radical del cristia
nismo a todo hombre, captando perfectamente lo que más pudiera interesarle, ex-
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puesto en la única manera como pudieran entenderle. Quizá por esto, aun hoy, San 
Agustín sea en muchos aspectos, un hombre de nuestro tiempo y su pensamiento 
siga influyendo en nuestra tarea de acelerar la instauración definitiva del Reino. 
Este es el motivo, creemos, que ha tenido el autor presente al escribir la presente 
obra. Es digna de todo elogio la bibliografía, tan abundante y bien ordenada, que 
jalona todo el libro, así como la claridad en la exposición de los principales puntos 
del pensamiento agustiniano.—G. CANTERA.

SCHLEIERMACHER, F., Kleine Schriften und Predigten, vol. I, Walter de Gruyter 
Berlín, 1970, 23 x 16, 464 p.

Nos llega el primer volumen de la obra maravillosa, que nos ofrece Walter de 
Gruyter. Con ello tenemos ya, no sólo una Introducción, sino también los «Monó
logos», de 1800, que con los «Discursos sobre la Religión» constituyeron el pedestal 
de Schleiermacher. Se nos ofrece la correspondencia inicial i( 1,800), los sermones de 
1801. Luego tenemos sermones de 1806, 8, 14, 20, y 26. Se añaden las notas críticas 
y los índices correspondientes. Todos saben que hoy Schleiermacher está en baja, 
por la postura de la Teología Dialéctica. Está en alza Hegel. Pero todos sabemos 
también que vendrá la reacción y que Schleiermacher volverá a dar la batalla a 
Hegel en la consciencia de los hombres cultos. Es, pues, inapreciable el servicio 
que nos hace Walter, al entregarnos esta obra espontánea, fresca, realista, que nos 
permite contemplar a Hegel con un cierto aire de relatividad. Las notas críticas son 
abundantes, profundas y exactas. Es una contribución generosa a la cultura actual—L. 
CILLERUELO.

SCHOPEN, E., Historia del judaism o en oriente y occidente, Marfil. Alcoy 1970, 281 p.

SCHOEPS, H., El judeocristianismo. Formación de grupos y luchas intestinas en
la Cristiandad primitiva. Marfil, Alcoy 1970, 160 p.

Estas dos obras que presentamos están ambas dedicadas al pueblo judío. La 
primera estudia toda la historia del judaismo, desde sú fundación como pueblo a 
finales del segundo milenio antes de Cristo hasta la creación del moderno estado de 
Israel después de la segunda guerra mundial.

La segunda trata de un grupo reducido dentro del judaismo: el grupo de los 
judeocristianos, es decir de aquellos judíos convertidos a la nueva religión cristiana 
pero que seguían con las pretensiones de imponer la ley judía a todos los cristianos 
venidos del paganismo, y que por lo mismo formaron un grupo aparte en la Cris
tiandad primitiva hasta que se extinguieron hacia el final del siglo IV. Un elemento 
común a ambos autores es la forma racionalista de considerar el cristianismo: para 
el primero no es más que una secta judía que echa a perder el estricto monoteísmo 
de los israelitas con su doctrina conciliatoria de la Trinidad, y que además es gra
vemente culpable de veinte siglos de persecución judía; para el autor del segundo 
libro presentado aquí, la línea del cristianismo que finalmente logró imponerse en 
todo el mundo griego romano es sólo un grupo más entre los muchos que existían 
en la Cristiandad primitiva, divididos por diferencias disciplinarias y teológicas; este 
grupo, más fuerte que los demás, logró hacerse con una superoridad doctrinal y 
organizativa y desde esta posición de preeminencia declaró heróticós a todos los 
que no se sometían a su dominio. Estas dos formas de considerar el cristianismo 
nos parecen exageradas y falsas; pero algo de verdad existe en cada una de ellas, 
verdad que nos debe impulsar a reflexionar sobre nuestros orígenes cómo Iglesia 
católica y sobre nuestras responsabilidades históricas cóñ respecto a los judíos — 
C. TEJERINA.

DABEZIES-DUMAS, Teología de la violencia, Sígneme, Salamanca 1970, 20 x 11, 154 p.

Éste libro es una traducción del publicado eñ 1968 por Edit. Du Cerf, «A la re
cherche d'uñe théologie de la violence». Desde luego ños parece mucho más hon
rado y más conforme con el contenido del libro el título de la edición original fran
cesa. No sé por qué no se ha sido fiel en su traducción. El único capítulo que, con
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buena voluntad, pudiera llamarse «teología de la violencia» es el último de una 
serie .de ellos que son transcripción de un ciclo de conferencias protagonizadas 
por diversos ponentes: Dumas, Casamayor, Beinaert, Dabezies, Lecocq y Blanquart, 
a quien pertenece el último capítulo al que aludíamos. No es demasiado interesante 
el conjunto como tal, y adolece de la necesaria superficialidad de este tipo de pu
blicaciones. No obstante, se puede leer, sobre todo la colaboración de Blanquart.

Sugerimos que para próximas ediciones, se trate de corregir el título, siendo 
fieles al francés, para no equivocar a los lectores.—JOSE L, BARRIO.

SCHMAAUS. M., El credo de la Iglesia Católica. Orientación Postconciliar. I, Rialp,
Madrid 1970, 23 x 15, 754 p.

Schmaus vuelve a brindarnos un libro importante: un ensayo de sistematiza
ción dogmática posconciliar. Fruto de su actividad docente en Chicago durante los 
años 1966-67, el gran teólogo germano nos conduce a través de esta su segunda 
Dogmática por una vía de seguridad, madurez y modernidad en medio de la plu- 
rifacética discusión teológica de nuestros días. Y al igual que su primera Teología 
Dogmática, en este libro vuelve a apreciarse la mano del maestro consumado, del 
elegante y profundo expositor de unos dogmas con los que él intenta incidir en el 
hombre moderno.

Por eso mismo nada mejor que esa estructura previa y fundamental que 
Schmaus ha sabido seleccionar: la cristología y el método histórico-salvífico: «En 
esta obra, dice el autor, vamos a exponer la revelación divina y la fe humana como 
encuentro salvífico entre Dios y el hombre. Dios se ha mostrado y entregado en 
la historia como auxiliador y salvador, como la misma salvación y, con ello ha 
dirigido una llamada a la libertad del hombre abriéndole un «futuro absoluto». La 
exposición de la Palabra de Dios en la historia culmina en la doctrina sobre la Pa
labra primaria de Dios sobre el Salvador, a saber sobre Jesús que es el Cristo».

Podremos estar o no de acuerdo con las soluciones qu aporta Schmaus a la 
problemática teológica moderna, pero lo que no podemos siquiera dudar es la 
oportunidad, la modernidad, la seriedad y la claridad tersa de este libro, claridad 
a la que ha contribuido de una manera notable el traductor español, Raúl Gabás. 
La obra, en fin, pretende desarrollar en cinco partes esa estructura cristológica his- 
tórico-salvífica. A saber: I) Fundamentación; II) Jesucristo; III) La Iglesia; IV) 
Antropología teológica; V) Consumación. El presente volumen, que rocege única
mente las dos primeras partes, en una edición primorosa de Rialp, nos hace saludar 
ya la aparición de la segunda parte, con lo que el autor habrá rendido un servicio 
dé síntesis teológica inmejorable a la presente dogmática católica.—F. M. BOUZAS.

METZ, J. B., MOLTMANN, J., OELMULLER, W. Kirche im  Prozess der Aufklärung.
Aspekte einer neuen «politischen Theologie». Kaiser-Grünewald, München-
Mainz 1970, 20 x 12, 143 p.

Dentro de la serie «Gesellschaft und Theologie» aparece este primer volumen 
planteando el problema de una nueva Teología política en nuestros tiempos. La 
primera contribución pertenece a J. Moltmann quien, con el título «Crítica teológica 
de la Religión política», discute el alcance de la libertad comunitaria de la fe en re
lación con el tiempo actual. Su concepción de la Teología política le lleva a hablar 
de una Teología política de la Cruz, haciendo ver la importancia de la misma en el 
pasado y en el presente. Recurre a la frase de Lutero «Das Kreuz allein inst unsere 
Theologie» para afirmar que la cruz es nuestra única Crítica política y nuestra es
peranza para la política de la libertad.

J. B. Metz, en su trabajo, afronta el problema de la crisis de la autoridad ecle
siástica, nacida de un aislamiento simplista de la historia —siempre abierta— de la 
libertad. Esto le conduce a la discusión crítica de un modelo de praxis y conciencia 
eclesiales, así como a la pregunta acerca del porvenir de la autoridad eclesiástica. 
W. Oelmüller, en un coloquio crítico con las ciencias y con las teorías de la sociedad 
actual, pone de relieve algunos puntos no solucionados todavía. Y a la vez formula, 
en relación con la tradición alemana del «Aufklärung», algunas proposiciones que 
pueden contribuir a la solución de estos problemas.—A. GARRIDO.
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TÍLLICH, P., II futuro delle religioni, Queriniana, Brescia 1970, 13 x 20, 137 p.

El volumen en realidad no es exclusivo de Paul Tillich. En él nos encontramos 
con dos ensayos más. Uno de M. Eliade sobre el pensamiento de Tillich en tomo a 
las relaciones de la religión cristiana con las demás religiones y otro de B. Mondin, 
gran conocedor del pensamiento de Tillich, como lo ha demostrado en otros escri
tos sobre él.

El libro es un resumen del pensamiento de Tillich en torno a problemas como 
el de la relación entre la fe y la razón, que nunca ha tenido en la historia del pen
samiento una solución satisfactoria. Un librito interesante que nos acerca un poco 
más a este gran pensador y conocedor de la problemática religiosa actual.—L. 
ANDRES.

BLASIG, W., Kirche Gottes -  Kirche der Menschen. Ziel, Ansatz und Praxis des
Unterrichts Kirchengeschichte, Kösel-Verlag, München 1969, 22 x 14, 316 p.

He aquí un libro práctico. Su objeto es eminentemente pedagógico. Trata de ex
poner el método a seguir en la enseñanza de la Historia de la Iglesia. Las dificulta
des en este campo son actualmente muy notables, ya que el movimiento catequético, 
a pesar de su enorme productividad, ha aportado una ayuda mínima a la catequesis 
de la Historia de la Iglesia. Y precisamente en nuestros tiempos, cuando la histo
ricidad de la Iglesia ha alcanzado carta de ciudadanía en las ciencias eclesiásticas, el 
problema se agrava.

Blasig, profesor en el Instituto para Catequética y Homilética de München, en 
colaboración con el Prof. Kampmann del Seminario de Pedagogía religiosa, trata de 
ofrecer una ayuda en este campo. Partiendo de un análisis crítico de los libros de 
texto y de varias encuestas escolares desarrolla cómo se ha de exponer hoy la Historia 
de la Iglesia para ayudar a los jóvenes a entender la Iglesia de Dios como Iglesia 
de los hombres. Los temas tratados son de máximo interés: premisas kerigmáticas y 
catequéticas, importancia eclesial de la Historia, el mal en la Historia, los «santos co
mo testigos de la verdad en la enseñanza de la fe, Historia de la Iglesia-Historia de 
la Salvación-Historia del mundo, el niño y el joven ante la Historia... Todo ello con 
abundante material y en perfecto orden.—A. GARRIDO.

CAPRILE, G., Il Sinodo dei Vescovi. Prima Assamblea straordinaria (11-28 octubre
1969). La Civiltà Cattolica, Roma 1970, 24 x 17, 531 p.

El P. Caprile, redactor del sector de actualidad religiosa en La Civiltà Cattolica 
nos ofrece ahora un nuevo volumen sobre el Sínodo extraordinario de los obis
pos, celebrado en Roma del 11 al 28 de octubre de 1969. Cualquiera que haya seguido 
los trabajos del P. Caprile en este campo de la información religiosa-conciliar y 
postconciliar sabe muy bien de su quehacer, de la claridad expositiva y de la escru
pulosidad en la noticia que avalan sus publicaciones. El volumen que presentamos 
no es una reflexión teológica sino un material de primera mano sobre todo lo re
lacionado con esta Asamblea extraordinaria que tanto interés levantó entre el pú
blico culto cristiano. En esta Asamblea, primera en su género en cuanto «extra
ordinaria», se afrontó la revisión de las estructuras eclesiales con el fin de ofrecer 
a los católicos del Postconcilio un panorama de solución a los problemas de tipo 
práctico.

El método seguido es el mismo de los anteriores volúmenes: recuento fiel del 
desenvolvimiento de las sesiones, compendio de las intervenciones, estudio amplio so
bre las relaciones entre la Santa Sede y las Conferencias episcopales y entre las Confe
rencias episcopales entre sí. Llaman la atención poderosamente las páginas dedicadas 
a la polémica sobre la Colegialidad con las intervenciones de sus más destacados 
personajes. Asimismo es interesante la última parte del c. XIII en que comenta 
la actuación de la «contestación sacerdotal», describiendo las reuniones de los así 
llamados ««sacerdotes contestatarios» en Coira y en Roma durante el verano y 
otoño del 1969.

Los estudiosos encontrarán en los Apéndices la documentación oficial acerca
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del sínodo: participantes, compendio de las propuestas de las diversas conferencias 
episcopales, esquemas propuestos para su examen, etc., terminando con unos índi
ces muy bien elaborados de nombres y materias. Sin temor a exagerar bien po
demos decir que es el mejor trabajo realizado hasta el presente en tomo a la asam
blea extraordinaria del otoño de 1969.—A. GARRIDO.

VARIOS: Puntos de vista de los teólogos protestantes sobre el Vaticano II. Studium,
Madrid 1969, 22 x 14, 271 p.

Se trata de una contribución de la teología protestante de habla francesa al es
tudio de los trabajos del Vaticano II. Simplemente, se trata de presentar una reac
ción protestante a los documentos del Vaticano II. Los estudios se limitan a las 
grandes constituciones dogmáticas y pastorales del Concilio: Gaudium et Spes, Lu
men Gentium, Dei Verbum y Sacrosanctum Concilium. También se estudian los 
decretos sobre la actividad misionera de la Iglesia, el ecumenismo, la libertad reli
giosa y las religiones no cristianas. Se intenta una crítica constructiva ya que nues
tro problema común es conocer la verdad de la Iglesia y no las posiciones adop
tadas a lo largo de los siglos y en eso se basa el diálogo común que tanto se prego
na—F. MARTINEZ.

CHROMACE D’AQUILEE, Sermons, Tome I (Sermons 1-17 A), Introduction, texte
critique, notes par Joseph LEMARIE, o. s. b., traduction par Henri TARDIF.
Ceri, París 1969, 12 x 20, 282 p.

«Sources chrétiennes» calladamente, sin ruidos, continúa su labor de investi
gación y de ayuda al estudio de las fuentes del cristianismo. Cromacio de Aquilea 
necesitaba también un estudio muy especial. Había quedado un poco en la penum
bra. Sus escritos eran desconocidos o pasaban bajo el nombre de otro. Sin embargo, 
sus relaciones en la edad de oro de la patrística han sido deslumbrantes y a veces 
decisivas. Jerónimo, Rufino, Ambrosio, Juan Crisòstomo y algunos otros de menor 
valía han recibido la amistad y el aliento. S. Cipriano adquiere en Cromacio un 
lugar destacado. Todo esto lo pone de relieve en la introducción con viveza y do
cumentación Lemarié. El resumen que hace en esas páginas de la vida del obispo 
de Aquilea, de su actividad, de su doctrina, de la liturgia del tiempo y de los manus
critos y bibliografía garantizan unos conocimientos básicos para el entendimiento 
de una época. Los nuevos descubrimientos llevan a la posibilidad de estas ediciones 
críticas. «Sources chrétiennes» tiene intuición para ofrecemos aquellos textos que 
no es fácil obtener y que sirven para la inteligencia del mensaje cristiano. Por todo 
ello, felicitamos a los editores y esperamos que pronto nos ofrezcan la obra com
pleta del confidencial y alentador Cromacio, obispo de Aquilea.—J. MORAN.

PALENZUELA VELAZQUEZ, A., Los sacramentos de la Iglesia (pro manuscripto),
Casa de la Biblia, Madrid 1965, 17 x 25, 558 p.

En descargo de la obra sirvan las palabras mismas de su autor, ya desde el 
Prólogo. Seríamos de otro modo injustos con él, si quisiéramos entrar a saco en el 
libro e ir descubriendo los pensamientos originales —serían escasos— y lo tomado 
de otros jardines. Dada su confesión inicial, el lector podrá hacerse su propio 
juicio con la expresión misma de Palenzuela. Además es «pro manuscripto», si bien 
el libro es voluminoso: «La presente obra —escribe su autor en el Prólogo— recoge 
las Notas escritas, de que me serví en mis lecciones sobre los Sacramentos en 
general durante los cursos académicos de 1959-1960 y 1962-1963. Si hubiese de colocar 
entre comillas todo lo que tomé de la Bibliografía utilizada —que no siempre era 
la mejor o de primera mano sino a la mano en el momento—, las comillas llenarían 
casi todas sus páginas. Hoy me es imposible recordar a veces de dónde tomé las 
Notas, que había que recoger apresuradamente para la lección del día. Por la 
Bibliografía que lealmente ofrezco, podrá el lector inferir fácilmente el origen de 
lo expuesto en cada caso» (p. 7). Y le guiarán en la exposición dos grandes pensa-
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mientos: el de la íntima y esencial conexión entre el sacramento cristiano y la 
Iglesia, por un lado, y por otro lado, el de las mutuas relaciones entre sacramento 
y vida religiosa personal. Con estos presupuestos está dicho todo. El valor puede 
juzgarse por él resumen hecho y por la combinación de estos dos pensamientos. 
Ninguno mejor que el autor para ver sus limitaciones, que aparecen también en la 
Bibliografía.—J. MORAN.

BENZO MESTRE, M., Los sacramentos de la Eucaristía, Orden y  Penitencia (pro
manuscripto) Casa de la Biblia, Madrid 1965, 17 x 25, 319 p.

¿Cómo es posible que se sirva esta teología a profesores y alumnos en época 
conciliar? Estoy seguro que Benzo hoy no permitiría que se publicara esto con su 
nombre en la portada. Si ya entonces decía: ««He vacilado en permitir la impresión 
de este libro con mi nombre en la portada. Pues sólo en pequeña medida puedo ser 
considerado su autor. Primeramente, porque sus redactores han sido mis alumnos 
del Seminario Hispano Americano. Y en segundo lugar, porque salvo contadas in
vestigaciones y teorías personales, su contenido se limita a ser una síntesis de lo 
que han dicho los especialistas de cada cuestión (en muchos casos literalmente re
producido)» (p. 7), ahora no hubiera escrito esto ni permitido la publicación. Se 
huye de los problemas, se pasa sobre las pruebas de tradición sin entrar en ellas 
y con la habitual cita de algunos textos que dicen ser probativos de unas tesis. 
Dada la problemática, existente ya entonces, en torno a la eucaristía, al orden y a 
la penitencia, se exigía una obra mucho más personal y realista, sin miedo a bus
car nuevos caminos. Esto no se ha hecho. Para quien prefiera seguir a la sombra 
y sentado esta obra le halagará en extremo.—J. MORAN.

HORNUNG, A., Heilsverwirklichung als bräutlich-echeliches Verhältnis zwischen Gott 
und Kreatur nach La Puente S. J. Pontificia Università Gregoriana, Roma 1969, 
17 x 24, 131 p.

Una tesis más con un tema histórico. Su finalidad nos la expresa el autor desde 
la primera página: «El fin de nuestro trabajo es la ordenación de conjunto y la 
colaboración de las relaciones sobrenaturales entre «Dios» y la «Criatura», vista 
principalmente por La Puente como unas nupcias, como una relación de novio 
y novia» (p. 3). Y en ese análisis entretendrá todos sus esfuerzos en un examen de 
textos bajo esa perspectiva. Es chocante que en un autor tan clásico, en español, 
se empleen como fuentes las traducciones latinas. Suponemos que para situar un 
autor en su tiempo y en su época y en su geografía el estudio de la misma y de 
sus expresiones características en lengua propia son esenciales. Como contribución 
a la historia de la teología, española en este caso, puede prestar sus servicios.—J. 
MORAN.

SACRAMENTUM MUNDI. Theologisches Lexikon für die Praxis in vier Bánden.
Deutsche Ausgabe herausgegeben von Karl Rahner und Adolf Darlap. Band. 2: 

Existentialphilosophie-Kommunismus, Verlag Herder, Freiburg-Basel-Wien 1968, 
Lexikohotav, 1404 Spalten.

Band 3: Konfessionalismus-Quietismus, Verlag Herder, Freiburg-Basel-Wien 1969, 
Lexikonoktav, 1432 Spalten.

En esta misma revista hemos dado noticia de la aparición del volumen pri 
mero de este Léxico teológico para la Praxis (cf. Estudio Agustiniano 3 <1968), 157) 
Sus características no han cambiado. La cotización de los nombres que firman los 
diferentes artículos, el valor y la preparación que demuestran y las enseñanzas bi
bliográficas que aportan son una fuente inagotable para una comprensión actual 
y práctica de cualquiera de los temas que se abordan. Las finalidades que el Léxico 
se había propuesto las logra en ocasiones con creces. Es verdad que algunos ar
tículos parecerán más flojos, pero es también comprensible. Es tal el material elabo
rado, tal la bibliografía existente y tal la especialización en nuestro tiempo que no
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es fácil dar en cada caso con los puntos más sobresalientes de las cuestiones y enfo
carlos de modo que pueda convencer, o al menos no desilusionar a algunos. Estos 
dos volúmenes ocupan un espacio considerable. Son 1404 columnas para el segundo 
y 1432 para el tercero, y se enmarcan entre Filosofía existencial y comunismo, y 
confesionalismo y quietismo. Los múltiples artículos que en esas letras pueden ir 
encerrados obtienen un lugar aquí, en dirección siempre de praxis. Si en los artícu
los hubiera deficiencias de presentación, de contenido o de pensamientos, cada autor 
ofrece una bibliografía selecta, a veces exhaustiva, sobre el tema con el fin de que 
el lector pueda hacerse juicio por si mismo. Creemos de sumo interés la obra 
para toda clase de público cultivado moderno y esperamos que Herder, tal vez 
con algunas acomodaciones a las diversas lenguas, la traduzca cuanto antes a nuestro 
idioma, o se empeñe en preparar algo por el estilo en lengua castellana—J. MORAN.

ZIGLER, A-W., Religión, Kirche und Staat in Geschichte und Gegenwart. Ein Hand-
buch. Tomo I, Manz, München, 1969, 24 x 16, 485 p.

Las relaciones entre la Iglesia y el Estado fueron siempre un problema grave, 
pero en las actuales circunstancias es gravísimo, ya que casi siempre nos faltan 
elementos de juicio, ya de la historia, ya de la actualidad, para comprender esas 
relaciones y plantearlas en la mejor forma posible. Por eso el A. nos ofrece en 
este primer volumen una historia sucinta, pero densa tratando de hacer un Manual 
científico de dichas relaciones, incluyendo la situación de las modernas democra
cias y dictaduras. Se incluyen en el tema los pueblos precristianos y los no cristia
nos, para hacer ver el fondo de tensión entre la concepción religiosa y la concep
ción meramente política de la vida humana. El modo vivo de narrar la historia 
da un interés singular a su lectura. Además, el A. procura poner siempre de 
relieve una serie de problemas que se repiten sin cesar y que todavía hoy tienen 
vigencia urgente. Es consolador el propósito de Zigler, al hacernos ver que no 
hay motivo para esos resentimientos, odios y persecuciones, que con frecuencia 
se repiten en la historia, por los malentendidos y prejuicios. Aparte la biblio
grafía general, se nos da para cada capítulo una bibliografía específica. En otros 
dos volúmenes ulteriores completará el A. esta obra que es útil para todos los 
que se ocupan de la Iglesia o del Estado o de ambos a la vez.—L. CILLERUELO.

ARMSTRONG, A. O., ¿Qué está sucediendo en la Iglesia católica?, Sal Terrae, San
tander 1969, 16 x 21, 212 p.

Aunque el autor dedica el libro para saber qué es lo que en realidad está suce
diendo en la Iglesia católica, la visión panorámica que nos da es parcial y super
ficial para un lector que busque datos o estudios serios sobre los temas que toca. 
Parcial, porque no expone con claridad los pros y los contras de las que se han 
llamado cuestiones fronterizas dentro de la teología. Superficial, porque paga el 
tributo a la extensión de los temas tratados, frente a la síntesis que trata de efec
tuar. Sin embargo, hay que decir que siendo un libro tan defectuoso en otros 
aspectos, para un lector de cultura media puede servir por la presentación de los 
temas (todos según un mismo y sencillo esquema) y para sacar a numerosa gente 
de su mediocridad cristianizada.—G. CANTERA.

LUBAC, H. de, La Iglesia en la crisis actual. Ed. Sal Terrae, Santander, 1970,
12,5 x 9, 86 p.

Admirable claridad de conceptos califican a esta obrita que intenta hacer un 
diagnóstico sobre la crisis porque pasa la Iglesia. Consciente de que esta afirma
ción se ha convertido en vulgar, de tanto ser evidente, no es menos verdad que 
ahí existe una realidad complicada, exigente y muy vital que no sabemos cómo 
descifrar aunque la sufrimos. La Iglesia como institución pasa su más aguda crisis: 
iglesia que recibe los ataques de la impugnación en cuanto sociedad constituida 
y en cuanto tradición cultural y social que ha llevado a la realidad presente. Después
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de exponer así el problema deshace falsas interpretaciones hechas al Concilio. 
Detecta la realidad de la juventud de la Iglesia, con las mismas virtudes y vicios 
que la restante. Si algo quiere quedar en claro es su visión optimista de los suce
sos, aunque estos sean analizados de manera objetiva y a veces hiriente para con
testatarios de pacotilla y ocasión. La última palabra es la esperanza, que domina por 
encima de la más negra crisis—RAIMUNDO P. BOTO.

CONZENIUS, V., Katholicismus ohne Rom, Beninger Zürich, -969, 20 x 14, 170 p.

El Concilio Vaticano I promulgó el dogma de la infabilidad pontificia y el 
episcopado universal del Papa. Como protesta contra el dogma nació la Iglesia 
de los Viejos Cristianos, organizada en llamada Unión de Utrecht. Reúne a un 
medio millón de católicos, separados de Roma, situados en siete naciones: Países 
Bajos, Alemania, Suiza, Austria, Yugoslavia-Croacia, Polonia y USA-Canadá. Desde 
el Congreso de Viena de 1965, están unidos a estas iglesias los «anglocatólicos» (a 
la derecha de la Iglesia Anglicana) y la iglesia nacional filipina. Estas iglesias son 
episcopales, ya que no aceptan el Primado de jurisdicción de Roma. Las actuales 
circunstancias críticas del catolicismo universal obligan a repasar este problema 
de los «viejos católicos», que hace cien años se separaron de Roma, creyendo 
representar auténticamente a la vieja Iglesia Católica. En este librito el A. nos 
ofrece las circunstancias en que se realizó la separación o cisma: pero nos presenta 
también las razones intrínsecas o teológicas y las direcciones actuales hacia un 
ecumenismo todavía vago. El A, anota que es sorprendente ver que después de cien 
años, muchos católicos actuales repitan lo que los viejos católicos dijeron hace cien 
años. Esto parece significar que el movimiento de los «viejos católicos» tiene sen
tido y valor para los mismos católicos de hoy. Por eso el A. nos ofrece esta historia 
de cien años, ricamente informada, que se lee con el interés de las cosas vivas y 
actuales.—L. CILLERUELO.

DUQUOC, Ch., Zukunft der Theologie, Styria, Graz-Wien-Kóln 1970, 19 x 11, 188 p.

En el mismo año en que el libro fue publicado en francés, aparece ya la traduc
ción alemana. Y lo merece, ya que presenta, como ningún otro libro la dificultad 
de aceptar una «teología» en un mundo como el actual. Cuatro profesores domi
nicos, los PP. R. Refoulé, Geffé, Pohier y Ducquoc, presentan el problema desde sus 
diferentes puntos de vista. Es realmente un libro de profunda meditación, de an
gustiosa meditación en medio de este mundo de insensatos e ignorantes, que viven 
alegres y confiados, porque no ven la catástrofe que se avecina a marchas forzadas.— 
L. CILLERUELO.

MORRISON, K. F.,Tradition and Authority in the Western Church, Princeton Uni-
versity Press, Princetcn-New Jersey, 1969, 24 x 16, 408 p.

Los estudios dedicados al tema de la Tradición y Autoridad en los siglos de los 
Padres y Edad Media se van multiplicando y nos van dando resultados práctica
mente definitivos sobre problema tan tentador. El profesor Morrison, hace en es"íá 
obra un estudio crítico-evolutivo sobre el problema de la Tradición y Autoridad, 
viendo sus relaciones, sus interferencias en el correr de los siglos especialmente 
en el problema tan debatido de las relaciones entre la Iglesia y el Estado ya a 
partir de Constantino. Asistimos en la lectura de este libro a los diversos cambios 
de visión del sentido de la autoridad dentro de la Iglesia. Examina detalladamente 
la problemática con una documentación crítica básica, tanto en fuentes como en 
estudios posteriores. Libro éste que por su profundidad científica marcará en la 
historia del pensamiento mundial, un lugar fundamental. Imprescindible para todos 
los amantes de la literatura patrística y del medievo. Presentación clara y aparato 
científico insustituible.—C. MORAN.
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RAHNER, Karl: Schisme dans l’Eglise?, Apostolat des Editions, París 1969 18 x 10,5,
58 p.

¿Cisma en la Iglesia? Paulinas, Madrid 1970, 18 x 105, 133 p.
Los límites entre la ortodoxia y la heterodoxia no están tan claros hoy día 

como en los siglos pasados o como hace algunos decenios. En este folleto, origi
nalmente aparecido en forma de artículo en la revista «Stimmen der Zeit», K. Rahner 
hace algunas reflexiones generales sobre las actitudes desidentes dentro de la Igle
sia y sobre los peligros de cisma y herejía que éstas llevan consigo, llegando a la 
conclusión de que en la actual situación de pluralismo religioso y teológico no 
basta el juicio de la razón teórica para decidir de qué parte está la verdad: se 
necesita una especie de juicio práctico, de discernimiento de espíritus, que nos 
ayude a ver claro en los diferentes movimientos ideológicos y corrientes teológicas, 
teniendo en cuenta las disposiciones espirituales de sus promotores y seguidores. 
K. Rahner viene a decir que la verdad se encuentra con más probabilidades, donde 
más intensamente se viven las virtudes cristianas fundamentales: fe, esperanza y 
caridad.—C. TEJERINA.

JEANSÓN Ateísmo, Taurus, Madrid 1969, 12 x 18, 237 p.

Lo primero que debe decirse de esta obra, es que ya no es de las de antes, 
o como dice uno de los colaboradores: ya no se trata de discusiones resentidas 
entre enemigos sino de situarse con honradez y humildad ante el problema de 
todos: el problema del hombre.

Secularización, diálogo ateo-cristiano ( impresionante la colaboración de Milán 
Machovec), muerte de Dios y su sentido, desmitologización, sinceridad, etc., en 
definitiva tener la valentía de aceptar lo que se halle sin respuestas prefabricadas, 
y por parte de todos estar alertados a que como la trascendencia cristaliza siempre 
en el ahora a través del hombre cualquier cambio en el mundo de éste refleja en 
aquella su imagen; de ahí la necesidad de una constante actitud de búsqueda, 
porque, como diría Alain toda verdad que se tiene por poseída definitivamente, 
se vuelve por eso mismo automáticamente falsa—D. NATAL.

RAHNER, K., ¿Glaubst du an Gott?, Ars Sacra, München 1967, 12 x 19, 125 p.

Esta obrita de la colección «Vivir y Creer» consta principalmente de una serie 
de escritos de K. Rahner, seleccionados por Otto Karrer. El libro viene a ser 
una suerte de interpelaciones que el autor procura resolver según su conocido 
método teológico de una antropología transcendental existencial. En primer lugar 
se pregunta si podemos seguir creyendo en medio de increyentes y en un mundo 
cuya antigua imagen se nos ha esfumado; seguidamente nos salen al paso interro
gantes amenazadores tales como ¿es la Fe una ideología? ¿Se puede ser honrado 
intelectualmente si se es creyente? ¿la Fe o la ciencia?. Finalmente hace tres ex
cursos sobre la curación y la salvación por la Fe; creer en el hoy, y experiencia 
actual de Dios.

El libro está bien presentado y se desarrolla conforme a la reconocida capacidad 
del autor.—D. NATAL.

RATZINGER, J., Glaube und Zukunft, Kósel, München 1970, 11 x 18, 130 p.

El autor se ha planteado aquí una serie de problemas que son interrogantes 
del Futuro a la Fe y relacionados con la Fe como futuro del hombre. Se ha hablado 
por diversos teólogos de una nueva imagen de Dios: Dios como Futuro Absoluto 
del hombre. Otros indicarían más sencillamente, quizá sin mayor claridad, que el 
futuro de la teología está en la escatologia. En todo caso tal cambio de imagen 
implica retos diversos al hombre actual cuyo eco podrían ser estas conferencias de 
Ratzinger: Fe y ciencia, su profundidad de campo; la fe como entrega al descono
cido camino futuro de Dios: el ejemplo de Abrahán y Cristo; Fe y filosofía: irra-
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cionalismo, naturaleza y Fe; el Futuro del mundo a través de la Esperanza humana, 
y finalmente: la Iglesia del año 2.000. Puede decirse que el autor satisface verdade
ramente con profundidad las exigencias del tema.—D. NATAL.

DES CHRETIENS INTERROGENT L’ATHEISME, L’athéisme dans la philosophie 
contemporaine, (Tome 2, vol. 1), Desclee, Tournai (Belgique) 1970, 22 x 15, 
716 p.

Asomarse a la filosofía moderno-contemporánea es darse de bruces con una 
postura en su mayor parte negativa respecto del problema de Dios. Perdido el 
contacto con la metafísica y una vez que el idealismo absorbió al hombre endio
sándolo en la totalidad, se suscitó la lógica reacción del existencialismo pero que 
fue a parar al otro extremo con la negación de una metafísica que, vengándose, 
no ha dejado de atormentarle con la perspectiva del absurdo. De toda esta «muerte 
de Dios» en filosofía ha nacido ese ateísmo constructivo de un humanismo ateo 
que se nos presenta como «recuperación de la esencia humana mistificada por la 
alienación religiosa de la trascendencia». Se ha creído necesario, para salvar al 
hombre, llegar a la negación de Dios.

La obra que presentamos nos va señalando sucesivamente el panorama que 
acabamos de indicar. Después de una visión general de la génesis del ateísmo filo 
sófico en la antigüedad y en la edad media y moderna (pp. 1-146), sigue una extensa 
exposición del ateísmo marxista (pp. 150-374). A continuación se analizan las rela
ciones entre el ateísmo y Nietzsche —el mensajero de la muerte de Dios—; entre 
el ateísm o y el existencialismo ateo de Sartre y Merleau-Ponty; el semiateísmo 
de Heidegger y el tím ido teísmo de Jaspers. Merecen también la atención de los 
autores, por ejemplo, el agnosticismo que rezuma esa «conciencia del ser arraigado 
en lo irracional» de N. Hartmann, la ambigüedad de la postura orteguiana, el 
naturalismo de Santayana, el neopositivismo y la filosofía analítica a partir de 
Wittgestein para terminar, finalmente, con los puntos de contacto entre el estructu- 
ralismo y el ateísmo.

Más que hablar de ateísmo en los sistemas filosóficos, la obra va desarrollando 
el pensamiento de unos filósofos que han filosofado en un modo y manera tal 
que no hay lugar para Dios. Así es imposible que Dios aparezca, aunque, a veces, 
no se le combata positivamente, siendo esto con harta frecuencia el signo del 
ateísmo occidental. Claridad, buena presentación y abundante bibliografía, que 
acompaña a cada uno de los artículos, recomienda el valor de esta obrat— 
F. CASADO.

ANTON, A., Primado y Colegialidad, BAC, Madrid 1970, 13 x 8, 267 p.

Es necesario adjuntar el subtítulo de este libro para hacerse idea apropiada 
de su contenido. Primado y Colegialidad. Sus relaciones a la luz del prim er Sínodo 
extraordinario. De lo contrario se puede pensar (lo cual el mismo autor en el 
prólogo determina) en un estudio sobre la problemática del Sínodo de los Obispos 
relacionada con el origen, la naturaleza y las estructuras de esta institución ecle
siástica, o en el tema primado-colegialidad en toda su amplitud. Por el contrario, 
a juicio del mismo autor, el primado y la colegialidad son considerados en este 
libro bajo una perspectiva eclesial.

Ya había abierto a la colegialidad vía franca el Concilio Vaticano II, pero 
la parte práctico-pastoral había de ser precisada posteriormente al aparecer la 
organización que encarnaría aquella realidad: este ha sido el fin del Sínodo. Con 
una maestría y buen criterio se nos recoge en este librito el desarrollo sinodal 
de este trabajo de precisión y aclaración.

Conforme a este cometido el libro es dividido en tres secciones: 1. Problemá
tica y discusión de la parte doctrinal sobre primado y colegialidad. 2. Relaciones 
entre la Santa Sede y las Conferencias Episcopales. 3. Relaciones de las confe
rencias entre sí.

Con ello se nos pone una vez más de manifiesto que teoría y práctica van 
siempre de la mano, y esto es lo que palpablemente se puede ir observando a lo 
largo de estas páginas, interesantes por su actualidad indiscutible.—RAIMUNDO 
P. BOTO.
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HOEFNAGELS, H., Demokratisierung der kirchlichen Autorität, Herder, Freiburg,
1969, 20 X 13, 116 p.

El A. de este librito responde al problema de la actual democratización de la 
Iglesia. Frente a los defensores de las aristocracias y de las autoridades irrespon
sables, estima que «democratizar la Iglesia» significa que corresponde a todo el 
pueblo, según la voluntad de Cristo, la responsabilidad del Pueblo de Dios. El 
pueblo actual de los fieles no es un jardín de infancia, sino un pueblo culto en 
marcha hacia Dios. Cristo ha dado a los seglares un puesto de «hombres» y no de 
niños, en la Iglesia, y el futuro de esta dependerá del alcance de la democratiza
ción. Los hombres actuales, antes de ser tratados como niños, se marcharán a otra 
parte en que se les trate como hombres. Para salvar la actual crisis no se necesita 
retirar ningún principio tradicional, ni menoscabar las funciones del clero. Basta 
suprimir los abusos y buscar nuevos caminos para el ejercicio de la potestad de 
los seglares.—L. CILLERUELO.

GILLE, H.-W., Katholiken gegen Rom, Olzog, München-Rom, 1969, 20 x 14, 318 p.

El autor sabe cuán difícil es ser neutral en un tema tan actual y apasionante. 
Por eso ha optado por recurrir al testimonio. Pregunta a Paulo VI sobre Paulo VI, 
a los amigos del actual Papa sobre los motivos de su amistad y a los enemigos, 
sobre los motivos de su enemistad. Luego reflexiona, analiza la conducta de los 
jue dan el testimonio. De ese modo, se nos ofrece como un reportaje lo más obje
tivo posible y lo más verdadero posible. Tres grandes viajes por el mundo y un 
verano ardiente pasado en el Vaticano le han permitido al A. presentamos este 
reportaje profundo y fuera de serie. Se trata de personajes vivientes, de problemas 
candentes, de historias recientes y de acontecimientos actuales, y aun de perspec
tivas inmediatas. Es natural que el lector se sienta siempre apasionado al leer este 
reportaje. En los años que transcurren desde el fin del Concilio (1965) hasta el 
Sínodo romano (1969), tanto los conservadores como los progresistas hablan de 
sus éxitos. Pero el peligro de la desunión cunde. ¿Habrá diálogo, o habrá dos 
iglesias, la conservadora y la progresiva? Este interesante libro trata de evitar el 
peligro—L. CILLERUELO.

LECLER, J., Historia de la tolerancia en el siglo de la reforma, 2 tomos, Marfil,
Alcoy 1967, 16 x 11, 479 y 547 p.

Esta obra que presentamos, fruto de un trabajo e investigación serios, además 
de querer ser imparcial, sin ir buscando una tesis a través de los acontecimientos, 
trata de ser exhaustiva dentro del período, tan difícil por otra parte, que ha esco
gido como campo de investigación. Difícil por la innumerable cantidad de movi
mientos que se entrecruzan y oponen entre sí con anhelos reformistas extremando 
las posiciones de la Reforma.

La investigación dentro del período abarca toda su extensión geográfica e ideo
lógicamente. El método de estudio se hace por nacionalidades para no perderse 
en la maraña de tan complicado análisis, sin excluir antecedentes, referencias y 
consecuencias inmediatas de las vivencias particulares de la tolerancia. No se tratan 
de expreso España e Italia por no haber dividido seriamente ni religiosamente, y 
como consecuencia políticamente, la reforma la unidad. Tampoco los países nórdi
cos donde la Reforma entró sin violencia y a base de infiltración. Se estudian suce
sivamente Alemania, Suiza, Polonia, Francia, Países Bajos e Inglaterra. Todo ello 
va precedido de unos Preliminares donde se examinan los datos escriturísticos, 
patrísticos y medievales a que hacen referencia los reformistas del s. XVI y en que 
apoyan y justifican sus posiciones, en el fondo buscando una repristinación, al 
contrario de lo que ordinariamente se piensa.

Sin mengua de su carácter científico, la exposición no está recargada de citas 
innumerables que hacen pesada la lectura. La claridad de buen francés brilla en 
cada página en contraste con inefables mamotretos a que pueden dar lugar obras 
de este tipo.

Una ordenada y exhaustiva bibliografía da comienzo a la obra, como material
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útilísimo de referencia y de consulta, la cual ha sido actualizada y adaptada a la 
edición española. Y dos índices onomástico y de materias concluyen esta obra digna 
de mérito y de inapreciable valor, que tan buenos servicios puede prestar a la 
teología.—RAIMUNDO P. BOTO.

GHERARDINI, B., La Chiesa nella storia delta teología protestante, Borla, Tu-
rín 1969, 21 x 12,5, 302 p.

En nuestros días, se exige cada vez más a todos los cristianos una apertura 
ecuménica. Esta obra condensa la historia de las doctrinas eclesiológicas en el 
protestantismo, desde Lutero y Calvino hasta nuestros días con Barth, Brunner, 
Tillich y Bonhóffer. La parte mejor desarrollada es, sin duda, la doctrina de Karí 
Barth; no en vano ha sido Gherardini, decano de la Universidad Lateranense, el 
primero en estudiarlo en serio, en Italia. Toda la obra ofrece un resumen exacto y 
preciso de cada una de las doctrinas eclesiológicas que se han desarrollado en el 
seno del protestantismo. Así, cumple su misión de introducción a un diálogo inte- 
reclesial, ofreciendo, en la conclusión del libro, unas reflexiones críticas a partir 
del Vaticano II que pueden servir de esquema fundamental en las cuestiones prác
ticas de este diálogo.—G. CANTERA.

LEDER, H-G„ ¿Ausgleich m it dem Papst?, Calwer, Stuttgart 1969, 23 x 15, 68 p.

A partir de 1517 la división entre protestantes y católicos quedó consumada 
y se fue profundizando más y más. Pero entre 1517 y 1521 hubo todavía posibilidades 
de un arreglo. Tal es el sentido de las conversaciones de Lutero con Miltiz en la 
ciudad de Lichtenburg el 12 de octubre de 1520 y de la Epístola de Lutero al Papa 
León X, como resultado de tales conversaciones. Este folleto, bien documentado 
y científicamente llevado, es fruto de un «seminario» que el A. dirigió en el primer 
semestre de 1967, tomando como base la obra de Lutero «Sobre la libertad del cris
tiano», y sobre la «Epístola al Papa León X». Este seminario obligó a revisar las 
fuentes y a revisar las opiniones de muchos historiadores, que parecían insuficien
tes en su explicación.—L. CILLERUELO.

SCHMIDT-CLAUSING, F., Zwinglis Kanonversuch, O. Lembeck, Frankfurt a. M.,
1969, 17 x 11, 110 p.

El autor nos ofrece aquí la obra de Zwinglio De canone Misae epichéresis 
redactado del 19 al 22 de agosto de 1523. La obra es muy interesante para la historia, 
ya que está colocada entre la Primera Disputa de Zurich (enero de 1523) y la Se
gunda Disputa de Zurich (octubre de 1523) y porque es Zwinglio el reformador que 
se ocupa preferentemente de la liturgia. Pero es muy interesante además para la 
teología: Zwinglio, aprovechando algunas variantes de otras liturgias, que han lle
gado a su conocimiento, y utilizando los principios de la Reforma de Lutero va 
siguiendo paso a paso las palabras del Canon, y haciendo un comentario inmediato, 
directo, duro y sin componendas. No sólo se reflejan en su breve comentario las doc
trinas eucarísticas, sino también las cristológicas, las eclesiológicas, escatológicas, 
pneumatológicas, las teorías del purgatorio y de la invocación de los Santos. Las 
notas añadidas al final hacen más comprensible el librito.—L. CILLERUELO.

BARTH, K., Letzte Zeugnisse, EVZ, Zürich, 1969, 19 x 14, 82. p.
Dernières témoignages. Labor et Fides, Genève 1970, 14 x 10, 68 p.

En este librito se recogen los últimos ensayos, con que el anciano K. Barth 
quería tomar parte en la actualidad teológica. Son todos posteriores a la enferme
dad de 1968 y su valor es sobre todo testimonial.—L. CILLERUELO.
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BARTH, Dogmatique. IV vol. La doctrine de la Réconciliation, tom o II. Labor et
Fides, Ginebra 1970, 26 x 18, 280 p.

Poco a poco, la benemérita Editorial Labor et Fides va dando cima a la em
presa de ofrecer en francés la gigantesca obra de K. Barth. El volumen que aquí 
presentamos tiene ya el número 21. La traducción continúa apareciendo con todas 
las garantías que el mismo K. Barth ha señalado y controlado hasta el fin de su 
vida. Con muchísima frecuencia la edición francesa servirá para aclarar el pensa
miento de la edición alemana. Y por todos los conceptos se trata de una obra 
magistral, si tenemos en cuenta que K. Barth ha sido proclamado, incluso por 
los católicos, como el mejor teólogo del s. XX. En cuanto al contenido del volu
men, recordemos que el tomo I de este IV volumen fue publicado en 1966. Contenía 
la Primera Parte de la Doctrina de la Reconciliación, y coincidía con la celebración 
de los 80 años de K. Barth. Con ese motivo se declaraba en una breve advertencia 
preliminar que la Dogmática de K. Barth es «ascética». en primer lugar; es «predi
cación» en segundo lugar; y es «oración» en tercer lugar. De ese modo la Dogmá
tica se constituía en ancilla Ecclesiae y constituía un mensaje a los teólogos, 
tanto protestantes como católicos. La misma nota hacía esta advertencia, para que 
no se pasara de largo, junto a la obra de K. Barth «esta teología, ¡oh humillación! 
¡ha encontrado en el Catolicismo mayor resonancia que entre nosotros: hijitos míos, 
es la última hora!» (I Jo. 2, 18). De este modo está clara la intencionalidad de esta 
gran obra teológica del autor, y la benemérita empresa de los traductores y edito
res. En el I Tomo se exponía la doctrina general de la Reconciliación, la doctrina 
de Cristo, como Siervo: el Señor se presentaba como siervo. En el tomo II, que 
presentamos, el Siervo se presenta como Señor. Por eso es quizá el centro de la 
obra de Barth. El hombre aparece como hombre, y la justificación de ser hombre 
aparece como fruto de una participación en Cristo. Ya se entiende el abismo que 

. hay entre el ser hombre y el ser cristiano. Y dentro del ser cristiano, se comprende 
también que las «Confesiones» mantendrán sus posturas. Pero dentro de las 
posturas cabe todavía el ecumenismo fundamental y radical o fontanal, que expre
saban los editores: ¡que la teología sea una ascesis, una homilía, una plegaria!.— 
L. CILLERUELO.

FRIES, H., Bultmann-Barth and Catholic Theology, Duquesne University Press,
Pittsburgh, 1697, 182 p.

Rudolf Bultmann y Karl Barth han sido los dos teólogos protestantes más influ
yentes y más discutidos de la primera mitad del siglo XX. Ambos pertenecen a la co
rriente de la teología dialéctica, iniciada por el mismo Barth, pero dentro de la con
cepción básica común a ambos teólogos, existen unas ciertas diferencias que especifi
can y dan personalidad propia a la labor teológica de cada uno de ellos. En el marco 
de su interés ecuménico, el profesor H. Fríes nos ofrece en esta obra un breve 
estudio de las ideas maestras de Bultmann y de Barth, poniendo de relieve las 
diferencias entre los dos y la crítica de Barth a algunos puntos de la teología bult- 
manniana. La obra se cierra con una evaluación de las ideas de ambos teólogos 
desde un punto de vista católico.—C. TEJERINA.

PEERLINCK, F., Rudolf Bultmann ais Prediger, Herbert Reich-Verlang GMBH, Ham-
burg-Bergtedt 1970, 23 x 36, 261 p.

El diálogo ecuménico sigue sus caminos ordinarios dentro del campo teológico, 
aquí es un católico que estudia la obra teológica de Bultmann a partir de sus ser
mones. Es un estudio metódico, como conviene a una tesis doctoral, insistiendo en 
el sistema seguido por el famoso teólogo protestante en la elaboración de sus ser
mones, insistiendo en su recurso a la Escritura y siempre al contacto con la vida. 
Sermones sobre el problema de Dios, Cristo, lá Iglesia es el esquema examinádo 
por el autor. Sin duda es esta obra un paso adelanté en el movimiento ecuménico 
que nos da acceso a la personalidad sobresaliente del teólogo de Marburg. Libro 
que no ha de faltar a la hora de acercarse al conocimiento del pensamiento teo
lógico de Bultmann. Presentación esmerada en la famosa colección Theologische 
Forschung de la teología protestante.—C. MORAN.
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STROHM, Th., Theologie im Schatten politischer Romantik, Kaiser-Grünewald,
München, 1970, 20 x 12, 214 p.

Esta tesis doctoral fue preparada ya en 1961. Pero el A. la ha refundido y orien
tado de nuevo en diálogo con el pensamiento de F. Gogarten. Son muchas las tesis 
que se han dedicado ya a la orientación fundamental de Gogarten, pero todas ellas 
procedían lógica y genéticamente. Strohm ha tratado de orientar su estudio socio
lógicamente, encuadrando a Gogarten en las estructuras de su tiempo. De este mo
do el resultado ha sido sorprendente: se explican con facilidad muchas cosas que 
para los demás autores resultaban enigmáticas. El A. entiende que el Irraciona- 
lismo romántico era un punto de partida tanto para la teología de Gogarten como 
para el Nacionalsocialismo: así puede entenderse el punto de contacto de Gogarten 
con el Nacionalsocialismo. Pero Gogarten fundaba su estado «totalitario» en valores 
éticos, y no en valores biológicos, como Hitler. De todos modos, se revela el peligro 
de llevar a ultranza la oposición a la Ilustración, o a la «razón», como quieren mu
chos de los protestantes del Movimiento de Karl Barth, aunque cada autor haya 
tirado por su propio camino. El A. distingue cuidadosamente entre el Gogarten 
anterior y el posterior al hundimiento del nacionalsocialismo. Precisamente Gogarten 
estaba preparado para ofrecemos, después de la derrota, una visión singular del 
mundo actual. Esta tesis, por su carácter sociológico, nos enfrenta continuamente 
con nuestra situación actual, ya que todavía vivimos en las estructuras creadas 
por la guerra.—L. CILLERUELO.

STARKLOFF, C-F., The Office of Proclamation, in the Theology o/ K. Barth, Univ.
Ottawa, Ottawa, Ontario 1969, 23 x 15, 158 p.

El C. Vaticano II presenta al predicador cristiano como alguien que proclama 
la palabra de Dios. Es natural que se busque en K. Barth una doctrina coherente 
y sistemática sobre ese tema, ya que precisamente él comenzó su lucha teológica, 
presentando una «teología de la palabra», aunque el público dio en llamarla «teología 
dialéctica». Barth partió de la teoría de Kierkegaard sobre la autoridad apostólica 
y sobre el carácter de la fe, que nos hace accesible la paradoja de que Dios entre en 
el mundo y nos hable mediante sus hombres. Aunque K. Barth haya evolucionado 
tanto durante su vida, no conviene olvidar nunca ese punto de partida. El tema 
se hace muy interesante por las formulaciones que reclama el tiempo actual. Cuando 
el predicador «proclama la palabra», se trata de una Biblia, que parece conservar 
su inspiración original y que produce en los oyentes la fe en cierto modo. El pre
dicador es una «causa dispositiva», y la obra interior se llama «gracia actual», en 
la terminología católica. Tres son los capítulos que nos ofrece la obra: I: Comu
nidad cristiana, como servicio y testimonio del Evangelio; II: Posibilidad de la 
proclamación; III: Oficio y autoridad del predicador. El libro, que primitivamente 
fue una tesis doctoral, lleva los aditamentos de fuentes y abundante bibliografía.— 
L. CILLERUELO.

TILLICH, P., Théologie Systématique, Introduction. Raison et Révélation. Editons
Plañóte, París 1970, 20 x 12, 310 p.

Tenemos ahora en francés la obra maestra de Pablo Tillich, después de las edi
ciones inglesa y alemana. Sin duda es Tillich uno de los teólogos más influyentes 
en la actualidad y su influencia es benéfica especialmente por el respeto que profesó 
siempre a la razón humana, por su empeño apologético, por su voluntad de man
tener el diálogo entre la fe y la experiencia, por su convicción de que la trascendencia 
divina no se opone la inmanencia cristiana. La traducción es muy clara y exacta. 
Se compondrá en francés de cinco volúmenes, con letra gruesa y holgada, en lugar 
de los dos volúmenes alemanes, excesivamente apretados.—L. CILLERUELO.

BERG, L., Das theologische Menschenbild, Bachem, Köln, 1969, 19 x 11, 222 p.

¿Qué es el hombre? Las respuestas llueven hoy como las gotas de agua y el
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tema no se agota nunca. Es el tema de nuestro siglo y todos tenemos que gestarlo. 
Berg ha escogido el campo de la teología para presentar al hombre como «imagen 
de Dios». En los cuatro primeros capítulos de esa Parte recoge el testimonio del 
A. Testamento. En el V estudia la imagen de Sto Tomás de Aquino. Divide el tra
bajo en· tres Partes. En la primera, analiza el concepto de «imagen de Dios», en 
cuanto dimensión trascendental. En la segunda Parte, analiza el concepto de Alianza 
y su relación con la imagen, en otros cuatro capítulos. En la tercera Parte, que 
consta de ocho capítulos, va estudiando la imagen de Dios a la luz de los cono
cimientos actuales, insistiendo, como era de esperar en el amor, y en los valores. 
Sin duda el problema es demasiado amplio para un estudio detenido, pero como 
compendio está muy bien construido.—L. CILLERUELO.

TILLICH, P., Sulla linea di confine, Schizso autobiográfico. Queriniana, Brescia
1969, 19 x 12, 103 p.

La influencia de Paul Tillich se está haciendo sentir cada vez más intensamen
te en los medios teológicos europeos, después de haber dominado el panorama 
norteamericano durante los últimos veinte años. Prueba de este creciente interés 
son las repetidas traducciones que se están haciendo de sus obras en las principales 
lenguas europeas, como esta que la editorial Queriniana de Brescia ofrece al público 
italiano. En este librito Paul Tillich examina algunas experiencias de su vida que 
han influido en la elaboración de su sistema filosófico-teológico. El concepto base 
del que parte Tillich es el de «frontera» o «confines». Durante su vida Paul Tillich 
ha experimentado diferentes formas de frontera, se ha hallado a caballo de dos di
ferentes posibilidades, sin decidirse nunca por una de ellas exclusivamente: frontera 
entre realidad e imaginación, entre filosofía y teología, entre religión y cultura, entre 
tierra patria y tierra extranjera, etc. Esta situación y esta experiencia fronteriza 
le ha guiado siempre en la interpretación de la realidad y de la fe, como dice 
Battista Mondin en el prefacio. Esta obra es el testimonio de esta experiencia y 
por lo mismo puede ayudarnos a comprender mejor el pensamiento de este gran 
teólogo protestante, que abre nuevas perspectivas a la teología católica.—C. TE- 
JERINA.

MARTIN LUTHER, Documents of modern History. Ed. Edward Arnold, Londres 
1970, 21 x 13, 180 p.

Los editores E. G. Rupp y B. Drewery nos presentan una biografía de Lutero ex
tractada de sus mismas obras, con preferencia de sus Cartas. Los cuadros biográficos 
se completan con breves introducciones, en las que se consignan fechas y lugares 
necesarios para la comprensión de la existencia de Martín Lutero desde su infancia 
hasta su muerte. De ese modo se nos da por decirlo así, un Lutero desde dentro, 
una autobiografía elemental y fraccionaria, pero suficiente para seguir la marcha 
de su existencia y rica y eficaz en cuanto que es él mismo quien se nos va defi
niendo en cada momento. La presentación del libro es inmejorable.—L. CILLERUELO.

LUTERO, M., Liberta del cristiano. Lettera a Leone X. Edit. Claudiana, Turín 1970, 
20 x 13, 70 p.

La primera edición apareció en Milán, el 1931. Se nos ofrecen en traducción 
italiana tanto la Epístola de Lutero a León X como el librito Sobre la libertad del 
cristiano, con Introducción y Notas del mismo traductor Juan Miegge. Es una lectura 
agradable e interesante siempre, bien presentada por la Editorial.—L. CILLERUELO.

SCHARLEMANN, R., Reflection and Doubt in the Thought of Paul Tillich, Yale 
Univ. Press, New Haven and London, 1969, 22 x 14, 220 p.

Scharlemann es profesor de Teología en la Universidad de Iowa y es conocido 
por sus estudios en las revistas profesionales. Acepta el conflicto entre el pensa-
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miento idealista y el pensamiento histórico crítico. Y nos presenta la reflexión y 
duda, de Tillich, la famosa «correlación», como un sistema completo, aunque no ce
rrado. Estudiando al Tillich joven y al Tillich maduro, logra una visión íntima no 
sólo de los problemas técnicos tales como la naturaleza del símbolo religioso y su 
relación con los conceptos filosóficos, sino también de los problemas generales, 
tales como la relación entre el pensamiento subjetivo y el objetivo, revelación y 
razón, etc. En el Capítulo 8 y último nos da Scharlemann unas conclusiones que a 
todos nos interesan entrañablemente. Es un capítulo tan interesante que todos de
beríamos meditarlo seriamente. Y no sólo por el caso Tillich, sino porque todos esta
mos comprometidos honradamente en este punto. Scharlemann no es un apologista, 
sino un crítico. Ha escrito un libro que nos interesa a todos.—L. CILLERUELO.

ZAHRNT, H., The Question of God. Protastant Theology in the Twentieth Century,
Harcourt, Brace and World, Inc., New York, 1969, 398 p.

Nos llega ahora la traducción inglesa del maravilloso libro publicado en alemán 
en 1966. Es la historia de la revolución teológica producida al fin de la Guerra Mun
dial de 1918 y que dura hasta hoy. Iniciada por K. Barth y continuada luego por 
todos, constituye uno de los capítulos más apasionantes de la Historia de la Iglesia. 
Aunque parezca extraño, vivimos ahora como en los tiempos de las grandes herejías, 
cuando se tomaba en serio a Dios. No se trata sólo de una simple «historia», sino 
también de una crítica histórica y doctrinal, que pone a nuestro alcance todo este 
mundo profundo en que estamos viviendo. Pocos libros se leerán con mayor placer 
y con mayor provecho. La edición inglesa es magnífica por su presentación edito
rial y en cuanto se nos alcanza es excelente en su forma. Se lee con gusto en un 
inglés sencillo y exacto, que incluso facilita algunas páginas de la edición alemana. 
En suma, es una excelente aportación a la cultura teológica actual.—L. CILLE
RUELO.

SCHEDLER, K.,Natur und Gnade. Das sacraméntale Denken in der frühen Theolo·
gie P. Tillichs, Evangelischer Verlag, Stuttgart 1970, 22 x 15, 248 p.

Este hermoso volumen nos presenta la génesis del pensamiento teológico del 
joven P. Tillich. Ocupará un puesto central en la bibliografía del famoso teólogo, 
y se hará imprescindible para discutir el problema de Tillich y de los temas plantea
dos por él. Schedler ha logrado abarcar toda la bibliografía ya existente, y presentar
nos los resultados en un estilo flúido y sencillo. ¿Cuál es el papel de Tillich en el 
Movimiento Teológico del s. XX, y qué significa frente a la Teología Dialéctica 
de Karl Barth? ¿Qué significa el Socialismo religioso de Tillich? ¿Y qué significa 
el Kairos de Tillich, término que abarca los dos elementos protestantes elementales, 
la «crisis» y la «creación», la protesta y la forma, frente a la «crisis» de Barth, el 
cual trata de eliminar lo temporal en favor de lo eterno? Schedler concluye que 
Tillich pertenece todavía a la Ilustración: esa es su importancia y es su riesgo, 
pero su crítica de Tillich contribuirá grandemente a iluminar la postura de un 
hombre que con frecuencia es comparado a Agustín de Hipona y a Tomás de Aqui
no.—L. CILLERUELO.

BONHOEFFER, D., Textes choisis, Centurión, Labor et Fides, Paris-Genève 1970,
15 x 24, 410 p.

La personalidad y la no demasiada obra escrita de D. Bonhoeffer han tenido 
una tal repercusión teológica en los últimos años que se hace inútil toda presenta
ción. Bástenos decir que en la presente obra se encuentra una magnífica selección 
de textos, extraídos de libros, artículos, conferencias y cartas, ordenados cronoló
gicamente. Van precedidos de una magnífica introducción de R. Grunow, que nos 
hace entrever la íntima unión de vita-teología-martiría en Bonhoeffer, a la vez 
que los rasgos paradójicos de su ser, de su pensar y de su obrar, que son precisa
mente los que han hecho saltar muchas categorías mentales. Una gran obra que 
puede ser así comprendida en su circunstancia histórica.
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Entre las obras terminadas de Bonhoeffer tenemos aquí selección de las si
guientes: Sanctorum Communio; Acto y ser; Creación y Caída; y El precio dé la 
Gracia.—M. ACEVEDO.

SCHWARZWAELLER, K.,Sibboleth. Die Interpretation von Luthers Schrift De servo
Arbitrio, seit Theodosius Harnack. Ein systematisch-kritischer überblick, Kai
ser, München, 1969, 21 x 13, 120 p.

El término Sibboleth indica una palabra decisiva, a vida o muerte. Eso aconte
ce, a juicio del A. con la libertad humana según Lutero. Mientras Erasmo pensaba 
que ese problema es uno de tantos problemas humanos, Lutero pensaba que es el 
problema radical: de él dependen la justificación y la cristología y todos los demás 
problemas. A partir de Teodosio Harnack y su clásica interpretación de Lutero, casi 
todos los grandes pensadores religiosos se han ocupado de este asunto. El A. re
corre 78 autores concretos. El problema se hace difícil, no sólo porque es difícil 
la adaptación del determinismo y del fatalismo, sino porque el problema de la 
predestinación es considerado a veces como «filosófico», como no cristiano, y sería 
duro constituir como Sibboleth una tesis no cristiana. ¿Quién no recuerda los estu
dios de Reuter sobre S. Agustín? Por lo mismo, esta aportación de Schwarzwáller es 
una ayuda muy buena para la discusión. El libro lleva el número 153 de la Colección 
Theologische Existenz Heute, bien conocida y apreciada en todo el mundo.— L. 
CILLERUELO.

SCHROEDER, O., Aufbruch und Missverständnis. Zur Geschichte der reformka
tholischen Bewegung. Styria, Graz, 1969, 21 x 14, 562 p.

La Iglesia actual se ha abierto al mundo. Del mismo modo, las Confesiones se 
han abierto un tanto, en el sentido de una mayor comprensión. Si es cierto que el 
Catolicismo pasado sólo veía en el Protestantismo los aspectos negativos, hoy co
mienzan a ventilarse los aspectos positivos. Y si es cierto que hemos vivido hasta 
Juan XXIII una época «antimodernista» en sus aspectos negativos, es también 
cierto que ahora comienzan a ventilarse los aspectos positivos. De ese modo el A. nos 
presenta una historia muy interesante del movimiento reformista moderno en el 
catolicismo. Basta recordar los autores estudiados en este libro: Lamennais, Loisy, 
Tyrrell, Buonaiuti, Von Hügel, Blondei, Murri, Sangnier, Schell, Schnitzer, Heiler; 
y todavía se estudian el Modernismo práctico o político en Alemania, el catolicis
mo reformista en la misma Alemania, el Neomodernismo, y una visión general de 
este neomodernismo en todas las naciones actuales. El A. nos recuerda que en 
primer lugar es de justicia, rehabilitar la fama de los que han sido calumniados; 
y en segundo lugar nos recuerda que es anticristiano el pretender separar el trigo 
de la cizaña antes de la siega, puesto que en definitiva quien padece es la Iglesia. 
El autor hace alarde de objetividad y de simpatía y juntamente de Un estilo fácil 
y narrativo que encanta. Es un hermoso libro que nos permite comprender la crisis 
actual.—L. CILLERUELO.

SAMARTHA, S-J., Hindus vor dem universalen Christus. Beiträge zu einer Christolo
gie in Indien. Evangelisches. Verlag, Stuttgart, 1970, 22 x 14, 214 p.

La fórmula paulina «Cristo es la Sabiduría y la Virtud de Dios» ha encontrado 
en la India una espléndida resonancia: Roy, Ramakrishna, Vivekananda, Akhilanan- 
da, Gandhi, Radhakrishnan, han dejado huella en su pueblo. El A. nos presenta en 
este valioso volumen una suerte de diálogo cristiano y teológico con el pensamiento 
hindú. Bien conocido por su labor en el movimiento de misiones y evangelización 
del Consejo Ecuménico, que reside en Ginebra, nos presenta dos visiones de la 
Cristología, la del hinduísmo y la del Cristianismo, tanto en sus líneas convergen
tes como en las divergentes. Se supone que la Cristología cristiana puede enrique
cerse en ese diálogo con el Hinduísmo. No se trata de cristianizar el Induísmo, o 
de indianizar el Cristianismo; no se trata, pues, ni de sincretismo, ni de miedo
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a sincretizar: se trata de diálogo. Hay que creer en un Cristo universal, y no sólo 
en un Cristo de los privilegios: Cristo ha de ser la respuesta a los problemas huma
nos universales. Interesa grandemente a los occidentales darse por enterados de 
este diálogo. El original fue publicado en inglés y ha sido traducido muy bien por 
F. Melzer.—L. CILLERÜELO.

De JONG, J-P., Die Eucharistie ais Symbolwirklichkeit, F. Pustet, Regensburg
1969, 212 p.

El original fue editado en holandés en 1966, pero esta edición alemana no es 
una simple traducción, sino que ha sido completada hasta el punto de constituir 
un libro nuevo. El A. considera la Eucaristía como unidad (Sacramentum unitatis) 
indisoluble de dos posturas, como «realidad simbólica». Mira a la tradición bíblica 
y patrística, y sigue el curso de la historia de la doctrina hasta nuestros días. El 
libro está escrito en un lenguaje sencillo accesible a todos los públicos, y lleva 
licencia eclesiástica. La claridad y la competencia se dan aquí la mano y despiertan 
en nosotros una nueva comprensión de la Eucaristía.—L. CILLERÜELO.

ASMUSSEN, H., y varios, La reforma católica. Marfil, Alcoy 1970, 16 x 11, 213 p.

Con la publicación de este libro se jalona un paso más en el proceso de acer
camiento ecuménico de la Iglesia. Autocrítica, estudio científico serio y aportación 
de lo pastoral son los ingredientes principales. Todos ellos como exposición del in
tento de la «Unión», movimiento ecuménico dentro de la iglesia evangélica y alema
na, cuyos dirigentes nos son de sobra conocidos por su dedicación, categoría y ma
durez, y que son los autores de este libro excepcional.

Su sana ambición de conseguir la «catolicidad» como meta, impone un proceso 
de desbroce en su propia iglesia y para dar plenitud a sus consignas más funda
mentales, y un acercamiento, a base de coincidencias mutuas, a la Iglesia católica 
romana. Intento que es catalogado como propia misión de su iglesia nacida, con 
palabras de Kierkegaard, como «corrección de la iglesia romana», no como aniquila
miento de la misma.

La primera sección dedicada a una autocrítica severa, desacredita esa postura 
aniquiladora, detectando la situación y relaciones actuales entre la iglesia evangélica 
y la romana y sus puntos de contacto doctrinales-históricos: se rechazan malentendi
dos y se justifica la labor de acercamiento que ellos realizan y que es tan mal mi
rada en algunos sectores de su propia iglesia. Y ello con una postura desinteresa
da, abierta, comprensiva, que no soslaya la dificultad y que propone el amor como 
postura inicial y aglutinante que debe acompañar a todo acercamiento e intento 
ecuménico.

Se ofrecen a continuación las «Siete pastorales de la Unión» carta magna del 
movimiento. Dedicando lo restante del libro a estudios serios que fundamentan su 
postulado ecumenista.

El intento puede ser resumido en estas líneas de Hans Asmussen: «...no pode
mos deshacernos sin más de la iglesia católica romana. De ella procedemos y sola
mente con ella podremos hallar nuestra plena realización. En la medida en que 
esto suceda, realizaremos también nuestra misión correctora, y en esa misma me
dida tendrá lugar la reforma católica». (p. 21).—RAIMUNDO P. BOTO.

MÜLLER, A., Kirchenreform heute, Ars Sacra, München 1968, 19 x 12, 100 p.

De esta obra ha dicho Háring, «Müller ha escrito el mejor libro sobre la auto
ridad y la obediencia en la edad adulta. Una palabra decidida y de insospechado 
equilibrio». Divide la obra en dos partes bien definidas: I. Problemas básicos que 
tiene planteados la reforma de la Iglesia y II. Dónde y en qué debe reformarse 
la Iglesia. La Iglesia como misterio de la presencia de Dios es reformable ya que 
cada época requiere nuevas formas de expresión y de adaptación del mensaje de 
Dios al hombre. Müller quiere ofrecer algunos principios claros, con una crítica



730 LIBROS 38

sana y constructiva, sobre este grave problema que tiene planteado la Iglesia.—N. 
ROMAN.

PRIES, H., El diálogo con los cristianos protestantes en el pasado y  en el presente, 
Marfil, Alcoy 1969, 119 p.

McAFEE BROWN, R., La revolución ecuménica. Un estudio del diálogo católico-pro
testante, Marfil, Alcoy 1970, 364 p.

Ambos libros están dedicados al mismo problema: el diálogo entré católicos 
y protestantes, y ambos se recomiendan por la categoría de sus autores y por la 
seriedad y objetividad de que hacen gala en el examen de las cuestiones más difíciles 
con que se encuentra este diálogo Ínter confesional. Sin embargo existen algunos da
tos diferentes en estas obras, lo cual las hace complementarse mutuamente. La pri
mera ha sido escrita por un escritor católico, el prestigioso teólogo alemán H. Fríes, 
y nos presenta la situación ecuménica desde el punto de vista católico tal como 
se presentaba en el año sesenta más o menos, es decir cuando el Papa Juan 
había despertado nuevas inquietudes y había abierto nuevas posibilidades en el 
campo del encuentro con los hermanos separados. Ante el anuncio del concilio, 
H. Fríes traza las líneas maestras por las que debe discurrir la discusión ecumé
nica para que resulte en provecho de todos y para que conduzca a un mayor acer
camiento entre católicos y protestantes. R. McAfee Brown, protestante norteameri
cano, nos presenta una interpretación y una serie de observaciones sobre el diá
logo ecuménico, centrándose principalmente en los documentos del Concilio Vati
cano II y estudiando las nuevas perspectivas que abren al diálogo entre la Iglesia 
católica y las Iglesias separadas. Por haber sido observador en las sesiones del Va
ticano II, McAfee conoce bien los documentos conciliares y la postura de la Iglesia 
católica ante el ecumenismo, y por lo mismo está en grado de ofrecernos una expo
sición seria y competente del punto de vista protestante sobre el significado ecu
ménico del Concilio.—C. TEJERINA.

KARRER, O., Ouvertures oecuméniques de Vatican 2. Les Edit. Ouvrières, Paris 1969,
18 x 13, 184 p.

El libro se compone de una colección de cinco artículos en los cuales el hilo 
conductor de todos ellos es la importancia que el Vaticano II ha dado al tema de la 
unión de todos los cristianos. Desde el primero al último nos muestra una progre
siva evolución de la apertura ecuménica paralela a las cuatro etapas conciliares. La 
apertura ecuménica que respiran los documentos del Vat. II no es fruto del azar, 
sino resultado del trabajo de muchos años de tensión entre unos y otros. Final· 
mente se ha llegado a una comprensión y entendimiento por ambas partes y la 
Iglesia aspira a la unidad. O. Karrer nos hace ver que este mérito es del Vat. II, 
que con la renovación interior de la Iglesia, la orientación pastoral de la vida ecle- 
sial, la situación de las misiones, el reencuentro de la Iglesia y mundo, nos ayu
dará a esa unidad para autentificar cada vez más la misión de la Iglesia en este 
mundo.—A. ANDRES.

MASCALL, E. L., Cristianismo secularizado. Análisis y  crítica, Kairós, Barcelona
1969, 286 p.

El autor de esta obra, profesor de Teología histórica en la Universidad de Lon
dres, nos ofrece en este nuevo libro un análisis crítico del cristianismo secularizado 
tal como se nos ofrece en Honest to  God de J. A. T. Robinson y en The Secular 
Meaning of the Gospel de P. van Burén. El estudio de estas dos obras constituye 
la parte más importante y más extensa del libro; a este núcleo central hay que aña
dir dos breves capítulos dedicados a exponer el impacto de la filosofía y de las 
ciencias en la teología moderna, especialmente en los teólogos de la seculariza
ción. Un último capítulo en el que se estudiaba el influjo de los modernos estudios 
bíblicos en la teología actual ha sido suprimido en la edición española.
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Al autor no le falta razón en la crítica que hace de las dos obras citadas, pero 
su trabajo sería más completo y más rico si en vez de contentarse con la parte ne
gativa de su crítica hubiese tratado de resaltar los valores positivos que se encuen
tran en Robinson y en Van Burén y que pueden y deben ser incorporados en la 
teología católica.—C. TEJERINA.

SOLLE, D., La réprésentation. Depuis la mort de Bien, quelle théologie?, Desclée
et Cié, París 1969, 13 x 19, 166 p.

El hombre, sobre todo el moderno preso de un mundo de la técnica y de la 
producción, experimenta en sí mismo una tensión difícil: su conciencia por una 
parte de que es único, insustituible, y por otra parte que se ve hecho objeto, reem
plazado, removido porque en el fondo no interesa él sino su productividad. Otro pue
de hacer su tarea. La autora hace unos magníficos análisis de todas estas dimensio
nes antropológicas, superando las antítesis por medio de la categoría de «represen
tación». Analiza después las diferentes etapas históricas por las que ha pasado el 
concepto de representación (mágica; jurídica de S. Anselmo; dialéctica en Hegel; 
Lutero, del que se hace una interesante interpretación; objetivista en Karl Barth; 
dependiente y responsable en Bonhoeffer).

Se concluye con un esbozo de teología post-teísta, basada en dicho concepto de 
«representante» realizado en Cristo.

Un libro de gran valor, sobre todo por la integración de las adquisiciones an
tropológicas y pedagógicas en la reflexión teológica. Un caso ejemplar es la reva
loración de la categoría «maestro» aplicada a Cristo, io mismo que la neovisión de 
la «pena» que ha sido objeto de tantas inútiles discusiones.—M. ACEVEDO.

Varios, M ysterium salutis, III 1, Das Christusereignis, Benziger Verlag, Einsiedeln-
Zürich-Kóln 1970, 24 x 16, 708 p.

Cristo como centro de la historia de la salvación. La colección de Teología se
gún la historia de la salvación, nos ofrece su tercer volumen sobre el misterio de 
Cristo. Hoy la obra en colaboración va adquiriendo caracteres primordiales dado 
que ha pasado la época de los sistemas. Por otra parte los progresos de la crítica 
textual e histórica exigen mayores conocimientos para poder estudiar la realidad en 
cuestión con mayor profundidad. De aquí que la obra grandiosa de Mysterium sa- 
íutis sea imprescindible en la orientación de la dogmática para nuestro tiempo. 
En este tercer volumen se estudia la obra de Cristo en toda la realidad humano- 
divina. Grandes especialistas estudian las fuentes tanto Escriturísticas como de la 
Tradición. A esta parte sigue lo que podríamos calificar de teología especulativa, 
de su posibilidad o menos, sobre el significado de Cristo en la historia universal. 
Es de tener en cuenta la insistencia sobre el estudio de la cristología a partir de 
la resurrección conforme a los últimos estudios sobre el problema, poniéndola co
mo punto de partida para el estudio de todo el tema de Cristo, tema éste que dejaba 
mucho que desear en nuestros tratados clásicos. Ya es imposible detenerse recor
dando tiempos pasados, hace falta echarse de lleno al agua y penetrar en su rea
lidad más profunda los misterios por los que vivimos y que quizás un estudio más 
detenido hagan cambiar muchas de las maneras de pensar y de hacer. De aquí que 
esta obra, aunque por la envergadura del tema sea extensa, es única en su género 
y a ella deberán recurrir todos aquellos que se preocupan del cristianismo para 
comprender su mensaje. Presentación muy buena e insuperable al igual que los to
mos anteriores.—C. MORAN.

REINHARDT, K., Der dogmatische Schriftgebrauch, In der katholischen und pro
testantischen Christologie, von der Aufklärung bis zur Gegenwart. F. Schöning, 
Paderborn 1970, 24 x 16, 534 p.

Tenemos ante nosotros una Tesis doctoral, que estudia la Cristología en el 
último siglo hasta la actualidad. Puede tener quizá alguna falta de madurez, subsa
nada por sus profesores y directores, pero tiene la inmensa ventaja de la informa
ción ya en forma de notas, ya en forma de bibliografía rica y abundante. No hay
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que olvidar que el comienzo de este estudio coincide con las fechas en que la 
«Izquierda Hegeliana» inició su campaña anticristiana. En cuanto a la realización 
del estudio tenemos en primer lugar un buen número de autores importantes, a los 
que hoy no damos importancia, y que representan para nosotros una excelente 
información. Tenemos en segundo lugar un criterio firme, que es la Hermenéutica, 
el modo de utilizar la S. Escritura. A partir de la Ilustración, todos los grandes 
pensadores religiosos van desfilando ante nosotros, hasta llegar a los autores de 
nuestros días. E] A. reduce toda esa maravillosa historia a una Primera Parte de 
su Estudio. En la Segunda Parte nos ofrece los diferentes tipos de Cristología, 
Barth, Bultmann, Brunner, Buri, Pannenberg y la Nueva Teología Católica. En 
la Tercera Parte se estudian los «motivos» de la Cristología bíblica. La Cuarta Parte 
se dedica a consideraciones generales sobre la relación entre Biblia y Dogmática, a 
la vista de la experiencia histórica del último siglo. Libro magnífico, que a cada 
momento nos obliga a reflexionar y a profundizar en nuestros propios pensamien
tos, y que la Editorial nos ofrece en una bandeja de plata.—L. CILLERUELO.

RAHNER, K., Teología y  Ciencias naturales. Taurus, Madrid 1967, 18 x 12, 206 p.

Les guste o no, teólogos y científicos van a tener que convivir, de ahora en ade
lante, cada vez más estrechamente unidos. Porque el teólogo necesita ir aterrizando 
para conocer la realidad tal cual es en su humilde existencia cotidiana y en esto ne
cesita mucho del científico si no quiere ser condenado lejos de la realidad. El 
científico por su parte tiene hambre de un sentido global de la existencia que no 
puede adquirir sólo con la experiencia. Pero para que este caminar juntos sea fruc
tífero deben respetar mutuamente sus propios campos: que el teólogo no se meta 
a científico ni el científico a teólogo. Rahner enfrenta todos estos problemas con 
clarividencia y para completar el tema hace dos incursiones en temas tan impor
tantes, para tener un sentido equilibrado y exacto de creación y salvación de nuestro 
mundo, como «unidad de espíritu y materia en su origen, historia y meta según la 
fe cristiana» y «Cristología dentro de una concepción evolutiva del mundo». Un libro 
de. notable interés que implica una antropología de Salvación, con conceptos tan 
interesantes como el de «autotranscendencia».—D. NATAL.

ROBERTS, L., Karl Rahner, sa pensée son oeuvre, se méthode. Mame, París
1969, 21 x 14, 264 p.

El autor ha aprendido bien la lección y la transmite con gran acierto de modo 
que el libro vale por doble partida: Como presentación de K. Rahner en toda su 
amplitud y por un repaso de toda la teología con sus problemas más actuales. La 
exposición gana en claridad al agruparse en torno a unos temas clave: Prolegóme
nos filosóficos. El desarrollo del dogma. El deseo de salvación. Dimensión existen- 
cial sobrenatural del hombre. Antropología teológica: La Creación; La Redención. La 
Iglesia de Cristo. Y fenomenología de la religión.

Rahner prologa la obra y hace alguna observación digna de apuntar: Su pos
tura sobre monogenismo y pecado original ha cambiado, y sería necesario insistir 
un poco más en las corrientes ambientales teológicas y filosóficas que le influyeron 
sin atarse tan excesivamente a M. Heidegger y otros nombres, bien que éstos le ha
yan influido bastante. La impresión tipográfica es buena.—D. NATAL.

BURI, F., Der PantoJcrator. Ontólogie und Eschatologie, ais Grundlage der Lehre
von Gott, Herbert Reich Verlag, Hamburg-Bergstedt, 1969, 23 x 16, 158 p.

Este volumen es maravilloso. El A. publicó en 1956 su primer volumen de la 
obra Dogmática, como evidencia de la fe cristiana; el segundo volumen apareció 
en 1962. Se esperaba el tercero, pero entretanto están aconteciendo muchas cosas. 
El A. sigue escribiendo y publicando estudios sobre el mismo tema, pero, ¿cómo 
terminar hoy una obra semejante? El A. se ha visto comprometido con tareas que 
no sólo le han impedido materialmente continuar su trabajo, sino que le han pues
to en contacto con nuevos horizontes intelectuales y religiosos. Mientras él traba-
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jaba en un ambiente americano, los europeos han discutido con Bultmann, con el 
Heidegger maduro, con la Teología de la muerte de Dios y con la Secularización. 
Cargado ahora con la experiencia americana y japonesa (International Christian 
University, de Tokio) vuelve ahora Buri a su antigua tarea teológica. Su libro es el 
complemento actual a su obra. Ha tomado como símbolo la imagen del Pantocrator 
bizantino, para presentar todo su pensamiento en Cristo, Pleroma de Dios en Cristo. 
Creo que esto es suficiente para ponderar la importancia de este volumen que hace 
honor a la Editorial.—L. CILLERUELO.

MEYER, H. B.: Aus dem Wasser und dem Heiligen Geist, Paul Pattloch Verlag,:
Aschaffenburg 1969, 19 x 12, 190 p.

Se trata de una obra sobre el sacramento del Bautismo y de la Confirmación.. 
Forma parte de la Enciclopedia «El cristiano en el mundo» que la misma editorial 
ha promovido con tanto éxito.

Fundamentalmente se centra en el ámbito litúrgico de cada sacramento. Pero 
va precedido de unas reflexiones teológicas que sitúan adecuadamente la linea del 
Bautismo y de la Confirmación. También se extiende en otros aspectos: el pastoral, 
por ejemplo: este es el método: teología, liturgia y pastoral de ambos sacramentos.

La primera parte va dedicada a los sacramentos en general vistos a la luz de 
la historia de la salvación: es la teología sacramentaría de hoy: los sacramentos co
mo encuentros con Dios; como culto y santificación.

Pienso que el mérito de este estudio sobre los sacramentos de la iniciación con
siste en haber reunido simultáneamente datos teológicos, históricos, litúrgicos y 
pastorales sobre el Bautismo y la Confirmación de un interés indudable para la com
prensión total de lo que significan estos sacramentos en la vida del cristiano no ya 
sólo ante Dios y la Iglesia sino también ante el mundo—P. JESUS FERNAN
DEZ.

BILANZ DER THEOLOGIE, im  XX. Jahrhundert, vol. 111, Herder, Freiburg 1970,
25 x 16, 562 p.

Ya hemos presentado a nuestros lectores los dos volúmenes precedentes. El sub
título de este tercer volumen es: «Perspectivas, Corrientes y Motivos, tanto en el 
mundo cristiano, como en el no cristiano». Entran en este horizonte la Dogmática, 
la Moral, la Pastoral y la Historia de la Teología. Cada una de las secciones y sub
secciones ha sido encomendada a especialistas umversalmente reconocidos. Es claro 
que nadie puede pedir lo que hoy es imposible dar. Pero en cuanto a labor orienta
dora, informativa y formativa, es éste uno de los libros que quedarán en el futuro 
como testimonio de la crisis actual frente a un pasado inerte y a un futuro incierto. 
Una apropiada bibliografía, que acompaña a cada una de las secciones, completa 
el carácter de «libro de texto», que pudiéramos utilizar hoy. Aparte la información 
completa que pueden hallar en este libro todos los hombres, cristianos y no cristia
nos, queda también el aspecto científico y polémico ofrecido a los profesores y es
pecialistas. En todo el mundo el libro ha sido acogido con aprobación unánime, co
mo síntesis maravillosa de lo que hoy es tan difícil sintetizar. Herder se apunta con 
este libro un tanto más en la serie de sus empresas magníficas al-servicio de la Cris
tiandad.—L. CILLERUELO.

BILANZ DER THEOLOGIE, im  X X  Jahrhundert. Bahnbrechende Theologen. Her
der, Freiburg 1970, 25 x 16, 240 p.

No podía esperarse mejor remate a la gran obra Balance de la Teología en el 
s. XX, que el regalo de estos once estudios sobre otros tantos teólogos que han 
creado y representado el movimiento teológico nuevo de nuestro siglo. La selección 
de los nombres ha sido hecha con criterios universales e internacionales. Vale la 
pena de estampar los nombres seleccionados: R. Bultmann, K. Barth, P. Tillich, 
E. Brunner, R. Niebuhr, M-D. Chenu, H-U von Balthasar, K. Rahner, Y-M-J Congar, 
H. de Lubac y D. Bonhoeffer. Dice muy bien el presentador Vorgrimler que no se
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trata de promover una suerte de culto personal, sino de completar el cuadro del 
Balance, que quedaría incompleto sin este aditamento de la circunstancia temporal 
y personal. Representa pues este volumen una rica información objetiva, histórica 
y bibliográfica que todos los lectores han de agradecer. Los cuatro volúmenes juntos 
constituyen un monumento a la cultura teológica del s. XX, que tantos caminos 
nuevos tiene abiertos.—L. CILLERUELO.

SCHOONENBERG, P., Die Interpretation des Dogmas, Patmos, Düsseldorf
20 x 13, 160 p.

En este pequeño volumen se publican, en alemán, cinco ensayos que aparecieron 
en la Revista Tijdschrift voor Theologie en 1968, en un número especial dedicado a 
la interpretación del dogma. El «Credo de Pablo VI» (30 de junio de 1968) muestra 
que también entre los católicos y entre los Jerarcas del Catolicismo crece la preocu
pación. Los dogmas están ahí, ya se sabe, pero el problema es interpretarlos. Una 
interpretación es de todo punto necesaria; pero cabe el peligro de que la palabra 
de Dios caiga en las zarzas de las interpretaciones y las zarzas ahoguen y sofoquen 
la palabra misma de Dios. En este librito y desde cinco puntos diferentes de vista 
se expone y juzga el problema, sin aparato, de un modo conciso, pero muy actual. 
Gracias a las distinciones que oportunamente se van introduciendo, se puede afron
tar este arduo problema, en el que siempre se camina entre Escila y Caribdis, entre 
el escollo de dar por palabra de Dios la opinión humana y el escollo de rechazar to
da interpretación, que recae en el mismo defecto, ya que el dogma está siempre 
enunciado en palabras humanas, pendientes de la gramática y de las estructuras lin
güísticas e históricas. Es un buen servicio para los que no podemos entender direc
tamente el holandés.—L. CILLERUELO.

COLOSIO, I., La castidad consagrada, Paulinas, Madrid 1970, 18 x 11, 270 p.

El mundo de la sexualidad, tan problematizado y lleno de complejidad, en el 
que se han metido los juicios valorativos de la filosofía, la religión, ños sigue preo
cupando hoy en especial en el cristianismo .donde ha reinado -y sigue reinando una 
mentalidad maníquea al respecto. Los mismos conceptos usados indican lo que de
cimos. /

El. autor trata de exponer en una primera párte el balance positivo y negativo 
de la actual situación doctrinal respecto a la castidad consagrada.

En una segunda parte tenemos un estudio científico histórico sobre la doctrina 
respecto a la castidad en Eurípides en el personaje de su obra de teatro llamado 
«Hipólito», en Nietzsche en el capítulo «sobre la castidad» de su obra «Así hablaba 
Zaratustra», en Gandhi y S. Juan de la Cruz.
... Con esto quiere el autor mostrar lo exagerado de la indiscriminada exaltación 

del sexo, basándose en individuos tan separados entre sí religiosa, temporal y cul-; 
turalmente.—A. CALLEJA.

VARIOS, El celibato sagrado, Paulinas, Madrid 1970, 12 x 18, 103 p.

Se recogen en este librito testimonios directos de hombres eminentes de la Igle
sia sobre una cuestión de frontera: el celibato sacerdotal.
"  Práctica qu es juzgada y encuadrada dentro dé la actitud fundamental de ser

vicio que compete al sacerdote, única manera de valorarlo y darle sentido. Juega 
la fe un papel importantísimo, no para, por ella misma, dogmatizar esta práctica,, 
sino como elemento indispensable en toda elección (que como tal significa necesa
riamente dejar a un lado caminos viables) por el reino de los cielos.

Alfrink, Suenens, Garrone, Marty, Léger, König, Daniélou, Pablo VI, Juan 
XXIII... aportan, desde los más diversos puntos de vista, luz a esta cuestión tratan-: 
do de situarla valorándola en su justa medida.—R. PEREZ.
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RODRIGUEZ MEDINA, J. J.—VIOLA GALINDO, J., El religioso educador. Sígue
me, Salamanca 1970, 21 x 14, 270 p.

Hoy se habla de crisis en todos los campos. Pero sin duda el fallo está en las es
tructuras que esclavizan al hombre porque son estáticas cuando la persona es todo 
un dinamismo.

Así con la ridicula sistematización de la vida religiosa hemos vuelto al absurdo 
legalismo judío, que tanto criticó Cristo. De esta manera se ha perdido la proyec
ción social que toda organización cristiana debe tener. Y el mayor error está en 
que los religiosos jóvenes reciban una educación de gabinete, sin proyección prác
tica para su futuro educador. Falta una base humanista y real en esta formación, 
que es lo que más se necesita a la hora de educar y dialogar con personas. La pre
sente obra trata de dar soluciones concretas a este problema. Así mismo trata con 
optimismo el porvenir de la vida religiosa, una vez que ha dado sus bases y orienta
ciones. «El reformismo, dice el autor citando a Congar, pide tal lealtad que se con
quista y afirma mejor cuando los hombres se agrupan fraternalmente».—T. VILLA
LOBOS.

BUNDSCHERER N., Ciencias Naturales y  fe cristiana, Paulinas, Bilbao, 1969, 21 x 13, 
322 p.

Desde finales del pasado siglo y sobre todo en el presente se ha visto a la cien
cia como un obstáculo firme a la hora de aceptar la fe en Dios y en las Escrituras, 
por ver én: ellas unas demostraciones científicas que han caído por su base á la ho
ra de examinarlas con el objetivo de un telescopio gigante. Este es el problema de 
fondo que el autor pretende solucionar en el presente libro, por lo cual después de 
un examen de las ciencias y sus adelantos y principios actuales pasa a ver la re
lación que puedan tener con la fe; pero creo que se extiende demasiado en la pri
mera parte dejando poco para la comparación Ciencias-Fe. Mas con todo llega a la 
conclusión de no oposición, sino que por el contrario llega a comprender la gran 
ayuda que las ciencias prestan a la adherencia a Dios por la fe.—-J. M. TOBES.

SHEERIN, John B., Reunión cristiana: el movimiento ecuménico y los católicos
americanos, Marfil, Alcoy 1969, 22 x 15, 298 p.

A partir de la conciencia de apertura y de diálogo con otras creencias que ha 
creado el Concilio Vaticano II, los teólogos se han dedicado a abrir nuevos cauces 
de diálogo y convivencia con los no católicos para llegar, si es posible, por este ca
mino de mutua comprensión a un mayor esclarecimiento de la verdad. Pero no en 
todas las regiones del mundo está planteado el problema desde el mismo ángulo y 
bajo las mismas circunstancias; por lo cual es preciso conocer esas circunstancias y 
problemas particulares para poder dialogar en cada país con el mayor éxito. Esto 
es lo que trata el autor de lograr en este libro ya que va dirigido» a los cristianos 
norteamericanos, para llegar a dar unas directrices generales de diálogo basado en 
el Decreto de Ecumenismo del Concilio.—J. M. TOBES.

SARTORY, T., Praesens I. Kritisches Jahrbuch zur Kirche 1969, Pfeiffer, München
1970, 19 x 12, 287 p.

Como lo indica el título del libro, se recogen en él un conjunto de voces que, du
rante el año 1969, nos han hablado sobre la fe, sobre la reforma de las estructuras, 
sobre el Celibato, sobre el Ecumenismo, etc. El autor trata de mantenerse en el 
equilibrio, como parece indicarlo en sus análisis y comentarios. Difícil mantener la 
postura, que hasta cierto punto logra. Se nos promete que seguirán saliendo nuevos 
anuarios cada año. La labor es interesante y además es llevada a cabo por manos 
expertas en el campo de la teología—L. FERRERO.

AUGUSTINOVICH, A., Líneas bíblicas del Movimiento de Cursillos, Sígueme, Sa
lamanca 1970, 19 x 12, 262 p.

En contra de lo que el mismo título pudiera sugerir, no es un trabajo exclusiva-
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mente cerrado para quienes se hallan enrolados en dicho movimiento, sino abierto 
y muy útil para todo aquel que desee conocer y vivir mejor su compromiso cristia
no. El libro no es otra cosa que un estudio panorámico de lo que debe ser un cris
tiano a partir de la misma palabra de Dios y a la luz de las conclusiones más vivas 
de la actual teología salvífica. Para desarrollar esta idea, el autor divide la temática 
en dos partes: en primer lugar un estudio de la historia de salvación, verificada ple
namente en Cristo y continuada en su Iglesia, y en segundo lugar, y como consecuen
cia de esa gracia salvadora, la respuesta del hombre cristiano dentro de una Iglesia 
en acción.

El P. Augustinovich ha logrado unir a un profundo desarrollo del tema, la vive
za y sencillez suficiente para que pueda resultar interesante a cualquiera que lo to
me en sus manos. Por otro lado, conociendo las necesidades pastorales ha procura
do hacerlo lo más manejable y útil posible tanto por sus continuas citas, como por 
sus bien cuidados índices de materias, de citas bíblicas y para orientación de cursi
llistas una relación de los principales puntos tratados en correspondencia a cada 
rollo del cursillo.—M. BOYANO.

GONZALEZ ALCALDE, E., Inquietudes cristianas, Sal Terrae, Santander 1970, 21 x 16,
197 p.

Con frecuencia se habla de la teología de la secularización y del secularismo. En 
realidad el hombre va descubriendo los misterios de la naturaleza, que están tapados 
por la figura de Dios. Hoy el hombre necesita cada vez menos de ese Dios que tape 
su ignorancia.

Por otra parte el estudio profundo de la Biblia, juntamente con las demás cul
turas orientales, ha dado origen a una exégesis más crítica. Ha surgido la teoría de 
la desmitización, que ha acarreado dudas en la fe; tal vez porque abundaba la fe 
ingenua y simplista.

Las ciencias sociales y psicológicas han atacado duramente a la religión. Y los 
cristianos, en medio de tanta lucha, tratando de buscar la parte de verdad que hay 
en todo este ambiente, se lanzan a comprometerse con este mundo de las realida
des terrenas.—T. VILLALOBOS.

PACIOS LOPEZ, A., Lo mudable y lo inmutable en la vida de la Iglesia, Pauli
nas, Bilbao 1956-1967, 18x12, 208 p.

Dos partes de un libro, la primera de las cuales está escrita antes del Concilio y 
la segunda finalizado éste. En las dos constata una realidad eclesial déT mundo ac
tual, con una problemática muy cierta, pero con la pega que el mundo ha avanzado 
mucho en pocos años y hay que darse cuenta que la primera parte dél libro es de 
hace catorce años. Con esto solamente quiero aclarar que si el autor volviera a te
ner que escribir el presente libro lo haría de forma un poco diferente. Sin embargo 
ahí están reflejados los problemas que hacen ver sombras en la faz de la Iglesia. Lo 
más importante es que siempre quedarán personas que se entreguen a completar el 
trabajo de Xto. en la tierra y que quizá sean los que hagan resurgir espiritualmen
te a un mundo en el que se aprecia cada vez más el automatismo.

Para mí lo mejor es la visión que ha sabido dar del sacerdote y del sacerdocio 
actual.—P. HUERGA.

JUAN XXIII, Textos esenciales, Nova Terra, Barcelona 1969, 20 x 14, 166 p.

Un nuevo libro sobre el Papa Juan. Son textos del «Diario de un alma» y del 
«Diario del Concilio» escogidos y agrupados por temas con el fin de presentar su 
personalidad en sus puntos principales y hacer ver la evolución a través de su vida, 
de este hombre sencillo y entregado que fue Juan XXIII.—F. MARTINEZ.

PRONZATO, A., Unbequeme Evangelien, Knecht, Frankfurt 1970, 21 x 13, 294 p. 

Cristo vino a traemos la luz; pero nos dimos cuenta muy pronto que la suya era
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una luz molesta, indiscreta, que compromete, que provoca. Y nosotros, lejos de ren
dimos ante ella, decidimos hacerle competencia.

De este estilo es todo el libro de Pronzato. Con la rebeldía y la protesta trata 
de defender el mensaje evangélico frente a nuestra comodidad. Emplea a veces ex
presiones fuertes y con frecuencia se muestra sarcástico. Transcribe siempre al co
mienzo de cada capítulo un pasaje evangélico que luego comenta y saca conclusiones 
en un tono convincente y con un lenguaje vivo y atrayente.—E. SARDA.

PARAMO, S., Cultura Bíblica y religiosa, II, Sal Terrae, Santander 1970, 21 x 14,178 p.

Se trata de artículos publicados casi todos en algunas revistas o periódicos ya, 
cuya misión sería expresar en un lenguaje popular la enseñanza de la Biblia sobre 
algunos temas. Pero creo que se trata de una exégesis muy pobre y de unas reflexio
nes muy poco profundas para los problemas que se plantea el hombre de hoy, que 
busca razones serias para su actuación en la vida y no esplritualismos que no llenan 
a nadie.—F. MARTINEZ.

JUNGMANN, J. A., Christliches Beten in Wandel und Bestand, Ars Sacra
München 1969, 19 x 12, 200 p.

La presente obra del célebre liturgista P. Jungmann es un recorrido histórico 
por el cristianismo para estudiar la evolución de la realidad y de las formas de 
oración y poder llegar a definir lo que indica en el título: lo cambiante y lo per
manente de la oración cristiana. El punto de partida es esta afirmación: que la 
oración ha sido siempre un ideal en la vida de la Iglesia y ha sido connatural a 
ella. Esto es lo permanente. Y como esa Iglesia es algo histórico, que cambia, 
también han cambiado las formas de la oración.

Como jalones de su estudio se fija el autor en la oración de los primeros tiem
pos a partir del siglo III con San Clemente de Alejandría y Tertuliano principal
mente. Sigue luego el florecimiento litúrgico en la Iglesia de la antigüedad conti
nuado por el período de la liturgia y oración monástica de la Edad Media. En el 
siglo XI se produce un nuevo clima que pasando por la devoción mariana llega 
hasta las nuevas condiciones que se producen en la Edad Moderna.

Consideramos que se trata de otra obra litúrgica del P. Jungman que servirá 
muy bien para nuestros tiempos postconciliares necesitados de una mayor profun- 
dización sobre lo que significa la Liturgia y la oración en el cristianismo. Lo his
tórico siempre es importante para orientar e inspirar en él nuestro presente y 
nuestro porvenir litúrgico.—P. FERNANDEZ.

SCHNEIDER, T., Gewandeltes Eucharistieverstandnis?, Benziger, Einsiedeln-Zürich
1969, 20 x 11, 62 p.

Con este título se recogen y se agrupan unas meditaciones teológicas sobre la 
eucaristía desde unos puntos de vista relativamente nuevos. La reforma litúrgica 
ha abierto nuevos cauces a la comprensión de la eucaristía y se han puesto de 
relieve dimensiones menos conocidas. Ahora nos toca ayudar a los fieles a profundi
zar en el sentido de esas reformas y no contentarse solamente con cambiar los ritos 
eucarísticos, puesto que ellos nos comprometen a un mayor conocimiento.

El autor comienza por fijar la recta y corrrecta pregunta sobre la eucaristía 
hoy, para pasar a distinguir bien lo que es forma y lo que es contenido; lo que 
es esencial y lo que es accidental en el misterio eucarístico. El libro está todo 
traspasado por un interés hacia la acción, hacia la vida del cristiano que se pone 
en contacto con la eucaristía. Pero quizá el capítulo de mayor sabor espiritual 
sea el que el autor dedica a desarrollar las relaciones nuestras con Cristo y las de 
los cristianos mutuamente a partir del compromiso eucarístico: Cristo para nos
otros y nosotros unos para otros.

Así como el libro se abría con una pregunta, se cierra con una respuesta sobre
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la comprensión de la eucaristía en nuestro tiempo que también ha cambiado. El 
contenido del libro, se dirige en primer lugar a sacerdotes para que ellos sepan 
presentar adecuadamente las realidades eucarísticas. Pero cualquier seglar de 
cultura media puede comprender muy bien lo que aquí se dice—P. JESUS FER
NANDEZ.

T e o lo g ía  M ora l y D erech o  C anónico

LAGARDE, G., La naissance de l’esprit laïque au déclin du moyen âge — III, Le
Defensor Pacis. Ed Nauwelaerts, Louvain 1970, 25 x 16,5 XX-390 p.

Marsilio de Padua, autor del Defensor Pacis, obra sobre la que está hecho este 
trabajo, fue el pensador político medieval que llevó a últimas consecuencias la polé
mica contra el Papado en el siglo XIV. El Defensor Pacis desarrolla una doctrina 
política coherente con la Política de Aristóteles aunque no concorde con el aristote- 
lismo político de Tomás de Aquino. Sin embargo, Lagarde nos pone en guardia con
tra lo que pudiera ser una presentación de un Marsilio «profeta de una democracia 
de hoy, de una república radical, o dotado de una descristianización de convencido, 
o tocado de un hegelismo precursor de Hegel». Pero sí es Marsilio de Padua como el 
sintetizador sin extremismos de lo que pudiera denominarse las izquierdas en la 
política de su tiempo. El Defensor Pacis ha hecho época por su concepción revolu
cionaria de la inclusión de la Iglesia dentro de un Estado civil. Era evidente que las 
tesis innovadoras de esta obra no habrían de tener mucha fortuna de inmediato y 
que las condenaciones no se hicieran de esperar. Sólo a partir de la mitad del siglo 
XVI comenzará a influir abiertamente en la mentalidad circunstante por obra tan
to de protestantes deseosos de justificar sus conquistas, como de católicos discon
formes con la centralización ejercida por el Pontificado. En el siglo XVIII las ideas 
fundamentales del Defensor Pacis serán lugares comunes de la sociología.

Seguramente estas ideas disuenan menos hoy cuando la Iglesia, desprovista del 
poder temporal, responde mejor en gran parte al pensamiento de este discutido au
tor medieval.—F. CASADO.

SAHUC, J.-M., La morale catholique est-elle humaine?, Bloud et Gay, París 1970,
18,5 x 2,5, 128 p.

El título de esta obra hace pensar a un examen general de la moral católica 
desde el punto de vista de su mayor o menor humanidad; pero en realidad se trata de 
un libro más sobre el uso de los anticonceptivos, que viene a unirse al gran número 
de obras publicadas sobre este tema a raíz de la encíclica Humarme Vitae. En pri
mer lugar comienza el autor haciendo un análisis de la naturaleza humana, estudian
do el problema de los anticonceptivos desde el punto de vista de la biología, desde 
el punto de vista de la ciencia médica y desde el punto de vista de la psicología con
yugal. No es necesario aludir a las dificultades que encuentran hoy día los conceptos 
de «naturaleza» y de «ley natural», pero estas dificultades aparecen en toda su impor
tancia y gravedad al leer este libro. El autor parece tener un concepto puramente 
físico de la naturaleza, y da la impresión de reducir lo natural a lo biológico-fisio- 
lógico. ¿Pero es que lo psíquico y lo social no debe ser incluido en el concepto de 
la naturaleza humana? Esta estrechez del concepto de naturaleza explica la ambiva-
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lencia de la solución que nos propone el autor, y que puede resumirse en estas pala 
bras: La moral católica prohíbe el uso de medios artificiales de impedir la concep
ción de una nueva vida en virtud de la esencia del hombre; pero teniendo en cuen
ta las circunstancias y las exigencias concretas de la existencia humana, puede ad
mitirse el uso de estos anticonceptivos, no olvidando, sin embargo, que lo mejor se
ría abstenerse por completo de ellos. Solución que no satisface y que muestra la 
necesidad de buscar un concepto de naturaleza que tenga también en cuenta las exi
gencias psíquicas y sociales en la vida del hombre, no sólo su dimensión físico-bio
lógica.—C. TEJERINA.

ROSENBAUM, S., — ALGER, I., La relación matrimonial, Jims, Barcelona 1970,
17 x 24, 351 p.
Esta obra que presentamos recoge una serie de trabajos, todos ellos de especia

listas cualificados, en torno a un problema tan complejo y humano como la rela

ción matrimonial. Precisamente porque el matrimonio no es sólo un contrato legal, 
sino también una relación íntima. Es además pieza clave dentro de la constitución 
de nuestra sociedad. Por eso para buscar una comprensión suficiente es necesario 
estudiar no sólo la psicodinàmica de ios individuos sino llegar a sus factores am
bientales, a la estructura original de sus propias familias y a las diversas situaciones 
dentro de la sociedad y de la cultura.

La relación matrimonial es un tratado diferente sobre el matrimonio y su pro
blemática. Representa el esfuerzo conjunto de prestigiosos psicoanalistas que inten
tan llegar al conocimiento de los mecanismos íntimos que juegan un papel decisivo 
en las diversas actitudes que existen en esta problemática matrimonial.

La obra consta de tres partes. La primera es un estudio de los problemas del 
matrimonio y de la selección de pareja La segunda aborda los diferentes conflictos 
que surgen en las relaciones matrimoniales, y la tercera recoge una serie de traba
jos en los que se discuten las diferentes soluciones posibles. Todo ello, partiendo no 
de una teorización o dogmatismo aprioristico, sino del contacto de los autores con 
una casuística cotidiana en la que se basan los conocimientos que se exponen a la 
consideración del lector.—L. ANDRES.

HÄRING, B., Die grosse Versöhnung. Neue Perspektiven des Bussalcramentes. Otto
Müller Verlag, Salzburg 1970, 13,5 x 20,5, 272 p. Shalom: Paz. El sacramento de
La Reconciliación, Herder Barcelona 1970, 14,5 x 21,5, 358 p.

El sacramento de la penitencia está atravesando actualmente una fase de estu
dio y profundización ante las dificultades que la práctica actual plantea. Por eso 
nada más oportuno que esta obra del conocido moralista, en la que intenta una re
consideración del sacramento como un acontecimiento de esperanza, de buena nue
va, de reconciliación, en vez del tradicional pesimismo y temor con que se ha mira
do hasta ahora. Considera la función del confesor no como el clásico juez e inves
tigador judicial, sino como el hermano entre los hermanos, mensajero de esa mi
sericordia divina y ese perdón asequible a todos. El autor hace hincapié, muy jus
tificado, en el problema de la formación de la conciencia como algo indispensable 
para conseguir una madurez cristiana.

Muy útiles y oportunos los capítulos que dedica a estudiar la actuación del con
fesor ante determinadas dificultades prácticas.

Por todo ello, y sobre todo por la talla del autor, que es ya una garantía, esta 
obra es una ayuda preciosa para el confesor que ha de considerar el sacramento 
de la penitencia como un mensaje de alegría y de esperanza, de paz, por usar su 
terminología, una paz dinámica, un compromiso de justicia y amor.—L. ANDRES.

HORMANN, K., Lexikon der christlichen Moral. Tyrolia, Innsbruck-Wien-Mün- 
chen, 1969, 23,5 x 15,5, 1391-XXV p.

El presente diccionario recoge 250 palabras sobre la doctrina moral, tratadas
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muy diferentemente y con muy diversa amplitud. El desarrollo de la materia sigue 
una trayectoria clásica dentro de la teología moral, sin introducirse en la proble
mática actual y en los puntos más discutidos o actualmente negados. Ciertamente 
que los temas centrales de la moral clásica son los que ocupan un lugar preeminen
te en esta obra: conciencia, ley, sacramentos, amor, virtudes, justicia... etc. Las ba
ses de la exposición son la Biblia, los Padres y especialmente la doctrina de S. To
más, en la cual se inspira continuamente el autor. Se insiste, igualmente, con de
masiada amplitud, en los aspectos canónico-jurídicos según el marco clásico dentro 
de la moral. La obra está escrita exclusivamente por Hórmann, sin que aparezca 
colaboración alguna de otros autores. Lo más preciado de este léxico se halla en la 
amplia y moderna bibliografía en todos los idiomas, incluido el español, cosa ex
traña en libros alemanes. No se trata, naturalmente, de una bibliografía completa, 
pero sí bastante bien seleccionada.—CLEMENTE GARCIA.

MEHL, R. Ethique catholique et éthique protestante. Delachaux et Niestlé, Neu-
cnatel 1970, 22,5 x 15,5, 106 p.

El libro de Mehl es un intento de diálogo entre la moral católica y la protestan
te. En un primer capítulo considera la moral en la teología protestante y en la cató
lica. El fundamento de la ética de Lutero es la justificación que implica las obras 
buenas con vistas a edificar la comunidad humana. Calvino fundamenta la ética, 
igual que Lutero, en la justificación, pero insiste más en la elección y en el uso de 
la ley como un aguijón. En este mismo capítulo resume la moral tradicional —de
masiado tradicional— católica, identificada —no justamente— con la moral tomista. 
En el segundo capítulo se estudian las divergencias existentes entre el catolicismo y 
el protestantismo. Se resalta el problema del sobrenatural, con el apéndice de la ley 
natural; la secularización y la distinción alma-cuerpo, en el catolicismo, que lleva 
ría a una degradación de la vida sexual. Finalmente, en la tercera parte nombra la 
renovación del estudio bíblico y de la ética social como puntos de convergencia en
tre la moral católica y la protestante.—-CLEMENTE GARCIA.

BIANCHI, P. G., Introduzione all’igiene sessuale. Oari, Varese 1967, 17 x 11, 135-L p.
135-L p.

El presente trabajo es una síntesis de la vida sexual. El autor analiza las bases 
de la sexología moderna, el origen de la nueva vida y las anormalidades sexuales. En 
una segunda parte considera los problemas más angustiosos de nuestros días: el 
problema de la píldora y algunas enfermedades venéreas. Finalmente hace alguna 
relación a la moralidad sexual. Es de alabar todo intento de buena síntesis divulga
tiva en esta materia, ciertamente no «escabrosa» como afirma Mons. Papalini en el 
prólogo a dicho libro (p. 9). Igualmente hubiera sido preferible no haber tratado de 
la moral sexual, donde se habla con gran seguridad de problemas no claros hoy día 
y se proponen nociones ya superadas (pp. 127-29).—CLEMENTE GARCIA.

NOBILE, C., Psico-Igiene dell’unione coniugale, Oari Várese 1967, 17 x 11, 186 p.

El libro de Nobile es una breve síntesis de los aspectos bio-psicológicos del ma
trimonio. El autor se limita, muy certeramente, a dichos aspectos sin introducirse en 
otros campos ajenos a su especialidad. Otro mérito del libro es haber recogido el 
pensamiento de autores actuales en relación a las diversas materias tratadas. En un 
primer capítulo se considera la unión conyugal según la biología y la psicología 
Interesantes las anotaciones sobre la psicología y el amor matrimonial en relación 
ál altruismo más que en relación a la procreación. En el segundo capítulo estudia 
el mismo problema de la ünión conyugal que debe tender a humanizar amorosamen
te el matrimonio y no a érotizarlo.—CLEMENTE GARCIA.

FAPPANI, A., La polemica divorzista in Italia, Queriniana, Brescia 1970, 185 p.

En este libro el autor traza la historia de los intentos realizados en Italia para
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introducir el divorcio desde hace un siglo más o menos, es decir desde que Italia 
consiguió la unificación nacional. El estudio histórico de este difícil problema mues
tra cómo la mentalidad de un pueblo y de las diversas corrientes de pensamiento 
ha ido evolucionando al mismo tiempo que las estructuras sociales y las circunstan
cias históricas iban cambiando y transformándose. El autor se mantiene en un pla
no estrictamente científico, sin manifestar preferencia ni por los defensores de la 
indisolubilidad matrimonial ni por los propugnadores del divorcio. Al final del libro 
se han añadido dos apéndices: el primero, de E. Ondei, que estudia el problema del 
divorcio desde un punto de vista jurídico y social; el segundo, de T. Goin, teólogo y 
moralista, presenta una síntesis de la valoración cristiana del matrimonio y de la 
indisolubilidad del mismo. En conjunto, esta obra puede ayudar a los interesados 
en la discusión del divorcio a enriquecer sus datos y a mejor entender los presu
puestos y las dificultades del problema.—C. TEJERINA.

FERNANDEZ FLOREZ, J. L., El divorcio en Derecho Internacional Privado, Depal
ma, Buenos Aires 1967, 24 x 16. 256 p.

Cualquier estudioso del derecho sabe las dificultades que entraña cualquier ins
titución dentro del Derecho Internacional Privado. El Derecho de Familia no ha sido 
una excepción a la regla general. Hasta época muy reciente, salvo temas relativos a 
filiación legítima y adopción, tratándose del derecho de familia puro, regía un de
recho uniforme: el canónico. Con la secularización del derecho ¡(s. XIX) cada vez 
se han ido multiplicando los problemas en este campo, al trasvasarse al mismo ins
tituciones tales como el matrimonio, el divorcio, etc., privativos hasta entonces del 
Derecho Canónico. Se trata de temas delicados porque, al ser normas referentes a las 
personas y, por tanto, extraterritoriales, se conectan muchas veces con conceptos 
morales y políticos propios, sin olvidar el escollo de la excepción del orden público.

Hoy soplan vientos divorcistas. Y esta materia de manera especial se está se
cularizando a marchas forzadas. Está ahí el ejemplo italiano. Cualquier jurista que 
se enfrente hoy con problemas de esta índole necesita tener a mano las leyes de los 
países, cuyas normas pueden ser potencialmente aplicables. Este libro viene a lle
nar tal necesidad práctica.

El autor en la introducción precisa una doble limitación a su trabajo: por una 
parte, se trata solamente del problema jurisdiccional o competencia y validez en el 
orden internacional para entender en pleitos de divorcio y, al mismo tiempo, unas 
consideraciones sobre la ley aplicable al fondo del asuntos y el valor de las senten
cias extranjeras sobre la misma materia. La segunda limitación se refiere al área 
geográfica de Hispanoamérica.

Sobre estas precisiones, el libro está bien concebido con unas consideraciones 
preliminares sobre los conceptos doctrinales empleados con especial referencia al 
derecho comparado (cap. I y II) y una segunda parte, donde se estudia ya la ma
teria básica del trabajo: el divorcio en aquellos países que lo admiten (cap. III) y 
repercusiones del mismo en aquellos otros que no lo reconocen (cap. IV). Por fin 
el autor nos da una crítica valorativa personal. Confiesa que la elaboración de la 
obra tuvo su origen «en la problemática que a diario y prácticamente presenta el 
divorcio». Es, por tanto, una obra práctica y de ensayo, como tesis doctoral del au
tor. No tiene pretensiones científicas, pero creemos que serán muchos los juristas 
consagrados al foro que la incluyan en su biblioteca personal, máxime hoy cuando 
el turismo y el bienestar hacen más frecuentes las relaciones jurídicas familiares en
tre personas de distintos países.—A. DIEZ.

DOMBOIS, H., Recht und Institution, E. Klett, Stuttgart 1969, 21,5 x 13,5, 139 p.

Se trata de una serie de trabajos —informes y ponencias de la Comisión de la 
Comunidad Evangélica— recogidos por Hans Dombois sobre dos conceptos hoy de 
moda: Derecho e Institución. Los problemas que se plantean interesan por igual a 
la teología y al derecho, al Estado y a la Iglesia. El campo de discusiones se reduce 
a la Filosofía del Derecho donde dos tendencias irreductibles, Derecho Natural y 
Positivismo batallan para aclararnos demasiadas cosas, que no están claras hoy por
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hoy. De las soluciones que se den están pendientes los estudiosos del derecho posi
tivo y de la teología para sacar sus propias conclusiones.

De muy interesante pueden ser calificadas las concluisones y precisiones a que 
se llega después de leer estas páginas. Quizá adolezcan un poco de las limitaciones 
de toda conclusión que es fruto de reuniones de especialistas, al faltar el calor de 
las discusiones con sus matices clarificadores. Con todo, se ha de ver en estas pági
nas una loable y lograda forma de clarificación de conceptos que hoy se toman co
mo base para soluciones importantes en el campo tanto del Derecho como de la 
teología, que es tanto como decir de la vida misma.

El concepto mismo de Institución no es hoy aceptado unánimemente por la doc
trina jurídica. Poco a poco parece que se abre paso como única forma de dar solu
ciones a algunos aspectos que tiene planteados el derecho político en general y el 
derecho de la Iglesia en particular. Por lo que se refiere a esta última, la polémica 
está planteada y referida especialmente —no exclusivamente— al matrimonio-insti
tución como concepto sustitutivo de matrimonio-contrato.

Basta esta referencia para darse cuenta de la importancia del libro que tenemos 
entre manos. Se recomienda especialmente a los cultivadores de la Filosofía del De
recho, juristas y teólogos.—A DIEZ.

DABIN, J., Théorie Genérale du Droit, Dalloz, París 15 x 23, 424 p.

Llega a nuestras manos la nueva edición de un libro que ha recorrido el mundo 
entero en olor de éxito y que ha merecido las mejores críticas por parte de los es
pecialistas en la materia.

A pesar de aparecer publicado bajo el lema «Filosofía del Derecho» de la Edt. 
Dalloz y de responder en un tanto por ciento muy elevado a los problemas e inte
rrogantes de la filosofía jurídica, su autor ha preferido el título de Tratado general 
del Derecho. Con ello ha querido incorporar a su obra aspectos tan interesantes co
mo el fenomenológico y el histórico, emparejando y conjugando perfectamente el 
elemento formal y el contenido del derecho. No basta con constatar empíricamente 
los índices reveladores del fenómeno jurídico; es preciso, al mismo tiempo, remon
tarse a la «regla del derecho» para estudiar su constitutivo formal.

No es una obra más. Es un auténtico hito en esta inquieta y siempre discutida ra
ma del saber jurídico.—P. RUBIO.

ROMANO BRUNO, Técnica e Giustizia nel pensiero di Martin Heidegger, A. Giuffré,
Milano 1969, 234 p.

Los estudiosos de la obra de Heidegger tienen en este volumen una obra que re
quiere una atención especial. Se profundiza en conceptos filosófico-jurídicos de la 
obra del pensador alemán, sobre los que ordinariamente se pasa un poco a la ligera 
y que son la base del saber y del hacer. No cabe duda que hoy la ciencia y la técni
ca tienen la primacía para los estudiosos, con un olvido casi absoluto de los funda
mentos de las mismas. Para Heidegger los que están más cerca de la ciencia y de la 
técnica son incapaces de comprender lo que ellas sean. Es tarea del pensador, del 
filósofo. Y a la esencia de la ciencia y de la técnica se llega a través de una precisa 
cualificación del SER.

También la justicia ha de ser considerada a la luz de la historia (Geschichte) del 
mismo SER. El hombre debe ser considerado como tercer elemento de la trilogía. 
EL SER es a la vez manifestación en el tiempo del error y la verdad, del esconderse 
y revelarse de las cosas. El determinar el lugar que nuestra época ocupa en la his
toria lo realiza Heidegger estudiando los fenómenos del mundo moderno. Y entre 
ellos también encuentra un puesto para Dios como uno de esos fenómenos.

El autor de este magnífico trabajo divide su ensayo en tres partes.
En la primera introduce al lector en la interpretación heideggeriana del fenó

meno actual de la razón en la historia del pensamiento occidental a través de la com
prensión de la técnica, fenómeno que provoca un desvelarse del SER (cap. I). Estu
dia después los conceptos de la VERDAD y el SUJETO que cualifican ese desvelar 
el SER —el HOMBRE— (cap. II). En el capítulo III se estudia la conexión entre
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técnica y una consecuente visión de la justicia en el pensamiento de Heidegger, saca
do de la obra de Nietzsche.

La segunda parte introduce al lector en el mundo de algunos conceptos que re
quieren una clarificación antes de ser usados. Y, por fin, en la tercera aparecen una 
serie de conclusiones sugestivas y sugerentes. Las tres partes llevan como lema: «MA 
DOVE E IL PERICOLO, CRESCE ANCHE CIO CHE SALVA». Para Heidegger Nietzs
che representa el culmen de la metafísica occidental. La tesis es el saber si el hom
bre' de hoy está a la altura que le impone la trasformación del mundo por la técni
ca. En este contexto ha de interpretarse la palabra SUPER-HOMBRE, que una vul
garización poco avisada ha tomado como bandera y contrabandera de propias ideas. 
Otra fórmula a la que se pasa revista en el contexto de la doctrina de Nietzsche es 
su «Dios ha muerto» y su consiguiente nihilismo.

Como tema más de la Filosofía del Derecho se trata de la justicia. Nuestra épo
ca está dominada por la voluntad del querer, que para defender su permanencia, ne
cesita una organización. Esta, en coherencia con los tiempos actuales, debe ser com
pletada con una nueva concepción de la justicia, como producto de la subjetividad de 
ía conciencia, no como producto del hombre, sino como algo que hace posible el 
progreso humano. Es más una injustificación que justicia propiamente tal. Para Nietzs
che derecho se identifica con la voluntad de eternizar el poder y justicia llega a ser 
concebida como la expresión de una voluntad subjetiva que se impone. Por tanto, 
la esencia de la justicia está en la voluntad y la fuerza para imponerla. Hacer justi
cia es imponer la medida de las cosas por el metro del que las impone. Y esta justi
cia se identifica con la verdad y la libertad. Las consecuencias de esta doctrina la 
encontramos en el nazismo. Aconsejo al lector interesado la meditación de la última 
parte de esta obra, donde se revela una nueva visión de la técnica, de la justicia y del 
hombre como sujeto, en la obra total de Heidegger.

El pensamiento jurídico necesita más obras de base como la reseñada.—A. DIEZ.

BRUNDAGE, J., Medieval Canon Law and the Crusader, The University of Wisconsin
Press, Madison, Milwaukee and London 1969, 24,5 x 16, 244 p.

En Derecho, como en otros campos de la vida humana, las instituciones no na
cen por generación espontánea. Son fruto de un sedimentarse la vida jurídica de si
glos. En este caso un hecho histórico, las cruzadas, ha servido de punto de partida 
para que, a su lado, se haya ido desenvolviendo una doctrina jurídica aun hoy per- 
vivente. Para poder comprender correctamente una institución jurídica no podemos 
prescindir de su historia.

Los historiadores y estudiosos del Derecho Canónico tienen en esta cuidada y 
documentada obra un ejemplo del buen quehacer científico. El contenido de la mis
ma es la respuesta a una serie de preguntas que James A. Brundage, ilustre Profe
sor de Historia de la Universidad de Wisconsin y autor a su vez de otras obras so
bre el mismo tema, se hace en la introducción. ¿Por qué los hombres fueron a las 
Cruzadas? Y en primer lugar, ¿qué motivos incitaron a muchos miles de hombres 
a comprometerse en estas peligrosas, difíciles y costosas expediciones? Uno no com
prende cómo funcionaba todo aquel enredado mecanismo. ¿Cómo un hombre llega
ba a ser un cruzado? ¿Qué obligaciones tenía el cruzado y cómo las podía cumplir? 
¿Cómo nacieron estas obligaciones y qué recompensas recibían?

Los primeros capítulos están dedicados a dar una visión exacta y documentada 
de lo que eran las peregrinaciones, la guerra santa y el voto o juramento del cruza
do. A continuación hace el autor una exposición de la doctrina jurídica sobre los vo
tos y juramentos a través del Decreto del Maestro Graciano, de las Sentencias de Pe
dro Lombardo, Decretistas y la Glosa. Dedica también un capítulo, el III, a estudiar 
la evolución jurídica de esta institución en los Decretalistas, S. Raimundo de Peña- 
fort y otros autores hasta el Hostiense y, desde éste hasta Trento. El Capítulo IV 
está dedicado al «Status» y obligaciones del cruzado. El signo externo del voto era 
la cruz que llevaba sobre el hábito. La entrega de esta cruz era una especie de con
sagración. De ahí nacían una serie de obligaciones, que el autor va estudiando a 
través de unas páginas muy documentadas. Nos ha gratamente sorprendido esta fa
ceta del trabajo, lo cual demuestra la seriedad con que está concebido y realizado. 
Hemos compulsado personalmente muchas citas y no hemos podido encontrar un 
solo fallo.
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Los últimos capítulos están dedicados a la exposición de los privilegios espiri
tuales y temporales del cruzado. En ellos se tocan temas tan sugestivos como las in
dulgencias, protección, privilegios jurisdiccionales, juicios sumarísimos, privilegio 
de composición papal, facilidades económicas, moratorias y exenciones, subsidios y 
disciplina.

El último capítulo está consagrado a las conclusiones. Podemos resumirlas así 
con el mismo autor: el «status» del cruzado no fue estático sino algo flúido. Poco 
a poco fue adaptándose a las circunstancias de lugares y tiempos de la edad media. 
Conoce su cénit con el Hostiense para después decaer gradualmente.

El libro que tienes entre las manos es una obra importante. Su presentación es 
inmejorable, como nos tienen acostumbrados los científicos americanos que no care
cen de medios. A esto añade una bibliografía muy amplia y cuidada y unos índices 
a la altura de todo el trabajo. Creo que con esto basta.—A. DIEZ.

I Fondamenti del Diritto, Gregoriana, Padova 1969, 24,5 x 17 , 244 p.

Este volumen es fruto de las discusiones del XIII congreso anual de asistentes 
universitarios de filosofía promovido por el Centro de estudios filosóficos de Ga- 
llarete cuya intensa producción bibliográfica se puede ver al final de este volumen.

Hemos de dar la bienvenida a todos los ensayos de filosofía del derecho. Esca
sean más de la cuenta. La positivación del derecho ha llegado ya a límites insos
pechados y a consecuencias fatales para la humanidad. Aun están presentes en 
nuestro mundo las secuelas de una conflagración mundial que tuvo su origen en 
el fondo, en una concepción filosófica. Del concepto de derecho, desaparecido todo 
contenido trascendente, queda exclusivamente la voluntad del Estado, que da el ser 
a las normas. Estas podían ser oportunas o menos, justas o injustas, útiles o nocivas. 
El Estado las da juridicidad y todo lo restante es metajurídico. Toda esta proble
mática se hah planteado los autores del trabajo.

Si toda definición es peligrosa, en derecho lo es en grado sumo. Desde la 
introducción se intenta una aproximación al concepto del mismo. También se pasa 
revista a todas las doctrinas que han intentado aportar algo al tema, desde Duguit a 
.Savigny, desde el institucionalismo de Hau-rriou y Santo Romano al formalismo de 
Kelsen. Se hace una crítica a los distintos fundamentos que al concepto se han 
dado y a las exigencias del mismo: intereses individuales y sociales, forma y con
tenido, justicia y legalidad. La conclusión nos parece válida pero insuficiente: «l’espe
rienza giuridica si articola tra una serie di esigenze tra loro contrapposte e, al tempo 
stesso, correlative perchè scaturisce dal carattere finito dell’esistenza umana e, nell’ 
economia generale dell’ esperienza, rappresenta il momento teoretico atta verso 
cui l’azione, scaturita da tale finetezza non può non passare se vuole conseguire i 
propri fini in maniera non precaria, ma stabile, non contestabile, ma incontesta
bile». (pg. 58).

Especial consideración merecen para los autores tres nombres: Kelsen, Welsel y 
Bettiol, testigos significativos en el campo del derecho y de la metodología de la 
ciencia jurídica.

La parte más extensa y más sugestiva la forman once comunicaciones. Algunos 
títulos son: «Filosofía del Derecho y Filosofía», «El formalismo jurídico y la argu
mentación», «Propuestas del personalismo jurídico», «La contribución de la socio
logía a una ciencia dinámica del derecho» y, ya dentro del campo histórico, algunos 
aspectos del pensamiento rosminiano y de otros notables autores.

Se trata, sin duda, de frías conclusiones y no se reflejan en ellos las vivas y 
constructivas discusiones que siguieron a los mismos. Si interesantes creemos que 
son los de tema histórico, creemos que al estudioso de la Filosofía del Derecho les 
atraerán más los de contenido teórico. El contenido de este volumen, dice el presen
tador del mismo, impresión que nosotros compartimos, será del agrado sobre todo 
de aquéllos que sienten la necesidad de poner en claro el valor de una realidad, que 
hoy más que nunca, es blanco de contestación y que, sin embargo, debiera ser de
fendida si no se quiere caer en la anarquía.—A. DIEZ. ....
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P astora les  y Espiritualidad

KÜNG, H., L’homme, La souffrance et Dieu, Desclée de Brouwer, Bruges 1969, 19 x 12,
107 p.
El problema del mal ha sido siempre objeto de atención y de estudio por parte 

de filósofos y teólogos. En esta ocasión es Hans Küng, el conocido teólogo suizo, 
quien nos presenta un breve análisis de este misterio en forma de meditación 
teológica. El primer capítulo del libro nos presenta la solución racional dada por 
Leibniz, el optimismo metafísico; pero esta solución se muestra insuficiente al 
encontrarse con el dolor y el sufrimiento de los hombres en su existencia concreta: 
el hombre tiende a rebelarse contra Dios al no ser capaz de explicarse el mal 
en el mundo, en manera particular el sufrimiento de los niños e inocentes. La 
postura de Iván en «Los hermanos Karamazov» de Dostoievsky personifica esta 
actitud de rebelión, que hace a Dios responsable de los males de este mundo. 
¿Cómo resolver pues este difícil problema, o más bien misterio?. Ninguna solución 
es completamente convincente, fuera de la fe. Job nos da una clave de solución, 
al enseñarnos que el dolor y los padecimientos no pueden explicarse en función del 
comportamiento personal de cada individuo. Pero la solución completa sólo se 
halla en Cristo, de quien Job era una figura veterotestamentaria. En la pasión y 
muerte de Cristo y en su victoria sobre los poderes del mal se halla la única 
respuesta capaz de dar un sentido y una explicación al mal en, el mundo y a los 
sufrimientos de los hombres. El libro termina con una breve exposición de la 
teología paulina sobre el sufrimiento redentor y sobre nuestra incorporación a 
Cristo.—C. TEJERINA.

BERTRANGS, A., La souffrance, Apostolat des éditions, París 1970, 18 x 11, 94 p.

Ante el problema del dolor, del sufrimiento del hombre en su propia lucha en 
la tarea ineludible de transformar el mundo, este libro se centra, como indica su 
colección, en las aclaraciones progresivas de la revelación sobre el mismo. En el 
AT, se nos muestra el dolor como procedimiento pedagógico de Dios para con su 
pueblo; mas, en el N. T., esta antitesis entre hombre y sufrimiento aparece supera
da en Cristo, culmen del dolor y de la amarga alegría del mismo. El autor traslada 
esta imagen del dolor en Cristo al sentido que pueda darle el cristiano y el sacer
dote, siempre por la fe, como la amarga lucha del hombre contra sí mismo y contra 
los demás por la radicalidad exigida.—G. CANTERA.

V. PARDO, Pastoral de la Caridad. Juan Plors, Barcelona 1970, 22 x 16, 354 p.

Presentamos la última obra del P. Vermundo Pardo, Pastoral de la Caridad. 
No es la primera que escribe sobre este tema. Sin embargo por ser la más re
ciente es en la que plantea y en cierto modo intenta resolver alguno de los proble
mas que presenta hoy la caridad al comprometernos seriamente en esta materia. 
El libro no se propone otra cosa que ayudarnos en el intento de renovar la teología 
y pastoral de la caridad. Nos presenta primero una panorámica un tanto pesimista 
histórico-doctrinal de fe y caridad.

En una segunda parte, nos pone la vida en Cristo como principio y consumación 
de la vida cristiana de caridad y nos da una conclusión asegurando que la doctrina 
social cristiana camina hacia una pastoral de la comunicación cristiana de bienes, 
como una realización concreta de la caridad y justicia, y como forma práctica de 
cumplir el mandamiento nuevo.
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Sin embargo el problema queda abierto desde el momento que nos podemos 
preguntar: ¿Hay pobres todavía?.—A. ANDRES.

NYGREN, A., Eros y Agape. La notición cristiana del amor y sus transformaciones.
Sagitario, Barcelona 1969, 21 x 14, 225 p.

Presentamos la primera parte de la original obra, de Nygren, Eros y Agape. 
El presente estudio tiene un único objeto: contribuir a la comprensión del genuino 
sentido de la idea cristiana del amor, base de nuestro cristianismo y que ha sido 
bastante descuidado en nuestra teología. En esta primera parte de la obra se des
criben las características propias a cada uno de estos dos motivos eros y ágape, 
analizándolos a través de Platón, Aristóteles y neoplatónicos y a través de los 
evangelios y San Pablo, así como la oposición fundamental entre ambos motivos. 
Se trata simplemente de no olvidar ni perder de vista cuál es el centro del mensaje 
cristiano.—P. MARTINEZ.

COCCOPALMERIO, F.,La partecipazione degli acattolici al culto della chiesa catto
lica nella pratica e nella dottrina della Santa Sede dall’inizio del secolo XVII 
ai nostri giorni, Morcelliana, Brescia 1969, 17 x 24, 316 p.

E1 libro que presentamos es una tesis doctoral con las virtudes y defectos ca
racterísticos de este tipo de publicaciones.

El tema es sin duda alguna atrayente, sobre todo después de los nuevos cam
bios introducidos por el Cone. Vat. II, en la disciplina de la «Communicatio in sacris» 
sobre todo a la hora de una aplicación práctica adaptable a las circunstancias con
cretas de cada momento histórico, sin que esto reste valor a unos principios gene
rales que nacen de la misma naturaleza de la Iglesia. Esto lleva al autor a un 
estudio de la naturaleza de la Iglesia, espiritual y jurídica a la vez. Un estudio 
que contribuye a profundizar más en problemas ecuménicos a los que, en nuestras 
situaciones, no estamos ciertamente muy habituados.—L. ANDRES.

MALDONADO, L., Secularización de la liturgia, Marova, Madrid 1970, 16 x 23,
298 p.

La liturgia está siendo signo de contradición y podemos alegrarnos de que sea 
así. Estamos comenzando a descubrir lo que efectivamente es la liturgia, sobre 
todo después de la experiencia de una liturgia alienante de las capacidades huma
nas de superación constante. Empezamos a ver que es la componente necesaria 
de toda nuestra actividad humana y no un alejamiento de ella, una pasividad 
aletargante, una bella forma de huir de nuestros compromisos humanos.

El libro que presentamos es un estudio serio sobre estos problemas que 
podemos sintetizar, como el autor lo hace, en la palabra «secularización de la 
liturgia», aunque pueda dar lugar a algún mal entendido como el mismo autor 
prevee. Una exposición clara y metodológicamente clásica hace su lectura amena 
y sencilla.—L. ANDRES.

HAMMAN, A., Vita Litúrgica e vita sociale, Jaca Bock, Milano 1969, 14 x 23, 436 p.

El autor de la obra que presentamos boy es ya suficientemente conocido de 
nuestros lectores para detenernos ahora en su presentación.

La obra es una nueva orientación de la liturgia, y más en concreto de la liturgia 
eucarística, hacia algo que le había faltado en el pasado sobre todo inmediato. Una 
orientación social. Liturgia y empeño en la vida. Oración y servicio a los hermanos. 
De lo contrario nuestra liturgia, nuestra oración será un falso tranquilizante de 
nuestra conciencia. Ampliamente documentado y completo de índices el libro es 
sumamente útil para cualquier estudioso o interesado en conocer el desarrollo
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histórico del servicio de caridad como oración litúrgica y de la eucaristía que 
abarca estas diversas manifestaciones prácticas.

Lástima que la presentación deje algo que desear en amplitud de márgenes 
que dificultan algo el uso del libro.—L. ANDRES.

DE LENVAL, L.,La educación del sentido litúrgico, Studium, Madrid 1967, 108 p.

Un pequeño librito de divulgación, que aunque escrito hace ya años sigue 
teniendo valor para un primer contacto con los valores espirituales y educativos 
de la liturgia. Algunas de sus apreciaciones sobre el papel de los fieles en la misa, 
sobre la historia de la confesión, etc., serían hoy muy discutidas y difícilmente 
admitidas. Hay aún, como decíamos antes, cosas aprovechables, sobre todo para 
una primera iniciación a la liturgia.—L. ANDRES.

CABESTRERO, T., ¿Hemos renovado la misa? Defectos, problemas y caminos en 
la renovación de la eucaristía. Comercial Editora de Publicaciones, Valen
cia 1970, 14 X 21, 140 p.

La pregunta del autor es de todo punto legítima ante el espectáculo que ofrece
mos a diario con nuestras liturgias y nuestras eucaristías postridentinas, como 
si nada hubiese pasado desde entonces. Y lo peor es que en realidad poco ha 
cambiado.

El autor, después de un análisis, a veces excesivamente rápido, llega a esta 
conclusión. No es más que una consecuencia de nuestra no renovación interior, 
de que nuestra mentalidad sigue en el mismo punto muerto que se pretende 
evitar, y sobre el cual nos hace reflexionar el autor.

Algunas faltas en la impresión como «Gaudium et Sepess» p. 68, «en los Pases 
Bajos» p. 80, y algunas otras denotan esa prisa, que parece les ha contagiado el 
autor.—L. ANDRES.

BERTI, C., Tentativo di preghiera eucaristica ecclesiale, Marianum, Roma 1970,
16 x 23, 24 p.

Una de las adquisiciones del Vat. II, ha sido en la liturgia esa apertura y esa 
progresiva liberación del pueblo de Dios de unas ataduras rubricistas y matemá
ticas. El presente tentativo de canón eclesial contribuye a esta liberación, pensando 
sobre todo que las tres nuevas anáforas aprobadas por la Iglesia fueron más una 
concesión que un convencimiento de necesidad.

Confiamos en que estas nuevas aportaciones vayan enriqueciendo nuestro len
guaje litúrgico. Lástima que el autor se retraiga de frente al futuro.—L ANDRES.

LAPPLE, A., El anuncio de Cristo en el ciclo litúrgico, Paulinas, Madrid 1970,
14 x 21, 264 p.

El libro que presentamos hoy al público es un útil de trabajo valioso para 
cuantos tienen que enfrentarse con el problema de la predicación en la actualidad.

La nueva ordenación litúrgica del pasado año que favorece el conocimiento 
más completo de los textos sagrados por parte del pueblo, exige a los pastores 
de almas un mayor esmero y una vivencia más profunda de su fe, a la hora del 
anuncio de la palabra de Dios, y una preparación más cuidada. El autor, para cada 
festividad nos da varios puntos esquemáticos que ayudan a tal fin.

Es. de resaltar la introducción por la problemática actual que nos plantea y 
que ha de tener en cuenta todo predicador a la hora de enfrentarse con el 
anuncio de la palabra de Dios en la realidad presente de la sociedad.

Un libro, en definitiva, esquemático, valioso y de cómodo uso.—L. ANDRES.



. LIBROS748 56

CRESPY, G., Les ministères de la réforme et la réforme des ministères, Labor et
Fides, Paris 1968, 12,5 x 19, 174 p.

Estamos atravesando un período especial y nuevo en nuestra cultura y nuestra 
civilización. Una etapa de revisión y reajuste. Este alcanza, cómo no, al campo 
religioso, tal vez más que a otros. En las Iglesias de la Reforma se plantea de 
frente a los ministerios, y más especialmente al ministerio pastoral. Y la pregunta 
surge inmediatamente sobre la necesidad de un cierto «aggiornamento» que exige 
una redistribución de las diversas tareas que lo integran. Están en crisis el mismo 
concepto de pastoral y de pastor, a raíz ya de la segunda guerra mundial y el 
surgir de «ministerios especializados». El libro es un estudio profundo de toda 
esta problemática agudamente planteada en las Iglesias de la Reforma.—L. AN
DRES.

GANTOY, R., Le ministère du célébrant dans la nouvelle liturgie, Centurion, Pa
ris 1970, 14,5 x 21,5, 187 p.

Con las nuevas reformas de la celebración litúrgica, quizá el que se encuentra 
más afectado es precisamente el sacerdote celebrante, que más que un fiel y 
matemático cumplidor de una serie de rúblicas precisadas hasta el más insignifi
cante detalle, tiene que pasar a presidir la asamblea, a animar la celebración para 
que resulte una comunicación y una celebración activa. Esto exige en el «presi
dente» una revisión de su papel dentro de la asamblea litúrgica. Y esto es lo que 
Gantoy, profundo conocedor de la temática y sus implicaciones prácticas, intenta 
promover con este estudio. Un libro para leer detenidamente y que constituye una 
especie de manual del celebrante. Un número de la colección «Vivante Liturgie», 
que tanto está contribuyendo a la aplicación inteligente de las continuas reformas 
litúrgicas.—L. ANDRES.

USEROS, M., Cristianos en comunidad, Sígueme, Salamanca 1970, 20 x 11, 227 p.

Tras una introducción histórica en la que se analizan someramente las primi
tivas comunidades cristianas, el autor hace una exposición de cómo debe desenvol
verse el cristianismo en el mundo actual. No cabe duda de que la forma más 
socorrida actualmente y que aparece como el camino a seguir para llevar una vida 
cristiana comunitaria son las comunidades de base. Es verdad que todavía no 
se ha llegado a una madurez, y por eso es de estimar el equilibrio sano con que 
expone el tema M. Useros, por otra parte contando a su favor con una experiencia 
fecunda de este tipo de comunidades. Otro mérito del libro que presentamos es el 
situar el problema dentro del clima cultural, político y religioso de España. Libro 
para estudiar, para meditar y para informarse sobre este tema necesario para una 
pastoral de hoy—JOSE L. BARRIO.

VRANCKX, L., Sociología de la pastoral, J. Flors, Barcelona 1968, 22 x 16, 136 p.

Hoy nadie duda de que la sociología tiene mucho que decir a la teología y a la 
pastoral. La Iglesia tiene que transmitir su mensaje a una sociedad concreta, socie
dad que es objeto de la sociología.

El libro que presentamos es un estudio de la comunidad humana con vistas 
a su aplicación a la acción pastoral de los sacerdotes y laicos cristianos. El núcleo 
central del libro es el análisis de la relación estructura-vida, organización-funciona
lidad, dentro de la sociedad en general y por aplicación, a las comunidades ecle- 
siales. Interesante aportación la del autor que pretende abrir una brecha en estos 
estudios —no hay que olvidar que el original fue escrito en el año 1963—, y que 
desde luego ayuda a todos los comprometidos en labores apostólicas para una 
mejor comprensión de la realidad dentro de ,1a cual actúan.—JOSE L. BARRIO.
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QUINZIO, S., Le dimensioni del nostro tempo, Bino Rebellato Editore, Padova 1970,
20 x 12, 77 p.

En los tres capítulos en que se divide este pequeño libro, el autor trata de 
mostrar una vía de solución a algunos de los problemas más acuciantes que nos 
plantea la actual civilización tecnológico-científica. Las antiguas civilizaciones de 
tipo sacro y con marcadas características religiosas han sucumbido ante la invasión 
de nuestra civilización tecnológica, basada en la racionalidad y en la profanidad 
más absoluta. Pero esta civilización, si bien es capaz de racionalizar y de convertir 
en realidad los más inimaginables sueños de la mente humana, se muestra incapaz 
de responder a las preguntas fundamentales sobre el hombre y sobre la realidad 
circundante, que en otro tiempo hallaban una respuesta en la dimensión sacra de 
la realidad. En busca de una solución adecuada para nuestro tiempo, Sergio Quin
zio trata de superar la contraposición entre sagrado y profano, y cree encontrarla 
en la dimensión escatològica que él nos descubre tanto en los antiguos mitos 
religioso-sacrales como en las más .avanzadas perspectivas tecnológicas.—C. TE- 
JERINA.

DUVIGNAU, P., Dans l’épaisseur de la foi, Apostolat des Editions, Paris 1970, 
18 x 13, 75 p.

Una breve obra, sencilla y hecha para la gente con el fin de hacer reflexionar 
sobre problemas que todos sentimos pero de los que muchas veces somos, podía
mos decir, sujetos inconscientes. ¿Qué significa la fe para nosotros? ¿Qué significa 
para quienes no creen? La conclusión es siempre la misma: el cristiano debe ser 
el hombre más comprometido en la sociedad, que sea testimonio de la fe entre los 
demás—P. MARTINEZ.

LE DU, J., Realidad humana y reflexión cristiana, Comercial Editora de Publicacio
nes, Valencia 1970, 21 x 14, 141 p.

Como el mismo título lo expresa, a lo largo del libro se van examinando di
versas situaciones de la vida, realidades con las que diariamente se topa el hombre 
de nuestro tiempo, mirando luego al Evangelio, tratando de descifrar el mensaje 
concreto jjara cada momento. Escrito en un estilo ameno que hace fácil su lectura, 
y dirigido a toda clase de gentes, es la recopilación de un ciclo de charlas radiadas 
durante las cuaresmas de pasados años. A pesar de eso, y aunque se apoya en 
anécdotas pasadas como base de la disertación, es de actualidad perenne, porque 
los problemas que se plantean son problemas perennes del hombre actual. Libro 
interesante y que merece ser leído y meditado reposadamente.— JOSE L. BARRIO.

MOELLER, Charles, Culture et Apostolat, Apostolat des Editions, París 1968,
18 x 10,5, 47 p.

Este pequeño folleto consta de dos partes: en la primera se halla un artículo 
de Charles Moeller sobre la función de la cultura en la tarea del apostolado y de 
la evangelización, artículo originalmente publicado en la revista Via, Verità e Vita 
del Centro Catechistico Paolino de Roma. La segunda parte es un extracto de 
algunos textos de la constitución conciliar «Gaudium et Spes», que tratan de la 
cultura y de su significado e importancia en el mundo moderno. Las ideas de 
Moeller, dentro de su brevedad, son, como siempre, iluminantes y aleccionadoras.— 
C. TEJERINA.

DE ROSA, G., Fede cristiana, tecnica e secolarizzazione, La Civiltà Cattolica, Ro
ma 1970, 20 x 13, 255 p.
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Pretende el autor con la presente obra hacer reflexionar al cristiano y hacerle 
tomar conciencia del significado de la fe en su vida. Para ello en primer lugar 
estudia en la Escritura, la Tradición y la doctrina de la Iglesia, lo que es la fe, lo 
que debe significar, lo que debe ser, una toma de conciencia personal frente a 
Cristo en la Iglesia en una época muy característica. Por esto, en una segunda 
parte estudia la fe en confrontación con nuestro mundo y con los problemas de 
nuestro tiempo, ateísmo, tecnificación, secularización... Esta obra es una llamada 
a la reflexión para hacernos conscientes de que nuestra fe significa algo en el 
mundo de hoy y de que nuestra postura frente a estas realidades presentes ha de ser 
de «testimonio» en medio de los hombres.—F. MARTINEZ.

■ RAPINER, K., Services de L’Eglise et action Pastorale. Desclée, París 1970, 21 x 14,
320 p.

La editorial Desclée ha acometido la obra de traducir el «Handbuch der Pas- 
toi’altheologie» lanzado por Herder en Friburgo el año 1964 y realizado por un 
grupo de pastores de almas y de teólogos bajo la dirección de K. Rahner. Para 
conseguir un más fácil manejo, lo ha dividido en ocho tomos. El que presentamos 
hace el número dos. Continene reflexiones teológico-pastorales sobre la Predicación 
misionera, la Palabra de Dios, la Iglesia, el Espíritu y el mundo actual, y la Catc
quesis en nuestros días, llevadas sucesivamente por K. Rahner, V. Schurr, y R. 
Padberg para el primer tema intitulado «Proclamación de la Palabra». El segundo 
apartado lo realiza M. Lóhrer con reflexiones sobre el culto y la liturgia, pastoral 
y liturgia, la liturgia obra de la Iglesia Pueblo de Dios, Esposa y Cristo total: La 
Eucaristía centro de la liturgia y Pastoral. En el tercer apartado Rahner reflexiona 
sobre los sacramentos en la vida de la iglesia. La disciplina en la Iglesia lo desa- 

1 rrollan, primero Rahner muy agudamente y después L. Hofmann. Finalmente 
R. Vólk afronta el compromiso cristiano en la Iglesia y en el mundo, y la acción 
caritativa. La obra, como se ve, está realizada por especialistas con un alto sentido 
pastoral y humano inmerso en una no menor profundidad teológica.—D. NATAL.

VARIOS, Pastoral al aire libre (1. Educación humana y cristiana). (II. Vivencias 
humanas y cristianas), Sígueme, Salamanca 1970.

Bajo el mismo título de Pastoral al aire libre se nos presentan dos carpetas, 
realizadas en equipo por entendidos la mayor parte y otras por muchachos en 
colonias, campamentos, etc., con los escasos medios de que es presumible que 
dispongan.

La primera carpeta contiene el tema de la educación, son consejos prácticos, 
en que se exponen un modelo de horario, orientación bibliográfica, puntos de refle
xión sobre elementos ordinarios de la vida llenos de simbolismo: el cuerpo, signo 
del espíritu, el agua... todo con una orientación humana y cristiana.

La segunda carpeta son unos guiones breves y profundos que no se quedan 
en puras abstracciones sino que contrasta con la realidad de nuestro mundo a 
través de la literatura, canción y medios de comunicación. Hace así posible 
un entendimiento inmediato a aquellos jóvenes que en su vida de campamento no 
descuidan un momento para reflexión.—A. C. PASCUAL.

BRAUN, H-S., Auf den Spuren Gottes, Tyrolia, Innsbruck 1970, 19 x 12, 218 p.

Un nuevo género literario se va extendiendo más y más. Cada día cobra mayor 
.importancia entre el pueblo. Es el género de la predicación radiada o televisada. 
La novedad ha hecho que todos esos predicadores que hablan por radio y televisión 
editen luego sus conferencias, inundando el mercado de la república de las letras. 
Con facilidad se olvida estos libros por la dura competencia a que están sometidos 
y por su carácter efímero. El P. Suso Braun tiene suerte al presentarnos una 
segunda edición de sus charlas. ¿Por qué son tan apreciadas? Hay que reconocer
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que tiene un gran espíritu poético y además sabe hablar al hombre de la calle 
en un lenguaje moderno, pulcro, sugestivo. Prensenta los temas con tal novedad 
y tal sentido periodístico e inesperado que el oyente de la televisión o de la radio 
se siente cogido y presta atención, aunque no quiera, retenido por la curiosidad. 
Es claro que en el libro se pierda la viveza de la charla, pero en cambio se gusta 
más despacio la sorpresa.—L. CILLERUELO.

SCHULTZ, H-J., Auch Gott ist nicht fertig, Kreuz, Stuttgart 1969, 19 x 11, 222 p.

Otro de los géneros literarios que inunda las librerías es el de los artículos 
periodísticos recogidos al fin en un volumen. El que aquí presentamos pertenece a 
ese género, aunque nunca se publicó en periódico alguno. Los antiguos se ocupaban 
ya de temas de circunstancias: gran parte de la obra de San Agustín es eso: 
temas de circunstancias. Pero el periodismo moderno nos ha dado a todos un 
sentido del comentario de los sucesos corrientes, y eso hace Schultz: en lugar de 
escribir un diario, o de escribir «cartas a Dios», como hacía en su infancia, escribe 
sus reflexiones según los acontecimientos se presentan. Así van desfilando por el 
libro los hombres y los acontecimientos. Pero con una advertencia: el autor no 
pierde el sentido de la trascendencia. Sabe que las teorías modernas (y las anti
guas) no nos permiten hablar de Dios directamente, sino «en espejo y enigma»: 
pero, por eso mismo, ve a los hombres y los acontecimientos como «espejo y enig
ma» de Dios. Un encanto especial presta al libro el estilo periodístico, suave y 
vibrante.—L. CILLERUELO.

QUOIST, M., En el corazón del mundo, Sígueme, Salamanca 1970, 20,5 x 11, 208 p.

Sigue siendo de alabanza la obra de difusión emprendida por Quoist, continuada 
en el presente libro, que trata de encarnar cada vez más el cristianismo en la vida 
humana, resaltando los aspectos de ésta a los que es más sensible nuestra menta
lidad actual. Su estilo directo, casi periodístico, quizá sea el único que pueda 
hacernos reflexionar sobre los problemas concretos en los que nuestra responsabi
lidad de cristianos ha de comprometerse radicalmente. Por eso, elige como métodos 
la reflexión que parte de este mundo que late con nosotros, expresada en nuestro 
propio lenguaje, que se reduce a la afirmación fundamental: «Creer en las aspira
ciones del hombre, en sus deseos de aspiración, de ser más, en su voluntad de 
construcción de un mundo justo y unido, es creer en Dios» (p. 163).—G. CANTERA.

MORENO, V., Concilio y vida interior, Paulinas, Madrid 1969, 18 x 11, 384 p.

Versión del original italiano, pertenece este libro a la colección «Compromiso 
y Testimonio». Dentro de la extensa bibliografía de temática conciliar, encontramos 
muchos comentarios a alguno de los documentos. Esta obra no es tal, ni tampoco 
es una recopilación de textos. Es un estudio que, mirando simultáneamente a toda 
la doctrina conciliar, se fija y selecciona aquello que se orienta a la renovación de 
la vida interior: es un estudio sobre «espiritualidad conciliar», aunque tengamos 
que tomar el testimonio espiritualidad en un significado muy próxmo a «Teología 
conciliar».

Prerrequisito para comprender esta obra es una lectura de los textos concilia
res. No obstante, está escrita para todo el pueblo de Dios (sacerdotes y laicos de 
hoy), para meditar día a día sus breves y concentrados capítulos, en una asimila
ción y confrontación personal.

Cristo centro de la vida espiritual, espiritualidad eclesial, laical, del diálogo, 
del servicio, de la vida conyugal, de la vida religiosa, de la vida del clero son al
gunos de sus temas centrales. Procurando siempre atender a un planteamiento 
actual y, en algún momento, comparativo.

Marca, con objetividad, un programa de espiritualidad conciliar—B. MATEOS.
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MONTEFIORE, H., The Question Mark. Collins, London 1969, 20 x 13,5, 105 p.

En esta serie de conferencias se han traído juntos los dos mundos separados 
de lo profano y de lo sagrado. Se sacan a la luz problemas científicos, tecnoló
gicos, médicos y sociológicos que afectan al porvenir de la humanidad; trata de 
hacer la fe inminentemente apropiada a los tiempos; pone en tela de juicio algunos 
de los presupuestos básicos del materialismo occidental. Todo con una impresio
nante documentación.

Es un libro que despierta conciencias, interroga al hombre de hoy con miras 
a su futuro. Acaba en la tercera conferencia con un llamamiento a las cabezas 
espirituales del mundo para que aporten con su apoyo a los políticos y peritos en 
la sesión especial de las Naciones Unidas que tratará del «Problems of the Biosphe- 
re» en 1972.—LESTER AVESTRUZ.

MENOUD, Ph., La vie de l’Eglise naissante, Delachaux et Niestlé, Neuchâtel 1969, 
18 x 11, 105 p.

Es una breve y sencilla exposición de lo que era esencialmente el primitivo 
cristianismo según el libro de los Hechos de los Apóstoles. No pretende ofrecemos 
un estudio crítico del tema en cuestión, sino la actitud o postura de la primitiva 
comunidad cristiana en constante seguimiento de la enseñanza apostólica.—T. MAR
TINEZ.

RIESGO, L., El matrimonio como encrucijada, Apostolado de la Prensa, Madrid 1970, 
21 x 15, 255 p.

Nos presenta el autor un estudio filosófico sobre la naturaleza del matrimonio, 
la poligamia y el divorcio. Naturalmente que, el autor no pretende estudiar a fondo 
todo el contenido que la temática matrimonial sugiere, sino detenerse en el problema 
de la unidad e indisolubilidad del matrimonio, sólo y exclusivamente desde el punto 
de vista de la moral natural, analizando hasta qué extremo son válidos y hasta cuál 
no, los argumentos que se esgrimen para defenderlas.—T. MARTINEZ.

ALONSO CANO, M., El celibato, razones, motivos, historia y  conveniencia de una
ley, Indice, Madrid 1969, 21 x 14, 225 p.

El tema de este libro es la ley del celibato, distinta del mismo celibato que 
puede existir sin ella. Si atendemos a la Escritura y al orden natural establecido 
por Dios, cualquier legislación que imponga y exija el celibato, irá contra lo más 
sublime que el Creador otorgó y respetó al hombre: la libertad personal. Si repa
samos la historia humana sólo encontraremos sentido a dicha ley dentro de un 
contexto socio-cultural concreto. Si observamos el primitivo cristianismo, ser célibe 
o no, era una opción personal de cada cristiano, pero jamás una obligación. Y si 
observamos el momento actual, hay muchos célibes que no lo son por ley.—T. MAR
TINEZ.

LACARRIERE, J., Die Gott Trunkenen, Limes, Wiesbaden 1967, 22 x 16, 300 p.

Presentamos a nuestros lectores la traducción alemana del libro que fue publi
cado en francés en 1961 con el título «Hombres embriagados de Dios». Se trata 
del origen del monacato en el Cristianismo. ¿Cómo una institución, que por princi
pio, no es cristiana, fue adoptada en el Cristianismo, y llegó a un éxito tal que 
jamás podría soñarse? ¿Cómo fue posible y tan admirable la «Ascética cristiana 
y monástica»? Se trata de un estudio histórico, objetivo y fundamental. Es éste un 
tema molesto, ya que ciertos católicos científicos, que no leen ni a H. Bremond ni 
a A-J Festugiére, continúan haciéndose la ilusión de que la «ascesis» es «cristiana 
por esencia», y que no hay ascesis ni mística fuera del Cristianismo. Les recomen-
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damos que lean este libro, y que lo lean despacio y con reflexión, si es que tienen 
tiempo y humor para aprender algo. Yo no había logrado leer el original francés 
y la edición alemana me resulta magnífica. Se lo recomiendo a los que estudian 
el «monacato de San Agustín», para que no hablen del arquitrabe, sino del mona
cato. Hoy, cuando el monacato está absolutamente en crisis, aunque no nos atre
vamos a confesarlo, es preciso leer libros como este: tenemos que volver a co
menzar ya que hoy no existe prácticamente el monacato, sino una organización 
de funcionarios que viven una vida bastante cómoda, pero que se ocupan poco de 
Cristo, de la Iglesia y de la Ascética. Parece necesario volver al desierto. La lectura 
de un libro como este es decisiva en las presentes circunstancias. El futuro no es de 
los profesores, sino de los ermitaños.—L. CILLERUELO.

EGGENBERGER, O., Die Kirchen, Sondergruppen und religiösen Vereinigungen. 
Ein Handbuch, EVZ, Zürich 1969, 21 x 14, 156 p.

Es un manual muy práctico para orientar al público sobre las iglesias, grupos 
y Comunidades religiosas cristianas y no cristianas. En breves artículos se da la 
historia de cada grupo y su ideología fundamental, el número de sus adeptos.—L. 
CILLERUELO.

LAPLACE, J., Le prêtre à la recherche de lui-même, Du Chalet, Paris-Lyon 1969,
21 x 15, 293 p.

Se sigue buscando la verdad sobre el sacerdocio. La presente obra es fruto de 
las reflexiones personales del autor y de sus conversaciones con otros muchos sa
cerdotes sobre los problemas vitales que acucian a todo sacerdote. La conclusión 
es que el sacerdote no puede arreglar la situación con remiendos sino que debe re
nacer de nuevo para una época en la que el cristianismo se ha convertido en una 
antropología trascendental, el sacerdote se verá defraudado siempre mientras no 
se justifique como hombre ante sí mismo puesto que ha suprimido una de las dos 
dimensiones fundamentales del cristianismo.—P. MARTINEZ.

CLAUDEL, P., Ich glaube an Gott, Echter, Würzburg 1969, 21 x 13, 376 p.

Este libro contiene una serie de textos de Claudel reunidos en torno a los ar
tículos del Credo. No es, por tanto, una obra de Claudel sino textos recogidos, 
ordenados e introducidos y en ocasiones comentados por Agnés du Sarment. Clau
del expresa su fe con la profundidad y expresividad de su vida. No era teólogo, pero 
sí un hombre que llegó a lo divino y su obra sin tener un lenguaje o una sistema
tización teológica, expresa una fe vivida que llega mejor a la humanidad actual.—P. 
MARTINEZ.

NICOLAU, DEZZA, MOLINARI, Sacerdotes y  religiosos según el Vaticano II, Razón 
y Fe, Madrid 1968, 22 x 14, 406 p.

Nos encontramos ante un tema sobre el que todos nos creemos obligados a dar 
nuestra opinión. Es claro que el problema sacerdotal incumbe a la comunidad por
que él es el pastor de ese rebaño y comprendemos la dura y difícil problemática 
a la que en este mundo de hoy está sometido. Pero nuestra opinión como cristiano 
queda reducida a una teología común y por eso necesitamos especialistas que ex
pongan la doctrina conciliar en un contexto vital para el hombre actual. Los auto
res lo dividen en tres partes: Presbyterorum Ordinis; Optatam Totius; Perfectae 
Caritatis.

Si podemos decir que todo el libro nos da una clara explicación del Concilio
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sobre los temas del sacerdocio, formación de los sacerdotes y vida religiosa; creo 
que de una manera especial en la primera parte nos expone toda la teología 
sacerdotal en su total contenido y la necesidad de meditar los sacerdotes sobre esta 
problemática para la adecuada renovación que es necesaria. Es un verdadero pro
grama de vida la exposición que nos hacen estos tres peritos del Concilio Vaticano 
II y especialistas en estos temas, en los que gozan de luz propia.

Van comentando el Concilio párrafo a párrafo y antes ponen el texto en latín 
y castellano para una mayor comprensión.

Sinceramente creo que es una obra densa en su contenido, científica y es de 
alabar en todas sus partes. Es una obra que ayudará a comprender el nuevo sen
tido del sacerdocio a la luz del Vaticano II.—B. ANTA.

GONZALEZ, M., Unidos en la esperanza, Balmes, Barcelona 1969, 19 x 12, 237 p.

El presente libro recoge, al igual que «Fuertes en la fe», las predicaciones cua
resmales del Arzobispo de Barcelona ofrecidas en su diócesis el año 1969. Tanto 
las homilías como las conferencias se desarrollan en un tono pastoral y con una 
continua exposición de la Palabra de Dios. Las predicaciones son una clara ex
posición de toda la historia de salvación y de todos los puntos principales de la 
doctrina cristiana en un lenguaje adaptado a las exigencias del cristianismo de 
hoy.—B. MATEOS.

MONTINI, J. B., Vous les prêtres du Christ, St. Paul, Paris 1969, 18 x 14, 253 p.

Se trata de una colección de discursos, cartas pastorales y exhortaciones a los 
sacerdotes pronunciados o escritos durante su arzobispado en Milán del hoy Papa 
Pablo VI. Con su típico estilo literario diseñó la imagen del sacerdocio tal como 
posteriormente nos la encontramos expresada en la encíclica Sacerdotalis Coelibatus. 
En este mismo libro se inserta el texto íntegro de la misma. Libro interesante por 
recoger las ideas sobre el sacerdocio de un gran hombre que es Pablo VI.—J. L. AL
VAREZ.

VARIOS, Contemplación, Paulinas, Madrid 1970, 18 x 11, 138 p.

VARIOS, Jesús, Paulinas, Madrid 1970, 18 x 11, 148 p.

Se trata de una serie de artículos o ensayos de diversos autores con el fin de in
tentar explicar el sentido y actualidad de la vida contemplativa en el mundo de hoy.

La segunda obra pretende hacer reflexionar sobre lo que debe ser y significar 
la persona de Cristo en nuestra vida cristiana. Para ambos fines se apoyan y estu
dian la espiritualidad del P. Charles de Foucauld y de su fundación de los Herma
nos de Jesús.—F. MARTINEZ.

ANCIAUX-BLOMME, El encuentro con Dios en la confesión, Sal Terrae, Santander
1967, 21 x 15, 123 p.

Un libro breve, con lenguaje claro y expresivo dedicado a los fieles y no poco 
esclarecedor para sacerdotes, escrito con criterios predominantemente prácticos 
y mirando a las necesidades actuales. Libro elaborado sobre dos ideas profundas: 
necesidad de que se tome conciencia de la riqueza y del dinamismo de la confe
sión como encuentro personal con el Señor y de la propia condición de pecador: 
el pecado en una vida concebida como respuesta a la llamada de Dios. Libro que 
pretende iluminar y avivar muchos espíritus que encuentran dificultades en la 
práctica de la confesión.—B. MATEOS.
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SAUVETRE, M., Nuevas orientaciones para una categuesis de adolescentes, Sígue
me, Salamanca 1970, 19 x 12, 161 p.

Sin duda el medio más difícil y resistente a la catequesis es hoy la edad de la 
adolescencia, por ser un medio donde nada hay estable, donde a los principios de 
educación no responden las consecuencias esperadas, donde se impone una ininte
rrumpida búsqueda y renovación.

Esto nos enseña este sencillo libro de denso contenido. No nos ofrece esquemas 
hechos, sino directrices, ejemplos experimentados, materiales, en que apoyarnos al 
enfrentarnos con nuestra situación concreta, siempre distinta. La primera parte es 
singularmente ilustradora en este sentido. El libro en lo fundamental es válido aun
que tenga como base un medio estudiantil masculino francés del decenio 1960-70 — 
B. MATEOS.

DELICADO, J., Sacerdotes esperando a Godot, Verbo Divino, Estella 1969, 12,5 x 19,
307 p.

El tema de la esperanza se encuentra hoy en palpable actualidad. Unos la es
tudian desde el punto de vista filosófico: E. Bloch; teológico: Moltmann, e incluso 
novelístico: Beckett. Pero todos coinciden en el fondo del problema: y es que el 
hombre es un ser que espera algo distinto de lo que tiene.

El autor, actual obispo de Tuy-Vigo, ha querido hacer un paralelismo entre la 
obra del premio nobel, Beckett, «Esperando a Godot» y la vida del sacerdote 
hoy. En la obra de Beckett se espera a Godot que es una quimera, y por ello el 
título va dirigido a los sacerdotes que esperan a Godot. Pero no conviene simplifi
car los problemas, hoy los sacerdotes esperan algo, y no se puede decir que sea a 
Godot; esperan cosas reales, muy reales.

Pensar que la crisis sacerdotal es cosa de falsas esperanzas no me parece correc
to; hoy se espera en cambios de situaciones injustas, y por tanto reales. Esto es lo 
que el título puede originar en el lector, pero en su constitución el libro es un in
tento de teología del sacerdote hoy, como ser segregado del mundo. La crisis del 
profeta Jeremías, un hombre que se le impide ser como los demás, es real y en este 
sentido me parece válido este intento de esclarecerlo.—R. PANIAGUA.

DUPUY, M., Berulle et le Sacerdoce (Etude historique et doctrínale. Textes ine-
dits). P. Lethielleux, París 1969, 24 x 19, 430 p.

El presente libro nos presenta unos textos inéditos del Cardenal Berulle acerca 
del sacerdocio. Para mejor comprensión de los textos pone una introducción ex
tensa a los mismos, en la que expresa la idea del sacerdocio que había en 1600. Nos 
situamos en una época de contrareforma, por lo que estos textos han estado hasta 
ahora inéditos. La obra debe servirnos para pensar un poco en el sacerdocio del 
pasado y trasladarnos al presente evitando las desviaciones que haya podido ha
ber—CRISTOBAL VERGARA.

KNOWLES, D., El monacato cristiano, Guadarrama, Madrid 1969, 19 x 12,5, 256 p.

El autor de esta obra nos presenta una historia del monacato a lo largo de los 
siglos. Nos describe la evolución histórica del mismo debido unas veces a las 
contingencias externas y otras a la necesidad de reforma. Esta evolución que nos 
presenta el autor no niega la vuelta a las fuentes para tomar nueva vida y fuerza. 
El estudio está hecho desde el nacimiento del monacato hasta nuestros días. Nos 
enseña también que este modo de vida existe en todas las religiones en sus di
versas facetas.

Es un libro que sirve para entender los avatares de la vida monástica a lo 
largo de los siglos y llega a la nueva valoración que se ha hecho de la misma en la



756 LIBRO S 64

visión que dio el Concilio Vaticano II. Ese aggiornamento del Vaticano II ha llegado 
a la vida religiosa de los monjes. Nos hace ver que este modo de vida no ha 
perdido su sentido en la marcha de la Iglesia y además nos enseña la necesidad que 
tiene la comunidad cristiana del mantenimiento de este método de vida.

Hay que resaltar por encima de todo las fuentes de las que se sirve para algunos 
temas y que son pilares de la historia del monacato. En síntesis, podemos decir 
que la presente obra sirve para conocer el sentido y valor del monacato en líneas 
generales.—B. ANTA.

Filosofía

VARIOS, Diálogos sobre Amor Ruibal, Revista Estudios, Madrid 1970, 22 x 10, 245 p.

Como se advierte en su misma presentación «en las páginas de este volumen se 
reproducen las ponencias leídas y defendidas en las Jornadas de Estudio que el Mo
nasterio Mercedario de Poyo ha dedicado a don Angel Amor Ruibal en el centenario 
de su nacimiento». El Monasterio de Poyo, con el que Amor Ruibal mantuvo en 
vida amistosas relaciones, ha querido así sumarse a los homenajes dedicados al 
gran pensador gallego.

Entre los trabajos presentados hay algunos que son estudios histórico-compara- 
tivos de Amor Ruibal con otras personalidades: con don Castro Sampedro —uno 
de sus mejores amigos—; con Cabada Vázquez —uno de sus más destacados dis
cípulos—, e incluso con Bultmann, intentando aclarar el pensamiento de los dos 
teólogos comparándolos entre sí.

Hay también trabajos filosóficos y teológicos. Especialmente interesantes en el 
aspecto doctrinal nos ha parecido el titulado «Bases para una metafísica del hom
bre en el mundo según Amor Ruibal», en que se destaca el aspecto relativo-di
námico del mundo y del hombre.

Finalmente, otros trabajos versan acerca de la actualidad del pensamiento rui- 
baliano (los de Muñoz Delgado y Delgado Varela, especialmente). Mejor diremos 
que ha sido nota común a muchas de las ponencias un laudable afán de poner de 
relieve lo permanente y actual de la doctrina de Amor Ruibal, y de proseguir edi
ficando sobre sus mismas bases. Y creemos que estos breves trabajos cumplen 
dicho cometido.—A. ESPADA.

MERLEAU-PONTY, M., Lo visible y  lo invisible, Seix Barral, Barcelona 1970,
20 x 13, 358 p.

La lectura de Merleau-Ponty es siempre incitante y sugestiva. Diría que todavía 
más en esta su obra postuma que el autor dejó incompleta y en que sorprendemos 
sus pensamientos en perpetua ebullición como brotando de su mente. En este as
pecto el libro que presentamos es en verdad fascinante. En sus páginas se habla 
con frecuencia de la filosofía como búsqueda perenne de fundamentos. La obra en
tera de Merleau-Ponty es un auténtico testimonio de su continuado esfuerzo por dar 
forma cada vez más perfecta a su pensamiento. En ninguna de sus obras se ha ins
talado definitivamente el filósofo. Lo visible y lo invisible nos hace aún más patente 
el camino recorrido.

Sus análisis y descripciones fenomenológicas son en extremo sutiles. Pero no 
queda aquí. La filosofía de Merleau-Ponty, como él mismo nos dice, no puede con
tentarse con las meras descripciones; es preciso que nos explique cómo el hom
bre puede entablar un fecundo diálogo con el mundo y consigo mismo (p. 48). Pa
ra lograrlo el autor se mantiene en perpetuo diálogo crítico con Descartes, Leibniz 
Husserl, Sartre... por nombrar los más citados en las páginas de este libro.

Decíamos que la obra quedó inconclusa. El manuscrito es fruto de un largo
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trabajo, nos dice su discípulo y arriigo Claude Lefort. El ha fijado —y en ocasiones 
reestructurado— el texto, siguiendo las últimas indicaciones del autor, aunque ha 
limitado al mínimo su intervención. Ha añadido también una selección de notas de 
trabajo que aclaran su sentido. En la edición se precisan con toda exactitud los 
términos ilegibles y dudosos y demás notas críticas. Lefort ha editado estas últimas 
páginas salidas de la pluma de Merleau-Ponty con admiración y cariño de amigo. 
El Autor ha muerto, pero su obra vive. Vive y presta valiosa ayuda para la refle
xión personal.—A. ESPADA.

PARIS, C., Hombre y naturaleza, Tecnos, Madrid 1970, 21 x 14, 201 p.

El autor, que tiene ya en su haber otras meritorias publicaciones y es actual
mente profesor de la Universidad autónoma de Madrid, ha recopilado en esta obra 
anteriores trabajos aparecidos en diversas revistas. Como indica el mismo título, 
todos ellos se centran en el tema «hombre-naturaleza».

El contenido del libro queda insinuado en el índice: hombre y naturaleza; téc
nica y filosofía; las grandes líneas evolutivas de la física y el concepto de sustan
cia; la inteligibilidad de la naturaleza; absurdo y pesimismo, etc. En el prólogo, bre
ve y denso, expone sintéticamente su pensamiento.

El autor intenta un acercamiento al misterio humano en su problemática re
lación con la naturaleza, es decir, con la «realidad inerte y viviente que le circunda 
y, al menos parcialmente, le constituye», (p. 17). Nos ofrece ideas verdaderamente in
teresantes y sugerentes que merecen un más amplio desarrollo. Por ejemplo la vi
sión dinámica y estratigrática de la realidad; el hombre insertado en la naturaleza 
y emergiendo de ella, con las superiores categorías de libertad, proyecto, intimidad...

Sistemáticamente podemos decir que el tema hombre-naturaleza presenta tres 
grandes perspectivas: la noètica, la técnico-activa y la ontològica. Se concede mayor 
importancia a esta última dimensión ya que es la fundamental y ofrece peculiares 
incitaciones <p. 19-20).

Son de alabar, entre otras cosas, la visión moderna con que se abordan los 
temas, el relieve dado al concepto de evolución para comprender la realidad y el 
optimismo humanista que se respira en estas páginas.—A. ESPADA,

RUBERT Y CANDAU, J. M., La Realidad de la filosofía (2 vols.), C. S. I. C., Madrid
1970, 24 x 17, 582 y 486 p.

Se habla con frecuencia de la falta en España de figuras filosóficas destacadas. 
Cierto. Pero también lo es que José María Rubert y Candau es en este caso una 
honrosa excepción. La obra que presentamos le consagra definitivamente. Ella —nos 
advierte el mismo autor en la nota preliminar— es «el resultado final de una serie 
de estudios llevados a cabo sistemáticamente a partir de mi publicación Qué es fi
losofía (1947) y proseguidos con Ser y vida (1950), Fundamento constitutivo de la 
moral (1956), El sentido último de la vida (1958) y Fenomenología del hombre 
(1961)».

Ni qué decir tiene que las mil y pico páginas de que consta la obra actual 
revelan un paciente trabajo, riguroso y sistemático, proseguido con tesón a lo largo 
de cuatro años. Ahora nos ofrece una visión refleja y personal de los problemas 
que aborda, manteniendo a la vez «un diálogo a fondo con los filósofos que más 
han contribuido a fijar la situación filosófica de hoy en su problemática más pro
pia y radical». Husserl, Heidegger, Scheler, Hartmann, Ortega y Zubiri son los 
más citados.

El primer tomo viene a ser una fenomenología de la existencia humana en sus 
principales manifestaciones. El segundo, un amplio tratado de ontología que culmi
na en el hallazgo del ente absoluto y termina aclarando, en cuanto es posible, el sen
tido último del hombre. El capítulo de conclusión trata sobre la «esencia de la fi
losofía y el valor de sus resultados», para finalizar con un breve apéndice acerca 
del «lenguaje y sus implicaciones básicas para la filosofía».

Felicitamos al autor por este magnífico logro. Y esperamos se cumplan sus de
seos de que la obra sirva de reposada meditación a aquellos que sientan verdadera 
vocación filosófica. Merece la pena.—A. ESPADA.
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FABRO, C., La dialéctica de Hegel, Columba, Buenos Aires 1969, 17 x 11, 537 p.

El actual libro de C. Fabro consta de dos partes: una introducción general al 
idealismo y a Hegel, y una buena selección de los textos hegelianos más re
presentativos.

Como es sabido el Autor tiene una estupenda preparación escolástica, pero está 
al mismo tiempo abierto a las formas del pensar moderno. En la introducción ge
neral, que abarca 140 páginas, nos ofrece una aguda visión del idealismo en su esen
cia y en su desarrollo histórico. Visión esquemática que prescinde de mil detalles 
marginales para ir directamente a lo nuclear. Viene después la selección de textos 
hegelianos en una magnífica y clara traducción. Cada uno de ellos va precedido por 
una breve explicación y encuadramiento general y todos están enriquecidos frecuen
temente con interesantes notas aclaratorias.

Aunque este libro haya visto la luz con anterioridad, resulta inmejorable —acce
sible y profundo a la vez— para ponerse en contacto con el rico pensamiento de 
Hegel, en este segundo centenario de su nacimiento en que su gigantesca figura está 
llamando poderosamente la atención.—A. ESPADA.

SALLIS, J., Heidegger and the path of thinking, Duquesne University Press,
Pittsburg 1970, 23,50 x 15,50, 236 p.

Los estudios que componen esta obra —Heidegger y el camino del pen sam ien to - 
han sido ocasionados por el ochenta aniversario del nacimiento de este gran filóso- 
go, figura preeminente de la filosofía contemporánea europea, y fueron escritos 
por distinguidos discípulos suyos. La amplitud de los temas abordados acoge refe
rencias al arte, al lenguaje, a la naturaleza, a la ciencia y a la tecnología; en con
junto nos dan una perspectiva del pensamiento heideggeriano en su camino de bús
queda desde su primer famoso libro, Sein und Zeit, hasta sus últimos ensayos. El 
pensamiento de Heidegger es un pensamiento a lo largo de un camino en que toda 
meditación filosófica sobre él habrá de tener relación con dicha postura si ha de 
conservar su carácter de meditación filosófica. El pensamiento de Heidegger se en
cuentra siempre en camino hacia nuevos pensamientos; «nosotros, dirá, no vamos 
a los pensamientos, sino que ellos son los que vienen a nosotros». Es esencial al 
pensar el entrar por un camino que no es como un puente que va a quedar atrás. 
El pensar lleva consigo el quedar envueltos en nuevos interrogantes. La obra de Hei
degger es una invitación a que cada uno se ponga en condiciones de adentrarse por 
este camino del pensar. Y, en este sentido, cada uno de los estudios contenidos en 
esta obra busca a su modo el camino del pensamiento, unos siguiendo las huellas 
trazadas por Heidegger, desarrollando otros lo que la obra de Heidegger solamente 
había insinuado, indicando, finalmente, un tercer grupo un camino del pensamiento 
bajo nuevas perspectivas. En todo caso, los autores han procurado interesarse por 
lo que Heidegger consideraba «sus esfuerzos en el peligroso campo del pensar».—F. 
CASADO.

STRASSER, S., The idea of dialogal phenomenology, Duquesne University Press,
Pittsburg, Pa. 1969, 23,50 x 15,50, 136 p.

¿Qué hay que pensar de la fenomenología? ¿Ha alcanzado un término en la bús
queda de la verdad, no siendo ya capaz de decir nada más que lo que ha quedado 
dicho por su fundador? El positivismo logicista, el empirismo moderno, el análisis 
del lenguaje han dirigido duros ataques contra la postura fenomenològica de la es
cuela de Husserl. Y por cierto no sin razón, ya que hay algo en la fenomenología 
que no está claro. ¿Cómo la fenomenología trascendental de Husserl podrá salvar 
la intersubjetividad? El autor de esta obra cree que el fracaso de la fenomenología 
en este problema es solamente aparente. Strasser recuerda la declaración hecha por 
Husserl al principio de su quinta Meditación Cartesiana en la que nos advierte que 
su idealismo trascendental se mantendrá o caerá según la posibilidad que presente 
de resolver el problema. Que esto no sea cosa fácil de resolver se desprende del 
hecho de que el autor de la Idea de la fenomenología dialogal no se hace ilusiones
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sobre las dificultades de su trabajo del que a priori no excluye la posibilidad de 
errores y de defectos. Y ésto a pesar de que a su favor tiene el haber empleado vein
tiséis años en el estudio de la filosofía de Husserl, familiarizándose con sus obras, 
transcribiéndolas, editándolas e interpretándolas como colaborador de los Husserl 
Archives of Louvain. En este libro nos indicará lo que, según él, puede ser el cami
no para que la fenomenología sea capaz de escapar a lo que pudiera ser una postura 
de paréntesis sobre lo dialogal de la fenomenología. Terminando la obra se pre
gunta: ¿acaso la fidelidad del yo no es una actitud frente a los «Tú» que sería ab
surda si los «Tú» no existiesen?

Diríamos que, evidentemente, se trata de una contribución positiva para una 
mejor orientación de la fenomenología.—F. CASADO.

KIERKEGAARD, S.: Das Tagehuch des Verführers. Hegner-Bücherei, Köln, 1960
10 x 16, 248 p.

Lo bueno de esta edición alemana del «Diario del seductor» de Kierkegaard es 
que nos ofrece el texto completo frente a tantas ediciones resumidas o mutiladas que 
desde que comenzaron a aparecer las traducciones de este extraño libro (allá por 
el 1922) se han ido variadamente sucediendo. La misma traducción española de Bue
nos Aires (Rueda, 1963) queda también bastante cortada si la comparamos con esta 
que dice ser íntegra. Efectivamente el texto está tomado del volumen «Entweder- 
Oder» de la misma editorial que ha publicado en alemán la edición de las Obras de 
Kierkegaard con la colaboración de Niels Thulstrup y la «Kierkegaard-Gesellschaft» 
de Copenhage.

Ya sabemos lo que es este Diario. Separado intencionadamente del Diario ínti
mo de su autor, es sin embargo lo más verdaderamente íntimo del mismo. El re
curso literario, ya tan viejo, de apelar a «papeles hallados» y cambiar los nombres 
no pretende, naturalmente, engañar a nadie. Aquí Juan, el seductor, es el mismo 
Kierkegaard y Cordelia es Regina Olsen, el profundo y trágico amor del filósofo 
danés. El que aquí se nos muestre casi nada más el «momento estético» de la re
lación amorosa, no quiere decir que, en el alma melancólica y atormentada de Kier
kegaard no hubiera otros niveles más hondos que el estético en sus apesadumbra
das meditaciones sobre el amor. Niveles tan hondos y meditaciones tan apesadum
bradas que terminan por romper, al menos externa y oficialmente todos los lazos 
amorosos, por considerar que lo que se puede tal vez imaginar «felicidad en com
pañía» puede ser un mutuo hacerse desgraciados dos seres, aunque bien empeña
dos en luchar por la plenitud en esperanza del amor imposible. En la noche de esa 
duda, Kierkegaard prefiere la desgracia propia en su soledad, en su intransferible 
soledad desgraciada.—R. FLOREZ.

PÓST, W.: K ritik der Religión bei Karl Marx. Kósel-Verlag, München 1969,
14 x 22, 327 p.

Una construcción orgánica de la Crítica de la Religión en Carlos Marx no es 
tarea fácil, dado que en sus escritos hay tal dispersión de referencias, modos y to
nos de esa crítica que es punto menos que imposible reducirlos a una argumenta
ción homogénea y seria. Nunca fue esta crítica una urgencia vital de Marx, sino un 
medio para la revolución a cuyo éxito se dirigía. Para rastrear esa crítica de la Re
ligión hay que recorrer y recoger desde los panfletos periodísticos de Marx hasta 
sus obras de premeditada y expresa intención científica. Esto es lo que ha querido 
realizar el Autor del presente estudio de investigación, y para ello se ha atenido 
a la línea ya generalmente admitida de la evolución de Marx que va desde la Filo
sofía, pasando por la política, hasta la economía.

Todo ello lo liga Werner Post con el conocimiento y alusiones concretas a las 
interpretaciones sobre Marx desde las contemporáneas hasta las de los actuales co
loquios entre cristianos y marxistas.

Dada la ingente bibliografía que sobre el tema ha ido apareciendo, incluso ya 
después de haber sido escrito este libro (1967), la visión que se nos da en él puede 
servir de provechoso punto de partida y de orientación para entrar en ese bosque 
de interpretaciones, retoques y añadidos a la originaria, y más intencionada que
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fundada, crítica marxiana de la religión. Aún concediendo a Marx que «la crítica de 
la religión es la condición previa para toda otra crítica» de la sociedad, la actual 
efervescencia de los problemas que ha suscitado, sería ya una prueba de que la li
quidación definitiva (de la Religión y de su crítica) proclamada, ha sido una profe
cía tan superficial como fallida.—R. FLOREZ.

LUKACS, G.: Marxismus und Stalinismus (Politische Aufsätze, Ausgewählte
Schriften IV). Rowohlt, Hamburg 1970, 12 x 19, 251 p.

En otro número de esta revista (cf. Estudio agustiniano V, (1970) 194-195) diji
mos algo sobre la significación general de la Obra de Lukacs a propósito de su apa
rición en traducción española. El presente tomito de la «enciclopedia alemana Ro
wohlt, bajo la titulación de Marxismo y Stalinismo (ensayos políticos, escritos se
lectos IV), recoge una serie de estudios del ilustre autor húngaro, con un interesan
te prólogo autobiográfico en que nos relata y matiza su discutido y variado «cami
no hacia Marx». Como las demás selecciones de la enciclopedia Rowohlt este peque
ño volumen está elaborado y compuesto con el suficiente trabajo de citas, fechas y 
lugares precisos de donde se han tomado los escritos, como para poder ser utilizado 
de forma seriamente responsable y científica—R. FLOREZ.

ADORNO, T. W.: Tres Estudios sobre Hegel. Taurus, Madrid 1969, 193 p.

Estos tres estudios se titulan, en el orden de su publicación, «Aspectos de la 
Filosofía de Hegel», «La substancia experimental» y «Skoteinos, o cómo habría de 
leerse». El primero procede de un discurso pronunciado por el Autor, en 1956, en la 
Universidad Libre de Berlín; el segundo de una conferencia de 1958 pronunciada en 
la Hegel-Gesellschaft y el tercero fue escrito en el invierno de 1962-63, y se publicó 
por primera vez en este libro en el mismo 1963. El título alemán del opúsculo «Drei 
Studien zu Hegel» (Suhrkamp 38, Frankfurt, 1963) apunta más explícitamente al ca
rácter propedèutico de los mismos, si bien la traducción española que aquí se nos 
da sea quizá también la más apropiada que pueda escogerse.

Sería inútil querer hacer un resumen de estos estudios, como inútil también la 
presentación de Adorno. Su ocupación con Hegel, en colaboración con otro gran 
pensador como Horkheimer, dan suficiente garantía de acierto y seguridad para el 
lector, ello sin tener que recurrir a la trayectoria filosófica de ambos pensadores 
cuyos solos títulos de otras publicaciones indican bien su discipulado espiritual he
geliano.

Quisiera solamente hacer una advertencia al lector que pretenda precisar con
ceptos de estos estudios valiéndose únicamente de la traducción española. Todos 
los que se ocupan de semejantes publicaciones alemanas saben muy bien de las di
ficultades de trasvasar al español la terminología alemana. Añádase que, en muy 
largos casos, esta labor no suele estar suficientemente compensada. Todo ello, sin 
embargo, no exime de, al tratarse de estudios técnicos, mantener en lo posible esa 
formulación técnica de forma constante y fiel. Y lamento mucho tener que decir que 
en este librito de Taurus, que tan buenas cosas nos ha dado en español, no se cum
pla esa elemental exigencia. Y no me refiero a palabras ya de por sí muy discutidas, 
como la famosa Aufhebung hegeliana y sus derivados (aufgehoben, se traduce aquí 
por «quedar en suspenso», cuando el contexto pide, siguiendo las advertencias de 
Hegel en su Lógica, y que sin duda Adorno conoce muy bien, que fuera traducido 
por «reabsorbido» o «reasumido», p. 20). La falta de atenimiento a lo técnico está 
en otros muchos lugares. Señalo en la misma página 20 a la 21, dos casos: Absoluto 
(Absolute) se traduce por «abstracto» e idealismo «especulativo» (spekulative) por 
«absoluto». Compare el lector la página original (17-18) y verá qué queda del senti
do de Adorno e igualmente del sentido de Hegel que tan encarnizadamente luchó, al 
justificar su Lógica contra la concepción de lo abstracto y además por identificar «es
peculativo» con dialéctico.

El libro puede servir, con todo, para una introducción facilitadora de la lectu
ra directa bien de los mismos tres estudios en alemán o incluso para la lectura, 
siempre difícil, del mismo Hegel. Y claro que no es poco.—R. FLOREZ.
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JASPERS, K., Provokationen (Gespräche und Interviews). R. Piper und Co. Verlag,
München 1969, 224 p.

El título es, naturalmente, comercial. Lo que responde en realidad al contenido 
es el subtítulo, es decir, una serie de conversaciones e interviús habidas con el fa
llecido filósofo y de las que ya teníamos, en general, noticia por otras publicaciones 
de revistas o prensa.

Los textos están reunidos en tres grupos. El primero tiene preponderantemen- 
te por tema el objeto y función de la Filosofía (¿fin de la Filosofía?, Filosofía y mun
do, Filosofía y fe revelada, etc.); el segundo trata de las relaciones entre judíos y ale
manes (proceso de Eichmann, Eichmann en Jerusalem..); y el tercero son enjuicia
mientos —casi siempre negativos y de prevenciones y advertencias— acerca de la 
República Federal alemana.

De ordinario, cada conversación o interviú ha tenido origen o motivo en el 
hecho de publicaciones previas del filósofo, y de ahí que, aunque de tipo periodísti
co, estén todas fundamentadas en la Filosofía, tiendan a realizar una de las metas 
fundamentales de. la misma, según Jaspers, que es la Comunicación, y finalmente 
se hallen, referidas a la Transcendencia, entendida también en el sentido jaspesiano.

Cabe estos valores, se debe unir el que sea como una vía de más fácil acceso 
a ideas y opiniones políticas del autor que, del cielo teórico y a veces sobrado abs
tracto del tratamiento, pasan al modo directo y coloquial del diálogo en que todo el 
libro se desarrolla.—R. FLOREZ.

GUEREÑU, E., Das Gotteshild des jungen Hegel (Eine Studie zu «Der Geist des 
Christentums und sein Schilcksal»). Karl Alber Verlag, Freiburg-München 
1969, 120 p.

Este estudio sobre «la imagen de Dios del joven Hegel» es el trabajo presenta
do como «Dissertation» en la Facultad teológica de la Universidad de Friburgo de 
Brisgovia. Como indica el subtítulo intencionadamente se limita al escrito juvenil 
de Hegel «El espíritu del Cristianismo y su destino», si bien para comprenderlo y si
tuarlo en su contexto doctrinal, el Autor ha debido referirse a otras obras del gran 
filósofo, a la herencia de sus antecesores y al influjo posible de sus contemporáneos. 
Ello quiere decir que es algo más de lo que la simple enunciación parecería prome
ter. Lo mismo cabría decir respecto a la producción posterior de Hegel. Hoy ya va 
cundiendo la idea que son los escritos posteriores los que aclaran los primeros, 
sobre las intenciones y las metas hacia las que tendían, aunque tal vez no se logra
ran, así como también reversiblemente, lo inacabado e inconcuso de los escritos 
primerizos se puede barruntar por dónde habían de llegar al compaginarlos con los 
ya maduros.

Todo este juego de correlaciones lo ha tenido bien en cuenta el A. de este estu
dio y será una, aunque muy delimitada y concreta, muy seria contribución para la 
inteligencia del «joven Hegel» en su vertiente, aunque nunca aislada, sí fundamental
mente teológica.—R. FLOREZ.

HOERES, W., Kritik der transzendentalphilosophischen Erkenntnistheorie., W.
Kohlhammer Verlag. Stuttgart, Berlin, Köln, Mainz, 1969, 216 p.

Nos encontramos ante una revisión a fondo de los tradicionales temas de la Críti
ca o Teoría del Conocimiento filosófico, enraizada en la tradición y a la vez en diá
logo con las innovaciones o precisiones posteriores.

Es raro, chocante y consolador a la vez, que en un Autor alemán, como Hoeres, 
nos sorprenda en la primera página con una cita que quiere ser casi lema, de Bal- 
mes, en la que se nos dice que «en el acto intelectual hay algo de misterioso que el 
hombre procura explicar de mil modos, sensibilizando lo que experimenta allá en su 
interior. De aquí tantas locuciones metafóricas...» etc. La cita es de la Filosofía fun
damental de nuestro filósofo de Vich <BAC, 2, p. 442), y todo el libro le viene a dar 
bien cumplida razón. Creo, con todo, que en la seguridad de algunas afirmaciones
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del Autor, se olvida de cuando en vez del dato ahí expresado de que hay algo miste
rioso...

El libro se sitúa, como orientación general, en contra de toda la filosofía trans
cendental que pretende admitir o exigir un «a priori» para todo acto de conocer. 
Gomo sistematización de una teoría del conocer, esa filosofía se remonta a Kant, y 
las direcciones modernas que la siguen son las representadas por la neoescolástica 
que arranca de Maréchal y sigue más o menos fielmente en Rahner, Lotz, Coreth, 
etc. La doctrina que pretende reelaborar y justificar Hoeres es que la visión del co
nocimiento es una realidad en sí, explicable de por sí, sin apelaciones a ningún con
dicionamiento o presupuesto previos como sería cualquier ciase de «a priori». No 
es preciso ningún apriori que preceda o acompañe a la experiencia. Hoeres hace un 
análisis del acto mismo del conocer, desarrolla después los modos o formas diversas 
de conocimiento hasta culminar su estudio con una exposición de la teoría en el 
juicio.

Después de esta exposición, se inicia la crítica a la Filosofía transcendental neo- 
escolástica. En resumen, el A. concluye que la cosa parécele ser lo más elemen
tal del mundo.« El objeto está presente inmediatamente al conocimiento tal como es 
en sí, y el acto en que se revela el objeto, lo experimenta el cognoscente no sólo en 
su presencialidad inmediata sino también en cuanto otreidad (Andersheit), p. 208). 
Todo lo demás de condicionamientos o de formas o modos de apriorismo son com
plicaciones innecesarias cuando no son inútiles.

Aunque personalmente no pueda subscribir ese modo de interpretar el acto del 
conocer, es preciso dejar constancia que en el libro se hace un estudio serio, deta
llado y concienzudo del lado débil y de las dificultades que entraña toda teoría 
transcendental del conocimiento.—R. FLOREZ.

HEIMSOETH, H.: Transzendentale Dialektik (Ein Komentar zu Kants Kritik der
reinen Vernunft). Zweiter Teil. Walter de Gruyter und Co, Berlin 1967, 408 p.

Ya hice referencia en la recensión al tercer volumen de esta obra (Cf Estudio 
Agustiniano, 1969, 622) al modo de hacerse este comentario: ceñido al texto original, 
abarcando a la vez el contexto doctrinal kantiano y las alusiones bibliográficas de 
otros intérpretes que sirven para desvelar el sentido primario de la literalidad del 
texto que comenta.

El contenido de este volumen posee las mismas características. El material so
bre el que se ejerce corresponde al segundo apartado central de la Dialéctica de Kant 
en su Crítica de la Razón pura, es decir, a lo que Kant llamaba Antithetik der Ver
nunft. Se trata de las cuatro famosas antinomias de Libertad-Naturaleza y el carác
ter empírico e inteligible, a la vez, del conocimiento. Es decir, lo que sería, según 
distintas formulaciones de estas dos últimas, causalidad-libertad y causalidad-nece
sidad. Desde la temática actual, además de la presencia global y diluida de Kant 
en la problemática filosófica, creo de especial interés el comentario sobre «el idea
lismo transcendental como clave para la solución de la Dialéctica cosmológica» 
( Sechter Absnitt, pp. 287-296).

Originados seguramente de lectura y explicaciones de la obra cumbre de Kant en 
pequeños círculos de seminario, estos comentarios pueden servir bien cumplidamen
te para los que dedicados al quehacer filosófico, no han podido tener profesores en 
la importante tarea de la interpretación de textos clásicos de la Filosofía. Aparte 
del conocimiento especial que Heimsoeth posee de la filosofía moderna, se añade 
la maestría y riqueza en la adución de referencias paralelas que ensanchan el sig
nificado siempre más allá del mero contexto de libro comentado.—R. FLOREZ.

RUELLO, F., La notion de vérité chez S. Albert le Grand et chez S. Thomas d ’Aquin 
Nauwelaerts. Louvain 1969, 24,5 x 16,5, 330 p.

Es una tesis doctoral sobre la noción de la verdad en las obras De Bono, Comen
tarios al I de las Sent., Comentario al De divinis Nominibus de S. Alberto y en el 
Comentario al I de las Sant. de S. Tomás. Naturalmente el autor ha dividido su tra
bajo en dos partes, cada una de ellas dedicada a dichos escolásticos. En la concep-
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ción de la verdad S. Alberto concluye a la verdad ontològica como verdad-rectitud 
al estilo anselmiano y que responde a la puridad de la forma; esta definición es pre
ferida al «quod est» agustiniano y a la «Manifestación del ser» de S. Hilario. En to
do caso, no se atiende la función de la inteligencia que conoce (adaequatio intellec
tus et rei) sino la función del ser (Dios o las creaturas) tomados absolutamente. En 
cambio, según S. Tomás, la verdad es considerada en la relación de inteligencia a 
realidad; es la manifestación del ser, pero en la inteligencia que lo capta. En esta 
relación de inteligencia-realidad se definirá la verdad de las creaturas como reali
zación del ejemplar existente en el entendimiento divino. La aplicación de cada una 
de estas definiciones matizará los aspectos de eternidad de la verdad, de verdad co
mo Nombre Divino, de unicidad y pluralidad de la verdad, de la verdad y causalidad 
de Dios en relación con el mal, etc., en la doctrina de los dos grandes escolásticos. 
Estas aplicaciones constituyen el contenido de esta obra que no deja de presentar 
sus auténticas dificultades sobre todo cuando se quiera ahondar sobre la verdad de 
la creatura en relación con la verdad del Creador.—F. CASADO.

FLAMAND, J., L’idée de Médiation chez Maurice Blondel, Nauwelaerts, Louvain
1969, 24 x 16, X-598 p.

Sería un error separar en Blondel su pensamiento filosófico de sus preocupa
ciones teológicas. Si sus inclinaciones al sacerdocio no terminaron realizándose, su 
vocación de filósofo laico cristiano, poniendo su inteligencia al servicio de Dios re
velado en Cristo, constituyó en él como una pasión. El problema de la mediación, 
objeto de esta obra, es de los más importantes para conocer desde dentro la talla 
monumental de Blondel.

Toda la primera parte de este libro está dedicada al análisis del estudio que hace 
Blondel de la hipótesis leibniziana del Vinculum substantiale, concluyendo que Leib
niz, aunque pueda ser un precursor, un iniciador que ha abierto un camino a la 
mediación de Blondel, sin embargo no llegó a expresarla satisfactoriamente. La se
gunda parte expone la naturaleza de un Vinculum substantiale blondeliano diferen
te del Vinculum de Leibniz. El resultado es que el problema filosófico de la media
ción tiene plena solución solamente a la luz del Mediador, Cristo en relación con la 
Creación, encarnación y el misterio eucarístico. En concreto, en el hombre existen- 
cial, la mediación se verifica mediante la acción: «l’action seule contraint l’homme 
au choix décisif, pour ou contre Dieu» (p. 345) (parte tercera). Gracias a la media
ción de la «acción» lo concebido se realiza, la vida deviene más vida, la idea de lo 
sobrenatural da lugar a la acogida voluntaria del don divino de lo sobrenatural. La 
fe es un sí, un acto, el más completo, que resuelve plenamente el drama profundo 
de la vida.

¿Qué diremos para terminar? Sencillamente, que presentamos una obra digna de 
ser tenida en cuenta, ya que una filosofía no abierta, según el estilo de la de Blon
del, al cristianismo corre el peligro de quedarse demasiado cerrada frente a lo sobre
natural.—F. CASADO.

BAMBROUGH, R., Reason, Truth and God. Methuen & Co. Ltd. London lstra,
20 x 14, 164 p.

El libro que presentamos contiene una serie de reflexiones hechas a base de 
unas lecciones sobre filosofía de la religión tenidas por el autor en 1963 en Cambrid
ge. En general podemos decir que el tema del libro es al objetividad en la rela
ción razón-verdad. Pero no se trata de unos temas filosóficos simplemente especu
lativos. El autor ha comprendido la relación íntima que hay entre filosofía, vida 
comentarios muy interesantes sobre diversos pasajes noe otestamentarios. Los cree- 
vestigación en el campo de lo religioso es, al menos, sospechosa de incompleta, y, 
en el peor de los casos, completamente errónea». A este propósito se propone hacer 
ver que, desde Homero hasta M. Arnold y desde Sófocles hastaa Wittgenstein, la 
literatura y la filosofía, dos veces milenarias, no han ignorado las cuestiones acerca 
del fin y de los límites del conocimiento humano, así como tampoco las cuestiones 
relativas a los valores vitales, morales o religiosos, del hombre, al mismo tiempo 
que se hacía literatura o filosofía. Sin restringir ni ampliar en demasía la contri-
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bución por parte del hombre a una visión objetiva del mundo, de la vida y de sí 
mismo, el autor insiste en la eficacia de la literatura filosófica y moral para pro
fundizar en el conocimiento y la inteligencia de las cuestiones religiosas y morales 
en que se ha debatido y continúa debatiéndose la humanidad.—F. CASADO.

IMPA, E., Jacobi de Viterbio O. E. S. A. disputatio secunda de Quolibet, Augustinus-
Verlang, Würzburg 1969, 22,50 x 15,50, XV 249 p.

Apenas un año después de la publicación del primer QUODLIBETO de San
tiago de Viterbo, el P. Impa nos obsequiaba con el II (V ESTUDIO AGUSTINIANO, 
IV, 3, 1967, 557-566). Las cuestiones tratadas en este segundo Quodl. pueden clasi
ficarse en tres grupos: filosóficas (QQ. I, II, III, IV, V, VI, VIII, XIV, XV, XVI, 
XX); teológicas (QQ. IX, X, XI, XII, XIII, XVIII, XVIII); morales QQ. XIX, XXI, 
XXI, XXII, XXIII). Entre las cuestiones filosóficas, las cuatro primeras se ocu
pan de doctrinas metafísicas relativas a los accidentes; las restantes —menos la V— 
son cuestiones psicológicas. Entre estas últimas, la XVI es importante por su pe
culiar contenido que responde plenamente a las cuestiones del Quodl. I que tratan 
también del conocimiento intelectual. Esta peculiaridad se refere a la postura de 
Santiago de Viterbo en relación con el entendimiento agente, rechazado de plano 
como facultad distinta del entendimiento posible, haciéndose eco, en cambio, de 
la teoría agustiniana de la «Memoria Dei» (V. LA CIUDAD DE DIOS, vol. 163, p. 117- 
144, (1953). La Q. XVII sobre la conexión entre las virtudes morales ha sido ob
jeto de un estudio de Dom Lottin, que ha publicado extractos de la misma (V. 
Introd. VI). Pero la cuestión que nos parece más original es la Q. V. acerca de la 
naturaleza de las razones seminales existentes en la materia. Es la cuestión más 
extensa en todo el quodlibeto (pp. 59-96), la mejor elaborada y la que podría ser 
considerada de una cierta actualidad. Sabemos que la teoría de las razones semi
nales llamó la atención al mismo Einstein al relacionarla con el evolucionismo 
«transformista» del que pudiera ser una solución; ahí tenemos también la famosa 
explicación de la aparición de nuevas formas sustanciales en la escolástica a base 
de una «eductio e potencia materiae» y su desaparición mediante una «reductio in 
potentiam materiae», que nos dejaba un poco perplejos en el estudio de la cos
mología clásica. Pues bien, Santiago de Viterbo ha creído encontrar una solución 
relacionando las formas en potencia con las razones seminales. ¿Por qué no iden- 
tificarlas?Sería una explicación más inteligible, dentro del conjunto doctrinal es
colástico sobre las formas sustanciales, de las formas sustanciales en potencia y al 
mismo tiempo evitaría la total incompatibilidad con un evolucionismo en el que 
no habría por qué admitir una homogeneidad de la materia en el ámbito de lo no 
espiritual (V. LA CIUDAD DE DIOS, vol. 163, pp. 437-454). Las demás cuestiones 
son corrientes en la escolástica y, por lo demás, son tratadas con poca extensión.— 
F. CASADO.

COLABORACION, Documentation et disciplines philosophiques, Centre National de
la Recherche Scientiphique, París 1969, 30 x 21, 270 p.

Se trata de las actas de un coloquio tenido en Gif su Yvette en abril de 1969 
sobre el tema: documentación en las disciplinas filosóficas. Un triple objetivo se 
pretendía, triple objetivo reunido en la presente obra: mejorar la publicación del 
C. N. R. S., Bulletin Signaletique medio de difusión de la documentación sobre es
tos temas científico-filosóficos, reunir y elaborar un inventario crítico del material 
de documentación actual sobre Lógica matemática, Historia de las ciencias y téc
nicas, Filosofía antigua y Estética y finalmente estudiar los problemas de los 
métodos automáticos de información. Es, pues, una obra de interés para gente 
especializada en los diversos temas expuestos en dicho coloquio.—F. MARTINEZ:

DENISSOFF, E., Descartes, prem ier théoricien de la Physique mathématique, Ed. 
Nauwelaerts, Louvain 1970, 25 x 15,50 136 p.

Evidentemente, la obra de un autor hay que juzgarla e interpretarla encuadrada
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en las circunstancias en que tuvo que ser escrita. El Discurso del Método, sobre el 
que se centran los tres ensayos que componen este libro, tenía que chocar con la 
enseñanza vigente en las universidades dominadas por el aristotelismo de la es
colástica medieval. Las precauciones que se emplean en estas ocasiones obligan a 
veces al autor a una expresión de su pensamiento que, con frecuencia, puede dejarlo 
entre celajes que no dejan pasar todos los rayos de lo que se quiso decir, y no se 
pudo, con claridad. Esta es la originalidad que pretende Denissof: hacer un poco 
de luz sobre lo que no aparezca tan claro en el Discurso. El primer ensayo versa 
sobre las etapas de la redacción del Discurso del Método; el autor intenta hacer ver 
que la incomprensión de que ha sido objeto en su interpretación proviene precisa
mente de haberlo considerado como una unidad que solamente es artificial: el 
Discurso no es una rápida improvisación hecha en 1636; solamente si se tiene en 
cuenta que pasajes y hasta páginas enteras han sido insertadas por razones de sim
ple oportunidad circunstacia¿'(el miedo a las sanciones eclesiásticas) se explica
rá cierta ruptura en el orden ideal que se experimenta al leerlo. Hechas estas sal
vedades y dejadas entre paréntesis esas partes insertadas referentes a la Metafísica 
y a la Etica, el autor cree que la «interpretaron du Discours devait faire resortir 
la valeur de Descartes comme théoricien dess ciencies» en un sentido opuesto a la 
física especulativa de la Escuela. En el segundo artículo, El enigma de la ciencia 
cartesiana, se analiza la física de Descartes atendiendo a si es algo de tipo positivo 
o más bien educativo; y la conclusión es a la positividad ya que su pensamiento 
ha de interpretarse partiendo de la experiencia. El autor cree que su trabajo es un 
golpe de gracia para la imagen de un Descartes que fundamente su física en lo 
abstracto; Descartes habría opuesto la nueva ciencia a la antigua, reclamando el de
recho a la investigación libre exigiendo el método experimental y matemático. En 
una palabra, Descartes, si bien filósofo, preeminentemente científico en su Discurso 
del Método, «primer manifiesto» de la ciencia moderna. El tercer ensayo versa so
bre la naturaleza del saber científico. En esta tercera parte se analiza el conoci
miento espontáneo tal como lo veía Descartes, conocimiento afectado por la preci
pitación, en el juicio, por el prejuicio de atribuir a los objetos lo que es algo subje
tivo por impacto de los mismos en nosotros; de ahí la necesidad de una «duda me
tódica y universal» moderada por la «teoría de las ideas claras y distintas» que 
preparan el método a base de observación, raciocinio, inducción, hipótesis de ca
rácter matemático que Descartes aplicará a todo conocimiento racional. Las doce 
últimas páginas son una Tabla Analítica en que se .exponen sistemáticamente las 
conclusiones a que se ha llegado a través de todo el libro.—F. CASADO.

VARIOS, Studies in the theory of knowledge, ed. Basil Blackwell, Oxford 1970,
22 x 14,5, 132 p.

La serie de estudios que presentamos sobre la teoría del conocimiento hace 
el número 4 de una serie de monografías editadas por N. Rescher y a la sombra 
de la AMERICAN PHILOSOPHICAL QUARTERLY. Ante la imposibilidad de dar 
cuenta detallada de cada uno de los siete estudios que contiene este tercer vo
lumen, nos limitaremos a indicar la materia tratada por cada uno de ellos. El 
primer estudio titulado Wittgenstein on the Nature of Mind nos recuerda ese punto 
de vista de Wittgenstein según el cual «philosophy should try neither to identify ñor 
explain the phenomena of mind... it should describe language» (p. 29). El segundo 
estudio, A sober look at solipsism, trata de analizar el solipsismo desde las ver
tientes psicológica y filosófica, cada una de las cuales definiría un tipo de solipsis
mo que tiene que ver poco con el otro, siendo el primero propio de casos extremos 
dé esquizofrenia, mientras que el segundo se referiría a esa especie de creación de 
la realidad partiendo del sujeto que piensa. En el tercer estudio, cuyo título reza 
Our knowledge of the material world, analiza nuestro conocimiento acerca del 
mundo material. La exposición, aunque breve e incompleta, se las entiende con el 
escepticismo haciendo ver que dicho conocimiento no es posible, acusando el im
pacto de los argumentos del escepticismo, pero estando del lado de los postulados 
del sentido común. The structure of epistemic justification sobre la legitimación 
de una verdad a base de razones consideradas auténticas ya sea por la forma lógica 
de las mismas o por ser razones a posteriori, es el cuarto estudio. ¿Qué hay acerca 
de las apariencias con que los objetos se presentan a nuestros sentidos? Esto se
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pregunta el autor del quinto estudio, Appearances exists? El sexto se ocupa de lo 
que podría haber sido —What mihgt have been—, es decir, se trata del problema 
de la libertad y del determinismo. ¿Pudo hacer uno otra cosa distinta de la que 
realmente ha hecho? Se examinan Jas relaciones, desde el aspecto de la posibilidad, 
entre los conceptos could have, may have y might have. Finalmente, el séptimo es
tudio, The logical connection argument, tiene que ver con la motivación de lo que 
llamamos una acción intencional; ¿qué parte corresponde en la causalidad al ob
jeto de dicha acción y qué otra a una volición que preceda a tal acción? Para ter
minar solamente diremos que estos estudios están hechos con fino análisis psico
lógico y lingüístico según los casos y dando todo el lugar posible a la experiencia.— 
F. CASADO.

MARTINEZ CRUZ, A., Léxico de antropología. Ed. Estela, Barcelona 1970, 12,5 x 8,5,
180 p.

Sin pretender ser un diccionario, este librito catalogado como léxico no es por 
supuetso un tratado de antropología, es un manual útilísimo que ayuda a precisar 
el concepto, que de otra manera, en muchos casos, queda de manera vaga en 
nuestra mente. Conceptos tratados de manera escrupulosamente imparcial a cual
quier ideología sobre el hombre, que se acomoda a todo sistema y a todos intenta 
serle útil.

Dentro de sus no amplias páginas recoge los conceptos fundamentales maneja
dos en esta ciencia tan actual como actual pueda ser el hombre, que siempre es 
actual, porque es el único ser que se replantea de nuevo la eterna pregunta sobre 
sí mismo convirtiéndose en eterno problema. La coordinación de conceptos, por 
otra parte, es perfecta dando unidad a la obra, sin caer en casillismo científico.— 
RAIMUNDO P. BOTO.

FISCHER, FC., Exisenz und Innerlichkeit, Eine Einführung in die Gedankenwelt
S. Kierkegaards, C. H. Beck, München, 1969, 22 x 14, 350 p.

La literatura sobre Kierkegaard continúa desarrollándose sin tregua. El A. de 
este libro estima sin embargo que son demasiados los especialistas, teólogos, fi
lósofos, científicos, técnicos, los que se ocupan de Kierkegaard y son pocos los 
que se enfrentan con el tema general de la existencia y de la interioridad indivi
duales, entendidas como «camino-verdad-vida». Y precisamente a este tema ge
neral, que es el que revela el fundamento religioso de la existencia y el sentido de 
todos los demás problemas, dedicó Fischer cuarenta años de su actividad intelec
tual, releyendo las obras de Kierkegaard. Acabó el libro poco antes de su muerte, 
acaecida en 1964. En nueve capítulos recoge todo el mensaje del gran filósofo da
nés. ierkegaard presentó su teoría de los «estadios del camino de la vida», para 
explicar los diversos planos o provincias de la existencia. De este modo, Fischer 
considera la estética, la lógica, la ética y la religión como estadios del camino de 
la vida humana. La intencionalidad, descubierta dentro de la psicología existencialis- 
ta profunda, termina en el plano religioso, y quien no llega a alcanzar ese plano, 
no puede en modo alguno descubrir el sentido de la vida en general, ni de su 
vida propia. El respeto que el A. manifiesta a Kierkegaard se manifiesta en la 
riqueza de las citas, para que sea el mismo Kierkegaard quien hable. Los temas 
menores están muy bien escogidos y seleccionados. Este libro puede ser consi
derado como una hermosa introducción general a Kierkegaard, a la luz de las ex
periencias y especulaciones actuales. El libro viene limpio y muy bien presentado.— 
L. CILLERUELO.

SCHIWY, G., Strukturalismus und Christentum. Eine Herausforderung. Herder, 
Freiburg im Br., 1969, 14 x 21, 104 p.

No cabe duda de que el estructuralismo es el movimiento ideológico del mo
mento cultural que atravesamos. Aunque su éxito y su rápida difusión se deben
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a múltiples causas —entre las que es preciso incluir un buen número de motiva
ciones extraintelectuales—, lo cierto es que. el estructuralismo ocupa un puesto 
central, como se infiere del hecho de que las demás formas de pensamiento se hayan 
redefinido a su contacto.

Como es natural, las implicaciones del método estructural alcanzan a la teo
logía o, más exactamente, al método teológico, en especial por lo que respecta al 
rigor y al significado de los contenidos lingüísticos. Se hace urgente, pues, una 
revisión del método teológico a la vista del movimiento estructuralista. Así lo ha 
comprendido el autor de este libro, aunque apenas se limite a dar una llamada 
de atención ante el peligro.—J. CARRACEDO.

BOSSE, H., Marx, Weber, Troeltsch. Religionssoziologie und marxistische Ideolo- 
giekritik. Kaiser-Grünewald, München 1970, 12 x 21, 153 p.

Este libro presenta una investigación de gran interés en torno a la vigencia 
actual de la crítica marxiana de la religión, tal como se refleja en dos grandes 
representantes de la sociología religiosa: Max Weber y Ernest Troeltsch.

Para ello el autor comienza por estudiar la relación de política y ética en los 
escritos de ambos sociólogos. En un segundo estudio, verifica lo que hay de acep
tación y lo que hay de repulsa respecto de la herencia marxiana. A continuación 
expone brevemente la «imagen» del marxismo operante en ambos y la compara 
con la crítica religiosa del marxismo «vulgar», tipo Kautsky. Finalmente, aborda 
el examen directo de la concepción marxiana sobre la religión como ideología y po
der social. El libro se cierra con un estudio paralelo Marx-Troeltsch y un breve 
excursus sobre Kautsky.—J. CARRACEDO.

BUBER, M., Des Baal-Schem-Tow. Unterweisung im  Umgang m it Gott. Hegner- 
Bücherei, Köln 1970, 10 x 16, 117 p.

Este opúsculo recoge los breves y sentenciosos comentarios de Martin Buber 
a propósito de unos escritos del rabbí Israel Ben Elieser (Baal-Schem-Tow), dentro 
de su línea jasidista. Tiene interés para conocer el pensamiento místico de Buber, 
que podría resumirse en esta frase: «el Mundo vive en Dios».—J. CARRACEDO.

BONANSEA, B.: Tommaso Campanella: Renaissance Pioneer of Modern Thought,
Catholic University of America Press, Wàshington, D. C., 1969, 24 x 17, 421 p.

La presente obra, resultado de muchos años de investigación, es el primer estu
dio amplio publicado en lengua inglesa; una contribución inmensa por comprender 
mejor a este gran filósofo italiano. Aquí se pretende ayudar a disipar las muchas 
ideas erróneas acerca de Campanella y corregir equivocaciones sobre su filosofía. 
El autor ha hecho todo lo posible en reforzar sus declaraciones con las mismas pa
labras de Campanella, valiéndose de una o dos fuentes.

Se da en el primer capítulo una visión panorámica del pensar renacentista ita
liano; luego, en el segundo, se estudia la personalidad del filósofo y el ambiente en 
torno al cual se desarrolla. A continuación, se expone la amplia filosofía de Campa
nella que trata de temas tales como la teoría del conocimiento, el ser, un tratado so
bre Dios, la moral y hasta la política. Al final figuran las notas y una bibliografía 
notablemente rica.—LESTER AVESTRUZ.

SILLEM, E., John H. Newman - The philosophical Notebook, ed. NAUWELAERTS,
Louvain 1968, 24 x 16, 257 p. (vol. I); 218 p. (vol. II).

Son dos volúmenes de una sola obra, siendo el primero una especie de introduc
ción para la comprensión del segundo, el NOTEBOOK, o «Anotaciones filosóficas» 
del card. Newman.

Leer a Newman es encontrar su poderosa personalidad en sus escritos, en los 
cuales este gran filósofo, más que atender al planeamiento de la estructura lógica,
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atiende a lo vital y personal, haciendo entrar al lector en contacto no con una filo
sofía sino con una personalidad. Para leer a Newman, nos dice Sillem, no hay que 
intentar en principio una visión panorámica construida con prisas, sino que hay que 
ir tomando conciencia de los temas básicos primero, e ir luego después, gradual
mente, a su paso y a todo lo largo de su caminar. A través del primer volumen, se 
irá preparando al lector para el contacto con Newman a base de los temas siguien
tes: La lectura y el encuentro con Newman, Newman y el liberalismo, la doctrina 
de Newman sobre el liberalismo personal, Notas sobre las fuentes de la filosofía 
de Newman, Papeles filosóficos desde 1859-1864.

El segundo volumen nos pone al tanto del pensamiento filosófico del filósofo 
inglés dándonos el texto del NOTEBOOK. Sillem ha procurado que la edición haya 
salido lo más crítica posible. Mediante signos adecuados se indican las palabras que 
en el manuscrito son adiciones; palabras que pueden sustituir a otras; términos ile
gibles; lecciones dudosas, etc., etc., de tal modo que el pensamiento de Newman 
pueda estar más al alcance del lector, bien pertrechado con todo este aparato críti
co. La presentación, muy buena.—F. CASADO.

JASPERS, K., Philosophy (trad. de E. B. Ashton), ed. University Chicago Press, Chica
go 1969, 20,50 x 15,50.

Presentamos el primero de los tres volúmenes que constituirán la traducción al 
inglés de la filosofía de Jaspers, aparecida en alemán con el título de Philosophie. 
Publicada originalmente en 1932, hasta el presente no había estado a disposición de 
los pueblos de habla inglesa.

Como bien saben quienes han tenido un cierto contacto con Jaspers, éste, con 
Heidegger, Sartre y Marcel, ha sido un exponente principal de la postura existen- 
cialista en el continente europeo. Su filosofía significa un esfuerzo de penetración 
en el campo tan misterioso de la consciencia humana como iluminación radical de 
la existencia del hombre en el mundo en que se encuentra. Jaspers ha ordenado su 
obra filosófica, dividiéndola en tres partes, al esclarecimiento de lo que para Kant 
habían sido simplemente las tres ideas supremas (mundo, alma y Dios). Este volu
men primero se ocupa de la primera parte: Orientación en el mundo.

La traducción está muy bien presentada y será de gran provecho para todos 
aquellos para quienes el acceso a un Jaspers en la lengua original no sea viable.— 
F. CASADO.

CHARON, J. F., Cosmología: teorías sobre el Universo, Guadarrama, Madrid 1969, 
19 x 13, 253 p.

La constitución del universo es algo que ha intrigado siempre a los grandes pen
sadores. Cada uno ha ensayado su teoría con más o menos fortuna. El Universo ha 
planteado y sigue planteando arduos interrogantes: origen, desarrollo y fin. El 
hombre, en todas las épocas, ha dado una respuesta, unas veces erróneas, otras par
cial, nunca total y segura.

El doctor Charon nos ofrece en su libro una visión histórica del desarrollo de las 
ideas cosmológicas, estudiando uno por uno los grandes cosmólogos de todos los 
tiempos. En los últimos capítulos desarrolla algunos temas muy interesantes y su
gestivos hoy día, tales como los posibles significados de espacio tiempo y distan
cia, así como la posibilidad de que sea el hombre el único habitante del Universo. 
La obra abunda en ideas nuevas y sugerencias.—B. ARMESTO.

MIDDLETON, Ch., Selected Letters of Friedrich Nietzsche, The University of Chica
go Presse, Chicago-Londres 1969, 23 x 16, 356 p.

Es una selección de cartas escritas por Nietzsche, destinadas —en palabras del 
editor— a gente con intereses puramente culturales. Sin embargo, el filósofo no po
drá encontrar en ellas lo que más desearía: buscar los motivos filosóficos que re
gían su pensamiento, su manera de captar los objetos físicos en su propio mundo
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y su modo de observar a la gente; se encontrará posiblemente con «una fotogra
fía aérea de un laberinto subterráneo».

En sus cartas Nietzsche se dedica más que nada a hacer declaraciones de amistad 
con algunos de sus más íntimos amigos: E. Rohde, P. Gast, C. von Gersdorff...

Está dividido en cuatro períodos, conforme a la división que el mismo Nietzsche 
hizo de su propia vida: un primer período correspondiente a sus años de estu
diante, en que descubre la filosofía de Schopenhauer y la música de Wagner; un 
segundo que coincide con la ruptura o separación de Wagner; el tercero señala 
el fin de su profesorado, y el cuarto marca la época en que sacó a la luz su obra 
«Así habló Zarathustra», en la que expresa su horror por la filosofía de Schopen
hauer y la música wagneriana.—J. BUEY.

GENTILE, G., Difesa della filosofía, ed. Sansoni, Firenzea 1969, 22 x 14, 194 p.

La Difesa della filosofía, es una obra escrita a propósito de una amenaza de des
aparición de la enseñanza de la filosofía en la enseñanza media italiana según una 
relación oficial del entonces director de instrucción media en Italia. Es ésta la ter
cera edición de lo que fue una voz que se alzó contra dicha postura irracional y 
que, de vez en cuando, deja oír sus invectivas también en otras partes contra la 
enseñanza de la filosofía. Aparte el juicio que se merezca el pensamiento filosófico 
de Gentile, no podemos menos de alabar su defensa de la filosofía como algo que 
es, como la religión, de tal naturaleza que «impregna toda la personalidad y vita
liza sustancialmente toda cultura» (p. 1). Pero para comprender y aceptar esta 
postura gentiliana es necesario no ser de aquellos «a quienes la filosofía no les 
ha pasado ni siquiera por la antecámara del cerebro» (p. 11), sino de los que pien
san que «la cabeza es razón, espíritu y por consiguiente reflexión que solo la filo
sofía puede educar; y que... la lucha contra la fisolofía, la renuncia voluntaria y 
consciente a su estudio es una degradación del hombre, que se distingue del bruto 
en cuanto que posee en el espíritu aquel principio en cuyo desarrollo consiste la 
filosofía. (Pues, si es) cierto (que) el animal que puede razonar no es una bestia, 
si se le parangona con el que razona de hecho, le está muy cercano (a la bestia); 
y si la escuela, según la justa sentencia de Kant, ha de formar al hombre, la ga
rantía de esta formación es la filosofal» (p. 163). Solamente añadiremos a lo dicho 
que esta obrita, aparte de lo que pueda ser postura filosófica de su autor, está 
escrita con sentido del humor y se lee con verdadero placer.—F. CASADO.

LAUTH, R„ Ethik, W. Kohlhammer, Stuttgart 1969, 18 x 11,5 152 p.

El análisis de Lauth, sobre la ética, se abre con el significado de dicha palabra 
dentro del campo humano. La ética, como ciencia de aquello que debe hacerse mo
ralmente, parte de la persona y de las cualidades, externas e internas, que se 
encuentran en la valorización. La aprehensión de los valores presupone una jerar- 
quización de los mismos, cuyo centro es encuentra en el amor. El amor es la 
cualificación específica de toda valorización moral. Este amor es un acto de la ra
zón que se desarrolla mediante la interpersonalidad. Así la interpersonalidad, dife
rente del instinto, adquiere y realiza los valores, siempre con fidelidad a la rea
lidad.—CLEMENTE GARCIA.

MARX, K., ENGELS, F., La ideología alemana, Grijalbo, S. A., Barcelona 1970, 
22 x 15, 746 p.

Se halla esta obra entre otras también conocidas como la Sagrada Familia y 
Manuscritos económicos filosóficos en las que podemos hallar la violenta polémica 
de Marx con los filósofos alemanes. De estas obras, principalmente de la Ideología 
alemana se sacan bastantes elementos para la crítica marxista de la filosofía. Las 
teorías de Hegel habían estabilizado demasiado el estado y la Idea debería ser en 
realidad, dinámica.



770 LIBRO S 78

Este trabajo conjunto es una crítica a Feuerbach, Stirner y Bauer. La aporta
ción más original es la postura respecto a Feuerbach y una refutación más parti
cular a Stirner, acusan a éste de que su obra no pasaba de ser una evasión casi 
metafísica ya que el «hombre auténtico y único» no tenía existencia real.

Esta edición toma como base la de MEGA (Marx-Engels Gesamtausgabe) Texto 
íntegro y además recoge en el apéndice algunos apuntes tomados de los libros de 
notas de los autores correspondientes a la época en que la obra fue redactada, en
tre ellos la primera versión de la «Tesis sobre Feuerbach» de Marx.

Sirve de gran ayuda para el manejo del libro, el índice bibliográfico e índices 
alfabéticos de nombres de autores y de conceptos.—A. CALLEJA.

KOJEVE, A., Introduction to the reading of Hegel, Basic Books, New York 1959,
15,50 x 24, 287 p.

Alexandre Kojéve (1902-1968) no se esforzó por publicar en vida sus ideas fi
losóficas. Raymond Quenau, de la Academia Goncourt, se encargó de reunir el 
material, a base de las notas y de las lecciones tenidas por Kojéve en la década de 
los años treinta, y prepararlo para la publicación.

Kojéve, marxista él, creyó que las concepciones filosóficas de la realidad con
temporánea serían mejor elaboradas, y ésta mejor entendida, si todo ello se hiciese 
a la luz del pensamiento de Hegel. Esta Introducción a la lectura de Hegel es el 
resultado de más de seis años dedicados exclusivamente a la lectura de una sola 
obra —la Fenomenología del Espíritu— y meditada línea por línea. Kojéve se ha 
entusiasmado con Hegel porque ha encontrado en él que el asunto más impor
tante para una auténtica filosofía es el llegar, no al conocimiento de lo que está 
alrededor del hombre, sino a la plena consciencia de sí mismo, del por qué de las 
propias actuaciones y a la racionalidad de todo lo demás en su relación con el 
hombre. Kojéve no se quedará con la filosofía de la naturaleza de Hegel, pero no 
aceptará tampoco un pensamiento marxista sobre una historia que no pueda ser 
comprendida en la dialéctica de la Totalidad; procurará quedarse a medio camino 
entre Hegel y Heidegger.

Esta obra, hasta ahora no traducida al inglés, fue considerada por los años 
40 como el mejor libro escrito sobre Hegel y como una de las pocas obras filosóficas 
importantes del siglo XX. En fin, resumiendo diremos que nos presenta un ejem
plo de ese pensamiento que es característica de la Nueva Izquierda nacida de una 
combinación del marxismo y del existencialismo.—F. CASADO.

AZCARATE, P., Sanz del Río, Tecnos, Madrid 1969, 19,50 x 12, 415 p.

El libro que tenemos entre manos salió a la luz en el primer centenario de la 
muerte de D. Julián Sanz del Río, el filósofo español tan ligado a la fundación 
del krausismo español y a la Institución libre de la Enseñanza. Pablo de Azcárate 
ha querido ofrecemos un material original para que algún estudioso un día pueda, 
a base del mismo, dejar bien establecida la personalidad de Sanz del Río «no sólo 
como fundador del krausismo español, sino como una figura clave en la historia 
de tal filosofía y la cultura españolas de los tiempos modernos» (p. 21).

Comienza el libro con un Apunte biográfico debido a Giner de los Ríos en que 
se hace mención de la separación de la cátedra que regentaba nuestro filósofo y 
juntamente los mensajes de simpatía que con esta ocasión le dirigieron la universi
dad de Heildelberg y el Congreso de filósofos reunidos en Praga. Sigue una serie 
de Documentos alusivos a la testamentaria de Sanz del Río. A continuación se re
producen los Diarios, que han sido seleccionados entre los más aptos para dar a 
conocer sus ideas y escritos filosóficos. Finalmente, algunas cartas dirigidas a per
sonalidades españolas o de ellas recibidas, así como también alguna que otra de 
las que cruzó con personalidades filosóficas tales como Neumann Leonhardi, de la 
universidad de Praga y K. Róder de la de Heildelberg.

Creemos que este librito será siempre interesante para conocer la personalidad 
de uno de los hombres que ejercieron un gran influjo en la vida académica uni
versitaria y en el ambiente cultural y político del país.—F. CASADO.
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BECK, H., El ser como acto. Continuación especulativa de la doctrina de Sto. To
más de Aquino sobre el ser, inspirada en el principio dialéctico de Hegel. Edi
ciones Universidad de Navarra, Pamplona 1968, 22 x 15, 416 p.

La filosofía de Sto. Tomás ha encontrado a lo largo de la historia pensadores 
que han intentado infundirla nueva vida, actualizarla o simplemente desarrollar las 
virtualidades implicadas en ella con las aportaciones de las filosofías en vigor. De 
este modo no es raro encontrar estudios que tratan de relacionar en lo posible al 
Aquinate con Heidegger, o como la obra de H. Beck que, insistiendo en el ca
rácter «actual» y dinámico del ser tomista, busca un modo de continuar y profun
dizar esta reflexión con la concepción hegeliana del movimiento dialéctico de la 
realidad entera. No se trata de una reinterpretación de Sto. Tomás; es más bien 
una continuación, un desarrollo y, en cierto sentido, una transformación. Esta la
bor es en sí necesaria y urgente, no porque con ello se «modernice» una determi
nada filosofía, sino porque con las nuevas aportaciones filosóficas aparece el vigor 
de aquella y la posibilidad de hacerla siempre presente.

Nos encontramos con un tema muy agustiniano cuando el autor trata de deter
minar el lugar y modo de la comprensión del ser como punto de partida de la 
investigación metafísica. Se trata de la autotrasparencia del espíritu manifestada por 
el amor de sí. El tema, afrontado evidentemente con otras preocupaciones de las 
de Agustín, adquiere en la obra una amplitud mucho más vasta y abre horizontes 
que atañen al ser en cuanto tal.

Pensamos que los esfuerzos de Heinrich Beck logran su objetivo y que el 
desarrollo de su obra es serio y profundo—JOSE LUIS CANCELO.

SAUER E., Deutsche Fhilosophen von Eckhart bis Heidegger, Musterschmidt,
Verlag, Gottingen 1968, 18 x 13, 256 p.

Aunque concisa, la exposición que F. Sauer hace de los principales filósofos 
alemanes desde Eckhart hasta Heidegger pasando por Nicolás de Cusa, Leibniz, 
Kant, Hegel, Marx, Schopenhauer, Nietzsche, Husserl, Scheler, Jaspers, puede ser
vir de introducción al pensamiento fundamental de los filósofos mencionados. El 
análisis es breve, pero sustancioso, atento más bien a la significación global de 
la doctrina como tal y a su enjuiciamiento que a un examen detallado.

Tal vez el juicio pesimista que hace sobre Heidegger pudiera superarse con 
un estudio de la «nada» en Sein und Zeit y su articulación con los escritos del 
llamado «segundo» Heidegger abierto todavía al problema de Dios.—JOSE LUIS 
CANCELO.

AUTORES VARIOS, El hombre nuevo, Ed. Martínez Roca, Barcelona 1969, 20 x 14,
158 p.

Se reúnen en este volumen varios artículos en los que se nos da una visión 
del hombre desde el punto de vista materialista-dialéctico. Con todos los aciertos 
y todas las limitaciones de esta concepción antropológica explican los colaboradores 
los temas siguientes: la evolución del hombre, el cerebro y el psiquismo, el hombre 
y la cultura, dialéctica de la moral y moral de la dialéctica, el hombre y la masa, 
el individuo y el género humano. Interesante obra para los amantes de estos te
mas.—J. L. BARRIO.

MICALLEF, J., Philosophy of Existence. Philosophical Library, New York 1969,
21 x 14, 235 p.

La «Philosophy of Existence» de Pohn Micallef, es otro más de los innumera
bles tratados que se han escrito hasta el actual en torno a este fenómeno en el pen
samiento característico de nuestro tiempo que llamamos existencialismo. Esta obra 
no es un tratado histórico o crítico de la filosofía existencia!, sino más bien un 
análisis de los rasgos distintivos de la existencia humana y no-humana.

Una característica distintiva de este autor en su tratado es el hecho de prescindir
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del método tradicional de probar la verdad o el valor de un sistema filosófico 
—aplicando los principios de lógica o los axiomas de evidencia— y a su vez, prue
ba la verdad del existencialismo comparando la existencia contra la existencia 
misma en todas sus manifestaciones.

El autor, poniendo al tanto su trabajo para el lector que se interesa de las 
implicaciones de la existencia, ha añadido unos cuestionarios y parábolas para ha
cer al lector buscar la explicación de la existencia como él mismo la experimenta.

Este libro no es sólo una adición indispensable en la literatura sobre el exis
tencialismo, sino también un libro muy útil para un curso en que se estudian 
los elementos básicos de la filosofía existencialista.—TURIANO BONGCAC.

JARQUE, J. E., Bibliographie générale des Oeuvres et Articles sur Pierre Teilhard 
de Chardin parus jusqu’à fin décembre 1969, Universitaires, Fribourg Suisse 1970, 
16 x 23, 206 p.

He aquí una bibliografía prácticamente exhaustiva sobre Teilhard, fruto de 
la laboriosidad de un catalán español. La relación bibliográfica abarca unos 2.500 
títulos, casi siempre con referencias completas. Pero es que, además, la obra se 
complementa con una serie de índices de gran interés: bibliografía por lenguas 
(aparte del francés), tabla de Revistas, tabla de editoriales, tabla de materias 
y nombres propios. Por esta línea, es lástima que el autor no haya confeccionado 
alguna estadística. A partir de los datos que posee, podría trazar una serie de 
curvas gráficas de gran interés. De todos modos, el libro resultará indispensable para 
todos los estudiosos de Teilhard.—J. RUBIO.

EICHER, P., Die anthropologische Wende. Karl Rahners philosophischer Weg vom
des M enseben zur per sonalen Existenz. Universitaires, Freiburg, Suisse 1970,
16 x 23, 429 p.

Esta obra nos ofrece un verdadero tratado sistemático de los fundamentos on- 
tológicos y antropológicos de la teología de Karl Rahner. En este sentido, no cabe 
duda de que este libro marcará un hito importante en la bibliografía rahneriana, 
que comienza a hacerse considerable.

La exposición se abre con una carta-prefacio del propio K. Rahner, con al
gunas puntualizaciones. Poco más adelante, el autor nos declara sus conversaciones 
con Rahner. Todo ello parece indicar una autorización, al menos implícita, y una 
declaración de representatividad.

Por lo demás, la sistematización se intenta con cuatro partes lógica —y dia
lécticamente— vinculadas: I, introducción a la Antropología filosófica trascenden
tal, con referencia a tres maestros: Martin Heidegger, Josef Maréchal y Tomás de 
Aquino, y las implicaciones metodológicas pertinentes. II, el planteamiento antro
pológico, en sus aspectos fenomenològico y especulativo. III, la constitución onto
lògica de lo humano («Espíritu-en-el-Mundo») y IV, el despliegue de la antro
pología (libertad, personalidad, historicidad y futuro del hombre).

Cada una de las partes se cierra con algunas consideraciones críticas, en las 
que se hace especialmente patente la referencia a la teología. Porque si la obra 
rahneriana se fundamenta sobre una antropología ontològica y una ontologia antro
pológica, su verdadero centro de gravitación lo constituyen las categorías teológicas. 
Como dato de relativo interés añado que el director de esta disertación ha sido N. 
A. Luyten.—J. RUBIO.

JARQUE, J. E., Foi en l’homme. L’apologétique de Teilhard de Chardin. Desclée, 
Paris 1969, 14 x 21, 294 p.

La apologética teilhardiana es uno de los intentos más audaces dentro de la cos- 
movisión originalísinja del genial jesuíta francés. Sin embargo, esta vertiente de 
su pensamiento religioso todavía no había sido explorada sistemáticamente, aunque 
contáramos ya con las valiosas contribuciones de H. de Lubac, Solages y Crespy, 
éntre otros. El autor —un español que escribe preferentemente en francés y cata-
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lán— ha realizado una investigación de primera mano y ha conseguido una síntesis 
perfectamente coherente a partir de los dos aspectos: el existencial (Teilhard apo
logeta) y el sistemático (destinatarios, temas apologéticos, método y argumenta
ción).—J. RUBIO.

M. PERIGORD, Evolución y temporalidad según Teilhard. Columba, Buenos Aires 
1968, 11 x 17, 61 p.

Este folleto pertenece a la serie «Carnets Teilhard», traducidos al castellano por 
la Ed. Columbia de Buenos Aires. Contiene cuatro estudios notables sobre el prin
cipio espacio-temporal del cono evolutivo y la dialéctica temporal de Teilhard, con 
derivaciones a la metafísica y moral del instante, todos ellos de indudable interés 
pese a su brevedad. El librito lo cierra un apéndice con una selección de textos 
teiihardianos sobre los mismos temas— J. RUBIO.

HYPPOLITE, J., Studies on Marx and Hegel. Basic Books, New York 1969,
15 x 22, 202 p.

Con quince años de retraso se ha verificado la traducción inglesa de la cono
cida obra de Jean Hyppolite, John O’Neill, quien aporta, además de una cui
dada versión, una introducción, notas y bibliografía adicional. El libro, en rea
lidad, agrupa una serie de ensayos: el concepto de vida, existencia e historia en 
Hegel; Marxismo y filosofía; finalmente, el problema de la relación entre verdad 
y existencia en Hegel. El mismo J. Hyppolite ha escrito un prólogo para esta ver
sión, en la que parece adherirse, al menos parcialmente, a la lectura estructuralista 
de Althusser.—J. RUBIO.

MOREL, G., Dios: ¿alienación o problema del hombre? Fontanella-Marova, Madrid-
Barcelona 1970, 15 x 18, 280 p.

Este libro forma parte de la interesante colección «nuevas fronteras», que 
editan conjuntamente la editoriales Fontallena y Marova, dedicada a estudiar la
problemática religiosa suscitada por el fenómeno de secularización.

El original francés se titula: «problemas actuales de religión», título que con
viene mejor con su contenido. El autor se ha propuesto, ante todo, una labor de 
crítica y de esclarecimiento de los equívocos que constantemente se barajan en
la problemática secularista. En este sentido se abordan los temas de la descris
tianización, el ateísmo moderno, Marx como ateo absoluto, malentendidos corrien
tes, reflexiones sobre el problema de la existencia de Dios, contrasentidos de la 
palabra «Dios», la tentación nihilista, sentido de la palabra «Dios». La versión cas
tellana no resulta plenamente satisfactoria y puede ocasionar nuevos equívocos — 
J. RUBIO.

LERSCH, Ph., Der Mensch ais Schnittpunkt. Fragen der Psychologie und Anthropo- 
logie der Gegenwart. C. H. Beck, Munich 1969, 12 x 21, 176 p.

El conocido autor de Estructura de la personalidad ha recogido en este vo
lumen una serie de trabajos de muy diversa época (desde 1935 a 1967). El primero 
da título al volumen y pretende también dar la tónica al resto: el hombre como 
punto de intersección de un complejo campo de fuerzas. Pero Lersch no se queda en 
el ámbito de la psicología, sino que nos revela sus facetas de antropólogo, sociólo
go y hasta teólogo. Los trabajos es refieren al lenguaje, el desarrollo evolutivo, la 
personalidad, el arte, el deporte, el nihilismo y el humor. Tanto el valor como la 
extensión de los diversos ensayos es muy irregular.—J. RUBIO.

BUBNOFF, N. von, Russische Religionsphilosophen. I, Das dunkle Antlitz; II, Vom 
Sinn des Lebens. J. Hegner, Colonia 1968, 10 x 17, " 230 y"262 pp.

Estos dos pequeños volúmenes intentan presentar una antología del pensa-
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miento ruso sobre filosofía de la religión, según el criterio y la traducción de N. von 
Bubnoff. Se trata de pensadores del siglo XIX. El primer tomo recoge fragmentos 
de A. S. Chomjanof, K. Leontief, W. Rosanof (con algunas muestras de textos sec
tarios); el segundo, los de V. Nesmelof y J. Trubezkoj.—J. RUBIO.

CAHN, S. M., Philosophy of Religión. Harper et Row, New York 1970, 14 x 21,
397 p.

También este libro es una antología, aunque esta vez se trate de compilar una 
serie de artículos sobre temática religiosa, por escritores norteamericanos durante 
los últimos diez años. Los trabajos, muy irregulares, pero dentro de ios presu
puestos del neopositivismo lógico, se agrupan en torno a cuatro grandes temas: los 
atributos de Dios, el lenguaje del discurso religioso, la experiencia religiosa y, fi
nalmente, las relaciones entre fe y razón.—J. RUBIO.

BIERMANN, G., Handbuch der Kinderpsychotherapie. E. Reinhardt, Munich 1969, 
tomo I, 17 x 24, 617 p.

Todavía presentamos otra antología. Pero esta vez se trata de una magnífica 
y sistemática antología, aunque sin llegar a corresponder al título de «diccionario».

Este primer tomo agrupa una selección de trabajos, hechos por verdaderos es
pecialistas de la psicoterapia infantil internacional, sobre todo anglosajona. Dada la 
imposibilidad de detenerse en detalles concretos, me limito a enumerar los diez 
epígrafes en torno a los que se agrupan los 66 estudios: desarrollo histórico, la vi
vencia y experiencia del mundo en el niño, pedagogía y análisis infantil, teorías 
y aplicaciones de la psicoterapia infantil, psicoterapia y edad, el proceso dinámico 
en la psicoterapia infantil, experiencias terapéuticas especiales, instrumental espe
cífico, experiencias pragmáticas y problemas económicos de la psicoterapia infan
til.—J. RUBIO.

LUBAC, H. de, Teilhard de Chardins religiöse Welt. Herder, Preiburg im Br. 1969,
15 x 22, 383 p.

Se trata de la versión alemana de la conocida obra de Henri de Lubac sobre el 
pensamiento religioso de Teilhard, que introducía las ideas del genial jesuíta en el 
campo teológico, a la vez que abría el gran debate en torno suyo. Por tratarse de 
una obra sobradamente conocida y ya recensionada en esta misma revista, no me 
parece necesario insistir más en ella. Baste, simplemente, saludar la progresiva in- 
troducción del pensamiento teilhardiano en un ámbito cultural tan cerrado como el 
germánico.—J. RUBIO.

BERGERON, Ph., L’action humaine dans l’oeuvre de Teilhard de Chardin. Fides,
Montreal 1969, 14 x 21, 320 p.

El autor divide su libro —originariamente una tesis doctoral —en dos partes: el 
planteamiento ético de la acción (que comprende seis capítulos sobre la visión 
teilhardiana de la acción como experiencia personal y como perspectiva apologética, 
que se concretaron más tarde en su «energética humana»), y los planteamientos 
noètico, cósmico y ontològico de la acción, a los que el autor no dedica la misma 
atención que al primero. El libro termina con algunas referencias a la praxis mar
xista, al pragmatismo, al kantismo y a Blondel. Libro de indudable interés por sus 
valores de síntesis y ordenamiento, aunque se mantiene casi siempre en una tónica 
de elementalidad.—J. RUBIO.

GRAY, D., The One and the Many. Teilhard de Chardin’s Vision of Unity. Burns et 
Oates, Londres 1969, 15 x 23, 183 p.

Otro libro sobre Teilhard, que procede tambien de una tesis doctoral. El autor
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—norteamericano— se propone enfocar la obra teilhardiana desde un aspecto y una 
fase de su vida (1916-1927) que le parecen casi inexploradas (!) y en los que radica 
la clave para su interpretación en los diversos planos de su pensamiento: la crea
ción unitiva.—J. RUBIO.

HANSON, A., Teilhard reassessed. Darton, Longman et Todd, Londres 1970, 14 x 22, 
184 p.

Este libro recoge el contenido de un symposium de estudios críticos sobre el 
pensamiento de Teilhard de Chardin, con el objetivo primordial de evaluarlo y si
tuarlo en el pensamiento cristiano contemporáneo. El tono de los trabajos es el de 
una discreta divulgación, entre los que desentona el primero, de P. A. Turk, que 
muestra un desconocimiento y una incomprensión excesivos—J. RUBIO.

LUBAC, H. de, Teilhard e il nostro tempo. Marietti, Torino 1969, 14 x 20, 110 p.

Esta vez se trata de la versión italiana de un opúsculo de neta intención divulga
dora, aunque la pluma de Henri de Lubac sabe aportar nuevos detalles esclarecedo- 
res. La estructura del folleto sigue las etapas marcadas por un famoso texto teilhar- 
diano: del Mundo a Cristo y de Cristo a la Iglesia. También se incluyen algunas con
sideraciones sobre la crisis presente y el problema de la tradición.—J. RUBIO.

C ie n c ia s  Psicológicas y S o c ia les

POLITZER, G., Crítica de los fundamentos de la psicología, Martínez Roca, S. A.,
Barcelona 1970, 20 x 13,5, 220 p.

Se intenta desde el punto de vista del Materialismo dialéctico dar una nueva di
mensión ál psicoanálisis freudiano de tal modo que trascienda las limitaciones de 
la sociedad sobre la que investigara Freud. Busca los fundamentos de una explica
ción de la conciencia individual, superando las limitaciones tanto de una Psicología 
objetivista como subjetivista, para estudiar en una síntesis los hechos y los compor
tamientos del hombre concreto. Goza el autor de cierta clarividencia adelantando 
problemas que más tarde se plantearía la nueva sociedad; de éste modo marca nue
vas rutas metodológicas para posteriores indagaciones. Manifiesta cierta suficiencia 
sin caer en dogmatismos y da por supuesto un lector avezado en teorías psicológi
cas; dar explicación de lo supuesto no cae dentro del campo que se ha propuesto: 
una crítica de los fundamentos de la psicología teniendo como punto de referencia 
nuevos planteamientos de la psicología para una reflexión en tomo al psicoanálisis 
desde su punto de vista.

Es una apfeciable aportación a un adecuado planteamiento de los fundamentos 
de la psicología; ello no obsta para que haya en la obra, cosas o errores revisables, 
pues no en valde han pasado casi tres decenios; pero su labor crítica y la 
elaboración de nuevas categorías científicas siguen vigentes hoy día.—M. DE ARRIBA.

DÉVLIN, W. J., Psychodynamique de la personnalité, Salvator, Mulhouse 1969, 103 p.

Este librito de psicología, originalmente publicado en inglés en los Estados Uni
dos, tiene una finalidad eminentemente práctica; su autor nos presenta de forma 
bastante sumaria los principales caracteres del niño en sus diferentes etapas de des
arrollo, desde el nacimiento hasta la adolescencia, con la intención de que pueda
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servir a los padres y educadores en su difícil tarea de formar y dirigir la personali
dad adulta del educando. Naturalmente, dada la brevedad de esta obra, el lector 
no puede esperar una descripción completa y detallada de todos los factores y de 
todos los problemas que implica el desarrollo de la personalidad, ni la enumeración 
de todas las consecuencias pedagógicas que de tal estudio podrían sacarse; tampoco 
es esta la intención del autor. El autor se contenta con ofrecernos los rasgos claves 
del desarrollo de la personalidad de una forma general y con presentar algunas su
gerencias de tipo práctico. Considerado en sus dimensiones, este libro no carece ae 
valor ni de seriedad y puede ser consultado con provecho por todos aquellos que se 
ven comprometidos de una forma u otra en la educación de los niños y de los ado
lescentes.—C. TEJERINA.

FRANKL, V., Un psychiatre déporté témoigne, Editions du Chalet, Lyon 1970,
20 x 14, 178 p.

No se trata de una obra más sobre los campos de concentración; es un estudio 
psicológico de la deportación como experiencia vivida que ha servido al autor para 
iniciar un método nuevo de psicoterapia: lo que él ha llamado la logoterapia y que 
ha encontrado una amplia aceptación en el mundo entero, basada en lo que él ha 
llamado la «voluntad de significación» de la vida, que cuando falta produce un «va
cío existencial» en el hombre, vacío que «encuentra cada psiquiatra a diario» en sus 
consultas.—F. MARTINEZ.

GONZALEZ. Oscar, S. J., Las fuerzas físicas de la mente, tomo I, «Sal terrae», San
tander 1969, 21,50 x 16, 290 p.

Los fenómenos que se salen de lo normal siempre han llamado la atención de 
los hombres y muchas veces han sido explotados con fines comerciales. Estos fenó
menos en todos los tiempos-han levantado polémicas: más en los actuales que en 
los pasados, dado que ahora contamos con unos medios de estudio de que antes no 
gozaban.

El autor del presente libro sale al paso de estos conflictos y expone llana y lim
piamente, al alcance de todas las mentalidades, lo que hay de cierto en esos fenóme
nos que ha catalogado de Extraordinario-Normales. Su bibliografía es abundante y 
se muestra conocedor de la materia y de los círculos espiritistas y científicos donde 
se desarrollan y estudian dichos fenómenos. Si bien es cierto hay casos científica
mente comprobados de telergía, telecinesia, ectoplasma, etc., hechos estos que di
manan de la fuerza mental de ciertas personas dotadas, sin base alguna en el «más 
allá».

En resumen, creemos que el libro es interesante por el conocimiento y funda- 
mentación científico-natural que muestra el autor de esos fenómenos Extraordinario- 
Normales.—E. RODRIGUEZ.

CRUCHON G., Psicología Pedagógica, I. Las transformaciones de la Infancia. Ra
zón y Fe, Madrid 1969, 20 x 14, 388 p.

Corresponde al núm. 68 de la Colee. «Psicología-Medicina-Pastoral» y es un es
tudio científico-positivo de la psicopedagogía de la infancia, elaborado con un crite
rio evolutivo a base de estudios experimentales; aunando, en perfecto equilibrio los 
hallazgos de la mejor tradición psicopedagógica y de la filosofía de la educación 
con las observaciones más recientes de psicólogos y pedagogos de última hora. Un 
libro que aprecia las intuiciones, pero que sobre todo tiene en cuenta el trabajo 
científico.

Estructurado según la evolución del niño, nos presenta a éste desde la vida ute
rina, pasando por la primera, media y segunda infancia, hasta la adolescencia, que 
deja para otro volúmen. Analiza en cada etapa con densidad y con mucha objetivi
dad el desarrollo físico, motor-perceptivo, intelectual, afectivo, religioso; siguiendo 
con mucho detalle las relaciones en la familia, en el colegio, en el grupo de amigos. 
Va esto precedido de una breve y parcial historia de la Psicología Pedagógica y se
guido de una amplia bibliografía.
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En su conjunto el libro tiene marcado carácter psicológico y se reduce a damos 
hechos y datos en cada etapa, si bien ello es una base suficiente para la labor educa
dora que es a donde apuntan todos los valiosísimos datos.

En síntesis: Buena presentación, claridad, brevedad, rigor científico, base para 
la educación actualizada.—B. MATEOS.

COLABORACION. El desarrollo afectivo de la mujer, Paulinas, Madrid 1969, 18 x 11,
270 p.

El presente libro reúne las exposiciones hechas durante unas sesiones organiza
das en 1966 y 1967 con vistas a los miembros de la Unión de Superioras Mayores de 
Bélgica. Dichas sesiones se proponían ponerlas al corriente de las actuales perspec
tivas sobre la afectividad, con el fin de que pudiesen confrontar en sus intercam
bios las propias experiencias personales. Para ello se tuvo en cuenta las aportacio
nes de las diversas disciplinas: psicología, medicina, sociología, etc.

Tiene la ventaja de ser expuestos la mayor parte de los trabajos, por mujeres.
Libro útil para las religiosas que traten de vivir su afectividad de una manera 

consciente y a aquellos sacerdotes que tienen contacto con ellas.—A. CALLEJA.

HENRI VAN LIER, La intención sexual, Marfil, Alcoy 1970, 21,5 x 14, 145 p.

El autor intenta penetrar en el núcleo de la intención sexual como fenómeno hu
mano. La realización del acto sexual no es un mero acto de placer con sus manifes
taciones peculiares, o de descarga física o, psicológica por medio del tacto y del con
tacto sino, además, una experiencia de percepción y de acción. Es en definitiva un 
acto humano que prescindiendo de las desviaciones anormales debe estar al servicio 
de la plenitud de la existencia humana. El tema está tratado de manera nueva, con 
sencillez y profundidad lo que hace del libro una obra realmente interesante.— 
EDUARDO FERNANDEZ.

WISDOM, J., Philosophy and Psycho-analysis. University of California Press, 1969, 
14 x 20, 282 p.

El autor, profesor de la Universidad de Cambridge, recoge en este volumen quin
ce ensayos en los que comenta otros tantos textos de pensadores anglosajones. La 
temática, genérica nente filosófica, gira en torno a problemas éticos, teoría del co
nocimiento y lib^ ..... necesidad.

Pero lo verdaderamente original de John Wisdom es su método de hacer filo
sofía, tan semejante al método psicoanalítico. La clase de filosofía que se profesa 
depende de la clase de persona que se es. Esto ya lo había dicho Fichte. Pero, aun
que lo admitimos teóricamente, no lo tenemos en cuenta después. Estos ensayos 
de Wisdom muestran cómo filosofar equivale a ser psicoanalizado.—J. CARRACEDO.

QUINTANA CABANAS, J. M., El niño en las distintas clases sociales, Marfil, Alcoy
1970, 21 x 15, 240 p.

He aquí un libro con que el autor intenta darnos un mayor conocimiento del 
niño español en sus diversos niveles sociales. Poniendo de manifiesto el clasismo 
educacional de la sociedad española, que por desgracia existe.

El libro consta de dos partes. En la primera, el autor, clasifica de forma bas
tante detallada a los niños en distintas clases sociales sobre las que en la segunda 
parte habrá de trabajar.

En la segunda parte se estudiará el carácter, personalidad, sensibilidad, aficio
nes, principios éticos, relaciones de padres-hijos y viceversa, actitud ante el prin
cipio de autoridad... en las diversas clases sociales.

El estudio se basa en una amplia encuesta, cuyos resultados se exponen de un 
modo sugestivo al utilizar los testimonios auténticos de los mismos niños, .con
siguiendo un estudio bastante completo de la pscicología del niño en cada am-
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biente social. A la vez este estudio ayudará a los padres y maestros para que la 
educación del niño sea más auténtica, perfecta y efectiva.—L. PRIETO.

TUSQUETS, J., Teoría y práctica de la Pedagogía Comparada. Magisterio Español,
Madrid 1968, 16 x 23, 366 p.

El contenido del libro es muy amplio: lo es el libro en sí. Pero a la vez es muy 
representativo de lo que el título indica. Podemos hablar de tres partes: la primera 
es un logrado intento de explicación en torno al concepto, orígenes, métodos e his
toria de la Pedagogía Comparada. La segunda es una exposición de los pedagogos 
comparatistas. Y la tercera recoge los estudios y aportaciones más personales del 
autor en torno a la problemática y posibilidades de la Pedagogía Comparada. Esta 
última es la más crítica y, tal vez, más enriquecedora; sin olvidar el valor divul
ga tivo de las primeras.

El libro, en su conjunto, de gran valor. Da mucha luz sobre la Pedagogía Com
parada, sobre la Pedagogía en general y sobre muchas palabras: humanismo, exis- 
tencialismo, estructuralismo... Merece destacarse el estudio sobre J. L. Moreno, 
como pedagogo de la espontaneidad. Libro voluminoso, denso, claro, de panorá
micas, condensador y concentrador de muchas personalidades cumbres; libro que 
obliga a seguirle con atención al que ha iniciado su lectura.—B. MATEOS.

GALIMARD, P., El chico de 12 a 15 años. Marfil, Alcoy 1970, 18 x 12,5, 134 p.

La temática que presenta este libro es como dice el título sobre la edad pre
adolescente, una edad complicada para los chicos, en un mundo tan complejo 
que se les abre de repente ante el cual se sienten como fuera de su sitio, insatis
fechos, incómodos, incomprendidos, etc. De ahí que se haya llamado a esta edad 
la «edad ingrata».

El autor va analizando los problemas que el chico plantea a esta edad, enri
queciendo esta obra con análisis de casos típicos, los cuales ilustran el conoci
miento de la persona en esta edad en que va delimitándose su personalidad.

Una obra que puede ser de gran interés por su claridad y enfoque para los 
padres a la hora de comprender y orientar a sus hijos.—L. PRIETO.

NERICI, I. G., Hacia una Didáctica General Dinámica, Kapelusz, Buenos Aires 1969,.
19 x 14, 525 p.

El título castellano nos parece más indicador de su contenido que el original 
portugués «Introdugao a Didática Geral. Dinámica da Escola» ¡(4.a ed.), puesto 
que, sin ser una didáctica sistemática y completa, el autor no olvida ningún aspec
to de interés para el Educador-Profesor, y desarrolla los aspectos más dinámicos 
y más en conexión con las orientaciones renovadoras y de actualidad, en todos 
los niveles de la enseñanza, desde la escuela materna a los estudios universitarios. 
Su estructura, sin embargo, no es evolutiva.

En el presente libro encontramos orientaciones minuciosas y de detalle, y re
ferencias a todos los rasgos que podamos imaginar. Los temas se agrupan en 
torno a las siguientes unidades temáticas: Concepto y objetivos de la educación, 
aprendizaje, métodos y técnicas de enseñanza, etapas escolares, planeamiento 
didáctico, actividades extraclase, dirección del curso y disciplina. Y concluye con 
unas normas generales de orientación docente. Estructura que nos parece dema
siado arbitraria, poco clara y muy propensa a la repetición, como de hecho en
contramos en el libro.

Su valor es notable: análisis minucioso, práctico y totalitario del educador, 
del profesor y del alumno; de la dinámica del colegio-clase; y del valor de mate
riales y procedimientos de enseñanza y de evaluación... en busca de una didáctica 
moderna.—B. MATEOS.
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PRELLEZA GARCIA, J. M., Educación y familia en A. Manjón, Pas. Zürich 1969, 
25 x 18, 370 p.

Todos admiramos la personalidad pedagógica de don Andrés Manjón. A pesar 
de ello se ha venido notando la ausencia de un estudio serio sobre tan colosal 
figura. Asimismo el autor de esta tesis descubrió grandes riquezas ocultas en la 
obra manjoniana. Era necesario un enfoque existencial de la problemática peda
gógica de don Andrés. Este empeño ha sido hábilmente cumplido por el autor que, 
lejos de mitificar la figura del pedagogo de los Cármenes, nos ha presentado la 
humanidad de don Andrés en el marco histórico de su tiempo. Un enfoque de este 
tipo lleva consigo un gran trabajo científico y supone desempolvar muchos legajos. 
Esfuerzos que ya han sido premiados por la misma obra, puesto que constituye un 
verdadero trabajo crítico. Es todo un triunfo de la investigación pedagógica.—TO
MAS VILLALOBOS.

PATANE, L. R., II Pensiero Pedagógico di S. Agostino, Ricardo Patrón, Bologna 1967,
15,5 x 22, 264 p.

Dentro de lo Col. «Scienze Filosofiche» este libro es un estudio que intenta, 
por un lado deshacer un prejuicio muy frecuente ante la educación medieval, y 
por otro aunar y profundizar los ensayos bastante frecuentes,. aunque aislados, 
en torno a la figura pedagógica de S. Agustín. Creemos, sin embargo, que el pre
sente estudio tampoco es exhaustivo.

En un nivel teórico y de principios, ha procurado recoger ideas de los. dis
tintos libros de S. Agustín; manteniendo, sólo en lo posible, el orden cronológico. 
El aspecto directamente metodológico y de psicología de las edades se aborda 
al final en un apéndice, a base sobre todo de las «Confesiones». Y ello es justo, 
puesto que San Agustín muy pocas veces desciende a detalles de método. En su 
pensamiento y en sus obras expresa preferentemente los grandes principios y con- 
ceptos de Persona, voluntad, razón, sentidos, memoria, libertad, naturaleza, gfá- 
cia... con sus contenidos y mutuas relaciones... Lo cual es base y fundamento de 
un, sistema pedagógico, aunque el Santo no llegue a sistematizar. Esta es la 
orientación del presente libro, que nos parece de mucho valor y de gran fidelidad.

Destaquemos el concepto de educación como acto integral y simultáneo de toda 
la persona, como «sapiencia», el concepto de «interioridad», y la teoría de la sensa
ción como punto de partida de toda la psicología agustiniana.—B. MATEOS.

TEXTOS DEL SOCIALISMO Y ANARQUISMO (Texto des Sozialismus und Anar
chismus 1800-1950. Rowohl Hamburg 1969.

I. BAKUNIN, Michail, Gott und der Staat, 246 p.
II. BERNSTEIN, Eduard: Die Voraussetzungen des Sozialismus, 252 p.
III. PROUDHON, Pierre Joseph: Bekenntnisse eines Revolutionärs, 249 p.
IV. LENIN, Wladimir Ujitsch: Für und w ider die Bürokratie, 252 p.

La editorial Rowohlt ha iniciado la publicación de una Biblioteca de Textos del 
Socialismo y Anarquismo, en el formato de los «libros de bolsillo», trabajados sin 
embargo científicamente sobre los textos originales, con bibliografía, apéndices ex
plicativos, tablas cronológicas, etc., y con todo, manteniendo el precio módico de 
venta en que ya es conocida. Se trata de presentar así las fuentes teóricas, tanto 
del Socialismo como del Anarquismo, desde los tiempos de la Revolución francesa 
hasta hoy, a la vez que se perfila el modo de la evolución y avatares de esas teo
rías en los intentos y caminos por los que se han querido llevar a la práctica. Co
lección digna de todo encomio y que intenta ser un buen instrumento de trabajo 
tanto para Profesores como alumnos de Historia de las ideas, de Sociología, Poli- 
tología, Filosofía, Economía y ciencias del Estado.

Los cuatro volúmenes que presentamos toman sus títulos de alguno de los es
critos principales que contienen.

Bakunin: Dios y  el Estado y  otros escritos. Entre estos otros escritos están 
varias cartas (una a los «hermanos de la Alianza» en España pp. 210-223), la for-
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mación perfecta, sofismas históricos de la Escuela doctrinaria de los comunistas 
alemanes, personales relaciones con Marx, etc., etc.

B e rn s te in : Los p resupuestos de l S o c ia lism o  y  los co m e tid o s  de la  D em o cra c ia  
socia l, con sus múltiples implicaciones y hasta un esbozo sobre el Marxismo y 
la Dialéctica hegeliana.

P ro u d h o n : C onfes iones de u n  re v o lu c io n a r io  que, partiendo de una confesión 
de fe política («confíteor», pp. 7-18) nos dan las reacciones y meditaciones per
sonales del autor desde 1789 hasta 1849, ante los acontecimientos históricos sobre 
los que él pudo reflexionar.

L e n in : P ro  y  c o n tra  la  B u ro c ra c ia . Bajo este título se nos ofrece una serie de 
discursos desde el año de la Revolución rusa (1917) hasta 1923, juntamente con 
otra serie de cartas (entre ellas a Stalin, a Trotzki, a los comunistas georgianos) y 
la famosa carta al Congreso del partido que figura como el «testamento» de Lenin.

Dirige esta colección Günther Hillmann y tiene ya anunciada para este mismo 
año la publicación de textos del mismo estilo y finalidad de Trotzki, Stalin, y Bu- 
charin. Dada la dificultad de acceso a las Obras Completas de algunos de estos 
autores, a veces sin editar plenamente con sentido científico, esta pequeña y cuidada 
colección llena una verdadera laguna para aquellos que tienen que habérselas direc
tamente con el pensamiento de estos pensadores y revolucionarios, a los que es 
elemental conocer antes de tenerlos que criticar.—R. PLOREZ.

THEQDORSON, G., y THEODORSON, A., A  M o d e rn e  D ic t io n a ry  o f S ocio logy. Methuen
Co. Ltd., London 1970, 23,5 x 16, 470 p.

Este volumen, resultado de siete años de investigación, tiene por meta prin
cipal satisfacer las necesidades de los alumnos de sociología facilitándoles con nue
vos significados, conceptos puestos al día, etc. Figuran en él expresiones proceden
tes de ciencias relacionadas con la sociología, tal como de la sicología, antropología 
y estadística; y también términos de la economía y ciencias políticas que a menudo 
se emplean en sociología. Modernísimo, fácil de manejar y de tamaño conveniente, 
este diccionario les será útil también a los profesionales de otras disciplinas, y 
por cierto, al hombre de la calle quien en sus lecturas se encuentra cada vez más 
con términos sociológicos.—LESTER AVESTRUZ.

JACKSON, J. A., S oc ia l S tra t if ic a t io n .  Cambridge Univ. Press, Cambrigge 1968,
23,5 x 16, 240 p.

Se trata del primer volumen del «Sociological Studies», un nuevo anual in
ternacional que tiene por objeto repasar varios aspectos de la sociología contem
poránea y valuar los rumbos actuales de la investigación en las diversas áreas de 
la misma. Es un trabajo éste de colaboración de profesores-sociólogos de diversos 
países, sin excluir a los del de detrás del telón de acero. Dos polacos figuran con 
su reportaje en torno a tres ciudades polacas.

Las colaboraciones representan muchos de los distintos aspectos de la estra
tificación social. En las cuatro primeras se re-examinan algunos términos utiliza
dos para describir la estratificación: clase, estado, poder, deferencia, privilegio, 
prestigio, etc., sacándose a luz las variaciones en el significado y las interesantes, 
e importantes facetas del problema. Los artículos que siguen son estudios acerca 
de los distintos aspectos del tema a la luz de las realidades sociológicas de socie
dades concretas, e incluyen reportajes de las investigaciones en torno a ellas. 
Figuran, entre estas realidades, la sociedad obrera alemana, las clases sociales en 
Australia, en las ciudades polacas y en la Gran Bretaña.—LESTER AVESTRUZ.

HAUBTMANN, P., P. J. P ro u d h o n ; Genése d 'u n  a n tt ith é is te ,  Maison Mame, París 
1969, 22 x 14, 258 p.

Se trata de la tesis para el doctorado en teología realizada por este gran es
pecialista de Proudhon. Es un estudio de las circunstancias sociales del siglo XIX 
en Francia donde tiene lugar la vida de este gran insatisfecho de las condiciones
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sociales, de la postura eclesiástica en esta materia en su tiempo. Un estudio am
plio y profundo del desarrollo del problema religioso de Proudhon con un aná
lisis a fondo de las influencias culturales que sobre él ejerció la doctrina católica 
y otras lecturas y todo ello enmarcado en una ambientación histórica que hace 
que la presente obra pueda ser asimismo calificada como reflexión teológica sobre 
la historia del siglo XIX francés.—P. MARTINEZ.

MANN, P. H., Los métodos de investigación sociológica, Gregorio del Toro, Madrid
1969, 24 x 16, 226 p.

La sociología es una ciencia que tiene un puesto muy principal en nuestro mun
do. Hay muchos aficionados y no tantos especialistas. Muchas veces se ve el campo 
concreto de la investigación sociológica como la parte más árida dentro del conjun
to. Sin embargo es imprescindible. Por esto el libro que presentamos tiene el doble 
valor de estudiar tal tema con seriedad y al mismo tiempo con claridad y sencillez 
suficientes para que se lea con interés por todos, aun los no iniciados.—J. L. BA
RRIO.

VERA, A., Metodología de la investigación, Kapelusz, Buenos Aires 1968, 20 x 14, 193 p.

La presente obra va dirigida a los universitarios, para quien es imprescindible 
el estudio de la metodología a la hora de pretender hacer un trabajo serio. Así, se 
estudia la investigación en diversos campos de la ciencia. Tras una segunda parte en 
la que se detiene el autor en el proceso metodológico a seguir en todo tipo de in
vestigación, termina el libro con una sección dedicada a la «preparación de la mo
nografía». Hay que resaltar la abundante bibliografía que aumenta el valor de es
ta obra que pretende ser una ayuda útil para todos los estudiantes.—J. L. BARRIO.

DIAZ, E. Estado de derecho y  sociedad democrática. Edicusa, Madrid 1969, 18 x 12,
195 p.

«No todo Estado es Estado de derecho. Por supuesto, es cierto que todo Esta
do crea y utiliza un derecho, que todo Estado funciona con un sistema normativo 
jurídico. Y sin embargo, decimos, no todo Estado es un Estado de derecho». Con 
estas palabras comienza el libro que presentamos. A través de él, E. Díaz nos da
rá una visión clara de la evolución del estado de derecho en nuestro tiempo. Sus 
partes principales son: El Estado liberal de derecho, los totalitarismos, el Estado 
social de derecho, y en la última parte, la más interesante, nos da las perspectivas 
de estado democrático de derecho y los pasos para llegar a él.

Según él, el paso al estado democrático de derecho se hará a través del socialis
mo. Hoy la sociedad de consumo capitalista se encuentra en un callejón sin salida; 
su sistema de partidos políticos tampoco se admite como única canalización de la 
participación en el poder. De momento, en 1970, nos encontramos en una contra
ofensiva de las derechas al mayo francés y a toda la corriente de las izquierdas, 
pero el proceso es irreversible. La sociedad democrática de derecho llegará, y el 
paso no puede ser otro, como afirma el autor, que el socialismo.—R. PAinIAGUA.

RUSCONI, G. E., Teoría Crítica de la Sociedad, Martínez Roca, Barcelona 1969,
13 x 20, 348 p.

El autor intenta con esta obra, bastante más que una introducción a los ay.to- 
res de moda de la teoría crítica de la sociedad, como pudieran ser Marcuse, Auor- 
no o Horkheimer. Por eso es un libro para gente ya iniciada. Se pretende una re- 
problematización de la sociología del conocimiento (en una larga introducción), y 
a la luz de ello analizar la génesis cultural y especulativa de la teoría crítica de la 
sociedad, que tiene su origen en la más típica tradición germánica, según su com
ponente hegeliano-marxista en el que originalmente se inserta un elemento freudia
no; presentar sintéticamente sus tesis, trasladando el acento de los contenidos a las 
categorías teorético-epistemológicas y sociológicas.
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Los autores estudiados se encuadran en tres secciones: 1.—La revolución frus
trada (Lukács y Korsch); 2,—La estabilización precaria (Eppstein, Lewalter; Thal- 
heimer, Geiger y Korsch de nuevo); 3—El rechazo del orden existente (Horkheimer, 
Adorno y Marcuse). Como punto de partida de muchas reflexiones están además 
Weber y Mannheim.

Una nueva aportación, pues, de sumo interés esta que nos ofrecen las Edicio
nes Roca.—M. ACEVEDO.

LYNN WHITE, Jr., Machina ex Deo. Essays in the Dynamism of Western Culture,
The MIT Press, Massachusetts 1968, 15 x 21, 186 p.

Un historiador especialista de lo medieval, acomete la delicada y tentadora ta
rea de buscar las causas, el origen y consecuencias de la tecnología. Esta ciencia- 
praxis, secularizadora, ha tenido un origen en gran parte cristiano y al igual que 
la dignidad del trabajo fue impulsada por los grandes contemplativos como Fran
cisco de Asís, Benito, etc. Son paradojas pero no contradicciones: La fuerza domi
nadora de la tecnología confirma el mandato divino de dominar la tierra y pone de 
manifiesto que la creación no es Dios. Pero esto trae consigo graves trastornos en 
los patrones culturales de Oriente y Occidente, de los que el mundo actual se re
siente. Los peligros deshumanizantes de la racionalización y el poderío de las fuer
zas irracionales han hecho su aparición amenazadora, de aquí que la humanidad 
se haya vuelto insegura y como en los grandes cambios medievales busque «bru
jas» para aplacar y destruir a los nuevos dignatarios.—D. NATAL.

AXELOS, K., Marx, pensador de la técnica, Fontanella, Barcelona 1969, 23 x 15, 324 p.

Para ver la dirección que toma esta obra, es necesario saber que su autor Kos- 
tas Axelos fue fundador del partido comunista griego y más tarde expulsado de su 
seno. La razón quizá fuese por ser partidario de un marxismo abierto. Su reflexión 
intenta hacer una síntesis de Marx, Heidegger, Nietzsche y las corrientes psico- 
analíticas. Esto nos hace pensar que su obra no está influenciada por la línea del 
partido que tan unilateralmente sigue a Marx.

Este trabajo pretende ser una exposición equilibrada del pensamiento de Marx 
sin ir a los extremos de un excesivo historicismo ni un excesivo dogmatismo. Pre
tende ser un medio para que se piense más profundamente en la obra de ese gran 
personaje. Se trata de captar un pensamiento que implica la historia que pertene
ce y desemboca en ella.

Viene a ser una visión personal de la historia del pensamiento desde la Idea 
platónica hasta su realización por la técnica descubierta por Marx. Antepone a la 
presentación del pensamiento de Marx los pensamientos que desembocan en él, y 
alcanzar el centro de su pensamiento desde los escritos de juventud incluidos.

Muy completo el itinerario bibliográfico en que selecciona los mejores libros 
aparecidos hasta 1962, agrupándolos por temas que tocan de alguna manera la obra 
de Marx y sus consecuencias.—A. CALLEJA.

MILIBAND, R., The State in capitalist Society, Basic Books, New York 1969, 22 x 15,
277 p.

Se trata de un estudio de todo lo referente a la naturaleza y al papel que el 
Estado desempeña en las actuales sociedades capitalistas. A lo largo del desarrollo 
del libro, el autor alega la idea de que en estas sociedades el poder está difundido 
de tal manera que impide a cualquier clase o grupo el poder ejercer una influen
cia de dirección sobre el estado. Prueba además cómo el poder se halla bajo la 
influencia de la economía.

A pesar de que el autor se confiesa marxista, reconoce que los marxistas no 
han intentado notablemente un afrontamiento efectivo con el problema del estado 
a la luz de la realidad concreta socioeconómica, política y cultural de las actuales 
sociedades capitalistas.
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Quien verdaderamente esté interesado en un profundo estudio de la actual so
ciedad capitalista puede encontrar en esta obra un gran manantial de investigación. 
—JESUS BUEY R.

TORBADO, J., La Europa de los jóvenes. Nova Terra, Barcelona 1969, 13,5 x 18,5,
211 p.

Jesús Torbado aúna erudición con mención y experiencia, por eso llega con tan
ta claridad a la juventud de toda condición. Ha vivido y apurado, las relaciones con 
la juventud de toda Europa, con sus principales disgresiones ideológicas y matices 
nacionales. Se ocupa de una juventud representante en cada caso y en todas ellas 
capta la existencia de unos valores y la raíz de unas deficiencias que enseña a dis
tinguir con serenidad y lucidez.

Esta obra nos librará de prejuicios y tópicos insulsos y amanerados sobre una 
juventud varia, casi desconocida y competente, para evidenciarnos del progreso irre
versible del hombre.—N. DE VEGA.

GISBERT, P., El hombre preliterario. Marfil, Alcoy 1969, 15 x 20,5, 322 p.

Es una obra para iniciados en Antropología y Sociología y no para especialis
tas. Estudio minucioso de los rasgos e instituciones más características de las so
ciedades preliterarias, que nos ofrece una nítida imagen del hombre preliterario 
con su ilimitada gama de costumbres, actividades, leyes, sentimientos de belleza y 
de lo malo, creencias y cultos, la mujer y la familia, canibalismo... Más que tra
bajo científico es una información expositiva de la vida preliteraria del hombre.

El autor hace alarde de un conocimiento profundo de la materia y de una plu
ma sencilla y agradable para el lector.—N. DE VEGA.

McLUHAN, Marshall, La galaxia Gutember. Génesis del homo typograficus, Aguí-
lar, Madrid 1969, 15 x 9,5, 410 p.

Se trata de un libro denso, concienzudamente trabajado, que despliega a modo 
de mosaico el abanico de todas las convergencias como medio práctico de revelar 
la causación de los hechos históricos. Es por eso por lo que se ha titulado galaxia, 
y no «circunstancñ».

Según el estado y el uso que de los sentidos haga el hombre, así percibe al mun
do y en consecuencia elabora su ideología. De la misma manera (y es el proceso 
inverso, en círculo vicioso) tal cual sea el exterior asi el hombre toma conciencia 
de la realidad. Los medios de expresión, en esta relación hombre-realidad juegan 
papel decisivo: la escritura y el papiro crearon el medio ambiente social de los 
imperios del mundo antiguo; la prensa de tipos móviles creó un nuevo mundo cir
cundante, creó el público, orientando al. hombre unilinealmente (nacionalidades, li
beralismo...). Este libro constata las consecuencias de esta intensa acentuación de 
lo visual respecto de los otros sentidos.

Pero con el advenimiento del circuito eléctrico que aúna imagen y sonido se ori
gina una colisión entre las consecuencias que le son propias a la tecnología eléctrica 
y las de la mecánica (imprenta). Esperemos que el autor en el volumen prometido 
estudie las transformaciones que hoy padecemos a partir de una mejor compren
sión de los medios existentes en el mundo de hoy.—R. PEREZ.

PERPIÑA RODRIGUEZ, A., El capitalismo: análisis sociológico, Consejo Superior 
dé Investigaciones Científicas, Madrid 1970, 24,5 x 17,5, 156 p.

Antonio Perpiñá es un nombre que a todos nos suena cuando de temas socio
lógicos se trata. La presente obra es un estudio monográfico sobre el capitalismo. 
El autor echa mano de todas las disciplinas que se relacionan con la sociología 
y enfoca su estudio desde una perspectiva doble: por una parte la perspectiva
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analítica que lleva a la búsqueda del factor predominante y la perspectiva sin
tética por otra, la cual sea capaz de aprehender el cambio como sucesión de fases, 
edades y sociedades. Para esto se acude a Marx, quien, a juicio del autor, ha sido 
el primer gran teórico del capitalismo y ha dejado una huella perenne en el 
camino de su estudio. La postura del autor intenta ser neutral y el método rigu
rosamente científico, consecuente siempre con los presupuestos del principio.

Para terminar diremos que a nuestro juicio el autor ha conseguido la meta 
que se proponía alcanzar, a saber: qué es y cómo evoluciona esa estructura social 
que llamamos capitalismo.—M. GARRIDO.

CALVEZ, J.-Yvez, Introducción a la vida política. Estela, Barcelona 1969, 20 x 14,
226 p.

Acostumbrados a que la política sea lo que hacen los «políticos» esta obra 
resulta sorprendente porque nos adentra en la misma esencia de lo político. Lo 
político entra en escena «cuando está en juego el todo del hombre» (pp. 25-39). 
Creemos que aquí se encuentra un primer climax de la obra. El otro lo podemos 
colocar en la descripción del «derecho de sociedad» (p. 125). Comprendidos estos 
dos fundamentos se tiene una base excelente para percibir las auténticas implica
ciones y la asombrosa profundidad humana exigidas por una auténtica vida po
lítica. Lo político comporta una tensión constante entre orden y libertad. Pero 
así como se pide que la libertad no sea alienada con actuaciones egoístas, del 
mismo modo el orden no puede ser manejado arbitrariamente al servicio de mez
quindades individuales o grupales, porque en ambas formas se produce la masacre 
del hombre.—D. NATAL.

BISMARCK, K. von-DIRKS, W., Fe cristiana e ideología. Marfil, Alcoy 1969,
22 x 15, 296 p.

La fe no puede ser una ideología porque entonces no podría ser una creencia 
católica, es decir, válida umversalmente, y además sería una Fe racionalizada y or
questada. No obstante, esto no ha impedido que históricamente, por desgracia, 
haya sido convertida por algunos en mera ideología. Pero, por otra parte, si la fe 
no es una ideología, ¿cómo puede concretizarse de manera que sea una fe com
prometida en la vida histórica del hombre que vive en un tiempo y en un es
pacio concreto? Estos problemas están expuestos por varios autores de manera 
clara y seria. Se comienza por unos estudios que tratan de establecer las relacio
nes entre fe y ética política. A continuación se expone cómo ha sido esto históri
camente en el pasado y finalmente se pasa revista al desarrollo que ha tenido 
la influencia cristiana actualmente en diversos países y naciones de modo que así 
se obtiene una excelente visión del problema tanto teórico como a nivel de pue
blos concretos. La presentación es estupenda y es de utilidad para todo el que 
no quiera esconder la cabeza, como la avestruz, en nuestro mundo actual.— 
D. NATAL.

CAMARA, H., Espiral de violencia, Sígueme, Salamanca 1970, 19 x 12, 81 p.

* En este pequeño librito vemos la preocupación de un hombre entregado de 
lleno, desde su alto sitial jerárquico, al problema social, al problema del sub- 
desarrollo. El «Obispo terrible» nos presenta la espiral de violencia que nos en
vuelve: violencia primera de la injusticia, violencia segunda de la reacción de los 
oprimidos y violencia tercera represiva... ¿No hay otra solución que la violencia 
para arreglar este nuestro mundo? Desde luego él no lo cree así, y su misma vida 
es el mejor testimonio de ello. En las últimas páginas presenta su plan de movi
miento Acción, Justicia y Paz. Que este comprometedor escrito sea capaz de des
pertar muchas «minorías abrahámicas».—JOSE L. BARRIO.

MARCUSE, H., Philosophie et Révolution, Ed. Denóel, París 1969, 17 x 11, 156 p.

En el presente libro se pretende mostrar la reprocidad absoluta en la acción



93 LIBROS 7 8 5

política de la filosofís y de la revolución. Para ello se acude a la relación de dos 
grandes pensadores que han marcado época en la historia: Kant y Marx. El autor 
queriendo ser fiel al pensamiento de Max Adler se plantea el problema de un mar
xismo trascendental en la primera parte. Se mete a fondo en este problema que 
le obliga a establecer relaciones entre Kant y Marx, partiendo de que los dos fun
damentan una teoría de la experiencia social, basada en la crítica del conocimiento. 
Unicamente que Kant no tiene conciencia de la significación revolucionaria de su 
filosofía en el campo social y Marx tiene plena conciencia del paso decisivo que 
le acompaña. Examina después el problema de la Filosofía y la revolución, para 
detenerse en la tercera parte en la significación del método en el campo social 
dentro de una filosofía concreta.

En conjunto el libro tiene valiosos valores, que todos debemos aprovechar, so
bre todo los interesados por estos temas.—CRISTOBAL VERGARA.

MARCUSE, H., Vers la Liberation, Ed. Denóel, París 1969, 17 x 11, 170 p.

Dada la situación del hombre en la sociedad actual como unidimensional, ¿cómo 
podemos caminar hacia la liberación? ¿En qué consiste esta liberación? ¿Qué sen
tido tiene? Estos son los interrogantes que preocupan a Marcuse en el presente 
ensayo.

A mi modo de ver Marcuse no soluciona nada. Sus aportaciones son valiosas 
en cuanto que da unas perspectivas para la liberación del hombre, que podría
mos cifrar en el desarrollo de las necesidades biológicas de la libertad. El primer 
paso que da Marcuse es la liberación de la conciencia. El segundo la ilustración 
de la nueva clase obrera. Y en tercer lugar entraría por medio otros factores que 
proclaman la crisis de la sociedad existente. A la hora de la realización práctica 
Marcuse no sabe por dónde comenzar. De ahí que en el presente ensayo y en 
otros similares se haya convertido, más que en pensador, en un animador de 
la juventud, propugnando como primera medida la oposición.—CRISTOBAL 
VERGARA.

V arios

SARTRE, J. J., Obras Completas. I. Teatro, Aguilar, Madrid 1970, 18 x 12, 1096.

No pretendemos presentar a estas alturas el teatro de Sartre. Es de sobra cono
cido y estudiado en nuestro tiempo. Por eso lo que queremos hacer es agradecer 
a la Editorial Aguilar el haber incluido en su ya famosa colección de autores mo
dernos las obras de Sartre. En este primer tomo se incluyen: Las moscas, A puerta 
cerrada, Muertos ■ sin sepultura, La puta respetuosa, Las manos sucias, El Diablo 
y Dios, Nekrasov, Los secuestradores de Altona, Kean y Las troyanas. El equipo 
de traductores es también escogido: Miguel Angel Asturias, Alfonso Sastre... En 
fin, sólo nos queda añadir que esperamos ansiosos los próximos volúmenes que 
completan la vasta creación sartriana.—JOSE L. BARRIO.

BEAUVOIR, Simone de, Une m ort tres douce, Gallimard, París 1970, 12 x 8, 157 p.

Sólo cuando la muerte llega a una persona cercana a nosotros advertimos que 
se trata de un hecho algo más que cotidiano al que no damos importancia por ser 
común y corriente. En este caso, con una calidad literaria evidente, Simone de
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Beauvoir nos describe el proceso de enfermedad que lleva a su proipa madre a 
la muerte a la vez que reflexiona sobre la cuestión eterna que el hombre se ha 
preguntado desde siempre: ¿por qué tanto sufrimiento inútil? ¿qué, despuése de 
la muerte?

Hasta cierto punto la lucha del moribundo que rehúsa creer llegar a una etapa 
final, a la nada de su ser, responde a la cuestión dejando abierta la puerta a lo des
conocido. Pero ¿es una respuesta real y positiva? La tragedia, fuera de la fe, es 
L.evitable.—R. PEREZ.

PINTA LLORENTE, M., Cinco temas inquisitoriales, Estudio Agustiniano, Vallado-
lid 1970, 21 x 17, 130 p.

El autor es un buen conocedor de los archivos de la Inquisición y a través de 
sus escritos se puede comprobar su autoridad de historiador. El presente libro 
es de suma importancia. Tal vez levante mucha polémica, pero la objetividad que 
encierran sus páginas son su mejor defensa. Los acontecimientos, las instituciones y 
las personas hay que examinarlas dentro de su tiempo y desde su tiempo.

Pasando ya a la visión de la España medieval y renacentista tenemos que de
cir que en nuestra patria es donde más se ha practicado la tolerancia, en contra 
de lo que muchos creen, basados en infundados prejuicios. El autor nos hace ver 
cómo lo que de violencia y represión se dio en España, comenzó mucho antes y 
con caracteres más agudos en Europa.

La obra es recopilación de algunas conferencias, artículos y otros inéditos.— 
L. PERRERO.

LEDESMA, A. de, Conceptos espirituales y morales (3 Vols.), C. S. I. C., Madrid
1969, 18 x 12, 521, 476, 412 p.

La Biblioteca de Antiguos Libros Hispánicos nos presenta la reimpresión de 
esta obra poético-religiosa clásica en nuestra literatura. Es de admirar el trabajo 
realizado por Ramón Esquer y Eduardo Juliá y llevado a feliz término superando 
el inevitable obstáculo de la muerte de estos dos eminentes investigadores. Hay 
que resaltar sobre todo el apéndice crítico en el que se anotan las variantes del 
texto y concordancias según las diferentes ediciones primitivas de 1600 y 1612. No 
podemos menos de expresar nuestro sentimiento de agradecimiento y postuma fe
licitación a quienes con su esfuerzo nos han hecho posible la reimpresión de este 
texto clásico.—J. L. BARRIO.

RICO, M., Ensayo de bibliografía pindàrica, C. S. I. C., Madrid 1969, 25 x 17, 334 p.

Toda obra dedicada a bibliografía sobre grandes autores es interesante por sí 
misma. Es una obra que, como se nos dice en el prólogo, no pretende ser com
pleta, incluso en el mismo prólogo se nos indican algunos defectos, pero resultará 
de gran interés para los especialistas en literatura griega antigua. La bibliografía 
viene repartida en diversos apartados con relación a diferentes temas con el objeto 
de facilitar la consulta.—F. MARTINEZ.

Verdores del parnaso, C. S. I. C., Madrid 1969, 18 x 12, 321 p.

Un nuevo volumen de la Biblioteca de Antiguos Libros Hispánicos en el que 
se contiene Verdores del Parnaso, en edición de Rafael B. Claros. Esta obra con
tiene entremeses y sainetes de diversos autores, algunos desconocidos y otros que 
hoy se atribuyen a Quevedo. Un curioso libro cuyo valor aumenta por la rareza 
de que solamente ha Sobrevivido hasta nuestros días un ejemplar, el de la Colección 
teatral de Arturo Sedó.—J. L. BARRIO.
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ORDOÑEZ MARQUEZ, J., La apostasía de las masas y  la persecución religiosa en
la provincia de Huelva. C. S. I. C., Madrid 1968, 25 x 17, 561 p.

El presente libro obtuvo como tesis doctoral la máxima calificación en la Uni
versidad Pontificia de Salamanca hace ya algunos años. Se trata de una investiga
ción histórica, abundantemente documentada, en la que se muestra la persecu
ción religiosa, la apostasía colectiva, con sus diversas causas en los años 1931-1936 
en la provincia de Huelva. Es de señalar la importancia que se da en estos as
pectos a la actuación de la masonería. Se completa la obra con una bibliografía y 
documentos referentes a casos concretos que explicitan palpablemente lo ante
riormente expuesto. Interesante obra que ayudará a descubrir el verdadero fondo 
de estos años turbios en nuestra historia política y religiosa.—JOSE L. BARRIO.

CARRETERO, A., La personalidad de Castilla en el conjunto de los pueblos his
pánicos, Fomento de Cultura, Valencia 1968, 19 x 14, 180 p.

Se recoge aquí una conferencia pronunciada en Méjico en 1957. Basándose en 
una visión panorámica histórico-geográfica del conjunto nacional español, presenta 
la personalidad de Castilla tal y como realmente se manifiesta en su desarrollo his
tórico. Castilla ha sido con Vascongadas un pueblo mucho más democrático, más 
popular y foral que León y Galicia, monárquicos. Luego explica cómo se llegó a la 
actual constitución centralista. Se trata de deshacer viejos errores sobre nuestra 
historia pasada.—F. MARTINEZ.

CARVALHO, M. J., de, Lettres à ma Mère disparue. La Palatine, Paris-Genève 1970,
18 x 11,5, 157 p.

Más que cartas, propiamente se trata de un diálogo entre el autor y su madre 
muerta. Escrito con ternura y con sencillez, se van desarrollando estas «conversa
ciones» que tienen por objeto realidades tan misteriosas como la muerte, la nada, 
la existencia y su sentido, Dios, la creación, el amor... El filósofo brasileño muestra 
una sensibilidad exquisita y al mismo tiempo una seria profundidad en los temas 
que toca. Su lectura invita a unirse al diálogo y meditar con ellos olvidándonos 
un poco de nuestras pequeñeces.—JOSE L. BARRIO.

SVOBODA, R., Lichi am Abend. Butzon & Bercker, Kevelaer 1969, 20 x 12, 206 p.

El cuidado y la preocupación por los ancianos es un profundo y no muy concien
ciado problema en nuestro tiempo. Esto lo conoce muy bien nuestro autor, in
formador en la Asociación Alemana de Cáritas. Este libro está dirigido sobre todo 
a ellos, a los ancianos, en plan de textos de meditación, escogidos ya de la Biblia, 
ya de los Documentos del Vaticano II, ya de autores tanto clásicos como moder
nos. Los textos están bien escogidos para una ayuda esspiritual de los que están 
viviendo la tercera edad.—L. FERRERO.

STEINMANN, W., Ich toar nicht allein. Steyler, Freiburg 1969, 21 x 13, 53 p.

Quizá el leer poesía en el idioma original, cuando no es éste el propio idioma, 
gana en cierto gusto de regocijo mental, aunque pierda quizá en otros aspectos, 
si no se conoce profundamente. Este librito rezuma ese gusto. Delineado con tintes 
y tintas juveniles se compone de verdaderas oraciones, conversaciones con Dios, 
que sirven para vivificar el ánimo y profundizar en esa relación en que estamos 
inmersos.—L. FERRERO.

MULLER A., De Rabelais à Paul Valéry (Les grands écrivains devant le christia
nisme), R. Foulon et Cie., Paris 1969, 24 x 15,5, 278 p.

Son 66 los literatos que trata el autor de la presente obra. Siguiendo un orden
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cronológico (a veces lógico, por épocas) va reseñando una pequeña historia de 
cada escritor, señalando de modo especial la formación que ha recibido, para ana
lizar su actitud frente a lo religioso, lo absoluto, Dios. Ciertamente, en tan pocas 
páginas no se puede hacer nada mejor que esto: brevedad, claridad y concisión, 
son las notas que acompañan a cada estudio. Asimismo, señala sobre cada autor 
las principales monografías existentes sobre el mismo, en nota, añadiendo una 
pequeña bibliografía al final de cada capítulo.—G. CANTERA.

BARNARD, G. C., Samuel Beckett. (A nevo approach), J. M. Dent and Sons Edit.
London 1970, 15 x 22, 144 p.

Los subtítulos: Una nueva aproximación y un estudio de las novelas y obras 
de teatro, nos indican que el autor ha procurado sondear, como ya lo han hecho 
otros, pero de una nueva forma. En efecto, se ha dicho que Beckett deja las cosas 
sin resolver, sin una solución definitiva; por lo mismo que es un escritor-poeta, 
nos dice Barnard, sus obras tienen muchos sentidos, y yo he querido fijarme en 
el estudio de la esquizofrenia y de los personajes esquizoides de Beckett, pues 
pienso que Beckett se ha dirigido principalmente al estudio de un «sí mismo cen
tral» que es la clave de la condición humana. El premio Nobel de 1969 es un re
volucionario tanto de la novela como del teatro. Quizá hay que añadir a éste 
estudio, que Beckett es también principalmente un revolucionario de la conviven
cia humana, empezando por ser un alertador de la misma, ya que personalidad 
central y convivencia son realidades inseparables que se «aluden» mutuamente.— 
D. NATAL.

MAGIERA, K., Liddl, Eichorn und andere. Knecht, Frankfurt am Main 1969, 
19 x 12, 261 p.

En el centro de esta novela tenemos un personaje muy interesante, desde el 
punto de vista religioso más que psicológico. Eichorn es un deán que se siente se
guro en su piedad y vivencia religiosa. Pero en un momento importante para él, al 
celebrarse sus bodas de plata con la comunidad, comienza a sentirse inseguro. Surge 
un doble que a la vez es él y es distinto y se llama Liddl. Esto le deja al desnudo. 
Más tarde Liddl se independiza de nuevo. Eichorn se da por vencido y la comu
nidad pide su holocausto.

El desenlace de la novela es diáfano. El A. no trata de presentar un caso 
patológico, sino más bien la dura oposición entre una vida cristiana tomada en 
serio y un modo superficial de vivirla.—L. PERRERO.
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