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Los re latos evangélicos de la pasión de

Jesús

Orientación teológico - pastoral

INTRODUCCION

Los relatos evangélicos de la pasión se han formado y origi
nariam ente tal vez han sido progresivamente redactados entre y 
por quienes se sentían, ante todo, “testigos de la resurrección” . De 
ahí que resulte un tanto paradójica la insistencia que se hace en 
Ea pasión de Jesús. ¿No hubiera sido mejor dejarla en la penumbra 
e insistir en los aspectos positivos y agradables de la existencia 
de Jesús? La fe pascual, empero, no ha conducido a una religión 
de evasión.

El objeto primario y fundamental de la predicación apostólica 
y de la primitiva fe cristiana es ciertam ente la resurrección de Je
sús1. Sin embargo, este testimonio sobre la resurrección no exclu
ye, sino que presupone, el hecho de la cruz y de la muerte de Je
sús2. La gloria de la resurrección no ha hecho olvidar los aspectos 
dolorosos de la vida de Jesús, antes bien ha inducido a valorar no
tablemente los aspectos más desconcertantes de la existencia de! 
Salvador. La importancia atribuida a la pasión caracteriza la reve
lación de Cristo y le da autenticidad divina. El mensaje cristiano no 
se presenta ni aparece como una construcción mítica, que permita 
olvidar lo real. En los relatos de la pasión de Jesús Dios se nos ma
nifiesta como aquel que no escamotea las realidades de nuestra 
existencia por más duras que sean y nos enseña e invita a adherir-

1. Cfr. 1 Cor 15,14; 2 Cor 4,14; Rom 10,9; 1 Tes 1,10; Gal 1,1; Col 2,12; 
Ef 1,20; 1 Pe 1,21; etc.

2. Cfr. 1 Tes 4,14s; 1 Cor 15,3ss; Rom 4,24-25; 14,9; 2 Cor 13,4; frecuente
mente en Act: 2, 22-26; 3, 12-26; 4, 8-12; 5, 29-32; 10, 34-43; 13, 23-31; etc.
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nos plenamente a e lla s 3. La importancia de los relatos de la pasión 
de Jesús en los “evangelios canónicos” queda más resaltada con 
los preanuncios  de la misma, puestos en boca de Jesús durante 
su vida púb lica4, lo que ha motivado que algún crítico moderno, sin 

demasiado fundamento, haya definido los evangelios como “narra
ciones de la pasión con una introducción extensa” 5.

Los relatos de la pasión de Jesús difieren bastante del resto 

del “evangelio” , especialm ente en los sinópticos. Frente a los epi
sodios de la vida pública de Jesús, que fácilm ente se pueden des

ligar unos de otros, la pasión forma un conjunto más coherente e 
íntimamente articulado. Esto hace suponer que desde el principio  

los relatos de la pasión han sido objeto de una atención especial 

y han sido considerados como un todo orgánico. La comparación  
de los sinópticos con el cuarto evangelio confirma más esta supo
sición. Aunque el evangelio de Juan difiere considerablem ente de 

los sinópticos, en los relatos de la pasión de Jesús coinciden no
tablemente, tanto en la elección de los episodios como en el orden 
general de la narración, sobre todo a partir del prendimiento de 

Jesús. Esto es indicio de que en la tradición de la Iglesia primitiva 

se formó muy pronto un relato o esquema general de la pasión de 
Jesús, que com enzaba con el prendimiento. Se discute entre los 

críticos si el prim er relato escrito debe atribuirse a Marcos o pree

xistía ya a la redacción de este evangelio y fue usado por é l 6. La 

mayor parte afirman su preexistencia e incluso distinguen diversos 

estadios de su redacc ión7.

Tal esquema general, en el que coinciden todos los evangelis
tas, se puede estructurar así: prendimiento, proceso judío y roma
no, ejecución por el suplicio de la cruz y sepultura de Jesús. Con 
el tiempo esta narración fue am pliándose, conforme a un esquema

3. Cfr. A. Vanhoye, “Structure et théologie des récits de la Passion dans 
les évangiles synoptiques”, en Nouv Rev Theol 89 (1967) 135-136.

4. Cfr. Mc 8, 31-33; 9, 30-32; 10, 32-34 y par.
5. M. Kaehler, Der sogennante historische Jesu und der geschichtliche, bi

blische Christus (München 1953) 60 nota.
6. Cfr. J. Schreiber, Die Markuspassion. Wege zur Erforschung der Leidens

geschichte, Hamburg 1969 ; E. Linnemann, Studien zur Passionsgeschichte (Göt
tingen 1970) 54-68; G. Schneider, “Das Problem einer vorkanonischen Passions
geschichte”, en Bibi Zeit 16 (1972) 224-244.

7. Cfr. V. Taylor, The Gospel according to St. Mark (London 1959) 653-664; 
G. Schille, “Das Leiden des Herrn”, en Zeit Theol Kir 52 (1955) 161-205; X. 
Leon-Dufour, “Passion”, en DBS VI, col. 1424-1427 ; D. Dormeyer, Die Passion 
Jesu als Verhaltensmodell, Münster 1972; G. Schneider, Die Passion Jesu nach 
drei älteren Evangelien (München 1973) 13-19; L. Schenke, Der gekreuzigte 
Christus, Stuttgart 1974.
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más o menos firme y estereotipado, que com prendía otros relatos 
como preámbulos a la pasión. De ahí que todos los evangelistas 
narren la entrada solemne de Jesús en Jerusalén, la conspiración  
de los judíos contra El, la unción en Betania (excepto L e ), la últi
ma cena en la que Jesús predice la traición de Judas y el escán
dalo de los discípulos, la visita de Jesús al huerto de los Olivos y 
agonía de Jesús. Sin embargo, el orden de estos relatos es en gran 
parte diferente — en Jn la conspiración de los judíos y la unción 
en Betania se sitúan antes de la entrada triunfal en Jerusalén—  y 
en su contexto se insertan otros relatos de acontecimientos, con
troversias o discursos de Jesús, que denotan una composición más 
sistemática que histórica.

Los distintos grupos apostólicos completaron más tarde de 
modo diverso el esquema general, según las fuentes particulares  

de que disponían y las necesidades o situación ambiental de aque
llos a quienes el evangelio iba destinado. No puede olvidarse que, 
aunque se trate de una verdadera narración histórica, está condi
cionada más o menos por la situación o contexto humano en que 
nace y se desarrolla. Se trata, pues, de una narración histórico-re- 
ligiosa, dirigida especialm ente a la comunidad de creyentes, atraí
da hacia la contemplación del misterio de la cruz, como obra di
vina misteriosa y llena de significado. Porque los relatos de la pa
sión de Jesús no son una referencia puramente biográfica, ni una 
narración polémica contra los enemigos de Jesús, ni una defensa  
apologética de la inocencia de Jesús, ni una exhortación moral, 
aunque contengan muchos elementos que resalten lo inicuo de la 
muerte de Jesús o proclamen su inocencia o presenten a Jesús co
mo el ejem plo y modelo a im ita r8. Como proclamación del mensa
je  salvífico aportado por y en la persona de Jesús, son eminente
mente cristológicos, descubriendo el contenido teológico de su per
sona y obra y la significación religiosa que sus sufrimientos y pa
sión tienen para el c reyente9.

8. Cfr. A. Vanhoye, De narrationïbus passionis Christi in evangeliis synop- 
ticis (ad usum auditorum), Roma 1970, 30-34.

9. Cfr. P. Vielhauer, “Zu W. Andersen”, en Ev Theol 12 (1952-53) 481-484; 
K. H. Schelkle, Die Passion Jesu in der Verkündigung des Neuen Testaments 
(Heidelberg 1949) 17-51 ; X. Leon-Dufour, “Mt et Mc dans le récit de la Passion”, 
en Bíblica 40 (1959) 648-696; S. Schulz, Die Stunde der Botschaft (Hamburg 
1967) 157-234; A. Descamps, “Rédaction et christologie dans le récit matthéen de 
la Passion”, en L’Évangile selon Matthieu (Gembloux 1972) 359-415, esp. 410-412; 
H. Conzelmann, “Historie und Theologie in den synoptischen Passionsberichten”, 
en Zur Bedeutung des Todes Jesu (Güttersloh 1967) 35-53 (traducido en Interp 
24, 1970, 178-197); P. J anssen, “Die synoptische Passionsgeschichte. Ihre Theo
logische Konzeption und literarische Komposition”, en Bïb Leb 14 (1973) 40-57 ; 
H. Kessler, Die theologische Bedeutung des Todes Jesu, Düsseldorf 1971.
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Junto a esta orientación y valores histérico-religiosos genera

les, cada evangelista, como verdadero autor que propone de modo 

vivo y personal los hechos que motivan la fe, imprime a su narra

ción características particu lares10. Marcos, conforme a su manera 

de expresarse, narra los hechos en su cruda realidad, a veces es

candalosa ( =  narración kerigm ático-paradójica), sin atenuar el es

cándalo de la cruz en la que de forma misteriosa y contra todo pro

nóstico se da la revelación de Jesús como Mesías e Hijo de D io s 11. 

Mateo, con estilo claro, respetuoso e hierático, ofrece una narra

ción cristológico-eclesial, insistiendo en la relación de los discípu

los con Jesús y explicando el misterio de la cruz en la Iglesia y 

con relación a la Iglesia, destacando la ruptura entre Israel y su 

Mesías, como ocasión de la constitución de la Iglesia en cuanto 
pueblo de Dios de la nueva a lia n z a 12. La narración de Lucas, apar

te  de su orientación general geográfico-teológica centrada en Je- 

rusaién 13, tiene un matiz parenético personal, interesándose espe

cialmente por la relación y adhesión personal del discípulo con 

Cristo y por medio de Cristo con Dios. De ahí su sobriedad en la 

descripción de las afrentas a Jesús y su insistencia en que es ino
c e n te 11. Juan ofrece una pasión glorificante, destacando frecuente-

10. Cfr. K. H. Schelkle, 1. c.; X. Leon-Dufour, “Passion”, en DBS VI, col. 
1473-1479 ; W. H illmann, Aufbau und Deutung der synoptischen Leidensgeschich
te, Freibu-g 1941; M. Laconi, “Le caratteristiche del racconto della Passione nei 
singoli Evangelista”, en Riv Asc Mist 13 (1968) 149-164; A. Vanhoye, “Structure 
et théologie...”, 137-139; J. R iedl, “Die evangelische Leidensgeschichte und ihre 
theologische Aussage”, en Bib Lit 41 (1968) 70-111.

11. Cfr. J. Schreiber, Theologie des Vertrauens. Eine redaktionsgeschichtli
che Untersuchung des Markusevangelium (Hamburg 1967) 235 ss ; T. A. Btjrkill, 
“St. Mark’s Philosophy of the Passion”, en Nov Test 2 (1957-58) 245-271, esp. 245 s.

12. Cfr. N. A. Dahl, “Die Passionsgeschichte bei Matthäus”, en New Test 
Stud 2 (1955-56) 28; G. Strecker, Der Weg der Gerechtigkeit (Göttingen 1966) 
117 s ; W. Trilling, “Die Passionsbericht nach Matthäus”, en Am Tisch des Wor
tes 9 (1965) 33-44 ; K. M. F ischer, “Redaktionsgeschichtliche Bemerkungen zur 
Passionsgeschichte des Matthäus”, en Theologische Versuche 2 (B-Ost 1970) 109- 
128; D. P. Senior, The Passion Narrative according to Matthew. A Redactional 
Study (Leuven 1975) 337-338.

13. Cfr. H. Conzelmann, Die Mitte der Zeit. Studien zur Theologie des Lu
kas, Tübingen 1960; A. George, “Tradition et rédaction chez Luc. La construc
tion du troisième Évangile”, en Ephem Theol Leman 43 (1967) 100-129; K. Loe- 
ning, “Lucas, teólogo de la historia de la salvación concluida por Dios”, en For
ma y propósito del Nuevo Testamento (Barcelona 1973) 236-268; G. Schneider, 
Verleugnung, Verspottung und Verhör Jesu nach Lukas 22, 54-71 (München 1969) 
196-203, 207-210.

14. Cfr. A. Vanhoye, De narrationibus passionis..., 39-41; M. Galizzi, “La 
Passione secondo Lúea”, Parola di Vita 16 (1971) 444-460; G. Schneider, Ver
leugnung..., 169, 187-190.

Según A. George (“Le sens de la mort de Jésus pour Luc”, en Rev Bibi 80, 
1972, 186-217), opinion recogida por A. F euillet (“Luc et l’agonie de Gethsémani;
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mente en sus relatos la vitalidad trascendente y la plena autono
mía de Jesús ante sus enemigos, conforme a la imagen gloriosa 
del Cristo juánico, partícipe ya en su vida terrestre de la gloria del 
Padre, que se manifiesta en todas y cada una de sus acciones y 
discursos15.

Le XXII : 39-46”, en New Test Stud 22, 1976, 397-417), en la pasión lucana domi
na la idea de mostrar en la muerte de Jesús al mártir por excelencia, que funda 
el nuevo pueblo de Dios.

15. Cfr. H. D odd, The Interpretation of the Fourth Gospel (Cambridge 1960) 
423 ss ; W. T huesing, Die Erhöhung und Verherrlichung Jesu im Johannesevan
gelium, Münster 1960; A. D auer, Die Passionsgeschichte im Johannesevangelium 
(ünchen 1972) 237 ss ; G. T osatto, “La Passione di Cristo in S. Giovanni”, en 

Parole di Vita 15 (1970) 377-388; I. de la P otterie, “La Passion selon Jean, Jn 
18, 1-19, 42” en Assamblée du Seigneur 2,21 (1969) 21-34; E. H aenchen, “Historie 
und Geschichte in den johanneischen Passionbericht”, en Zur Bedeutung des 
Todes Jesu (Gütersloh 1967) 55-78; G. R ichter, “Die Deutung des Kreuzestodes 
Jesu in der Leidensgeschichte des Johannesevangelium (Jo 13-19)”, en Bib Leb 
9 (1968) 21-36; O. Tuñi, “Pasión y muerte de Jesús en el cuarto evangelio: pa
pel y significación”, en Rev Catal Teol 1 (1976) 393-419.



I

A gon ía  de Jesús en G e th s e m a n í14

(M e 14, 32-42; Mt 26, 36-46; Le 22, 39-46)
(cfr. Jn 18,1.11; 12, 27-29)

El primer episodio sobre el que se centra nuestra atención es 
la agonía de Jesús en Gethsemaní, narrada por los tres sinópticos. 
Jn no la relata, ya que encuentra difícil la incorporación de esta es
cena en su evangelio, dado que en él todos los relatos de la pasión, 
desde el principio hasta el final, son representados como el triunfo 
de Jesús, su exaltación, por lo que son omitidos los episodios de 
este tipo. Sin embargo, conoce la retirada de Jesús al huerto con 
la que inicia el relato del prendimiento, alude al cáliz que ha de 
beber y, en otro contexto, aparecen curiosamente varios términos 
y expresiones análogos a la escena sinóptica de ¡a agonía de Je
sús. En Jn 12, 23-28 Jesús es presentado como desgarrado por 
emociones conflictivas, aunque en un retrato sereno y sublime del 
Maestro tal como gusta pintarle el cuarto evangelio17.

16. Cfr. M. Dibelius, “Gethsemane”, en Botschaft und Geschichte: 1 (Tü
bingen 1953) 258-271 ; K. H. K ühn, “Jesus in Gethsemane”, en Ev Theol 12 (1952- 
53) 260-285; Y. B. Tremel, “Agonie de Jésus”, en Lum Vie 68 (1964) 79-103; T. 
Lescow, “Jesus in Gethsemane”, en Evang Theol 26 (1968) 141-159; G. Gamba, 
“Agonia di Gesù”, en Rio Bibi 16 (1968) 159-166; R. S. Barbour, “Gethsemane 
in the Tradition of the Passion”, en New Test Stud 16 (1970) 231-251; M. Galiz- 
zx, Gesù nel Getsemani, Roma 1972 : amplio y profundo estudio redaccional- 
critico-literario, con abundantísima bibliografía y examen crítico de estudios an
teriores sobre el tema; E. Lohse, La storia della passione e morte di Gesù Cristo 
(Brescia 1975) 67-80; J. Warren Hollerang, The Synoptic Gethsemane. A Cri
tical Study, Roma 1973; W. H. K elber, “Mark 14, 32-42: Gethsemane. Passion, 
Christology and Discipleship Failure”, en Zeit Neut Wiss 63 (1972) 166-187 ; “The 
Hour of the Son of Man and the Temptation of the Disciples”, en The Passion 
in Mark, 41-60; W. Mohn, “Gethsemane (Mk 14, 32-42)”, en Zeit Neut Wiss 64 
(1973) 194-208.

17. Cfr. R. E. Brown, “Incidents that are in the Synoptic Gospels, but dis
persed in St. John (I. The Agony in the Garden...)”, en Cath Bibl Quart 23 
(1961) 143-148; B. P. Robinson, “Gethsemane: The Synoptic and the Jolxanni- 
ne Viewpoints”, en Church Quart Rev 167 (1966) 4-11 ; M. Galizzi, o. c., 210- 
222; R. Schnackenburg, Das Johannesevangelium: III Teil (Freiburg 1975) 249.
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Me nos ofrece el bosquejo esencial de la escena y, en confor
midad con su estilo vivaz, coloquial y arcaico, cuenta los hechos 
en su cruda realidad. Mt en conjunto concuerda casi literalmente  
con Me. Preocupado, sin embargo, por expresarse bien, mantiene 
en su narración un tono más igual, digno y claro teniendo mayor 
consideración con Jesús y sus discípulos. Le procede con más li
bertad: abrevia y simplifica considerablem ente el texto de Me, su
primiendo o atenuando todos los rasgos que pudieran ser entendi
dos como una debilidad humana en Jesús. Presenta, además, el da
to de la aparición del ángel, que viene a confortar a Jesús, y el su
dor de sangre18.

Para facilitar la inteligencia y comprensión del contenido de 
dichos relatos, aunque sin pretender prejuzgar su secuencia tem 
poral, puede distribuirse el episodio en las escenas siguientes:

Llega Jesús con sus discípulos al monte de los Olivos
(M e  14, 32a; Mt 26, 36a; Le 22, 39-40a; Jn 18,1):

Aunque la estructuración de los acontecim ientos precedentes  
sea diferente (M e y Mt contra Le y J n ), lo que motiva la distinta 
introducción redaccional en cada evangelista, todos afirman el he
cho de la llegada y presencia de Jesús y sus discípulos en el mon
te de los Olivos. Me y Mt coneretizan más el lugar, denominándolo  
Gethsemaní, sin duda por tratarse de una propiedad en la que exis
tía  un lagar para prensar aceitunas y extraer el aceite, a causa de 
los numerosos y frondosos olivos que a llí crecían. Jn habla de un 
huerto situado a l otro lado del torrente Cedrón, que topográfica
mente coincide con la propiedad  a n te rio r19.

Debía ser este huerto propiedad de algún discípulo o amigo  
de Jesús, ya que Jesús, según costumbre (Le; cf. 21 ,37), se reunía  
allí muchas veces con sus discípulos (Jn 18,2), lo que excluye la 
suposición de que Jesús se hubiera retirado allí para evitar o re
trasar su prendimiento.

Sin hacer distinciones entre Jesús y sus discípulos, M e dice  
que vienen a una propiedad. Mt, sin embargo, por deferencia y res
peto y como centrando su interés en el sujeto principal de los acon-

18. Cfr. A. F etjillet, l. c.; E. Linnemann, o. c., 34-40.
19. Subrayamos el texto bíblico y especificamos a continuación su pertenen

cia para facilitar al lector la comprensión de las particularidades de cada evan
gelio
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tecimíentos, pone de relieve la persona de Jesús: va Jesús con 
e llo s .. .20. Le, conforme a su perspectiva parenética personal, afir
ma que los discípulos le s igu ieron21. Jn destaca el grupo de Jesús 
con sus discípulos en contraposición al de Judas y sus acom pa
ñantes.

Jesús se retira a orar y entra en agonía
(M e  14, 32b-35a;M t 26, 36b-39a; Le 22, 40-41):

Una vez llegado a este lugar (L e ), Jesús muestra sus deseos 
de estar solo y retirarse a orar. Dice a sus discípulos: sentóos aquí, 
mientras voy a orar a llí (M c-M t). Frecuentem ente durante su vida 
pública Jesús se ha retirado a orar en so led ad 22. Esta vez, sin em
bargo, quiere que no se alejen demasiado y le acompañen en la 
oración sus discípulos (L e ) y, más concretamente, sus tres íntimos 
(tom a consigo a Pedro, Santiago, y Juan: M c-M t) ^ para que sean 
testigos de su lucha interior, que va a dar comienzo, como lo fue
ron anteriorm ente de su g lo ria24 y poder taumatúrgico.

No parece ajena a la intención de M e y Mt la idea de que Je
sús en medio de su angustia desea buscar cierto consuelo en la 
cercanía de los tres preferidos, que desgraciadam ente defraudarán  
sus esperanzas. Es un aspecto más de sus rasgos humanos. Le, sin 
embargo, presentando la tristeza y angustia de Jesús según una 
tradición y orientación más personal, describe a Jesús afrontando  
El solo su agonía sin necesitar del consuelo de los tres discípulos. 
Al contrario, omitiendo también las venidas y quejas de Jesús a sus 
discípulos, así como las palabras sobre su angustia y tristeza de 
muerte, presenta a Jesús confortando a sus discípulos contra la 
tentación ya al comienzo de la escena con la exhortación orad pa
ra no caer en la tentación y no volviendo a ellos sino al final, repi
tiendo de huevo su amonestación.

Estando a solas, con los tres íntimos más cerca, comenzó a 
experim entar una terrib le  angustia, que continuará en trágico cres-

20. Cfr. P. Benoit, Pasión y Resurrección del Señor (Madrid 1971) 26; T. 
Lescow, 1. c., 153; D. P. Sénior, o. e., 100-101.

21. El tema del “discipulado” es también peculiar de Mt (cfr. E. K loster- 
mann, Das Matthdusevangelium, Tübingen 1938, 211; W. Grttndmann, Das Evan- 
gelium nach Matthaus, Berlín 1971, 539). Sin embargo, en los relatos de la pa
sión el tema del “seguimiento” es más expresivo en Le.

22. Cfr. Me 1,35; 6, 46 y par.; Le 3, 21; 6, 12; 9, 28.
23. Mt escribe: a los dos hijos del Zebedeo, sin especificar sus nombres.
24. Cfr. Me 9, 2-8 y par.
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cendo hasta llegar a la fase final — tal vez la que Le recoge—  en 

la que Jesús llega a experim entar “agonía”. Ha llegado la hora de 

la pasión, largo tiempo antes predicha y presente ya de continuo 
en la mente de Jesús, a tenor del contenido evangélico. El lo sabe 

claram ente y este conocimiento le produce una angustia y conmo
ción interior profundas.

Me califica esta angustia de Jesús con la cruda expresión de 

sentir pavor y angustiarse y Mt con otra menos fuerte y más correc
ta: sentir tristeza y angustiarse. Ambas expresan muy bien el senti
miento de una angustia tremenda, que produce un profundo tedio  

y hastío, un estado de profundísima tristeza acom pañada de sobre
salto, pavor y espanto. Sin embargo, por el contexto, es preciso 

reconocer que es una agonía de ‘temor y horror ante el futuro in
mediato, pero no de desesperación.

Esta situación psicológica le invita a Jesús a comunicárselo a 
sus tres íntimos con unas palabras, de profundas reminiscencias  

b íb licas“ , que expresan el mayor grado de tristeza y congoja po
sible: mi alma está triste hasta el punto de morir™. Tras esta mani

festación de su terrible angustia, les exhorta: quedáos aquí, junto a 
mí, y velad conmigo (M c-M t). Exhortación genérica a la vigilancia, 

que aquí parece tener una motivación psicológica, aunque no ex

cluya sin más la motivación moral, espiritual, como aparece más 
adelante (v. 38 en Me; v. 41 en M t).

Hecha esta recomendación, Jesús se adelanta un poco  (M c- 
M t), como un tiro de piedra  (L e ), pues, no obstante tener cerca a 

sus discípulos íntimos, quiere en parte estar solo en su agonía. En

tonces — en expresión de Me—  caía por tierra y suplicaba  (en im
perfecto: acción continua, que se p ro lo n g a )27, expresión fuerte que 

Mt atenúa escribiendo cayó sobre su rostro, sugiriendo la idea de 
prosternación, de adoración y p le g aria 28. Le, aun más respetuoso, 

describe a Jesús puesto de rodillas  e insistiendo en la oración 
( =  oraba, en im perfecto).

25. Cfr. Sal 42, 6; Jon 4, 9b; Sir 51,6.
26. Según A. E. T hompson (“Our Lord’s Prayer in the Garden”, en Biblio

theca Sacra 97, 1940, 110-116) esta tristeza sería tan grande que Jesús corría el 
peligro de morir debido a ella. Sin embargo, debe entenderse en el sentido expli
cado.

27. El sentido de angustia contenido en esta expresión se encuentra también 
en Jos 7, 6; 1 Sam 28,20.

28. Cfr. M. J. Lagrange, Évangile selon Saint Matthieu (Paris 1923) 500; E. 
Lohmeyer, Das Evangelium des Matthaus (Gottingen 1963) 361.
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Los evangelistas repetidam ente hablan de la oración de Jesús, 
pero sólo en esta ocasión nos dan cuenta de su postura corporal. 
El estado de supremo abatim iento en que se hallaba y la descrip
ción del pavor que acom pañaba a su oración se trasluce en la ma
nera de orar, recogida por M e y atenuada por Mt y Le. Son tres ma
neras de contem plar el misterio de la naturaleza humana de Jesús 
en su abatim iento y angustia, que mùtuamente se enriquecen * .

Plegaria de Jesús al Padre
(M e  14, 35-36; M t 26,39; Le 22,42; Jn 12, 27-28a):

Los tres sinópticos transmiten la oración de Jesús, de conte
nido sustancialmente idéntico, aunque con ligeras variantes moda
les.

M e enuncia la plegaria dos veces con fórmulas casi idénticas, 
que derivan de dos tradiciones anteriores combinadas por el evan
gelista. Una en estilo indirecto: (p a ra ) que a ser posible pasara de 
El aquella hora. Otra en estilo directo: ¡Abbá, Padre!, todo es po
sible para ti; aparta de m í este cáliz, pero no se haga lo que yo 
quiero, sino lo que (qu ieres) tú. Tanto la “hora” como el “cáliz” 
se refieren evidentem ente al momento escogido por Dios para el 
acontecim iento de la pasión y muerte de Jesús30.

Mt fusiona en una sola las dos fórmulas marcianas, como si se 
tratara de una repetición anormal: ¡Padre mío!, si es posible 

que pase de m í este cáliz, pero no sea como yo quiero, sino co
mo (qu ieres) tú 31. La fórmula lucana, que filológicam ente acusa más 
la voluntad firme de una determinación práctica del Padre, es más 
corta que la de Me, pero sustancialmente idéntica a la de Mc-Mt: 
¡Padre!, si quieres, aparta de m í este cáliz, pero no se haga m i vo
luntad, sino la tuya.

En el cuarto evangelio, después de la entrada triunfal en 
Jerusalén, Jesús, en respuesta a la demanda de unos griegos, anun-

29. Los evangelistas no especifican los motivos o causas de esta angustia. 
Sobre el tema cfr. P. Bonnetain, “La cause de l’agonie de Nôtre Seigneur”, en 
Rev Apolog 50 (1, 1930) 681-690; M. Galizzi, o. e., 73-79; G. Segalla, “La volun
ta del Piglio e del Padre nella tradizione sinottica”, en Rio Bibl 12 (1964) 274- 
277.

30. Cfr. Me 10,38; Mt 20,22; Jn 18,11; Me 14, 23-24 y par. Cfr. además W. 
H. Kelber, “The Hour of thè Son of Man...”, 44.

31. Cfr. J. R oche, “Que ta volonté soit faite (Mt 26,42)”, en Vie Spir 93 
(1955) 249-268.
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eia la inminente llegada de la “hora” de su glorificación y la ne
cesidad de pasar por la muerte para conseguirlo (12, 23-25). La 
gravedad de la situación en que se encuentra, al ver llegar la “ho

ra” , invade de profunda turbación y angustia su interior. También  
El, como todos los hombres, se estrem ece ante la presencia de la 
muerte. La angustia que experim enta le hace exclamar: ahora mi 

alm a está turbada. Y ¿qué voy a decir? ¿Padre, líbram e de esta ho
ra? Jesús rechaza inm ediatam ente la posibilidad de hacer una sú
plica semejante: Pero ¡si para esto he llegado hasta esta hora!

El escapar a esta hora equivaldría a oponerse a la voluntad 
del Padre, el cual ha permitido que llegara este momento con la 

convicción de que lo aceptaría. En el estilo juánicó es el mismo 

pensamiento que la aceptación de la voluntad divina en los sinóp
ticos. Dado que viene del Padre, la única oración posible es: ¿Pa

dre, glorifica tu nombre! Otra cosa cualquiera disonaría en labios 
del enviado de Dios (cfr. Jn 17,4).

La oración de Jesús al Padre — resum ida e interpretada por 
los evangelistas, puesto que dura cerca de una hora—  es una ple
garia de suprema ternura, de suprema angustia y de supremo aban
dono a su vo luntad32.

Es de suprema ternura por la invocación con que se dirige a 
Dios. Padre  (M c-Lc) o Padre mío (M t) es una expresión fam iliar e 
infantil, pletòrica de confianza y al mismo tiempo un tanto sorpren

dente, ya que los judíos no se atrevían a usarla al dirigirse a Dios. 
Jesús, en cambio, lo hace en casi todas las oraciones o advoca

ciones suyas, que han llegado hasta nosotros33. Abbá, Padre  es la 
invocación filial por excelencia, que manifiesta el secreto último de 

la misión de Jesús y comprende nuclearm ente su mensaje y afir
mación m esián ica31.

Es de suprema angustia por lo que pide. Asedia la voluntad de 
su Padre, a quien todo le es posible, invocando su poder y plan re

dentor, para que le perdone y retire el terrible cáliz de dolor que le

32. Cfr. M. de T uya, Del Cenáculo al Calvario (Salamanca 1962) 301-304.
33. Cfr. Mt 11, 25-26 y par. ; Le 23, 34.46 ; Jn. 11, 49 ; etc. La única excep

ción es Me 15, 33 y par., en la que le llama “Dios mío”, por referirse a la cita es- 
criturística del Sal 22,2.

34. Cfr. W. M ichel, ¡Abbá, Père! La prière du Christ et des chrétiens, Ro
ma 1963 ; J. Carmignac, Recherches sur le “Nôtre Père", (Paris 1969) 268-282 ; 
W. Marchel, Dieu Père dans le Nouveau Testament (Paris 1966) 31-53 ; J. J ere
mías, “Abba”, en Le message central du Nouveau Testament (Paris 1966) 9-29; 
“Sentido del Padre nuestro”, en Las palabras de Jesús (Madrid 1970) 139-144.
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ag u ard a35. Y lo hace a pesar de haber hablado en la última cena 
del valor salvador de su muerte y de su necesidad para la reden
ción. Libremente perm ite que su voluntad exprese en un prim er mo
mento y movimiento lo que a su naturaleza humana significaba el 
terrible cáliz de su pasión y muerte, apareciendo así plenamente 
como hombre, en el desgarramiento interior que siente entre la 
aceptación y el rechazo del cáliz.

Sin embargo, a este primer movimiento, al que librem ente da 
curso, sigue un segundo momento en el que también libremente  
acusa su determinación de aceptar el cáliz del dolor. La voluntad 
humana de Jesús se somete y subordina librem ente a la voluntad 
del Padre, obedeciendo hasta la m uerte (cfr. Flp 2 ,8 ), en exacta  
correspondencia con la actitud que había determinado toda su an
terior actividad mesiánica y en consecuencia también con lo que 
enseñó a sus discípulos a pedir en la oración (cfr. Mt 6 ,10). Por 
eso fue también esta plegaria un acto supremo de abandono a la 
voluntad del Padre.

Retornos a los discípulos y nuevas plegarias de Jesús
(M e  14, 37- 40; M t 26, 40-44):

Cerca de una hora, según Mc-Mt, ha durado este prim er acto  
de oración de Jesús. Su inquietud interior le lleva a volverse a sus 
discípulos a buscar consuelo. Pero los discípulos, entre tanto, se 
han quedado dormidos. Jesús, pues, no encuentra en su cercanía  
ningún consuelo por parte de los suyos (¿los tres o todos?) en su 
extrema angustia (cfr. Sal 69,21). Sus idas y venidas, motivo lite
rario para m arcar la progresión del re la to 36, son signo del papel ne
gativo que desempeñan en el caso los discípulos. Traslucen, ade
más, la agitación interior de Jesús, pues, aunque los evangelistas 
no afirman que El sea tentado, cuando retorna a sus discípulos, es 
para hablarles de tentación.

Despertándoles y evocando las protestas de fidelidad, que du
rante el camino le habían hecho, les reconviene con un tierno re
proche. En Me va dirigido prim eram ente a Pedro ( = y  dice a Pe
dro: Simón, ¿duermes?, ¿no has podido velar una hora?), mientras 
en Mt. va dirigido a Pedro, como je fe  de la Iglesia o comunidad

35. Cfr. W. C. Van Unnik, “Alles ist dir möglich” (Mk 14, 36)”, en Verbo- 
rum Veritas. Festsch. G. Sthaelen (Wuppertal 1970) 27-36.

36. Cfr. W. H. Kelter, “The Hour of the Son of Man...”, 47-50, 52-54; L. 
Schenke, Studien zur Passionsgeschichte des Markus (Würzburg 1971) 532.
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ecíesiaí, pero aplicado a todos los demás ( = y  dice a Pedro: ¿no 
habéis podido velar una hora conm igo?) 37.

Jesús les avisa de la necesidad de velar y  orar, alcanzando así 
la protección divina para no entrar en Id tentación  ® Esta exhorta
ción a la vigilancia (que aquí debe ser entendida material y espi
ritualmente) y a la oración, así como su motivación ( = e l  espíritu 
está pronto, pero la carne es d é b il), son de validez general, pero 

tienen una significación inm ediata para la situación en que los dis
cípulos se encuentran, en peligro de un total desconcierto e infide
lidad hacia Jesús. No bastan las fáciles protestas nacidas de una 
buena voluntad, porque la trem enda prueba que se les avecinaba  
y su debilidad humana podían hacerles caer. De hecho el escánda
lo de la cruz comienza ya desde ahora a actuar y hacer presa en 
ellos con una magnitud y un peso abrum ador y terrible.

Dejándoles por segunda vez, vuelve Jesús a su oración, cuyo 
contenido eran las mismas palabras  (M e ), que Mt expresa de nue

vo en la fórmula ¡Padre mío!, si esto no puede pasar sin que yo lo 
beba, hágase tu voluntad, con alusión expresa al Padre nuestro (6, 

1 0 ) 3a. Y mientras la angustia de Jesús dura y continúa su ruego de 
que le sea retirado el cáliz del dolor, los discípulos no son capa
ces de resistir al sueño. Jesús vuelve hacia ellos y los encuentra 
dormidos.

Me y Mt echan un piadoso velo de disculpa sobre los apósto
les: dormían — dicen—  porque sus ojos estaban cargados. Me, re
flejando siempre con su colorido y viveza de estilo la catequesis de 
Pedro, anota la sorpresa de los discípulos ante esta segunda visi
ta: y no sabían qué responderle. Por último, mientras en M e sola

mente se sobreentiende (= v /e n e  por tercera vez), Mt menciona 
también de manera expresa la tercera oración de Jesús: y dejándo
les de nuevo, se fue a orar por tercera vez, repitiendo de nuevo las 
mismas palabras.

37. Cfr. B. Weiss, Das Matthäusevangelium (Göttingen 1910) 460; W. H ill- 
mann, Aufbau und, Deutung..., 133; D. P. Senior, o. c., 109-110.

38. Cfr. J. Carmignac, “Pais que nous n’entrions pas dans la tentation”, en 
Rev Bibl 72 (1965) 218-226; H. K ruse, “Pater noster et Passio Christi”, en Verb 
Dom 46 (1968) 3-29.

39. También Mt. en los relatos de la pasión evoca frecuentemente temas o 
palabras de Jesús ofrecidas anteriormente, presentando ahora a Jesús como el 
Maestro que enseña con el ejemplo. Cfr. W. C. Allen, A Critical and Exegeti- 
cal Commentary on the Gospel according to St. Matthew (Edinburg 1912) 280; 
J. Schniewind, Das Evangelium nach Matthaus (Göttingen 1968) 255; D. P. Se
nior, o. c., 112; P. Benoit - M. E. Boismard, Synopse des quatres évangiles (Pa
ris 1965) 297-300.



Aparición del ángel y sudor de sangre
(Le  22, 43-44; cfr. Jn 12, 28b-29):

Según Le, durante la oración de Jesús al Padre, en la que la 
angustia y tristeza de Jesús continúa subiendo hasta su pleam ar de 
agonía, tienen lugar dos fenómenos especiales: se le apareció un 

ángel venido del cielo, que le confortaba. Y sumido en angustia, 
oraba más intensamente; y se hizo su sudor — fenómeno sorpren- 
te—  como espesas gotas de sangre, que caían sobre la tierra.

Ambos datos han creado un fuerte problema crítico i0, relacio
nado con su autenticidad, por el hecho de que faltan en diversos 

“m ejores” manuscritos (B =  s.lV; A =  s .V ...)  y algunos códices de 

diversas versiones, generalm ente posteriores al año 300 y represen

tativos de la influencia egipcia. Esto ha llevado a varios críticos a 

la conclusión de que tales versículos han sido interpolados poste
riormente en el relato lucano y no son originales.

Sin embargo, contra esta dificultad está el hecho de su inser
ción en otros varios “m ejores” manuscritos griegos (S  =  s.lV; D = s .  

V I. . . )  y códices de diversas versiones y, sobre todo, la testificación  
que en favor de su autenticidad presenta el testimonio extrínseco  
de numerosos escritores y Padres antiguos. Justino, Taciano, Ire- 

neo ..., Epifanio (M G  43,73) nos hacen saber que se les suprimió 
o silenció por el abuso que hacían de ellos diversos herejes para  

negar o rebajar la divinidad de Jesucristo, ya que en ellos aparece  
la figura de Jesús en un crudo y escandaloso realismo, en toda su 
debilidad humana. Podía, además, considerarse un difícil problema 

teológico el hecho de que el mismo Señor, que, según Col 1,16 y 

Heb 1,4 ss, como creador del universo, está sobre los ángeles, sea 
aquí confortado por uno de ellos, enviado del cielo, y que la an
gustia ante el dolor y sufrimientos que le esperan por voluntad del 
Padre le produzcan aquel sudor. De hecho es más difícil explicar 
satisfactoriamente su interpolación posterior en el evangelio que su 

supresión voluntaria. Aún recogiéndolo de la tradición, seguramen
te nadie hubiese añadido al tercer evangelio un pasaje que servía 
para rebajar aparentem ente la divinidad de Cristo y para crear di-

40. Cfr. A. Harnack, “Probleme in Texte der Leidensgeschichte Jesu”, en 
Sitz.-Ber. der Berliner Akad. der Wissenschaft, (1901), 251-255; L. Brun, “Engel 
und Blutschweiss Lk 22,43s”, en Zeit Neut Wiss 32 (1933) 265-276; H. Ascher
mann, “Zum Agoniegebet Jesu Lc 22,43 s”, en Theologia Viatorum 5 (1953-54) 143- 
149; G. Schneider, “Engel und Blutschweiss (Lk 22, 43-44)’’, en Bibi Zeit 20 
(1976) 112-116.
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ficultades a la misma fe de los fieles y obstáculos a  la atracción de 
las masas de in fie les41.

En favor de la autenticidad lucana hablan también su lengua
je, estilo y contenido42. El evangelista insiste mucho en las plega
rias de Jesús y en las apariciones de án g e les48 y los términos pre
cisos que usa para describir la agonía de Jesús parecen derivar de 
una persona con conocimientos m édicos44. El término “agonía” , 
cuyo primer significado fue “lucha deportiva” (los juegos se llama
ban “agones” ), significa el estado de una suprema angustia, pro
ducto a la vez de ansiedad, temor y tr is te za 45.

Estando en este estado de angustia moral, Jesús oraba insis
tente y repetidamente, con profunda intensidad, tensión y ardor. Y 
cuando así oraba, tuvo un sudor, como gotas o coágulos de san
gre, que caían a 'tierra. Expresiones que destacan la inmensa an
gustia física de Jesús, esa angustia que los médicos suelen reco
nocer como señal de una extrem a agonía o de tem or y pánico tre
mendo (cfr. casos de fusilamientos en la última guerra m undial). 
Por otro lado, esta situación, desde el punto de vista teológico, 
destaca la debilidad y la flaqueza humana de Jesús, pero también  
pone de relieve el poder del socorro divino, que le fortalece, mos
trando así Le, conforme a la tradición paulina, cómo la fuerza o 
el poder de Dios sostiene nuestra debilidad hum an a46.

La misión del ángel era confortar a Jesús. No afirm a Le en qué 
consistió este consuelo y por qué Dios se sirve de un ángel. C ier
tamente esta visita no tenía por objeto poner fin a la agonía de Je
sús, al contrario, entonces comienza de lleno la lucha interior y 
las angustias de muerte con las que aumenta también la insisten
cia en la oración de Jesús. Este rasgo le parece a Le de importan
cia, por mostrarse aquí Jesús como el modelo del m ártir o del jus
to en la tentación, para vencer la cual recibe la fuerza o consuelo 
de Dios, personificado en la persona del á n g e l47. La violencia de la 
lucha, que pone en tensión todas las energías de Jesús, provoca

41. Cfr. J. Schmid, El Evangelio según San Lucas (Barcelona (1968) 482 s; 
M. le T uya, o. c., 288-295; W. J. Harrington, El Evangelio según San Lucas 
(Madrid 1972) 311.

42. Cfr. M. Dibelius, Die Formgeschichte des Evangeliums (Tübingen 1961) 
220 s ; M. Galizzi, o. c., 193-198 ; P. Benoit, o. c., 30-31 ; J. Ernst, Das Evange
lium nach Lukas (Regensburg 1976) 607 ; G. Schneider, l. c.

43. Cfr. Lc 1-2; Act 5,19; 12,7. Véase además nota 22.
44. Cfr. W. K. Hobar, The medical language of St. Luke (Dublin 1882) 84.
45. Cfr. M. Galizzi, o. c., 166-184.
46. Cfr. 2 Cor 12,10; Flp 4,13.
47. Cfr. M. Dibelius, “La signification religieuse des récits évangéliques de 

la Passion”, en Rev Hist Philos Relig 13 (1933) 38;
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también el efecto fisiológico del sudor como gotas de sangre. Pres
cindiendo de que Le pretenda que esto último lo tomemos literal
mente o como una especie de figura retórica — la experiencia de! 
sudor de sangre parece ser un hecho patológico comprobado en 
ciertas circunstancias—  lo cierto es que no se puede dejar de cap
tar en ello la realidad de la agonía misma.

Un sorprendente paralelismo con el ángel confortador de Le 
se encuentra también en J n 48. Como respuesta a la oración de Je
sús (Jn 12,28a), resuena entonces una voz de! cielo, confirmando 
que el Padre ha escuchado su oración: Le he glorificado y le glo
rificaré de nuevo... Y algunos de la gente decían: le ha hablado un 
ángel. Sin embargo, en Jn Jesús sigue en pie y su llamada a la 
comprensión del Padre queda reducida a una lucha interior.

Final de la agonía de Jesús
(M e  14, 41-42; M t 26, 45-46; Le 22, 45- 46 ):

Term inada esta oración agonizante, Jesús se levanta y vuelve 
hacia sus discípulos (L e ), oración y retorno que en Mc-Mt es la 
tercera, aunque no aparezca claro si entran en escena todos los 
apóstoles o sólo los tres preferidos. Por supuesto, Jesús les  en
cuentra dormidos. Los discípulos dormidos aparecen en contraste 
con el Jesús que acaba de superar con éxito la crisis de su espíri
tu. Tam bién Le trata de discuparles: estaban dormidos por la tris
teza. Aunque no dice nada sobre la contemplación del pavor y mie
do de Jesús por parte de sus discípulos, sin duda intenta sugerir 
que ellos habían tenido alguna experiencia. De ahí la tristeza y el 
desánimo, que les incapacita para la oración y les provoca el sue
ñ o 49.

Los tres sinópticos recogen las palabras que Jesús les dirige. 
Le, con orientación m arcadam ente parenética, pone en boca de Je
sús las palabras que anteriorm ente en Me y Mt Jesús parece diri-

48. Cfr. E. Osty, “Les points de contact entre le récit de la passion dans 
saint Luc et dans saint Jean”, en Mélanges J. Lebreton (Rev Setene Rel 39, 1951) 
146-154 ; J. H. Bernard, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel 
according to St. John, II (Edinburgh 1958) 435; I. Buse, St. John and the Pas
sion Narratives of St. M atthew and St. Luke”, en New Test Stud 7 (1960-61) 65- 
76; C. K. Barret, The Gospel according to St. John (London 1962) 350, 355.

49. Cfr. K. H. Schelkle, Die Passion Jesu, 18; M. Dibelius, “Gethsemane”, 
269. G. Voss entiende la “tristeza” en sentido teológico : “caracteriza la situa
ción de los discípulos en el tiempo entre la partida de Jesús y su retorno como 
juez glorioso” (Die Christologie der lukdnisehen Schriften in Grundzügen, Bru
ges 1965, I lls ) .
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gir a los tres íntimos: ¿cómo estáis dormidos? Levantáos y orad  
para que no caigáis en fa tentación. Y  de este modo concluye un 
tanto abruptam ente su relato. Según Mc-Mt, Jesús les reconviene: 
dorm id ya y descansad. Basta ya ( o ya  está b ien ). M irad, ha lle
gado la hora en que e l H ijo del Hom bre va a ser entregado en m a
nos de los pecadores. ¡Levantáos! ¡vámonos! Ya está aquí e l que 
me entrega.

Estas palabras de Jesús50, más que un mandato (dar una or
den de dormir a los que estaban dormidos no parece muy lógico ni 
oportuno), denotan un ligero reproche no falto de ironía en forma  
imperativa, pero una ironía sin am argura ni burla, como una expre
sión de conformidad. Jesús está ya totalm ente conforme con la vo
luntad del Padre y mira sin vacilación, al momento inmediato de su 
prendimiento. Ha llegado la “hora” en que, por voluntad divina y 
por fidelidad a su vocación, va a ser entregado en manos de los 
pecadores. Jesús se entrega voluntariam ente a su destino cruel. 
Esta aceptación no ha sido posible más que con la plegaria. La 
tentación de rechazar la “hora” , de evitar la cruz, ha sido domina
da, superada M. Jesús acepta la muerte y, en vez de esconderse o 
huir, se entrega voluntariam ente en manos de los pecadores, que 
no son propiamente los paganos, esto es, los romanos, sino los 
enemigos de Jesús, cuya acción queda aquí designada como pe

cado ®.

Nótese que incluso las ideas finales de la agonía de Jesús se
gún los sinópticos aparecen análogam ente en Jn, aunque en otro 
contexto: llega el principe de este m undo... ¡levantáos, vámonos 
de aquí! (14, 30-31). Tales analogías literarias obligan a pensar en 
una cierta evolución en la tradición evangélica al relatar la agonía  
de Jesús en Gethsemaní.

Conclusión:

Como ha podido observarse, nos encontramos ante diversas 
redacciones y tradiciones, aunque paralelas, destinadas a relatar

50. Cfr. T. Aars, “Zu Matth. 26,45 und Maro 14,41” en Zeit Wiss Theol 38 
(1895) 378-383.

51. Cfr. C. J. Armbruster, “The Messianic Significance of the Agony in the 
Garden”, en Scripture 16 (1964) 111-119.

52. Según B. Weiss (o. c., 462), W. Hillmann (o. c., 86 ss), J. Schniewínd 
(o. c., 255) y P. Bonnard (Evangelio según San Mateo, Madrid 1976, 574) en Mc- 
Mt el momento en que Jesús es entregado en manos de los pecadores constitui
ría la “hora” decisiva del drama de la pasión.
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la realidad de un mismo episodio, que sirve de introducción a las 
grandes escenas de la pasión y muerte de Jesús.

Una tradición, la más antigua, insiste en la presentación teoló- 
gico-soteriológica de la persona y obra de Jesús, el Hijo del Hom
bre, que ruega para que, si es posible, la “hora” o el “cáliz” de su 

pasión pase de largo, pero que lo acepta. Se trata, pues, de un te 
ma estrictam ente cristológico. Otra, tal vez un poco posterior o 
contemporánea, pero nacida en otra circunstancia am biental, insis
te en la aplicación moral o parenética del suceso a los creyentes: 
como Cristo veló y oró en el momento de su gran prueba, dominan
do la tentación de rechazar la cruz, los cristianos deben también  

velar y orar con el Señor para no caer en la tentación, ya que “el 
espíritu está pronto, pero la carne es débil” ®. Una tercera presen
tación, posterior, común a Le y Jn, insiste en la angustia de Jesús 
y en el socorro del cielo, presentando así a Jesús como el modelo 
del justo en la tentación, reconfortado y ayudado por la fuerza de 

Dios para vencerla.

Todas estas presentaciones, lejos de contradecirse, se enri
quecen y completan mutuamente. Los datos iniciales sobre este su
ceso, atestiguados por quienes presenciaron la escena, han sido 
objeto de reflexión y asimilación posterior en la predicación de la 

primitiva comunidad cristiana, que dedujo de ellos diversas leccio
nes prácticas, insistiendo sobre todo en la aceptación heroica de 
Jesús y en su voluntaria entrega. Estas tradiciones han sido reco
gidas más o menos combinadas por los evangelistas quienes, se
gún su trayectoria doctrinal y las circunstancias ambientales, han 

insistido en tal o cual aspecto. Gracias a esta diversidad de tradi
ciones han podido transmitirnos en sus páginas mayor riqueza de 

contenido. Una cosa parece clara en la evolución de la tradición  
evangélica: hay una tendencia a atenuar o suprimir los rasgos que 
pudieran ser entendidos como señal de excesiva debilidad huma
na en Jesús y a destacar únicamente su entrega a la voluntad del 
Padre.

Esta diversidad de redacciones y tradiciones con sus mutuas 
incoherencias (= t r e s  apóstoles íntimos o los Once, repetición de 
las venidas y plegarias o sólo una continuada..., apóstoles dormi
dos) hacen susceptible de sospechas la historicidad del relato

53. Cfr. G. Schille, “Das Leiden des Herrn”, 188-191; P. Benoit, o. c., 33- 
35; M. Galizzi, o. c., 270-275; D. P. Senior, o. c., 118.

54. Según T. Boman (“Der Gebet Jesu”, en New Test Stud 10, 1963-64, 261- 
273) sería necesario admitir que los sinópticos han confundido dos plegarias de
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Sin embargo, precisam ente por su desaveniencia con las predic
ciones anteriores de la pasión y con la conciencia de Jesús de ser 
el Siervo de Yahvé, que entrega voluntariam ente su vida por todos 
(cfr. Me 10,45 y par.) y por el contraste que presenta este Jesús 

tembloroso y lleno de pánico con el taumaturgo, que revela su po
der divino con toda clase de milagros y curaciones, no es im agina
ble la escena de Gethsem aní, que muestra también a los discípu
los en una luz poco favorable, como una creación legendaria tar
día. Solam ente con esto, quedaría asegurada ya su historicidad, 
aun en el caso de que faltara toda posibilidad de explicar el origen 
de este relato evangélico.

Desde luego se debe decir que los discípulos dormidos no 
fueron testigos del suceso. Pero los discípulos no dormían aún, 
cuando Jesús se vio invadido por el prim er momento de su terrible  
angustia y, alejándose un poco de ellos, dio comienzo a su oración. 
Se impone, pues, la conclusión de que, aunque se den muchos ele 
mentos teológico-interpretativos, en el fondo la escena es esencial
mente histórica y ha sido vivida por algunos testigos presenciales55. 
¿Cómo y quién podía, sino, inventar un episodio tan desconcertan
te para la fe, presentando al Señor de la gloria tembloroso, lleno 
de pavor y temor, ante la muerte? Si el episodio ha sido relatado, 
sin duda alguna es porque fue real y verdadero. Como confirmación 
de ello, es muy interesante el pasaje de Heb 5,7, donde su autor 
parece hacer alusión directa a la agonía de Jesús en Gethsem aní 
cuando escribe: “el cual, habiendo ofrecido en los días de su vida  
mortal ruegos y súplicas con poderoso clam or y lágrimas al que 
podía liberarle de la muerte, fue escuchado por su actitud reveren

te . . .”

Jesús: una tranquila y rebosante de gozo en Gethsemaní, durante la cual los 
discípulos dormían, y otra angustiosa en otro lugar. Sin embargo sus razones son 
poco convincentes.

55. Cfr. M. G alizzi, o. c., 275-287. V. T aylor (o. c., 551) afirma que el rela
to tiene su origen en Pedro.

56 Cfr. R issi, “Die Menschlichkeit Jesu nach Hbr 5, 7-8”, en Theol Zeit 
(1955) 28-45; T. Lescow, “Jesu in Gethsemane bei Lukas und im Hebräerbrief”, 
en Zeit Neut Wiss 58 (1967) 214-239; M. G alizzi, o. e., 222-236.
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P rend im ien to  de Jesús5'
(M e  14, 43-52; M t 26, 47-56; Le 22, 47-53; Jn 18, 2-12)

El episodio del prendimiento de Jesús en Gethsem aní está re
latado dram áticam ente por los cuatro evangelistas, pero con un en
foque y secuencia temporal distintos. Los tres sinópticos siguen 
una línea homogénea, con sus peculiaridades características. De 
ios tres, Le sigue un orden general más lógico, poniendo de relieve 
su habilidad como escritor. Mt ofrece más detalles que Me, une a 
los hechos las palabras que los iluminan y destaca más claram en
te el carácter voluntario del prendimiento y pasión de Jesús, em
pleando al mismo tiempo fórmulas y expresiones más semíticas. Jn, 
en cambio, conservando algunos puntos de enmarque con los si
nópticos, omite el beso de Judas y narra una escena en la que acu
sa su enfoque teológico: destacar la absoluta majestad y libertad  
de Jesús, que toma la iniciativa y el dominio sobre sus enemigos.

Del conjunto de los cuatro evangelios pueden distinguirse las 
siguientes escenas:

Llegada de Judas y adversarios de Jesús a Gethsemaní
(M e  14,43; Mt 26,47; Le 22, 47ab; Jn 18, 2 -3 ):

Aunque en todos los evangelios se dan diversas expresiones  
puramente redaccionales para conectar el episodio con los relatos 
anteriores, los tres sinópticos coinciden en afirmar que, estando

57. Cfr. E. Linnemann, Studien..., 41-69; J. W. Doeve, “Die Gefangennah
me Jesu im Gethsemane”, en Stud Evang 1 (1959) 458-480; B. Schwanz, “Jesus 
überschreitet den Kidron (18, 1-11)”, en Sein und Sendung 29 (1964) 3-15; G. 
R ichter, “Die Gefangennahme Jesu nach dem Johannesevangelium (18, 1-12)”, 
en Bib Leb 10 (1969) 26-39; G. Schneider, “Die Verhaftung Jesu. Traditionsges
chichte von Mk 14, 43-52”, en Zeit Neut Wiss 63 (1972) 188-209; Die Passion Je
su..., 43-55.
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aún Jesús hablando  con sus discípulos (en Mc-Mt se refiere al 
anuncio de la inminente llegada del traidor y su gente, con lo que 
se destaca la presciencia de Jesús), llegó de repente Judas, uno 
de los Doce, a quien Le con cierto desprecio designa “el llamado  
Judas". Venía acom pañado de un grupo o multitud a la que prece
día, como guía (cfr. Act 1,16) que conduce a los que no conocen 
el camino ni el lugar. Porque, conforme al relato de Lc-Jn, de entre  
todos los que venían a prender a Jesús, sólo Judas conocía el si
tio donde se encontraba Jesús, porque Jesús se reunía a llí muchas 
veces con sus d iscípu los58.

Todos los evangelistas coinciden en colocar a Judas a la ca
beza de la turba que va a arrestar a Jesús. Incluso el cuarto evan
gelio, que no habla antes de un arreglo previo entre Judas y los 
enemigos de Jesús, destaca e insiste en la persona de Judas con 
su grupo, pues representa a Satanás y al poder de las tinieblas, 
en contraposición a Jesús y su grupo. Este matiz adquiere en Le 
la persona de Judas, en el que había entrado Satanás (22,3) y 
quien personifica el poder de las tinieblas (v. 53b ). Nótese, ade
más, que Jn presenta el suceso en un “huerto” , que aparecerá tam 
bién más tarde en el relato de la sepultura de Jesús (19, 4 1 ), co
mo si quisiera colocar en paralelismo antitético la historia del pri
mer pecado y la de la redención, si bien lo que se destaca como 
realizado en el “huerto” es la confrontación de Jesús con sus ad
versarios, encabezados por Judas, que representa a S atanás58, y la 
victoria de Jesús sobre sus enem igos68.

Sobre la determinación precisa de la gente que acom paña a 
Judas no coinciden los evangelistas. Según Mc-Mt, se trata más 
bien de una multitud o chusma m ercenaria  (M t añade num erosa). 
Según Mt, fueron enviados de parte de los príncipes de los sacer
dotes y de los ancianos del pueblo, expresión en la que aparece su 
perspectiva eclesial: ya en el prendimiento existe una oposición 
trem enda entre Jesús y los dirigentes de Israel. M e añade, además  
de parte de los e s c r i b a s destacando sin atenuantes que la opo
sición hacia Jesús es completa: la autoridad religiosa, magistral y 
política del Judaismo ( =  el Sanedrín) conspira contra Jesús.

El Sanedrín, que ejercía funciones de todo tipo entre los ju
díos excepto la aplicación de la pena de muerte, tenía a su dispo-

58. Cfr. H. Reynen, “Sinagesthai: Joh 18,2”, en Bibl Zeit 5 (1961) 86-90.
59. Cfr. Jn 13, 2.27.30.
60. Cfr. R. E. Brown, The Gospel according to John, II (London 1966) 806; 

R. Schnackenbtjrg, Das Johannesevangelium, III, 250, nota 6.
61. Son recordados en textos similares: 8, 31; 11, 27; 14, 53; 15,1.
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sición dos grupos de servidores principales: los “levitas” , que, 
aparte de otras funciones litúrgicas, ejercían el poder policíaco  

dentro del templo y en casos excepcionales también fuera, y otros 
órganos policiales y judiciales, que vigilaban otros lugares e inclu

so podían hacer detenciones. Este poder de la autoridad judía es 

un hecho legal, pues Roma solía respetar en su mayor parte los 
poderes locales, aunque siempre sometidos al im p erio 62. De hecho 
Le menciona aquí, como en el pacto entre Judas y el Sanedrín (22, 
4 ), la participación de los policías o jefes de la guardia del templo 

(que solían tomarse de entre los levitas), a los que puede haber 
pertenecido el siervo del Sumo Sacerdote, que figura en todos los 

relatos. Aparecen también en Le entre la tropa pontífices, designan
do tal vez a ciertos miembros delegados por el Sanedrín para su
pervisar toda aquella operación63.

La modificación juánica de esta descripción es más sorpren
dente: Judas tomó consigo la cohorte y los guardias de los pontífi
ces y fariseos. La “cohorte” indica evidentemente la guarnición ro

mana en Jerusalén (en el v. 12 habla del “tribuno”, que segura
mente la m andaba) y normalmente designa la unidad m ilitar roma

na de 600 hombres. Como Jn habla al mismo tiempo de “los guar
dias de los pontífices y fariseos”, supone que el grupo que viene a 
prender a Jesús estaba compuesto por judíos, a los que acom pa
ñaba un pequeño destacamento romano. Aunque a veces se acuse 

al cuarto evangelista de haber ampliado, por razones teológicas, el 
aparato de los poderes mundanos que intervienen en el prendi

miento de Jesús64, la intromisión de tropas romanas en este primer 
estadio del proceso cuadra perfectam ente con el trasfondo históri

co de la narración de la pasión. No sólo es probable, sino casi ine

vitable, que algunos soldados romanos (que solían ser sirios, reclu
tados en la provincia vecina) participasen en el prendimiento de 

Jesús. Es difícilm ente imaginable que cualquier banda o grupo ar
mado, por pequeño que fuese, hubiera podido pasar inadvertido sin 

que los romanos lo aprobasen previamente, sobre todo en la época  
pascual, propicia para las revueltas. Por tanto, puede aceptarse co
mo verídico lo que nos transmite el cuarto evangelio65.

62. Cfr. J. Blinzler, II processo di Gesù (Brescia 1966) 73-84.
63. Sin embargo, como se dirá más adelante, es fácil que este v. 52 esté fue

ra de su contexto cronológico.
64. Cfr. J. Blinzler, o. e., 80-82; H. Van den Btjssche, El Evangelio según 

San Juan (Madrid 1972) 593s ; P. Benoit, o. c., 60s ; E. Haenchen, “Historie und 
Geschichte...”, 60.

65. Cfr. M. Goguel, Jésus (Paris 1950) 374; A. Wikenhatjser, o. c., 474 ss;
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En cuanto al número de esta tropa, no debe suponerse una 
gran multitud, a pesar de la expresión de Mt “turba numerosa” y 
de Jn “la cohorte y los guardias de los pontífices”. El concepto de 
muchos o pocos está en función de la misión a la que se destina. 
El término “cohorte” , no parece que sea usado por el evangelista  
en sentido técnico (= 6 0 0  soldados); podían ser un simple pelotón 
de tropa con un tribuno al frente. Por lo demás, las circunstancias 
del episodio imponen una notable reducción. Acaso unos 50 hom
bres, entre todas las clases designadas, fueron más que suficientes 
para aquella operación66.

El armamento que llevaban responde a la situación y al am 
biente. Mc-Mt los presentan armados de espadas y garrotes. Jn los 
describe portando linternas, antorchas y armas  (¿espadas, lanzas?), 
elementos ordinarios de un equipo militar. A pesar de estar en la 
luna llena del mes de Nisán, era conveniente tom ar las precaucio
nes necesarias. Las sombras y recovecos de los olivos de Gethse- 
maní, así como la constitución cavernosa del terreno, podían ser 
muy propicios para el escondite o la huida. Algunos críticos, sin 
embargo, ven en las linternas y antorchas un sentido simbólico: su 
débil luz acentúa alrededor la obscuridad profunda de la noche de 
la pasión 67.

Beso de Judas y respuesta de Jesús
(M e  14, 44-45; M t 26, 48-50a; Le 22, 47c-48):

Como posiblemente varios de los que venían con Judas a 
prender a Jesús no conocían a éste personalmente, por ser solda
dos mercenarios, o aunque le conociesen tal vez no le distinguían  
bien de sus discípulos, debido a la hora nocturna en que debía  
efectuarse el prendimiento 68, Judas les había dado una contraseña 
segura e inconfundible de identificación: a quien yo besare, ése es 
(M c-M t). Un gesto fam iliar e ¡nocente y pacífico en apariencia, ex
presión normal de cariño y amor, pero que en este caso tiene todas 
las características de una verdadera traición 69.

R. E. Brown, o. e., 807; A. Dauer, Die Passionsgeschichte im  Johannesevanae- 
lium, 27.

66. Cfr. M. de Tuya, o. c., 320.
67. Cfr. C. K. Barret, o. e., 433; R. E. Brown, o. c., 809
68 Solamente Jn, que omite el beso de Judas, ha pensado en las linternas 

y antorchas
69. G. Schlaeger (“Die Ungeschichtlichkeit des Verräters Judas”, en Zeit
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Judas mismo les recomienda proceder con decisión y cautela: 
prendedle y llevadle con cautela  (M e ), expresión última que Mt 

omite por superflua o descortés e irreverente hacia Jesús. Judas 

pudo insistir en esto por tem or de una revuelta por parte de sus 

discípulos o por la experiencia de otras ocasiones en las que Je
sús había desaparecido hábil o prodigiosam ente70.

Con estas precauciones Judas se acerca a Jesú s71 y le dice: 

¡salve Rabbí! Y le  besó. En Me “rabbí” es un título normal aplica

do a Jesú s72. En Mt, sin embargo, tiene un matiz despreciativo (cfr. 

23, 7 -8). Sólo es puesto en boca de Judas para designar a Jesús73. 
Se percibe en ello la situación psicológica de la iglesia de Mt — el 

apelativo “rabbí” pertenece a la sinagoga—  en medio de un am 
biente ju d a ic o 74. El verbo compuesto “kataphileo” , aquí usado, de

nota un besar con intensidad o reiteradamente, lo que se adapta  

mejor al contexto, tanto para disimular más hipócritam ente sus in

tenciones ante Jesús y los discípulos como para que la tropa, en 

la penumbra de aquel olivar, se percatase mejor de quién era Je
sús.

Le presenta a Judas acercándose a Jesús para besarle, pero 

calla el hecho. Repugna a su devoción hacia Jesús la narración di

recta de la ofensa. C ierra, por así decirlo, los ojos en el momento 

oportuno, no apareciendo si realmente lo besa o no. Lo mismo 

acontecerá en otras ocasiones similares.

Antes esta traición villana e inicua de Judas, Mt pone en boca 
de Jesús una frase cuyo sentido preciso es muy discutido por la 

expresión estereotipada, proverbial y un tanto elíptica del original 

g rie g o 75. Puede traducirse: cam arada  o socio (m ejor que “am igo” ), 
¡a lo que estás aquí! (o “haz a lo que viniste” ). Contiene un cierto

Neut Wiss 15, 1914, 50-59), siguiendo los pasos de R. Bultmann y G. Bertram, ha 
sostenido que el episodio no es un hecho histórico, sino una leyenda o mito, que 
representa en la persona de Judas al pueblo judio. Argumentación contraria pue
de verse en D. Haugg, Judas Iskarioth in den neuentestamentliehen Berichten 
(Freiburg 1930) 158 s.

70. Cfr. Lc 4, 28-30; Jn 8,59; 10,39.
71. La frase en Me es menos elegante y reverente, pero más expresiva: y 

llegando, enseguida acercándose a él...
72. Cfr. 9,5; 10,51.
73. Cfr. 26,25.
74. Cfr. A. Vanhoye, De narrationibus passionis, 51-52.
75. Cfr. F. Rehkopf, “Mt 26,50, Etaire ef’o parei”, en Zeit Neut Wiss 52 

(1961) 109-115; W. Eltester, “Freund, wozu du gekommen bist (Mt 26,50)”, en 
Neotest et Patrist. Hommage O. Cullmann (Leiden 1962) 70-91; G. M. Lee, “Mat
thew XXVI: 50”, en Exp Times 81 (1969-70) 55.
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matiz de reproche y v ituperio76, invitándole a abreviar los cumpli
mientos h ipócritas77. En todo caso las palabras de Jesús manifies
tan su presciencia (ya lo sabe de antem ano y no le puede engañar) 
y plena autonomía, pues como Señor, dirige los acontecimientos  
conforme al plan salvífico divino, de modo que su prendimiento no 
deberá ser motivo de escándalo para la f e 7S.

Le es quien presenta más claram ente el significado teológico  
de dicha acción y la gran distancia, o mejor, la oposición comple
ta que se da entre el discípulo y el Maestro: Judas, ¿con un beso 
entregas al H ijo del Hombre?  La fuerza de la frase y su valor pare- 
nético resalta más, porque es Jesús mismo quien se dirige al trai
dor y en el momento de la traición. La dimensión teológica está 
contenida en el título “Hijo del Hom bre” , cuyo trágico destino 79 co
mienza a realizarse por ese gesto traidor de un discípulo.

Una vez más los sinópticos no nos transmiten materialmente, 
como registración magnetofónica, las mismas palabras de Jesús, 
sino que cada uno, según su psicología y teología, nos ofrece el 
significado de la escena. Mt presenta aquí una respuesta digna de 
Jesús; Le resume la situación de m anera majestuosa. Si fuera ne
cesario escoger la auténtica sentencia de Jesús en esta ocasión, 
sería preferible decidirse por la contenida en Mt, lo que no quiere  
decir que la de Le sea falsa.

Retroceso de Jesús y caída en tierra del grupo de Ju
das ante la presencia de Jesús
(Jn 18, 4 -9 ):

Jn sustituye la escena del beso de Judas por ésta, cuya moti
vación e interés parecen ser decididam ente teológicos. El evange
lista subraya de nuevo (cfr. 13,1) ahora, al com enzar los relatos 
de la pasión, la plena conciencia de Jesús sobre su destino. Jesús, 
perfectam ente consciente de cuanto le iba a suceder... Destaca, 
además, su iniciativa al entregarse librem ente y su solicitud para

76. Cfr. Sal 55, 13-14. 21-22.
77. Varios autores, v. gr„ M. Dibelius (“Judas und der Judakuss”, en Bot

schaft und Geschichte, I, Tübigen 1953, 272-277), R. Bultmann (Die Geschichte 
der synoptische Tradition, Göttingen 1957, 340-341), A. H. Mc’neile (The Gospel 
according to Saint Matthew, London 1915, 394) juzgan la escena como “tenden
cia novelística” de Mt.

78. Cfr. G. Strecker, Der Weg der Gerechtigkeit, 182.
79. Cfr. 18,31; 22,22; 24,7.
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con los discípulos, atestiguando como los sinópticos, pero de mo
do distinto, cómo Jesús cumple las Escrituras, rehúsa defenderse  

y acepta y conduce su destino80.

Si se concibe como histórica esta escena, debe situarse prác
ticam ente a la llegada de Judas con su grupo al huerto. Jesús to
ma la iniciativa, se adelanta y, saliéndoles al encuentro, les pregun

ta: ¿a quién buscáis? La respuesta a Jesús Nazareno, que en boca 
de los adversarios es una fórmula de reconocimiento ( =  nombre 

por el que se conocía generalm ente a Jesús), para el evangelista 
indica el origen humano y humilde de Jesús y en cierto modo el 
escándalo de la Encarnación 81, en fuerte oposición con la declara

ción de su transcendencia en la respuesta de Jesús: Yo soy. Esta 
expresión cortada que algunos críticos conciben como fórmula de 
reconocimiento ( = y o  soy Jesús), es frecuentem ente puesta en bo
ca de Jesús por el evangelista, tanto en sentido absoluto **, como 

con complemento 8S. Con ella se revela Jesús a los ojos de la fe en 
su misterio y majestad d iv inos84, evocando la manifestación de Dios 

a Israel, como verdadero D io s 85, y la descripción e identificación  
de Dios a Moisés en el S in a í86.

En el momento en que Jesús declara su identificación Judas, 
el que le entregaba  — repite Jn—  estaba también con ellos. La con

frontación de estos dos personajes es la confrontación de dos po
testades, cuyo combate va a adquirir un tono escatológico (cfr. 12, 
31-32).

Ante la inesperada y espontánea respuesta de Jesús, los agen
tes del poder de Satanás retrocedieron y cayeron en tierra. La ex
presión se inspira en modelos veterotestam entarios87: la cohorte se 
echa hacia atrás, lo mismo que los enemigos de Israel y del justo,

80. Cfr. G. R ichter, “Die Gefangennahme Jesu...”, 26-39; A. Dauer, o. c., 
30s, 37 s.

81. Cfr. D. Mollat, “Remarques sur le vocabulaire spatial du quatrième 
Évangile”, en Stud Evang 1 (1959) 332.

82. Cfr. 4,26; 6,20; 8,24.28.58; 13,19.
83. Cfr. 6,35; 8,12; 10,7.11; 11,25; 14,6; 15,1.
84. Sobre el tema cfr. H. Zimmermann, “Das absolute ’Ego eimi’ als die neu- 

testamentliche Offenbarungsformel”, en Btbl Zeit 4 (1960) 54-69, 266-276; A. Fe
uillet, “Les Ego eimi christologiques du quatrième Évangile”, en Rev Seien 
Relig 54 (1966) 5-22, 213-240; P. B. Harner, The “I am" of the Fourth Gospel, 
Philadelphia 1971 ; K. P. J oerns, “Die johanneischen ’ich bin’ Worte”, en Deuts
ches Pfarramfblat 71 (1971) 741-744; R. E. Brown, o. e., I, 533-538; R. Schna- 
ckenburg, o. c., II, 59-70.

85. Cfr. Is 43,10.25; 46, 4-9; 47,8; 51,12.
86. Cfr. Ex 3,14.
87. Cfr. Sal 35,4; 56,9; 27, 2-3.



27 LOS RELATOS EVANGELICOS DE LA PASION DE JESUS 29

cuando Yahvé vuela en su ayuda. Menos acom odada a las circuns
tancias es la explicación que entiende “cayeron en tie rra” como 
manifestación de tem or y reverencia, como en las teofanías bíbli
cas®, ya que aquí se trata más bien de destacar la im potencia de 
los enemigos de Jesús ante la plenitud de poder y libre autonomía  

de Jesús89. Descabellada parece a todas luces la explicación na
turalista: bastaría que, impresionados por la majestad de Jesús, 
que avanza decidido y voluntarioso hacía ellos, retrocedan un po
co, tropiecen con las raíces de los olivos y tal vez algunos caigan 
al suelo.

La repetición de la pregunta y respuesta y el mismo contexto 
de todo este pasaje subrayan la superioridad sobrenatural de Je
sús, así como su pleno consentimiento en el cam inar hacia la muer
te. Lo mismo que había dado a Judas la señal para que se fuera  

por la noche (cfr. 13,27), da ahora él mismo la señal de su arres
to, pero ordenándoles que dejen libres a sus discípulos: si me bus
cáis a mí, dejad  m archar a éstos.

La huida de los discípulos, que recogen los sinópticos y Jn 

presupone, fue un recuerdo penoso entre los primeros cristianos. 

Se ha atribuido a Jn el intento de justificarla, como en los apócri
fos. Sin embargo, Jn no denuncia ni excusa psicológicamente su 
cobardía, sino que la considera en una perspectiva teo lóg ica90. Je
sús manifiesta así la solicitud del pastor para con sus ovejas (cfr. 
10, 11-15) y, ordenando la liberación de sus discípulos, muestra 
que sólo El debe morir (cfr. 11,50).

En esta amorosa solicitud por los discípulos descubre también  
el evangelista el cumplimiento de una palabra anterior de Jesús: no 

he perdido a ninguno de los que m e has dado. La fórmula para que  
se cumpliera lo que habla dicho, típicam ente ju á n ic a 91, se aplica a 

la Escritura y a las palabras de Jesús, que gozan de autoridad di
vina. Generalm ente se acepta que se refiere a Jn 17,12 ó 6,39, aun
que tales palabras se refieren claram ente a la preservación de la 
perdición escatológica, mientras aquí se aplica a la superación de 

un peligro corporal. Es cierto, sin embargo, que para los discípu
los, que antes de la resurrección de Jesús no estaban preparados  
para afrontar la muerte, el peligro del morir físico era también un

88. Cfr. Dan 2,46; 8,18; Ap 1,17.
89. Cfr. Jn 7,30.44; 8,20; 10,39, etc. Cfr. R. Schnackenburg, o. e., I ll, 253 s.
90. Cfr. C. H. D odd, Historical Tradition in the Fourth Gospel (Cambridge 

1976) 76; A. D atjer, o. e. 39-40.
91. Cfr. 12,38; 13,18; 15,25; 17,12; 18,32; 19,24.36.
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peligro de perdición espiritual. Más aún: la salvaguarda del cuerpo 
y del espíritu de los discípulos son etapas en el camino de la his
toria de la salvación y expresiones sucesivas de la firme voluntad 
redentora del Padre por Jesús. Era preciso que los discípulos vi
vieran la revelación de la muerte-exaltación del Maestro a la luz del 
Espíritu y dieran testimonio de ella. La salvación de su fe durante 
la vida pública de Jesús, como la de sus vidas en el momento de 
su muerte, adquieren su pleno significado cuando se las encuadra  
en el plan salvífico de Dios®.

Intervención defensora de Pedro y respuesta de Jesús
(M e  14,47; M t 26, 51-54; Le 22, 49-51; Jn 18, 10-11):

Después de la escena anterior (J n ), o después del beso de Ju
das (L e ), o después de ser prendido (M c-M t), tiene lugar el ataque  
impulsivo y feroz de Pedro al siervo del Pontífice y la reprensión 
de Jesús al discípulo. La descripción es un tanto diversa en cada  
evangelio.

Me y Mt se limitan a indicar de modo indeterm inado la acción 
defensiva y sus efectos: uno de los presentes  (M e ) o uno de los 
que estaban con Jesús (M t) echó mano a su espada, la sacó e, h i
riendo al siervo del Sumo Sacerdote, le cortó la oreja  (M e dice la 
o re jita ). La expresión vaga y la intervención rápida sugiere que Me, 
que presta mayor atención a los hechos que a las personas, cono
ce la persona de que se trata y dirige la atención del lector hacia 
el vehem ente Pedro.

Le presenta una narración más ordenada y sitúa este conato 
de resistencia antes del prendimiento. Destacando, como Mt, la re
lación de los discípulos con Jesús, escribe: viendo los que estaban 
con El lo que iba a suceder, ya que los enemigos se disponían con 
ímpetu y en tropel a prender a Jesús, dijeron: Señor, ¿acometemos 
o herimos con la espada?  Los discípulos aparecen conscientes de 
su relación y deber hacia el Maestro y respetuosamente le interro
gan qué debe hacerse, pues El es el Señor. Pero constata también, 
aunque no nombra ( =  uno de e llos), la iniciativa espontánea de 
Pedro, quien, sin esperar respuesta, acom etió de improviso con 
una de las espadas que portaban los discípulos (cfr. 22,38) e hirió 
al siervo del Sumo Sacerdote y le cortó la oreja derecha. Este últi-

92. Cfr. H. Van den B ussche, o. c ., 597 s.
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mo dato ( =  la oreja derecha) y la identidad del discípulo defensor 
( = S im ó n  Pedro) y del siervo del Pontífice (= M a lc o s )  son apor
tados también por Jn, en el que predominan las descripciones con
cretas y detalladas.

La identificación de Malcos, que según R. B ultm ann93 se debe  
a la tendencia popular a identificar las personas anónimas, parece  
ser un dato antiguo, histórico, ya que Jn (o el autor de la fuente o 
datos usados por Jn) conocía bien la casa y servidumbre del Sumo 
Sacerdote (cfr. 18, 15-16) y, por otra parte, es un nombre desco
nocido, lo que favorece aún más su historicidad. Probablemente  

era el jefe que mandaba el grupo enviado por los sumos sacerdo
tes y fariseos y quien se abalanzó primero sobre Jesús9*. La ano
tación “la oreja derecha” puede acentuar el gran deshonor infligi
do por Pedro a Malcos, pues es más natural, frente a un enemigo, 
herirle o cortarle la izq u ie rd a95.

Ante este acto de legítim a defensa, Jesús, viéndolo al margen 
que estaba de la prudencia, pues eran pocos contra toda una tro
pa, y sobre todo, al margen que estaba de los planes del Padre, 
dirigiéndose a Pedro (a  los discípulos en Le) detiene el intento de 

defensa y le da orden term inante de no usar la espada. Todos los 
evangelistas, excepto Me, atribuyen a Jesús algún dicho muy apro
piado en esta ocasión.

En Le la respuesta aparece un poco obscura. De ahí las diver
sas traducciones. La expresión pero Jesús dijo  puede tener senti
do diverso e indicar también que Jesús responde ahora a la inte
rrogación anterior de los discípulos (v. 4 9 ). Con la tranquila res
puesta dejad hacer hasta esto (o ¡dejad! ¡basta ya!), Jesús disua
de la acción violenta sin dar razones (cfr. 22,38). Los discípulos 
pueden pensar que las cosas no irán más lejos de donde quiera Je

sús para poner límite a sus adversarios. Incluso se muestra mag
nánimo para con sus enemigos y, tocando la oreja, le curó. Con es
te dato, exclusivo de Le, el evangelista presenta a Jesús solícito  
hacia la persona herida y practicando el am or a los enemigos, que  
antes enseñó (6, 27-35). No hay por qué suponer que Le ha inven
tado este detalle. Dada su calidad de médico y su espíritu compa-

93. Das Evangelium, nach Johannes (Göttingen 1964) 496 no ta 1.
94. N. Krieger (“Der Knecht des Hohenspriesters”, en Nov Test 2, 1957-58, 

73-74) identifica (!) al siervo del Sumo Sacerdote con la persona de Judas, a 
quien los discípulos habrían designado así por su traición y servicio al Sumo Sa
cerdote.

95. Cfr. P. Benoit, o. c., 58; M. R ostovtzeff, “Hous dexion apotémnein” en 
Zeit Neut Wiss 33 (1934) 196-199.
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sivo, ha podido conservar un detalle tradicional que los otros evan
gelistas han omitido *6.

Jn — aquí en estrecho paralelismo con Mt—  atento siempre al 

sentido teológico de los acontecim ientos97, con una frase que alu

de a la tradición de la oración de Jesús en Gethsemaní, prohíbe a 

Pedro poner resistencia (= v u e lv e  tu espada a la vaina), aducien

do como motivo el hecho de que la pasión y la muerte le han sido 

impuestos por el Padre ( = e /  cáliz que me ha dado el Padre ¿no lo 

voy a beber?), a cuya voluntad debe plegarse obediente (cfr. 14, 

3 1 ). Esta aceptación del cáliz equivale al motivo del cumplimiento  
de las Escrituras en los sinópticos.

Mt, con su peculiar orientación doctrinal, reprueba el intento 

defensivo de Pedro con un precepto perfectam ente determinado  
( = v u e lv e  tu espada a su s itio ), que razona triplemente. La prime

ra explicación es un principio general, de sabor proverbial y con 
m arcada alusión a la ley del tallón y del go’ el, en el que se recri

mina toda violencia: porque todos los que empuñan la espada, a 

espada p e recerán 98. La expresión, en forma quiásmica, nada afir

ma sobre los derechos morales de los que le vienen a prender, ni 
niega el derecho de defenderse, ni el poder judicial de la autoridad  

para dar muerte. Recusa la violencia, pues engendra violencia y es 
contraria al espíritu evangélico y cris tiano99.

El segundo argumento se funda en la especial relación de Je

sús con el Padre: ¿o piensas que no puedo yo rogar a m i Padre, 

que pondría al instante a mi disposición más de doce legiones de 

ángeles? Corrige la idea de que Jesús no tenga otra posibilidad de 

defensa que no sea la humana y destaca, como verdad fam iliar a 
los discípulos, la doctrina fundamental mateana de la relación de 

Jesús con Dios P a d re 100. En esta relación filial se funda la certeza  

de ser escuchado y socorrido instantáneamente. La expresión “más 

de doce legiones de ángeles” puede ser metafórica e hiperbólica  
para designar que Jesús dispone de otros medios para defenderse,

96. J. W. D oeve (Die Gefangennahme...”, 470, con excesiva imaginación 
opina que el dato deriva de Am 3,12.

97. Cfr. C. K. B arret, o. c., 436.
98. H. K osmala, (“Matthew XXVI: 52 - A Quotation from the Targum”, 

en Nov Test 4, 1960, 3-4) relaciona esta sentencia con Ap 13,10 y con una pará
frasis del Targum de Is 50,11. De ella se serviría Mt para ilustrar su perspectiva 
doctrinal.

99. Cfr. Mt 5,39; 1 Tes 5,15; Rom 12, 17-21; 1 Pe 3,9.
100. Cfr. 7.21; 10,32.33; 11,27, etc.
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si conviniese neutralizar su prisión por aquella tropa y en aquella  
hora. La descripción de los ángeles como un ejército y su interven
ción bélica es plenamente b íb lic a 101, era una concepción común en 
los tiempos neotestamentarios y evoca las legiones romanas y la 
doctrina qum ránica sobre la gran batalla entre Dios y Satán con 
sus ejércitos celeste y te rres tre loa.

El recurso a este medio de defensa es rehusado también a la 
luz del tercer argumento: la relación de su prendimiento con las 
Escrituras ( —mas ¿cómo se cumplirán las Escrituras de que así 
dehe suceder?). Así pues, el plan divino sobre Jesús debe realizar
se no por medio de armas humanas, ni por la intervención angélica, 
sino por la aceptación sin resistencia de su arresto y prendimiento.

Palabras de Jesús a sus adversarios
(M e  14, 48-49; M t 26, 55-56a; Le 22, 52-53):

Los tres sinópticos, aunque con distinta redacción y secuencia  
cronológica, añaden al episodio del prendimiento unas palabras  
que dirigió Jesús a la tropa que venía a prenderle. El cuarto evan
gelio las omite, pero en el episodio de Jesús ante Anás (18,20) re
suenan algunos temas y vocablos de esta escena sinóptica. En este  
breve discurso, muy sim ilar en parte en los sinópticos, Jesús re
procha a sus adversarios el modo vil e injurioso como van a pren
derle y afirma la llegada de la hora de su voluntaria entrega en 
cumplimiento de la voluntad del Padre.

Primero con gran ironía les echa en cara la vileza e indigni
dad con que vienen a prenderle: ¿como contra un salteador habéis  
salido a prenderm e con espadas y palos? Si el hecho es injusto, el 
modo es indigno. El vocablo “salteador” debe entenderse normal
mente como “ladrón o bandido” de cam inos103, aunque en los tiem 
pos neotestamentarios se aplicaba también a los revolucionarios, 
sediciosos o terroristas104.

En segundo lugar afirma su entrega voluntaria en cumplimien-

101. Cfr. Jos 5,14; 1 Re 22,19; Sal 142,2; 2 Mac 10, 29-30; Dan 12,1.
102. Cfr. Strack-Billerbeck, Kommentar zum Neuen Testament aus Tal

mud und Midrash, I (München 1922) 997; W. G rundmann, Das Evang. nach 
Matthäus, 543. El número “doce” puede hacer referencia a los discípulos. Cfr. I. 
G oma, El Evangelio según San Mateo, II (Madrid 1976) 630.

103. Cfr. Le 10,30.36; Me 15,27; Mt 27,39.
104. Cfr. Jn 18,40; Le 23,19.
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to de la voluntad del Padre: cada (o mejor, durante e l) día estaba 

con vosotros enseñando en el templo y no me detuvisteis ( o no pu
sisteis sobre m i las manos, como dice L e ). Precisamente en varias  
ocasiones quisieron prenderle y, teniéndole com pletam ente a ma
no, no pudieron 105. En cam bio ahora ha llegado vuestra hora y el 
poder de las tinieblas (L e ), esto es, la hora en que se cumplan las 
Escrituras (M e ), que Mt am plía al cumplimiento general de las Es
crituras de los profetas m.

En Me en general se destaca lo paradójico del suceso. Cuan
do han podido arrestar fácilm ente a Jesús (cfr. 11,18; 12,12), no lo 

han hecho y han elegido este modo absurdo, injurioso y ridículo, 
persiguiendo fuera de la ciudad, como a un ladrón peligroso, al que 
aceptaban como maestro en el templo. Tam bién resulta paradóji

co que, mientras “uno de los asistentes” actúa, Jesús, el que debía  
actuar, pues gozaba de gran poder taumatúrgico, nada hace; se 
contenta con hablar y entregarse pasivam ente107. La clave de esta 
paradoja es presentada breve, obscura y enigmáticamente: para  
que se cumplan las Escrituras. Tal vez se refiere a Is 53,12 ( =  “fue 
contado con los rebeldes” ), citada por Le 22, 37.

Mt ofrece una conexión cronológica más estricta, aunque vaga, 
de esta declaración de Jesús con la escena anterior ( = e n  aquel 
m om ento), presenta de modo más digno y solemne a Jesús ( = m e  
sentaba... para enseñar: cfr. 5,1) e insiste de nuevo, ahora explíci

ta y didácticam ente, en que la pasión de Jesús acontece como cum
plimiento del plan divino, con lo que el posible carácter escanda
loso de la pasión y cruz de Jesús pierde su fu e rza 108.

Le introduce de modo particular esta declaración pública de 
Jesús, enumerando las personas a las que se dirige y de las que 
se afirm a que están presentes: dijo Jesús a los sumos sacerdotes, 

jefes de la guardia del templo y ancianos que habían venido contra 
él. Se dirige, pues, a las autoridades judías enumeradas y no a la 

tropa enviada por ellas. Omite, además, la expresión marciana “pa
ra prenderm e”, pues no le agrada insistir en el prendimiento, y ha
bla de la “hora” y las “tin ieblas” ( = e s ta  es vuestra hora y el po
der de las tin ieblas), temas específicam ente juánicos. Sin embar-

105. Cfr. Le 19, 47-48 ; 20,19 y par.; Jn 7,30. 44-53.
106. Sobre el cumplimiento de la Escritura en la pasión de Jesús, cfr. K. H. 

Schelkle, Die Passion Jesu, 81-109; D. P. Senior, The Passion Narrative accor
ding to Matthew, 142-155.

107. Cfr. A. Vanhoye, o. c ., 48.
108. Cfr. H. W B artsch, “Die Bedeutung des Sterbens Jesu”, en Theol Zeit 

20 (1964) 87-102, espec. 92-93.
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go, esta analogía con la term inología juánica es sólo superficial, 
aparente. En Jn la “hora” es siem pre la “hora de Jesús” y desig
na su pasión-glorificación109, mientras en Le es la “hora de los ad
versarios” de Jesús, relacionándola por oposición a “aquella hora” 
(20,19) en que nada pudieron contra Jesús. Tam poco Jn afirma 
que la pasión sea “el poder de las tin ieblas”, mientras en Le “el 
poder de las tin ieblas” ataca y tienta a Jesús, de m anera que la pa
sión es el ataque y la tentación furibunda de Satán contra Jesús110, 
momento para el que Jesús se ha preparado orando al Padre y re
comendando a sus discípulos hacer lo mismo (22,40.46).

Conviene notar que en la evocación del ministerio didáctico de 
Jesús en el templo, éste se presenta largo, duradero, lo que con
viene m ejor con la descripción y cronología juánica que con la si
nóptica. Sin embargo, Le ha preparado ya esta declaración de Je
s ú s 111. Se observa, además, que en los sinópticos la conexión de es
tas palabras de Jesús con lo anterior es muy tenue. M e antepone  
una introducción solemne: y, respondiendo Jesús, les diio. M t pre
senta una expresión más formal, pero vaga: en aquella hora dijo 
Jesús a la turba. Le presenta unos oyentes que, según Mc-Mt, no 
están en Gethsemaní, sino más bien en casa del Sumo Sacerdote. 
Surge, pues, justamente la duda de su verdadera colocación en es
te contexto cronológico, duda que aumenta al com parar su conte
nido con la declaración de Jesús ante Anás (Jn 18,20). El contex
to de la interrogación y de la respuesta conviene mejor a la tradi
ción juánica, en la que los agentes son los mismos que en Le. Es 
presumible, pues, que la declaración sinóptica refiera palabras de 
Jesús que éste dijo no en el prendimiento sino en la interrogación  
nocturna ante Anás. La tradición, que recordaba estas palabras, 
olvidó paulatinam ente su contexto. Me las relacionó con el pren
dimiento y las utilizó para concluir esta escena. Mt y, sobre todo, 
Le eran conscientes de su origen y situación diversa y por eso 
cambiaron un tanto su conexión con el contexto112.

Prendimiento de Jesús
(M e  14,46; M t 26,50b; Le 22,54a; Jn 18,12a):

Los cuatro evangelistas testimonian el hecho, aunque con d¡-

109. Cfr. A. G eorge, “ ’L’Hore’ de Jean XVII”, en Rev Bibl 61 (1954) 392- 
397; W. T htjesing, Erhöhung..., 75-100; M. B alagtjé, “La hora de Jesús”, en Rev 
Bibl Calas 31 (1969) 82-85; R. Schnackenburg, o. c ., II, 484.

110. Cfr. 4,13; 22,3.
111. Cfr. 19,47; 21,37.
112. Cfr. P. Benoit, o. c., 100; A. V anhoye, o . c ., 64 s.



36 C. MATEOS 34

versa secuencia temporal. En Me y Mt tiene lugar después del ges
to traidor de Judas y antes del intento de defensa de Pedro. Su 
descripción es breve, dura en Me y más ceremoniosa en Mt: enton
ces adelantándose, le echaron mano (a  Jesús, en M t) y le prendie
ron. En Le y Jn aparece como conclusión de todo el episodio y co
mo introducción al proceso ante las autoridades judías: entonces 
la cohorte, el tribuno y los guardias de los judíos prendieron a Je 
sús.:. (J n ), si bien Le se resiste a afirm ar explícitam ente el hecho 
del prendimiento, recordándolo solamente de paso: entonces, pren
diéndole, se lo llevaron...

Los discípulos abandonan a Jesús y huyen
(M e  14,50; M t 26,56b):

La huida de los discípulos, atestiguada por Me y Mt, con toda 
probabilidad sucedió simultáneamente al prendimiento de Jesús. 
M e observa el hecho de forma cruda e indeterminada: y abando
nándole, huyeron. Mt corrige la expresión m arciana, excluyendo to
da posibilidad de confusión: entonces los discípulos le abandona
ron todos y huyeron. Con ello se pone de relieve el cumplimiento  
de la palabra de Jesús en el Cenáculo sobre su dispersión y aban
d o n o 113, recordando el oráculo deuterozacariano: “heriré al pastor 
y se dispersarán las ovejas” (Zac  13,7). No obstante, según Jn 18, 
15, Pedro y otro discípulo, repuestos de la primera impresión, se
guirán a Jesús, aunque de lejos, hasta entrar en casa de! Sumo 
Sacerdote.

Jn omite esta escena, aunque la conoce114, y la interpreta en 
su aspecto positivo, como efecto de la solicitud de Jesús para con 
sus d iscípu los115. Le la omite también, pero por diverso motivo. 
Aunque en 22, 31-32 la supone y habla de la solicitud de Jesús, es
pecialm ente con Pedro, aquí la suprime por consideración hacia  
los discípulos. Le generalm ente tiene siempre gran respeto a las 
personas116.

El joven cubierto con un lienzo y su huida
(M e  14, 51-52):

M e es el único que añade esta escena, extraña y pintoresca,

113. Cfr. Me 14,27 y par.
114. Cfr. 16,32; 18,9.
115. Cfr. G. R ichter , l. c., 31. Véase lo indicado en la pág. 29.
116. Cfr. K. H. S chelkle, Die Passion Jesu, 17-24.
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en este momento: un joven le seguía cubierto sólo con un lienzo; 
y le detienen. Pero él, dejando el lienzo, se escapó desnudo.

Aunque no parece estar de acuerdo con la dignidad del mo
mento y del “evangelio” , M e no se avergüenza ni duda en mante
ner este detalle inesperado, sobre cuyo valor y contenido se han 
desbordado las conjeturas. Su minuciosidad e insignificancia en 
un momento de tal gravedad es para unos la mayor prueba de su 
historicidad; si lo narró es porque ocurrió así y tal vez dicho joven 
sea Marcos mismo o haga relación a un testigo presencial del su
ceso 117. Otros, por el contrario, prefieren ver en ello un significado  
simbólico, que Me no e x p lic a 118, una alusión a Am 2 ,1 6 119, el signo 
de la angustia escatològica (cfr. Me 13,14.16) 120 o más probable
mente el presagio enigmático de la suerte de Jesús, ya que la des
cripción de esta escena tiene muchas sem ejanzas lexicográficas 
con los relatos de la sepultura y resurrección de Jesús. Jesús pre
so, como el joven detenido, huirá de las manos de sus enemigos, 
abandonando el lienzo y revestido de la estola cándida de la glo
ria, como el joven del sepulcro121.

Conclusión

El episodio del prendimiento está fundado en los cuatro evan
gelios, que contienen muchos trazos comunes y otros particulares. 
La historicidad del suceso es segura. La llegada de Judas y los ad
versarios de Jesús, el altercado y las tentativas de resistencia de 
los discípulos, el golpe de espada, la prohibición del intento de de
fensa, narrados de forma diferente para suministrarnos diversos 
aspectos del misterio, demuestran la antigüedad de esta tradición

117. Cfr. V. T aylor, The Gospel ace. to Mark, 561s; Ph. Carrington, Accor
ding to Mark (Cambridge 1960) 321; W. Grttndmann, Das Evangelium nach Mar
kus (Berlin 1959) 297; J. H. Mcindoe (“The Young Man at the Tomb", en Ev 
Theol 80, 1968-69, 125) afirma que el joven de Mc 14, 51-52 y 15,5 es el evange
lista Marcos, que conocía (Mc 14,28) los preanuncios de Jesús. Increíble (!).

118. Para G. B ertram (Die Leidensgeschichte Jesu und der Christuskult, 
Gottingen 1922, 51 nota 4) se trata de una “explicación folklórica o popular “de 
la huida de los discípulos (cfr. Gen 39,12) : en el peligro abandonan antes sus 
vestidos que su vida.

119. Así E. K lostermann (Das Markusevangelium, Tübingen 1936, 153), D. 
E. N ineham (The Gospel of St. Mark, Cambridge 1965, 397), E. H aenchen (Der 
Weg Jesu, Berlin 1966, 503, nota 12).

120. Así A. F arrer, A Study in St. Mark (London 1951) 141 ; E. H atjlotte, 
Symbolique du vêtement selon la Bible (Paris 1966) 85.

121. Así A. Vanhoye, “La fuite du jeune homme nu (Mc 14, 51-52)”, en 
Bibl 52 (1971) 401-406; J. R adermakers, La bonne nouvelle de Jésus selon saint 
Marc (Bruxelles 1974) 373 s.
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evangélica e incluso su función de introducción a la pasión. La lec
ción principal que fluye de todo ello es el deseo de Jesús de cum
plir la voluntad del Padre.

Con la evolución de la tradición, la adhesión de Jesús a la vo
luntad del Padre, su presciencia, su entrega voluntaria, se hacen  
más explícitas y patentes. El recurso a las Escrituras o el recuer
do de ciertas palabras de Jesús de carácter enigmático o dichas 
en otro contexto cronológico y redactadas a la luz del aconteci
miento de la resurrección, iluminan toda la narración y determinan  

mejor el valor teológico y religioso de la persona de Jesús y del 
episodio concreto dentro del plan divino de salvación para instruc
ción de los fieles. De ahí que la narracción no sea m aterialmente  
objetiva en su totalidad y que la redacción no pueda rechazarse  
sin más como invención arbitraria.



111

A contec im ien tos  diversos en la noche des
de el p rend im iento  de Jesús hasta el 

am an ecer

(M e 14, 53-15, 1a; Mt 26, 57-27, 1; Le 22, 54-23, 1; Jn 18, 23-28)

1. Problemática sobre los datos transmitidos y su 
secuencia temporal

Todas las narraciones evangélicas coinciden en afirm ar que, 
después del prendimiento, Jesús es conducido al Sumo Sacerdote, 
en cuyo palacio es interrogado, afrentado, negado, juzgado y con
denado. En Jn estos dos últimos sucesos no se afirman, aunque se 
suponen. Sin embargo, en la secuencia temporal de los hechos di
fieren notablemente, de modo que es imposible obtener de su com
paración un cuadro perfectam ente coherente. Es evidente que es
tas narraciones no son completas ni detalladas al máximum, sino 
que sólo nos transmiten, cada una a su modo, los elementos más 
importantes, expuestos a la consideración de la fe c ris tiana122.

En Me y Mt Jesús es conducido inm ediatam ente ante el Sumo 
Sacerdote (M t especifica: “C aifás” ), en cuyo palacio y en sesión 
nocturna com parece ante el Sanedrín, que le juzga y condena co
mo blasfemo. Además, colocan una nueva sesión del Sanedrín, muy 
de madrugada, indicada breve y enigmáticamente, tal vez para no 
repetir lo acaecido en la anterior reunión nocturna. Por otra parte, 
paralelam ente a la conducción de Jesús ante el Sumo Sacerdote, 
introducen a Pedro siguiendo a Jesús a lo lejos. En contraste con

122. P. W inter (“The Marcan Account of Jesús Trial by Sanhedrin”, en 
Jour Theol Stud 14, 1963, 95-96) señala con fruición las divergencias entre los 
relatos evangélicos. Cfr. además, P. B onnard, Evangelio según San Mateo, 577- 
579; R. Schnackenbttrg, o. c . ,  III, 259 s ; R. E. Brown, o. c ., II, 828 ss.
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la revelación mesiánica de Jesús ante el Sanedrín, narran los ul
trajes que recibe a continuación y simultáneamente las negaciones 

de Pedro 12s.

Esta forma de presentación ofrece una doble oposición para
dójica. La investigación que se hace contra el honor y la autoridad  
de Jesús sólo obtiene la afirmación de su mesianidad y de su glo
r ia 124. Contra los testigos, que nada válido aportan, la respuesta de 
Jesús — culmen del proceso juríd ico judío—  revela su dignidad y 
preanuncia su próxima manifestación gloriosa. Por contraste, la 
revelación de Jesús produce efectos negativos: acusación de blas
femo, condenación oficial, afrentas de parte de los adversarios, 
negaciones de Pedro, a quien el canto del gallo provoca al llanto. 
Se trata, pues, de unos sucesos lamentables, paradójicos, de los 
que en Me no se da explicación alguna, mientras Mt, dado su ca
rácter más doctrinal, ofrece en el episodio sobre “el precio de la 
sangre” (27, 3-10) la conclusión y razón que ilumina estos sucesos: 
el reo es proclamado inocente, mientras los jueces aparecen como 
reos de “sangre inocente” , cumpliéndose en ello el plan divino, 
conforme a las Escrituras125.

Le, por el contrario, siguiendo un orden más personal y orde
nado y evitando ciertas repeticiones marcianas, refiere el traslado  
de Jesús a casa del Sumo Sacerdote, las negaciones de Pedro y 
su conversión, los ultrajes contra Jesús y el proceso jurídico judío  
al am anecer del día siguiente, omitiendo la sesión nocturna de los 
miembros del Sanedrín, contada por Mc-Mt. Con ello evita ciertos 
problemas e inverosimilitudes jurídicas, orienta al cristiano a se
guir a Cristo paciente, im itando así al discípulo ya convertido, que 
no entra — como en Mc-Mt— ■ en la serie de los que ultrajan a Je
sús, y subraya, como final de estos episodios, el testimonio de Je
sús sobre sí mismo, que ilumina su persona y fundamenta la adhe
sión de! discípulo m.

Parece que Le es consciente del problema sobre el valor jurí
dico de la sesión nocturna del Sanedrín, pues parece contraria a las 
reglas jurídicas, ya que éste no se reunía más que de día, quedando  
cerrada durante la noche tanto la sala del tribunal, aneja al templo,

123. Cfr. W. T rilling, “Die Passion Jesu in der Darstellung der synopti
schen Evangelien”, en Lebendiges Zeugnis, 1966, Heft 1, 28-46, espec. 31-32; J. L. 
Chordat, Jésus devant sa mort (Paris 1970) 91-92.

124. Cfr. M. DiBELitrs, Die Formgeschichte, 192-193.
125. Cfr. A. Vanhoye, De narrationibus passionis..., 70-71.
126. Cfr. A. Vanhoye, o. c., 72-73; V. T aylor, The Passion Narrative of St. 

Luke (Cambridge 1972) 77-78.
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como el templo mismo. Va, además, contra la verosimilitud psicoló
gica y natural, pues es difícil im aginar a los miembros del Sanedrín  
saliendo de sus casas para este asunto bastante entrada la noche. 
Más lógico es que fueran convocados y acudieran a una reunión de 
madrugada, al am anecer. Por otra parte, al indicar someramente 
Mc-Mt la sesión de la mañana de “todo el Sanedrín” , sin presentar 

una declaración en regla, se saca la impresión de que la sesión 
descrita como tenida durante la noche es idéntica a la narrada en 
la mañana po.r Le e incluso a la que ellos mismos sitúan al albo
rear el día. Habría entonces en Mc-Mt un desdoblamiento literario  
de la sesión del Sanedrín, que probablem ente puede explicarse por 
una conjunción y confusión de trad iciones127.

Según Jn, Jesús es llevado prim eram ente a casa del Sumo Sa
cerdote Anás, ante quien tiene lugar un interrogatorio, acom paña
do de ultrajes y simultáneo a la prim era negación de Pedro. Des
pués de esta com parecencia e interrogatorio, Anás envía a Jesús 
atado al Sumo Sacerdote Caifás, ante quien debió tener lugar la 
reunión del Sanedrín en la que Jesús fue condenado a muerte co
mo m alhechor y b lasfem o128. Aquí continúa Pedro negando conocer 
a Jesús, mientras éste ha dado testimonio público de su doctrina y 
de sí m ism o1“.

¿Cómo, pues, com paginar estas tradiciones evangélicas tan di
ferentes entre sí? ¿Cuántas sesiones celebró el Sanedrín? ¿Cuán
tas veces, cuándo y dónde negó Pedro conocer a Jesús? ¿A qué 
Sumo Sacerdote fue llevado Jesús?

Entre las diversas soluciones a estos interrogantes ha sido 
bastante aceptada la hipótesis crítico-textual que cam bia de lugar 
Jn 18,24 y lo desplaza al final de Jn 18,13. Con esta modificación, 
que se encuentra ya en un manuscrito de una antigua versión si

ríaca y en Cirilo de Alejandría, todo el interrogatorio ocurriría en 
casa de Caifás, se evita la discrepancia entre Jn y los sinópticos y 
se reúnen las tres negaciones de P e d ro 130. Tal solución, sin em bar
go, se funda en una tradición textual prácticam ente sin valor, que 
probablem ente corrigió el texto para descartar este enojoso pro-

127. Cfr. P. B enoit , Pasión y resurrección, 95-96.
128. A unque J n  n o  lo a firm a  ex p líc itam en te , lo su p o n e  e n  18, 30-32 ; 19,7.
129. Cfr. J. S chneider, “Zur Komposition von Joh 18, 12-27. Kaiphas und 

Annas”, en Zeit Neut Wiss 48 (1957) 111-119.
130. Así, v. gr., M. J. Lagrange, Évangile selon St. Jean (Paris 1927) 459- 

462; J. Schneider, a. c.; R. T. F ortna, The Gospel of Signs (Cambridge 1970) 
117-122. Cfr. A. Mahoney, “A new Look at an old Problem (John 18, 12-14. 19- 
24)”, en Cath Bïbl Quart 27 (1965) 137-144.
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blema que nos ocupa, y no es demasiado feliz, pues el contenido  
del interrogatorio en Jn y en los sinópticos es por completo dife- 
sente1S1.

M erece especial mención, como más verídica y fundada en el 
análisis de las diversas tradiciones y redacciones evangélicas, la 
solución que propone que el orden histórico más probable de los 
sucesos en esta noche es el presentado por Le y J n 132. De noche 
tuvo lugar la com parecencia e interrogación ante el Sumo Sacer
dote Anás y la negación de Pedro, así como diversos ultrajes y 

afrentas hacia Jesús por parte de los que le prendieron y custodia
ban. Esta interrogación no era oficial o form alm ente jurídica, sino 
privada y sin máyor transcendencia para la evolución del proceso 
jurídico judío contra Jesús. La tradición de Mc-Mt conservaba un 

vago recuerdo de esta interrogación nocturna, no haciendo hincapié  
en dónde había tenido lugar, por lo que inconscientemente trasladó  

la sesión matutina del Sanedrín al lugar y tiempo de esta com pare
cencia e interrogatorio de Jesús ante Anás. Nótese, además, que, 

como se indicó antes, la respuesta de Jesús a Anás en Jn se pare
ce notablemente a la que los sinópticos atribuyen a Jesús en Geth- 
semaní (M e 14,49; Mt 26,55). Habiendo, pues, puesto ya en boca 

de Jesús en Gethsem aní unas palabras, idénticas esencialm ente a 
las del interrogatorio ante Anás, Mc-Mt han creado un vacío en el 
relato de lo ocurrido durante la noche en el palacio. Y  como la tra
dición recordaba que había habido un interrogatorio durante la no
che, han anticipado la sesión del Sanedrín para llenar ese vacío y 
satisfacer ese recuerdo.

Tai confusión era tanto más fácil cuanto que, así Anás como 
Caifás, desempeñaban entonces el oficio de Sumo Sacerdote. Anás, 
suegro de Caifás, era un hombre de tal influjo que había conserva
do el título de Sumo Sacerdote. Hasta puede decirse que él era el 
Sumo Sacerdote, no de derecho u oficialmente, pero sí de hecho. 
De ahí que Jn le llame absolutamente “el Sumo Sacerdote” , mien-

131. Cfr. P. B enoit, o. e., 99 ; A. D auer, Die Passionsgeschichte, 64-65 ; R. 
SCHNACKENBURG, O. C., III, 262.

132. Esta es la opinión, entre otros muchos críticos, de P. Benoit (“Le pro
cès de Jésus”, en Exégèse et Théologie, I, Paris 1961, 265-289 ; “Jésus devant le 
Sanhédrin”, en Angelicum 20, 1943, 143-165), X. Leon-Dufour (“Passion”, en DBS 
VI, col 1461-63), P. W inter (The Trial of Jésus, Leiden 1971, 220; “The Marcan 
Account...”, 94-102, donde escribe: “el proceso nocturno ante el Sanedrín en Me 
es una creación propia del evangelista..., que refleja una situación derivada de 
la revuelta del 66 d. C.”), D. R. Catchpole, (“The Problem of the Historicity of 
the Sanedrian Trial”, en The Trial of Jesús, London 1970, 47-65), P. Valentín 
(“Les comparitions de Jésus devant le Sanhédrin”, en Rech Scien Relig 59, 1971, 
230-236), G. S. Sloyan (Jésus on Trial, Philadelphia 1973, 89-109), etc.
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tras a Caifás le designa como “el Sumo Sacerdote de aquel año” 
(18 ,13 ). El mismo Le nos proporciona noticias históricas similares, 
al nombrar en el cargo primero a Anás y luego a Caifás (Le 3 ,2 ), 
como uno más del resto de la fam ilia archisacerdotal (Act 4 ,6 ), 
aunque en este tiempo (= d e l  18 al 36 d. C .) era éste quien desem
peñaba oficialmente el c arg o 133.

La tradición lucana, un tanto posterior a la sinóptica y contem
poránea de la juánica, insiste en la acción propiamente jurídica, 
hecha de madrugada y probablem ente en la sede del Sanedrín, en 
los edificios del tem p lo 134. Esta fue la de mayor importancia y por 
eso insiste en ella Le, aunque indirectam ente evoca las palabras de 

Jesús ante Anás, que coloca al final del episodio del prendimiento  
(22 ,53).

Según esto, la verdad histórica de lo ocurrido en aquella no
che parece favorecer la presentación juánico-lucana. Jesús, arres
tado en Gethsemaní, es conducido a casa del Sumo Sacerdote  
Anás, donde pasa la mayor parte de la noche, aguardando a que 
el alba del día siguiente permita la sesión del Sanedrín. Durante es
ta vigilia Anás y algunos jefes del templo interrogan a Jesús sobre 
su doctrina y sus discípulos. Este interrogatorio no era oficial, pe
ro la autoridad de Anás da peso a estas pesquisas privadas. Jesús 
con gran dignidad se niega a contestar abiertam ente o calla, por 
lo que uno de los presentes le afrenta y ultraja, organizándose una 

rechifla más o menos general.

Al mismo tiempo en el patio Pedro se debate contra los que le 
asedian a preguntas y llega a negar conocer a su maestro. Se pue
de adm itir también que el interrogatorio ante Anás haya ocurrido  
en una habitación o sala y que no durara mucho, haciéndole bajar 
al patío en cuanto se persuade que Jesús no quiere contestar. Allí 
es donde Jesús, como afirma Le, pudo mirar a Pedro después de 
sus negaciones y donde posiblemente fue custodiado durante al
gún tiempo, hasta ser enviado a Caifás, esto es, ante el Sanedrín, 
que celebra el proceso jurídico formal contra Jesús de madrugada 
y donde es condenado como malhechor y blasfemo. Entonces será 
llevado al procurador romano, Pondo Piláto.

133. Cfr. R. E. B rown, The Gospel acc. to John, II, 820; H. Van den B us- 
sche, o. c., 607-608.

134. Cfr. J . A. B ailey, The Tradition common to the Gospels of Luke and 
John (Leiden 1963) 55-63.



2. Jesús ante Anás
(Jn 18,13. 19-23)

Esta narración juánica está compuesta a modo de díptico en
tre Jesús y Pedro. M ientras Pedro, interrogado por una criada, nie

ga conocer a Jesús y ser uno de sus discípulos, Jesús, interrogado  

por el Pontífice, reconoce que ha dado testimonio público de su 

doctrina y de sus d iscípulos135.

El evangelista anota que Jesús fue llevado atado  (lo repite en 

el v. 2 4 ), en fuerte oposición a la escena del huerto. Anás, Sumo 
Sacerdote oficialm ente desde el año 6 a. C. al 15 d. C., consiguió 

mantener su influjo durante largos años, conservando en dicho car
go a un yerno y cinco hijos, todos hechura suya y continuadores de 

su negocio. El recuerdo am plio sobre Caifás (v. 14) evoca aquella  

profecía inconsciente (11, 49-52), que revela el sentido de la pa
sión de Jesús136.

La interrogación que Anás le dirige es muy diversa de la he

cha ante el Sanedrín en los sinópticos. No se trata de su mesiani- 
dad, sino sobre sus discípulos y su doctrina. La pregunta podría  

tener un matiz político (= p e lig ro  de sedición), pero sugiere más 
bien un sentido religioso, como acusando a Jesús de falso profeta 
por atreverse a hablar en nombre de Dios (= d o c tr in a ) y de sedu

cir doctrinalm ente a otros ( =  discípulos). De todos modos convie
ne notar que los temas y el vocabulario son típicam ente juánicos y 
tienden a presentar a Jesús como el maestro y revelador137.

La respuesta de Jesús, presentada enfáticam ente en tres par
tes (y o ... yo ... y o ), insiste también en la presentación de Jesús co

mo revelador ( —he hablado... he enseñado... he hablado... he di
cho) y en la universalidad de derecho y destino de esta revelación 

=  ...an te  todo el m undo... s iem pre... todos los jud íos... nada a 
ocultas). Para el evangelista la actividad pública de Jesús138 fue 

una revelación pública (= a b ie rta m e n te ), aunque velada, (cfr. 16, 
2 5 ), de sí mismo y de su g lo ria139. La presenta aquí como un hecho  
completo, con valor perm anente y universal (prim er he hablado,

135. Cfr. X. Leon-Dufour, “Passion”, 1463.
136. Cfr. R. B ultmann, Johannesevangelium, 497 ; J. Schneider, a. c.· R. 

ScHNACKENBtrRG, o. c., III, 265; A. D auer, o. c., 72 n o ta  46.
137. Cfr. M. A. C hevalier, “La comparition de Jésus devant Hanne et de

vant Caïphe (Jean 18, 12-14 et 19-24)”, Neues Testament und Geschichte. Fest
schrift für O. Cullmann (Tübingen 1972) 179-185.

138. Cfr. Jn 7-10 especialmente.
139. Cfr. R. B ultmann, o. c., 500.
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en perfecto ), aunque de hecho en su concretización histórica ha
ya sido hecha solamente a los judíos (restantes verbos en aoristo) 
en la sinagoga y en el templo, recordados frecuentem ente por Jn al 
hacer mención del lugar donde Jesús en señ a110. Así pues, las pa
labras de Jesús en esta ocasión representan una especie de com
pendio teológico: Jesús se revela en medio del pueblo y en los cen

tros religiosos de Israel. Tienen muchos contactos con las atribui
das a Jesús por los sinópticos en Gethsem aní y responden mejor 
a su situación, pero están redactadas en el marco de la ideología  
y configuración juáníca.

El Jesús de Jn no calla, como en los sinópticos, pero rehúsa 
dar una explicación y respuesta directa a la pregunta del Sumo Sa
cerdote, revelando la razón de ese silencio: ¿Por qué me pregun
tas? Pregunta a los que m e han oido lo que les he hablado; ellos 
saben lo que he dicho. Para Jn, Anás y los suyos representan al 
mundo que rechaza a Jesús, condenándose a sí m ism o141, lo que 

ilustra el gesto del ministro. De ahí que, frente al representante del 
judaismo, Jesús mismo remita a su palabra y revelación anterior, 
afirmando que nada más tiene que d e c ir112.

Inmediatamente después de estas palabras  de Jesús, uno de 
los ministros (guardia o del Sanedrín?) le inflige una bofetada. La 
escena parece tener un nexo real con las afrentas narradas por los 
sinópticos en la noche del prendimiento. La bofetada, único ultraje 
que Jn permite para con Jesús113, tiene aquí un matiz de oposición 

violenta más que de desprecio e irrisión. Simboliza la repulsa hacia  
Jesús por parte de los judíos. La irrisión y la burla no tienen lugar 
en las narraciones juánicas de la pasión de Jesús, pues es presen
tada como su exaltación. Del mismo modo la respuesta de Jesús a 

este ministro dice relación a su doctrina en general, de la que era  

interrogada: si mi respuesta ha sido impía, perversa, debe mostrar
se con testigos; pero si es buena, ¿por qué la rechazáis? El recuer

do de la “prueba” o testigos muestra la incidencia del relato juáni- 
co con el de los sinópticos.

La presencia e interrogatorio de Jesús ante Anás aparece así 
como composición netamente juánica en la que, junto a datos his
tóricos de gran valor, el evangelista insiste en sus temas preferi-

140. Cfr. Jn 6,59; 7,14.28; 8,20. En los sinópticos Jesús enseña en el mon
te, en casa, a orilla del mar o desde la barca.

141. Cfr. Jn 9, 39-41.
142. Cfr. H. Van den B ussche, o. c., 606 s. 611-614.
143. Cfr. además Jn 19,3.
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dos144. Por lo demás, Jesús, aunque interrogado por el Sumo Sacer
dote de los judíos, no aparece ni como reo, ni como condenado, 
ni como procesado en sentido jurídico formal, sino más bien como 
su juez. Se da, pues, una inversión de funciones. Por eso Jn ha pre
ferido conservar esta escena y callar el proceso jurídico judío con
tra Jesús.

3. La triple negación de Pedro
(M e  14,54-66-72; M t 26,58.69-75; Le 22,54b-62; Jn 18 ,15-1825-27) Ui.

El episodio de la triple negación de Pedro es transmitido por 

los cuatro evangelistas, normalmente en paralelismo con la narra
ción sobe los avatares de Jesús ante las autoridades ju d ía s 146. Del 
conjunto de los diversos relatos evangélicos, el episodio puede or
denarse en las siguientes escenas:

Pedro sigue de lejos a Jesús arrestado hasta el pa
lacio del Sumo Sacerdote
(M e  14,54; M t 26,58; Le 22,54b-55; Jn 18,15-16):

Según los sinópticos, tras el abandono de Jesús por los discí
pulos, Pedro  volvió sobre sus pasos y, generoso e impulsivo como 
era, aunque miedoso por momentos, le siguió (M t y Le escriben le

144. Cfr. A. D auer, o. e., 82. E. H aenchen (“Historie und Geschichte”, 63) y 
M. A. Chevalier (l. c.), entre otros, sostienen que este episodio es solamente una 
motivación teológica juánica, sin fondo histórico. Es uno de tantos típicos “en
cuentros” de Jesús con interlocutores judíos para presentar a éste como revela
dor, con la particularidad de que es el último de la serie: con el representante 
del pueblo. Sobre la insuficiencia de estas afirmaciones, cfr. R. E. Brown, o. c., II 
835.

145. Cfr. Ch. Masson, “Le reniement de Pierre. Quelques Aspectes de la for
mation d’une tradition”, en Rev Hist Phil Relig 37 (1957) 24-35; G. K lein, “Die 
Verleugnung des Petrus. Eine traditionsgeschichtliche Untersuchung”, en Zeit 
Theol Kirch 58 (1961) 285-328; E. Linnemann, Studien zur Passionsgeschichte, 70- 
108; G. W. H. Lampe, “St. Peter’s Déniai”, en Bull John Ryl Univ Lïbr Manches
ter 55 (1972-73) 346-368 ; R. P esch “Die Verleugnung des Petrus, Eine Studie zu 
Mk 14,54. 66-72 (und Mk 14, 26-31)”, en Neues Testament und Kirche. Festschrift 
für R. Schnackenburg (Freiburg 1974) 42-62; K. E. D ewey, “Peter’s Curse and 
Cursed Peter”, en The Passion in Mark. Studies on Mark 14-16 (Philadelphia 
1976) 96-114.

146. Cfr. K. E. D ewey, l. c., 109-110 ; S. Legasse, “Jésus devant le Sanhé
drin”, en Rev Theol Louv 5 (1974) 172 s.
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seguía, más expresivo) hasta el palacio o casa del Sumo Sacerdo
te, aunque de lejos. Deseaba ver cómo terminaba aquello  (M t). Pe
dro entra en el palacio y se sienta con los criados, que se calenta
ban, sentados alrededor de una hoguera, encendida en medio del 
patio. La mención del fuego (y del frío  en Jn) responde a la situa
ción concreta, ya que en las noches de primavera el tiempo puede 
ser bastante frío en Jerusalén 147.

Jn ofrece una explicación más detallada del modo cómo Pedro 
llegó hasta el patio del palacio del Sumo Sacerdote. Junto con Si
món Pedro seguía al cortejo, que llevaba preso a Jesús, otro discí
pulo, conocido del Sumo Sacerdote. Este otro discípulo, que tenía  
fam iliaridad con la servidumbre del Pontífice y acceso libre al pala
cio, entró con el cortejo que llevaba a Jesús en el palacio del Sumo 
Sacerdote, mientras Pedro se quedaba fuera, junto a la puerta  del 
palacio. El otro discípulo salió y rogó a la portera  que perm itiera la 
entrada a Pedro. La antigua versión siríaca escribe “consejo o por
tero” , más normal y elegante, pero sin duda menos real en este ca
so. La portera accedió a la petición y dejó pasar a Pedro.

Tal explicación es muy verosímil, ya que el arresto de Jesús 
era todavía secreto y no tenía carácter oficial, de modo que no fa
vorecía los intereses de los que le habían prendido el dejar entrar 
personas ajenas al escenario de su maquinación. Se aprecian, ade
más, en el relato ciertos detalles, que denotan la presencia de un 
testigo ocular con gran capacidad de retención148.

Negaciones de Pedro
(M e  1 4 ,66-72a; M t 26,69-74; Le 22, 56-60; Jn 18,17-18.25-27).

Con una descripción minuciosa los evangelistas presentan un 
cuadro histórico en el que se destacan las diversas negaciones de 
Pedro. Cada relato por separado no presenta dificultad alguna. Pe-

147. Cfr. J. B ernard, John, II, 598.
148. Cfr. C. H. D odd, Historioal Tradition, 83-88. Sobre la identificación de 

“este otro discípulo” se ha discutido mucho, así como sobre su identidad con “el 
discípulo amado”, sin llegar a conclusiones convincentes. Sobre el tema cfr. A. 
K rageritd, Der Lieblingsjünger im Johannesevangelium. Ein exegetischer Versuch, 
Oslo 1951 ; N. E. J ohnson, “The Beloved Disciple in the Fourth Gospel”, en Church 
Quart Rev 167 (1966) 278-291- J. Colson, L’énigme du disciple, que Jésus aimait, 
Paris 1969; Th. Lorenzen, bie Lieblingsjünger im Johannesevangelium, Stut
tgart 1971 ; B. de Solages, “Jean, fils de Zébédée et l’énigme du disciple que Jé
sus aimait”, en Bull Litt Eccl 73 (1972) 41-50; O. Cullmann, Der johaneische 
Kreis (Tübingen 1975) 74-88; sobre todo el estudio reciente de F. Neirynck, “The 
’other Disciple’ in Jn 18, 15-16”, en Eph Theol Lov 51 (1975) 113-141 con profu
sión de opiniones y bibliografía.
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ro si se comparan entre sí, se notan entre ellos tales divergencias, 
tanto en lo referente a las circunstancias como a  los individuos que 

hacen las preguntas a Pedro, que no se puede soñar con obtener un 
cuadro perfectam ente coherente.

Un repaso general a los diferentes detalles de las negaciones 
de Pedro muestra que, de computarse todas las negaciones, así co
mo las diversas personas que las motivan, en vez de tres resultan 

unas ocho negaciones: dos distintas en la primera, cuatro en la se

gunda y dos en la te rc e ra 149. Sin embargo, estas variantes y dife
rencias son las que podían esperarse de las diferentes transmisio

nes orales de unos sucesos conocidos a través de la voz pública. 
Mucho más importante que cualquier intento de reconciliar estos 

relatos, que manifiestamente quieren destacar con estas tres nega

ciones el cumplimiento de la profecía de Jesús sobre P ed ro 159, es 
respetar el contenido de cada evangelio y ver cómo los evangelis

tas tomaron diversas negaciones de Pedro, hechas en situaciones  
distintas en esta noche, para encuadrarlas en el esquema tripartito  

de la profecía de Jesús. De ahí el cuidado en destacar cómo Pedro 
niega tres veces, teniendo como control cronológico el canto del ga
llo 151.

La presentación literaria y el punto de vista psicológico de las 

negaciones de Pedro es diverso en cada evangelista. Mientras Me  
presenta un estilo espontáneo, poco cuidado, y una narración viva, 

Mt omite las palabras superfluas y da a su narración una progresión 
más metódica. En ambos, Pedro es presentado al nivel de los guar
dias o sanedritas, que ultrajan a Jesús, pues su negación sigue a los 
ultrajes de éstos. Por otra parte, sus negaciones son presentadas  
con fórmulas violentas en un continuo crescendo hasta el paroxis

mo del reniego; negación simple, con juram ento, con im precacio

nes. Se da, además, una oposición entre la postura de Jesús, que 

públicamente reconoce su mesianidad, y la de Pedro que niega a 
su m aestro162.

Le, por el contrario, con una ordenación más regular en la pre
sentación de los episodios concomitantes, elige un orden descen-

149. C fr. M. de T uya, Del Cenáculo al Calvario, 380-383.
150. Cfr. Me 14, 30-31; Mt 26, 33-35; Le 22, 31-34; Jn 13, 36-38.
151. C. H. Mayo sugiere que la señal dada por Jesús no fue el canto del

gallo doméstico, muy irregular, sino del “gallicinium” o sonido de trompeta, que
se daba al cambio de guardia (“St Peter’s Token of the Cock Crow”, en Journ 
Theol Stud 22, 1921, 367-370).

152. Cfr. Ch. Masson, l. c.; A. Vanhoye, o. c., 99-100.
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dente en las negaciones, insistiendo menos en la falta del apóstol. 
Solícito y reverente hacia la persona de Jesús, nunca le designa 
por su nombre en boca de los adversarios interlocutores, sino sólo 
mediante el pronombre. Sólo en la conversión de Pedro (v. 61) le 
denomina Señor. Además, el arrepentim iento del apóstol acontece  
antes de que se hable de los malos tratos infligidos a Jesús por los 
que le custodiaban, lo que pone de relieve que Pedro, con sus lágri
mas, no está al lado de los que insultan a Jesús. Pedro sigue la pa
sión del Salvador con los sentimientos del pecador convertido, co
mo corresponde a la actitud del discípulo ante un maestro que se 
humilla hasta lo inverosím il158.

La narración juánica es bastante sobria. Como en Le, todas las 
negaciones se mantienen en un rotundo no lo soy, que antitética
mente corresponde a la fórmula “yo soy” , aplicada anteriorm ente a 
Jesús, cuya respuesta pública ante Anás destaca aún más la nega
ción del d iscípu lo154.

Arrepentimiento de Pedro
(M e  14,72b; M t 26,75; Le 22, 61-62):

Me y Mt vinculan literariam ente al profetizado canto del gallo  
el arrepentim iento de Pedro. En Me al cantar por segunda vez, ya 
que la prim era parece haberle pasado desapercibida. Entonces se 
recuerda Pedro de la profecía de Jesús y se da cuenta de su peca
do: y Pedro se acordó de aquello que le había dicho Jesús: “antes 
de que cante el gallo  (M e añade dos veces), me habrás negado  
tres veces” .

Le, sin embargo, aún recordando el canto del gallo, vincula li
terariam ente el arrepentim iento de Pedro a una mirada de Jesús: y 
habiéndose vuelto el Señor, miró a Pedro, y se acordó Pedro de la 
palabra del Señor, cuando dijo: “antes de que hoy cante el gallo, 

me habrás negado tres veces”. La escena y el gesto del Señor, ma
ravillosamente bellos, son muy importantes desde el punto de vista 
teológico-parenético e histórico. La mirada penetrante y miseri
cordiosa de Jesús conmueve a Pedro y hace que el discípulo nega- 
dor cobre aliento para liberarse de aquel lugar y llorar su pecado.

Según Mt-Lc, Pedro, saliendo fuera, lloró am argam ente  sus ne-

153. Cfr. G. Schneider, Verleugnung, Verspottung und Verhör Jesu, 73-96, 
170-171; A. Vanhoye, “Structure et théologie...”, 145.

154. Cfr. R. Schnackenburg, o. c., III, 268.
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gaciones. La expresión de Me es menos precisa, pero más sugesti
va: y, precipitándose, lloraba. En el fondo las diversas expresiones 
reflejan con distinto matiz el tremendo dolor y el arrepentim iento  
de Pedro, que perdurará a lo largo de toda su vida. Esta continui
dad del doloroso recuerdo y la penitencia del apóstol son evocados 
en el cuarto evangelio (21, 15-17) con la correspondencia de la tri
ple confesión humilde de Pedro después de la resurrección del Se
ñor. Jn, sin hablar explícitam ente de las lágrimas de Pedro, nos 
brinda la gran lección de humildad aprendida para siempre por el 
apóstol vehemente en esta noche de la pasión.

Conclusión

Se puede afirm ar con seguridad que el episodio de las nega
ciones de Pedro es plenamente histórico. Por una parte hay dos 
testigos — Pedro y el otro discípulo—  que han asistido a los aconte
cimientos y han debido relatarlos. Por otra, no se comprende cómo 
los primitivos cristianos han podido im aginar e inventar semejante 
escena, tan humillante, degradante y penosa, para Pedro. Afirmar, 
como han hecho algunos críticos radicales, que el episodio ha si
do inventado por resentimiento contra Pedro en un am biente que 
le era hostil o para dar cumplimiento a la predicción de Jesús156, 
parece estar fuera de lugar. En el segundo caso sería más fácil y 
lógico invertir el orden, esto es, concluir que la profecía había si
do inventada a raíz de lo sucedido. Pero tanto este episodio como 
la predicción del mismo tienen todos los visos de la autenticidad  
histó rica157.

La lección de las negaciones de Pedro debe engendrar en el 
cristiano de todos los tiempos gran dosis de temor saludable. Si los 
primeros cristianos no han dudado en relatar la caída del príncipe  
de los apóstoles, fue sin duda para ponerse en guardia contra la ex-

156. Así M. G oguel (“Did Peter deny his Lord? A Conjecture”, en Hani 
Theol Rev 25, 1932, 1-27), W. E. B undy (Jesus and the first three Gospels, Cam
bridge, Mass., 1965, 521), E. Linnemann (Studien..., 72-93), G. K lein (l. c.J, E. 
Lohmeyer (Das Evangelium nach Markus, Göttingen 1951, 332), M. W ilcox 
(“The Denial-Sequence in Mark 14, 26-31. 66-72”, en New Test Stud 17, 1970-71, 
426-437), etc.

157. Cfr. J. Schniewind, Das Evangelium nach Markus (Göttingen 1963) 
195; E. D inkler, “Die Petrus-Rom-Frage”, en Theol Rundschau 25 (1959) 199; J. 
K osnetter, “Zur Geschichtlichkeit der Verleugnung Petri”, en Dienst an der 
Lehre. Festschrift für Kard. König (Wien 1965) 127-143; H. M erkel, “Peter’s 
Curse”, en The Trial of Jesus. Ed. E. Bambel (London 1970) 65-71; R. Schna- 
ckenburg, El Evangelio según San Marcos (Barcelona 1973) 296 s; R. P esch, 
a. c., 58-60.
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cesiva confianza de sí mismos: “el que crea estar seguro, mire 
no caiga” 158. Pero al mismo tiempo daban testimonio del llanto o 
arrepentim iento del apóstol, proclam aban el perdón del Señor y 
enseñaban que todo pecado, por grande que fuera, podía ser repa
rado con el llanto del arrepentim iento s in cero 159. En Le especial
mente el relato del arrepentim iento de Pedro, suscitado por una mi
rada del Señor Jesús, que se vuelve hacia él, revela el secreto de 
toda conversión generosa.

4. Afrentas y ultrajes contra Jesús
'M e  14,65; M t 26,67; Le 22, 63-65; Jn 18, 22-23):

Los cuatro evangelistas hablan indistintamente de diversas 
afrentas y ultrajes recibidos por Jesús en la noche del prendimien
to por parte de sus enemigos. Sin embargo, nuevamente se obser
va en ellos la “concordia discors” , ya que, si bien todos los sitúan 
en esta noche, cada evangelista los describe en un orden diverso 

y los asigna a personas diferentes. Jn, como se observó, habla so
lamente de una bofetada, que recibe de un ministro del Pontífice 
Anás, después del interrogatorio de éste. Los tres sinópticos refie
ren numerosas afrentas infligidas a Jesús, completándose mutua
mente y evocando diferentes aspectos de este misterio de oprobio.

Me y Mt, al colocar literariam ente este episodio a continua
ción de la sesión del Sanedrín durante la noche y después de la 
condena sin matices, hacen pensar que fueron los mismos miem
bros del Sanedrín, sacerdotes, escribas y ancianos, los que come
ten estas afrentas. La redacción marciana, al distinguir claram ente  
entre los miembros del Sanedrín ( —algunos) y los criados, favore
ce esta interpretación. Cierto que no es muy artístico im aginar a 
estos respetables jueces, cualesquiera que fueran sus intenciones 
para con Jesús, rebajándose hasta tales extremos. Sin embargo, la 
experiencia muestra que fácilm ente se infligen afrentas, ultrajes y 
hasta tormentos a los prisioneros y acusados, incluso en los mis
mos procesos jurídicos. El relato de Mt ofrece un orden más co
rrecto en los u ltra jes160, determina lo que Jesús debe adivinar

158. 1 Cor 10,12. Cfr. Rom 11, 20-24; Gal 6,1.
159. Cfr. G. Schille, “Das Leiden des Herrn”, en Zeit Theol Kir 52 (1955) 

189; J. Ernst, Das Evangelium nach Lukas, 613 ss.; G. Schneider, o. e., 170.
160. No parece muy lógico escupirle y abofetearle, teniendo la cara tapada, 

como aparece en Me.
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( = ¿ qu ién  te ha pegado?) y subraya su orientación doctrinal y ¡a 
dignidad m esiánica de Jesús con la mención del título Cristo.

Le, que describe los ultrajes en términos más generales y me

nos ignominiosos, afirm a explícitam ente que las injurias procedían  

de los que le tenían preso  y consistían más en palabras que en ac

ciones. No se trata, pues, directam ente de las autoridades de la na

ción (aunque el v. 52 daría pie para pensar que había algunos en

tre e llos), sino de los guardias y criados o ministros, que han arres

tado a Jesús en Gethsem aní y le custodian durante la noche. Le tra

tan con frialdad y pasan el tiempo, como suele hacerse en estos 

casos, jugando con su prisionero. Cierto que la escena es penosa, 

pero es menos monstruosa y más verosímil que las narradas por 
M c -M t6U.

En general se puede afirm ar que el episodio de los ultrajes y 

afrentas contra Jesús es plenamente histórico. Lo que se hace con 

Jesús en esta noche suele ocurrir, si bien en forma menos bruta!, 

con otros prisioneros... Como aquí se trataba en su mayoría de 

serviles gentes judías y las acusaciones que pesaban sobre Jesús 

eran principalm ente de orden religioso, se le provoca con mayor 
razón a adivinar, ya que un profeta debe saberlo todo. De ahí que, 

en el centro del relato, tal como aparece en los sinópticos, se en
cuentre el vocablo profeta, aludiendo sin duda a su declaración  
mesiánica ante el S an ed rín 162.

Probablemente no es ajena a la mente de los evangelistas la 
perspectiva teológica de presentar a Jesús como el Siervo de Yah- 

vé, la figura misteriosa, enviado de Dios, que salvará al mundo, a 

Israel y a los gentiles. Las palabras con que los tres sinópticos des

criben estas afrentas son muy semejantes a las contenidas en Is 

50,6. Y  el recurso y la incorporación del Antiguo Testamento para 
explicar y describir un episodio neotestamentario es una constante 

en los hagiógrafos del Nuevo Testamento para mostrar a! lector 
cristiano el cumplimiento y la realización del plan redentor de Dios 

en las diversas etapas de la historia de la salvación. Esto no quiere 

decir que los evangelistas hayan inventado los ultrajes y salivazos. 
El episodio es auténticam ente histórico, real. De hecho ninguno

161. Cfr. G. Schneider, o. e., 96-104, 171 s. ; D. L. M iller, “Playing th e  Mock 
Game (Luke 22: 63-64)”, en Journ Btbl Lit 90 (1971) 309-313.

162. Cfr. P. B enoit, “Les outrages à Jésus prophète (Mc XIV, 65 par)”, en 
Neotestamentica et Patrística. Hommage a O. Cullmann (Leiden 1962) 92-110; 
Pasión y Resurrección, 101-110.
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alude aquí al cumplimiento de esta profecía. Ni siquiera Mt, que lo 
hace frecuentem ente en otras ocasiones menos apropiadas.

En Mt, además, la invocación mesiánica, Cristo, burlesca y 
sarcásticamente pronunciada por sus adversarios, destaca más cla
ramente las distintas posiciones del antiguo Israel, representado  
por el Sanedrín, que ultraja a Jesús-Mesías y se burla de él y de la 
Iglesia o nuevo Israel, que cree en Jesús y le invoca como “Cristo 
y Señor” .

C. MATEOS
Estudio Teológico Agustiniano 
Valladolid

(Continuará)





Teolog ía  Espiritual

II. Ordo illuminationis. Vía ilum inativa1

“¿Qué son todos los sacramentos corporales, sino palabras  
visibles?" (san Agustín).

“Cuando decimos “ángeles", mentamos, no una naturaleza, 
Sino una función” (san Am brosio).

“Dios crea sin cesar m ediante las leyes y los hombres. Cris
to va ya implicado en la misma creación. Las realidades te
rrenas no son exteriores o extrañas al plan o designio de 
salvación. Hallan en ese designio (M isterio ) el fundamento 
de su valor, su consistencia, su término, que es participar 
en la liberación de los hijos de Dios” (R. Bouchez).

“La Tierra es el único camino que puede llevarnos a l C ie
lo ... Y puesto que son las cosas las que deben llevarnos a 
Dios, poseen sin duda todo cuanto es preciso para desem
peñar su com etido... Ensayemos, pues, ir a Dios por el sen
dero de las cosas, o m ejor, tratemos de encontrar a Dios en  
las cosas: no son obra nuestra, sino suya, y nos hablan sólo 
de E l” (P. Charles).

“Cristo es el centro de todo; su peso de cada realidad le lle 
va a El todos los deseos de todas las partes derecha y fiel
mente, como van a l punto las rayas desde la vuelta del 
circulo  (Fr. Luis de León).

“Aprovechábam e a m í también ver campo, agua, flores. En 
estas cosas hallaba yo memoria del Criador, digo que m e  
despertaban y recogían o servían de libro” (Santa Teresa de 
Jesús).

1. Véase Estudio Agustiniano 10 (1975) 211-267; 401-454; 11 (1976) 45-93.



I. PURIFICACIO N E ILUM INACIO N

1. Los conceptos

Los términos “purificación” (Cathársis) e “ilum inación” (Élam - 
psis) recibieron en el Platonismo carácter y definición precisos. 
Trataba Platón de explicar el misterio y la situación del hombre. 

Según él, las almas vivían en un mundo inteligible y común (Visión 
beatífica), separado de este mundo sensible y particular por una 

trascendencia cuantitativa o espacial (Chorism ós). Incurrieron en 
una falta o “caída”: desearon una vida particular y personal. Así 

marca Platón la oposición entre la dimensión común y la privada 
del hombre. Fueron entonces las almas castigadas a vivir en un 

cuerpo singular, y quedaron m ancilladas (contagios, apetitos, ape
gos, liga, viscus lib idin is) y entenebrecidas (inconsciencia, olvido, 

ignorancia). A esta situación de “castigo” corresponden ios con
ceptos purificar e iluminar, como remedio y superación de! estado 

de enfermedad y decaim iento, para alcanzar de nuevo la esfera co
mún e ideal.

Esos mitos ejercieron en los cristianos gran influencia. Media  
un cierto paralelismo por la doctrina de la trascendencia cualitati

va de Dios y por el concepto de “pecado original” (C aída y sus 
consecuencias: concupiscencia e ignorancia). Los cristianos, den

tro de su sistema dogmático, (creación y redención) elaboraron  

una doctrina de la “Imagen y sem ejanza de Dios”: por el pecado, el 
hombre perdió la sem ejanza (filiación, imagen sobrenatural) y de

terioró la imagen (m em oria de Dios, concupiscencia, ignorancia). 

Por la gracia de Cristo, recobra el hombre la semejanza, y comien
za a restaurar la imagen. Son fundamentales ambos conceptos, pu
rificación  e iluminación.

En ambos sistemas surge una paradoja. En el Platonismo la 
“caída” es un mal; pero sirve para un mayor bien, ya que, gracias  

a esa caída, las almas iluminan o forman el mundo sensible. Del 
mismo modo, en el cristianismo, la “caída” es un mal, pero sirve 

para un mayor bien, ya que, gracias a ella, el Verbo se hizo carne, 
y organizó la restauración y recapitulación del universo, reuniendo  

a las alm as en un Cuerpo Místico, y estableciendo en el mundo 

sensible un reino de Dios. Pero Cristo separa a los suyos del pía-
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tonismo, constituyéndose a sí mismo en punto de referencia, para  
definir mejor los conceptos de purificación e iluminación (Jo 1,9; 
14,6).

2. Relación entre purificación e iluminación

No busquemos una precedencia cronológica. Si nos coloca
mos en el momento de una “conversión”, vemos que ambos proce
sos se dan juntos y no por separado. Podemos, sin embargo, ha
blar de una precedencia lógica de la purificación, en cuanto supo
ne ruptura con la existencia anterior informe y pecaminosa. Hay 
razones didácticas y reales para anteponer el Ordo amoris al Ordo 
intelligentiae  (M ax Scheíer). Los maestros espirituales han comen
zado siempre por una vía purgativa  (proceso negativo, remoción 
de obstáculos) como labor inicial, propia de los que comienzan 

una existencia espiritual.

Un desarraigo total de los apetitos,' en la forma planteada por 
san Juan de la Cruz, no sería cristiana, aunque fuese posible. En 
efecto, hay una purificación estoica, cínica, budista, etc. Crates 
arrojó al mar sus últimas alhajas y Diógenes se contentó con una 
cuba para vivir; sin duda muchos hippies y miserables aventajan a 
los cristianos en punto a desprendimiento efectivo. Y  lo mismo pue
de decirse de la “santa indiferencia” de san Ignacio, puesto que 
hay una indiferencia “no santa” que puede ser una enfermedad, 
abulia, situación m aníacodepresiva, o jactancia y arrogancia.

Por eso, la purificación ha de realizarse bajo la luz cristiana, 
con la “ilum inación” . San Juan de la Cruz advierte que, cuando la 
esposa sale al encuentro del Esposo en la noche oscura, lleva ya 
su lámpara encendida, “la que en el corazón ard ía” . Sin esa luz y 
guía, la esposa nunca hallará al Esposo en su noche oscura. No 
se trata aquí de conceptos abstractos, separados por abstracción  
para el análisis, sino de conceptos que se aplican conjuntamente 
a una existencia espiritual, sin perm itir vivisecciones indebidas. Por 
un lado, el criterio para la purificación es ya iluminación; y por otro 
lado, san Agustín hacía notar que la mejor purificación es la ilumi
nación, en cuanto que la luz del sol es la mejor medicina de los 
ojos débiles o enfermos. De este modo comprendemos ambas co
sas, que la purificación vaya por delante, y que cuente ya con la 
iluminación de compañera. Utilizando otra metáfora, diríamos que, 
antes de sem brar la buena semilla, es preciso arrancar la mala 
hierba y limpiar el terreno.
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3. iluminación cristiana

No es suficiente “purificar” el alma: es necesario iluminarla, 
para que ella a su vez pueda ilum inar una situación, un ambiente, 
una circunstancia. Se da un proceso dialéctico en esa iluminación, 
según san Agustín:

1) La obra restauradora com ienza por una vocación divina 
(vocatio ). Dios llama al alm a m ediante la gracia actual, atrayéndo
la hacía los valores, hacia sí, valiéndose de cualesquiera circuns
tancias, cebos o estímulos. En el fondo, el alm a es arrastrada por 
el amor. Trahor.

2) Cuando esa llam ada es “eficaz” , el alma solicitada se 
vuelve hacia su Creador. Es la llam ada “conversión” (conversio): el 
alma, en su existencia informe, daba la espalda al bien (aversio) 
y la cara al mal (conversio); ahora, al volverse, da la espalda al 
mal y la cara al bien. Esta metáfora de la conversión anuncia que 
el alma ahora atiende, escucha, se abre a la gracia divina que la 
solicita; pero es Dios quien imprime y forma.

3) Entonces se realiza el tercer paso de! proceso dialéctico, 
la iluminación (illum inatio ) o formación (form atio, inform atio): Dios 
imprime en el alm a una luz, una forma, que es la Verdad, Cristo, la 
doctrina cristiana. De este modo, el alm a ya iluminada se dispone 
a iluminar: lumen de lumine, ut testimonium perhiberet de lumine 

(Jo 1 ,7 ), como Juan el Bautista.

Esta doctrina de san Agustín adm ite muchas variantes, pero el 
fondo permanece estable. La via luminativa venía adoptando un sis
tema convencional, convirtiéndose en un tratado sobre las virtudes, 
que resulta casi ocioso. Quizá sea m ejor y más práctico estudiar la 
postura del cristiano iluminado ante el mundo, o ante su situación  
existencial en el mundo, al que ha sido enviado. Sobre todo en las 
circunstancias actuales, en las que se hace necesaria una “actua
lización” del mensaje tradicional del cristianismo. Es también con
vencional incluir en la via iluminativa  la “oración afectiva” , como 
si se pudiera separar el modo de orar del modo de vivir. Finalmen
te, es convencional dar tal intervención a la teología dogmática, 
que se suprima prácticam ente la disciplina ascética, que es un ar
te .y no una ciencia en el sentido antiguo. Es normal que ese arte  
tenga hoy muchas formas de presentación.
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4. Los principios platónico-cristianos.

La disciplina ascética no es sólo teórica, sino también prácti
ca. Partiendo de la situación deplorable de una vida informe, inten
ta mantener y sublimar la esperanza, aguantar la marea de la tribu
lación, interpretar los signos de los tiempos, superar las crisis, des
arrollar la virtud individual y social, organizar el reino de Dios en el 
mundo. Por eso se ha dejado fácilm ente influenciar por los dos 
principios fundamentales del platonismo, el de la idea y el de la je 
rarquía.

Según el principio de la idea, las cosas terrenas son copias de 
los arquetipos ideales eternos. Los cristianos colocan esas ideas en 
la mente de! Creador (verbo de D ios). Dios creó el mundo según 
un plan misterioso, que es estático y al mismo tiempo dinámico, 
reuniendo la tendencia griega y la judía. Son “ideales de perfec
ción” , a los que aspiran todos los seres, que de ese modo tienen su 
puesto y su función en el plan divino.

Con este principio, es ya fácil aplicar al cristianismo el mito de 
la reminiscencia platónica. No vemos a Dios directam ente y no ve
mos las ideas. Pero las vemos indirectam ente en sus copias, en las 
realidades terrenas, en las obras y mediaciones. Tam bién es fácil 
aplicar el mito de la difusión necesaria del bien: bonum est diffusi- 
vum sui. En efecto, las realidades terrenas son m ediaciones sote- 
riológicas, mediante las cuales recibimos la participación en Dios 
y en la salvación. Los objetos son signos y símbolos de las ideas di
vinas, causas instrumentales con referencias ulteriores (causalidad, 
asociación de ideas, e tc .). El agua no es un producto químico, sino 
fertilidad, lavatorio, riqueza, destrucción; el fuego es catástrofe, 
purificación, sublimación; el pan es comunión; el vino es rederi- 
ción, sangre, etc. La gracia se administra m ediante causas instru
mentales, Cristo, la Iglesia, los sacramentos, la palabra, la socie
dad, las relaciones humanas. La gracia baja desde Dios al hombre 
a través de estos entes que son copias de las ideas, no copias es
táticas, sino copias dinámicas, vivificadas siempre por esa gracia, 
“como ungüento que desciende por la barba de Aarón” (Ps. 132,2). 
Las cosas sensibles no son meros dechados, sino también fuentes, 
causas, principios.

5. El principio de la jerarquía.

El segundo principio platónico anuncia una escala de media
ciones entre el bien sumo y la materia. La actividad del sumo bien



60 LOPE CILLERUELO 6

se ejerce sobre el grado superior, la de éste sobre el segundo, etc., 
hasta llegar al ínfimo. Ya los judíos del destierro, al establecer la 
trascendencia cualitativa de Dios, habían organizado un sistema de 
m ediaciones (la  torah, la sinagoga, el Hijo del Hombre, la sabidu
ría, el espíritu, la palabra, la presencia, la memoria, los ángeles y 
diablos, e tc .). Los cristianos simplifican el problema, al presentar a 
Cristo como m ediador universal, subordinando a El todas las demás 

mediaciones. Toda la jerarquía u orden (taxis) queda referida a 

Cristo, pero la jerarquía subordinada subsiste.

Cristo, en cuanto Dios y Hombre, establece una mediación to
tal y eterna en todos los caminos del hombre a Dios y de Dios al 
mundo. Pero, partiendo de El, puede organizarse una jerarquía tal 
como la organizó por ejem plo el Aeropagita, siguiendo al mismo 
tiempo la inspiración platónica y la cristiana. Hay una jerarquía ce
leste y otra jerarquía terrestre; ningún ser, individual o social, que
da fuera de tales jerarquías: ángeles, Iglesia, apóstoles, profetas, 
enviados, obispos, sacerdotes, monjes, dirigentes, signos, símbo
los, etc. Se logra así un Universo espiritual y Dios gobierna su 
creación suaviter et fortiter (Sap. 8,1 J.

Dando un paso adelante, S. Agustín estableció su teoría de la 
gracia actual, necesaria para toda obra buena y gratuita. Aparece así 
Cristo de nuevo como fuente universal de la gracia actual; pero esa 
gracia se administra (siem pre por actividad cristológica) en la Igle
sia, en los sacramentos, la palabra, la acción, etc. Por ende, no sólo 

vemos a Dios en las cosas, como decíam os en el “Principio de la 
idea”, sino que recibimos a Dios en tales cosas o m ediante tales  
cosas. Dios nos dará su gracia, pero no directam ente, sino median
te esa jerarquía de interm ediarios subordinados a Cristo. Iremos a 
Dios m ediante Cristo; a Cristo, m ediante la Iglesia; a la Iglesia me
diante los cristianos, la liturgia, el sacramento, la palabra, etc. El 
sacramento de la Eucaristía puede servirnos de excelente ejem plo  
para ver el modo cómo Dios nos ofrece su gracia divina m ediante el 
pan y el vino.



II. SER E INTENCIO N

1,- -Ser en el mundo.

El hombre no es un espíritu absoluto, sino que es esencialm en
te relativo al mundo. El mundo es su circunstancia y entra en la de
finición del hombre: “Yo y mi circunstancia” . No se trata de una 
suma o am algam a, sino de una combinación o relación. El hombre 
recibe del mundo su forma y a su vez da forma al mundo o am bien
te en que vive. El ser del hombre es pues el resultado de esa rela
ción dinámica, la historia de su egoísmo y de su amor, la película o 

cine de su vida. Tenemos pues una iluminación que el mundo nos 
ofrece y una iluminación que el mundo espera de nosotros. Y  am
bas han de fundirse en la unidad. El hombre actual es solidario del 
mundo actual. Cada hombre actual se define en función de su am
biente actual y todo nuestro ser es solidario de la sociedad y de las 
cosas que nos rodean y en las que hemos clavado nuestras raíces. 
Ningún individuo y ninguna nación es ya independiente y bien pue
de decirse de dicha compenetración: “o tú cambias el mundo o el 
mundo te cambia a t i” .

En épocas anteriores, y aún no hace muchos años, se veían 
por todas partes los signos y recuerdos de la cultura cristiana; ejer

cían una presión constante sobre la vida pública y privada, incluso 
sobre los impíos y blasfemos: “Hubo un tiempo en que la iglesia re
tenía al mundo en sus brazos como un niño dorm ido” (C o ngar). To
dos los valores se reducían o subordinaban a la religión, y la pos
tura del cristiano era subjetivamente solidaria y unitaria: cada uno 

conocía su repertorio de preguntas y respuestas convencionales, 
ya que ía solidaridad se establecía con un mundo abstracto y muer
to: calendario, toponimia, fiestas, nombres propios, aniversarios, 
iglesias, campanas, procesiones, torres, museos, ruinas, literatura, 
historia, leyendas, constituían el código de la circulación. No había  
problema de identidad.

Pero hoy el mundo ha sido desacralizado, no sólo en los con
ceptos de mundo y hombre, sino también en los de Dios, Cristo y 
Evangelio, que son considerados como fuerzas externas. Tan sólo 
algunas viejas campanas siguen lanzando su clamor trascendente. 
Los signos am bientales no reflejan una postura religiosa, sino una 
postura terrena.
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2. Intencionalidad.

Es verdad que ya no podemos compararnos con nuestros abue
los, ni siquiera con nuestros padres; es verdad que los signos han 
sido eliminados: signa nostra non vidimus, iam non est propheta 
(Ps. 74,9); es verdad que hoy es más difícil que antes ser cristiano 
consciente. Sin embargo, el hombre es racional y el mundo fue 
creado y redimido por Dios. Hay que contar pues con una intencio
nalidad objetiva y subjetiva, de tipo cristiano. Es inútil recurrir al pe
cado original para cortar el paso a  la razón, o para acusar al Señor 
de engañarnos mediante la razón; es inútil afirm ar que Adán pudo 
más que Dios, al entregar el mundo a Satanás. Toda cultura se fun
dó siempre en la relación entre un Dios que ilumina la mente huma
na y un hombre que aspira a la inmortalidad: fuera de esa relación 
no hay cultura posible. Aunque hoy se hable de contracultura o 
poscultura, la mente humana sólo tiene fundamento sólido en una 
mente divina, en la que el hombre debe participar de algún modo.

La Sabiduría (Sab. 13,16) y S. Pablo (Rom. 1 ,18 -25) declaran  
inexcusable al científico porque adm ite una trascendencia, mien
tras se declara injusto e impío: su cerrazón consecutiva tiene ca
rácter penal. Es verdad que siempre hubo cristianos oscurantistas, 
pero prevalecieron los realistas y promotores de la cultura.

Esta es también hoy la situación del cristiano ante la cultura y 
la ciencia, representada por la sociología. La ciencia term ina sa
liéndose de madre, abriéndose a los problemas ulteriores, que el 
empirismo no osaba remover. Ahora bien, la simple apertura a un 
problema de Dios es ya suficiente para un científico o filósofo: es 
la puerta abierta, la función pedagógica de la ciencia, la acepta
ción de una intencionalidad que no sólo funciona en la razón hu
mana, sino también en el mundo objetivo de las ciencias. Hay una
intencionalidad subjetiva y objetiva, que no tienen límite, que nos
empujan hacia la trascendencia, invitándonos a no ser “injustos e 
im píos” (S. Pablo). El cristiano debe tom ar buena nota de la preca
riedad de la ciencia ante el “sentido de la existencia” humana en 
la tierra. Para muchos es el punto de partida de una nueva apologé
tica cristiana.

3. F u n c ió n  p e d a g ó g ic a  d e  la  c ie n c ia

La ciencia actual tiene que contentarse con el escepticismo, o 
apelar a una trascendencia: todos los problemas sociológicos des
embocan en otros problemas, y toda explicación  termina en signifi
cación. El científico ha de term inar encogiéndose de hombros, o
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aceptando una revelación sobrenatural plausible. Tan sólo la fe re
ligiosa osa hablar del sentido de la existencia o de una vida futura. 
Puesto que también la fe y la virtud tienen sus limitaciones huma
nas, la ciencia nos invita a aceptarlas en un terreno experimental y 
científico, si eso es posible.

Porque la trascendencia científica, por sí sola, es una oquedad 
inmensa y oscura: el hombre en su caverna científica andaría bus
cando a Dios a tientas: jamás descubrió por sí solo al Dios “verda
dero”. La ciencia, que lleva al hombre hasta el umbral de la revela
ción sobrenatural, aceptará ésta por lo menos como una conditio 
sine qua non. La revelación de Cristo, Palabra de Dios, es la que 
da sentido concreto y claro a la Creación de Dios. La Providencia 
no es el fatalismo estoico, que encadena las causas, sino el Padre 
libre, que cuida las aves y los lirios, y ha contado los cabellos de 
nuestra cabeza.

Por eso los cristianos hablaron siempre en su apologética de 
“preámbulos de la fe ” . Es verdad que nunca hallaron un principium  
conjunctum, una causalidad estricta para pasar de la ciencia a la 
fe, y por eso consideraron siempre la fe como un don de Dios. Pero 

eso no les impidió estudiar y buscar los preámbulos de la fe. Y  hoy 
no podrán cam biar de actitud. No pueden ya considerar a la Socio
logía como ancilla theologiae, recayendo en viejos abusos; pero 
pueden considerarla como introductora y dotada de una función 
pedagógica, e incluso como consejera, cuando oyen hablar de una 
posible “fe inductiva” . Tal fórmula invita al cristiano a renunciar a 
viejos racionalismos, formalismos y materialismos, y también a bus
car en la experiencia y en la comprobación un fundamento sólido 
para los preámbulos de su fe.

4. Inmanencia trascendente

Los términos inmanencia y trascendencia tienen sentido dife
rente en el helenismo (espacial) y en el cristianismo (cualitativo). 
Pero en ambos se quiere significar que lo trascendente es invisible 
y que sólo se hace visible en lo inmanente; y a su vez, que lo inma
nente, además de su sentido inmediato y científico, tiene otro sen
tido mediato e intencional. Concluiremos pues que Dios es invisi
ble y que sólo es visible “mediante la revelación de Jesucristo” . 
Pero el Verbo o Palabra de Dios, es también invisible; sólo es visi
ble “mediante Jesús de N azaret” , Verbo encarnado, en cuanto ser 
histórico y externo. Diríamos aun que también Jesús es Invisible; 
sus obras y milagros fueron tan sólo signos, sem eia, que necesita-
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ban traducción e interpretación. Muchos vieron a Jesús y sus mila
gros y no creyeron, mientras otros creyeron sin verlo y sin milagros 
(Jo 20,29). Los primeros cristianos estaban tan impresionados por 
sus desengaños, que renunciaron a toda explicación. ¿Por qué 
creían los publícanos y rameras, y no creían los sacerdotes, zelo- 
tas y santones? Terminaron pues diciendo: “creyeron los que esta
ban ordenados a la vida eterna” (Act 13,48).

Se dirá que la Iglesia es la “m ediación” (signo, sacram ento) 
de Cristo. Pero volvemos a empezar: la Iglesia es también invisi
ble; sólo es visible en sus signos inmanentes, en sus miembros, sa
cramentos y signos: es “sacramento, signo o instrumento, de la ín
tim a unión que Dios realiza con los hombres, y que los hombres 
realizan entre sí en Cristo” (Lumen Gentium, 1 ). Esto se irá repi
tiendo en cada una de las mediaciones: sólo tenemos a mano sig
nos y necesitamos traducción e interpretación (actualización), pa
ra pasar de lo visible a lo invisible.

No bastan el signo externo y la buena voluntad científica de tra
ducir e interpretar. Es necesaria esa fe, que es un don de la gracia  
divina. Sin embargo, negativamente hay que mantener el principio  

de las mediaciones visibles: sin ellas no habría ni ciencia ni fe nor
malmente. Las mediaciones, que están ahí, piden una postura espi
ritual nuestra, porque trasmiten un mensaje ulterior a la ciencia. San 
Agustín, ante una pelea de gallos, afirma que todo lo visible es sig
no, nutus, un guiño de la providencia divina.

5. La visibilidad de Cristo

La Iglesia, como mediación de Cristo, tiene la misión o fun
ción de revelar a Cristo, constituyendo en la tierra el germen y prin
cipio del reino de Dios (Lumen Gentium, 5 y 8 ). Para eso tiene que 
hacerse “visible” , como “ciudad edificada en un m onte” (M t 5 ,14). 
Este carácter misionero obliga a todos los cristianos individual y 
colectivamente, obligándolos a traducir e interpretar los signos de 
los tiempos (Id , 4) como signos verdaderos de la presencia y del 
plan de Dios (Id ., 11).

Pero hoy se pone de relieve la irresponsabilidad individual y 
colectiva de los cristianos, denunciando su culpabilidad. Al hablar 
del ateísmo, el Vaticano II denuncia ese abandono “o con la expo
sición inadecuada de la doctrina, o con el descuido de la educa
ción religiosa, o incluso con los defectos de su conducta religiosa, 
moral y social: han velado, más bien que revelado, el genuino ros-
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tro de Dios y de la religión” (Id ., 2 1 ). Sí en el A.T. se había crea
do ya una doctrina de la “misión” de Israel en el destierro (Deute- 
roisaías), se había creado también una doctrina de la irresponsa
bilidad: “por vosotros es blasfemado mi nom bre entre los gentiles” 
(Is  52,5; Rom 2 ,24 ). Responsabilidad significa hoy culpabilidad.

Por eso, desde el Vaticano II, se viene predicando la reforma 
individual y colectiva. La “actualización” no es un consejo evangé
lico, sino una orden, una obligación urgente, contra la que peca
mos con nuestras negligencias y retardos. “La razón de ser de la 
Iglesia es actuar como fermento y como alm a de la sociedad, que 

debe renovarse en Cristo y transformarse en fam ilia de Dios” (Lu 
men Gentium, 4 0 ). Así se nos intima la tarea que nos incumbe, de 
ser “¡a ciudad edificada en el monte” , aceptando la responsabili
dad individual, sin remitirnos a responsabilidades colectivas de so
ciedad anónima y burguesa. “Sobre todo curando y elevando la dig
nidad de la persona, consolidando la firm eza de la sociedad, y do
tando a la actividad diaria humana de un sentido y significación 
más profundos” (Id . id., y 72) es como realmente colaboraremos  
en la reforma eclesiástica y en el descargo de nuestra culpabilidad  
personal. Sólo de ese modo iluminamos el mundo, influimos en el 
ambiente en formas concretas y eficaces.



III. LOS SIG NO S DE NUESTRO TIEM PO

1. “Signos de los tiempos”

Son indicios o síndromes que caracterizan a cada época y que 
imponen una obligación en el modo de pensar y de obrar. Se dis
cutió mucho la fórmula por razones exegéticas (M t 16,3) y se dis
cute aún bajo dos aspectos diferentes.

Por un lado, se alega que los cristianos pretenden ahora dar 
sentido cristiano a ciertos fenómenos sociales característicos, que 
se han producido fuera del cristianismo o contra él. Pero eso no es 
verdad: 1) los fenómenos, en cuanto tales, son comunes a todos 
los hombres; el· sentido cristiano no es un fenómeno, sino un juicio  
de valor, que está vedado a los científicos; 2 ) si todos los hombres 
pueden pronunciar juicios de valor, el cristiano defiende que nada 
hay en la tierra que no pueda tener un sentido religioso o cristiano 
dentro de una ontología relacional y dentro de una teoría de la pro
videncia divina. Cristianos y científicos caminan, pues, juntos pa
ra descubrir una trascendencia en los fenómenos; y luego se sepa
ran al pronunciar juicios de valor, a los que todos tienen derecho.

Por otro lado, muchos estiman que el hablar de “signos de los 
tiem pos” es subjetivismo y relativismo: si cada cual puede conver
tir un fenómeno en un signo, un cristiano aducirá unos fenómenos 
y otro aducirá otros y cada cual tendrá su lista propia, con su tra
ducción e interpretación subjetiva: eso sería convertir el mundo en 
un manicomio, en el que cada loco tiene su lógica peculiar, y ve 
las cosas como quiere verlas. Por otra parte, si hay un criterio in
dividual para designar los signos, cada individuo lo utilizará a su 
modo. Sin embargo, ambas objecciortes son nulas: 1) Los signos 
de ¡os tiempos tienen alcance universal y general, y los aprecian to
dos, sean cristianos o no lo sean. ¿Quién no acusa hoy la injusti
cia, la marginación, la explotación, la opresión, el fraude, la idola
tría? No hay ya subjetivismo; 2) Tam poco hay relativismo: el crite
rio no es individual, sino científico, sociológico. La descripción que 
hallamos en el Vaticano II coincide con las descripciones que nos 
ofrecen los sociólogos en general: se describen los mismos fenó
menos con criterios iguales, aunque los juicios de valor sean dife
rentes.

2. La obligación de cam biar

El problema de la actualización nos trae a todos a mal traer.
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Después de las pasadas contiendas entre física y Biblia, biología  
y piedad, historia sagrada y profana, tradición y psicología, el ac
tual conflicto entre religión y sociología se nos presenta con ma
yor extensión y profundidad. Por un lado, grandes sectores de la 
humanidad abandonan el campo religioso, mientras el ateísmo se 
extiende por la tierra como una mancha de aceite. Por otro lado, el 
mismo sentimiento religioso del hom bre es puesto en entredicho: 
la religión aparece condicionada por el ambiente; se combate la 
plausibilidad de las creencias religiosas.

Es verdad que la sociología está ya descubriendo su propio 
costado débil, su tendón de Aquiles. La consciencia científica es, 
no sólo relativa, sino tam bién pluralista, y está redescubriendo la 
trascendencia: tampoco la sociología logrará desarraigar la reli
gión del corazón humano. Pero esa consolación es pobre, ya que 
las dificultades son muy graves: la sociología del saber aprovecha  
todos los elementos antiguos para su escepticismo. El cristiano se 
ve compelido a cam biar de actitud para m ejorar su situación y con
dición.

Y aquí reside la dificultad mayor. En vano muchos pretenden 
dar normas objetivas, señalando las cosas que pueden o deben 
cambiar, y las que ni deben ni pueden cambiar. Es una utopía sin 
fundamento: ya los Evangelistas y san Pablo lucharon no poco pa
ra actualizar el mensaje cristiano de su tiempo. Resulta hoy cómi
co ponderar el Concilio de Trento, que en su día fue una actualiza
ción, y m enospreciar el Vaticano II que es una actualización de hoy. 
Resulta ridículo denunciar a la Iglesia porque se acom oda al mun
do de hoy, y exaltarla cuando se acom oda al mundo de ayer, a un 
mundo muerto hace tiempo. Tam bién es significativo el reservarse 
a sí mismos el papel de “infalib les” , jueces de vivos y muertos, se
ñalando las cosas que han de cam biar y las que no han de cam
biar, eliminando al Espíritu Santo, encargado de esa unidad cons
tante de lo que cam bia y de lo que no cambia. La actualización es 
sin duda una aventura y un riesgo, que la Iglesia ha corrido en to
dos los siglos de su historia. La única garantía de acierto es el Es
píritu Santo. La única regla práctica es no separarse del Pueblo de 
Dios, al que se prometió la asistencia del Espíritu.

3. Los “movimientos” , signos de nuestro tiempo

Estos movimientos son numerosos, pero pueden reducirse a 
unos pocos. El movimiento juvenil es hoy, no sólo la consabida an
títesis de las generaciones, sino una protesta contra la cultura y
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sociedad de consumo. El movimiento feminista es hoy, no sóíp· la 
consabida guerra de los sexos, sino una protesta activa contra la 
hegem onía de los machos, que utilizan a la m ujer para su propio 
interés. El movimiento negro es hoy, no sólo una guerra racial, si
no también la incapacidad de creer en una “teología b lanca” , uti
lizada como instrumento de opresión y explotación. El movimiento 
político es hoy, no sólo lucha de clases, de partidos o de naciones, 
sino una protesta contra las guerras económicas (Corea, Vietnam, 
Laos, Camboya, Cercano Oriente, e tc .): si todo se reduce a intere
ses imperialistas, rusos y americanos, poco pueden ya interesar las 
opiniones de los demás hombres y menos la religión como instru
mento imperialista. En fin, el movimiento de contracultura (H . Mar- 
cuse) es hoy, no sólo denuncia de la injusticia, opresión, etc., sino 
protesta espiritual, que pide reforma de las religiones, escuelas, go
bierno y pueblos. Los demás movimientos (violencia, terrorismo, 
drogas, sexualidad, etc .) pueden reducirse fácilm ente a estos o re
lacionarse Con ellos.

Pero, si comparamos la situación del decenio 1960-70 con ei 
actual 1970-80, descubrimos dos caracteres generales en todos es
tos movimientos y en general en toda la panorám ica social. Tales  
caracteres deberán ser considerados también como signos obliga
torios, que nos imponen un cambio espiritual. El primero de esos 
dos signos generales es la actitud de reacción o de protesta contra 
un desorden establecido. Se supone, pues, que se observan en to
das partes numerosas “incongruencias” , y que estas anuncian un 

período de revolución, que ya está en marcha. Esa revolución o 
proceso revolucionario tiene ya una dinámica general, aunque en 
cada caso haya de aprovechar las circunstancias ambientales.

Es, pues, claro que el cristiano no podrá ser una excepción, si 
es consciente de su situación en el mundo. Tam bién él habrá de 
adoptar una actitud reactiva y protestataria o contestataria, ante  
las incongruencias apreciables en su mundo “cristiano”.

4. Sentido de responsabilidad

El segundo carácter general de los movimientos actuales es la 
urgencia de la participación personal, la protesta contra el sentido 
negativo, resignado, pesimista de los decenios anteriores. Hoy se 
predican la acción, la intervención, la postura positiva y eficaz, el 
cultivo de la personalidad y de la responsabilidad, que tienen senti
do de reto frente a la injusticia. Los hombres no se resignan ya a 
perm anecer callados e inactivos, dejando a sus “dirigentes” la res-
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ponsabiiidad; piden participar en el poder, en el saber, en el pla
cer, en el riesgo, en la victoria y en la derrota. Todos saben hoy 
que el hombre tiene a su disposición tanto poder e influencia como 
jam ás pudo soñar, y se lanza a e jercer su papel de hombre.

No es difícil percibir las formas concretas que el hombre ac
tual utiliza para buscar su propia identidad. El sentido religioso co
bra sentido “dionisíaco” (M oltm ann, H. C o x). Los Gurus recorren 
Europa y América, predicando el Zen, el Yoga y el Swammis. Las 
teologías de la liberación, de la política, de la revolución, deman
dan acción y ejercicio de responsabilidades individuales y colecti
vas. Los criminales aparecen como burócratas anodinos mientras 
los tipos actuales de “santo” tienen aureola revolucionaria. Llevar 
la propia cruz significa cargar con la actual responsabilidad social. 
La teología de la ecología impone una misión activa en el mundo.

Se ha repudiado el viejo concepto del hombre como “rey de la 
creación”. Es un simple administrador, un arrendatario, no un se
ñor absoluto. Se le impone un respeto a los hombres, animales, 
plantas y minerales, un respeto y am or a la tierra. Se ha repudiado 
también un cierto modo de pensar, al interpretar la Biblia como una 
simple forma del “creced y m ultiplicaos” o dominad la tierra (Gen  
1,22). El hombre fue creado para que cuidase y cultivase la tierra  
(G en 2 ,15), como dice el Yahvista. El respeto y am or del hombre 
a la tierra es respeto y amor de Dios, quien es el propietario abso
luto: “Del Señor es la Tierra y su totalidad, el Universo y sus habi
tantes” (Ps 23 ,1 ). Algunos teólogos protestan contra el sentido di
námico o contra los métodos pragmáticos de los actuales movi
mientos, alegando que más eficaces son el espíritu y la mística. Pe
ro ambos son compatibles.

5. Protesta y actividad cristianas

La Jeunesse de l’Eglise mantiene la tesis de que, dada la injus
ticia social de hoy, es inútil evangelizar. Los cristianos deberán, 
primero, guardar silencio, hasta que haya justicia; y sólo entonces 
tendrá sentido su evangelización.

Tal postura es incompatible con nuestro tiempo y con el cris
tianismo, y como tal fue denunciada desde el principio como “paro 
forzoso del Evangelio”. Las razones alegadas por los pensadores 
(cardenal Suenens) son numerosas y decisivas. Ante todo, es ina
ceptable dividir al cristiano en un “antes” y un “después”: sería  
una vivisección imposible. Del mismo modo, es inaceptable distin
guir entre “hum anización” y “evangelización” , predicando prime-
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ro la una y  después la otra: evangelizar es y debe ser humanizar, 
sin vivisección; cuando no es así, estamos ante un sofisma o una 
caricatura del Evangelio.

La revolución cristiana de nuestro tiempo muestra que Cristo 
es la vida, no sólo del alma, sino del hombre entero, de la persona: 
nada escapa a su presencia y acción en la vida fam iliar, profesio
nal, cívica, económica, social, nacional o internacional. El cristiano 
no es un ciudadano de segunda clase, para servicios auxiliares, si
no que está en posesión de todos sus derechos de cualquier tipo. 
Todo es susceptible de evangelización, sin excepción alguna y sin 
retardo. Los no cristianos se burlan, no del cristianismo, sino de las 
caricaturas de cristianismo, que dan aire repelente e indeseable a 

Cristo.

Suenan con dureza las palabras de Berdiaef: “el bolchevismo 
triunfó en Rusia porque yo soy lo que soy, porque se había extin
guido en mí la fuerza espiritual real: el bolchevismo es mi pecado”. 
Tales palabras son eco de las que repitiera san Agustín: “ellos son 
herejes, porque nosotros somos malos cristianos; ellos son lo que 
son, porque nosotros somos lo que somos”. El mesianismo tem po
ral y el escatologismo exclusivista son las dos caricaturas más co
munes del cristianismo: la una excluye el fin último y la otra exclu
ye el fin penúltimo, cuando ambos fines han de ir unidos y solda
dos, articulados: no hay primero y después, sino que ambos van 
juntos.



IV. ESPIRITUALIDAD DEL DESTIERRO

1. ¿Tradición o ruptura?

Como los judíos, al llegar a Babilonia, tuvieron que reorganizar
se mejor, así ahora deberán los cristianos apretarse, y renovar su 
organización bajo nuevas bases. Es un escándalo la división de los 
cristianos, cuando deberían ser signo de unidad (Gaudium  et Spes, 
21; Jo 17,11). Lejos de oponerse la organización y la misión, se re
claman: cuanto más unida y enérgica sea la Iglesia (Unitas est vis 
forrnae: san Agustín), mejor servirá al mundo. Las nuevas bases 
nos las marca el mundo mismo, al luchar contra el individualismo, 
el absentismo y el sentido de la propiedad, al predicar el socialis
mo, al m ultiplicar las relaciones entre los hombres (G S 2 3 ), al pre
gonar la índole comunitaria de la vocación humana, la promoción 
de! bien común, el respeto a la persona, la interdependencia entre 
persona y sociedad, la igualdad, la justicia social, la responsabili
dad, la participación y la solidaridad (Id ., 23-33); no es difícil para 
un cristiano entender los modos con que puede establecer y con
solidar la comunidad humana según la ley divina (Id ., 4 2 ).

Hay, sin embargo, dificultades en la nueva situación. Vivíamos 
seguros, “bien acurrucados y a la lum bre”. Y  el mundo se nos es
capó, se desperezó y se emancipó, desarrollándose sin contar con 
nosotros. Y, como ocurre con los adolescentes, se desarrolló en 
contra de sus padres. Tanto el mundo como la Iglesia adoptaron  
posturas violentas. Pero ya vemos que el resultado era irreversible: 
es inútil seguir riñendo. M ejor es la paz. Ya antes había muchos 
cristianos que auguraban un final amargo, al contem plar la reali
dad del mundo progresista y evolutivo, entregado al proceso de se
cularización unilateral. Unos pueblos iban más avanzados que 
otros en ese proceso, pero la autonom ía del mundo se imponía más 
y más. La religión quedaba siempre en un fondo insobornable, pe
ro ya no se le perm itían reducciones ni colonizaciones: el político, 
el médico, el ingeniero, el mecánico, no imponen ya la unidad y 
jerarquía de la sociedad con perspectivas religiosas, sino con su 

com petencia profesional. Pronto se denunció a la misma Iglesia, 
preguntándole qué hacía por el mundo, para cumplir la misión de 
Cristo.

2. Del Ghetto a la calle

La orden del Vaticano II, invitando a los cristianos a salir a la 
calle, resonó como un estampido. Se denunciaba la situación mani-
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quea de un mundo sin iglesia y de una iglesia sin mundo, contra la 
voluntad de Cristo y contra la misión esencial de la Iglesia. Pero el 
cumplimiento de la orden im plicaba cambios profundos, no sólo de 
la Iglesia frente al mundo, sino también en el interior de la misma 
Iglesia. Dividida en iglesia docente e iglesia discente, en jerarquía  
y pueblo menudo, se perdía la noción clara de un Pueblo de Dios, 
escatològico y un tanto apocalíptico, mientras los dirigentes se con
vertían en príncipes y administradores temporales: era preciso que 
el Pueblo de Dios recobrara todos sus derechos y que los dirigen
tes recobraran también su carácter carism àtico real.

Ese cambio infundía temor, puesto que se sobrestimaban las 
providencias políticas y sociales terrenas, con detrimento de la fe 
cristiana. El cristiano debe saber que no tiene aquí ciudad perm a
nente (Heb 13,14), que el día del Señor aparece siempre como un 
ladrón (Apoc 16,15; I Thes 5 ,2 ), que Cristo es una bandera de con
tradicción (L. 2 ,34) y que san Pedro fue reprendido por haber du
dado, cuando cam inaba sobre las movedizas olas del mar (M t 14, 
29). La Iglesia ha de ser esa barquilla que siem pre peligra en la 
tormenta, pero que nunca se hunde, porque confía en Dios: sabe  
que, si el Señor no guarda la ciudad, en vano vigilan los centinelas 
(Ps 126,1).

Tam bién la función misionera de la Iglesia infundía tem or en 
un mundo secularizado. No era suficiente la resignación para  
aguantar la marea, sino que era preciso am ar y proclam ar esa ma
rea, caminando sobre ella. Frente al ciego “no puede ser” (Jo 9, 
18) de los incrédulos y vacilantes era necesario proclam ar el men
saje misionero y evangélico, reanim ar el alm a de los perseguidos, 
predicar la perseverancia hasta la muerte, la fidelidad a la ley del 
amor divino, el cumplimiento de las promesas de Dios, las bendicio
nes de Dios al mundo, valiéndose de los servicios de la Iglesia. Es
ta queda pues subordinada al mundo, al servicio del mundo, como 
Cristo, el cual vino a servir y no a ser servido (Le 22,27; Me 19,45).

3. El acontecim iento y el riesgo

Los “signos de los tiem pos” no son hechos físicos, brutos o 
neutrales, sino que son “acontecim ientos”, con los que Dios mis
mo nos compromete y urge a cada instante. No podemos dejar la 
solución para mañana, ni podemos volver a la m adriguera, o huir 
por la puerta de servicio: eso sería una lucha contra Dios y contra  
los hombres. El Señor revela su voluntad en los acontecimientos y 
hemos de acatarla. Las dificultades no deben im pedir adoptar pos-
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turas y aceptar responsabilidades. Y  quizá los “acontecim ientos” 
urgen más que la propia conciencia y que la misma idea de Dios. 
En efecto, no es difícil m antener a Dios a respetuosa distancia; la 
Biblia no compromete, mientras se permita el libre examen; tampo
co compromete la Tradición, traducida e interpretada a capricho. 
En cuanto a la propia conciencia, no es tan difícil domesticarla un 
tanto. En cambio, estas realidades terrenas, que nos acosan, nos 
obligan por la fuerza a luchar.

Es necesario arriesgarse, em prender la aventura sin garantías, 
sin la dulce seguridad del Ghetto. Es pues normal que se organice  
la defensa del miedo contra los acontecimientos y signos de los 
tiempos. Permitimos que nos hablen de experiencias de Dios, de ex
periencias de la gracia, de experiencias místicas, psicológicas, o 
de experiencias de la finitud, del valor, del amor, de la muerte, etc. 
En cambio, nos irritamos cuando nos hablan de la experiencia de 
los acontecimientos, aceptados como voluntad de Dios, permisiva 
o positiva, repitiendo que “eso no puede ser” .

Ní siquiera se nos permite poner un punto fijo de partida, y de
sarrollar luego dialécticam ente un sistema, al modo escolástico. 
Porque todo punto de partida se nos vuelve ambigüo: el trabajo, 
por ejemplo, puede ser servicio, creación, expiación, castigo, sa
crificio, producción, resurrección, ley, redención, colaboración, ca
ridad, participación, etc. Escoger un determinado aspecto es ya de
term inar una parcialidad unilateral. Cualquier acontecim iento pue
de ser un castigo, una prueba de Dios, una medida de seguridad, 
etc., como lo vemos en el Libro de Job. Nunca sabremos si el acon
tecimiento es un premio, un aviso, o un prejuicio subjetivo. Y  por 
eso es necesario confiar en la providencia. Ym uchos caen o se equi
vocan.

4. El extremismo conservador.

Los motivos de este vicioso extremismo son variados: psico
lógicos, sociológicos, filosóficos, teológicos, espirituales. Por eso 
hay conservadores extremistas de variados tipos: hay plañideras,
que evocan los felices tiempos antiguos; “covadongos” , que quie
ren reconquistar el mundo desde un castillo feudal; optimistas del 
post nubila Foebus, del Palladium  y del Templum Dom ini est; fari
seos y zelotas, que esperan su Mesías belicoso; griegos, adscritos 
a una filosofía perenne y muerta; apátridas, que rehúyen el com
promiso temporal y caritativo; fanáticos, que rechazan la teología  
del destierro; apocalípticos terroristas, que anuncian catástrofes in-
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minentes, como castigos de Dios; quijotes que viven en et pasado 
o en el futuro; resentidos, que han perdido la guerra y se remontan 
hacia las guerrillas; bravos, que plantean la defensa como proble
ma de masculinidad; santones y bonzos, m ecanizados en su rutina; 
perezosos mentales, que se estancaron años ha; políticos y caci
ques, que utilizan las leyes como látigos, etc.

El fondo am argo de todas estas actitudes es la incomprensión. 
Lo que siem pre salvó a la Sinagoga y a la Iglesia de una decaden
cia definitiva fue su capacidad de actualización en cada momento 
histórico de crisis: y ésto es lo que actualm ente nos está salvando 
del anquilosamiento y fosilización. Cada cambio profundo se con
vierte en nuevo impulso de desarrollo y de progreso, bajo la acción 
del Espíritu Santo. Hoy, que el mundo cam ina hacia el Uni-verso, 
los cristianos van comprendiendo que el Uni-verso no es sólo una 
realidad física, sino un programa antropológico, un ideal. Los cris
tianos tienen acopio de luz, de sal y de levadura; pero no para 
ellos, sino para el mundo; deberán repartir gratuitam ente lo que 
gratuitam ente recibieron (M t 10,8). De todos modos, se quiera o no, 
el proceso de actualización se está realizando, ya que los aconte
cimientos lo reclaman; pero es preciso animarse a colaborar en la 
obra común, no sólo como ciudadanos, sino también como espe
cíficam ente cristianos. Y  hoy parece claro que la masa de conser
vadores extremistas es una rémora de progreso espiritual, masa 
muerta que camina a remolque, consumiendo energías que esta
rían mejor em pleadas en el servicio al mundo.

5. El extremismo progresista

Aunque la actualización legítim a se distingue radicalmente de 
la acomodación abusiva, hay extremismos viciosos, que pretenden  
“acom odar” el evangelio al mundo. Esto es una subordinación y 
una traición, porque es convertir la Iglesia en mundo o en función 
del mundo. De nada sirve recurrir a las futurologías, para justificar 
la acomodación, como si los acontecim ientos se impusieran al 
evangelio: energía atómica, televisión, conquistas del espacio, cal
culadoras, m ateriales plásticos, industrias del petróleo, posibilida
des y potencialidades del hombre actual dueño de sus destinos. Ta 
les circunstancias nunca podrán cam biar el sentido del evangelio. 
De nada servirán aquí las profecías y los cálculos humanos, sin la 
unción del Espíritu Santo. Nunca podremos convertir la Iglesia en 
una corporación jurídico-moral, o en una “encarnación continua, 
que con frecuencia termina en ateísmo fraternal” (M arananche). La
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sal ha de ser sal; y si se corrompe, para nadie es ya útil (M t 5,13); 
la luz ha de ser luz y no tiniebla (M t 5 ,1 4 -1 6 ); la levadura ha de ser 
buena y eficaz (M t 13,33; I Cor,5 ,7 ). El fondo am argo de estos ex
tremismos es la pérdida del sentido eclesiástico frente al mundo, el 
creerse “vidente” sin el Pueblo de Dios, ignorando que es la hu
manidad la que tiene que definir: securus jud icat orbis terrarum  
(s. Agustín).

Es verdad que la tentación es muy fuerte. Se repite que todo 
aquello que promueve la colaboración entre los hombres, el pro
greso, la verdad, la libertad, la alegría, novedad, amor, etc., es sig
no positivo, mientras sus contrarios son antisignos. Se proclaman la 
creación de valores, el bienestar, la promoción individual y social, 
la socialización, la unidad, verdad, felicidad, mientras son antisig
nos el capitalismo, dictadura, marginación, explotación, opresión, 
imperialismo, despersonalización, institucionalísmo, monopolio, pri
vilegio, apetito de mando, inmovilismo, dualismo, etc. Pero todo eso 

no da derecho a adorar la estatua de Nabucodonosor, a huir a Tar- 
sis, a describir utopías futuras como si fuesen leyes sociológicas e  
incluso evangélicas. Estos “aprendices de brujo” son también una 
rémora para una auténtica actualización de la Iglesia.



V. LA POSTURA CORRECTA

1. La Iglesia , ordenada a l mundo.

Enrique Schlier publicó hace años, con el título de “La cons
tante cató lica” (1970) una conferencia en la que resumía la tesis: 
“Dios ha tomado partido en favor del mundo”. Es un rasgo católico  
característico, opuesto en cierto modo a la interioridad, o principio 
protestante, que fácilm ente cae en la subjetividad o individualismo. 
En la creación, Dios tomó partido “m aterial” en favor del mundo. 
En la redención, habida cuenta de la preexistencia de Cristo, tomó 
partido formal en favor del mundo entero. Y  revela constantemente  
su postura en dos formas: 1) Espíritu Santo, y 2 ) Cuerpo de Cristo 

(Ig lesia) o pueblo de Dios.

Así aparecen hipotecados ya todos los problemas teológicos: 

evangelio, tradición, apostolado, historia eclesiástica, e incluso los 
sacramentos. Dios desciende a la carne, a la materia, ex opere opé
ralo, por encim a de toda subjetividad o interioridad humana. El es
píritu se da, pero en la carne o visibilidad, en el pan y el vino, en el 
agua y aceite, etc. No se trata ya de los misterios antiguos (hoc  
nunquam accidit, sed sem per est), eternos o intemporales, sino de 
una escatología siempre presente, o re-presentación. La jerarquía  
de la Iglesia no se compone ya de funcionarios, sino de enviados: 
no son carismáticos en el sentido tradicional, pero lo son en senti
do real (E f 4 ,12); mientras esa jerarquía tome partido a favor del 
mundo, no podemos hablar burlonamente de “aspectos jurídicos y 
administrativos” . Del mismo modo, el celibato no es un carisma en 
sentido tradicional, pero lo es en sentido real, como disponibilidad  
total para servir al mundo en el nombre de Dios y de Cristo. Final
mente, la “religión natural” es un antecedente necesario, pues sin 
ella no hay judaismo ni cristianismo: estos serían cuerpos extraños, 
impedimentos del desarrollo normal de la humanidad; Cristo sería  
un marciano y sus discípulos serían “invasores”.

Es, pues, claro que la postura correcta de la Iglesia y de sus 
miembros consiste en tom ar partido en favor del mundo, con todas 
sus consecuencias.

2. Enviados a l mundo.

Se nos acusa a los cristianos de traidores al mundo y a Cristo: 
decimos que el mundo es un mero vehículo para ir a la eternidad, 
mera ocasión para ganar cruces y méritos de guerra, “una noche
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en una mala posada” , un fastidio esperando el tren de la muerte, 
ya que “no tenemos aquí patria perm anente” (Hebr. 13,14); cuan
do se produce el incendio de la ciudad, nos creemos asegurados: 
tenemos ya prontos los billetes de entrada en la gloria, y en regla  
nuestros contratos (II Cor. 11,2; Le. 16,9).

Es un error: la tierra es un fin en sí misma. No es el último fin. 
pero es el penúltimo, del que depende el último, tal como aparece  
en la parábola de los talentos (M t2 5 ,15-55). La gloria es la mone
da en que cambiamos nuestros méritos, ganados aquí por la gracia, 
una “corona de justicia” ( I IT im 4 ,8 ) .  El concepto de mérito implica  
valores producidos y puestos al servicio de los hombres; implica  
trabajo y trabajos. La Biblia nos impone responsabilidades indivi
duales y colectivas: nos exige, incluso una función profètica; nos 
envía, no sólo a guardar y cultivar la tierra (Gen 2 ,13), sino tam 
bién como misioneros “para que ellos te conozcan como nosotros 
te conocemos” (S irac. 36 ,2 ), e incluso “como ovejas entre lobos” 
(M t 10,16). Es difícil navegar entre Scila y Caribdis; pero es nece
sario pasar entre los escollos.

Hay que aceptar la fórmula “tenéis que am ar al mundo, si que
réis trabajar en é l” , aunque la fórmula nos atemorice. Porque mun
do significa el am biente fam iliar, corporativo, provincial, nacional, 
universa!, en que tenemos que salvarnos, colaborando en el esta- 
blecimento del Reino de Dios. Podemos evadirnos con elegancia, 
pero ahogando en nosotros la voz del Espíritu Santo (E f .4 ,30). Es
tamos obligados a repetir individual y corporativamente: “henos
aquí, envíanos” (Is. 6 ,8 ). Ese es el único modo de aceptar el men
saje cristiano realmente, con su carisma, con su función profètica.

De este modo, movidos por el Espíritu y con la unción del Es
píritu, interpretaremos correctam ente los problemas de hoy: organi
zación, salario fam iliar, justicia social, empresa, etc. Son proble- 
más nuevos, ausentes de la Biblia y de la tradición, pero el Espíritu, 
que sondea los corazones, los conoce muy bien y nos revelará la 
solución.

3.· La intención

El cristiano hace bien en poner de relieve la necesidad de la 
buena intención, ya que del corazón salen las buenas y malas 
obras (M t 15,20). Pero deberá guardarse de los muchos peligros 
que le acechan en una “espiritualidad de intención”. Bajo una capa 
de piedad, puede negar el compromiso tem poral, o la realización
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del Reino de Dios en el mundo. Joñas se evadió a Tarsis y rezaba 
en el fondo del barco, en lugar de ir a  evangelizar a Nínive. Es ver
dad que en favor de la subjetividad pueden citarse numerosos tex
tos bíblicos: una viuda, que puso dos ochavos, echó más que los 
millonarios (M e 12,43); el evangelio canta la intención, no el peca
do externo y jurídico (M t5 ,2 8 ); la ambición interna es denunciada  
ya como pecado (M t2 3 ,6 ) o como levadura farisaica (M e 8,15), 
etc. Y  todos saben que una mala intención es suficiente para  
crear una situación de pecado (M e 7 ,15 ). Tales textos proclaman  
una gran verdad cristiana; pero no son exclusivistas, sino comple
mentarios de otros muchos.

De hecho, se ha acusado a los cristianos de caer en extremis
mos de intención: muchos fabrican malos zapatos, pronunciando 
buenas jaculatorias; o permiten que el prójimo sea desollado, mien
tras cantan coplas a lo divino; o colaboran en la crucifixión del her
mano, mientras invitan a la oración, a la reconciliación y a la litur
gia; o participan en el robo y en el vilipendio (Ps. 49,18), mientras 
invitan a perdonar las deudas; o dejan que se consume la injusticia, 
sin pensar en la reparación, mientras dictan nuevas leyes de ob
servancia; o recomiendan malos obreros porque son piadosos; o 
eligen superiores ineptos porque son observantes, etc. Y  así el cris
tiano, que pone de relieve la importancia de la buena intención, 
contribuye al desarrollo de la hipocresía, del ocasionalismo, de la 
injusticia, de la decadencia, miseria moral, abyección espiritual, es
clerosis y muerte de las comunidades y grupos cristianos. Tal ha 
sido el origen de tantas decadencias mortales.

Por todo ello, el cristiano ha de com enzar por predicar la im
portancia de una buena intención; pero no debe ser exclusivista ni 
cerrarse al trabajo objetivam ente bien hecho y presentado, a reali
zar una visibilidad correcta, una encarnación llamativa de la pala
bra de Dios.

4.· La acción.

Cuando el cristiano proclam a la necesidad de la acción y la 
necesidad de que la piedad y el estudio terminen en acción, y en 
producto bien hecho, ha de ser consciente de que hoy le acechan  
también muchos peligros en este terreno. Porque, al predicar la ne
cesidad de la encarnación y de la visibilidad o revelación de las 
obras, puede caer en un activismo, que convierte la fe en un puro 
medio de trabajar; puede producir, sin orden ni concierto, tal co
mo lo vemos en e! actual mercado internacional. Es verdad que
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también aquí puede el cristiano objetivista citar numerosos textos 
bíblicos a su favor: Cristo dice que entrará en el Reino quien hace  
la voluntad del Padre, no quien grita Señor, Señor (M t7 ,2 1 ); hay 
hijos que hacen y que no hacen la voluntad del Padre (M i 21,31); 
en el juicio final, se piden obras de misericordia, aunque no hayan 
sido relacionadas formalmente con Cristo ( M t 25,38); se supone 
que lo que se hace por el prójimo, se hace por Cristo (Jo 13,15); 
quien recibe a un profeta, recibe galardón de profeta (M t 10,41). 
Como en el caso anterior, tales textos no son exclusivistas, sino 
complementarios.

Es verdad también que hoy el cristiano deberá aceptar las ten
dencias actuales que proclaman la necesidad de la producción y 
superproducción sin fin, del objetivismo y de la manufactura bien 
presentada. Y  por eso, muchos cristianos, educados en el arístote- 
lismo, creen iluminar el mundo, al colaborar con Rusia y América. 
Y no podemos decir que hierren en su pretensión. Pero los peligros 
son claros y graves, como lo están demostrando las “guerras econó
m icas”. Además, hay activistas que no pueden estarse quietos, y 
desahogan su tensión nerviosa agitándose; los hay que carecen de 
vida interior o de hogar interior, y viven fuera; los hay que obede
cen a móviles ocultos e inconscientes; los hay que “acom odan” el 
evangelio a las modas actuales, etc. Muchos ignoran que los gran
des hombres se cuecen en el retiro y en la reflexión; que no pue
den condenarse la oración, la preparación, la profundidad, para  
hacerse “calvinistas”” y considerar el éxito como señal de predes
tinación. Por lo demás, conviene que el cristiano actual predique  
la acción, sabiendo que toda piedad y todo estudio ha de term inar
se en acción, incluso dentro de la vida contemplativa.

5. La actitud consecratoria.

Los griegos y romanos suponían que el mundo era profano y 
lo iban consagrando poco a poco. Los cristianos piensan que el 
mundo es una creación y no necesitan consagrarlo por sí mismos. 
Cuando el cristianismo apareció, abatiendo aras, altares, ídolos na
turalistas y políticos, civiles y militares, poéticos y míticos, estalló 
el conflicto y los cristianos fueron tildados de “ateos”: desde los
idolotitos deS . Pablo hasta las píldoras que la religión actual va en
tregando a la ciencia en nuestros días, la labor desacralizadora de 
ia Iglesia se ha mantenido constante; de ese modo, tras la labor 
desacralizante, han sido posibles la experim entación, la verifica
ción, el progreso científico.
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Sin embargo, tam bién la actitud consecratoria es auténtica
mente cristiana e ilum inadora del mundo: los cristianos consagran 
algunas personas o cosas, ya por transignificación, ya por dedica
ción al culto, ya por reserva a Dios o sustracción al comercio vul
gar, ya por simple devoción. El mundo subjetivo pertenece al “mun
do” tanto como el obejtivo, y por lo mismo no es necesario cam biar 
objetivam ente los “productos” . Y  a veces esta actitud cristiana co
bra acentos sublimes, como acontece en Teilhard de Chardin.

Pero no olvidemos los peligros que acechan al cristiano que 
pretende ilum inar el mundo a fuerza de consagraciones. Las reali
dades terrenas no son sagradas, ni profanas, ni neutrales. Son sen
cilla y esencialm ente buenas, creación divina; pero están mancha
das y deterioradas por el pecado. Se pretende pues restaurar el 
sentido primitivo y puro, cristiano, y cam biar los objetos humanos 
cuando sea posible. No se trata de exorcizar y expulsar demonios, 
como si convirtiésemos las cosas de malas en buenas con una con
sagración puramente fantástica: la guerra, el trabajo, la política, la 

industria, el comercio, no se modifican objetivam ente con nuestra 
consagración piadosa; en cambio, esa consagración parece supo
ner un maniqueísmo larvado. “Algo tendrá el agua cuando la ben
dicen” , repite la picaresca. Cuidaremos, pues, de que nuestras con
sagraciones sean efectivamente iluminación objetiva, o por lo me
nos subjetiva del mundo.



VI. TRASCENDENCIA Y  CRISTIANISM O

1. Los objetivistas.

Hoy reina el realismo objetivista y científico, como reacción 
contra el subjetivismo cartesiano pasado. Los aristotélicos aprove
chan en ese sentido las tendencias positivistas de Am érica y Rusia. 
Se busca el cambio objetivo de la realidad, de la estructura, de los 
objetos y situaciones. Se exige un buen trabajo, un buen producto, 
una justicia y caridad objetivas. Las realidades terrenas son consi
deradas como fines en sí mismas. Se edifica la ciudad del hombre, 
aunque se piense en la ciudad de Dios.

Resulta fácil com batir aquella pastoral burguesa que, en lugar 
de obligar a restituir los dudosos ingresos, llevaba bonos a los su
burbios, ejercitaba virtudes encantadoras, mientras el hambre, la 
miseria, la enfermedad, la injusticia, la explotación, la inmoralidad, 
triunfaban bajo la protección de los caritativos. La caridad actual 
exige resolver problemas objetivos, buscar trabajo, erigir hospita
les, ofrecer colocaciones, organizar la protesta eficaz, restituir lo 
usurpado, reparar la injusticia, etc.

Es verdad que a veces se manifiestan de nuevo las tendencias  
subjetivistas y pesimistas exageradas. Cox y Gogarten pretendían  
tom ar al pie de la letra el texto bíblico: “los que tienen mujer, vivan 
como si no la tuvieran; los que lloran, como si no llorasen... porque 
se desvanece la apariencia de este mundo” (l Cor 7 ,31). Esto signi
ficaría suponer que el fin del mundo sobrevendrá de un momento a 
otro, como lo creían algunos cristianos primitivos, o en otro caso 
sería una inmoralidad y una hipocresía, que contradice toda la acti
vidad y apostolado enérgico de san Pablo. No: la industria, el co
mercio, la política, la economía, la organización, no son sombras, 
que se desvanecen, sino la estructura misma de nuestra existencia, 
los “asuntos del Padre”, la viña del Señor. Por eso, está justifica
da todavía la lucha contra ciertas tendencias subjetivistas y pesi
mistas.

Sin embargo, se trata de una postura delicada: es fácil exage
rar el objetivismo hasta recaer en un mundo físico, en el que los 
objetos determinan al hombre dentro de la cadena de la causali
dad. De este modo, algunos escolásticos agravan la situación ac
tual, considerando el producto como finalidad de la actividad hu

mana.
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2. Los subjetivistas

Si fuésemos o medirlo todo por la producción, el caballo y el 
mulo m erecerían más atención que el hombre, y las máquinas se 
llevarían la mejor parte. La actual producción y la superproducción  
son algo más que “producto”: son plusvalía y obra espiritual. Ade
más, con frecuencia, el valor de una obra depende, no de su pro
ducción, sino del sujeto que la creó. Lo que ocurre es que hay va
rios tipos de objetivismo y de subjetivismo: no hay derecho a exal
tarlo o condenarlos todos bajo un mismo título, confundiendo por 
ejemplo el cartesianismo con el cristianismo o el aristotelismo con 
ese mismo cristianismo.

El cristianismo ha reforzado siempre el aspecto subjetivo del 
hombre, de sus obras y de su conducta, y en ese sentido es subje- 
tivísta. Descartes está pues más cerca de él que Aristóteles, pero 
ninguno de los dos puede identificarse con el espíritu de la Biblia. 
El “pecado” es diferente en el ágora griega y en el confesonario 
cristiano; el pecado material es diferente del pecado formal, como 
la virtud material es diferente de la virtud formal. Por eso, los cris
tianos han visto que hay virtudes viciosas como hay pecados vir
tuosos, ya por ignorancia, ya por buena fe. El cristianismo se ocu
pa de la antropología y sólo indirectam ente se ocupa de la cosmo
logía griega. En este sentido, hoy deberemos cuidar más el aspec
to subjetivo que el objetivo de la producción y del trabajo.

Pero lo importante es evitar ambos extremismos exclusivistas 
y concertarlos de manera que se completen. Los que navegan, ne
cesitan m anejar bien los instrumentos de la navegación; pero su 
habilidad resultaría inútil, si perdieran el rumbo o ignorasen su 
punto de destino, si no mirasen a la estrella polar. Así, la espiritua
lidad objetiva sería inútil, si no hubiera una intención superior que 
gobierna la mano y el cerebro. No basta decir que el hom bre fue 
creado para guardar y trabajar la tierra (Gen 2 ,13), en lo que hoy 
se insiste con razón; hay que salir responsables de la tierra en as
pectos muy complejos, ya que de otro modo llegamos a la actual 
explotación indecente de la tierra, a una producción desmadrada, 
que exige guerras económicas y devora a los hombres y a los pue
blos.

3. Los signos de la trascendencia

La rapidez con que hemos cam biado en los últimos años, han 
obligado a la sociología a ser cauta en sus juicios y a dejar abier
tas todas las puertas posibles, no sólo para los psicólogos y soció-
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legos, sino también para los filósofos y teólogos. Cada uno ve la 
realidad a su modo y la “actualiza” a  su modo. Toda realidad pue
de convertirse en “signo”, en aviso o castigo de Dios, en diagnósti
co de trascendencia filosófica o científica. Se ha com enzado a  ha
blar de la experiencia de la trascendencia, de la experiencia de 
Dios, e incluso de la experiencia de la gracia.

Los autores parecen seguir ja tendencia agustiniana: “no vayas 
afuera, vuelve a entrar en ti mismo; en el interior del hom bre habi
ta la verdad”. Se definió así la “interioridad objetiva” (S c iacca ). 
Tam bién se organizó, como proceso unitario, “la prueba de la exis
tencia de Dios”. En realidad, al hacerlo así, nos excedem os por la 
prisa de llegar al fin: en realidad, la naturaleza, la historia, la so
ciedad, las situaciones humanas, pueden servir de punto de parti
da, como “signos” para esas “pruebas” de la existencia de Dios; 
en realidad no son pruebas, sino cuando se cuenta con la interpre
tación de la fe. No podemos quejarnos del progreso realizado, pe
ro es preciso no quedar aprisionados en nuestra propia red.

El cristiano tiene que extender su campo de visión y de inter
pretación en dos sentidos. Tiene que ver a Dios en la naturaleza y 
en la sociedad, en los mínimos objetos y acontecim ientos de cada  
día, puesto que cree realmente en una providencia. Pero tiene que 
ver igualm ente a Dios, no sólo en el bien, sino también en el mal, 
en el dolor, en la enfermedad, en la catástrofe y en el pecado. De 
ese modo, lo que para un sociólogo es mera “experiencia de la tras
cendencia” es para el cristiano “experiencia de Dios”. Lo cual es 
obvio, puesto que el sociólogo confiesa que habla de “fenómenos 
que se dan en el ámbito de nuestra realidad natural, pero que pa
recen apuntar más allá de dicha realidad” (P. B erger). Poco im
porta que se hable de fenómenos y luego se restrinjan al hombre: 
en efecto, sabido es que toda experiencia es experiencia interna, y 
que sólo el hombre tiene experiencia. Pero eso es todavía muy po
co para un cristiano.

4. Fenómeno y trascendencia

Los “fenóm enos” escogidos por el científico, sitúan al hombre 
en el mundo: nos hacen ver su condición de responsable, corres
ponsal o correspondiente, situado en una correlación o mundo rela
ciona!. P. Berger escoge como ejemplos: el orden, la esperanza, 
el juego, el humor, la recriminación; busca una “fe inductiva” , co
mo un mínimum. A eso podemos replicar: 1) tales ejemplos pueden
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m ultiplicarse a discreción; son meras aplicaciones de la relación  
del hombre con los valores o disvalores; el problema se reduce a  
saber si es el hombre quien hace el universo o es el universo quien 
hace al hombre; 2 ) tales ejemplos implican su contrapartida: el 
caos, la cadena del tiempo, el telón de la muerte, la rigidez de es
píritu, la impunidad, son “fenómenos" que tienen el mismo carác
ter y la misma fuerza probatoria, como “fenómenos que implican 
trascendencia”; 3 ) la trascendencia científica es sólo un preám bu
lo de la trascendencia cristiana.

Tam bién entre cristianos se recurre a semejantes “fenóme
nos” . K. Rahner reconoce que las llamadas “pruebas de la existen
cia de Dios” nada significan por sí mismas, es decir, en el terreno  
de la física, pero que tienen valor como “signos de trascendencia” , 
unidos a la experiencia humana. Esta experiencia presenta a su vez 
fenómenos de experiencia interna: gozo, angustia, fidelidad, amor, 
confianza, etc. Como se ve, es el mismo caso de Berger, aunque 

bajo la iluminación de la fe cristiana.

Rahner nos ofrece una gran ventaja, sin embargo. Al llevar el 
problema a “situaciones lím ite” , nos enfrenta con el hombre lleva
do también al límite, a la frontera, por decirlo así, y esto es más 
grave. Porque además de exigirnos que se tome en serio la exis
tencia, se proclam a la urgencia a que nos compelen la muerte, el 
miedo grave, la enfermedad mortal, el riesgo supremo, es decir, 
aquellas situaciones en que el hom bre tiene que levantar la visera, 
retirar el antifaz para enfrentarse con la verdad desnuda. Ya Cice
rón com prendía que hay gran diferencia entre una “religión oficial” 
o política y una “religión de misterios” , en la que el hombre tiene  
esperanza, y confía en vencer a la muerte sempiterna. En ese sen
tido, Hesiodo se había opuesto a Homero, invocando a los “dioses 
infernales” , no a los “olím picos” . Pero nadie, como un cristiano, 
siente la gravedad de! fenómeno como “anuncio”.

5. La trascendencia cristiana

Muchos, a la manera de san Agustín, presentan hoy el cristia
nismo, no como una religión positiva más, sino como la expresión 
radical y universal de la religión. Al mismo tiempo, identifican la 
trascendencia filosófica con el Dios verdadero: esto ofrece sus pe
ligros y sobrepasa la capacidad de la razón humana: es pasar de 
la “imagen de Dios” a Dios. Tal acontece, por ejem plo, en las “prue
bas de la existencia de Dios”: se corre el peligro de incluir a Dios 
en el mundo o en una función del mundo. Por consiguiente, cuando
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un cristiano habla de experiencia del mundo o de experiencia de 
sí mismo, para pasar al “Dios verdadero”, es porque parte ya de su 
Dios verdadero, de una ciencia o razón ilum inada por su fe.

Y  todavía diríamos que, si la revelación sobrenatural es sufi
ciente, es porque se incluyen en ella los “dones del Espíritu San
to” . Tales dones se reducen al mismo Espíritu Santo, o “don de sa
b iduría” del que los demás son manifestaciones. Lo propio del Es
píritu Santo es crear en el hombre un “modo divino” de pensar y 
obrar, una docilidad. Los dones tienen, pues, carácter receptivo: son 
hábitos o disposiciones receptivas, movidos por la inspiración; son 
participación en Dios. Para afrontar una actualización sin futurolo- 
gías y con seguridad es necesario esa iniciativa superior. Las vir
tudes teologales son ya dones y no sólo virtudes o rectitud, porque 
el Espíritu o caridad de Dios se derram a en nuestros corazones 

(Rom 5 ,5 ), comunicándonos su vida divina (I Jo 3,24; 4,13; Jo 3 ,34). 
No vale la pena de proclam ar la imperfección de las virtudes teolo
gales, a nuestro capricho, para luego corregir esa imperfección con 
dones. El concepto de “virtud” debe darlo el cristianismo, no Aris
tóteles.

Ya los primeros cristianos estimaron que la fe, esperanza y ca
ridad eran dones de Dios, por la gracia divina, y no sólo “rectitud” 
o modo humano. Por eso, valen para ilum inar nuestro camino con 
luz divina. En la fe va ya contenida la docilidad del hombre al Es
píritu. En otro caso, la fe sería aristotélica, pero no cristiana.



VH. EL MAL, CO M O  S IG N O  DE TRASCENDENCIA

1. El escándalo del m al

Terminamos la descripción de la postura ilum inada del cristia
no en el mundo con unas consideraciones sobre el mal: primero, 
para ver que los objetos, situaciones o acontecimientos “malos” 
tienen el mismo sentido y valor que los “buenos”; segundo, para  

aprovechar la tendencia humana a prestar más atención al mal que  
al bien. El pueblo dice que “sólo nos acordamos de santa Bárbara  
cuando truena” y san Agustín advertía que el alm a presta atención 
consciente cuando en su actividad halla una facilidad (p lacer) o 
dificultad (dolor) extraordinarias.

La existencia humana es un conflicto. Si en otros tiempos ese 
conflicto em pujaba hacia un dualismo metafísico, hoy em puja ha
cia el ateísmo. El hombre tiene que creer en el orden, individual y 
colectivamente, y no le cabe en la cabeza el desorden organizado. 
Por eso sobreviene el escándalo, cuando la argumentación que des
virtúa el mal no convence, cuando el mal salta a los ojos y no es 
posible encajarlo en ningún sistema ordenado.

Ante ese escándalo del mal reaccionan todos. Muchos recurren 
a una filosofía del absurdo, o a una negación del sentido de la exis
tencia, o a! escepticismo, nihilismo y cinismo, o a una negación de 
la providencia y de Dios. Pero el escándalo afecta también al hom
bre religioso, cuando piensa que Dios nos creó libres, sabiendo que 
íbamos a pecar y que tendría que envolvernos en una situación de 
peccatum  et poena peccati que desemboca en un infierno. No po
demos consolarnos con un dualismo metafísico, pero tampoco po
demos afirm ar que el mal sea un sim ple disvalor, una negatividad, 
una nonada. El mal reina de hecho en el mundo y es trascendental: 
mientras mueren unos malos, otros van naciendo para relevarlos. 
Todas nuestras utopías son meras consolaciones para miedosos, 
pues el futuro será siem pre como el pasado; la teología de la espe
ranza es necesaria, pero será siempre esperanza, nunca realidad; 
corremos como los galgos en el canódromo tras un ideal inasequi
ble. Tenemos que apoyam os en un utópico reino de Dios, quizá  
irrealizable.

E! mundo es un cosmos, nos decimos: es una creación divina: 
Dios creó el mundo por amor. Eso es cierto. Pero en el mundo hay 
mucho de caos y el infierno, si Dios quiere, existirá eternam ente  
frente a Dios. Y  nosotros mismos, no sólo “somos para la m uerte” 
sino que somos mezcla del bien y del mal.
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2. El m al, ¿es un bien?

Propondremos como ejem plo a san Agustín. Cuando se con
virtió de maniqueo en cristiano, trató de aprovechar el neoplatonis
mo para volatilizar el mal y reprim ir su angustia y escándalo. Se 
propuso dem ostrar que el mal era un bien. Demostraba primero que 
no había sustancias malas: omne ens est bonum. Mostraba luego 
que el mal es relacional: se le dice “m al” porque es inconveniente 
para alguien, porque daña a alguien; pero lo que daña a  uno bene
ficia a otros, y ninguna cosa es buena o mala para todos. Hacía ver 
que todas las cosas son malas por exceso o por abuso; pero no es 
licito recurrir a la borrachera para condenar el vino, que es bueno; 
ni es lícito condenar las armas, porque alguien se cortó un dedo 
con ellas. Insistía en que el mal es una mera limitación: la roca no 
es planta, la planta no es animal, el animal no es hombre, el hom
bre no es ángel, el ángel no es Dios; pero no es un mal el que el 
hombre no sea Dios, sino sólo imagen de Dios. Tam poco le asusta
ba la “corrupción” de las sustancias; es privación de la integridad  
o autenticidad de un sujeto: no privación de algo malo, sino de al
go bueno; el mal consiste en que el sujeto no es ya “tan bueno co
mo antes”; es menos bueno, pero es bueno. No le asustaba el mal 
mora! o pecado: pensaba que en las ciudades tiene que haber po- 
ceros que las limpien y daños que justifiquen la existencia de los 
jueces, soldados, policías y “mantenedores del orden”: “suprime 
las meretrices, y llenarás la ciudad de liviandades”. Al final, llegó 
al colmo, lanzando el ¡Oh felix culpa! con el cual daba por bueno 
el mismo pecado original. Pero, al fin, fue denunciado como pres
tidigitador, y más tarde acusado de recaída en el maniqueísmo y 
en el pesimismo: su castillo de naipes se le había desmoronado.

Es fácil para un griego en un mundo de sustancias estáticas, 
pensar que el mal es un bien. Porque, o bien se satisface con el 
dualismo metafísico, entenebreciendo la Materia, o bien es ciego 
para el mal (Aristóteles), o bien entiende que “el conflicto es el 
padre de todo bien” (H eráclito ). El mundo, incluido el hombre, es 
resultado de un conflicto perm anente y creador. En otro caso, todo 
es mera ilusión en el seno del Ser (Parm énides) Hegel y M arx han 
dado el espaldarazo al helenismo, para un mundo evolutivo y mo
derno.

3. El m al es un m al

Para el cristiano el mal es un drama temible. Tiene que vivir 
con alegría y al mismo tiempo con tem or y temblor. Debería am ar



88 LOPE CILLERTJELO 34

a Dios y a! prójimo con un am or “casto” y puro (S. Agustín) y sa
crificarse por el reino en un holocausto de alabanza. Pero no pue
de desligarse de su egoísmo, y se gobierna por temor, más bien 
que por amor. El tem or de Dios es el principio de la sabiduría, y el 
mal crece cuando el tem or decrece. Sin la virulencia del mal, la es
piritualidad sería miserable.

El cristiano sufre más que todos, al concebir a Dios y al hom
bre como auténticam ente libres. Si Dios aceptó el pecado y el in
fierno, el cristiano se pregunta: ¿qué intentaba Dios con su crea
ción?: ¿quería dem ostrar que es justo, porque crea hombres libres 
y débiles, y no deja ni a uno sólo sin el castigo correspondiente?: 
¿se contentaba con unos pocos elegidos del naufragio, dejando a 
los demás en el infierno con toda la justicia del mundo? ¿O prenten- 
día demostrar su amor, ese am or que tiene a sus hijos? ¿Le gusta
rá que hayamos convertido la Gehenna en un infierno, que estará 
ahí eternam ente frente a El, sin que sea posible anularlo o dismi
nuirlo, consagrando así un eterno  dualismo?

Tales interrogantes son inevitables para el cristiano, y para el 
teólogo. Y  la angustia que producen es también inevitable. El teó
logo tiem bla, ya que tem e angustiar más a sus hermanos, pero en 
su interior pide perdón a Dios. Es inútil decirle a un teólogo que no 
juzgue a Dios, que no pretenda escrutar los misterios, que no se 
apoye en lo que ignora, que quizá no es tan fiero el león como lo 
pintan. Esas consolaciones piadosas las conoce el teólogo muy 
bien. Pero el problema se agrava, cuando reflexiona sobre sí mis
mo, cuando contempla al hombre terreno: el hombre es una tensión, 
un conflicto entre el bien y el mal: se ve forzado a querer ser como 
Dios, puesto que es su imagen; pero no puede lograrlo, y así pare
ce una “pasión inútil” (S artre ). Sartre dijo que el infierno era el 
prójimo; pero cada uno es ya para sí su propio infierno posible, y 
se desgarra entre lo que es, lo que desea ser y lo que debiera ser. 
Berdief confiesa que sólo el cristianismo osó m irar al mal a la cara, 
sin anestesia ni escándalo (Esprit et R ea lité ), pero busca un reino 
de Dios, un milenarismo, que elim ine el infierno eterno. (M ethaphy- 
sique Eschatologique).

4. La blasfemia y el beso

No conocemos el misterio de Dios o de la existencia. San Agus
tín nos compara a la hormiga que recorre un mosaico sin abarcar
lo ni comprenderlo. Pero no podemos consolarnos con una teolo
gía negativa o con la incapacidad de una hormiga. Por eso tende-
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mos a la rebeldía y a la blasfemia; sobre todo, después de haber 
recibido el carácter que nos ha impreso el sistema burgués. Ni si
quiera nos consolamos, al confesar que todo lo perdimos por el pe
cado original, ya que exigimos que la redención de Cristo y el ¡Oh 
felix culpa! nos devuelva lo que Adán perdió, si es que perdió tan
to como dicen.

El sistema burgués ha hecho la lista de los “derechos del hom
bre” . Frente a Dios presenta su “naturaleza” , como un hecho con
tra el que nada valen los argumentos. Cuando el burgués se siente 
defraudado o “despojado” , protesta, blasfema, niega a Dios, utili
za el mal como el “C oco”, y en el fondo sólo adm ite un Dios “bur
gués”, que entre en el juego establecido. Además, el burgués supe
ra al judío de! A.T.; además de reclam ar la parte de sustancia que 
le toca (Le 15,12), los bienes nacionalistas y terrenales, reclama 
también la felicidad total y la vida eterna, el ser como Dios. Cita la 
Biblia y la Tradición, la Palabra de Dios, para comprometer a Dios, 
para acusarlo, para exigirle que cumpla las promesas, ¡as bendi
ciones, los ofrecimientos. En último término, si alguien le hace ob
servar que es un insigne pecador, el burgués hará notar que Dios 
le hizo así, que toda la responsabilidad de su pecados recaen so
bre el mismo Dios.

Dostoyewsky nos hizo palpar esa postura en su leyenda del 
Gran Inquisidor. Cuando Cristo se encuentra con el inquisidor co
munista y burgués, tiene que bajar los ojos bajo un diluvio de pala
bras, denuncias y contraataques. Y  puesto que Cristo enmudece, el 
inquisidor cree tener razón para obligarle a callar, para no perm itir
le que se contradiga y desmienta. Sólo que al final, y de un modo 
inesperado, Cristo mira con infinita tristeza al héroe comunista, y 
le da un beso en la boca. El inquisidor acusaba a Dios de haber 
hecho un hombre demasiado débil y de haberle destinado a un 
amor imposible. Y  he aquí ahora que cualquier blasfemo inquisidor 
recibe en la boca un beso de Dios.

5. La esperanza como ley suprema

Gracias a las amenazas, guerras, dolores, infiernos, se despier
tan los sentimientos generosos, se producen las revoluciones y re
formas, y reina la ley del progreso. Por eso la alegría debe sobre
ponerse a la tristeza. Ya sabemos que todos tenemos que morir 
hoy, mañana, de un modo u otro. Seamos realistas; el optimismo y 
el pesimismo son subjetivismos. Dios no perm itiría el mal, sino pa-
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ra lograr un mayor bien. Concluimos pues diciendo con el pueblo: 
"no hay mal que por bien no venga” .

¿Y cuál es ese bien que sacamos del mal? La convicción de 
que vivimos en un mundo bueno y progresivo. G recia y Palestina 
tienen que ponerse de acuerdo en fin de cuentas. El mal sólo se da 
en el bien: es la resistencia que es preciso vencer, es el tributo que 
es preciso pagar, es el precio de una perpetua victoria. Cada nue
va puerta o frontera tiene su propio dragón o genio que la defien
de. Quien no desafía al dragón, no abre la puerta. No hay victoria 
sin lucha, y no hay lucha sin enemigo y forcejeo. Sin los pecados  
capitales, el mundo se hundiría en la desidia y estúpida indiferen
cia (Fernández F lórez). Y  por eso concluyó san Pablo: "es nece
sario que haya herejías” (I Cor 11,19). La actual crisis es también 
una bendición de Dios, que nos llama a la lucha y a la victoria.

Y  no hay otro remedio. Cuando vencemos un obstáculo, apa
rece otro ulterior, como quien conculca una ley entra en el radio 
de acción de otra ley superior. El conflicto es, pues, creador, y te
nemos que actualizar y bautizar a Heráclito. El hombre actual lucha 
hoy contra el cáncer, como luchó ayer contra la viruela o la peste. 
Poco importa que todos los individuos tengamos que morir, como 
las notas de una sinfonía, o las sílabas de un poema (S. Agustín), 
para que haya sinfonía y poema, una humanidad más y mejor divi
nizada: morimos, pero nos vamos trasmitiendo la antorcha del pro
greso. La revolución y el salto son un mal, pero imponen un rea
juste, un mayor bien.

El hombre tiene que acostumbrarse a vivir en el misterio, en 
la humildad. Seguro, no es tan fiero el león como lo pintan; pero en 
todo caso vivimos en la esperanza, apoyándonos en el futuro. La 
esperanza morirá tan sólo cuando el ángel diga: se acabó el tiem 
po, ¡muchachos! (Apoc 10,6).

(Continuará)
P. Lope Cilleruelo



A nális is  estructural y exégesis bíblica. 

Dos ejem plos

1. La cuestión del método

El éxito que recientemente vienen conociendo las ciencias lite
rarias no ha podido pasar sin repercusión en el campo de las cien
cias bíblicas; éstas, al fin y al cabo, por la misma naturaleza de su 
objeto —’La Escritura’—, debe poder ser considerada como una par
cela de la ciencia literaria1.

Para legitimar un acercamiento ’literario’ al texto bíblico se 
podrían encontrar múltiples razones seguramente; baste señalar la 
sospecha primero, hoy convicción, de que la metodología anterior, 
predominantemente de carácter histórico-crítica, iba al texto para 
servirse de él, como ’pre-texto’, trampolín en orden a esclarecer las 
condiciones históricas desde donde tal texto pudo haber surgido. 
Semejante interés, con ser plenamente legítimo, no dejaba de ser 
en realidad rigurosamente ’extra-textual’.

De aquí que, dentro de la metodología bíblica actual, se deba en
contrar un lugar para métodos que se ocupen y preocupen tan sólo 
del texto, tal cual es y tal como se nos presenta2. No se trata me
ramente de la vieja cuestión en torno al método; el descuido del 
texto como hecho literario primo et per se, trae consigo, ineludible
mente, problemas de interpretación3. La metodología estructural 
busca llegar al texto analizado sin ir más allá, haciéndole justicia;

1. “Die Bibelwissenschaft ist ein kleiner Zweig der Literaturwissenschaft; 
sie ist Literaturwissenschaft”. W. R ichter, Exegese als Literaturwissenschaft. 
Entwurf einer alttestamentlichen Literaturtheorie und Methodologie (Göttingen 
1977) 12.

2. “Il reste place pour une méthode qui porte son intérêt à la facture lit
téraire des textes et à leur fonction poétique”. R. Lack, La Symbolique du Livre 
d’Isaïe. Essai sur l’image littéraire comme élément de structuration (Rome 1973) 
252.

3. Cfr. Alonso Schoekel, “Hermeneutical Problems of a literary study of 
the Bible”, en VTS (1975) 1-15.
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tal vez por ello, a pesar de ser el más reciente y menos elaborado, 
es asimismo el método más inquietante dentro de la investigación 
bíblica hoy4.

Para un recto uso y una adecuada apreciación del método ana
lítico estructural existen, sin embargo, dificultades reales; desde el 
punto de vista objetivo, el análisis estructural se halla todavía en 
tiempo de búsqueda y en proceso de autoafirmación, por lo que su 
utilización y aceptación en la exégesis bíblica no ha recibido aún 
confirmación definitiva. Además, subjetivamente, una información 
y formación en los métodos prevalentemente histórico-críticos ac
túa negativamente en los exegetas deseosos hoy de emplear este ti
po de análisis.

En el presente trabajo, que es consciente de sus limitaciones, se 
trata de mostrar las nuevas posibilidades que el análisis estructural 
ofrece tanto como instrumento de acercamiento a textos narrativos 
como método de lectura de textos poéticos; habría que añadir que 
la elección de estos textos a analizar fue del todo fortuita.

2. Gen 28, 10-22: análisis estructural de una narración

Una de las grandes aportaciones de los métodos histórico-críti
cos ha sido la consideración del texto bíblico como obra genética
mente compuesta, fruto de una tradición viva, en y por la cual el 
texto nacía y renacía constantemente. Este carácter esencialmente 
diacrònico del texto bíblico es una de sus propiedades más caracte
rísticas, que no siempre encuentra acogida por parte de los analis
tas del relato5. El hecho de que el texto bíblico no pueda suponerse 
como homogéneo6 impone una previa labor de crítica literaria, de 
forma que pueda ser presentado al análisis estructural un relato 
terso y unitario7.

4. La afirmación es de P. R icoetjr, Exégèse et hermenéutique (Paris 1971)
287.

5. La antihistoricidad del método estructuralista ha sido puesta de relieve 
con frecuencia; los analistas no sólo aceptan tal presupuesto sino que lo hacen 
a menudo axioma apriorístico. La problemática que resulta de ello para la exé
gesis bíblica la ha puesto de manifiesto R. C. Culley, “Some comments on struc
tural Analysis and Biblical Studies”, en VTS 12 (1972) 129-130.

6. “Es kann mithin bei keinem einzigen alttestamentlichen Buch und bei 
keinem einzigen seiner Texte ungeprüft vorausgesetzt werden, dass es sich bei 
ihnen um eine ursprüngliche Einheit handelt” O. K aiser, Einführung in die exe
getischen Methoden (München 1975) 23-24.

7. Cfr. R. Lack, L’Analyse du récit biblique. Apuntes dactilografiados. PIB 
(Rome 1973-74) 50. Del mismo autor, Introduction au Ancien Testament. Apun
tes dactilografiados. PIB (Rome 1972-73) 70. 82-83.
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2. 1. Determinación de la unidad narrativa en Gen 28, 10-22

Dentro de su contexto inmediato actual, Gen 28, 10-22 se en
cuentra bien definida: Según Gen 28, 2.6.7 Jacob se dirige, por man
dato de Isaac, a Paddan Aram, mientras que en el v. 10 le vemos 
dirigirse a Haran. En el mismo versículo, y en contraposición con 
los anteriores (cfr. vs. 8 y 9), es Jacob el sujeto de la acción y lo se
rá en los versículos siguientes: con el v. 10 comienza una nueva 
unidad, que termina con el cambio de escena de Gen 29,1. Confirma 
tal presunción el hecho de que el v. 22a repita parcialmente 18b y 
en el v 19a aparezca la expresión bét-él y en el 22b bét elt>him.

Delimitada la unidad narrativa ’desde fuera’, toca ahora exa
minar si dentro del texto no se dan repeticiones o tensiones que di
ficulten una inteligencia unitaria de lo narrado. En caso afirmativo 
habría que clasificar los resultados en orden a conseguir un relato 
lineal8.

2.1.1. repeticiones y tensiones en Gen 28, 10-22:

a) Mientras en v. 12 se habla de maleaké Hohé, en el siguiente se 
nombra a jahweh; tal duplicación recorre un poco todo el tex
to: jahweh predomina del 13 al 16 (si no consideramos que 
en el v. 13b aparecería elohim abraham welohim yishq9) ; elo- 
him prevalece en los vs. 12.17.20.22.

b) En 12b son los ángeles de Dios quienes están en la escalera ce
lestial, mientras que en 13a Jacob vería en ella sólo a Dios.

c) Jacob constata la santidad del lugar dos veces en tan peque
ño relato: en el v. 16 afirma que allí residiría Jahvé, en el 17 
estaría allí la casa de Dios.

d) Entre la promesa de Jahvé (vs. 13-15) y las condiciones del 
voto de Jacob se da un paralelismo difícil de aceptar: Dios 
prometería a Jacob en una parte lo que en la otra Aquél exi
giría de éste como condiciones del voto10.

8. Sobre los criterios a utilizar y su valor, cfr. W. R ic h t e r , Exegese als Li
teraturwissenschaft (Göttingen 1971) 62 ss. Con él, creemos que la cuestión de 
las fuentes no debe ser resuelta en este primer estadio. Ver además la obra co
lectiva Exegese des Alten Testaments. Einführung in der Methodik (Heidelberg 
1973) 47.

9. La expresión debe considerarse como muy común, algo estereotipada y 
por lo tanto poco indicativa. Cfr. Gen 26,24; 31,42.53; Ex 3,4.15.16; 4,5; 1 Re 
18,36 etc.

10. “Die Verheissung Jahves 13-15 ist im weiteren Sinne paralell dem Ge-
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e) Dentro del par de versículos 20-22 se observan: en 20-22a Ja
cob habla de Dios en tercera persona, mientras que en 22b se 
dirige a El en segunda. Además, Jacob jura en 21b que Jahvé 
será su Dios si Dios está con él; lo lógico sería esperar preci
samente lo contrario (cfr. v. 21a).

f Por último, en el v. 14 la palabra iibezarééka queda sintáctica
mente al aire. Además, por estar incluida en el pronombre 
personal de segunda persona del mismo verso 14a.b es una re
petición innecesaria. Como confirmación, se podría añadir que 
en Gen 12,3, texto paralelo, no aparece; se puede, según esto, 
considerar una glosa, que seguiría al v. 13 ulézareka.

2.1.2. clasificación

Conforme a lo expuesto y teniendo en cuenta la doble línea que 
sugiere el doble uso del nombre divino, se puede proponer la deter
minación de la unidad narrativa como sigue:

a) Hohim: vv. 12,17.20-22, con la adición de 21b.22b.

b) jahveh: vv. 13a-15.16, con la adición de 14c.

De los restantes versículos en los que no aparecen indicios lite
rarios relevantes, 10-11.18 parece mejor integrarlos con 17-21, mien
tras que el versículo 19 va con el 16 (En efecto, ’porque Jahvé esta
ba allí, nombra Jacob aquel lugar Betel’).

Según lo dicho, Gen 28, 10-22 puede considerarse una composi
ción de una unidad narrativa, a saber 10-12.17-18.20-21a.22a, más 
un fragmento, 13-16.19 y varias ampliaciones: versículos 21b, 22b, 
14c u.

2.2. Análisis estructural de Gen 28, 10-12.17-18.20- 21a.22a

Determinada ya la unidad de relato, interesa ahora descubrir

lübde Jakobs 20-22; beides zusammenzustellen wäre dem Frommen unerträglich; 
was Gott zugesagt hat, würde der Mensch durch ein Gelübde (wenn: 20) nur in 
Zweifel ziehen”. H. Gunkel, Genesis (Göttingen 1910) 317.

11. “Gen 28, 10-22 setzt sich aus folgenden Bestandteilen zusammen: der 
einfachen Einheit A. 10-12.17.18.20.21a.22a; dem Fragment B : 13-16.19 (ohne das 
letzte Wort von v. 14); den Erweiterungen C : v. 21b und D ; 22b”. Exegese des 
Alten Testaments (Heidelberg 1973) 179. Aceptamos el punto de vista de W. 
R ichter, o. c. 68, que hace de la ’pequeña unidad’ el objeto de cualquier análi
sis posterior. En nuestro caso, además, parece quedar aconsejada tal opción por 
el hecho de que considerar la inclusión de los versículos 13-16.19 entorpecería el 
hilo narrativo del texto.
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su ’sentido’. Sentido que será más que la mera intención del autor 
presunto; que estará, más bien, constituido por y en el juego mutuo 
de los elementos que integran la narración; su organización y sus 
correlaciones son objeto del análisis estructural. Tal análisis lo em
prendemos a doble nivel: nivel del significante, o designación de la 
imagen acústica de una palabra (=signo lingüístico) y nivel de sig
nificado, del concepto o contenido del signo1®.

2.2.1. nivel del significante: análisis estilístico

Tal procedimiento constataría la alternancia de elementos mar
cados en oposición a los restantes no portadores de marca o distin
ción; la organización estilística tiene la función de señal y compro
mete al analista en una dirección determinada13. Manifiesta por me
dio de palabras-clave, contracciones sintácticas y fórmulas expre
sivas el relieve del texto, su estructura de superficie.

La unidad narrativa, tal como nos la ofrece la crítica literaria 
anteriormente, podría ser:

10a wayyese’ ya'akob mïbe’er sâba'
10b wayyelek haranah
l ia wayypega' bamakdm
11b wayyâlên sam
11c kî b a’ hasemeë
lld wayyiqah m’ab^nê hammaqôm
l ie wayyasem mera’aëotâw
l l f wayyiëekab bamâqôm hahu’
12a wayyahalom hasamâymâh
12b wehinne sullam mussab ’arssah wéro’sô magìa'
12c wehinne malè’akê ’elohim ’olîm weyoredfm bô
17a wayyiyra’
17b wayy’omar:
17c “mah-nôra’ hamaqôm hazzeh

12. “Un mot est tout d’abord une image acoustique, une entité psychique ou 
encore un signe linguistique qui comprendra obligatoirement deux faces: une 
image acoustique (un ensemble de sons et de syllabes) et un concept... Appelions 
signe le mot..., nous pourrons alors substituer le terme: signifiant à la désigna
tion de l’image acoustique, et signifié à  la désignation du concept”. G. Crespy, 
“De la Structure à  l’analyse structurale”, en Etudes Théologiques et Religieuses 
48 (1913) 16.

13. Cfr. R. Lack, L’Analyse du récit hïblique, 51. D. Mingtjez, Pentecostés, 
Ensayo de Semiética narrativa en Hech 2 (Roma 1976) 15-16.
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17c ên zeh kl ’im-bét ’elohlm wézeh§a'arhasamaym”
18a wayyasekem ya’akob baboqer
18b wayyiqah 'et-ha’eben ’aser-sam mÉra’asotaw
18c wayyaëem ’otah massébah
18d wayyisoq semen 'al-ro éñh
20a wayyiddar ya'akob neder le’mor:
20b “’im-yiheyeh ’elohím 'immadí
20c us6maranl baderek hazzeh ’aser ’anokl hôlek
20d wenatan-li lehem le’ekol ubeged lilèboë
21a wèëabHi bHalôm ’el-bêt ’abî,
22a wehayah yahveh II le’elohîm”.

Una primera observación que se nos impone es que nos halla
mos ante una narración estilizada al máximo: no sólo es el uso 
constante del pasado simple unido por el wau-consecutivo14, es so
bre todo el hecho de que las frases verbales, en claro predominio, 
se sucedan rápidamente (tienen de una a cuatro palabras), lo que 
levanta esa impresión de estar delante de un relato reducido a su 
mínimo indispensable. La narración viene ’detenida’ por medio de 
las proposiciones nominales de los versículos 12b-c (introducidas 
ambas por wéhinne) y 17c-d, que relatan la visión y su sentido pa
ra Jacob. Queda así introducido un primer elemento de oposición 
en el entramado narrativo.

Un segundo elemento es, de nuevo, el retardo que la narración 
sufre con el diálogo de Jacob, introducido en 20a (como en 17b) por 
’amar (estilo directo). La enumeración de condiciones actúa como 
freno de la narración para lograr en 22a el clímax: no sólo se opo
ne al protagonismo de Jacob (de 10a hasta a 20a no existe otro ver
dadero sujeto verbal) al protagonismo de ’elohlm (20b-21a), además 
ambos actores quedan ligados en ha’eben hazot del 22a. Esta piedra, 
’ser sam massébah, objeto de la acción de Jacob (a tener en cuenta 
la función recapituladora de la oración relativa, que nos retrotrae 
a lld -e  y 18b-c) es también objeto de su visión: estilísticamente 
queda marcado por el juego sonoro entre el mussab del 12a y el 
massébah de los 18c.22a.

A notar el uso casi exclusivo de verbos de acción que dan a la 
unidad narrativa una continua tensión hacia adelante, confirmada

14. Cfr. E. B enviste, Problèmes de linguistique générale (Paris 1966) 237 ss 
donde se haee referencia al uso del ’passé simple’ corno determinante de “l’allu
re narrative du texte”.
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por el uso casi abusivo del wau-consecutivo. Sin embargo, y en opo
sición interna al sistema verbal, el empleo dominante de substanti
vos correspondientes a cosas concretas, inanimadas (cfr. 10a.b.lla. 
c.d.f.l2b,17c.d.l8b.c.d.20c.d.22a) establece un contrapunto caracterís
tico; hay que añadir que, mientras en la primera parte de la narra
ción predominan los nombre propios de lugar o los adverbios deter
minativos (cf. 10a.b.lla.b.l2b.l7c.d), en la segunda, a partir del ver
sículo 18, se trata de cosas santas o lugares sagrados (cfr. 18d.22a).

A nivel acústico se puede relevar poco, sino la ya mencionada 
frecuencia del Wau, no siempre consecutivo, que confiere al relato 
un ritmo intermitente y reiterativo.

Con la base que nos ofrecen estas observaciones se puede aho
ra intentar un esquema de estructuración de superficie15, que sería 
como sigue:

lla.b. wayyipega' bamakóm wayyalén sam 
lld.e. wayyiqah m’abené hamrrmqóm wayyasem m6ra’asotaw 
llf.l2a  wayyisekab bamaqóm hahu’ wayyahalom 
12b w^hinne sullam mussab ’arésah wéro’só magia' ha-

samaymah
12c wehinne maWaké ’elohlm 'olím weyor édím bó
17a.b wayyira’ wayy’omar:
17c.d “mah... hamaqóm hazefi......  BET ELOHIM.......

SA'ARHASAMAVM”
18 wayyiqah ’et-ha’eben wayyasem ’otah massebah wayyisoq 

semen
20a wayyidar ya'akob neder le’mor:
20b “’imr-yiheyeh ELOHIM Hmmadi,
22a weha’eben hazót ’aser samti massebah,
22b yiheyeh BET ELOHIM.

Teniendo presente semejante organización, podemos por fin 
acercarnos a una primera lectura del texto. Lo más llamativo en un 
primer momento es el dato de que mientras en v. 10 la narración se 
abre con Jacob en movimiento, la totalidad de la unidad narrativa 
nos lo presenta localizado en un lugar y casi siempre tal lugar es
tá explícitamente definido (hamaqóm siempre va con artículo, cuan
do no con un demostrativo por añadidura). Se da, pues, una tensión 
interna entre movimiento-quietud que ha de ser clave en la com-

15. Cfr. D. M in g u e z , Pentecostés, 21-22.
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prensión del texto: la movilidad inicial, que abre el relato sirve pa
ra recalcar con mayor fuerza la ’localización’ inmóvil de la narra
ción, su geocentrismo sagrado.

Tal localización, en principio banal y ocasional, —Jacob se diri
ge a otro lugar, debe pernoctar tan sólo, pues el día ’decaía’— aca
bará por, tras visión y juramento, hacerle ver a Jacob la santidad 
del lugar: su reconocimiento como ’casa de Dios’. El juego es cons
tante desde el principio: llegado a un lugar escoge una ’piedra para 
ponérsela de cabezera; duerme sobre ella y sobre ella sueña una es
cala que sube hasta el cielo; la presencia en esa escala de los ’mal’a- 
ké ’elokim, le avisa de la santidad del lugar y teme y se pregunta si 
no estará ya en la casa de Dios, bet ’elohim, en la puerta del cielo. 
Pero el temor no es reconocimiento aún; debe tomar la piedra que 
le sirvió de cabezera, sobre la que vio en sueños la escala y sobre la 
que vierte el aceite; entonces, podrá ser consciente del lugar santo 
sobre el que ha llegado casualmente a demorarse.

La estructura ofrecida está bien organizada: lld.e, 18,22a mar
can los tres pasos que Jacob necesitó para el conocimiento de la 
santidad del lugar, en el que demoraba. Entre lld.e y 18 se sitúa la 
visión nocturna que le hará consagrar la piedra sobre la que había 
visto la escala (mussab =messibah). Entre 18 y 22a es necesario el 
diálogo-juramento para reconocer la estela como lugar santo mes- 
sibah= bet-elohim).

2.2.2. nivel del significado: análisis textual

El análisis funcional considera el sistema de los significados. 
Distribuye el enunciado en unidad de contenidos (funciones, cualifi- 
caciones, ’actantes’), según reglas de una gramática de la narración 
todavía en período de formación16. Es precisamente esta inseguridad 
metodológica lo que caracteriza la dificultad con que se enfrenta uno 
en este nivel del análisis17. Consciente de ello, aquí se sigue de cer-

16. Que semejante metodología está aún en proceso de maduración lo afir
man repetidas veces sus mismos factores; cfr. R. Barthes, “Introduction à l’ana
lyse structurale des récits” en Communications 8 (1966).

17. No haría falta probar la gran diversidad terminológica y aun de conte
nidos que diversifica a los diversos analistas de la narración. Incluso en uno de 
ellos R. Barthes, los trabajos están conscientemente subordinados a una conti
nua búsqueda metodológica; de él es la afirmación: “L’analyse structurale du 
récit est actuellement en pleine élaboration. Toutes les recherches ont une mê
me origine scientifique...; mais elles accusent déjà entre elles (et c’est heureux) 
des divergences", Sémiotique narrative et textuelle (Paris 1973) 29.
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ca el análisis de R. Barthes, en su artículo “La Lutte avec I’ange. 
Analyse textuelle de Genése 32, 23-33” Entre las tres categorías de 
análisis de relato que Barthes distingue, creemos que es el análisis 
secuencial el que mejor corresponde a la naturaleza del texto a ana
lizar aquí.

Semejante análisis procede a inventariar y clasificar acciones 
narrativas, organizadas en secuencias; dividiremos, por ello, en tres 
secuencias nuestro relato: el Descanso (10-11), el Sueño (12.17), el 
Juramento (18.20.21a.22a).

a) el Descanso: vs. 10-11
El esquema secuencial, o de las acciones, de este primer episodio 

podría venir gráficamente expresado como sigue:
lOa.b wayyese’ ..........  wayyelek
lla.b wayyipÉga' ............ wayyalén
l lc - f  wayyaqah ..........  wayyi&kah ..........

Si mediante el ’salir’ (wayyese’), se pone en movimiento no só
lo Jacob sino todo el relato, vemos que tal movimiento, de por sí in
determinado, pudo salir de un lugar para ir a otro lugar, quedará 
pronto roto, no continuado: al salir se le opone un ’llegar’ (wayy- 
pega’), al ’ir’ un ’morar’ (wayyelek - wayyalén). El movimiento que 
inicia el relato queda detenido, o mejor, ’localizado’: los sucesivos 
cambios que aparezcan en el relato serán en un lugar y no en el ir 
de Berseba a Harán, como sería lo previsto.

Una vez concentrado el moverse de Jacob (y el moverse del re
lato) en un lugar, sigue la dinámica narrativa hasta la inmovilidad 
más neta; los verbos de acción en llc - f  tienen como fin y objetivo 
la desaparición del movimiento: el acostarse, el descanso de Jacob. 
Así un relato que se prometía de viaje, movido, concluye inmediata
mente con toda acción, ’muere’, se concentra. Si de ahora en ade
lante se da algún cambio, será interno: ’en la piedra’, en Jacob.

b) el Sueño: 12.17 
12a wayyahalom
12b.c wehinne ..........  wéhinne
17a wayyira’ .........................................  wayy’omar:

Llama fuertemente la atención en esta secuencia la presencia 
casi reducida a lo imprescindible de los verbos de acción. El movi-

18. En Analyse structurelle et exégèse biblique (Neuchâtel 1971) 27-39.
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miento ha cesado: predominan las proposiciones nominales. Estas 
describen el contenido de la visión: sin tiempo y sin movimiento. In
cluso los verbos que describen el comportamiento de Jacob son más 
bien estativos. En la atemporalidad inmóvil del sueño, en la concre- 
tez de un lugar, sobre una piedra, Jacob ve (’visiona’ mejor) lo San
to; el encuentro de Jacob con Dios se realiza aquí fuera de los lí
mites de lo temporal y pasajero. Tal encuentro no es totalmente 
convincente para Jacob. La acción se reemprende, la narración con
tinúa. La sospecha de estar ante lo Divino se afirma, pero no que
da confirmada.

c) el Juramento: 18.20.21a.22a
Marca un contraste la súbita incorporación de verbos de acción 

por respecto a la escena anterior:
18a-d wayyaseJcem ......  wayyiaah ......  wayyasem ......  wayyisoq
20a wayyidar le’emor: 

b “’im yiheyeh ’ELOHIM 'immadi
c.d. us^maraní ....... wenatan ll ......  wésabéti

22a w^hayah ’ELOHIM Yahveh lí”.

De nuevo, la acción queda detenida en Jacob: éste pide la ac
ción divina a su favor como prueba de que el lugar debe ser consi
derado sagrado. El encuentro con Dios, para ser verdadero debe ser 
eficaz. Dios debe convertirse en ’caminante’ con Jacob, pues él va 
de camino; más aún, Dios le debe hacer regresar sano y salvo, a la 
casa de su padre (De esta forma, la unidad narrativa queda conclu
sa, cerrada en sí misma: el wésabéti del 21a se rehace al wayyese’ del 
10a). Entonces, sólo entonces, la visión será realidad, la piedra sobre 
la que reposó su cansancio será estela, el lugar del sueño, casa de Dios 
Lo que más llama la atención es la dialéctica entre la ausencia de 
movimiento en la escena del sueño y la exigencia —imprescindible 
para el reconocimiento— de movimiento en Dios: Si el Dios Apare
cido quiere ser Dios del Caminante habrá de ser compañero de ca
mino para que pueda ser reconocido Dios. Sólo entonces el lugar del 
encuentro será santo y la visión realidad.

3. Is 61: análisis estructural de un poema

En toda obra pictórica existen, latentes o manifiestas, las reglas 
ae composición de carácter puramente geométrico. Así, según R . J a

c o b so n , la contextura gramatical de un texto es también para la 
poesía su ’bella necesidad’: el carácter ineludiblemente gramatical
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de todo poema hace indispensable su estudio19; no se busca, con ello, 
reducir a pura gramaticalidad el lenguaje poético, sino reconocer 
—como paso previo e insuficiente— la necesidad de un análisis so
bre la organización gramatical del texto poético: “Style cannot be 
clearly defined without reference to grammar” 30.

3.1. la conformación gramatical de Is 61

Como primer paso, se trata de relevar todos aquellos datos o he
chos gramaticales, a diverso nivel (fonológico, morfológico y sintác
tico) que, presentes en el texto, puedan ser retenidos pertinentes en 
orden a descubrir la disposición gramatical de éste.

3.1.1. hechos gramaticales relevantes

v la: ■  Una oración nominal abre el poema, seguida inmediata
mente por un verbal, dependiente tras ya'an.

■  Aparece tres veces la primera persona singular con el su
fijo, lo que origina un hincapié a nivel sonoro.

■  Doble presencia del nombre divino, ocupando en ambos 
esticos el tercer lugar y siendo seguido de preposición con 
sufijo de persona.

v Ib: « A  nivel sonoro domina el fonema’1’, con la particularidad 
que el verso comienza fonéticamente como acaba, con el 
sonido ’léb’.

• El verbo principal ’selahahi’, forma Hamtü21, une en sí el 
nombre divino y la primera persona del singular. Su posi
ción sintáctica, un poco forzada,· le da importancia, que

19. “Le caractère contraignant des procédures grammaticales et des concepts 
grammaticaux met le poète dans la nécessité de compter avec ces données; soit 
qu’il tende à la symétrie..., soit qu’il en prenne le contrapied, quand il recherche 
un ’beau désordre’. J’ai répété maintes fois que la technique de la rime est ’soit 
grammaticale’, ’soit antigrammaticale’, mais qu’elle ne saurait être a-grammatica- 
le: on peut en dire autant de tout ce qui concerne la grammaire chez les poè
tes”. R. J akobson, “Poésie de la grammaire et grammaire de la poésie”, en Ques
tions de Poétique (Paris 1973) 227.

20. S. Saporta, “The Application of Linguistics to the Study of the Poetic 
Language”, en Style in Language, Ed. Th. A. Sebeok (Cambridge, Mass 21964) 
93. Allí mismo, se afirma que “the student of poetry is in no position to descri
be and to explain the nature of poetic language unless he takes into account the 
rules of language which determine its organization”. E. Stankiewicz, “Linguis
tics and the Study of Poetic Language”, 81.

21. Para un estudio sintáctico del sistema verbal y su influjo en el estilo, 
cfr. W. R ichter, Traditionsgeschichtliche Untersuchungen zum Richterbuch BBB 
18 (1963).
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quedará confirmada tras la serie de infinitivos regidos por 
él.

v le: ■  Sigue la serie de infinitivos y la triple repetición de la 
preposición íe.

■  Desde el punto de vista de la crítica textual, es dudosa la 
lectura de ptqafi-qóh22.

v 2a: ■  Repetición del infinitivo constructo de qara’, en primera 
posición como en le., invirtiendo el orden sintáctico (ver
bo-complemento con preposición Z-complemento directo) 
dentro de una estructura paralela: a-b-c-b’-c’.

v 2b: ■  Queda colgado, sintácticamente hablando. Algunos lo ha
cen formar parte del verbo siguiente23; sonoramente, en 
las tres palabras aparece el sonido l y en la última se da 
una curiosa inversión ’ábelim.

v 3ab: ■  Textualmente, parece preferible considerar glosa poste
rior a ’abellm siyyón, El infinitivo contructo latet desapa
recería igualmente.

■  Tras la primera aparición del sufijo de tercera persona 
plural, la preposición tahat se repite tres veces; la prime- 
de ellas con un cambio incluso a nivel fonético: pé’er - 
’epér. La posición sintáctica es constante, en cambio.

v 3c: « Oración verbal con ruptura del sistema verbal hasta aho
ra imperante.

■  Sigue presente el sonido l y por primera vez el nombre di
vino está regido por otro. Hay, pues, indicios gramatica
les de un cambio, que a nivel semántico tiene su reflejo en 
el cambio de nombre.

v 4: «E l cambio en el sistema verbal (de ahora en adelante, a 
excepción de alguna oración nominal, los verbos tendrán 
la forma Marú) es recalcado por la triple presencia de 
verbos activos, en contraste con los anteriores.

■  El v. 4a presenta una disposición quiásmica (a-b-c-b’-c’) 
que queda inacabada en 4b, si es que no se acepta la su
gerencia del aparato crítico. som ém ó t  y horeb  se repiten,

22. Incluyo alguna observación de carácter textual, por razón del estado ac
tual del texto, de forma de facilitar el análisis del ’tejido’ gramatical.

23. Por ejemplo K. Marti, Das Buch Jesaja (Tübingen 1900) 386.
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la variación la llevan palabras de contenido semántico 
temporal de pasado, mientras que el sistema verbal hace 
referencia clara al futuro cierto, aunque indeterminado.

v 5: ■  Introduce una ruptura menor en el sistema verbal y pro
nominal: la tercera persona del plural no es la misma del 
verso anterior. Además, el segundo estilo, es una oración 
nominal. Triple repetición del sufijo personal de segunda 
personal plural.

v 6: ■  Aparición única y enfática del pronombre personal de se
gunda persona. Estructura paralela en 6a: a-b-(c)-d-c’- 
d’-a.

v 7: ■  Textualmente, es el versículo tal vez más incierto. Acepto 
con BS el leer basHan por ba$étékem y yaroq por yaron- 
nü; con lo que aparecería de nuevo restablecido el siste
ma pronominal a base de la tercera persona plural.

■  Confirmación de lo dicho a nivel sonoro en 7b: lakem

v 8: ■  Autopresentación divina, de nuevo con ruptura en el siste
ma pronominal. Abre, o mejor, continúa la oración direc
ta de los vv. 5-6. En 8a los participios colocan a Dios fue
ra del tiempo, pero 8b lo recupera y cualifica su acción por 
respecto al lattem.

v 9: «La disposición sintáctica de 9a (a-b-c-c’-b’) resalta el pri
mer miembro (verbo de reconocimiento) y el objeto (’vues
tra estirpe’).

■  9b explícita 9a: mediante una oración nominal destempo
raliza la afirmación. En ella, por primera vez, aparece el 
pronombre personal de tercera persona que ha dominado 
la escena. De nuevo, el nombre divino no está en estado 
absoluto, y como en 3c viene asociado a un vocablo del 
mundo vegetal.

■  Semánticamente hay progreso en los verbos: conocer
—ver— reconocer.

v 10 ■  Gramaticalmente este versículo se presenta fuertemente 
individualizado. Aparece un volitivo en la primera perso
na singular, repetido pero en una variación; y siguen dos 
comparaciones, la segunda (10c) por su alcance y su vo-
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cabulario no tiene punto de comparación en el poema. 
10b tiene como disposición: a-b-c-b’-c’-a’ mientras que 
10c: a-b-c-a’-b’-c’.

v 11: ■  Imagen vegetal que desarrolla 9: a resaltar la insistencia 
en la raíz émh. En ella la triple repetición de ki compara
tivo se resuelve en el ken del 11b, donde ’adonay yahveh, 
recuperado como sujeto, repite el inicio del poema.

■  Igualmente, a notar que Dios es sujeto del verbo activado 
y que su objeto es la justicia.

3.1.2. disposición gramatical

Todo lector-oyente puede percibir, según J a kobson , siquiera ins
tintivamente, el efecto poético y la carga semántica de semejan
tes dispositivos gramaticales. A pesar del optimismo de semejante 
afirmación, interesa aquí, a través de los datos señalizados, acercar
se a la organización gramatical del capítulo 61 de Isaías. Para lo
grado, se toma como criterio el apuntado por el mismo J akobson , el 
de la repetición reiterativa: “Tout rétour susceptible d’attirer l’at
tention, d’un même concept grammaticale devient un procédé poé
tique eficace” “.

Concentrando la atención en el sistema verbal, por su valencia 
propia y su poder aglutinante, y en el sistema pronominal, por su 
carácter eminentemente referencial parece deber afirmarse una 
organización tripartita del texto poético, soporte y clave de su com
prensión.

3.I.2.I. Los versos 1 al 3 presentan como características más acusa
da la acumulación del fonema l, que por su frecuencia, la variedad 
’estratégica’ de sus usos y la carga semántica26 que les subyace, cons
tituye la urdimbre textual de los tres primeros versículos. En ellos 
se da, además, una transformación dentro del sistema verbal (paso 
del ’hamtû’ al ’marû’) y en el pronominal (de la primera persona

24. R. J akobson, “Poésie de la grammaire...”, 225.
25. “L’emploi des temps —combiné avec celui des pronoms— offre à l’auteur 

un jeu de changements de plan, extrêmem ent riche, et qui lui perm ettent de fai
re varier l’éclairage du message; c’est une des grandes sources de variations sty
listiques”. P. Gutrad, Essais de ’Stylistique (Paris 1969) 70.

26. “Hoc praefixum multifarios usos habet, qui tamen ferme ad ideas ten- 
dentiae seu directionis aliquorsum, appropiationes, respectus ad aliquid reduci 
possunt”. P. Zorrell, Lexicon Hebraicum et Aramaicum Veteris Testamenti (Ro
ma 1968) 380.
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singular a la tercera del plural); transformación que queda remar
cada, a nivel de morfema, por la triple repetición de la preposición 
tahat. Los diversos elementos paradigmáticos se volcarán sobre un 
mismo sintagma, que en esquema sería:

. Yahve me envió para llamar a ellos (cambio)
(cambio) y se les llamará a ellos plantación de Yahvé

3.1.2.2. En los versos 4-9.11 domina en el sistema verbal la forma 
—marú, a excepción de las oraciones nominales en 5a.7a.8a.9b, pero 
que al presentarse alternativamente, refuerzan el mismo sistema; en 
el pronominal sigue siendo norma el pronombre de tercera plural, 
alternando con otros en 5.6.8a.ll; se puede ver, ya a este nivel, un 
indicio de “écart” estilístico en este juego entre norma y excepción: 
la alternancia es expresiva.

v 4: “ellos” harán v 5.6: “vosotros” seréis llamados
v 7: “ellos” recibirán v8 : YO “les” daré

v 9: ellos serán reconocidos: Estirpe de Yahvé

3.1.2.3. La singularidad del verso 10 es clara27.

3.2. Estructuración simbólica

Una mirada comparativa a las diferentes estructuraciones que 
el capítulo 61 de Isaías ha encontrado en los diversos comentaristas 
nos dejaría perplejos; acercamientos al texto de matiz prevalente- 
mente histórico han desembocado necesariamente en resultados que 
se preocupaban más de la historia del texto —cuando no de su pre
historia— que del texto en sí mismo.

Se trata aquí de tomar en serio el texto, tal como él mismo se 
nos ofrece, en y a través de su factura poética como ’conjunto sig
nificante’, para emplear una expresión de Greimas28. Y se procede 
por simple lectura del texto, entendiéndola como la operación que 
“se propone como tarea describir el sistema de un texto particu
lar. ..; cuya finalidad es la de poner en evidencia el sentido de este 
texto concreto” 29.

La estructuración simbólica que nos proponemos manifestar se

27. Cfr. K. P auritsch, Die neue Gemeinde: Gott sammelt Ausgestossene 
und Arme (Jes 56-66) (Rome 1971) 129.

28. Cfr. A. J. G reimas, Sémantique structurale. (Paris 1966) 13.
29. O. D ucrot-T. T odorov, Dictionnaire encyclopédique des sciences du lan

gage (Paris 1972), voz Poétique.
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sitúa a nivel de las razones internas que el texto tiene y que confi
guran su organización; partimos del presupuesto de que el texto 
poético llega a tejerse por la entrada de lo imaginario en el proceso 
de selección y afirmación que está al origen del texto30.

3.2.1. el campo semántico de Is 6 1 31.

La mera repetición del lexema no es automáticamente criterio 
suficiente para determinar su pertinencia o no; pretendiendo la se
lección encontrar los lexemas-clave, el principio de frecuencia ha de 
ser relativo, eliminando los elementos parásitos o desgastados. En 
tal operación selectiva, es imposible evitar todo arbitrarismo ; baste, 
al menos, que el vocablo seleccionado sea realmente perteneciente 
al paradigma del texto.

Después del estudio del campo semántico de Is 61, L ack advierte 
que dentro del Tritoisaías, el vocabulario del cap. 61 tiene un ma
tiz indudable de originalidad33. Nuestro objetivo es intentar desve
lar a través de los campos semánticos presentes los esquemas ima
ginarios sobre los que él poema está montado.

El vocabulario de la misión profètica:

— msh, consagrar: la
— slh, enviar: Ib
— Mr, proclamar la buena nueva: Ib
— hM, vendar, curar: Ib
— qr’, proclamar: le. 2a.
— nhm, consolar: 2b
— sym, poner, dar: 3a

El vocabulario del (des)amparo, de la situación (ir) redenta:
— ’anawim: pobres Ib
— nisMre-léb, afligidos le

30. Cfr. G. Durand, L’imagination symbolique (Paris 21968). Del mismo au
tor, Les structures anthropologiques de l’imaginaire. Introduction à l’archétipolo- 
gie générale (Paris 1970).

31. “L’enrigistrement des écarts différentiels au niveau de l’expression, aus
si sûr et aussi exhaustif qu’il soit, ne constituera jamais qu’un système d’exclu
sions et n ’apportera jam ais le moindre indication sur la signification. Autrement 
dit, les écarts de signification ne se déduisent pas à partir des écarts de signi
fiant”. A. J. Greimas, Sémantique structurale 31. Más matizada aún es la opinion 
de G. Mounin, según el cual “la difficoltà di analizzare i significati saussariani 
senza ricorrere ai significati linguistici che generalmente ce li manifestano” seria 
casi insuperable. Guida alla Semantica (Milano 1975) 40.

32. Cfr. R. Lack, La Symbolique du Livre d’Isaïe 127.
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— sébuyyím>, exilados
— ’asurlm, cautivos

— 2a
— beset, vergüenza

le (déror: libertad)
le (peqah-qoah: libertad)
2a (§énat-rason: año de gracia)
(yom naqam: día de venganza)

7a

El vocabulario de la alegría, de la gloria:
— pé’er, turbante
— éason, alegría
— tehillah, alabanza 
—■ smh, alegría
— gyl, exultar
— kabod, gloria

3a.l0c (’eper: luto)
3b.l0a (’ebel: luto)
3b.llb (ruah kehah: espíritu débil) 
7a.b (yaroq, sollozo (?)

10a
6b

El vocabulario de la justicia, la salvación:
— sadiq, s6daqah, justo, justicia: 3c.10b.llb.
— mispat, juicio: 8b

El vocabulario del (re)conocimiento:
— qr’, llamar: 3c.6a
— ’mr, ser nombrado (nf): 6a
— r’h, ver: 7b
— nkr, reconocer: 9b
— ̂ yd\ conocer: 9a

Dentro de la sequencia del texto, los lexemas apuntados descu
bren la variación paradigmática, dotando al texto de movilidad in
terna y abriendo en él posibilidades de sentidos; dicho de otra for
ma, los términos de nuestro repertorio son parte de un esquema, 
elementos de un sistema de relaciones.

3.2.2. los esquemas imaginarios

Dichos esquemas, diferentes externamente pero dotados de una 
correspondencia interna que los hace homologables, parecen poder 
reducirse a tres. A saber:

a) esquema de la existencia en desamparo, que a nivel de fone
ma estaría caracterizado por la acumulación de la partícula 
l; resaltada por una antítesis de elementos positivos, que un 
día (el ’día de Yahvé’) serán realidad, marca el punto a quo 
del cambio preanunciado por la voz profètica. El esquema po
see, además, un movimiento interno dentro de la antítesis: 
amparo-desamparo. La existencia irredenta va expresada des
de un nivel de íntima necesidad (’corazón’: Ib) hacia niveles
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más concretos (exilio - cautividad - polvo) para volver, cícli
camente, a la interiorización de la pobreza (luto - debilidad 
de espíritu). Análogamente, la situación antitética experimen
ta un proceso de apropiación e interiorización: la libertad 
proclamada se hace ’turbante’, el fin de las servidumbres se
rá, en el año de gracia, óleo de alegría, vestido de alabanza.

b) esquema de la nueva sociedad, que resuelve positivamente el 
esquema anterior integrándolo. Los nuevos muros ofrecen la 
seguridad a los que vuelven, la libertad civil a los prisioneros; 
la afrenta será doblada, pues los nuevos ciudadanos tendrán 
dentro de sus muros nueva fama, nuevo nombre: sacerdotes 
y ministros del Dios Vivo. El esquema incluye, pues, un desa
rrollo ascendente que pasa desde la inicial reconstrucción de 
los muros y del recinto, por la creación de un nuevo orden so
cial en el que los extranjeros quedarán integrados en las ca
pas más bajas; así, se conseguirán el reconocimiento univer
sal: son raza bendecida.

c) esquema de la fecundidad vegetal; en realidad es el esquema 
base, que da unidad y organiza el poema. El cambio de nom
bre (por primera vez aparece en 3c) reconocerá a los ’pobres’ 
como plantación de Yahvé. Los pueblos reconocerán que (cfr. 
9b) una sociedad tan bien construida es sólo posible por ben
dición de Yahvé, que produce la justicia (11b). En la esfera 
temporal, es asimismo la justicia, hecha brotar por Dios la 
que realizará el día de la venganza.

En un intento de ’lectura organizada’ del texto sería probable
mente Is 61,11 la clave de inteligencia y la fuerza motriz hacia la 
comprensión del mensaje del poema: la justicia que Yahvé hará 
germinar en su día transformará el desamparo en gozo exultante, 
la cautividad y el destierro en espacio a cubierto de nuevas prisio
nes, en ciudad amurallada que es plantación de Yahvé; cuyos ciu
dadanos son servidos en su necesidad por extraños, teniendo así 
ellos tiempo y ocio para el servicio de su Dios. La alabanza no pue
de tardar, y frente a los gentiles que ven y reconocen su fecundi
dad bendecida, ellos se sentirán revestidos de justicia, como el es
poso se reviste en el día de la alegría nupcial.

3.3. Análisis estilístico

El lenguaje poético difiere de la prosa no tanto por lo que dice, 
cuanto por cómo lo dice; o mejor, por cómo lo debe decir. No tanto
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por el mensaje trasmitido, cuanto por. las reglas de organización de 
tal mensaje. Mientras el análisis lingüístico estaría ocupado por la 
descripción de la ’gramática’ del mensaje, el estilístico se preocupa 
de las diferencias en la aplicación de tal gramática3S.

Cada poema es así una unidad autónoma, organizada según 
unas normas en régimen de libertad que permiten, por ello mismo, 
acentuaciones, repeticiones, apariciones imprevistas y omisiones, lí
neas constantes y nuevas tendencias que dan al mensaje su forma 
única, su estilo. La estructura lingüística, a todos sus niveles, es no 
sólo portadora de estilo, sino que es su deber hacerlo patente, ve
hículo y forma de expresión del contenido.

El análisis estilístico se interesa por el control del funciona
miento de las partes que componen el poema; los elementos exter
nos tienen su importancia, incluidos las apreciaciones sonoras, las 
repeticiones, los énfasis, las rupturas sintácticas. Y todo ello, como 
única condición para llegar al interno del poema, a las corrientes 
afectivas que le hicieron surgir. A decir verdad, “l’analyse structu
rale n’est pas non plus la perception esthétique et totalisante de 
l’oeuvre, mais elle en est la minutieuse palpation qui prépare la re
lecture compréhensive. Elle explique à la raison les raisons du coe
ur” M.

3.3.1. 61, 1-3

El hecho de que el poema se abra con una oración nominal, cu
yo sujeto es Yahvé Adonai, no puede no ser indicativo; como tam
poco es indiferente la acumulación sonora de l, que se produce in
troduciendo el verbo principal en Ib y que tras éi se repetirá insis
tentemente. La fórmula sHahaní le es más que un dato gramatical: 
la organización fonética del verbo Ib en el que el sonido leb resal
ta, enmarca a nivel semántico el contenido del verso. La misión del 
heraldo de Yahvé está finalizada: son los necesitados de ’corazón’ 
sus destinatarios. Dicho de otra forma, no se trata tanto de la con
ciencia de una misión profètica, cuanto de la revelación de un Dios, 
para quien la íntima postración de sus pobres obliga a manifestar 
su justicia35.

La voz profètica es mensajera, no portadora de salvación futu-

33. Cfr. R. Lack, La Symbolique du Livre d’Isaïe 126.
34. Cfr. R. Lack, La Sybolique du Livre d’Isaïe 198.
35. Cfr. K. P auritsch, Die neue Gemeinde 107
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ra, redención jubilar, cierta pero sin datación fija. Su misión es de 
proclamación: ya hemos visto cómo emerge de la disposición gra
matical la importancia del verbo qf; su proclamar se dirige al co
razón de los doloridos, a los corazones doloridos; su palabra es su 
consuelo. En esquema,

Me ENVIO ......  para SANAR a los afligidos de corazón v Ib
para PROCLAMAR: (repetido dos veces)

■  destinatarios - objeto de proclama v le
■  objeto de proclama - destinante v 2a

para CONSOLAR a todos los apenados v 2b

La proclamación del tiempo jubilar, del día de Yahvé, opera una 
“transformación interna, que se llama consuelo. Y así desde dentro, 
desde el corazón dolorido, el gozo en busca de su expresión cambia 
los ritos de luto en ritos de fiesta” 36 ; en el cambio quedan enfatiza
dos, puestos en primer rango, los elementos positivos: el término 
ad quem pasa a primer lugar, la triple repetición del ’tahat’ y la in
sistencia sonora del ’p®'er’ son recursos estilísticos que se acumulan 
tras la aparición del tema del Día de Yahvé. El cambio, incluso en 
el sistema verbal, queda operado en la proclamación profètica; la 
alegría tendrá que exteriorizarse en vestidos y alabanzas pero el 
cambio será profundo y personal, de ’nombre’; una nueva realidad 
se avecina, la fecundidad en la justicia y la seguridad en el culto 
de Yahvé. Ellos serán, efectivamente, plantación suya.

3.3.2. 61, 4-9.11

Según C. W e s t e r m a n n , el paso entre 61, 1-3 al 4-9 sería sin vio
lencias: 4-9.11 “expresan cómo y en dónde se desarrollará para Sión 
el cambio anunciado”37.

Se ha puesto en duda el valor poético de esta sección38. Estilís
ticamente, dentro de un sistema verbal centrado en el futuro cierto 
del día del Señor, y con el sistema pronominal anclado en las ter
ceras personas plurales, la alternancia entre estilo directo e indi
recto, casi en forma de canon, subraya expresivamente el hecho de 
que tras la voz del heraldo está Dios mismo; la profecía se aleja y 
se acerca al oyente, le muestra el futuro sucesivamente como pano
rama y como protagonista. Entre la afirmación perentoria de la re-

36. L. Alonso Schoekel, Isaias, LSS (Madrid 1970), 283.
37. C. Westermann, Das Buch Jesaja. Kap 40-66. ATD 19 (1966) 294.
38. A. P enna, Isaia. La Sacra Bibbia (Roma 1958).
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construcción del recinto, desolado hoy y mañana renovado, y la in
terpelación directa, sin intermediarios, que es, además, concesión 
por segunda vez de un nombre, de una personalidad, de una tarea 
dentro de la sociedad futura nueva y renovada; entre la asegura
ción en panorámica de la doble herencia en tierras y la presenta
ción del Dios Justo, que asegura el proceso de liberación y de cam
bio. La restauración de la ciudad y del campo, en la construcción 
de los muros; de la agricultura y del pastoreo: una jerarquización 
social nueva, que hace del pueblo servidor ayer y hoy, servido hoy 
y mañana y servidor de Dios. En su propia tierra recibirá el ’doble’, 
pues el gozo superará con creces el sufrimiento en tierra de extran
jeros; entre ellos, lugar de esclavitud, se les reconocerá su nombre, 
su renombre, su fama; ya no se podrá resistir a la evidencia: las 
ruinas de ayer (4a) serán alegría perpetua. No habrá explicación po
sible fuera de la bendición divina para tamaño cambio.

Del espacio abierto de un pueblo sin fronteras, porque exiliado; 
del espacio cerrado de una nación cautiva, de éstos y de esta tierra, 
Dios hará surgir la simiente, la justicia que lo alabará, el pueblo 
nuevo seguro y asegurado, conocido y reconocido frente a los pue
blos.

3.3.3. 61,10

Independiente de si debe o no ser considerado como expresión 
personal o habrá más bien que estimarlo como respuesta comuni
taria, el verso constituye en sí mismo un himno que responde con 
la alabanza al oráculo de salvación que le precede89.

La alegría, estado íntimo, desde la seguridad y la intimidad, do
mina la respuesta de alabanza. Es el gozo de sentirse arropado de 
salvación, ’vestido de justicia’. De saberse preparado para una vida 
de intimidades... Las Imágenes hacen sospechar lo profundo de la 
experiencia humana que les subyace: de un saberse vestido y reves
tido, de esta seguridad lograda en el Señor, nace la alegre voluntad 
para alabarlo.

39. C. Westermann, Das Buch Jesaja 295: “Der Vers ist eine Einheit für 
sich, ganz den Liebliedern entsprechend, die bei Deuteroiesaja grössere Komple
xe abschliessen, als Responsorium der die Heilsbotschaft annehmenden Gemein
de, als Loblied des von Jahwe gesegneten Geschlechts... Das Lied Jes 61,10 ist 
als Psalm eines Einzelnen eingeleitet, und die Begründung ist allgemein als ein 
Heilshandeln Gottes am Einzelnen geschrieben”.
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3.4. Simbología de Is 61

Por mucho que se pretenda reducir a resultados analíticos, el 
texto poético siempre se resistirá a dejarse subyugar. Presente en la 
estrudtura lingüística, desvelado por las acentuaciones estilísticas, 
el mundo imaginario, matriz y fuerza del poema, se manifiesta en 
el símbolo, presente y ausente a la vez, asequible e inaferrable m.

Lack hace de la justicia purificadora y restauradora la clave pa
ra la comprensión del libro de Isaías III, el centro de su simbolo
g ía41; asociada aquí a una imaginería vegetal, la idea de justicia es 
también el nervio unificante y clave de inteligencia de Is 61. En es
quema,

la el Espíritu de Y ahve Adonai me envió para P roclamarles

3c se les llamará: terebinto de justicia, plantación de Yahvé
6a seréis llamados sacerdotes de Yahvé
9c les reconocerán: estirpe bendita de Yahvé
11b Así Yahve Adonai hace brotar la Justicia.

Con Padritsch me parece que, aunque no se debe olvidar que el 
capítulo 61 de Isaías nos proporciona la conciencia de un profeta 
que se sabe tal (cfr. Le 4, 18-9), lo que allí se nos manifiesta direc
tamente es un concepto de Dios: un Dios al que la necesidad, el 
abandono, la existencia desamparada de los suyos le impele a la ac
ción. Acción escatológica, situada en el futuro cierto del ’día de 
Yahvé’42.

Es Dios, quien envía al heraldo de su salvación; es Dios quien 
en tal proclamación desencadenará el proceso restaurador, hará 
surgir de la tierra su justicia, plantará su pueblo de nuevo, en jar
dín amurallado, en ciudad organizada, donde la justicia florezca. Un 
Dios tal, que como la tierra o el jardín, dará su fruto-justicia; un

40. Cfr. G. D urand, L’imagination symbolique, 6-9.
41. “Le Livre d’Isaïe s’engendre à partir de l’image matricielle de Sion, de

meure de la justice.,.” ; “Si la justice purificatrice et restauratrice est bien l’iso- 
topie du livre d’Isaïe, nous la verrons au centre de la symbolique isaïenne”. R. 
Lach, La Symbolique du Livre d’Isaïe, 235-239.

42. A partir del v. 3e todo el sistema verbal está encuadrado en la forma- 
marû; más exactamente, a raíz de la proclamación del ’día de Yahvé’ (“in sol
chem Verkündigunig und durch dieses soller einem Wandel ’bei denen herbei
führen”, C. Westermann, Das Buch Jesaja 291), el sistema verbal queda empla
zado en el “sichere eintreffende Zukunft”; cfr. K. P atjritsch, Die neue G ew in 
de 38 s. 107.
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Dios para ellos, para aquellos cuyo nombre es ’terebinto de justicia’, 
cuyo renombre será conocido entre los pueblos: son simiente de Dios.

El cambio es total, social y personal; el desamparo, la ’noche 
oscura’ era necesaria, pues no hay retorno sin exilio, ni alba sin 
noche13. El paso al estado de seguridad, dentro de unos muros, en 
ciudad nueva y renovada, está considerado como posesión, gozo do
ble, sin superación. Semejante ’fecundidad’, asombrosamente adqui
rida, está ahí, ante los gentiles. Ellos lo deberán reconocer, consta
tar, confesar el renombre, la fama de su nuevo nombre: ’simiente 
de Dios’. El simbolismo vegetal símbolo de “l’aboutissement de l’his- 
toire” u, da forma, organiza y llena de sentido el capítulo 61.

Con el verso 10 nace la respuesta, también en imagen; pero des
de la conciencia del cambio ya realizado. .Pues lo profetizado ya se 
cumple en la profecía; la alegría el gozo, la alabanza surge desde 
un estado donado, desde una intimidad conseguida; los muros ase
guradores, la fecundidad vegetal anterior adquieren aquí una mayor 
profundidad y humanización, pues el Dios restaurador de Sión es 
ahora el Dios Esposo.

4. A modo de autocrítica

No es posible ciertamente describir la naturaleza del lenguaje, 
el sentido de un texto, sea éste de factura poética o narrativa, sin 
tener en cuenta su organización formal y las leyes que la rigen. Pe
ro la comprensión de la obra literaria no estaría en ello todavía ase
gurada. Ningún análisis formal es exhaustivo. Ni puede substituir 
el impacto estético y emocional que surge de la obra artística.

Además, y ello es importante, “ningún método es inocente” 45. 
Tampoco un acercamiento al texto rigurosamente analítico puede 
conducir ex machina al desvelamiento total del texto bíblico. Al exe- 
geta le viene exigida una actitud contemplativa que supera la pura 
investigación desapasionada. Pues para él no se trata de reducir el 
texto bíblico a mensaje; tampoco de ser sólo sensible a su valor es
tético. Se trata, más bien, de captarlo en y por su expresión litera
ria, que en último análisis surge de estructuras humanas, tan hon
das, tan universales, que posibilitan el encuentro entre autor y lec-

43. Cfr. G. Durand, Les structures anthropologiques de l’imaginaire 340.
44. R. Lach, La Symbolique du Livre d’Isdie 139.
45. R. R icoeur, Exégèse et hermenéutique (Paris 1971) 35-53.301-318.
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tor como ’contemporáneos’. “C’est pourquoi, par exemple, des étu
des sur la poétique ou la symbolique bibliques sont non seulement 
valables, mais indispensables dans le cadre de l’exégèse en Eglise” 46.

No se ha intentado aquí pedir la sustitución de la metodología 
histórico-crítica por otra de orientación lingüística; tan sólo se qui
so ejemplarizar cómo un acercamiento al texto bíblico más reveren
te con su naturaleza de texto hace justicia al texto y ofrece al lec
tor nuevos instrumentos para la inteligencia siempre inacabada de 
la Escritura.

J uan  J .  B artolomé 

Defensores de Toledo, 4 
SALAMANCA

46. F. D reyfus, “Exégèse en Sorbonne, exégèse en Eglise” en Revue Bibli
que 82 (1975) 347.



TEXTOS Y GLOSAS

E! M aestro  de C asiciaco

EL HOMBRE SE BUSCA

Hablando se describe y descubre un plan existente. La progra
mación será el desarrollo vital del interior plasmado hacia las cer
canías del ser humano. El hombre describiéndose se relaciona, au
menta y se personifica. La persona con tales relaciones se libera, se 
autodetermina y se responsabiliza. El camino para llegar a tal res
ponsabilidad dentro de un mundo, este mundo, exige experiencia, 
causas, determinaciones y orden. Un pedagogo o maestro es útil, pe
ro no necesario. Será mejor no tener pedagogo que tener a uno que 
no lo sea. Hablo del pedagogo exterior que señala horizontes, que ca
mina o hace el camino con el alumno. El pedagogo interior es ne
cesario. Ambos; exterior e interior tienen como finalidad la búsque
da de sí mismo.

¿Quién es el hombre? Unos procuran describirle utilizando me
dios que se han llamado testos o esquemas preconcebidos y no faltan 
las personas propagandistas de recursos mágicos como podrían ser 
esos libros que tienen por título: Conócete, Sé tú mismo, etc. Unos 
lanzan al ser humano hacia el Psicoanálisis, la Psicoterapia y otros 
le introducen en la cueva de los misterios sin luz y con una sola sa
lida que se cierra. El hombre es esencialmente libre, al menos lo de
sea y sobre tal libertad habrá que fundar toda operación de su res
ponsabilidad. Se busca libre y se despierta amordazado. Las atadu
ras o mordazas pueden llamarse consejos, orientaciones, exigencias 
que no se orientan hacia la persona para quien se dan, sino que se 
dictan desde pequeños pilares despóticos y totalitarios. Para mejor 
dirigir tales programas de obediencia se han inventado institucio
nes o agrupaciones, ciencias y métodos que atosigan al ser humano 
obligándole a someterse a la regla común y social. Sometido, la li
bertad se asfixia y de ahí nace el borreguismo de la masa. El por qué 
de esta quiebra humana se debía buscar en el interés. Existe un
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marketing internacional que tiene como finalidad la persuasión so
bre necesidades que acomodan la libertad y la responsabilidad. En la 
circunstancia actual el ser humano se convence de que su salvación 
está en las cosas, en poner los huevos en el nido de los demás e imi
tar al cuco. Son los otros quienes tendrán que alimentar las crías 
que después continuarán engañando y sangrando el trabajo de quie
nes se deshacen sin conocer la trampa. La diferencia entre el cuco 
que se hace alimentar y cuidar la descendencia por otros pájaros 
más débiles y el género humano que lucha por susodichos triunfos 
y ganancias, por el ser más y maximalismos traidores, es muy poca.

El hombre necesita volver a sí mismo y encontrar lo que es, no 
lo que a ciertas personas o a la masa le conviene que sea. Este es
tudio está fuera de la psicología tal como se pretende interpretar 
en la actualidad. Llegar al interior no es olvidar, sino presenciarse, 
aceptarse y vivir normas superiores y trascendentes. Lo exterior y 
pragmático es útil pero nunca el guía supremo. La supremacía hu
mana es trascendente aunque coexista con la misma entraña de la 
vida. Lo auténtico no se busca fuera sino en lo más íntimo. El exte
rior coopera a descubrir, a desarrollar una vida interior que es más 
grande que la imaginación del más imaginativo. Buscar al hombre 
tan sólo por la psicología o por la sociología es como privarle de su 
alma.

El Agustín de Casiciaco comprendió que el “vendedor de pala
bras” debería transformarse utilizando las palabras para un cono
cimiento concreto, íntimo y beneficioso para lo único que es verdad 
en el género humano. Estudiándose encontraba aspiraciones, inquie
tudes que le abrían hacia ansias de infinito. El infinito de alguna 
manera es en el hombre y se descubre por medio del “numen” 
(Contra Académicos 3,6,13) o “lex Dei” (Soliloquios 1,4,9). Agustín 
alguna vez llamará a tal idoneidad “disciplina”, pero siempre será 
algo permanente que guía y que se descubre obrando. El método pue
de ser diferente, pero no se puede negar su existencia. La vida del 
hombre será una constante interrogación, crítica, un volver hacia 
sí con el fin de estudiar y descubrir lo auténtico de cada acción. La 
autenticidad no está en el examen de las cosas, sino en la certeza 
y verdad que descubre el “numen” divino.

Las cosas tienen un valor en sí, tienen también su derecho. El 
estudio de las mismas es una obligación. El hombre que las investi
ga descubre la obra de Dios, es decir, una Providencia, un constan
te quehacer de realidades. El hombre necesita este mundo, de otra 
manera no habría nacido en él. Despreciar o pretender olvidar lo 
que nos rodea será desequilibrio. Lo necesario es vivir conforme a la
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“disciplina” sin etiquetas tanto místicas como de intereses. Las co
sas cooperan al desarrollo, a la plasticidad, a la programación y re
lación del interior. Las cosas no son la “veritas”, el “ordo”, ni la 
“beatitudo”, pero son un camino necesario que se hace actuando la 
“lex Dei” o “disciplina”. El hombre busca el “id quod est”, es decir, 
el verum” (Soliloquios, 2.5.8), que está, o mejor, es en todo y tam
bién en las cosas. El hombre puede tener conciencia, reflexionar y 
aceptar que el “verum” es una realidad. El saber que tal situación 
o caso es conforme a la verdad hace al hombre, hombre responsable.

Con tales principios la educación necesita una metafísica o co
mo se quiera llamar a las idoneidades que alientan cada posibilidad 
humana. No se niega la utilidad y cuasi necesidad del estudio del 
aprendizaje por medio de los sentidos: vista, tacto y oído, ni tampo
co el desarrollo de esas palabras que se ha convenido en llamar: 
mente, razón e inteligencia. Lo que sí se afirma es que el estudio de 
los fenómenos no completa, ni son la base del conocimiento del 
hombre. Agustín de Casiciaco lo comprendió y por ello quiso pro
fundizar en esa nueva vida que le hacía buscar la felicidad. Tanto 
se acercaba a soluciones remotas que a veces lloraba de alegría y es
te gozo se comunicaba con cuantos “amigos del alma” le habían se
guido hasta la finca de Verecundo.

El hombre se busca profundizando en los “números” (De Ordi- 
ne, 2,42 y 2,43) que son como facilidades, muestras, cánones que re
flejan y revelan toda verdad. El mundo exterior sirve para vivir en 
este mundo siendo seres que se relacionan, que tienen movimientos 
humanitarios, fraternales y de amistad, pero quien da autenticidad 
al exterior es un amor interno, un “appetitus unitatis”. De aquí na
ce la base de la educación y Agustín de Casiciaco aceptó tal punto 
de apoyo para dialogar con sus discípulos.

UN METODO DE EDUCACION

No es moda hablar de educación. Desde la prehistoria el padre 
y la madre, la familia y el clan orientaban a sus hijos e hijas según 
ciertas necesidades. Algunos se atreven a decir que ahora se habla 
de una manera científica y resulta que lo científico para ellos serían 
los métodos que no dudan haber inventado ellos mismos.

La ciencia de la educación es tan antigua como el ser humano 
y han sido muy raros los maestros que consiguieron utilizar méto
dos aptos e idóneos para sus discípulos. El maestro que lo es, no bus
ca solamente métodos en las “invenciones” o “creaciones” de cada
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día, sino que más bien investiga en la historia la manera de ser o 
posturas de los grandes pedagogos. Una vez hecho el estudio, con 
frecuencia el investigador se convence de lo poco o nada nuevo so
bre la tierra. Hoy sí existen aprendices a maestros, es decir, perso
nas que sin vocación de pedagogía se han intrometido en la ense
ñanza porque creen que los conocimientos hacen al maestro. No fal
tan quienes suponen que lo que ahora se dice, nunca se ha dicho.

Agustín de Gasiciaco puede ser uno de los educadores que más 
ejemplo ha presentado a la humanidad. En Casiciaco vivían: Agus
tín, Alipio, Navigio, Trigecio, Licencio, Ménica, Adeodato y de Vez en 
cuando venían algunos amigos o miembros de la familia.

Agustín era el maestro, Alipio con frecuencia debía ausentarse 
e ir a Milán con el objeto de utilizar su saber como jurisconsulto, 
Navigio era el hermano de Agustín, estaba enfermo del bazo y ape
nas tenía estudios. Trigecio estudiaba, Licencio además de estudiar 
los versos y la retórica, siendo de origen africano, tenía por padre 
al mecenas de Agustín, Ménica era la madre del maestro y Adeodato 
el hijo. Licencio y Trigecio habían sido discípulos de Agustín en Mi
lán y le acompañaron a Casiciaco con el ñn de estudiar con más re
poso y estar más cerca del maestro.

Dos libros: De Beata Vita y De Ordine pueden ser tomados co
mo ejemplo para desarrollar el método de Agustín en la finca de su 
amigo Verecundo.

De Beata Vita. “El 13 de noviembre (386) era el día de mi na
talicio, y después de una frugal comida, que no era para cortar las 
alas de ningún ingenio, a cuantos, no sólo aquel día, sino siempre 
vivíamos juntos, los reuní en la sala de los baños, lugar secreto y 
adecuado para este tiempo” (cap. 1,6). Faltaba Alipio, pero les acom
pañaban los primos Lastidiano y Rústico.

Agustín prepara la situación, mejor, aprovecha la circunstancia 
y una vez que todos están dispuestos, les presenta un tema. Unos 
se callan y Agustín suscita otra pregunta con diferente plantea
miento. El diálogo comienza. La presencia de Agustín y de un este
nógrafo mueve a quienes hablan a una autodisciplina. Las ideas van 
descubriendo claridad, quien no ha comprendido, pregunta y será 
informado, se sabe después que se acepta o se está convencido, el 
raciocinio será una necesidad. Conforme se avanza en la discusión 
el alumno ha descubierto verdades. Se llega a la convicción de que 
es la persona misma quien en el grupo se descubre y presencia la 
ciencia interior. El alumno se habla o se aprende, se emociona y tie
ne el sentimiento de que un mundo interior renace.
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Unas veces Ménica descubre ideas que Cicerón había explicado 
con gran dificultad en el Hortensius (cap. 2,10), otras tomará la pa
labra Adeodato, Rústico o Lastidiano quienes estarán más de acuer
do eon las ideas de Trigecio. Licencio, en una ocasión, no festejará 
el gran argumento del maestro, porque aún espera la opinión de 
Alipio. Agustín comprende y no critica, pero razona, Licencio se de
fiende y se le desliza una mentira, pero Mónica interviene.

Los diálogos continuaban varios días y el tercero “tuvimos un 
tiempo espléndido después de comer. Bajamos, pues, al prado pró
ximo, y cada cual se acomodó donde le vino bien” (Cap. IV, 23). En 
“dinámica de grupo” el diálogo continuaba y salían conclusiones 
eficaces dignas de aquellos que se consideraban aprendices de la fi
losofía. Se definen al sabio, la sabiduría y al bienaventurado. Agus
tín dice a sus discípulos: “Habéis colaborado tanto en mis discursos, 
que puedo decir, que he sido harto de mis convidados” (cap. 4,36). 
El maestro había aprendido con los discípulos y lo declara.

De Ordine. Agustín enfermo del estómago había dejado la cáte
dra y una noche “revolviendo en mi mente unas ideas que me ve
nían de no sé dónde...” “cuando me obligó a aplicar el oído y pren
dió más fuertemente, mi atención el rumor del agua que corría jun
to a los baños, despeñándose entre las piedras con un ruido alter
nante y desigual, que me admiraba. Póseme a averiguar la causa, y 
no atinaba en ella. Al mismo tiempo, Licencio andaba a golpes en 
la tarima próxima contra unos ratones molestos, y esto me dio a en
tender que estaba despierto” (I, 3,6). Trigecio velaba también y co
menzó el diálogo. Licencio explica, Agustín escucha y a veces corri
ge. Unas veces todos hacen exclamaciones de alegría porque se ha 
descubierto un argumento y continúan dialogando sobre el orden. 
Agustín con frecuencia duda, le ponen en gran aprieto y dice: “en 
filosofía soy un niño aún” (I, V, 13).

Licencio había dado una explicación sobre el error y el orden. 
El maestro Agustín confiesa: “Yo no cabía de gozo dentro de mí 
viendo a aquel adolescente hijo de un carísimo amigo mío, que se 
hacía mío por espiritual filiación, y no sólo esto, sino que crecía y 
se engrandecía con su amistad para conmigo” (I, VI, 16).

La discusión continuaría pero otra anécdota suscitaba el diálo
go. Dos gallos se peleaban, uno triunfó; demostrando con señales 
su poder. La pregunta salió de todos los labios y de nuevo cada uno 
descubría respuestas.

En cierta ocasión Trigecio avanzó frases no muy conformes y 
declaró que deseaba no constasen sus palabras, pero Licencio lige-
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r amente exigía se escribiese lo dicho. Agustín les dijo: “Si me lla
máis de buen grado maestro, pagadme con esta moneda: sed bue
nos”.

“Las lágrimas me impidieron continuar la reprensión” (I, X, 
29-30). Licencio y Trigecio sufrieron y prometieron ser irreprensibles 
aceptando el castigo de que constase su disputa. “Pues cuando se 
den a conocer estos ensayos —dice Trigecio— a nuestros amigos y 
familiares, no será pequeño nuestro bochorno” (Id.).

En cada diálogo de Casiciaco el maestro Agustín observa, pro
voca, entrena, colabora, favorece, sostiene y motiva. No impone ni 
califica, no cambia ni sustituye, no elimina ni llena vacíos. El alum
no es quien descubre, desarrolla, investiga, comprueba, critica, cla
rifica, constata, practica y acepta.

Las situaciones son corrientes, con frecuencia no buscadas, pe
ro siempre aprovechadas. El alumno deseaba una explicación y la 
tenía. La responsabilidad en el diálogo era mutua. La inferioridad 
no se conocía y la finalidad aparecía en cada frase. Mónica hablaba 
lo mismo que Alipio y también podrían introducirse Adeodato o cual
quier otra persona del grupo. Agustín con frecuencia pide el pare
cer de los demás y son precisamente los demás quienes orientan el 
diálogo. Agustín mantiene la dirección, pero son los otros quienes 
aclaran o se aclaran. El discípulo sabía que su trabajo tenía un ser
vicio, un valor y que tanto el maestro como otras personas eran 
conscientes de su importancia.

El Agustín de Casiciaco es uno de los modelos de la pedagogía 
antigua y “moderna”.

Leandro R odríguez



M ás acerca de la M em o ria  Dei

El apriorismo del conocimiento en LUIS VIVES

I

COmo es sabido, el adagio imperante en la filosofía tradicional, 
en relación con la teoría del conocimiento, era el omnis cognitio in- 
cipit a sensu, que parecía darse la mano con el otro de la tabula ra
sa in qua nihil est scriptum, con la consiguiente abstracción, que no 
era un añadir un apriori a la experiencia externa, como más tarde 
se le ocurrirá al de Königsberg, sino un desvelar, desmaterializan
do de alguna manera1, el contenido experimental.

Platón, aun partiendo de un fundamento auténtico, es decir, de 
la universalidad del conocimiento, para la que no encontraba una 
justificación en la singularidad y contingencia de las realidades exis
tentes en este mundo, recurre a un apriorismo demasiado concreto, 
apoyado en una preexistencia mítica del alma que habría contem
plado a las realidades del lugar celeste antes de su caída en este 
mundo de la apariencia.

Andando el tiempo a Agustín no se le escapa la razón que mo
vió a Platón a plantear su apriorismo idealista, así como, no extre
mando la postura, vio también la necesidad de insistir en el aprioris
mo. No se tratará aquí de ideas dormidas sino de elementos con con
tenido ideal o concurrentes a la idealización del conocimiento de 
contenido sensible. Hoy, la interpretación apriorística, tan rica en 
consecuencias para una mejor comprensión del misterio de la reli
gación del hombre con lo “divino” en su dimensión vertical, es ya 
historia entre los escritores agustinos de la actualidad2.

El hecho de que un aristotelismo, mejor o peor interpretado, y 
necesario, por otra parte, en los ambientes intelectuales de la épo
ca medieval, dejase a un lado el pensamiento agustiniano, no fue

1. Hasta cinco interpretaciones distintas para explicar la abstracción nos 
ofrecen los partidarios de la misma. Cfr. Mtrfíoz, S., S.J., Psychologia PhUosophi- 
ca. Santander 1961, 203-209.

2. Merecen destacarse las colaboraciones en distintas revistas de Lope Ci- 
lleruelo, José Moran, Moisés Campelo, Victorino Capánaga entre otros.
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suficiente para que el mismo Sto. Tomás, con todo su aristotelis
mo, no fuese siguiendo las huellas agustinianas en puntos aun tan 
tenidos por genuinamente aristotélicos como el de la “tabula rasa3.

Y es ya historia también la continuación, dentro de la escuela 
histórica agustiniana, del apriorismo agustiniano en el conocimien
to, que hoy tiene ya un nombre propio: la MEMORIA DEI en el 
hombre *.

II

Pues bien, no fue sólo de puertas adentro donde se cultivó con 
interés esta teoría. Traemos hoy a colación al conocido filósofo del 
renacimiento el español Luis VIVES, y en concreto su obra De ani
ma et vita. Es el cap. XI donde trata de la vida racional. Mediante 
la vida racional, que supone la vida sensitiva, y apoyándose en ella, 
el hombre es capaz de salir de la cárcel corporal en que se encuen
tra su mente como entenebrecida5 para elevarse a lo inmaterial. Y 
es aquí donde encontramos la primera alusión al apriorismo al se
ñalar objetos que “escapan a la capacidad receptiva de los senti
dos”, al objeto formal de los mismos, dirían los escolásticos. Mien
tras que la fantasía —punto confluyente de la actividad sensitiva— 
tira del alma hacia abajo, hacia las cosas materiales, la mente co
rrige los excesos materiales de la fantasía ofreciendo al hombre el 
mundo de lo espiritual ignorado por el bruto. Es este mundo el mun
do de la verdad, del juicio, de la razón, de la lógica, de todo aquello 
que los sentidos no pueden apreciar. En una palabra, nos encontra
mos aquí lo que fue para Agustín el fundamento de su apriorismo 
intelectual: no es captado por los sentidos lo que no es del orden 
sensible:

“...unde pugna et contentio, inter mentem, ac phantasiam, dum

3. Casado, F., EI apriorismo del conocimiento en Sto. Tomás de Aquino, Es
tudio Agustiniano 1977, 493-509.- Sodalitas Thomisttca, de Roma, lleva publica
dos ya diez Quaderni muy tentadores a este propósito.

4. Casado, F., La teoría de la Memoria Dei en la tradición escolástica agus
tiniana (Extracto de la tesis doctoral, Salamanca 1967).

5. “Has sensuum, sive exteriorum, sive interiorum, facultates, supremae sunt 
in brutis, in homine vero menti deserviunt, quae innixa cognitione imaginationis, 
et phantasiae, altius in se erigit, nempe ad intelligentiam rerum spiritualium· 
et assequitur, se, clausam obscuro carcere, obseptamque tenebris, eoque a rerum 
plurimarum intellectu arceri, nec posse planius intueri, ac cognoscere quae vellet, 
sive essentiam rerum materia contectarum, sive qualitatem ingeniunque immate
rialium, nec posse per hanc corporis caliginem acumine ac celeritate sua uti” 
(Vives, L·., (De anima, lib. I, c. XI. Opera omnia III, 329).
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haec deorsum trahit animum ad corpórea, mens ad superna, et 
res praestantissimas, erigit; et fertur mens ad ea quae ñeque 
sensu ullo, nec phantasia comprehenduntur, errantemque, et 
divagañtem longissime pér devia phantasiam cohibet, atque in 
viam reducit”6.

Vamos a poner en claro el pensamiento de Vives en este punto. 
En el cap. XII nos habla del principio vital que se encuentra en el 
hombre y en los animales, que no es la materia, y que es diverso en 
el uno y en los otros7. Sólo el espíritu del hombre es capaz de re
montarse sobre los espacios celestes y llegar al mismo Dios, ya que 
tiene un origen “divino” 8. En el hombre se encuentran los mismos 
sentidos que en los animales, pero sobresale en el hombre la razón, 
cuyo objeto difiere del objeto de los sentidos precisamente a causa 
del origen de cada uno de estos objetos. Mientras la fantasía tiene 
un contenido sensible, recibido de los sentidos externos, la razón se 
desliza con raudo vuelo sobre las imágenes, y cuando algo sensible 
es captado por la razón, lo hace de tal manera que nada de lo sen
sible se le pega. Las imágenes que emplea en el texto siguiente están 
insinuando el origen distinto de los conocimientos sensible e inte
ligible :

“Phantasia nullam sibi potest figurare imaginem nisi ex his quae 
prius usurpavit sensibus, sive aliqua talis sit in natura rerum, 
sive ab ipsa conficta ex una aliqua, aut diversis; ratio autem 
tanta rapiditate volitat per eas imagines, ut vel nullam omnium 
in se concipiat, vel adeo leviter, ut fere nulla esse videatur, ni
hil enim sumit de inhaerentibus singularibus, ideoque aspicit 
procul quidem, abiungit se tamen a visis quantum potest effice
re...”9.

Vamos a ver ya en casos concretos la afirmación dei innatismo; 
son los casos de la “verdad” y del “bien”. En primer lugar tenemos 
que el “bien” de los animales es objeto de sus sentidos y se encuen
tra como a la mano en los cuerpos, bastándose la estimativa para 
captarlo; en cambio el “bien” del hombre está en la mente y ocul
to, como en tinieblas, siendo necesario sacar a luz las nociones de 
“verdad” y de “bien”10. Pero ¿cómo se verifica esto? Es de notar aquí 
que Vives habla hasta de un cierto innatismo en los mismos ani
males; en efecto, nos dice que en el animal se encuentran ciertas

6. Ibidem.
7. “Hisce vitae ac vigoris actionibus liquido patefieri aliquid in his viventi

bus inesse, quod dessit torpentibus, scilicet, quod vitam illis praestet, non item 
his alteris: id vero fieri non potest ut sit ea moles quae silva, seu materies, di
citur” (bidem, c. XIX, 330).

8. “Homo vero supra coelos etiam ascendit ad Deum ipsum; divina est er
go illius origo” (Ibidem, 334).

9. Ibidem, lib. II, c. IV, 354.
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“inclinaciones” y unas como “reglas” de actuación recibidas de Dios 
para la consecución de su bien. Evidentemente tenemos aquí la afir
mación de un innatismo de conocimiento práctico que regula toda 
la actuación del animal, ya que éste en su actuación no actúa me
cánicamente sino en base a un conocimiento. Ahora bien, en el 
hombre tenemos la prosecución de algo que no se da en los cuerpos : 
es la “verdad” la meta de la contemplación, y la meta de la verdad 
es el “bien” en lo que ha de hacerse. Pero, ¡a través de cuántas difi
cultades ha de moverse el hombre para alcanzar el bien que ha de 
conseguir!

Resulta que el hombre, cuya mente está ensombrecida por las 
tinieblas de sus pecados causadas por sus desviaciones, está tam
bién sometido a ignorancia de la que nacen errores de razonamien
to. Pero, entonces, ¿está el hombre en condición peor que los ani
males a los que se les han dado esas “inclinaciones” y algo así como 
unas reglas para el bién? Más bien se ha de pensar lo contrario. Aun 
a pesar de todo ese entenebrecimiento mental, de la depravación de 
los cánones de rectitud de los que el hombre también ha participa
do, siguen existiendo sus “reliquias”, las reliquias de lo que un día 
se nos dio con tanta gratuidad11. Evidentemente todo esto está ha
ciendo referencia a aquella ley natural escrita en el corazón del 
hombre y medio borrada por su mal comportamiento. Estas reli
quias no son otra cosa, según Vives, sino lo que ha sido denomina
do por los teólogos: sindéresis o conservación; por Jerónimo, con
ciencia; por Basilio, “naturale iludicatorium”; por el Damasceno, 
luz de nuestra mente; y nos recuerda a los estoicos con sus antici
paciones y todas aquellas informaciones naturales, recibidas no de 
los maestros sino de la misma naturaleza12. Vives nos ofrece un 
ejemplo claro de este apriorismo intelectual en el orden ético. Esa

10. “Ratio data est homini ad inquirendum bonum ut id voluntas amplecta
tur; bonum bruti apertum est, nempe in corpore, nostrum in mente ocultum, 
ideoque nobis opus fuit vestigatione veri in tenebris, illi tenebras non habent, 
illorumque extimativa ad bonum tantum et malum fertur, nostra etiam ad ve
rum et falsum” (ibidem, 355).

11. “Nec est tamen dubitandum, quin ut muta animalia pronitates, et qua
si regulas ad bonum suum quasdam a Deo acceperint, ita et homo, ad bonum 
suum, et propter bonum ad verum, non enim meliore conditione existimandum 
est fuisse procreatum a tanto artifice id quod deterius est, quam id quo nihil est 
sub coelo praestantius; menti nostrae magnas et densissimas nebulas scelus of
fudit, itaque depravati sunt recti illi canones; ex ignorantia multi errores nas
cuntur, quum ex illis universalibus ad species, et rerum singula, iudicium deduci
mus; sed restant nihilhominus in nobis reliquiae illius tanti boni, quae satis tes
tantur quantum id fuerit quod amisimus” (Ibidem, 356).

12. “Haec a vulgo theologorum synteresis nominatur, quasi conservatio, Hie
ronymo est conscientia, Basilio naturale judicatorium, Damascenus lucem men-
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luz de la  m en te  es la  fu en te  de la  rectitud  para juzgar acerca de lo  
bueno y de lo verdadero; de ah í tam b ién  irá form ándose la  cien cia  
m oral y la co n c ie n c ia 13. Nos recuerda tam b ién  e l caso  del M enón en  

P latón , en  e l que se concluye a que la  m en te v iene a este  m undo con  

u na buena carga id eo ló g ica 14. Pero Vives n o  adm ite u na erudición  
in n a ta  en  sen tid o  p latón ico, sin o  com o “in c lin a c io n es” a la  verdad, 
“sem illa s”, si así se las quiere llam ar, de futuros con ocim ien tos é t i 
cos, artísticos, c ien tífic o s15. La idoneidad  para los con ocim ien tos se  
deberá no sólo  a la  capacidad  in te lec tu a l com o potencia  sin o  prin 

cipalm ente a esta  “sem illa s” 16. En cam bio cuando se tra te  de algo  

no natural, com o sería, por ejem plo, el aprendizaje de u na lengua, 
la  cual depende de la  in ven ción  arbitraria de los hom bres, sí uno  

quiere llegar a conocerla, tendrá que aprenderla de un  m aestro a 
través de su se n tid o s17. P recisam ente, s i h ay  u n a  posibilidad de error 

en  e l hom bre es porque éste  tien e  que h acer  su s ideas, a base de los 

juicios que haga y con la d ificu ltad  de preju icios debidos a desvia 
ciones a n te r io r es1*.

tis nostrae vocat; phylosophi quiddam tale sunt procul intuiti, qui anticipatio
nes tradunt, et naturales informationes, quas non didicimus a magistris, vel usu, 
sed hausimus, et accepimus a natura, tametsi alii aliis pro magnitudine ingenii 
plures certioresque sunt has regulas sortiti, tum excoluntur, elimanturque usu, 
experimentis, disciplina, meditatione” (ibidem, 356).

13. “Haec mentis nostrae sive lux, sive censura, qua recte, qua oblique sem- 
per ad bonum et verum divergit, et fertur prona, unde existit approbatio virtu
tum, et improbatio vitiorum, atque hinc leges et praecepta morum, et intus in 
unoquoque conscientia, quae delicta ipsa sua arguat, reprehendant, damnet, nisi 
penitus sensu humano careat, et degeneret in brutum” (Ibidem, 356).

14. Ex his quae diximus, difficultas explanatur, quam Plato attingit in Me
none, nam is ut colligeret conditas esse humanas mentes, non rudes, sed mag
nis scientiis artibusque instructas..." (Ibidem, 356-357).

15. “Verum non habet mens nostra ante corpus eruditionem, sed cum con
deretur, eccepit propensioues ad vera potius quam ad falsa, et ex propensione, 
ex congruentia, canones, sive formulas, quas si disciplinarum omnium semina 
libeat nuncupare nihil equidem repugno; nam quaemadmodum in ipsa terra se
mina sunt a Deo indita stirpium omnium, quos ipsa ultro quidem proferat, soler- 
tia tamen diligentiaque hominum excolantur, reddunturque ad usum aptiora, 
sic in mente uniuscuiusque semina sunt initia, origenes artium, prudentiae, scien
tiarum omnium" (Ibidem, 357).

16. “Quo fit ut ad omnia nascamur idonei, nec ulla est ars, aut disciplina, 
cuius non specimen aliquod mens nostra possit edere, rude quidem et malignum, 
sed aliquid tamen; perficitur autem id, cui doctrina et exercitatio accessit, ut 
in stirpibus ii sunt meliores aliis, quibus agricolae addita est manus ac industria” 
(Ibidem).

17. “Et loquor de cognitione rerum natura constantium, nam ea, quae sunt 
prorsus hominum excogitata ingeniis, sine praeceptore et doctrina non possunt 
percipi, ut lingua aliqua, Latina puta, aut Graeca, aut Hispana” (Ibidem).

18. “Homo, qui suas conjecturas sectatur, aberrat per eas semitas, quas ip
se sibi fecit, regia via relicta; et bruta eiusdem speciei eodem modo agunt, nem
pe eandem sequentes naturae institutionem, et monita, homo, quia varie iudi- 
cat, diversissime agit, adque adversissime” (Ibidem).
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En el cap. VIII, titulado De discendi ratione, vuelve a expresar 
el pensamiento que acabamos de exponer. Hay, nos dice, una doble 
disciplina en el aprendizaje; una recibiendo de afuera; otra “sacan
do” (educere) de dentro. En este caso lo que se aprende sale a la luz 
y procede de lo que está dentro como la “semilla” está en la tierra. 
El maestro ayudará a dar a luz; como el sol ayuda a que las semi
llas germinen lo que ellas ya contienen. El texto siguiente no tiene 
desperdicio a este respecto:

“Disciplina est duplex, altera est appositio  qualitatis in animo, 
ut cum lingua nova traditur, quod flt in hominum inventis; al
tera est eductio  ingenii de potestate in actum, sicut in  scien
tiis, artibusque, quarum est materia rei naturalis, illarum enim  
omnium, sicuti antea diximus, sem ina sunt naturaliter m enti 
nostrae indita, velut stirpium ipsi terrae, ut nihil videatur 
aliud docens agere, quam quod sol cum vi sua profert ex semi
nibus germina, proditura alioqui per se, sed non tam feliciter, 
nec tam cito: docent bruta sobolem suam ut citius faciant quod 
per se nihilhom inus facerent, ut avis pullum suum volare, felis 
venari mures, ut quam citissime videant eos sui similes, hoc 
est, in sua specie perfectos, nos vero docemus illa ut quod vel 
numquam facerent, vel aliter, faciant uti nos volumus, neque 
aliud est nostra in eis doctrina, quam assuefactio ad nihil fe
re aliud quam ad corporale exercendum aliquid, ut loqui, cu
rrere, aut modo aliquo corpus, seu corporia partem aliquam mo
vere; brutum ad sua edoctum est magisterio naturae, nos indi
gemus, et nostra exercitatione, et admonitione aliena, ut pro
feramus quod 'est inditum"™.

Terminamos con estas otras palabras del mismo autor:

“Quam bene egit Deus cum homine, ut quod necessarium esset 
tam in obvio proposuerit! nihil utilius quam multa discere, ni
hil facilius quam multa audire; ipsum quoque ingenium in qui
busdam hominum, natura sua dextrum, et felix, vel tenuissima 
ope extrinsecus adiutum, mirifice sese extendit et dilatat, sui
que ipsius m agister est atque insititutor, nec perinde a  sensibus 
doceri, nec, etiam  in terdum  ab homine magistro potest, u t do
cetur a semetipso  unde sunt illi autom a8eisw.

F idel Casado

19. Ibidem, c. VIII, 372.
20. Ibidem, 373-374.
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GESE, H., Zur biblischen Theologie. A ittestam entliche Vortagg. Chr. Kai
ser, München 1977, 22,5 x 15, 239 p.

Recoge el autor diversos trabajos sobre Teología bíblica: campo al 
que el autor se ha dedicado con ahinco. Anteriormente ha publicado “Vom 
Sinai zum Zion”, que tiene parecidas características a este que reseñamos. 
Los temas aquí tratados son los siguientes: La comprensión bíblica de la 
Escritura, la muerte en el A. T., la  ley, la expiación, el origen de la  Cena 
del Señor, el Mesías, el Prólogo de S. Juan, la imagen del mundo que pre
senta la  Biblia. Los trabajos entre sí son independientes; no obstante, hay 
cierta relación entre ellos. Todos ellos se recomiendan por la profundidad 
de ideas y la claridad.— C. MIELGO.

Bibllsche Theologie heute. Einführung-B&spiele-Kontrovsrsen. Biblisch- 
theologische Studien-1. Neukirchener Verlag, Neukirchen 1977 20,5 x 
12,5, 124 p.

El libro es el primer número de una nueva colección que viene a sus
tituir a la precedente “Biblischen Studien”. La colección tiene como obje
tivo tratar textos y tem as tanto del A. como del N. Testamento, especial
m ente la relación entre el A. y el Nuevo Testamento. El presente número 
contiene cinco colaboraciones: K. Haacker trata de la  Teología bíblica co
mo tarea exegética. P. Stuhlmacher escribe sobre la Teología bíblica del 
N. Testamento. H. J. Eraus hace una recensión de la  obra de H. Gese 
“Vom sinai zum Zion”. H. H. Schmid, precisamente, discute también las 
ideas de H. Gese y Stuhlmacher sobre la  Teología bíblica. Finalm ente H. J. 
Kraus hace un balance de los problemas que presenta y de las perspecti
vas que ofrece una Teología bíblica. El libro debe considerarse como una 
contribución notable a la disputa actual sobre el contenido y estructura 
de una teología bíblica, que todavía no se ha hecho.— c. MIELGO.

GROSS, H., Kernfragen des Alten Testaments. Praktische Einführung.
Fridrich Pustet, Regensburg 1977, 19 x 11,5 167 p.

El libro trata de algunos temas, especialmente teológicos del A. T. La 
exposición es sencilla: en la mayor parte de los casos son charlas y confe
rencias dadas por el autor. La publicación conserva el tono sencillo, sin 
erudición y sin entrar en la exposición detallada de los problemas. El au
tor ha recogido algunos temas importantes: la historia primitiva, el fun
damento bíblico de la  conmemoración eucaristica, los salmos, la esperan
za salvífica en el A. T., el Mesías, los ángeles, el culto y el canon en el 
A. T„ la  Biblia como palabra de Dios, y, finalmente, los diez mandamien
tos. Puede servir como una breve introducción para los lectores que in i
cian su estudio de la  Biblia.— c. MIELGO.
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PREUSS, H. D., Deuterojesaja. Eine Einführung in seine. Botechaft, Neu-
kirchener Verlag, Neukirchen 1976, 20’5 x 12’5, 121 p.

El libro se dirige a un público amplio. Es una presentación sencilla del 
profeta del destierro, el II Isaías. Tras una breve introducción en la que 
se justifica la separación de los caps. 40-55 del resto del libro de Isaías y 
se indica el lugar y fecha de composición se pasa directamente a la expo
sición de la doctrina a base de varios textos (40,1-8; 40,12-31; 41,21-29; 
43,1-7; 44,24-45,7; 45,8; 52,13-53,12). La elección de los textos es repre
sentativa. Se escogen estos textos por contener los temas principales del 
libro. Varios “excursus” salpican la exposición, lo que permite tratar algu
nos tem as con detenimiento. El libro, así, ofrece una visión bastante com
pleta del mensaje del profeta del destierro.— C. MIELGO.

STEMBERGER, G., Geschichte der jüdischen Literatur. Ein& Einführung.
C. H. Beck, München 1977, 22 x 14, 257 p.

Es una presentación sucinta de la historia de la literatura judía des
de la Biblia hasta nuestros días. Naturalmente, de los tiempos modernos 
sólo se recogen aquellos libros y autores que están dentro de una tradición 
y tem ática judías. Contiene otra limitación importante el libro: deja al 
margen la literatura sefardita, limitándose a la  literatura jiddis. Convie
ne observar, que el libro pertenece a una colección de manuales. Es, pues, 
una exposición breve y condeinsada. La bibliografía es también selecta y 
faltan las obras de la literatura sefardita.— C. MIELGO.

BOECHER, H. J., Recht und Gesetz im  Alten Test am ent und im  Alten
Orient. Neukirchener Verlag, Neukirchen 1976, 22 x 14,5, 206 p.

El autor es especialista en los temas jurídicos y legales del A. T. Es
tudia aquí el derecho y la ley en el A. T. en el amplio campo del derecho 
antiguo orieintal. En efecto, afinidades entre ambos campos se sorpren
den. Sin embargo, el derecho israelita presenta características propias. El 
autor se niega y, con razón, a comparar valorativamente ambos derechos. 
En el primer capítulo estudia el proceso judicial en el A. Oriente; segui
damente, hace lo propio con el A. T. Para estudiar el derecho y la ley, es
coge como campo de análisis el código de Hamurabi, aunque también es
tudia el derecho orieintal antes de Hamurabi. De la  Biblia escoge, el Códi
go de la alianza, el Deuteronomio y la ley de Santidad. Varios excursus 
tratan temas especiales, constituyendo el libro una espléndida monografía 
sobre el tema.— C. MIELGO.

JEREMIAS, J., Theophanie. Die Geschichte einer alttestam entlichen  G at
tung. 2. überarbeit, und erw. Aufl. Neukirchener Verlag, Neukirchen 
1977, 22,5 x 15, VIII-232 p.

Es la segunda edición de esta monografía clásica sobre el tema de las 
Teofanías del A. T. entendiendo por tales, la venida de Yahve en el fuego, 
en la tormenta, en el terremoto, etc., es decir, en la innaturaleza, y en las 
que Dios no se aparece. El autor investiga la forma primitiva de este gé
nero literario, su origen (que él ve en las presentaciones de Yahve como 
guerrero), su “Sitz im Leben”. Esta segunda edición ha sido reelaborada y 
contiene dos nuevos apéndices: uno sobre Mito e Historia, Realeza y Cul
to en los textos teofánicos y otro sobre la  intención de los más antiguos 
textos de la teofanía sinaítica.

La bibliografa ha sido también aumentada.— C. MIELGO.
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vv’ESTERMANN, C., Der Aufbau des Buches Hiób. Mit einer Einführuns in 
die neuere Hiobforschung von Jürgen Kegler. Calwer, Stuttgart 19T7, 
22x15, 149 p.

La primera edición de esta obra data de 1956. Ahora se reedita sin 
cambios. Solamente J. Kegler hace una introducción en la  que expone la  
historia de la exégesis y las nuevas ideas que se han expresado acerca del 
libro de Job desde 1956 hasta hoy. También ha añadido bibliografía de es
tos últimos años. Westermann asimila el libro al género literario de la la 
mentación. En las lamentaciones, el orante se queja de sí mismo, de los 
enemigos y de Dios. Conforme a esta triple queja, tenemos en Job tres ac
tores: Job, los amigos y Dios. El papel de -cada uno explica la estructura 
y la temática del libro.— C. MIELGO.

BECKER, J., Messiaserwartung im  Alten Testam ent. Stuttgarter Bibelstu
dien-83. Katholisches Bibelwerk, Stuttgart 1977, 20’5 x 13,5, 94 p.

En este pequeño libro el autor pasa revista a la  esperanza mesiánica 
del A. T. Es conocido el autor por otros trabajos (uno sobre la exégesis 
de los salmos, y otro sobre Isaías publicados por la misma editorial) en 
los que presenta puntos de vista originales. Tampoco este libro defrauda. 
Para el autor no habría existido esperanza m esiánica en el A. T. hasta el 
s. II a. C. Los textos que han sido considerados como tales, para el autor 
son representantes de un movimiento de restauración monárquica; otros 
llamarían a esto, mesianismo dinástico. En efecto, uno no sabe hasta qué 
punto, toda la discusión no es más que cuestión de nombres. A. veces, el 
autor no es nada convincente. Así, cuando interpreta Zac 9,9ss como di
cho de Dios como si fuera un rey, aunque el autor reconoce que no hay 
pistas para reconocer en estos capítulos la  concepción teocrática. Otras 
veces m anifiesta opiniones que se salen de los caminos trillados: así pa
rece que el J, sería según él, muy posterior a Salomón. Hay otros puntos 
de vista que tampoco se fundamentan detenidamente.— C. MIELGO.

LAPIDE, P., Auferstehung. Ein jüdisches Glaubenserlebnis. Calwer-Kósel,
Stuttgart-M ünchen 1977, 22 x 13,5, 95 p.

El libro trata de la resurrección en una perspectiva ecuménica. El au
tor es judío, y la resurrección, central en el cristianismo, une a judíos y 
cristianos. Trata de recuperar para el judaismo la idea de resurrección. A 
este fin busca en el A. T. y en el judaismo las raíces de la resurrección; y 
como todos los que formularon esta creencia (los apóstoles) eran judíos, 
con razón recupera esta creencia para el judaismo. La resurrección de Je
sús, sin embargo, a los ojos del judaismo, no es suficiente para concederle 
autoridad mesiánica a Jesús de Nazaret. De todas formas es un intento  
saludable y constituye un acercamiento entre el cristianismo y judaismo. 
— C. MIELGO.

DREWERMANN, E., Strukturen des Bösen. Die jahwistische Urgeschichte 
in exegetischer, psychoanalytischer und philosophischer Sicht. T. II. 
Die jahwistische Urgeschichte in Psychoanalytischer Sicht. Ferdinand 
Schöningh, München, etc., 1977, 23 x 15,5, 681 p.

La voluminosa obra que presentamos se sale de caminos trillados. En 
esta segunda parte, el autor trata de comprender el relato yahvista de la  
historia primitiva con la  ayuda de la Psicología profunda, usando natu 
ralmente lá  etnología y mitología. Para el autor, la investigación exegéti- 
ca no es suficiente para comprender el relato J. Esto es lo que ha pre
tendido demostrar en el primer volumen. Ahora en esta segunda parte,
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pretende mostrar que la  psicología profunda con el recurso al inconscien
te colectivo (hay recuerdos colectivos de la  humanidad en estos primeros 
capítulos de la  historia primitiva) ofrece las posibilidades para entender 
perfectamente los textos. Si el autor lo consigue es otra cuestión. El lec
tor ciertamente se verá inundado de datos, opiniones, relaciones con otros 
mitos, etc., que restan diafanidad al estudio. El autor, ciertamente está 
al tanto de la investigación exegética, pero sobre todo está enterado del 
psicoanálisis. El libro está provisto de una amplia bibliografía psicoana- 
lítica y de buenos índices.— C. MIELGO.

KEGLER, J., Politisches Geschehen und theologisches Verstehen, Zum  
G eschichtsverständnis in der frühen israelitischen K'önia.sseit. Cal- 
wer, Stuttgart 1977, 22 x 15, VIII-407.

EI libro es el resultado de una tesis de la universidad de Heidelberg. 
Tras unas explicaciones metodológicas, el autor investiga los aconteci
mientos políticos en la primera época de la Monarquía israelita, pero no 
con la finalidad puramente histórica, sino para contribuir a la compren
sión de las relaciones entre historia y tradición en Israel. Bajo tres pun
tos de vista estudia el autor la materia: medidas para alcanzar el poder, 
tanto en el caso de David como en el de Saúl; medidas para asegurar el 
poder y finalmente medidas para extender y ampliar el poder.

Son interesantes, sobre todo, las consecuencias que el autor saca pa
ra la mejor inteligencia de la historia y la tradición en el antiguo Israel. 
— C. MIELGO.

CABA, J., El Jesús de los Evangelios. BAC, Madrid 1977, 20 x 13, XXI-635 p.

El autor es conocido, aparte de otras publicaciones, por su libro ante
rior De los Evangelios al Jesús histórico, publicado en la misma colección. 
De aquel libro ya se había advertido que quedaba incompleto (Bíblica, 54, 
1973, 152). Faltaba en efecto contestar a la pregunta: ¿quién es Jesús?, es 
decir, faltaba un estudio del nexo entre la Cristología de la comunidad 
cristiana y Jesús de Nazaret. Esta laguna pretende cubrir el presente li
bro, que se compone de tres partes: en la primera se estudia la Cristolo
gía de cada uno de los Evangelios a nivel redaocional. La segunda parte, 
también a nivel redaccional, trata de los principales títulos que se dan 
a Jesús en los Evangelios. La tercera parte, finalmente, se consideran es
tos títulos de Jesús en su origen y su desarrollo, tratando de saber si Je
sús mismo se aplicó a si mismo estos títulos o al menos dio pie para que 
creyeran de El lo que los títulos significan. Tanto el método, como las 
conclusiones del autor son comúnmente aceptadas, con la  salvedad de los 
títulos dados a Jesús donde reina el más absoluto desconcierto. Y preci
samente esta diversidad de opiniones hace pensar que el método seguido 
para acceder a la Cristología primitiva no es correcto. ¿No sería mejor, 
antes de estudiar los títulos, analizar el mensaje global de los evangelios 
basándose en los datos que según los criterios de historicidad aparecen 
firmes, como las pretensiones que Jesús se arroga, la autoridad con la que 
enseña, l a  vinculación que establece entre el Reino y su persona, etc. Y 
lu ego , e s tu d ia r  lo s  t í tu lo s?  A c e rc a  de lo p r im e ro  existe un a c u e rd o  general. 
Acerca de lo segundo, no existe opinión común y se enfrentan los escri- 
turistas unos con otros. El método seguido, pues, no convence. Tanto más, 
que ningún título agota lo que Jesús es, como opinan todos. Entonces, 
¿para qué darles tanta importancia? Por lo demás, el libro está bien h e
cho, y puede servir de texto para el estudio de la Cristología primitiva 
junto con el libro citado anteriormente.— c. MIELGO.
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THEJSSEN, G., Soziologie der Jesusbewegung. Ein Beitrag tur E nísis- 
hungsgeschichte des Urehristentums. Chr. Kaiser, München 1977, 20.5 
x 13, 111 pp.

El libro es un estudio sociológico del cristianismo primitivo. Tras unas 
aclaraciones acerca del método, trata el autor de los roles, las factores y 
las funciones. Es decir, en una primera parte, estudia la  conducta social 
del cristianismo, esto es la  conducta típica. Seguidamente, analiza los 
factores sociales, económicos, políticos y culturales que influyeron en el 
nacimiento del cristianismo. Finalmente, trata de la  influencia del cris
tianismo en la sociedad. El tema, como es sabido, ha sido tratado valias 
veces, pero siempre por marxistas. Él autor conoce estas obras; él per
sonalmente no es marxista. Se manifiesta como sociólogo, y su libro con
tribuye no poco a conocer el trasfondo del origen del cristianismo.— C. 
MIELGO.

MÜLLER, U. B., Zur frühcristlichen Theologiegeschichte. Judenchristen
tum und Paulinismus in Kleinasien an der Wende vom ersten zum 
zweiten Jahrhundert n. Chr. Gütersloher Verlagshaus Gerd Mohn, 
Gütersloh 1976, 22x 15, 103 p.

El conocimiento de la  primitiva comunidad cristiana ha sido una de 
las tareas de la  exégesis bíblica de los últimos tiempos. Dando por des
contado que no se encuentra una unidad monolítica, gran parte de la 
labor de investigación se ha encauzado a desentrañar las distintas con
cepciones teológicas y las diversas formas de vivencia del mensaje cris
tiane, analizar su evolución, las causas de su emerger o desaparecer en 
determinados momentos, etc.

El autor del presente libro se ha propuesto colocar dentro de un de
terminado grupo sociológico tanto al profeta autor del Apocalipsis como 
a los personajes combatidos en las Epístolas Pastorales. Tomando como 
base la comparación con los escritos contemporáneos, llega a la conclu
sión de que en ambas obras se hacen presentes dos grupos claramente de
finidos: uno judeo-cristiano, del que forma parte el autor del Apocalip
sis, cuyos representantes, m ás o menos ambulantes, proceden de la re
gión siro-palestina (comparación con Mt y Didajé) y otro caracterizado 
por el excesivo entusiasmo, fluyente de una interpretación de Pablo en 
el sentido de una escatología ya realizada. Cada uno de estos grupos es 
analizado con detenimiento y de ellos se muestran las características pro
pias. Y todo con rigurosidad de método.— P. de LUIS.

POLAG, A., Die Christologie der Logienquelle. Neukirchener Verlag, Neu-
kirchen-Vluyn, 1977, 22,5 x 15, 165 p.

Fruto maduro de las largas investigaciones y esfuerzos de A. Polag, 
a partir de su disertación para la Licencia en la Facultad Teológica de 
Trier, es esta obra sobre la cristología de la  imprecisa e hipotética fuen
te de los “logia” o Q. Está dividida en cinco capítulos, orientados a pre
cisar el significado atribuido a Jesús y sus obras en el texto de Q. Tras 
presentar el contenido de Q, su redacción y situación ambiental, sus 
tranmisores y su zona de uso (cap. 1), examina las declaraciones cristo- 
lógicas del contenido transmitido, en sus diversos m atices (cap. 2), las 
tendencias cristológicas de la redacción de la colección (cap. 3), las ten 
dencias cristológicas de las redacciones y elaboraciones posteriores (cap. 
4) y las relación de Q con la  primitiva comunidad cristiana (cap. 5). Con 
satisfacción constata que, mientras las primeras afirmaciones cristológi
cas ponen de relieve la decisiva posición de Jesús y su misión en el acón-
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tecimiento de la aparición del reino de Dios, pero sin insistir en su fun
ción, las profesiones cristológicas y reelaboraciones posteriores desarro
llan fuertem ente ideologías teológicas coherentes, especialmente referi
das a la  teología del pueblo de la  alianza. Aunque en trabajos de esta ín
dole no es fácil liberarse del peligro de subjetivismo en favor de los pro
pios postulados, invitamos a nuestros lectores a deleitarse intelectual- 
m ente en la exposición de A. Polag, excelente por su método científico y 
la  fuerza sintética de su exposición y digna de ser tenida en cuenta para 
el porvenir, junto con las de Lührmann, Hoffmann, etc., en trabajos de 
esta índole. Selecta bibliografía y sendos registros de materias y citas bí
blicas concluyen este magnífico trabajo, que constituye el n.° 45 fie la co
lección “W issenschaftliche Monographien zum Alten und Neuen Testa
m ent”.— C. MATEOS.

FRIEDRICH, J., G ott im  Bruder? Calwer Verlag. Stuttgart, 1977, 22x15,
308 y 190 p.

Pertenece a la colección “Calwer Theologische Monographien” y es 
un estudio metódico amplio, profundo y crítico de Mt 25, 31-46 en sus 
diversos aspectos de transmisión, redaccional y tradicional, presentado 
en 1976 como disertación doctoral en la Facultad Teologico-Evangelista 
de la Universidad de Tübungen. En su recensión me parece oportuno re
coger el contenido de su presentación:

“Después de la tem ática de la  muerte de Dios, el interés teológico de 
los últimos años se ha concentrado en Jesús, especialmente en los as
pectos socio-revolucionarios de su doctrina y persona. Uno de los lugares 
bíblicos más citados a este respecto es Mt 25,40: 'cuanto hicisteis a uno 
de estos mis hermanos más pequeños, a mí me lo hicisteis’. Pertenece a 
la perícopa del juicio final y en su interpretación siempre se han pro
puesto numerosas respuestas a las siguientes preguntas: ¿Quiénes son 
'todas las naciones’? ¿Son los paganos, todos los hombres o sólo los cris
tianos? ¿Quiénes son mis hermanos más pequeños? ¿Son todos los nece
sitados, todos los cristianos o sólo los cristianos necesitados? ¿Procede la 
perícopa de Jesús y ha sido reelaborada por Mt o deriva completamente 
de Mt?

La presente monografía da respuesta a estas preguntas. Con los más 
precisos y diferenciados métodos analíticos descubre los diferentes estra
tos y fases de interpretación de este texto y muestra que Mt 25, 31-46 
esencialmente deriva del mismo Jesús. Amar a Dios en los hermanos más 
pequeños equivale a no dejar morir a Dios, sino a aceptar y realizar lo 
más perfectamente posible su divina voluntad, su justicia, por medio de 
Jesús, sobre los hombres”.

Desde el punto de vista didáctico, la  obra es ejemplar por el orden, 
la presentación, erudición y claridad de ideas. Desde el punto de vista 
exegético, sus conclusiones son interesantes y ofrecen numerosas conse
cuencias para el estudio de otras perícopas mateanas. Abundantísima y 
selecta bibliografía, tablas comparativas y láminas plegables, que facili
tan la revisión de su contenido, concluyen esta magnífica monografía,— 
C. MATEOS

MEYER, R. P., Kirche und Mission im  Epheserbrief. Katholisches Bibel- 
Werk. Stuttgart, 1977, 21 x 13,5, 85 p.

Corresponde al volumen 86 de la colección monográfica “Stuttgarter 
Bibelstudien” y es un resumen parcial de la disertación doctoral, defen
dida por la  autora en 1976 en la  Facultad Teológica de Munster. Expone 
el contenido eclesial y misional de Ef, mostrando que, aunque su pseudo-
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autor se m antiene en la tradición paulina, directamente no ofrece decla
raciones misionológicas, frecuentes en los auténticos escritos de Pablo. 
Sin embargo, la concepción y contenido eclesiológico que rezuman todas 
las expresiones de esta epístola canónica (cfr. 1, 9-10.22-23; 4, 10-16), son 
una filigrana de recuerdos misionales. Una escogida bibliografía cierra 
esta monografía, expuesta con sencillez y hermosamente presentada.— C. 
MATEOS.

BREUSS, J., Ostern verkütuUgen. Kósel Verlag. München, 1977, 22 x 14,
150 p.

El presente trabajo trata de determinar científicamente lo esencial 
del kerigma cristiano primitivo, que en el lenguaje común se traducía en 
la expresión “Jesús es el Cristo”. De ahí el subtítulo de la  obra, “bosque
jo de una kerigmática fundam ental”, y su insistencia en destacar la  uni
dad de la Escritura por encima de las minuciosidades de los estudios y 
conclusiones histórico formales y redaccionales que favorecen una dis
tancia y tensión entre la exégesis científica y la  proclamación, más po
pular. Presentada en 1975 como disertación en la universidad de Fribourg 
(Suiza), está dividida en tres partes: fundamentos filosóficos, teología 
pascual, kerigimática (comprensión pascual de la  Escritura como m eta  
de la proclamación). Es un libro maravilloso por la modernidad de sus 
puntos de vista, por el uso y crítica que hace de los estudios modernos, 
por sus conocimientos y postura filosófica. La presentación editorial es 
esmerada.— C. MATEOS.

BARTH, M., - BLANK, J., etc., Paulus - Apostat odor Apóstol? Fr. Pustet
Verlag. Regensburg, 1977. 19 x 11,5, 172 p.

Se trata de un opúsculo que contiene diversos artículos en torno al 
tema y relación entre Jesús-Pablo-Judaísmo y especialmente sobre la pers
pectiva doctrinal y actuación del apóstol de los gentiles con relación a Is
rael, la Ley y el judaismo. ¿Es Pablo un cristiano auténtico en sentido 
propio o mero continuador de la tradición veterotestamentaria? Los au
tores y temas estudiados son: M. Barth, Judíos y cristianos en la  predi
cación paulina (pp. 45-134); J. Blank, Pablo judío y apóstol de las gen
tes (pp. 147-172); J. Bloch, El Jesús histórico y Pablo (pp. 9-30); F. Mus- 
sner, Cristo (es) fin de la ley para justificación de todo creyente: Rom 
10,4 (pp. 31-44); R. J. Zwi Werblowsky, Pablo en la  perspectiva judía (pp. 
135-146). Son todos temas interesantes en el acercamiento y diálogo ac
tual entre judíos y crisianos.— C. MATEOS

LOHSE, E., Die Briefe an die Kolosser und an PMlemon. Vandenhoeck und
Ruprecht. Göttingen 1977. 25 x 17, 296 p.

Este comentario a los escritos a los Colosenses y a Filemón pertene
ce a la colección “Meyers kritisch-exegetischer Kommentar über das Ne
ue Testament”. Representa la 15 edición, la segunda en la reelaboración 
de E. Lohse, realizada en 1968. En un comentario de grandes proporciones, 
científico y serio, basado en un análisis crítico en todos sus aspectos: 
filológico, formístico, comparativo e ideológico. Precedido de una amplia 
bibliografía, examina a continuación el contenido de ambos escritos, si
guiendo el método común a todo comentario. Además, va acompañado 
de varios e interesantes “excursos” : el himno cristológico de Col 1, 15-20, 
lenguaje y estilo de Col, la prisión de Pablo, Col y la  teología autentica- 
mente paulina, etc. Digno de nota y de alabanza es su interés y acierto
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en destacar, teniendo en cuenta especialmente el contenido y la formu
lación doctrinal, el carácter pseudónimo de Col, de contenido parcial
mente paulino pero no auténticamente asignable a Pablo, sino a alguno 
de sus discípulos, compuesto probablemente en Efeso. Las noticias y  da
tos personales, recogidas y amañadas principalmente de Flm, han faci
litado la asignación tradicional al apóstol de los gentiles. Por otra parte, 
se inclina a aceptar que Flm ha sido escrita desde Efeso y no desde Ro
ma o Cesárea.

Por su tono general, riqueza de contenido y claridad de exposición, 
este comentario merece cariñosa acogida por los especialistas bíblicos. Un 
breve apéndice y sendos registros ponen broche final a la obra.— C. MA
TEOS.

KÜSS, O., Carta a los Romanos. Carta a los Corintios. Carta a los Gala-
tas. Heraer. Barcelona, 1976 22 x 14, 454 p.

Se trata de un nuevo tomo de la colección “Comentario de Ratisbo- 
na”, traducido ahora al español por haber sido en su tiempo una de las 
publicaciones bíblicas católicas de mayores alientos. Anteriormente hemos 
referido en estas páginas las características de esta colección, que sigue 
el método normal a todo comentario. Con relación al presente volumen 
dedicado a las grandes cartas auténticamente paulinas, debemos destacar 
su brevedad y concisión, ciñéndose rigurosamente a lo esencial y desta
cando especialmente el contenido teológico y el valor espiritual del pen
samiento paulino. Hubiera sido preferible —a nuestro juicio— ofrecer al 
público español el nuevo comentario a los Romanos del mismo autor, O. 
Kuss, más completo, actualizado e interesante, como se hizo con las car
tas pastorales. De todos modos se trata de un hermoso volumen, que ayu
da a apreciar en su legítimo valor la doctrina paulina, tan rica en m ati
ces para los creyentes de todos los tiempos. Numerosos excursos facilitan  
la comprensión de los pasajes difíciles y de las líneas maestras del pen
samiento paulino. La presentación de la obra es muy esmerada.— C. MA
TEOS.

CONZELMANN, H., Le origini del cristianesimo. Claudiana. Torino, 1976
20 x 13, 270 p.

La Edit. Claudiana hace asequible al público italiano la comprensión 
de esta interesante obra de H. Conzelmann, originalmente escrita en ale
mán. B. Corsani se ha encargado de su realización con acierto. Es una 
obra que ha tenido muy buena acogida. No ofrece una historia de la 
Edad Antigua de la Iglesia, sino la  historia interna de la  Iglesia primiti
va hasta comienzos del s. II, teniendo como punto de partida la  resurrec
ción de Jesús. Ampliamente examina las fuentes bíblicas, los comienzos de 
esta comunidad con su situación ambiental y tensiones, su expansión m i
sionera. Especialmente se deleita en exponer la actividad y esfuerzos de 
Pablo en su extensión y consolidación, resaltando la  importancia y el pa
pel que en este sentido desarrollan los grupos helenistas. Se trata de una 
obra escrupulosamente elaborada, si bien en ocasiones la imagen que ofre
ce de la Iglesia es un tanto minimista, Como suele apreciarse desde la  
óptica postbultmaniana. La presentación es inmejorable.— C. MATEOS.

BROWN, R. E. — DONFRIED, K. P. — REUMANN, J., Pedro en el Nuevo 
Testamento. Sal Terrae, Santander 1976. 21 x 16, 166 p.

Esta versión del original inglés recoge los estudios de una comisión 
de católicos y protestantes sobre el ministerio de Pedro en el N. Testa-
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mentó, trabajos presentados en diversas reuniones que se han prolonga
do durante dos años. Primero se estudia el ministerio de Pedro en cada 
uno de los cuerpos de escritos neotestamentarios (145 p .); al final se in 
cluyen las conclusiones (10 p.). Colaboran autores de renombre, como los 
que aparecen en la portada, R. H. Puller, J. A. Fitzmeyer, M. M. Bourke, 
etc. El libro respira un aire ecuménico y una ilusión por superar las di
ficultades que median entre ambas posturas, al mismo tiempo que ofre
cen un estudio serio del contenido petrino neotestamentario. Agradecemos 
a la Edit. Sal Terrae el facilitar al lector español esta interesante aporta
ción sobre el ecumenismo, que recomendamos sin ambages.— C. MATEOS.

SCHLIER, H. Der Róm erbrief. Herder. Freiburg im Br., 1977. 24 x 15,5, XX
y 456 p.

Pertenece esta obra a la colección “Herders theologischer Kommentar 
zum Neuen Testament”. Se trata de un amplio comentario a la epístola 
central del paulinismo, de carácter científico y serio, basado en una crí
tica exigente y bien planteada, en el que se recogen la mayor parte de las 
conclusiones válidas de las últimas publicaciones sobre el tema. Precedi
da de una excelente y actualizada bibliografía y una no muy extensa In 
troducción, propone la estructuración de su comentario en tres partes: 
encabezamiento (1,1-17), cuerpo de la epístola (1,18-15,13) y final (15, 
14-16,27). Caracteriza este escrito como “carta-evangelio” de Pablo (p. 6-8) 
y divide en cuatro partes el cuerpo de la misma: necesidad de la revela
ción de la justicia de Dios (1,18-4,25), consecuencias de la justificación por 
la íe  (5,1-8,39), el misterio de Israel (9,1-11,36) y la paráclesis apostólica 
(12,1-15,13). Adorna o enriquece el comentario un largo “excurso” sobre 
Adán Según Pablo (p. 173-189). La obra es instructiva en extremo por su 
amplia erudición y su postura católica en los tem as centrales de la teolo
gía paulina, en clara confrontación con la postura protestante. Aunque 
no estamos completamente conformes con su estructuración (1,16-17 debe
ría destacarse más, como enunciado central de los tem as capitales del es
crito) y con otras apreciaciones, recomendamos encarecidamente esta 
grandiosa obra del ilustre profesor en Bonn. No debe faltar especialmente 
en la biblioteca de cualquier exégeta que se precie de tal.— C. MATEOS.

KUSS, O. — MICHL, J., Carta a los Hebreos. Cartas Católicas. Herder, Bar
celona, 1977. 22 x 14, 776 p.

Con la publicación de este tomo VIII la Edit. Herder de Barcelona ha 
completado la publicación en español del “Comentario de Ratisbona al 
Nuevo Testamento”, fruto de largos años de investigación y colección en 
general rica en contenido y clara en la exposición.

En la Carta a los Hebreos O. Kuss, después de los estudios introducto
rios, examina analíticamente cada perícopa,. sin perder de vista el conte
nido de otros pasajes paralelos, la ambientación histórica y el sentido 
doctrinal-exhortativo del escrito. Mérito especial es su interés en mostrar 
la coincidencia de pensamiento entre Heb y otros libros neotestam enta
rios, especialmente paulinos, acerca de Cristo y sus atributos principales, 
de la redención obrada por Cristo, Sacerdote supremo, mediante el sacrifi
cio de su sangre, sobre su humillación y exaltación gloriosa. Con prodigio
sa visión de conjunto dedica un excurso especial a la cristología de Heb.

En las Cartas Católicas J. MichI presenta una exégesis concisa y so
bria. Acompañan al comentario una serie de quince excursos, que ofrecen 
una base más científica y sólida al pensamiento de cada autor. Están re
feridos a temas fundamentales en estas epístolas: el juramento, la ora
ción, la unción de los enfermos, el cristiano como sacerdote y como nuevo
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Israel, el descenso de Cristo a los infiernos, el anticristo, el amor frater
no. A pesar de la supresión del aparato crítico y bibliográfico, se trata de 
un comentario profundo.

Sendos índices bíblico, de autores y analítico cierran este tomo VIII. 
Agradecemos y alabamos a la  Edit. Herder el haber puesto en manos del 
lector de habla española esta colección de comentarios, que en general 
han sido muy bien aceptados por los especialistas bíblicos e incluso entre 
los simples interesados en profundizar en la  comprensión del texto sagra
do, de acuerdo con las directrices pontificias de los últimos años. Con ello 
redondea sus laureles y aumenta sus méritos, mereciendo el aplauso de 
todos y esta fervorosa acogida que se la dispensa.— C. MATEOS.

ERNST, J., Das Evangelium nach Lukas. Fr. Pustet Verlag. Regensburg,
1977. 22,5 x 15, 728 p.

Durante largos años el comentario al Evangelio de Lucas de J. Schmid, 
ocupó en la  colección “Regensburger Neues Testament” y en la exégesis 
católica un lugar destacado. Pero desde 1960, en que se publicó la 4.a edi
ción, los estudios bíblicos y, por ende, los conocimientos, técnicas y con
clusiones histórico-formales y de la redacción han desbordado lo impre
visible. Se imponía, pues, la  puesta al día y la  reelaboración de esta obra, 
al tratar de reeditarla. Se encomendó esta labor a J. Ernst, especialista 
en estudios neotestamentarios, quien nos ofrece este amplio y profundo 
comentario al evangelio lucano, destacando especialmente su aspecto de 
Buena Nueva en y para la Iglesia de su tiempo y su interés para y en mo
mento cristiano actual.

Breves, pero sustanciosas y actuales, reflexiones sobre las cuestiones 
introductorias (peculiaridad teológica de la obra lucana, bastante inde
pendiente de la paulina, aunque pertinente a una comunidad y orienta
ción helenístico-cristiana, etc.), así como una amplia y escogida biblio
grafía, anuncian ya el interés crítico y doctrinal del comentario. Divide y 
comenta el Evangelio de Lucas en: prólogo (1,1-4), prehistoria o infan
cia (1,5-2,52), preparación para la  actividad de Jesús (3,1-4,13)’ actividad 
de Jesús en Galilea (4,14-9,50), viaje a Jerusalén (9,51-18,27) y actividad de 
Jesús en Jerusalén con su pasión, muerte y resurrección-ascensión (19,28- 
24,53). Interesantes excursos satisfacen el afán del lector en torno a te 
mas profundos o discutidos: el papel del Bautista en la obra lucana, la  
sinanoga, unicidad del amor a Dios y al prójimo, comprensión lucana de 
la pasión de Jesús. Hermoso volumen, que ayuda a apreciar en su legíti
mo valor los aspectos doctrinales del tercer evangelio canónico, actuali
zando, a la luz de una sana crítica, su mensaje teológico-parenético, tan  
rico en matices para los creyentes de todos los tiempos. Sendos índices de 
citas y tem as cierran este comentario, que recomendamos encarecida
mente a nuestros lectores. La presentación está perfectamente lograda.— 
C. MATEOS.

MANRIQUE, A., Teología bíblica del bautismo. Biblia y Fe. Madrid, 1977 .
21 x 15,5, 272 p.

Pertenece a la colección “Biblioteca Escuela Bíblica” y trata de pe
netrar en la realidad de este misterioso sacramento en toda su dimensión, 
sumergiéndose en el análisis del contenido de las fuentes de la revelación, 
la Biblia y los Padres, en torno al tema. Se divide en cuatro partes en las 
que sucesivamente se desarrollan los siguientes temas: origen del bautis
mo cristiano, tipología bíblica del bautismo, teología bautismal de la Igle
sia primitiva, mistagogía del bautismo. La imagen del rito bautismal y su 
contenido adquiere así unas perspectivas inconmensurables, que el autor,
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especialista en estudios patrísticos y agustinianos, ya desgranando a lo 
largo de los numerosos capítulos de cada parte. Reina en toda la obra 
una disposición orgánica lógica y su estilo es llano y transparente, de ca
rácter divulgativo. La amplia erudición bibliográfica que la  acompaña au
menta su valor e interés.— C. MATEOS.

HREMER, J., Die Osterevangelien. Katholisches Bibelwerk. Stuttgart-
Klosterneuburg, 1977. 22x14, 238 p.

J. Kremer, conocido por sus estudios sobre la resurrección de Jesús, 
nos brinda esta nueva obra sobre los relatos evangélicos en torno al acon
tecimiento pascual, como reelaboración de su anterior “Die Osterbotschaft 
der vier Evangelien”. De las cinco partes que abarca su exposición, la pri
mera ofrece una visión global sobre el contexto de estos relatos evangéli
cos y la importancia e interpretación del mensaje pascual en la  Iglesia 
primitiva y en la actualidad. Las restantes están dedicadas a cada rela
to evangélico por separado, analizando cada perícopa (tumba vacía, apari
ciones diversas), inquiriendo su forma y género literario, señalando los ele
mentos redaccionales y tradicionales, el significado de su contenido para 
el lector. Con serenidad, sencillez y claridad muestra que estos relatos 
evangélicos no son narraciones protocolarias ni historiográficas, que ofrez
can una información histórica de primera mano sobre lo que ocurrió en 
el momento y después de la  resurrección de Jesús. Son más bien procla
maciones kerigmáticas del acontecimiento pascual a manera de relatos 
haggádicos, con influencias de la literatura apocalíptica y con motivacio
nes teológicas y apologéticas. En frase suya son “Geschichten um Ges- 
chichte”. La obra es interesantísima por su contenido, erudición y estruc
tura lógica, aportando claridad al estudioso y al fervoroso lector de la 
Biblia en un tem a de importancia capital, bastante mal enfocado en oca
siones. De ahí que la recomendemos sin ambages a nuestros lectores, de
seando y esperando que aparezca pronto su traducción española. No du
damos en que será bien acogida.— C. MATEOS.

MANEK, J., Und brachte Frucht. Calwer Verlag. Stuttgart, 1977. 24 x 17
118 p.

KAHL, B., Traditionsbruch und KircHengemeinschaft bei Paulus. Calwer
Verlag. Stuttgart, 1977. 23 x 16. 40 p.

La Editorial Calwer nos obsequia con estos dos opúsculos. El primero 
lleva como subtítulo “Las parábolas de Jesús” y es una traducción del ori
ginal checo. En él se ofrece una breve y sencilla explicación de las pará
bolas evangélicas, precedida de una introducción a las parábolas: su gé
nero literario, uso, situación ambiental en la vida de Jesús y de la Igle
sia primitiva.

El segundo es un breve estudio exegético sobre el tema paulino “otro 
evangelio” opuesto a la  predicación paulina, el “verdadero” evangelio 
contrapuesto al de la circuncisión, fundado en la revelación de Jesucris
to y proclamado por los testigos del crucificado y resucitado, anclado en 
la tradición evangélica más pura, tan sugestiva como auténtica.— C. MA
TEOS.

BUSSE, U., Die Wunder des Proptíeten Jesus. Katholisches Bibelwerk 
Stuttgart, 1977. 23 x 15. 572 p.

Se trata de un estudio monográfico pertinente a la colección “Fors
chung zur Bibel”, presentado en 1976 como disertación doctoral en la Fa-
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cuitad de Teología Católica de la Universidad de Münster. Tema central 
de la  misma son los relatos de milagros en el evangelio de Lucas: su re
cepción, composición e interpretación. Está dividida en cinco partes en 
las que progresivamente desarrolla: advertencias sobre la  concepción lu- 
cana de los milagros, previas consideraciones metodológicas, reconstruc
ción de la concepción lucana de los milagros, interpretación de la misma, 
conclusiones. Según U. Busse, la perspectiva en la estructura de los rela
tos de milagros y la  articulación composicional de los m anifiestos pode
res de Jesús pone de relieve que lucas sigue una particular estrategia na
rrativa. En el marco de la  doble obra lucana, el evangelista siempre pre
senta la permanente posibilidad de salvación, que se hace presente en es
tas obras portentosas de Jesús. Además, los milagros de Jesús ilustran la 
presencia del reino de Dios. Jesús, como último profeta y como figura es- 
catológica del Hijo del Hombre, da plenitud de las promesas veterotesta- 
mentarias isaianas, al orientar la  salvación de Dios a los pobres, a los es
clavizados y a los pecadores en Israel, a los que sana, libera e invita al 
banquete mesiánico. Se trata, pues, de una disertación brillante, profunda, 
teológica y bíblicamente, bien documentada con amplia bibliografía y mo
derno aparato crítico. Representa una feliz contribución y es muy prove
chosa para una mejor comprensión de la obra lucana en un aspecto que 
hasta ahora no estaba demasiado estudiado.— C. MATEOS.

LEON-DUFOUR, X., Wiprterbuch zum Neuen Testament. Kosel Verlag.
München, 1977, 22 x 14, 470 p.

Se trata de una traducción alemana del Diccionario del Nuevo Tes
tam ento, de X. Leon-Dufour, aparecido inicialmente en francés (1975), 
especie de mini-enciclopedia cuyo objetivo principal es facilitar al airan
te de la Biblia el mayor número posible de conocimientos e informacio
nes útiles para obtener una mayor comprensión del texto sagrado. A esto 
se orientan las explicaciones de signos y método y el conjunto de temas, 
brevemente esbozados (situación ambiental, la tierra y el mundo m edite
rráneo y sus habitantes e idiosincrasia, el legado cultural, socio-político 
y económico, la casa y la familia, la fe de Israel y sus corrientes religio
sas, la Sagrada Escritura y la Palabra de Dios, el culto, el texto del Nue
vo Testamento etc.) que introducen al diccionario propiamente dicho. De 
las 5.500 palabras griegas que aparecen en el N.T., son examinadas apro
ximadamente unas 1.000, esto es, aquellas que requieren una explicación 
histórica, geográfica, arqueológica, literaria o teológica. Dicha explicación 
es muy breve; generalmente se extiende algo m ás en los temas teológicos 
o afines. Un índice general de las palabras explicadas y diversas cartas 
geográficas ponen punto final a la obra, muy bien presentada e impre
sa.— C. MATEOS.

Teología

CAP ANAGA, V., Pensamientos de S. Agustín. BAC, Madrid, 1977, 17 x 10’ 
274 p.

Si fuésemos a contar el número de libritos, que recogen pensamien
tos, máximas, aforismos, o tem as dirigidos, de S. Agustín tendríamos que 
decir que ya son incontables. Y sin embargo, ninguno está de sobra, ya 
porque todos ellos llevan una finalidad especial, ya porque dentro del 
campo de S. Agustín se puede espigar siempre a manos llenas. Del P. Ca- 
pánaga bien podíamos esperar una selección ejemplar en ambos sentí-
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dos, a saber, en cuanto reduce el tema a lo esencial íntimo, y en cuanto 
él mismo sabe escoger lo más íntimo y significativo para un tem a esen
cial. En efecto, el libro queda reducido a cuatro capítulos: El enigma del 
hombre, el misterio de Dios, el Hombre-Dios, y el Cuerpo de Cristo y su 
Vida. Al mismo tiempo, ya desde el principio del libro se hace resaltar 
el carácter formal y subjetivo con que se estudia el tema, al comparar al 
Obispo de Hipona con Sócrates. De este modo, el libro ocupa un lugar 
eminente y específico en esa serie infinita de colecciones agustinianas. Al 
reducir el tema, se profundiza más en él, y al acentuar el carácter intimis- 
ta, se llega más al corazón del hombre. La anotación bibliográfica a cada 
una de las sentencias y definiciones presta al libro una gran utilidad, ya 
que con frecuencia se escuchan las sentencias agustinianas como “refra
nes”, y se busca dónde poder comprobarlos. La larga experiencia del P. 
Capánaga en la lectura y estudio de S. Agustín hace que ninguna de las 
sentencias sea vulgar o inútil. Además de ser verdaderas, todas son be
llas y aptas.— L. CILLERUELO.

DATRINO, L., 11 De Trinitate pseudoatanasiano, Studia Ephemeridis “Au-
gustinianum” n.° 12. Roma 1S76, 24 x 17, 132 p.

Es muy probable que cuando el autor, sacerdote de la diócesis de Ver- 
celli (Italia), se decidió a estudiar el De Trin itate  atribuido antiguamen
te a San Atanasio, no pensase que habría tenido que concluir su investi
gación afirmando que “la cronología e l’attribuzione proposta dal Bulhart 
(345-347, Eusebio de Vercelli) sono inaccettabili”.

En efecto, esta tesis defendida en el Instituto Patrístico “Augustinia- 
num”, llega a conclusiones bastante diferentes. La obra debió ver su ori
gen en España, no en Italia; no en la mitad del s. IV, sino en sus dos ú l
timos decenios; su autor continúa siendo desconocido, pero de ningún 
modo fue Eusebio. El autor extrema las medidas de prudencia al hacer 
tales afirmaciones.

El método seguido era el único válido para llegar a algún resultado, 
teniendo en cuenta las características de la obra: un estudio comparati
vo de la literatura contemporánea de carácter antiarriano, con el fin de 
determinar en qué momento del desarrollo de la controversia, trinitaria 
y también cristológica encuentra su lugar.— P. de LUIS.

Ricerche su Ippolito, Studia Ephemeridis “Agustinianum” n.° 13. Roma
1977, 24 x17, 164 p.

“Hipólito Romano” es un personaje misterioso entre los misteriosos 
del cristianismo primitivo. Buscando un poco más de luz sobre su perso
nalidad histórica y literaria, el Instituto Patrístico “Augustinianum” de 
Roma organizó en el otoño de 1976 un congreso. Fruto del mismo es el 
presente libro que contiene las conferencias de los distintos participan
tes, que intentan descifrar el enigma con la ayuda de la arqueología (M. 
Guarducci y P. Testini), de la hagiografía (E. Follieri) y de la crítica li
teraria y doctrinal (V. Loi, C. Curti, P. Meloni, M. Simonetti y J. Frickel).

Como conclusión el Prof. Simonetti hace una breve síntesis del con
tenido de las participaciones que titula “una hipótesis de trabajo”. En sus 
líneas fundamentales consiste en aceptar, con P. Nautin, la  división en 
dos bloques de las obras tradicionalmente atribuidas a Hipólito Romano; 
pero mientras el estudioso francés atribuye a un tal Josipo y a Hipólito 
la  paternidad de los respectivos bloques, la  “hipótesis de trabajo” prefie
re hablar de dos Hipólitos: uno presbítero, no obispo, romano y mártir, 
autor del Elenjos y de las obras anotadas en la  célebre estatua de la Bi
blioteca Vaticana y otro un obispo oriental de sede desconocida, autor del 
bloque exegético y del Contra NOetum. El carácter provisorio de la hipó
tesis es acentuado por el autor.— P. de LUIS.
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HILAIRE D’ARLES, Vie de Saint Honorat, Introduction, texte critique, 
traduction et notes par Marie-Denise VALENTIN, op. Sources Chté- 
tiennes n.° 235, Les Editions du Cerf, París 1977, 19 x 22, 204 p.

La literatura patrística minor está recibiendo ahora la  atención que 
no se le prestó en tiempo pasados. Aunque a veces a  sus autores les falte 
el sello del genio, la  importancia de sus obras se acrecienta por cuanto 
pasan a ser reflejo inmaculado de un ambiente, de una época.

La ejecución de la  presente obra se atiene al ya conocido esquema de 
la colección Sources Chrétiennes. La introducción relativamente amplia, 
coloca la  vida en el entorno social profano y eclesiástico de aquella época 
—s. V— difícil por tantos capítulos; analiza el valor literario de este Ser
vio, muestra de elocuencia del género epidíctico; examina el contenido 
de espiritualidad que allí se encierra, permitiéndonos conocer un poco 
más los círculos m onásticos Lerinenses. La autora lo hace con el entusias
mo que embarga a quien llega a compenetrarse con gran parte de las 
obras de la antigüedad cristiana. La traducción es fiel, respetando en to
do momento el carácter de la lengua francesa. Las notas tratan de esta
blecer paralelos con la literatura antigua, cuando no es posible hablar de 
fuentes, al menos directas. Un índice de palabras latinas acompaña a los 
más tradicionales de lugares escriturísticos y autores antiguos.— P. de 
LUIS.

PERETTO, E., La Giustizia, Ricerca su gli autori cristiani del Il.° secolo.
Scripta Pontificiae Facultatis Theologicae “Marianum” 29, Roma 1977,
24 x 17, 348 p.

No es solamente el abstracto “Justicia” el objeto del presente estu
dio, sino también sus derivados díkaios, dikaíos, dikaioma, dikaióo. El aná
lisis se realiza obra por obra según un esquema válido para todas, hasta  
un total de 35. Como reza el subtítulo pertenecen todas al s. II, pero no 
hay que tomar este término en sentido muy estricto; sabido es cuan res
baladizo es el problema de la  datación de muchas de estas obras. El es
tudio abarca tanto los escritos ortodoxos como los heterodoxos.

El esquema a que hacíamos referencia consiste en seguir cada uno 
de los términos antes mencionados por separado. Sólo como conclusión 
hará una síntesis de los resultados obtenidos. Es así como el autor cree 
poder hacer justicia a cada escritor.

A través del análisis nos es dado ver cuan equívocas pueden ser las 
palabras; si no en su significación fundamental, sí en la variedad de los 
matices, en las significaciones añadidas; si no dentro de un mismo autor, 
sí de un autor a otro; si no dentro de la época, sí comparadas con la 
nuestra. Estudios de este tipo son siempre una llamada de atención a los 
traductores de lenguas clásicas, sobre todo aquellos de lenguas romances 
tan proclives a una traducción puramente material.— P. de LUIS.

GOGARTEN, F., Qué es cristianismo?, Hérder, Barcelona; 1977; 12x20;
172 p.

Con la profundidad propia del sabio profesor de Jena y catedrático 
de Breslau y Gotinga, Gogarten hace un repaso-síntesis al curso de la  
historia, para demostrar que el verdadero sentido que la  hace razonable 
y duradera es la fe sobrenatural. Él horizonte abierto por la  fe cristiana 
da valor a la  existencia y realidad del mundo anterior y posterior a la 
venida y encarnación de Jesucristo. La respuesta a los múltiples interro
gantes que la ciencia y el progreso van desgranando a cada paso de avan
zada, viene dada por la  fe, que el autor de este libro, desde su perspec-
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tiva protestante, sublima y antepone a cualquier otra realidad. La liber
tad humana tiene una responsabilidad ineludible, que compromete la  pro
pia actuación en la administración y conservación de este mundo que 
Dios le confió. El ejemplo, la  doctrina de Cristo, la  inmolación y la  obe
diencia a las que se sometió, como Hijo mayor, han de ser los caminos 
que conduzcan al hombre, apoyado en la  íe  cristiana, a la  plena realiza
ción de la misión encomendada por el Autor de la creación. Magnífica es 
la exposición que el gran teólogo alemán nos ofíece con este libro que 
ahonda hasta llegar a las profundas raíces de la  fe que informa, anima 
y da valor a los hechos de la  historia. Hérder se anota un nuevo triunfo 
con la publicación de este libro.— M. PRIETO VEGA.

LLOPIS, J. - MATABOSCH, A., y otros, De la fe a la teología. Herder; Bar
celona, 1977; 14.1x21.6, 244 p.

¿Una reflexión m ás sobre el significado de la teología, como concien- 
tización racional de la fe? Posiblemente, pero con facetas especiales. Es 
una obra que surge de una preocupación muy determinada y en un con
texto muy concreto: el alcance de la  fe pensada desde la base y para el 
hombre de nuestro tiempo. Los autores han colaborado desde diversos án
gulos del saber teológico y han presentado sus conclusiones en una línea 
bastante homogénea. Temas que tienen por centro la  salvación en una 
concepción integral, pasando a la reflexión en torno al problema de 
la fe en nuestro mundo, la experiencia de Dios en el alma contemporá
nea, la conciencia de pecado y su misterio, la resurrección de Jesús y su 
presencia en el misterio de la Iglesia, pasando a una reflexión profunda 
sobre el Espíritu en esta comunidad, que se proyecta su acción en los sa
cramentos y en la  oración. Un estudio que puede servir para profundizar 
el creyente en su opción por la fe de siempre vivida en su situación ac
tual.— C. MORAN.

LIEBIG, R., La otra revelación, La fe cristiana en diálogo con la ciencia
moderna. Sal Terrae, Santander, 1977, 13 x 19, 278 p.

Presentar una obra que trate de la problemática fe-ciencia supondría 
partir de los principios mismos de ambas preocupaciones del espíritu hu
mano en su dinamismo propio. Pero creo que está suficientemente justi
ficada la elección de traducir una obra de este estilo, sobre todo por su 
cualidad nada común de presentar todos los interrogantes y encuentros 
en los cuales se ha visto implicada la teología desde hace unos años a es
ta parte, y la forma cómo el autor presenta esta problemática. Creo que 
habrá pocos estudios al alcance del público ordinario a quien preocupan 
estos problemas como el que hoy presentamos. Quedan bien patentes y 
claras las actitudes y opciones en favor de una renovación de las m entes 
en esta cuestión del encuentro de la  fe con la  ciencia y viceversa. Bien  
venidas sean obras de este calibre didáctico en un medio en que se ve la 
necesidad a todas luces.— C. MORAN.

VIVIAN PULLE, G om ales llamado el Jesús. Herder, Barcelona, 1977, 12 x 
20, 144 p.

“Decía llamarse Gonzales. Nadie sabía cómo se llamaba en realidad, 
ni tampoco de dónde venia. Por las cosas que decía y hacía, le llamaban 
el Jesús.

Algunos eclesiásticos mandaron gente para hacer averiguaciones so-
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bre él. Le encontraron sentado en medio de un grupo de estudiantes, dis
cutiendo con ellos.

Cuando acabó y estaba a punto de marcharse, se acercaron a él y le 
dijeron: corre el rumor de que eres Cristo, que ha vuelto de nuevo. ¿Lo
eres?

El Jesús respondió: me sorprende vuestra pregunta. Id e informad a 
los que os han enviado de lo que habéis visto y oído hoy. Decirles que tra
to con blancos y negros y que los estudiantes, prostitutas y drogadictos 
son amigos míos.

Ellos informaron, tal como él les había dicho. Y los eclesiásticos lo 
comentaron entre sí y no se pusieron de acuerdo sobre si debían recono
cerlo o no.

Algunos decían: es un impostor. No queremos saber nada de él. Pero 
otros decían: si Jesús viviera hoy en los Estados Unidos, ésta sería la  gen
te que estaría a su lado. ¿No fueron los publícanos y pecadores sus ami
gos? Es un libro que se lee con interés e incita a sopesar nuestra actitud 
frente a una serie de cuestiones problemáticas actuales.— C. MORAN.

BEUMER, J., El método teológico, Col. Historia de los Dogmas, t. I; Cuad.
6. BAC, Madrid 1977, 28 x 18, 129 p.

El problema del método en Teología es de suma actualidad. Es más, 
se da por hecho que el método adoptado conforma esencialmente el que
hacer teológico. De ahí, la abundante bibliografía que continuamente se 
nos ofrece y las revisiones críticas que se hacen a los diversos métodos 
teológicos. Beumer sabe todo esto, como lo demuestra en las diversas bi
bliografías que preceden a los capítulos de esta obra. Pero su trabajo es 
un trabajo histórico; por eso se dedica a reseñar las líneas maestras de 
los diversos métodos aparecidos en la historia. La misma Sagrada Escri
tura usa ya métodos diferentes, así como la diversas escuelas de los Pa
dres y de la Edad Media. El A. continúa su estudio por el Magisterio ecle
siástico tridentino, por las teologías de los Reformadores, por la  teología 
católica anterior al Vaticano I, terminando con unas reflexiones sobre 
Razón y autoridad  en el Vaticano I y el método teológico en la problem á
tica actual, centrándose únicamente en las escuelas y autores del área de 
cultura europea. Bien nos hubiera gustado encontrar un resumen, al m e
nos, de otras teologías modernas más afincadas en la realidad concreta 
de los diversos países y de las diversas situaciones históricas, pero hubie
ra sido pedir mucho a un trabajo de síntesis histórica. El A. analiza y ex
pone aquello que ha pulido ya el tiempo.— A. GARRIDO SANZ.

COMISION TEOLOGICA INTERNACIONAL, El pluralismo teológico. BAC,
Madrid 1976, 19 x 12, 230 p.

Es traducción de la edición alemana que, con el título La unidad de 
la fe y el pluralismo teológico, se publicó en 1973. Recoge diversos puntos 
de vista sobre el pluralismo teológico, en torno a las 15 tesis aprobadas 
por la Comisión Pontificia Internacional de Teología en sus sesiones del 
5 al 11 de octubre de 1972. El comentario a las tesis está redactado por 
J. Ratzinger, P. Nemeshegui y Ph. Delhaye. En una segunda parte (pp. 
107-230) figuran algunas colaboraciones, de las cuales no se responsabi
liza la Comisión.

Las nueve primeras tesis afrontan el problema básico del pluralismo, 
haciendo hincapié en el dinamismo de la fe y en el carácter misionero
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de la  Iglesia; lo cual lleva a tener siempre presente la  dimensión histó
rica del hombre creyente, receptor del mensaje, y hace ver la  necesidad 
de considerar la ortodoxia “no como asentim iento a un sistema, sino co
mo participación en el camino de la  fe”. Las seis últimas tesis tocan te 
mas m ás concretos; permanencia de las fórmulas de fe como respuestas 
a problemas precisos y la  pluralidad y unidad en la Moral. A través de 
los comentarios se encuentra una iluminación precisa sobre problemas de 
especiar significación actual, dejando en claro las fronteras que separan 
el verdadero del falso pluralismo teológico.— A. GARRIDO SANZ.

HALBFAS, M., Religión, Kreuz Verlag, Stuttgart 1976, 19x11; 238 p.

La figura discutida —y quizás discutible— de H. Halbfas sigue estan
do en la brecha. Su contribución en la labor de la  enseñanza de la reli
gión ha sido clara y eficaz, por más que los reaccionarios de turno se ha
yan empeñado en maltratarlo. Se podrá estar en desacuerdo con él, al 
menos a partir de sus manifestaciones en la época de su abandono ecle- 
sial, pero no se puede poner en entredicho su análisis de la  situación ecle- 
sial, su aportación técnica y su valentía crítica. El libro que ahora pre
sentamos viene a ser una introducción general al hecho religioso, tan 
complejo y tan rico en sí mismo. El mismo estilo es plausible. Junto a las 
afirmaciones más fundamentales sobre lo religioso, están las anécdotas y 
el colorido vital que el A. sabe dar a la exposición. Su deseo es prestar 
una ayuda a los docentes de la religión y abrir un camino hacia el en
cuentro de la fe cristiana. Religión y experiencia; religión y lenguaje; re
ligión y sociedad; religión y cristianismo y el futuro de la religión, son 
algunos de los títulos sobre los que ahora reflexiona el A. El método es 
descriptivo, sencillo v claro. El tono está muy lejano ya de la agresividad 
de otras publicaciones anteriores. La finalidad es pedagógica. Y su tesis 
esencial puede reducirse a esta frase de Sri Aurobindo que el A. pone al 
principio del tema primero: “La religión es un camino hacia Dios, Y un 
camino nunca es una casa”.— A. GARRIDO SANZ.

ROLINCK, E., Geschichte und Reich Gottes. Philosophie und Theologie 
der Geschichte bei Paul Tillich. Ferdinand Schoningh, Paderborn 
1976, 23x15.5, 299 p.

La concepción filosófico-teológica de la  historia según Paul Tillich 
viene a ser el elemento central de su reflexión. Abarca, o tiene que abar
car, todo el conjunto de su pensamiento. Afrontarlo de lleno no era tarea 
fácil. De ahí que merezca respeto y admiración, en principio, esta tesis 
doctoral de Rolinck, presentada en la Facultad Católica de Teología de 
la Universidad de München en 1974.

El A. es consciente de la  dificultad. Y así nos lo deja ver en el prólo
go de la  obra. Estructurar el pensamiento de Tillich en torno a la inter
pretación de la historia exigía audacia y trabajo serio. Pero creemos que 
Rolinck lo ha conseguido. Después de una primera parte dedicada al es
tudio del origen y de la estructura de la teología de Tillich, el A. entra 
de lleno en el análisis de los grandes temas: Socialismo religioso, Kairos, 
Utopía, Teonomía, lo Demoníaco, Realismo Creyentes, G estált de la gra
cia, etc..., pasando después a preguntarse de lleno por el sentido de la 
historia en la filosofía y en la teología de Tillich: interpretaciones histó
ricas y no históricas. Dedica la Parte IV a la  teología de la  historia, afron
tando de lleno los grandes temas de Dios y el mundo. Dios y el tiempo, 
Dios y la historia. Mención especial merece la  exposición de la  antropo
logía tillichiana, en donde entran los tem as de la revelación, la figura de
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Jesús de Nazarteh, el Reino de Dios, el Nuevo Ser y la escatologia cristia
na. La interpretación teológica de estos grandes tem as cristianos ofrece 
la respuesta a los interrogantes que presenta la  filosofía de la historia. 
Para Tillich, la salvación en la historia comienza en el momento en que 
el hombre toma conciencia de su existencia alienada y encuentra el ca
mino (en este caso el mensaje cristiano) de sobrepasar esa alienación. Los 
símbolos cristianos deben traducirse en este contexto para que sigan res
pondiendo a  la exigencia misionera del evangelio.— A. GARRIDO SANZ.

ANTON, A., La Iglesia de Cristo. El Israel de la Vieja y  de la Nueva Alian
za. BAC Maior, Madrid 1977, 22 x 14.5, 819 p.

Una nueva producción eclesiológica de un autor español, aunque el 
P. Antón lleve años en la  Universidad Gregoriana de Roma. Fruto de su 
labor docente y de sus años de investigación sobre el tema es esta Ecle- 
siología que ahora nos ofrece en la  BAC, perfectamente editada y con to
do el rigor científico del técnico universitario.

La obra intenta ofrecer un enfoque plenamente teológico, considera
do necesario ante el avance del sociologismo Secularizante que amenaza 
con vaciar de contenido mistérico las realidades transcendentes: fe, igle
sia, ministerio, etc... y ante la presencia repetida de ciertos afanes entu
siastas de exagerado esplritualismo proclive a la  negación de todo ele
mento institucional (p. 19).

Fiel a este intento, el A. da prioridad al dato bíblico, dedicando una 
parte de la obra a la Iglesia del A.T., que vivió un tiempo de gracia en 
la elección y la alianza y que se orientó siempre hacia el futuro de las re
laciones mesiánicas. Solamente bajo la  mirada atenta de la  Iglesia de la  
Vieja Alianza, entiende el A. la novedad específica de la Iglesia de Cristo, 
aunando el plan salvífico de Dios con los hombres, y formulando una res
puesta precisa a la pregunta sobre el origen, las form as de asunción, la 
misión  y la  naturaleza ín tim a de la Ekklesia neotestamentaria (Parte III).

El método seguido en su reflexión teológica es eminentemente histó
rico, siguiendo el contexto histórico y el desarrollo doctrinal de cada uno 
de los escritos del N.T.

La última parte de la obra (Parte IV) expone una reflexión sobre la 
historicidad de la Iglesia y de la Eclesiología, tratando de analizar la na
turaleza de la Iglesia en cuanto “unidad dialéctica de elementos divinos 
y humanos, y en cuanto realidad encarnada en la historia y, a un mismo 
tiempo, transcendente a la historia (p. 707).

Creemos que la obra merece el aplauso y que responde de hecho al 
subtítulo de la misma, aunque bien nos hubiera gustado que el A. hubie
ra desarrollado los temas en una perspectiva más amplia, en confronta
ción con otras tendencias o enfoques cristianos. A veces se limita simple
m ente a hacer una referencia ligera a esos temas, y en otras ocasiones 
les pasa simplemente por alto. Hay que respetar la  intención del A. que, 
en su cometido original, se puede sentir satisfecho. Una erudición amplí
sima, tanto en las diversas bibliografías como en las notas a pié de pá
gina, unos índices modelos y una metodología precisa, hacen que la obra 
merezca nuestro asentimiento.— A. GARRIDO SANZ.

MOLTMANN, J., Neuer Lebensstil. Schritte zur Gemeinde. Chr. Kaiser 
Verlag, München 1977, 20 x 13, 153 p.

Hasta ahora Moltmann nos tenía acostumbrados a su faceta de es
critor-teólogo para teólogos. En el librito presente nos descubre una nue-
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va íaceta: su preocupación, en cuanto miembro de una comunidad cris
tiana, por el desarrollo de vida misma de la comunidad, sus alegrías, sus 
tristezas, sus respuestas y sus preguntas. Ha descubierto la importancia 
y la  fuerza de la  comunidad como tal, y se siente responsabilizado con 
ella. Estas charlas son charlas dirigidas a las comunidades por un miem
bro de las mismas. El mismo confiesa haberse esforzado en decir “cosas 
sencillas de manera sencilla”, para cuya comprensión solamente hace fal
ta  un mínimo interés por la comunidad cristiana, por esa comunidad de 
amigos en Cristo a quien él se dirige. El nuevo estilo que cree debe impe
rar se concretiza en los títulos de los diversos capítulos: amistad abierta, 
libertad cristiana, la comunidad ante la  Cruz de Cristo (haciendo alusión 
a su anterior libro La Iglesia en la fuerza del Espíritu), solidaridad del 
pueblo, comunidad en la base. Son charlas cargadas de un gran espíritu 
cristiano, que tratan de descubrir los verdaderos valores que deben estar 
presentes en los grupos reunidos en nombre de Cristo.— A. GARRIDO 
SANZ.

REETZ, U., Das Sakramentale in der Theólogie Paul TilMchs. Calwer Ver-
lag, Stuttgart 1974, 22 x 15, 152 p.

La interpretación y traducción de los símbolos religiosos para nues
tra situación actual es la más ímproba labor que la teología actual tiene 
entre manos. Tillich afirmó en cierta ocasión que era necesario salvar el 
lenguaje antes que las almas. Se daba perfecta cuenta de la importancia 
del tema. Y a él dedicó muchas de sus reflexiones, aparecidas en artícu
los sueltos y en su gran obra System atic Theology. Su tesis fundamental 
es la posibilidad sacramental de todas las cosas; de ahí su defensa del 
“tipo sacramental de fe” en oposición al tipo místico y al tipo hum anis
ta.

Rettz acomete ahora un estudio sistemático del tema, que le sirvió de 
tesis doctoral defendida en la Facultad de Teología Evangélica de la  Uni
versidad de Strasburgo, en 1971. Después de dedicar 20 páginas a la ex
posición del símbolo religioso en la teología de Tillich, pasa a analizar lo 
sacramental. Se ha dicho que la mayor aportación de Tillich al mundo 
protestante ha sido el redescubrimiento y la valoración de lo “sacramen
tal”. El olvido de lo “sacramental”” en la teología y en la vida de las 
iglesias de la Reforma ha sido la principal causa de su estado de vacío re
ligioso y de la depauperación de su fe. Tillich se esforzó siempre por ha
cer ver la posibilidad de la percepción de lo trascendental en la realidad 
sacramental, a la vez que se afanó cuidadosamente en la  demarcación 
entre el empleo mágico y el empleo espiritual del elemento sacramental.

La exposición, el análisis y la explicación de lo “sacramental” en Ti
llich es el tem a de esta obra. El A, intenta abarcarlo todo: desde la rela
ción entre cultura y religión, hasta las aportaciones tillichianas a las rea
lidades sacramentales del Bautismo y de la Eucaristía. La razón última 
del sacramentalismo cristiano no es otra, para Tillich, que la realidad de 
Jesús como el Cristo, el Nuevo Ser, a quien Tillich llama “el fundamento 
sacramental del protestantismo, del principio protestante y de la reali
dad protestante”.— A. GARRIDO SANZ.

VARIOS, Panorama actual de la Teología Española. Fundación Universi
taria Española, Madrid 1974, 20 x 14.5, 615 p.

Se trata de la primera antología de teólogos españoles. La idea ha 
sido llevada a efecto por Horacio Santiago y Feliciano Blázquez. Su in-
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tentó es presentar al público un “manojo de teólogos y pensadores espa
ñoles”, en número de 27, haciendo ver la importancia del quehacer teoló
gico en la España de hoy, un quehacer que poco a poco tiene que ir des
ligándose de los grandes centros europeos —donde se han formado la ma
yoría de ellos— y tiene que comenzar a plasmarse en una reflexión teo
lógica propiamente española. De hecho estamos asistiendo a la publica
ción de numerosas obras de autores españoles y estamos a la vez asis
tiendo a la  reflexión crítica de los teólogos sobre muchos aspectos de la 
problemática religiosa y social de nuestro país. Y es que una comunidad 
que se precie de tal no puede por menos de amparar este tipo de refle
xión que m antiene la vigencia de los auténticos valores del espíritu y sir
ve de crítica continua a la misma sociedad.

El plan de la obra es sencillo. Se ofrece una noticia personal de cada 
teólogo, juntamente con su labor docente y su producción literaria. Cada 
autor responde después a esta pregunta: “Cómo resumiría usted su visión 
personal de la teología”. Y se concluye con la transcripción de algunas 
páginas originales de cada autor, en donde se refleja su estilo de pensar. 
Desde aquí nuestras gracias a la  Fundación Universitaria Española por 
la acogida dispensada a esta obra.— A. GARRIDO SANZ

KÜNG, H., Ser Cristiano. Cristiandad, Madrid 1977, 21x 14. 763 p.

El autor de este libro no necesita presentación. Es suficientemente co
nocido y hasta discutido. Hans Kting parece haber conseguido siempre el 
dividir a los teólogos y a las jerarquías. Sobre él se manifiestan las Con
ferencias episcopales, los Tribunales del Vaticano, los grupos de teólogos, 
etc... ¿Qué misterio encierra este hombre? Los comentarios, las réplicas 
y las recensiones a sus libros ocupan ya m ás páginas que las escritas por 
él. Esto mismo está pasando con el Ser Cristiano.

Nuestra misión aquí es presentar el libro. Y lo vamos a hacer apor
tando una reflexión fundamental: el método teológico. Ratzinger, en una 
obra conjunta dedicada a comentar este libro, plantea este mismo pro
blema del método. Respetando su pensamiento, aunque no compartiendo 
todos sus enfoques, creemos poder afirmar lo siguiente. Hace ya años que 
los teólogos están viendo con suficiente claridad la  misión instrumental 
de la teología. La teología no es la Revelación, ni es la  Palabra de Dios, 
ni es tampoco la Fe. Pero la teologia ha visto que si quiere ser fiel a su 
misión instrumental dentro de la comunidad cristiana necesita imperio
samente mantener una doble fidelidad: fidelidad al mensaje y fidelidad 
al hombre de hoy. Es lo que llamó Tillich el método de la correlación. De 
una forma o de otra, los teólogos modernos lo están usando como el mè
dio único posible para que su misión y su quehacer tenga sentido. Alejarse 
del mensaje esencial del evangelio, o alejarse de la  realidad concreta del 
hombre a quien va destinado ese mensaje de salvación, conduce necesa
riamente a la  muerte por afixia de la misma teología.

Este modo de entender la  función de la  teología no pretende desban
car, por así decirlo, toda la  construcción que la  comunidad cristiana ha 
edificado durante siglos. Lo que pretende es que esa construcción no aho
gue el mensaje. Las formulaciones de la  fe han sido redactadas en un 
tiempo determinado, con categorías determinadas, en situaciones deter
minadas y por hombres determinados. Todo esto significa que la  teología 
es una labor histórica. Si se pierde de vista esta perspectiva, enseguida 
nos asaltará el escándalo y el miedo. Por eso existe la teología, y los Con
cilios, y el Magisterio. Pero el cristiano tiene que enfrentarse, en su ex
periencia personal y comunitaria de fe, con el determinante último de su 
misma fe. Y éste no es otro que Jesús de Nazareth, a quien la fe proda-
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ma Cristo y Señor. Nadie le puede impedir al cristiano y al teólogo que 
vuelva los ojos a Cristo. Es más, tiene que hacerlo. Y tiene que haeerlo 
dentro de la comunidad histórica de íe , que llamamos Iglesia. Pero el 
cristiano no puede dar un valor absoluto a las mediaciones; se lo prohíbe 
el primer mandamiento de su decálogo. Las formulaciones históricas tie
nen su gran valor, ya que mediante ellas se nos transmite el mensaje úni
co; pero tales formulaciones tienen un valor relativo, en cuanto que el 
revestimiento histórico, filosófico, y literario es obra del hombre. No po
demos apoyarnos en el Espíritu Santo para absolutizar unas determi
nadas categorías filosóficas. Sería exigirle demasiado. El Espíritu estará 
siempre con su Iglesia, pero no para canonizar filosofías, sino para seguir 
proclamando el mensaje salvador de Dios a la humanidad en Cristo.

Teniendo todo esto presente es como podemos leer tranquilamente el 
libro de Hans Küng. Esta postura no significa el aplauso a cada uno de 
los puntos por él presentados. Una obra de este género no puede abarcar 
todo, ni descender a excesivas disquisiciones. De ahí que el crítico espe
cialista que se empeñe en encontrar puntos menos claros, los encontrará. 
Y el historiador hará notar alguna imprecisión histórica; y así sucesiva
mente. De todo eso es consciente el autor. En otros trabajos ha afronta
do más directamente tem as concretos: Eclesiologia, Cristología, etc....

El mismo nos dice que no se trata de propagar un nuevo cristianis
mo. “Quien pueda, mejor que el autor, hacer inteligibles al hombre de 
hoy las proposiciones tradicionales de la fe, que lo haga: siempre será 
bienvenido” (p. 16). Hans Küng pretende ofrecer una introducción, hu
yendo de los escolasticismos de vieja factura y del “hablar chino” de al
gunos teólogos modernos. Tampoco pretende que la suya sea la  única in 
troducción. Al fin y al cabo, la fe es siempre una experiencia personal. El 
quiere prestar un servicio, quiere desempeñar una “función orientadora 
en la  difícil situación actual de la  Iglesia y de la  sociedad”. Y creo lo  ha 
conseguido.

Con esto ante los ojos, las posibles criticas y las mismas reservas se
rán siempre buenas y edificantes. Pero esta tarea cae fuera de nuestra 
función de presentar el libro.— A. GARRIDO SANZ.

TILLICH, P., An meine deutschen Freunde. Politische. Reden. Evangelis-
Verlagswerk, Stuttgart 1973, 22 x 14, 367 p.

Se trata del tercer anexo a los 14 volúmenes de las obras completas 
de Tillich. El contenido de este volumen es especialmente atractivo, ya 
que en él se recogen las charlas semanales que Tillich lanzaba por la  emi
sora “La Voz de América” para sus compatriotas alemanes de la resisten
cia interior. El tiempo de estas emisiones fue desde la  primavera de 1942 
hasta mayo de 1944. En conjunto suman 109, aunque aquí se recogen so
lamente 84, dado el carácter reiterativo de algunas de ellas. Son charlas 
político-religiosas, dirigidas a la Oposición alemana, exigiendo la lucha 
abierta en contra del Nacionalsocialismo de Hitler, y clamando por una 
nueva Alemania, en donde los valores religiosos y espirituales pudieran 
tener vigor. Esperaba ya él la reconstrucción de una Europa unida, una 
“Humanidad europea”. A través de estas charlas se respira una mezcla 
de teología apologética y política, siguiendo una vez más su ya famoso 
método de la correlación. El había sufrido en su propia carne la  ignomi
nia de la emigración forzada; él había intuido y denunciado desde años 
el peligro de la nueva idolatría nazi; por eso él trató de colaborar, por 
todos los medios posibles, con aquellos que habían padecido y estaban 
padeciendo las consecuencias locas de Hitler. La voz de Tillich, como en 
otras muchas ocasiones, aparece aquí como una voz profètica, la  voz de 
un verdadero hum anista y de un verdadero cristiano que antepone la  cau
sa de Dios y la causa del hombre a los mil egoísmos, sinrazones y crime-
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nes en que habían caído los jefes de su pueblo. El lenguaje usado por Til
lich en estas charlas radiofónicas es directo, penetrante y sencillo. Una 
vez más nuestra enhorabuena a la Evangelisches Verlagswerk de Stutt
gart.— A. GARRIDO SANZ.

TILLICH, P., Korrelationen. Die Antworten der Religión auf Frangen dar
Zeit, Evangelisches Verlagswerk, Stuttgart 1975, 22 x 14, 158 p.

La principal finalidad apologética de la Teología y de la  Filosofía de 
la Religión de Tillich no fue otra que la de tratar de ofrecer y desarro
llar criterios absolutos para un período de relativismo como el que le to 
có vivir; lo cual implicaba el formular con seriedad la respuesta religioso- 
cristiana a las preguntas angustiosas de su tiempo. Tillich vivió en la his
toria, se manchó las manos con los asuntos de la  historia: política, so
ciología. psicología, movimientos sociales, arte, reformas eclesiales, etc... 
Pero entendió con clarividencia meridiana la necesidad de la correlación 
entre el m ensaje único del evangelio y la situación  concreta del hombre.

Los estudios más sobresalientes de Tillich sobre esta tem ática vienen 
recogidos en este volumen de la Evangelisches Verlagswerk, haciendo hin
capié en la producción de los últimos años de su vida. Una vez más su fi
gura brilla como el gran teólogo sistemático y como el gran critico de la 
cultura en este tiempo de aguda crisis histórica. El título “Correlaciones” 
puesto a este volumen indica que esa postura era una de las más queridas 
de Tillich. El Editor ha tenido la buena idea de reimprimir aquí el céle
bre trabajo de 1965. “Mi búsqueda hacia el Absoluto”, obra de plena m a
durez intelectual y religiosa; así como el artículo que cierra el libro sobre 
la “Importancia de las Religiones”, fruto de un seminario conjunto con 
Mircea Eliade en el mismo año de la muerte de Tillich. Gracias.— A. GA
RRIDO SANZ.

MOLTMANN, J., Im Oesprach m it Ernst Bloch. Eine theologische Wegfce-
gleitung. Chr. Kaiser, München 1976, 20 x 12, 95 p.

El presente folleto pretende ser el homenaje personal de Moltmann 
a Bloch, con ocasión de sus noventa años (1975). Recoge siete escritos del 
teólogo cristiano acerca del pensador marxista. Moltmann, al igual que 
otros teólogos, se sienten deudores de Bloch, en cuanto éste ha forzado a 
poner de nuevo sobre el tapete del pensamiento cristiano el viejo tema de 
la esperanza y de la escatología.

A través de los escritos aquí recogidos se nos muestran con claridad 
los puntos de contraste entre “El Principio Esperanza” y la tradición bí- 
blico-cristiana. Pero a la vez encontramos puntos comunes, ya que ambos 
están empeñados en una nueva formulación de la  oferta de salvación pa
ra el hombre, ya que las ilusiones y las lágrimas se pertenecen. Las ilu
siones no existen al margen de las lágrimas de los que sufren; así como 
las lágrimas tampoco existen sin las ilusiones de los que esperan. La es
peranza neo-marxista de Bloch y la escatología cristiana de la tradición 
bíblica tienen mucho que denunciar acerca de los “cautivos de la espe
ranza” y de “la esperanza de los cautivos”.— A. GARRIDO SANZ.

FRIES, H., Ökumene s ta t t  Konfessionen? Das Ringen der Kirche um Ein
heit. J. Knecht, Frankfut a. m., 1977, 20x12, 168 p.

El ecumenista que es H. Fries nos presenta con claridad de pensa
miento y con sinceridad plausible los pros y los contras del actual movi
miento ecuménico. La Ekumene sigue siendo un desafío constante a la
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cristiandad. El intento de conseguir la unidad de las Iglesias no puede ha
cerse a costa de su verdadera identidad. Fríes sale al paso de este peligro. 
Proclama, como conclusión, la necesidad de m antener la  diversidad; dan
do a esta diversidad no una cualidad de antítesis de la unidad, sino exi
giendo de las diversas confesiones e Iglesias una imagen convincente de 
la verdadera catolicidad de la Iglesia de Cristo. La actual situación ecu
ménica está llena de esperanzas, de lím ites y de contracorrientes, afirma 
el A. El programa por él trazado se inscribe en la  línea de trabajo que 
tenga por principio la reflexión sobre los orígenes y la renovación conti
nua, m anteniendo la  lealtad a los grandes ideales cristianos. Las confe
siones cristianas no tienen por qué ser portadoras de iglesias separadas, 
sino que deben ser portadoras de una legítima diversidad de la única Igle
sia de Cristo. Toda esta tem ática viene estudiada en cuatro grandes apar
tados, insistiendo en la necesidad de no identificar la labor ecuménica de 
los teólogos con la identidad de la Iglesia. De ahí el capítulo dedicado a 
la espiritualidad del movimiento ecuménico, donde analiza el llamado 
“ecumenismo espiritual” del Decreto sobre Ecumenismo del Vaticano II.— 
A. GARRIDO SANZ.

SCHULTZ, H. J., (Hrsg), Wer ist eigentlich-G ott?. Kósel, Munchen 1977,
22 x 13, 290 p.

¿Quién es verdaderamente Dios? Una de las más graves preguntas de 
nuestro tiempo. No es la ironía ni el afán polémico lo que suscita este in
terrogante, sino el interés y la necesidad de los hombres. La consciencia 
actual del hombre como actor de la historia, como hacedor del mañana 
y como interprete “desmitizador” del ayer, obliga al teólogo a tomar este 
grito con seriedad y a tratar de ofrecer una posible respuesta. Y este es 
el intento del presente libro. Han colaborado 24 personas: teólogos y hom
bres de ciencia de diversas ramas del saber. Ofrece mucha información 
y provoca, a veces, la discusión. La palabra “Dios” ha dejado de ser zo
na de interés individualista para convertirse en tema relevante para la 
comprensión del hombre y del cosmos, del espíritu y de la técnica, de la 
salud y de la política. Las tres partes de que se compone el libro respon
den a esta temática: Dios y el presente, Dios y el pasado, Dios y el futu
ro. Todo ello precedido de una meditación de K. Rahner sobre la “pala
bra Dios”. Las reflexiones aquí aportadas, así como el esquema seguido, 
nos merecen el mayor aprecio, considerando la  obra de utilidad para es
tudiantes y profesores de teología, así como para todos aquellos en los 
cuales vibre la angustiosa pregunta sobre el sentido de la vida y del fu
turo.— A. GARRIDO SANZ.

BISER, E., Der Helfer. Eine Vergegenwärtigung Jesu. Kösel, München 
1973, 22 x 13, 264 p.

La finalidad de este libro no es otra que la  presentación de la  figura 
de Jesús y su comportamiento ante los hombres; un comportamiento ana
lizado en sus más mínimos y clarividentes detalles, especialmente frente 
a los marginados sociales de la sociedad judía de su tiempo. El A. inten 
ta, a la vez, traducir ese mensaje de Jesús para nuestra situación actual, 
dejando bien en claro el valor siempre perenne de Jesús y su mensaje. 
Sin echar en olvido las aportaciones positivas de la moderna ciencia bí
blica, el A. opta por un método más existencial y m ás humano: exigencia 
de una postura de obediencia interior y de un compromiso personal co
mo única respuesta válida para que la  figura de Jesús signifique algo pa
ra el cristiano moderno. Los mismos títulos de los capítulos del libro ya  
son de por sí elocuentes: el comienzo, la decisión, el mensaje, la comu-
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nidad, pasión y el cumplimiento. El estilo es sencillo y directo, claro y pe
netrante.— A. GARRIDO SANZ.

KLEINER, R. J., Basisgemeinden in der Kirctie. Was sie arbeiten-wie sie
wirken, Styria, Graz 1976, 20x 13, 278 p.

El fenómeno de los grupos espontáneos o “comunidades de base”, for
ma concreta de la  vivencia de la  Iglesia como comunidad, se ha ido ex
tendiendo de manera progresiva en estos últimos años. Es más, se está 
llegando al convencimiento colectivo de que tales formas de vivencia co- 
m unitaria-eclesial se hacen cada vez más necesarias. El A., dedicado du
rante catorce años a la labor pastoral en la diócesis de Salzburg, es ac
tualmente profesor de Teología Pastoral en la Universidad Anselmiana 
de Roma. El libro es consecuencia de sus amplios conocimientos pastora
les y de numerosas experiencias y contactos con los más variados grupos 
cristianos tanto en Europa como en América. De ahí que la presente obra 
nos ofrezca dos aportaciones dignas de hacer notar: de una parte, la 
enumeración y descripción de los “grupos espontáneos” en las diversas 
partes del mundo, especialmente en las distintas diócesis italianas y más 
concretamente en Roma; de otra parte, un análisis teológico y socioló
gico de estas “comunidades”, proclamando la necesidad de vivir la expe
riencia de la Iglesia como “comunidad”, necesidad que se está convirtien
do en un imperativo pastoral de nuestros días. Un libro que nos gusta
ría ver traducido en nuestro idioma, ya que clarifica hechos y abre nue
vos y hermosos horizontes.— A. GARRIDO SANZ.

MUND, H. J., Das Petrusam t in  der gegenwärtigen theologischen Diskus
sion. Ferdinand Schöning, Paderborn 1976, 21 x 13, 102 p.

Son cinco ponencias leídas en la  reunión de las Iglesias Evangélicas 
tenida en el castillo de Schwanberg del 24 al 26 de septiembre de 1973. 
La finalidad ecuménica de esta reunión es clara y manifiesta. Se trata 
de re-pensar sincera y críticamente la misión de Pedro en la Iglesia y la  
figura del Romano Pontífice como posible centro de unidad del cristia
nismo. Se analiza la Escritura y las modernas reflexiones de la iglesia 
evangélica y ortodoxa. Entre los temas fronterizos tratados aparecen la 
Infalibilidad, poniendo de relieve tanto las deficiencias de la visión de 
Lutero como las posibles exageraciones históricas de la actuación del Pa
pado romano. La relectura crítica de los textos y de la historia sigue con
tribuyendo al clima ecuménico de la unidad en Cristo por encima de las 
diversas visiones parciales.— A. GARRIDO SANZ.

VARIOS, Diskussion über Hans Küngs ’Christ sein’. Grünewald, Mainz
1976, 20 x 13, 144 p.

El éxito alcanzado por el Ser Cristiano de Küng no tiene comparación 
en la moderna bibliografía teológica. Junto al inmenso servicio que la 
obra del profesor católico de Tübingen está prestando a creyentes y no 
creyentes, los once autores de esta discusión quieren m anifestar públi
camente lo que ellos entienden como “fronteras” de lo cristiano, en un 
enjuiciamiento crítico de los diversos temas: desde las afirmaciones cris- 
tológicas hasta las enseñanzas sobre la Virgen María y la Etica cristia
na. Von Balthasar, Grillmeier, Kasper, Lehmann, Rahner, Ratzinger, Ri- 
edlinger, Schneider y Stoeckle son los autores de los diversos puntos de 
discusión. Sus reflexiones, a veces críticas, servirán como puntos de diá
logo para la  lectura y comprensión del libro de Küng. Digna de mención
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es la  aportación de Ratzinger sobre el método  teológico usado por Küng, 
en donde plantea problemas de base que ocupan y preocupan actualmen
te en la enseñanza de la  teología.— A. GARRIDO SANZ.

FEL.MANN, F., Das Vico-Axiom: Der Mensch m acht die Geschichte. K.
Alber, Freiburg-München 1976, 20 x 12, 200 p.

Llama la atención la capacidad de interpretación histórica de Juan 
Bautista Vico, el cual, sobrepasando el racionalismo de Descartes y la 
construcción política de Hobbles, anticipa las perspectivas de los siglos 
venideros. La tesis de Vico sobre la  historia: ’el hombre es el artífice de 
su propia historia y de su propio futuro en virtud de su capacidad y de 
su esfuerzo político’, puede conducir al equívoco de una comprensión au
tónoma del mismo hombre y de su quehacer histórico. Vico se rebela con
tra eso. El hombre no es un ser plenamente autónomo, ya que en su de
sarrollo histórico está como envuelto en una ley natural, llamada de al
guna manera “providencia” por los teólogos. Tal ley superior tiene una 
expresión natural, cuya manifestación en el hombre no es otra cosa que 
lo que éste entiende como “libertad”. Vico, con esta su teoría, entra a 
formar parte de los grandes pensadores del sentido de la historia. De ahí 
que merezca nuestro aplauso este estudio de Felmann, especialmente en 
un tiempo como el nuestro en el que la búsqueda del sentido campea co
mo interrogante-base de nuestro quehacer actual.— A. GARRIDO SANZ.

KÜNG, H. - LAPIDE, P., Jesús im  W iderstreit. Ein jüdischrchristlichet
Dialog. Calwer-Kósel vergalg, München 1976, 21 x 13, 51 p.

El diálogo entre cristianos y judíos va alcanzando cada día más se
riedad y profundidad, superando la vieja e irracional postura de oposi
ción. Prueba de ello es este librito. En él se recoge la discusión m anteni
da el 25 de agosto de 1975, en la Südwestfunk  alemana, entre el teólogo 
católico H. Küng y el judío ortodoxo, profesor y político, Pinchas Lapide. 
La emisión duró una hora y el tema se centró en tom o a esta pregunta: 
¿Quién es Jesús de Nazareth? Las respuestas de ambos están cargadas de 
colorido y de fuerza. Merece especialmente hacer notar las reflexiones 
del profesor judío sobre los “abusos cristianos” acerca de la  figura de Je
sús. Pero, a la vez, se siente feliz de poder afirmar que, después de siglos 
de vivir enfrentados, se ha llegado a un “convivir”. Invita finalmente a 
todos a vivir en conformidad con los postulados y la ejemplaridad de Je
sús, poniendo esta vivencia por encima de las diversas interpretaciones 
de cada grupo religioso.— A. GARRIDO SANZ.

WEIGEL, H., (Hrsg), Wie sieht erfülltes Lehen aus? Kreuz Verlag Stut-
gart-Berlin 1976, 19 x 11, 252 p.

Una obra curiosa. En medio de tanto catastrofismo social como el 
presente, este libro ofrece los aspectos positivos de la  existencia humana 
plenamente vivida. Nos advierte el Editor que en nuestros días conocemos 
muy bien los m atices negativos de la  vida, y que dejamos un tanto en la  
sombra los aspectos positivos. Dos caminos se nos abren para el conoci
miento de estos aspectos positivos: los ejemplos personales y las expe
riencias que se nos narran. Los diez autores de este libro hablan de sí 
mismos, contestando a la  pregunta del título desde su propia e individual 
situación y experiencia. Nos ofrecen su sentido de la  vida, su experiencia 
íntima de cada día, el proceso de su desarrollo, el camino para superar
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lo negativo, su actitud personal y en comunidad. Los autores pertenecen 
a diversas clases y actividades: políticos, profesores, madres de familia, 
esudiantes, etc. Al final del libro, bajo el nombre “Voces desde una biblio
teca”, se enumeran 80 autores que se han planteado —con respuestas va
rias— el sentido de la historia y de su propia experiencia.— A. GARRIDO 
SANZ.

BANDERA, A., Evangelisación-Justicia-Santidad. Studium, Madrid 1976,
20x13, 253 p.

A. Bandera nos hace sentir, de vez en cuando, su honda preocupación 
por el ser y el quehacer de la Iglesia. Este libro es una prueba más. Los 
tres conceptos enunciados en el título responden a lo que él considera 
“graves problemas de la Iglesia en nuestros días”. Evangelización-Justi- 
cia y Santidad se entrelazan fuertemente entre sí, y ofrecen una perspec
tiva de desarrollo cristiano única. Es más, estos conceptos son analizados 
bajo distintos matices, haciendo ver su necesidad para llegar a configurar 
una imagen adecuada de la Iglesia querida por Cristo. El A. domina los 
documentos pontificios, echando mano continuamente de los Sínodos de 
1971 y 1974, así de los documentos del Vaticano II. Los últimos capítulos 
(IV-V) están dedicados a la valoración de los consejos evangélicos en el 
conjunto de la vocación y consagración Cristianas.— A. GARRIDO SANZ.

Theologische Berichte 5, “Glaube und Geschichte”. Benziger Verlagg, Ein-
siedeln 1976, 20 x 15, 192 p.

Bajo el tem a genérico “Fe e Historia” nos llega ahora el número quin
to de “Theologische Berichte”, editado conjuntamente por la  Escuela teo
lógica de Chur y la Facultad de Teología de Luzern. Contiene seis traba
jos de investigación: dos sobre el A.T.; tres sobre el N.T. y un estudio so
bre Teología Fundamental. El tem a de fondo lo constituye la reflexión 
exegética y científica en torno a los signos portentosos y llamativos de la 
Sagrada Escritura. ¿Ayudan éstos en nuestros días a la comprensión y 
justificación de la fe cristiana? Mención especial merecen las aportacio
nes de K. Kertelge y F. Annen en torno a los signos realizados por Cristo 
y su relación a la fe que tratan de despertar; así como el estudio acerca 
de los exorcismos sobre los demonios en la  tradición sinóptica. El núme
ro está dedicado a la  conmemoración del sesenta aniversario del Obispo 
de Chur, Dr. J. Vonderach.— A. GARRIDO SANZ.

HAMMERSTEIN, F., (Hrsg), Von Vorurteil zum Verständnis. Dokumente 
zum jüdisch-christlichen Dialog. Otto Lembeck, Frankfurt 1976, 
165 p.

Todo o casi todo sobre la situación del diálogo judeo-cristiano a par
tir del final de la  segunda guerra mundial. Hammerstein nos ofrece en la 
introducción un memorandum de las reuniones de Amsterdam (1948), 
Bristol (1956), Bosey (1965), así como la exposición de las consultas perió
dicas e institucionalizadas a partir de 1970 y los grupos de trabajo entre 
los representantes de las religiones e ideologías que a partir de 1968 se 
celebran cada tres años. Juntamente con esta descripción histórica, el 
libro afronta de lleno los grandes tem as presentes en todo diálogo políti
co-religioso con el judaismo: Espiritualidad, Biblia, Justicia, Comunidad 
mundial, Derechos humanos y Libertad religiosa. Algunos de los trabajos 
tocan de cerca la situación actual en el Oriente Medio, tratando de es
clarecer la postura judía en sus relaciones con el mundo palestino. An-
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glicanos, Ortodoxos y Luteranos describen con sinceridad sus reacciones 
ante la compresión y fundamentación teocrática del Estado de Israel.— 
A. GARRIDO SANZ.

Secretariado General del CELAM, Medellín. Reflexiones en el CELAM.
BAC, Madrid, 1977, 12x20, 525 p.

El impulso que Medellín ha dado a la comunidad cristiana de Sur- 
américa, necesita todavía de ser estudiado en profundidad y meditado 
por quienes, por razón de su ministerio se ven envueltos en esa proble
mática. Los autores que han contribuido en el presente trabajo no han 
tenido otra preocupación sino la de presentar, teniendo como base todos 
los documentos del CELAN, los diversos temas y tareas a realizar en la 
evangelización de un pueblo que por diferentes circunstancias ha seguido 
trayectorias tan dispares y hoy busca soluciones desde una base de com
promiso cristiano serio. Es una obra qué deberá ser leída por quienes bus
can y no encuentran y por quienes creen haber encontrado todas las so
luciones ya de antemano al problema cristiano de Suramérica, al igual 
que por todos aquellos que preocupados por la suerte del Evangelio en 
nuestro mundo, intentan esforzarse por troducirlo de alguna manera al 
hombre de hoy. La Iglesia del Vaticano II debe seguir investigando sobre 
su ser y realizarlo día a día con la fuerza que recibe del Espíritu.— C 
MORAN.

MIGUELEZ, X., La teología de la liberación y  su método. Estudio de Hu
go Assmann y Gustavo Gutiérrez. Herder, Barcelona 1976, 21,5x14,
164 p.
Un trabajo serio y claro sobre la teología de la liberación según el 

pensamiento de Assmann y Gutiérrez. La finalidad de esta exposición no 
es otra que colaborar al conocimiento de esta teología “que nace con vo
cación universal”. El A. está convencido que el método de hacer teología 
llevado a cabo por estos teólogos latino-americano no es una simple mo
da pasajera sino que es una aportación seria que “responde a las exigen
cias de la  verdad tal como es concebida en nuestro tiempo”. Quizás la 
aportación más importante de la presente obra consista en el análisis del 
método teológico de ambos autores (cap. IV), que no es otro que “la re
flexión crítica de la praxis a la  luz de la  fe”. El que la  fe se hace verdad 
en la praxis no debe ser solamente un aserto doctrinal, sino que tiene que 
traducirse en realidad  allí donde el grupo cristiano construye su existen
cia. De este modo se puede fácilmente superar ese “dualismo” que tan po
co bien ha proporcionado a la  teología; a la vez que se rechaza de ma
nera taxativa Una esperanza sin historia y una historia sin esperanza.— 
A. GARRIDO SANZ.

FELD, H., María. W eltliche M editationen über kircTüiche Dogjuen, Pat-
mos, Dusseldorf, 1977, 11,5 x 19, 80 p.

Como el mismo subtítulo de la obra indica, se trata de una serie de 
reflexiones sistemáticamente llevadas y con una seriedad nada común en 
el tratamiento del dogma de María. Problemas referentes a la  Madre Je
sús y sus implicaciones en la  propia vida del creyente son pensados des
de la  base de revelación, dejando a un lado cuestiones adyacentes de ad
vocaciones y devociones que a veces han falsificado o deteriorado la ima
gen de la Virgen María. Obra que puede ser usada incluso por profeso
res del tem a y sobre todo para quienes tienen que dedicarse a la labor 
de anunciar a María en diversidad de circunstancias de la vida.— C. MO
RAN.
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NEWMAN, J. H.., Apología “Pro Vita Sua”. Historia de m is ideas religio
sas. BAC, Madrid 1977, 19 x 12, 275 p.

En enero del año 1864, Newman era atacado por un popular escritor 
inglés, acusándole de mentira y de doblez. Este hecho hirió a New
man en lo más íntimo de su ser, ya que él se había esforzado siempre en 
seguir una línea de honradez y de honestidad personal consigo mismo. Por 
otra parte, en la acusación estaba en causa también la  situación del sa
cerdocio católico. Después de una larga comunicación epistolar con el acu
sador, Newman se decide a la  defensa. Y la  defensa no es otra que esta 
Apología, respuesta del gran convertido que, con grandeza de ánimo y 
hondura religiosa, saca a la luz la  trayectoria espiritual de su vida hasta su 
conversión al catolicismo. La edición presente difiere un poco de la  pri
mera forma de la  Apología, ya que omite la dos primeras partes de las 
siete de que constaba. Se añaden al final unos apéndices en plan de res
puestas a las alegaciones específicas que hacía contra Newman el acusa
dor.

El método usado es el autobiográfico, ya que va siguiendo sus ideas 
religiosas hasta 1845, fecha de su entrada en la Iglesia católica. La lectu
ra se hace amena, ya que nos pone en comunicación con todo el mundo 
religioso inglés de esos años. Termina la narración con un apartado de
dicado a “mi estado de ánimo desde 1845”, en donde analiza algunos de 
los puntos de discusión entre el Anglicanismo y el Catolicismo: Eucaris
tía, Infabilidad, Inmaculada Concepción, Liberalismo y Fe. Hay que agra
decer a la  BAC esta edición, ya que nos permite cotejar de cerca la pos
tura ecuménica de Newman y nos permite vislumbrar el interior de un 
alma enamorada de la búsqueda de la verdad.— A. GARRIDO SANZ.

Hermano ROGER, Prior de Taizé, Vivir él hoy de Dios. Herder, Barcelo
na, 1977, 11,5 x 17,5, 126 p.

El que una obra escrita en 1958 llegue a nuestro público en 1977 y en 
traducción supone ya el valor de la m ism a y la calidad que la  caracteriza, 
al mismo tiempo que la  actualidad de sus reflexiones a  pesar del paso del 
tiempo. El hermano Roger sigue siendo fiel a sus opciones iniciales y la  
preocupación de base del mismo y de la obra que hoy presentamos es la  
vuelta a la unidad d e las Iglesias, vuelta que tiene su punto de apoyo bá
sico en la oración vivida desde la presencia de Dios en la  historia huma
na y su acción a través del Espíritu transformador. Esta obra orienta al 
creyente en una dirección clara y fundamental, al mismo tiempo que le 
hace responder a la llamada diaria en un compromiso que es fe operati
va. Es una llamada imperiosa a vivir la  comunidad cristiana en un espí
ritu abierto continuamente a la acción del Espíritu y comunicándose m u
tuamente las experiencias de esta acción. No defraudará su lectura al 
cristiano de la calle y menos al del convento.— C. MORAN.

MIGUEZ BONINO, José. Cristiani e Marxiste. La sfida reciproca alia ri-
voluzioni. Claudiana, Torino, 1976, 14x21, 147 p.

La confrontación entre cristianos y marxistas ha estado presentada 
desde hace ya tiempo en nuestro mundo occidental, pero frecuentemente 
desde un punto de vista teórico; muy raramene al interior de una coo
peración operante y viva. Y en América Latina este enfrentamiento en
tre cristianos y marxistas, dadas las orientaciones a veces excesivamen
te dictariales ha llegado al límite, entendiendo ahora los filósofos y teó
logos que se necesita llegar a presentar la  problemática desde otras pers
pectivas diferentes. Como dice el mismo autor. “Los cristianos tienen ne-
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cesidad de ser ayudados a entrar en posesión de su heredad revoluciona
ria y los marxistas a su vez a darse cuenta que su concepto de revolución 
no es suficientemente revolucionario”. Insiste el autor que es a nivel de 
la  ética donde deben enfrentarse tales doctrinas. Un libro que nace de la  
experiencia y necesita de meditación sobre todo en el continente latino
americano.— C. MORAN.

ELORDUY, E., El pecado original, BAC, Madrid 1977, 19 x 12, 696 p.

El subtítulo de este volumen, “Estudio de su proyección en la histo
ria” nos está ya indicando que no se trata de un estudio exegético de los 
textos bíblicos, ni de una exposición dogmática, ni de una reflexión de 
crítica histórica, sino de una combinación de ciencias actuales en coope
ración tales como filosofía, teología, moral, sociopolítica, literatura, his
toria, además de la Biblia. Y la razón es que el pecado original es un pro
blema tan universal que afecta a la misma condición humana, ya que se 
trata, como diría Heidegger, de una “deficiencia constitutiva” del hombre. 
De ahí que el Autor se imponga una base tan amplia de estudio y pre
sentación de documentos. La inmensa erudición y cultura del P. Elorduy 
le permite abarcar esa jungla de problemas. El libro se divide teóricamen
te en tres partes: Introducción filosófica, estudio crítico, y proyección 
histórica. Sin embargo, no se trata de partes más o m enos iguales, ya que 
la  tercera se lleva la parte fiel león. Además, en las tres estamos lejos de 
un sistema rígido de crítica histórica, sino que el Autor conserva siem
pre su libertad de presentación y de análisis. Quizá el pueblo considere el 
libro demasiado amplio y los especialistas lo hallen también demasiado 
genérico. Pero un inmenso público encontrará información abundante y 
juicios sólidos y prudentes sobre temas tan espinosos. La BAC continúa 
esmerándose en la presentación de sus libros.— L. CILLERUELO.

LECEA, J. M., Fe y  justificación en Sto. Tomás de Aquino. Publicaciones
ICCE, Madrid 1976, 23 x 16, 152 p.

Es necesaria una gran valentía para enfrentarse con un asunto tan 
debatido como lo es el nexo causal entre la  fe y la justificación. Y aun
que Lecea se limita al estudio crítico y exegético en Sto. Tomás, no ocul
ta su intención de estudiar la  postura del Concilio de Trento e incluso 
el valor actual de la  doctrina tomista. Por lo demás, el estudio de un te 
ma semejante nunca será ocioso, sobre todo desde el punto de vista psi
cológico, ya que en el terreno propiamente dogmático siempre llegaremos 
a la conclusión de que la fe es “un don de Dios”, y por lo mismo escapa 
a nuestra pretensión de buscarle raíces causales. La primera conclusión 
del Autor, después de distinguir en la fe tres momentos sucesivos, es que 
Sto. Tomás concibe la “conversión” como acto de fe. Como se ve, todo de
pende del sistema previo que se tenga: es ya un acto del entendimiento, 
impulsado por la voluntad y por la  gracia. Se supone pues un aristotelis
mo de las potencias. Lo mismo se dice luego acerca de la justificación. 
Concebida como forma la gracia, la justificación será un movimiento ha
cia la recepción de esa forma: es ya una simple aplicación de la relación  
materia-forma, si bien en sus últimas obras Sto. Tomás se muestra más 
libre en su aristotelismo. Sobre la base de la  analogía la  justificación pa
rece una “generáción sustancial”. La preparación a la  justificación puede 
ser remota y próxima: a esta le corresponde la función esencial, y coin
cide cronológicamente con la infusión de la gracia. Dios es considerado 
como causa eficiente, y actúa mediante la gracia; pero la fe, como acto 
primero e inseparable de la  gracia es elemento formal, intrínseco y sub
jetivo para la justificación. Siendo pues la  forma de la justificación, pro
longa sus funciones en el desarrollo ulterior de la  vida sobrenatural, que
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también es concebida analógicamente al modo aristotélico, como m etá
fora biológica. Así, la fe que primero era informe, luego formada, es aho
ra fe meritoria, que se traduce en buenas obras. Y no sólo se va desarro
llando esa fe en sí misma, sino que influye ne el progreso de todas las 
demás virtudes, que radican en ella. Un punto que nos hubiera gustado 
comprobar es el referente a la “imperfección de la  fe” en cuanto virtud, 
ya que es preciso corregir esa imperfección por los “dones”, pero quizá 
el A. estimó que eso era “teología espiritual”. La referencia al Concilio 
de Trento pone en claro que ambas posturas, la  del Santo y la del Con
cilio son diferentes, pero complementarias. En cuanto a la referencia a 
la teología actual, el A. plantea muy bien el problema, pero quizá se mues
tra demasiado optimista, respecto al valor perenne del tomismo, que pare
ce suponer un valor perenne del aristotelismo. Porque si hoy se adopta una 
postura “dinámica y personalis”, eso se debe sin duda a que el aristote
lismo es una postura estática e impersonalista. Y Lecea confiesa: “los apo
yos humanos... se nos han venido abajo”. Y seguramente, con razón. Pe
ro vemos que muchos autores tom istas transforman las posturas con fa 
cilidad y en último término “fe es todo ese dinamismo que conduce al 
hombre hacia Dios”. La tesis está bien llevada científicam ente y presenta 
los textos con acierto y seguridad.— L. CILLERUELO.

HUERGA, A., Sto. Tomás de Aquino, teólogo de la vida cristiana. Funda
ción Univers, Españ. Madrid 1974, 21 x 13, 132 p.

Se trata de unas conferencias, pronunciadas en la  Fundación Univer
sitaria Española sobre el tem a enunciado, que abarca cuatro puntos: Qué 
cosa es Dios? Dios es amor: Humanización de Dios; divinización del hom
bre ; la espiritualidad tomista, su estructura y validez. Se m antienen el 
estilo de “conferencia”, y asi, el Autor se ve impedido de penetrar a fon
do en los problemas. En la dialéctica Causa-Efecto, para demostrar la  
existencia de Dios se advierte que el “creo está omnipresente en la  fae
na teológica del Santo”. El problema de la  esencia de Dios no se resuel
ve con una simple Aseidad, sino con el Amor: Dios es Amor. La hum ani
zación de Dios es Cristo, continuado en su Iglesia, sacramentos y m iniste
rios. Sobre el espinoso problema de la  divinización del hombre el P. Huer- 
ga está muy advertido y es cauto; tranquiliza bien a los oyentes. El te 
ma de la “espiritualidad tomista” se identifica con el mismo Sto. Tomás, 
y se “actualiza” también en una forma digna y tranquilizante. No sólo 
se eliminan las objecciones, o se las despacha en forma abstractas, sino 
que se mantiene la tesis de la necesidad de reducir la ascética y mística 
a la Dogmática. En lo cual, no puede convencernos. El optimismo exagera
do que muestra ante la  situación actual e inminente, se explica por la 
“perennidad” de la doctrina tomista; pero el P. Huerga recurre para ase
gurarnos a Pío XII y Juan XXIII. En fin, no se puede pedir más a unas 
conferencias interesantes sobre tem as interesantes ante un público he
terogéneo y no especializado.— L. CILLERUELO.

SPAEMANN, H., Die Strictileiter Oder Aufstiege sum Osterfest. Kósel,
München, 1977, 22 x 13, 72 p.

Se agrupan aquí y se presentan al lector diez meditaciones acerca de 
las bienaventuranzas y de la Pascua. En un mundo agobiante, como el 
nuestro, piensa el A. que desde el cielo se nos tira una escalera de cuer
da para que nos liberemos del agobio y de la  angustia, y subamos a res
pirar aire libre y puro. Tales meditaciones pueden servir de modelo, ya 
por la profundidad y elegancia con que se estudian los temas, ya por el 
carácter “actual” de las meditaciones. Una vez más se comprueba que la
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meditación es una via iluminativa, necesaria sin duda para vivir una co
rrecta vida espiritual. El punto de partida es este hombre actual, ator
mentado, que no acierta a entrar en sí mismo, que pide ayuda para re
gresar a sí mismo, que se ve acosado por un problema de identidad, pues 
ya no sabe quién es él mismo y vislumbra que nunca lo sabrá, si no acier
ta a saber quién es Dios, puesto que el hombre es, en definitiva, una im a
gen de Dios. Por el vigor y finura del pensamiento, el librito se lee con 
el mayor gusto.— L. CILLERUELO.

WIPFLER, H., Grundfregen der Trinitatsspekulation: Die analQaiefraae.
in der Trinitátstheologie. Habbel, Ratisbona, 1977, 22 x 14, 222 p.

El volumen constituye una tesis doctoral, en la que el A. trataba de 
comparar las doctrinas trinitarias de Pedro de Poitiers con las de Ricar
do de S. Victor. Se trataba pues de un profundo estudio de la  analogía, 
que solemos aplicar al misterio trinitario. Sobre esa base cabe concordar 
el misterio, que ha de ser respetado, y las dudas y objecciones que pue
den aparecer. Un estudio profundo del ser y de la persona corre a lo lar
go de todo el libro y eso significa discutir con todas las opiniones. ¿Có
mo derivar la persona del ser, y cómo aceptar las consecuencias que de 
ahí se derivan? Pero la  visión trinitaria incita a considerar el Mundo co
mo creación sub specie Trin itatis: Cuerpo, Espíritu y Persona. Estas se
rían las semejanzas o huellas del Creador. Por lo mismo, podrían servir
nos de analogía o punto de partida para concebir la interna vida trinita
ria. Podemos pues congratulamos de que el A. encontrase excesivo el pre
sentar un estudio detenido de Pedro de Poitiers y Ricardo de S. Victor, 
para limitarse, pero también entregarse a un estudio básico de la analo
gía. De ese modo, ha puesto al día las discusiones sobre un tema intere
sante.— L. CILLERUELO.

LOCHMANN, J. M. - MOLTMANN, J., G ottesrecht und M enschsnrecMe, 
Neukirchener V., Neukirchen-Vluyn, 1976, 12x20, 104 p.

Los medios de comunicación hablan continuamente de pobreza, ham
bre, necesidad, explotación, opresión, cárceles, torturas, asesinatos, se
cuestros, asaltos, presiones, sistemas políticos y sociales de tiranía. Era 
natural que los hombres reaccionaran, estableciendo unos “derechos hu
manos”, de los que todos deberían tomar conciencia y defensa, a ser po
sible. Sin embargo, se vio pronto que las medidas políticas eran inefica
ces. Poco a poco los movimientos religiosos, y especialmente el movimien
to ecuménico, comenzaron a tomar con interés el asunto. Y las Iglesias 
se fueron reuniendo en la defensa de los derechos humanos. El Papa ins
tituyó una Comisión (Justitia et Pax) para comprometerse con todas las 
demás iglesias en esa defensa. Por otra parte, el llamado “Tercer mun
do” dio ocasión a nuevas quejas y protestas, que ponen de manifiesto la 
ineficacia de la  defensa y la  necesidad de corroborarla, dándole bases más 
firmes y profundas que las políticas. Por ello, los teólogos han querido 
aportar también su esfuerzo en este sentido, buscando para los “derechos 
del hombre” un fundamento de roca, que es el “derecho de Dios”, a la  
manera que lo hacían los antiguos profetas. Pero el carácter de la situa
ción actual exige que se comience por una buena información. A ambas 
preocupaciones responde este cuadernillo en el que se reúnen los docu
mentos principales que informan acerca de los Congresos para defensa de 
los “derechos del hombre” y acerca de la  interpretación teológica sobre 
ellos.— L. CILLERUELO.
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CASTRO, M. de - HUERGA, A., - ANDRES, M., San Buenaventura,. Fun
dación Universitaria Española, Madrid, 1976, 21 x 13, 142 p.

Son tres conferencias, debidas a los tres A. organizadas para la Fun
dación Universitaria Española y presentadas por P. Sáinz Rodríguez, co
mo homenaje español a S. Buenaventura, en su Centenario. La primera, 
muy erudita, estudia la enseñanza de S. Buenaventura en las Universi
dades españolas. La segunda se ocupa de las huellas de S. Buenaventura 
en Fray Luis de Granada, pero sus reflexiones son generales y de gran 
utilidad. La tercera, quizá la  de mayor responsabilidad, estudia la  in 
fluencia de S. Buenaventura en la  mística española de la  edad de oro. En 
esta última se plantea el enfoque del problema, es decir, el modo de res
ponder S. Buenaventura a los tres grandes retos que presenta el siglo XIII 
al cristianismo de su tiempo. Se acentúa la  forma del Itinerario  y el ca
rácter afectivo de ese Itinerario, así como la devoción a la Humanidad 
de Cristo. Por otra parte, se contrapone la  influencia de la  tradición m ís
tica cristiana a la de otras corrientes, por ejemplo la judía, árabe o rena
na; además, se amplía esa influencia de S. Buenaventura con perspecti
vas generales, sumamente atinadas para comprender mejor a nuestros 
místicos del siglo de oro. En suma, el librito es un excelente homenaje a
S. Buenaventura y al mismo tiempo una perspectiva en profundidad pa
ra el estudio de los m ísticos españoles.— L. CILLERUELO.

G-RÜNDEL, J., Die Lehre des Radulfus Ardens von den Verstandestugen-
den, auf dem  Hintergrund seiner Seelenlehre. Schoningh, München-
Paderborn-Wien, 1976, 23x16, 382 p.

El Instituto Grabmann continúa publicando la  serie de estudios 
de Teología moral en la  Edad Media. Y este estudio actual sobre la  doc
trina moral de Radulfo Ardiente es de los que honran al Instituto por la 
amplitud y meticulosidad científica, por el recuento y escrutinio del m a
terial presentado, especialmente manuscrito, por el análisis y crítica, y f i 
nalmente por los puntos de contacto con Radulfo con otros autores, con 
su tiempo, con su probable Maestro Gilberto Porretano y sus continuado
res. La gran cantidad de material que nos dejó Radolfo, en fechas de su 
vida, anterior a los grandes Escolásticos, y situada en el cruce de las in 
fluencias aristotélicas que por medio de traducciones comenzaba ya a in 
fluir poderosamente en la escolástica, la consiguiente selección de postu
ras entre la corriente aristotélica y arábiga por un lado y la corriente 
agustiniana o seudoagustiniana tradicional por otro, dan un interés sin
gular a este estudio, por ejemplo, cuando se analiza la  condición del al
ma, la relación con sus potencias, la psicología en el s. XII, la relación 
entre cuerpo y alma, o el análisis de cada una de las facultades del al
ma. Al mismo tiempo y de un modo accidental, este estudio es interesan
te para los estudios generales de tantos y tantos manuscritos atribuidos 
indebidamente, o que buscan a su autor, como huérfanos. En suma, es 
un estudio magistral y científico de un tem a muy interesante: fue Ra
dolfo el autor del famoso “Espejo Universal”.— L. CILLERUELO.

SCHLATTER, A., Das Christliche Dogma, Calwer, Stuttgart 1977, 21 x 14 
624 p. ’ ’

Esta nueva edición de la Dogmática de Schlatter, sale medio siglo des
pués de la segunda, aparecida en 1923. Wilfrido Joest, en unas adverten
cias preliminares, nos recuerda la  importancia histórica del libro en el 
momento de su aparición. Es natural que algunas cosas hayan perdido ya 
para nosotros su antigua importancia. Sin embargo, esa Dogmática no ha
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perdido fuerza y actualidad, y por eso se reproduce la edición. No es di
fícil aplicar a nuestra situación las soluciones que Schlatter daba a los 
problemas en su tiempo. Porque aquella Dogmática tenía caracteres es
pecíficos muy destacados que están hoy sobre el tapete. La referencia al 
Cristo bíblico era ceñida; se estudiaban bien las condiciones ambientales 
de la  primitiva Iglesia; comprensión de las conclusiones derivadas de los 
estudios exegéticos; oposición a las construcciones teoréticas, y acepta
ción sencilla de la revelación; orientación práctica, rechazo del individua
lismo y aplicación social a nuestro tiempo; un lenguaje personal, concre
to, claro y corriente. Joest señala, como característicos, dos rasgos esen
ciales de esta Dogmática: su Cristología y su Antropología. Basta dar un 
vistazo al índice de m aterias para comprobar que Schlatter presenta su 
Antropología para incluir en ella todas las relaciones del hombre con 
Dios; presenta luego la  Cristología y con ella una Soteriología cristiana, 
para terminar con la Escatología. Tiene pues un método propio y carac
terístico de encuadrar la doctrina dogmática. La presentación de Calwer 
es magnífica.— L. CILLERUELO.

BUEZAS, F. M., La teología de Sauz del Río y del Krausismo español. Gre-
dos, Madrid, 1977, 19x 13, 378 p.

Muchas son las razones por las que debemos felicitarnos de la  apa
rición de este libro. Ante todo, por el mismo tema, convertido desde el 
principio en una polémica de mal gusto, provocada por la  radical divi
sión absurda de los españoles; y nos parece que tanta  culpa, o quizá tan
ta  ignorancia tenían unos como otros. En segundo lugar, porque se tra
ta  de un estudio científico y objetivo,, que finalmente presenta los textos 
y los interpreta sin forzarlis y sin encubrirlos. Y, en tercer lugar, porque 
ofrece a los españoles una serie de intuiciones y mostraciones de realismo 
y sensatez, que son auténticas lecciones. Así por ejemplo, queda en claro 
la horrible decadencia de España, cuando los futuros “krausistas” salie
ron de ella para cobrar consciencia de una Europa desarrollada. ¿Qué les 
importaban por entonces a los españoles Descartes, Leibniz, Hume, Kant, 
Hegel, Fichte, Schlling, Krause? Desde su miseria intelectual se podían 
contentar con alegar los “errores” que todos esos “heterodoxos” esparcían: 
así se confirma la necesidad deque los españoles salgan de España. Queda 
también en claro que el Krausismo pudo suscitar en España un movimien
to filosófico y aun espiritual de renovación, pero la polémica surgida des
vió el problema hacia la guerra. Finalmente, queda en claro que la in
fluencia del krausismo era de esperar, aunque quizá hoy sea ya tarde pa
ra reanimarlo. Hay problemas pendientes, y el A. nos lo hace observar, 
que pueden ser objeto de estudios ulteriores. Pero este libro básico, abier
to y bien orientado, es ya imprescindible para hablar del krausismo es
pañol.— L. CILLERUELO.

VARIOS, Herméneutique de la sécularisation. Aubier, París, 1976 24 x 17,
504 p.

El fenómeno complejo de la  “secularización” es estudiado aquí en 37 
artículos, presentados por otros tantos especialistas. Se reúnen así en un 
volumen las Comunicaciones presentadas al 16 Coloquio sobre la  proble
m ática de la desmitización. El tem a que correspondía era la  Hermenéutica 
de la secularización, organizado por el Centro Internacional de Estudios 
humanistas y por el Instituto de estudios filosóficos de Roma. Aunque las 
comunicaciones se dieron en varias lenguas y la  participación italiana era 
casi preponderante, los artículos se nos ofrecen en francés. Es imposible 
dar un reflejo del contenido de este grueso y precioso volumen, pero bas-
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te decir que casi todos los especialistas que han contribuido a su formación, 
nos dan el resultado de sus investigaciones personales anteriores. Por otra 
parte, y como es obvio, no todos los artículos tienen el mismo valor ni el mis" 
mo interés. En su conjunto ofrecen un material, que podríamos llamar 
exhaustivo, aunque los autores no puedan descender a excesivos detalles 
y aplicaciones menudas. Se ha puesto en claro que no brotan los aconte
cimientos de las ideologías, sino viceversa, que las ideologías brotan de los 
acontecimientos. Por lo mismo, se trata de presentar una “Hermenéuti
ca”, que o bien analiza críticamente la  civilización o bien interpreta la 
historia de una experiencia actual. Esa Hermenéutica tiene también dos 
horizontes: el sagrado y el profano; y en ambos surge una problemática 
abundante y profunda, que necesita estudio y revisión continua. Tenien
do en cuenta la actualidad del término “hermenéutica” se comprende fá 
cilmente el interés que ofrece este volumen, que se nos ofrece como una 
“Summula de la Secularización”.— L. CILLERUELO.

AGUSTIN, San., ¿Por qué creer? Eunsa. Pamplona 1977, 18x11, 303 p.

Algo hay en los escritos de san Agustín para que, después de quince 
siglos, se sigan editando süs obras. Y la  razón es sencilla: Agustín es el 
hombre que escribe sus experiencias vivenciales, que, al ñn y al cabo, son 
experiencias existenciales humanas. Tanto la obra De la verdadera reli
gión como la De la utilidad de creer, presentan el tem a de la  fe como 
búsqueda de la verdad trascendente la primera y como asentimiento per
sonal a la Fe la segunda. Las dos obras se completan mutuamente.

Estas dos obras, reunidas en un solo libro titulado ¿Por qué creer?. 
van dirigidas a todos, creyentes y no creyentes, a quienes saben y a quie
nes no saben teología. Creemos que a todos les pueden ayudar a descu
brir o a profundizar en la Fe.

Precede una extensa introducción para los que no estén al tanto de 
la personalidad de Agustín.— F. CASADO.

M o ra l y D erecho

RENKER, K., Christliche Ehe in Wandel der Zeit, Verlag Friedrich Pus-
tet, Regensburg, 1977, 22 x 14, 243 p.

Estamos frente a un estudio histórico de grandes valores por su con
tenido. Va m ás allá de lo que pudiera esperarse a través de las páginas 
de introducción. No cabe duda que la obra será ampliamente apreciada 
por los estudiosos de la  cultura religiosa del ámbito alemán, ya que son 
estudiados con minuciosa atención cuantos autores alemanes escribieron 
alguna obra sobre los tem as matrimoniales entre 1800 y 1850. Sorprende 
la nitidez con que subraya la evolución progresiva del pensamiento teoló
gico sobre los valores matrimoniales en la  dirección que desemboca en el 
pensamiento conciliar del Vaticano II. Sorprende el trabajo agotador con 
que, aún esquemáticamente, ha señalado las diversas influencias recibidas 
por cada uno de los autores estudiados.

Aún superior es el valor de la  obra por los magníficos esquemas y ca
pítulos dedicados a hacer inteligible la evolución progresiva de las ideas 
teológicas morales, en este campo, a lo largo de la  tradición.— Z. HE
RRERO.
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ANGEL, A., Interpretación cristiana de la lucha de clases. Edit. BAC Po
pular, Madrid, 1977, 19x11, 227 p.

Ancel quiere acercarse a cuántos creyentes con fe profunda viven e 
interiorizan los conflictos sociales de tal manera que se interrogan sobre 
el significado de una esperanza día tras día más pobre en resultados y 
m anifestaciones del aquí, del hoy. Para ello realiza un minucioso esfuer
zo de controlada imparcialidad descriptiva de las tensiones y tendencias 
sociales que turban la tranquilidad de cada día. Neutralidad que prolon
ga acertadamente en la  presentación de los diversos grupos que luchan  
por la evolución social. Ello le permite descubrir el caminar lento y pe
noso de la humanidad hacia su madurez, que se afianza en la  medida en 
que logra destruir los brotes m ás significativos del egoísmo humano en 
cada situación histórica. En este caminar es donde sitúa la  lectura típica
m ente cristiana de las tensiones sociales, sólo asequible cuando nos de
jamos conducir por la fe y mediante la  convicción del dinamismo inago
table del pecado destructor, porque “querer explicarlo todo por el pecado, 
es menospreciar las responsabilidades humanas; querer explicarlo todo 
sin el pecado es privarse de una luz que ilum ina nuestros problemas bajo 
otro ángulo y que aporta una contribución importante para solucionar
los”.— Z. HERRERO

BÖCKLE, F., Menschliche Sexualität und kirchliche Sexualmoral. Ein
Dauerkonflikt?, Patmos Vergag, Düsseldor, 1977, 21 x 13, 138 p.

El presente estudio se sitúa dentro de ese grupo de escritos que pre
fieren afrontar los problemas vividos por la  conciencia cristiana. Desde 
la actual conciencia inquieta interroga al pensamiento oficial de la  Igle
sia católica, rehuyendo cualquier atenuación injustificada del mismo. A 
través de sus páginas nos introducimos en la que pudiéramos llamar tra
gedia del cristiano viviendo en medio de una humanidad que parece per
der el sentido de la  sexualidad.

Aplaude el esfuerzo de los últimos documentos emanados de Roma 
sobre el tema. Pero postula una mejor interpretación de los mismos. Con
dición imprescindible para conseguirlo es la ductibilidad característica de 
las interpretaciones que se dejan matizar por un fino sentido pastoral 
consciente de las circunstancias de la humanidad actual en que nos toca 
vivir solidariamente. Ello no impide a Böckle fondear en los auténticos 
valores de la  sexualidad que siguen invitando al ser humano a conquis
tarlos progresivamente, ayudados por la convicción de los cristianos co
mo fermento.— Z. HERRERO.

PIEPER, J., über den Begriff der Sünde, Kosel Verlag, München 1977, 19 x
11, 135 p.

La pérdida del sentido del pecado no ha sido apreciación exclusiva 
manifestada por los últimos papas, sino también constatación del sentir 
del cristiano sencillo. Este sufre al contacto con el desenfado e irrefle
xión con que se fabrica el humor en torno al pecado presentado, en oca
siones, como tabú válido únicamente para perezosos que han perdido el 
tren de la evolución.

Esta situación es la  que impulsa a Pieper a u n  concienzudo exam en  
de las tesis tradicionales, procurando subrayar los aspectos válidos ayer, 
y también hoy en la  medida en que acertemos a traducirlas con lengua
je válido para los hombres de nuestros dids. Más allá de las diferencias 
de contenido, m ás allá de los catálogos concretos y precisos está la  rea
lidad abstracta, pero realidad, del pecado y la  conciencia, prácticamente 
universal, del pecado en la vida de los hombres.— Z. HERRERO.
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BRUNO, C., S.D.B., El Derecho publico de la  Iglesia en Indias. Instituto
San Raimundo de Peñafort, Salamanca 1967, 24 x 17, 247 p.

Este libro publicado hace una década no ha perdido actualidad, por
que su contenido sigue despertando interés, especialmente en Hispanoa
mérica, donde cada día se estudia más profundamente el Derecho India
no para ver su influjo en muchas instituciones que aún perduran.

Algunos aspectos de la  sociedad indiana siguen resultando novedosos 
y necesitan aún estudios complementarios para precisar los elementos 
medievales importados por los españoles a las Indias y los de origen au
tóctono, como la mita, que al fusionarse con la  encomienda da una ins
titución nueva.

En este libro se expone la  doctrina jurídico-canónica que estuvo en 
vigencia en las Indias durante más de tres centurias. Esto supone una 
gran labor de síntesis, ofreciendo una buena visión de conjunto y apor
tando algunos datos nuevos sobre tem as menos estudiados como el Vica
riato Regio y los privilegios. Hay algunas inexactitudes, como la de poner 
al franciscano Juan Focher como el primero en formular la teoría del 
Vicariato Regio, en la que se le adelantó el agustino Alonso de Veracruz. 
Salvo pequeñas deficiencias como ésta, el estudio está bien hecho y pre
sentado con índices de materias y alfabético, que facilitan su manejo.— 
F. CAMPO.

HERNANDEZ, R., Un español en la ONU, Francisco de Vitoria. BAC Popu
lar, Madrid 1977, 19x 11, 235 p.

La figura de Francisco de Vitoria sigue despertando interés como uno 
de los fundarores del Derecho Internacional. Su efigie entró en la Sede 
de la Organización de las Naciones Unidas el 4 de junio de 1976, a lo que 
se hace referencia el título de este libro.

Su doctrina, especialmente la  referente a los títulos ilegítimos y le 
gítimos de conquistas, que aparecen en los capítulos ocho y nueve de es
te libro, tuvieron su repercusión en las Leyes Nuevas de 1542 y el Dere
cho de gentes.

El peligro a desaparecer como víctimas de las guerras atómicas une 
a los pueblos del orbe para defender los derechos del hombre y de los 
pueblos subdesarrollados en la carrera del progreso y de intercomunica
ción.

En este libro se expone a lo largo de la primera parte la  biografía de 
Vitoria, aclarando su origen burgalés y su trayectoria histórica. En la se
gunda se analizan el poder y los derechos del hombre, el colonialismo y 
la emancipación de los pueblos. Se trata de una buena síntesis no sólo de 
divulgación popular, sino para enaltecer la obra y figura de Francisco de 
Vitoria.— F. CAMPO.

BAUR, J., BRECHT, M., etc., Zum Thema Menschenrechte. Theologische
Versuchte und Entwürfe. Calwer, Stuttgart 1977, 22 x 14, 112 p.

Hoy se repiten con insistencia no pocas preguntas sobre la fundamen- 
tación del Derecho y del orden, a las que se dan respuestas desde distin
tos puntos de vista e ideologías. En este libro las respuestas se hacen a 
la  luz de la Biblia y de la Historia de la Iglesia con su tradición canóni
ca, jurídica y teológica.

Claus Westermann explica la existencia del Derecho en el Viejo Tes
tamento, mientras que Ulrich Luck lo hace desde la  perspectiva del Nue
vo Testamento. Más interesante aún es el enfoque de Martín Brecht a 
través de la Historia de la Iglesia, presentando la problemática de la
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evangelización de las Indias. Contra los primeíos abusos protestó el Pa
dre Bartolomé de Las Casas defendiendo la  libertad y otros derechos fun
damentales de los indios. Los sacerdotes eran los que podían autorizar la 
guerra con razones o títulos justos de acuerdo con la  religión cristiana y 
la doctrina del Derecho Natural. Se ve cómo el Derecho ha sido benefi
cioso para la  Iglesia y la sociedad en general. Además es absolutamente 
necesario. J. Baur busca en la  Teología fundamentos válidos para el De
recho ampliando los horizontes con una perspectiva ecumenista, que abre 
nuevos caminos para conseguir el orden, la justicia y la paz, como m i
sión de la Iglesia.— F. CAMPO.

EUGUI, J., La 'participación de la comunidad cristiana en la  elección de
los obispos (s. I-V). Eunsa, Pamplona 1977, 14,5x21,5, 231 p.

En los últimos años se ha escrito y hablado mucho sobre la elección 
de los obispos y la participación de los fieles, alegando que así se hacía 
en los primeros siglos sin valorar bien las circunstancias históricas. Pre
cisamente en este libro se puntualiza el papel de la  comunidad durante 
los cinco primeros siglos, haciendo ver cómo en los siglos III y IV estaba 
en crisis esta participación, que tuvo sus aportes positivos como la compro
bación de la idoneidad de los candidatos, y sus aspectos negativos de 
arribismos con reyertas callejeras y agiotistas.

La Iglesia siempre ha reclamado para sí el derecho a elegir a sus 
obispos procurando liberarse de ingerencias laicistas y políticas. No es de 
precepto divino la intervención de la comunidad, aunque a través de ella 
puede actuar el Espíritu Santo, como puede verse en esta obra, donde se 
relata desde la elección de San Matías hasta el siglo V, haciendo notar 
los pros y contras del doble papel de la comunidad: la de los eclesiásti
cos y la de los laicos. La Iglesia puede escoger entre formas puramente 
técnicas y cuenta actualmente con medios a su alcance para elegir a los 
obispos con garantías de acierto, según se comprueba en este libro, que 
relata los cinco primeros siglos pensando en el presente.— F. CAMPO.

GOMES MARQUES, A. J., O Bispo Diocesano na génese do “Christus Do-
minus”. Eunsa, Pamplona, 1976, 21,5 x 14,5, 293 p.

En este libro se analiza la figura del Obispo diocesano a través de la  
elaboración del Decreto Christus Dominus reflejando con mucha fidelidad 
el pensamiento de los Padres Conciliares, cuyas intervenciones aparecen 
en las notas.

A través de estas páginas aparece claro el principio de descentrali
zación y autonomía de las iglesias particulares con su Obispo a la cabe
za, como sucesor de los Apóstoles. En este sentido el Concilio Vaticano II 
ha constituido una etapa de avance con respecto al Código de 1917 con 
la Lumen gentium  y el Christus Dominus, que inspiran los principios de 
autonomía y descentralización, desarrollados por Antonio José Gomes M. 
en este estudio, fruto de una investigación realizada en la  Facultad de 
Derecho Canónico de la  Universidad de Navarra. Está elaborado con el 
rigor de la técnica jurídica y tiene un índice de los Padres Conciliares 
que intervinieron en la gestación del Christus Dominus.

Este libro es una síntesis general para conocer los lineamientos esen
ciales del oficio del Obispo diocesano, tai como deben entenderse después 
del Concilio Vaticano II.— F. CAMPO.

LARRAINZAR, C., XJna introducción a Francisco Suárez. Eunsa, Pamplo
na, 1977, 21,5x14,5, 176 p.

La importancia, que Francisco Suárez sigue teniendo en el Derecho,
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se pone de manifiesto en esta monografía, Premio Extraordinario de Doc
torado en la  Facultad de Derecho de la Universidad de Navarra, donde se 
da una visión de conjunto con carácter introductorio sobre la doctrina fi
losófica, jurídica y teológica del Doctor Eximio.

La primera parte de este libro, sobre la  vida, personalidad y biblio
grafía, prepara el camino para la segunda, donde metodológicamente se 
resume su pensamiento o sistema gnoseològico, que es el fundamento im 
prescindible o el status qwaestionis, previo a la perspectiva jurídica. Las 
conclusiones a que llega pueden servir de base y orientación para nuevas 
investigaciones sobre la  esencia del Derecho en el pensamiento suarecia- 
no, que desarrolla y complementa a san Agustín y a santo Tomás. Preci
samente con éste último tiene afinidades y profundas diferencias, como 
hace notar con acierto Carlos Larrainzar, pues mientras el Doctor An
gélico contempla a Dios en el ser creado, Suárez considera a la criatura 
en concreto y singularizada; por eso uno insiste en la  racionalidad de lo 
preceptuado, mientras el otro (Suárez) “considera el valor, sentido o sig
nificado de la realidad de lo preceptuado” (p. 175) es decir de la norma 
real o positiva.— F. CAMPO.

MARTIN, I., La revisión del concordato de 1953 en la perspectiva del Epis
copado español. Fundación Universitaria Española, Madrid 1974, 24 x 
15, 54 p.

Se exponen en este folleto los puntos de vista de la Conferencia Epis
copal Española en orden a la  revisión del concordato de 1953 que resul
taba anacrónico, aunque parecía ser beneficioso y de hecho lo era para 
la Iglesia.

Después del Concilio Vaticano II había que dar cabida a las nuevas 
orientaciones de libertad de cultos y clara separación entre la Iglesia y 
el Estado, con distinción de funciones políticas y religiosas para evitar 
problemas de competencia, aunque puede haber colaboración.

Su autor, un especialista en la materia, además de tratar el tema 
con equilibrio y competencia, hace ver cómo se está llegando a una des- 
confesionalidad desde la propia Iglesia para dejar a salvo la libertad re
ligiosa. Estas páginas escritas hace cuatro años, cuando existía la pro
blemática del nombramiento de obispos con el derecho de presentación, 
sigue teniendo actualidad e interés en la  reforma o revisión del corcor- 
dato en España de cara al futuro. La no confesionalidad hoy y la distin
ción entre lo político y lo religioso, no se opone a una sincera y leal co
laboración entre la Iglesia y el Estado con una vocación de servicio en el 
orden socio-religioso.— F. CAMPO.

MARTINEZ CALCERRADA, L., La discriminación de la filiación extram a- 
trimonidl. Montecorvo, Madrid 1977, 15x24, 602 p.

El autor, magistrado y profesor de Derecho civil, unifica y subsume 
bajo la rúbrica de “filiación extramatrimonial” a la filiación ilegítima y 
la adoptiva dos instituciones jurídicas, que necesitan revisión y puesta 
al día con mayor protección para seres humanos injustamente discrimi
nados por razones socio-religiosas que deben ser superadas.

Sin llegar a formular una equiparación absoluta, en este libro se re
comienda una “asimilación racional, co m o  a f irm a  e n  e l p ró lo g o  A n to n io  
Hernández Gil. Quienes más necesitan de la protección jurídica son los 
hijos naturales, a los que el Código civil ha marginado hasta el presen
te, herencia de una tradición no muy justa con prejuicios ideológicos.

Además de referencias a la legislación canónica, que ha utilizado in 
cluso nombres denigrantes para los ilegítimos, hay también referencias 
al Derecho foral, con clasismos de primogenitura, y a códigos de otros
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países como Alemania. Las dos conclusiones a que llega de asimilación, 
especialmente en la filiación adoptiva con la  supresión de la dualidad 
simple-plena, están plenamente justificadas.— p. CAMPO.

NAVARRO VALLS, R., Divorcio: orden público y  m atrim onio canónico.
Montecorvo, Madrid 1972, 25 x 16, 270 p.

Este libro escrito hace ya seis años, sigue teniendo actualidad, por
que el problema del divorcio se hace cada día m ás apremiante al cercar
nos internacionalmente un cinturón divorcista. Los magistrados se en
cuentran con situaciones de divorcios conseguidos por los españoles en el 
extranjero. Los turistas, que se casan en España, se encuentran también  
con muchos problemas que requieren solución.

El mismo autor en una obra más reciente habla de una intermitencia 
en el Derecho entre el origen (formación) y su término (disolución) con 
una etapa o período latente o de intervalo permanente, que será jurídica
mente en el futuro mucho más accidentado con la posibilidad del divor
cio posible y quizás frecuente en el futuro.

En este libro se analiza la situación de España a la  luz del Derecho 
Internacional privado y congresos o convenciones internacionales para 
ver cómo se obtiene el exequátur a sentencias extranjeras. Como observa 
el autor hay peligro de tendencia divorcista. La gente va a buscar solu
ciones de nulidad canónica por ejemplo en el Tribunal de Brooklyn de 
Nueva York, que hay que reconocer. Se requiere una reflexión pon'derada 
para ver las m etas a conseguir de jure condenda  tal como se hace en es
te libro bien documentado.— F. CAMPO.

NAVARRO VALLS, R., Estudios de Derecho M atrimonial, Montecorvo, Ma
drid, 1977, 24x15,5, 282 p.

En este volumen se recogen cinco estudios sobre temas matrimonia
les, de los cuales dos se refieren a la  forma del matrimonio y dos a la di
solución, con un quinto trabajo que ocupa el penúltimo lugar, abordando 
la problemática de la restauración de la  vida matrimonial, reconciliación 
etc.

Por haber sido redactados estos trabajos entre 1971 y 1976, tienen un 
carácter de actualidad y un vínculo unitivo sobre el Derecho canónico y 
el Derecho civil español, que están en período de reforma o revisión, por
lo que se tratan algunos puntos no sólo de jure condito, sino también de 
jure condendo.

La competencia de su autor, Profesor Agregado de la  Universidad 
Complutense, aparece en su exposición clara, seria y metódica, como tu
vimos oportunidad de comprobar anteriormente al reseñar la XV Sema
na Internacional de Derecho Canónico celebrado en Andorra, del 16 al 21 
de septiembre de 1974, con reflexiones que adelantamos en esta Revista 
9 (1974) 487-488, donde se comenta su ponencia sobre “La expresión le
gal del consentimiento”, despertando entonces mucho interés, como 
esperamos suceda también con su reaparición en este libro, que estudia 
temas actuales como “Divorcio y Derecho”.— F. CAMPO.

VIDAL MARTINEZ, J., El hijo legitimo, Su concepto y determinación en 
el Código civil español. Montecorvo, Madrid 1974, 16 x  24, 384.

El Derecho de Familia está polarizando en los últimos años la  aten
ción de muchos juristas por las revisiones e innovaciones necesarias de-
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bidas al progreso de las ciencias biológicas, sociales y hasta modo de pen
sar religiosamente.

En este libro viejo y nuevo en su temática, se analiza minuciosamen
te la normativa del Código civil español en teoría y sus consecuencias 
prácticas, postulando al mismo tiempo una regulación más actualizada, 
lo que equivale a preparar el camino paira su revisión.

Con rigurosa lógica y profundo humanismo busca soluciones justas pa
ra los múltiples problemas familiares, cuya solución cuenta ya con nue
vos aportes biológicos para inquirir la  paternidad y constatar la filiación 
legitima, con supuestos de anulación del matrimonio, conflictos de pater
nidad, problemática del Derecho internacional privado etc.

Se trata de mejorar la  posición del hipo ilegítimo sin lesionar o po
ner en crisis la institución de la familia y de los hijos legítimos, que de
ben ser protegidos como se venía haciendo. No se trata de una simple 
historia jurídica o un tratado sobre el hijo legítimo, sino de una reflexión 
sobre cómo es y cómo debe ser.— F. CAMPO.

VILLAR, A., La prueba docum ental pública de las causas matrimoniales.
Eunsa, Pamplona 1977, 21,5 x 14,5, 249 p.

En esta obra se estudia la eficacia, que tiene el documento público en 
la  jurisprudencia canónica, comenzando por las formalidades, naturaleza 
y función del documento público desde Gregorio IX hasta el Código de 
1917. Se pasa luego a examinar la  presunción de genuinidad (cap. II) y la  
posible destrucción de las presunciones (cap. III) analizando las causas, 
medios y formas por las que puede probarse que el documento público, 
aunque inicialmente considerado genuino juris tan tum  resulta ser falso 
total o parcialmente.

Al ordenamiento canónico, como al civil, le interesa la certeza y la 
seguridad, que pueden depender de las pruebas, como se constata a tra
vés de la evolución doctrinal y la jurisprudencia rotal en los procesos de 
nulidad del matrimonio.

No se trata en este libro de la afinidad que hay en esto con el Dere
cho civil y las consecuencias de la  actual tendencia del positivismo jurí
dico, que tienen sus implicaciones en el Derecho canónico. Se sacan con
clusiones al final de cada capítulo con valoraciones serenas y hay algu
nas referencias oportunas al Derecho civil, en lo que trata de esta ma
teria como patrimonio común; pero sin relacionarlo con la corriente po
sitivista. Carece de índices.— F. CAMPO.

Filosofía

KRINGS-BAUMGARTNER-WILD, Conceptos fundam entales de filosofía
Tom. I, Herder, Barcelona 1977, 21.3 x 14, 672 p.

Damos la bienvenida a este primer tomo de Conceptos fundam enta
les de filosofía. En primer lugar porque los diversos conceptos vienen pre
sentados en una visión continua, mientras que en las historias de la  fi
losofía han de ser buscados aquí y allá en los diversos filósofos. De esta 
manera se facilita enormemente el conocimiento temático del contenido. 
Pero, además, y esto es lo característico de este diccionario de conceptos, 
no se expone aquí una filosofía ya hecha, sino más bien una filosofía en 
actualización que realiza la conciencia filosófica del lector. La exposición 
hace entrar en acción la  reflexión crítica del lector, que no será ya un
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consumidor de una doctrina dada, sino una especie de coactor en el de
sarrollo crítico del pensamiento.

Creemos que este diccionario de conceptos puede ocupar un lugar 
propio en una biblioteca filosófica.— F. CASADO.

r o D, W., La filosofía dialéctica moderna. Eunsa, Pamplona 1977, 15x22,
460 p.

Wolfgang Ród es profesor en Mtinich y tiene publicadas numerosas 
obras de su especialidad. La presente investigación se centra en el tema 
de la dialéctica, estudiado desde un punto de vista estrictamente filosófi
co. El mismo autor delimita clara y expresamente el campo de su trabajo, 
ciñéndose al estudio de “la dialéctica como filosofía y prescindiendo de 
las (presuntas) dialécticas de ciencias particulares (por ejemplo las cien
cias sociales), así como de la  dimensión política de ciertas doctrinas dia
lécticas” (pp. 258-9, 423,4). En la  introducción se expone el objetivo de la  
obra: la justificación o no de la dialéctica —tanto a nivel teórico como 
práctico— divide ásperamente a los pensadores actuales. Antes de tomar 
partido en favor o en contra de las diversas formas de dialéctica, convie
ne precisar su sentido y ver su alcance, atender a sus presupuestos, etc. 
El autor lo intenta con gran tino y precisión, exponiendo brevemente los 
tres principales sentidos de la  dialéctica —como ontología, como lógica y 
como estructura de la  experiencia—. En el cuerpo de la  obra, se nos ofre
ce con amplitud y densidad una visión histórico-crítico-valorativa de la  
dialéctica, desde Kant, Fichte, Schelling y, sobre todo, Hegel, hasta Sartre 
pasando por Marx, Engels, etc. Nota el propio autor que su estudio no 
puede abarcar a todos los pensadores, sino que ofrece algunos modelos 
más representativos. La obra queda coronada por un sustancioso epilogo 
—“resumen y perspectivas”— redactado expresamente por el autor para 
la edición española. El presente trabajo de Rod es una investigación ri
gurosa, que se inspira directamente en las fuentes, sin olvidar por ello la  
principal bibliografía especializada —ante todo en alemán— sobre cada 
tema concreto. Su competencia, demostrada en anteriores publicaciones, 
es puesta de relieve en esta obra bien lograda y madura. Es también muy 
meritoria la labor del traductor, que vierte a nuestro idioma con gran co
rrección y claridad una obra como la presente. Y junto con la traducción, 
Juan Cruz nos regala un prólogo personal, en el que “se destacan algu
nos puntos de posible diálogo de la filosofía clásica con el pensar dialéc
tico”.— A. ESPADA.

GOMEZ PEREZ, R., Gramsci. El eurocomunismo latino. Eunsa, Pamplo
na 1977, 11x 18, 212 p.

El materialismo histórico, siempre en proceso de revisión, tiene en 
Gramsci uno de sus teóricos m ás destacados. El es el fundador del comu
nismo italiano y el inspirador de lo que hoy llamamos “eurocomunismo”. 
Hubo un tiempo en que los mismo comunistas —comenzando por Togliat- 
ti, quien primero le anula y después le sigue—, lo habían deliberadamen
te sepultado, para resucitarlo más tarde y utilizarlo según los fines y con
veniencias del partido, haciéndole inspirador de muchas de sus ideas y 
posturas actuales. Tiene, pues, razón Rafael Gómez cuando afirma que 
Gramsci adquiere hoy particular importancia para comprender el proce
so del eurocomunismo. Desde hace unos años se vienen publicando en Es
paña algunas de las obras (o antologías) de Gramsci —falta aún mucho 
por traducir—, así como diversos estudios sobre su pensamiento. El libro 
que ahora presentamos nos ofrece una valiosa ayuda como introducción 
breve y clara a su persona y a su obra. El autor, después de estudiar al
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hombre Antonio Gramsci, con su lucha y su tragedia, nos introduce' en 
su pensamiento filosófico, sociológico y, sobre todo, político. Sigue así fiel
m ente al pensador italiano para quien la historia se hace filosofía y  la 
filosofía se convierte en sociología y política (PP. 55, 110), en definitiva 
“todo es política”, como gustaba repetir el propio Gramsci. A él le preocu
paban sobre todo, “las condiciones intelectuales de la revolución. Es el 
punto central sobre el que habrá que volver continuamente, porque ahí 
estriba la  originalidad de Gramsci en el ámbito del marxismo” (p. 96). 
Gramsci está convencido de que no habrá revolución sin una previa toma 
de conciencia e intenta reelaborar y elevar intelectualm ente al marxismo, 
y fundamentar su “ideología revolucionaria (pp. 101,102, etc.). Quiero no
tar la especial influencia que Gramsci ha recibido de .Maquiavelo, porque 
a la hora de valorar sus escritos, y otros sobre el eurocomunismo, no po
demos olvidar su explícito o implícito maquiavelismo. Por eso, de acuerdo 
con la  misma concepción de Gramsci, que concede gran importancia a la  
cultura política, el A. —que se confiesa no marxista— termina su breve 
ensayo haciendo unas oportunas reflexiones acerca de las fatales conse
cuencias que se derivan de la  incultura. Y dadas las semejanzas de Es
paña con Italia, Francia y Portugal, deberíamos ser inteligentes para 
aprender un poco en cabeza propia y ajena.— A. ESPADA.

LOJACONO, G., S. J., Gramsci, nueve linee del P.C.I. ed eurocomunismo 
IPAG, Rovigo 1977, 11 x 18, 103 p.

Es un librito de no muchas páginas pero que expone el tem a con cla
ridad dentro de la brevedad. El primer capítulo del libro está dedicado 
a Gramsci. Gramsci fue para el comunismo italiano lo que Lenin para 
el comunismo ruso; es decir, fue el hombre del marxismo a la  italiana. 
Gramsci no se adaptó a la  interpretación dogmática del marxismo ; el 
único imperativo categórico al que, según él, no se puede renunciar en el 
marxismo es el famoso lema: proletarios de todo el mundo, unios. Su pos
tura le acarreó desavenencias con el partido hasta su muerte. Con la de- 
sestalinización se revalorizó la figura de Gramsci. Es entonces cuando el 
pensamiento de Gramsci orientará al comunismo italiano hacia ima vía 
nacional. Sin embargo no logrará superar la  idea de la  dictadura del pro
letariado que el eurocomunismo posterior parece rechazar. En los cc. II 
y III de este librito se expone el camino del comunismo italiano según el 
pensamiento de Berlinguer. Finalmente en los cc. IV y V se indican las 
características del eurocomunismo en Italia, Francia y España, para ter
minar expresando el autor su desconfianza ante la postura comunista en 
cuanto a las esperanzas que parece haber despertado en el mundo occi
dental.— F. CASADO.

FRANKL V. E., La presencia ignorada de Dios. Herder, Barcelona 1977,
19,5x12, 141 p.

En esta Revista se hizo ya la  presentación de este libro en la  tercera 
edición alemana, cuya traducción ofrecemos ahora a nuestros lectores (cf. 
Estudio Agustiniano, X  (1975) 159). Nada especial tenemos que añadir a 
lo allí consignado, sino simplemente que nos parece un verdadero acierto 
la publicación en correcto y preciso castellano de este importante libro, 
haciéndole así accesible a un más amplio círculo de lectores. La fe y la 
esperanza en un “más allá”, tal como sugiere Frankl, ayudará sin duda 
a superar las crisis de muchas personas atormentadas. Como hemos in 
sinuado, la traducción y presentación están muy bien cuidadas.— A. ES
PADA.
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SEIFFERT, H., Introducción a la lógica. Herder, Barcelona 1977, 22 xÍ4,
290 p.

Se trata de una Introducción a la  lógica m atemática dotada de una 
claridad especial tanto más necesaria cuanto por llegar tardíamente a 
nuestros medios culturales ha venido sobrecargada de dificultades. El au
tor explica minuciosamente cada paso a fin de evitar dificultades y con
fusiones al lector. En primer lugar se analizan los elementos del lengua
je lógico para seguir con la  lógica de predicados (clases y relaciones) y 
sus signos respectivos. Un segundo capítulo estudia la  lógica de junto- 
res o enunciados, y en los dos restantes se analiza la  lógica de cuantifi- 
cadores y la  lógica silogística. No dudamos que por su claridad esta obra 
será preferida por muchos. Para ser completa solamente hubiera necesi
tado ofrecer algunos ejercicios al estudiante, que agradecería los abun
dantes gráficos aclaratorios que contiene la  obra.— D. NATAL.

SEIFFERT, H., Introducción a la teoría de la ciencia. Herder, Barcelona
1977, 23 x 16, 560 p.

El autor dispone su obra en tres apartados. Primero describe la  teo
ría actual del lenguaje y sus relaciones con la  lógica a la  vez que anali
za los tem as de la deducción y la  inducción en las diversas ciencias con 
su problemática específica. En la segunda parte revisa el conductismo y 
la  fenomenología, y el tem a de la herm enéutica aplicado especialmente a 
la Historia. Finalmente a partir de Hegel y a través de Marx expone los 
hallazgos de la dialéctica sin dejar de contrastar a teóricos como Lukács 
con autores de la  escuela de Frankfurt como Habermas y Adorno para 
terminar con el análisis del sentido de la  ideología y la utopía. La obra 
se desarrolla con elegancia y claridad, y resulta realmente interesante 
sobre todo en tem as como la  inducción, la  hermenéutica histórica y las 
consideraciones en torno al marxismo.— D. NATAL.

OVERHAGE, P., Die biologische Zukunft der Menschheit. Knecht, Frank
furt am Main 1977, 20 x15,5, 240 p.

El autor es bien conocido por sus estudios sobre el problema de la 
hominización. En esta obra analiza el futuro biológico de la  humanidad. 
Después de presentar la evolución humana en el pasado se fija en la re
lación entre las conductas humanas y los animales en el presente, los m é
todos de las ciencias naturales y su aplicación al hombre y al animal en 
cautividad y libertad particularmente a nivel de instintividad, lenguaje 
y conocimiento. En un tercer apartado estudia el futuro del hombre a 
partir de las investigaciones genéticas y hereditarias, los hallazgos de la  
medicina y su aplicación al tema de la  población para terminar en las 
preguntas y esperanzas del hombre actual y perfilar su imagen en el fu 
turo.— D. NATAL.

KESSLER, M., Aristóteles Lehre von der Einheit der D ejinition. Berch- 
m ans München 1976, 22x15, 210 p.

Los temas de la unidad y el pluralismo vuelven a aparecer de nuevo 
con una fuerza inusitada ya que habían quedado muchas perspectivas por 
precisar, y la  cuestión tiene consecuencias prácticas de dimensiones im
previsibles por las relaciones concretas entre unidad y pluralismo tan de
seadas y a la vez temidas en nuestros días. El autor entra de lleno al te 
m a por el análisis del libro Z 12 de la  M etafísica Aristotélica, y su para-
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lelo H 6 sobre la  unidad de la  esencia. M. Kessler se opone con argumen
tos fuertes a la  teoría de W. Jaeger sobre la  primacía de H 6. Se mues
tra la  oposición de la doctrina aristotélica frente a la  participación pla
tónica. El tem a de la  substancia, la  mediación, el todo y las partes son 
puntos obligados y debidamente tratados. El escrito se presentó para el 
grado de doctorado del autor de modo que lleva la garantía crítica que 
ello supone al tratarse de la  Universidad de Munich.— D. NATAL.

KOBUSCH, T., Studien zur Philosoptüe des Hierokles von Alexan&rien.
Berchmans, München 1976, 22 x 15, 204 p.

Alejandría fue indiscutiblemente el centro del neoplatonismo y el 
lugar del encuentro m ás decisivo entre las doctrinas neoplatónicas y el 
cristianismo. Este escrito se propone analizar la  presentación neoplató- 
nica del cristianismo a través de la  figura de Hierokles de Alejandría. Los 
temas de Dios, la  creación, la providencia, y las presentaciones del alma 
y la conducta humana son puntos claves e indeclinables del asunto. El 
autor tiene de paso mucho que decir sobre los precursores del neoplato
nismo, y de personajes como Filón, Clemente y Orígenes. Por tanto la 
obra es de gran interés pata cuantos están obligados de un modo u otro 
a tocar tem as fronterizos de la época. Theo Kobusch presentó esta diser
tación en el verano de 1972 y ahora se publica con el beneplácito del Se
minario l'/2 de la Universidad de Munich.— D. NATAL.

MERTENS, H., K om m entar zur Ersten Einleitung in  K ans Kritik. d&r Ur-
teilskraft. Berchmans, München 1975, 22 x 15, 258 p.

La crítica del Juicio ha sido con frecuencia la cenicienta de la obra 
kantiana, lo que es visible hasta en los depósitos de librerías, y esto no 
ha ocurrido sin inconvenientes pues muchas interpretaciones y estudios 
de Kant han caído en un idealismo acrítico contrario no solamente al 
espíritu de su obra sino también incluso al mismo título de sus escritos 
fundamentales. Por eso es m ás encomiable todo esfuerzo por resituar el 
papel de la crítica del Juicio en Kant. Helga Mertens lo hace con este 
comentario a la  primera introducción a la  Critica del Juicio que no fue 
editada por Kant pero conocida por sus cartas a Beck que publicó algu
nos estractos recogidos por Cassirer en la  edición de las obras comple
tas. El interés del escrito reside en que Kant presenta su filosofía como 
un sistema de conexiones fundamentales entre Razón, Hombre y Natu
raleza según relaciones estables consistentes e internas y no según una 
unidad abstracta. Así las interpretaciones idealistas quedan sometidas a 
caución. Los lectores españoles conocen la  cuidada edición de esta obri- 
ta  por Carlos Astrada. Los comentarios de Helga Mertens resultan ser 
ahora un complemento de valor incalculable para el conocimiento de 
Kant. El Seminario 1/2 de la  Universidad de Munich sigue dando frutos 
maduros en su colección Epimeleia, bajo la dirección de H. Kuhn, H. 
Krings y F. Wledmann.— D. NATAL.

FINK, E,, Nähe und Distanz. Phänomenologische Vorträge und Aufsätze.
Alber, Freiburg 1976, 20 x 13, 331 p.

La editorial Alber nos ofrece un grupo de trabajos del conocido dis
cípulo de Husserl, e. Fink, ordenados cronológicamente. Comienza la obra 
con el estudio de la filosofía trascendental en Kant y la  Fenomenología. 
A continuación se estudia la fenomenología de Husserl, y el Husserl fi
lósofo en un escrito con ocasión de su muerte en 1938. Seguidamente se 
expone cómo la Fenomenología supera la ingenuidad para entrar en la
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experiencia ontològica. Después se penetra en las relaciones entre inten
cionalidad y pensamiento especulativo por un lado y los conceptos ope
rativos por otro; y la relación entre mundo e historia, fenomenología y 
dialéctica, fenomenología y alienación, el círculo entre la  dirección al 
mundo y la comprensión del propio ser, conciencia analítica y mundo, y 
la reducción fenomenològica. La edición de la  obra ha sido cuidada por 
F. A. Schwarz.— D. NATAL.

HOLZ, H., Systen der Transzendentalphilosophie im  Grundri&s. Alber,
Freiburg 1977, 14x22, 1.558 p.; II, 557 p.

Con verdadera satisfación tenemos el gusto de presentar a nuestros 
lectores esta nueva obra del profesor. Hoiz, que tiene ya en su haber im 
portantes trabajos sobre filosofía trascendental. En este libro, volumino
so y profundo, el autor estudia los fundam entos lógico-epistemológicos 
de todci experiencia y emprende una amplia y nueva fundamentación 
teórica de ios principios de la filosofía trascendentai. Es, ante toan, im 
prescindible una aiscusión histórica y por eso se recorren las afirmacio
nes más importantes que atañen al tem a desde Platón y Aristóteles, pa
sando por la filosofía medieval y moderna (hasta llegar al punto culmi
nante de Kant) y los principales representantes de la  filosofía contem
poránea. Pero no basta el recorrido histórico, sino que las enseñanzas re
cibidas de la historia son tratadas de un modo critico y personal. Apli
cando un nuevo método de reflexión filosóficos. Harald Holz logra una nue
va fundamentación de la  problemática básica de la  filosofía teórica y 
práctica. En este aspecto sus conceptos centrales son, ante todo, los de 
relación, de coincidencia, de síntesis, de correspondencia. Pero juntam en
te con estos, son sutilmente aclarados y discutidos otros conceptos tam 
bién importantes como unidad y pluralidad, posibilidad y realidad, iden
tidad y diversidad, necesidad y contingencia, aprioridad y aposteriori
dad, etc. Como indica el mismo autor (pp. 33 ss), el pensamiento filosó
fico debe su origen histórico a un movimiento de emancipación del pen
samiento mítico lograda en la filosofía griega. Desde entonces, el saber 
humano, a la  vez que se ha ido ampliando, también se ha ido diferen
ciando e independizando de la  filosofía en el correr de los tiempos (ma
temática, física, psicología, etc.). Proceso de especialización que, natural
mente, continúa y continuará y que invita a algunos a preguntanse si la  
filosofía ha muerto definitivamente o va camino de ello. El autor opina 
que continuará viviendo y que tendrá siempre su propio ámbito, con su 
problemática peculiar, y se desarrollará como un intento de explicación, 
siempre abierta, de la  totalidad del ser y del conocer. El nos expone un 
nuevo tipo de filosofía trascendental que rebasa, no sólo los logros obte
nidos por los autores clásicos (especialmente Kant), sino también lo ex
puesto por el neokantismo, la fenomenología trascendental y los más re
cientes intentos en esta trayectoria filosófica.— A. ESPADA.

J. I. ALCORTA, Nueva visión de la filosofía  Herder, Barcelona 1972 21 x
14, 305 p.

El profesor Alcorta sigue dando los frutos de su larga dedicación a 
la  filosofía a pesar de la pasmosa organización de la  Universidad españo
la que le ha impedido disponer de tiempo suficiente para su tarea de es
critor a causa de la docencia. El profesor Alcorta con una sólida forma
ción en los grandes maestros del pensamiento occidental ha conseguido 
llegar a las raíces más profundas del hombre, para superar simultánea
m ente empirismo e idealismo. Para ser breves, diremos que el Dr. Alcor
ta  es de los pocos que a partir de una perspectiva occidental y con un
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método propio de nuestra tradición filosófica puede ofrecer al hombre 
actual lo que este ha buscado en  otros lugares, particularmente en orien
te. La meditación de esta obra sienta las bases para la  reconciliación del 
hombre con sus profundidades, con su mundo y su prójimo y para la  re
construcción del hombre occidental. Nada extraño que pensadores como 
M. Schmaus hayan dedicado calurosos elogios a la  obra filosófica del pro
fesor Alcorta y nada extraño tampoco que en su homenaje figuren nom
bres como J. Pieper, P. Ricoeur, K. Rahner, y Sciacca con el cual tiene 
tantas afinidades. El profesor Alcorta ha hecho en España algo muy se
m ejante a  la  obra de Sciacca en Italia, Pero España es diferente, sobre 
todo en reconocer a sus hombres de estudio.— D. NATAL.

ALCORTA, J. I. E., Prolegómeno para una fundam entación trascendental
de la Etica. Herder Barcelona 1976, 20 x 15, 183 p.

El desfondamiento del hombre en el orden de la  verdad y del bien es 
lo que constituye una especie de llamada, de invitación a ir en su busca. 
Como dice el Dr. Alcorta, autor de este Discurso en su recepción en la  
Academia de ciencias morales y políticas, “la m ente en su misma aper
tura constitucional al ser, a la  verdad y al valor y por eso los busca”. Es 
la trascendentalidad la  que urge desde esa apertura, desde ese vacío hu
mano, para un encuentro con la  misma. Del conocimiento que es el ser 
como prim um cognitum  se llega a la filosofía. Es el ser un prae-datum  
para la reflexión implícita envuelta y como latente: “cum te inveneris, te 
transcende”, había dicho ya Agustín. Desde este contexto del ser que nos 
aporta el valor es preciso entender este. Prolegómeno para la fundam en
tación de la  Etica. No en vano el prof. Alcorta ha profundizado en el 
ser como él lo ha hecho en obras tales como. El Ser Pensar Trascenden
tal, El Realismo trascendental y  El Ser. Conocer Trascendental.

Enhorabuena al Dr. ALCORTA.— F. CASADO.

GREBING, H., Der Remsionismus. Von Bernstein bis zum “Prager Früh- 
ling”. Beck, München 1977, 22 x 14, 281 p.

La obra consigue ofrecer una panorámica exacta de las interpreta
ciones del marxismo desde su origen a la  primavera de Praga. Después 
de ver las controvertidas utilizaciones del revisionismo se pasa revista a 
la obra de Bernstein con su camino socialdemócrata, y el austro-mar
xismo de Max Adler. Se estudia el peculiar camino de Lenin y las varian
tes G. Lukacs, E. Bloch, K. Korsch, y F. Stemberg. La vía yugoslava de 
Tito y M. Djilas y el socialismo alemán de 1945 a 1948 con las puntuali- 
zaciones de Bloch, WL Harich y R. Havemann. A continuación se exami
na el caso de Hungría con la escuela de Budapest, y el octubre de 1956 
en Polonia con las teorías de Kolakowski y A. Schaff. Luego la  Primave
ra de Praga con el modelo socialista pluralista democrático, y la  histo
ria del grupo yujoslavo “Praxis”. Finalmente se analiza el eurocomunis- 
mo con Gramsci, Garaudy y E. Fischer especialmente, y su camino en Ita
lia, Francia y Alemania, para terminar con las nuevas perspectivas de 
la  crítica revisionista al marxismo ortodoxo, el antirevisionismo maoísta, 
la  nueva izquierda y los jussos alemanes. La obra es de tal interés que 
nos permitimos sugerir a la  editorial Beck inicie contactos con personas 
cualificadas para su traducción a diversos idiomas.— D. NATAL.

CARVALHO, J. de., Contre Marx phüosophe. Téqui, París 1977, 22 x 15, 
344 p.

El escritor que presentamos podría situarse en las últimas discusio
nes especialmente significadas por la obra de Althusser “en favor de
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Marx” y el libro de Dufrenne “en favor del hombre”. El autor entra en 
los tem as fundamentales del marxismo: La propiedad privada, el trabajo 
humano, las fuerzas y relaciones de producción, el materialismo dialécti
co e histórico y sus relaciones con el hombre y la totalidad de la  existen
cia humana. El libro resulta verdaderamente interesante sobre todo en 
el tem a del materialismo y la naturaleza necesitado de una clarificación 
fundamental. La dedicatoria a Nédoncelle indica un tratamiento perso
nalista. Nos parece que el autor lo ha conseguido en la superación del 
dualismo sujeto-objeto, pero no en la  superación del marxismo pasando 
por Marx. En los aspectos más sociales del marxismo no parece haberse 
sustraído al tono polémico. Sin faltar una sabia ironía se cae en el len
guaje retórico con vocablos como: crimen, macabro, error craso, corifeo, 
etc. La utilización de Aristóteles, Husserl y el estructuralismo nos parece 
insuficiente. El tema de Dios da la impresión de introducirse precipitada
mente. La comprensión de Monod no parece tener en cuenta suficiente
mente los principios de invariancia y teleonomía. Tampoco se hace n in
gún esfuerzo por establecer posibles conexiones entre el azar monodia- 
no y el tema de la gratuidad cristiana; se repite un paradigma basado 
en un esquema espacial periclitado. Con todo resulta muy interesante la 
contraposición entre dialéctica y “dinámica de las fuerzas” ; y la  discu
sión en torno al materialismo cósmico, el hombre y la  historia puede re
sultar clarificadora.— D. NATAL.

QUINTAS, A. L., Cinco grandes tareas de la filosofía actual, B. H. F., Gre-
dos. Madrid 1977, 19,5x 13,5, 342 p.

Sólo se sorprendería del título de este libro quien no hubiera com
prendido que la realidad, el hombre, la inteligencia, la verdad y la ex
periencia continuarán siendo un misterio para la  filosofia. Y es, sin du
da, la filosofía actual la que, con la experiencia filosófica se enfrenta con 
el misterio de la realidad. No es fácil la  instalación cabal del hombre en 
la  realidad sin una metodología fina y bien articulada. Los filósofos, a 
pesar del desacuerdo de sus opiniones, se han entendido siempre en el 
anhelo de lograr modos eminentes de inmediatez con lo real para una 
posible posesión de la verdad. López Quintás se intenta exponer los es
fuerzos de los filósofos contemporáneos por llegar a la m eta común aun
que por vías metodológicas distintas. Analiza el pensamiento de filósofos 
que han luchado por la  aproximación del hombre a la  realidad como 
Husserl y los existencialistas, así como los que tienen que ver con las dis
tintas vertientes de la experiencia filosófica: trascendental, ontológico- 
axiológica, existencial, fenomenològica, historicista y personalista. A ba
se de estas posturas de la filosofía actual pretende el autor llegar a una 
teoría del conocimiento como actitud activo-receptiva entre el hombre y 
su entorno, como concreador de la verdad de su conocimiento.

Por supuesto, es un libro, una lectura atenta y reposada.— F CASA
DO.

GARCIA LOPEZ, J.. Estudios de m etafísica tom ista. Eunsá. Pamplona
1976, 21,50x14,50, 272 p.

Hoy en día, en que, para ciertas mentalidades, todo lo pasado (diga
mos, por ejemplo, la Escolástica) fue lo peor, nos alegra ver libros como 
éste, en que se ponen al alcance de estudiantes de filosofía los temas 
siempre perennes de la m etafísica tomista, como son los de la analogía 
del ser; el contraste entre Tomás y Suárez a propósito de este tema; la 
analogía de la  noción de acto; el tem a de la  verdad e inteligibilidad; la 
conciencia del Yo; el tem a del amor humano.

El autor expone con claridad el pensamiento de Sto. Tomás. Hacemos
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notar el apartado dedicado al conocimiento que el alma tiene de si de 
una manera inmediata, por conciencia concomitante dice el autor, otros 
dirían por conciencia funcional. Nos permitiríamos hacer una observa
ción sobre la interpretación dada al pensamiento de Sto. Tomás respecto 
del “conocimiento en las razones eternas” con estas palabras: “Esta se
mejanza participada en nosotros de la luz eterna no es, para Sto. Tomás, 
otra cosa que la  luz del entendim iento agente”. A propósito de esto pre
guntaríamos al autor: esa luz participada, ¿no es otra cosa que el enten
dimiento agente? ¿o quizás también el “hábito de los primeros princi
pios”, que “resulta de manera inmediata en nuestro entendimiento posi
ble”, es un auténtico apriorismo intelectual? Y, para terminar: ojalá los 
matrimonios tuviesen en cuenta el último apartado del libro: El amor 
humano.— P. CASADO.

CENACCHI, G., Il lavoro nel pensiero di Tommaso d’Aquino. Coletti, Roma
1977, 24x17, 195 p.

Cenacchì se ha enfrentado con la interpretación del trabajo en el 
pensamiento del de Aquino. Según Sto. Tomás el trabajo no seria ya sim
plemente el “hacer” del homo faber sino del compuesto Homo sapiens y  
homo fatíer. El hombre es el que trabaja; su acción es práctica pero ra
cional y social. El trabajo tiene, para Tomás, una dimensión ético-polí
tica ; será una actividad personalizada y socializada, con un valor personal y 
comunitario. No es cuestión de oponer el “otium” al “negotium”, “libera
les” a “siervos”, sino que hay que superar este antagonismo dado a los 
conceptos “servil” y “liberal” un sentido nuevo, con carácter humano y 
personal; es el hombre el que confiere dignidad al trabajo. Finalmente, 
se recuerda que el Conc. Vat. II se hace eco del pensamiento de Sto. To
más al decir que el progreso de los pueblos encuentra ante todo su origen 
y su dinamismo en el trabajo y en el ingenio de los pueblos mismos.— F. 
CASADO.

E spiritua lidad  y Pastoral

PELLICIA G. y ROCCA G., Dizionario degli Istitu ti di perfezione. Ed. Pao-
line, Roma, IV Vol., 1977, 21x29, 1734 col.

Abarca este tomo IV del Dizionario desde la letra F (Figlie di Santa  
Teresa) hasta la I (Intreccialagli). La lista de colaboradores demuestra la 
solicitud en la  preparación; la  competencia en la materia; los conoci
m ientos aportados y la perfección con que se ha llevado a cabo la publica
ción de este monumental Dizionario, que recoge los datos históricos, y de 
otra índole, interesantes, trascendentales, en la  fundación y desarrollo de 
los diversos Institutos de perfección. La inserción de valiosísimas lám i
nas y copias de grabados antiquísimos da un realce incalculable al ya 
elevado mérito que tiene la cuidadosa impresión que lleva consigo esta 
edición del Dizionario. Obra importante y necesaria en todas las biblio
tecas, a las que acuden estudiosos en busca de datos para sus elucubra
ciones, será este Dizionario una ayuda p o d e ro sa  p a r a  h is to r ia d o re s  y so 
ciólogos, para espiritualistas y hagiógrafos, para profesores y alumnos. 
Obras como ésta recogerán la abundante cosecha de sazonados frutos 
producidos y madurados al socaire de la  Iglesia Católica. Conservar reu
nidos esos tesoros, divulgarlos a la  faz del mundo y hacerlos llegar a to
dos los rincones de la tierra es una meritoria labor que se verá gratifica
da con el conocimiento y el amor hacia estas glorias del cristianismo que
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tanta influencia han tenido en lo espiritual y en lo material, en lo tem 
poral y en lo eterno.— M. PRIETO VEGA.

SIX, J.-F., La verdadera infancia de Teresa de Lisieux. Neurosis y santi
dad. Studium, Madrid, 1976, 14 x21, 284 p.

Este libro de Jean-Francois Six no es una biografía más de Santa Te- 
resita, sino un estudio profundo de la santidad en el alma de una joven 
que tuvo mucho que hacer y mucho que sufrir, en un ambiente político, 
sociológico y familiar, enormemente agitado. Las implicaciones fam ilia
res, con sus pros y sus contras; las relaciones profesionales de unos miem
bros tan distintos que se juntan para formar un hogar, llevando consigo 
la inevitable secuela de adictos y opositores; la  inserción en un ambien
te de ateísmo y antiteísmo imperante en la segunda mitad del siglo XIX, 
en gran parte de la  sociedad francesa; el clima de sufrimientos, enfer
medades, pruebas amargas, dolor intenso y muertes sucesivas, que rodeó 
a la familia Martín, marca su impronta de nerviosismo, temor y apre
hensión en la niña Teresa, huérfana de madre, desde sus cuatro años. 
La vocación, en el flameante Pentecostés de 1887, es la realización explo
siva de sus aspiraciones apostólicas, largamente sentidas, cariñosamente 
acariciadas e intensamente vividas. Y es sintomático, expresivo y reve
lador, que, para mejor cumplir su vocación de apostolado universal, no 
encuentra medio más apto que hacerse monja de clausura. Así, con sus 
oraciones ilimitadas, no circunscritas a ninguna área geográfica, puede 
abarcar todo el mundo.— M. PRIETO VEGA.

LARRABE, J. L., El sacerdote, hombre, de evangelio y  comunidad. (Según
Santo Tomás), 17 x 24, 34 p.

Considera el autor de este estudio la  misión profètica santiñcadora 
y salvifica del sacerdote, en la  vida y en la  muerte, a la  luz esplendorosa 
que proyecta la clarividente doctrina del Doctor Angélico. Hace unas pro
fundas reflexiones sobre las actitudes que los hombres deben tomar fren
te  al sacerdocio de Cristo. Y se explaya exponiendo las cualidades que 
deben brillar en el sacerdote, fiel imitador del Ungido de Dios: Amor, ser
vicio, oración, humildad, entrega a los hermanos y al culto que se ha 
comprometido tributar a la divinidad. Anota las virtudes que deben bri
llar en la persona que ha sido elegida, como Aarón, para ofrecer los sa
crificios, ofrendas y holocaustos: bondad de vida, ante Dios y ante los 
hombres; ciencia; fe; esperanza; justicia; apostolado; celo intensísimo; 
santidad, a toda prueba. Termina J. L. Larrabe este estudio con unas fra
ses dedicadas a establecer y dejar bien sentadas las bases del deber que 
afecta a los obispos acerca de la importancia que han de dar a la prepa
ración de los aspirantes al sacerdocio, al celo que deben desplegar en la 
promoción de candidatos y a la  conciencia de las obligaciones que asu
men sobre sí mismos los que cargan con esta responsabilidad y son dis
tinguidos con tan relevante honor.— M. PRIETO VEGA.

HUNERMANN, W., El mendigo de Granada. San Juan de Dios, Studium  
Madrid, 1976, 14x21, 268 p.

Con estilo sencillo y vivaz, describe el autor de este libro la  infancia, 
juventud y madurez del Santo, que se hizo todo para todos, a fin de ga- 
ganarlos a todos para Cristo, S. Juan de Dios. Mendigo, desde sus prime
ros años, marcados por la aventura y fuga de la casa paterna, supo ejer
cer esa vocación admirable en favor de los que más necesidad tenían de 
la limosna del alma. A ese fin encauzó las salvajes energías que atesora-
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ba en su cuerpo sarmentoso y en su alma endiosada. Mendigando cari
dad, más que mendrugos o joyas, labró los pilares de esa magna obra, que, 
nacida en Granada, se extiende hoy por el mundo entero. Labor prodi
giosa la de este hombre de Dios, que ha hecho y sigue haciendo tanto 
bien a los cuerpos y a las almas. Conocer la  personalidad polifacética de 
S. Juan de Dios y su benéfica obra, perdurable, actual y de bien defini
do porvenir, es amar y seguir las huellas del Santo y del Apóstol. Para 
lograr ambas cosas sirve, a las m il maravillas, esta semblanza de S. Juan 
de Dios que nos of'rece la bien cortada pluma de Wilhelm Hünermann, a 
través de la, por tantos títulos, benemérita editorial Studium.— M. PRIE
TO VEGA.

BENETTI, S., Salmos al derecho y  al revés. Ed. Paulinas, Madrid 1977,
13x20, 248 p.

El variadísimo sentido de los salmos da materia abundante para lar
gas horas de oración, de meditación, de reflexión y de preparación para 
las mil y una peripecias que nos depara la vida. No son los salmos lectu
ras piadosas, de sacro entretenimiento. Son lecciones que es  preciso es
tudiar muy a fondo para descubrir y aprender su contenido, su mensaje 
y sus aplicaciones. Hacer vivir cada salmo en el momento y en la circuns
tancia propia de cada vida, es un descubrimiento que ilumina las sendas 
de la existencia. El autor de este libro quiere ayudar a que todos consi
gan esa madurez espiritual que fortalecerá la  fe, animará la esperanza y 
hará crecer la caridad. Los salmos ofrecen temas diversos, como distin
tos son los estados de ánimo de cada ser humano, las circunstancias que 
lo rodean, las impresiones que recibe, las reacciones que siente y las de
cisiones que toma en cada caso. Para toda esa múltiple gama de aconte- 
ceres, sentimientos y decisorias resoluciones, que forman el entorno del 
hombre, tienen enseñanzas los salmos, que dictan normas de conducta 
acerca del comportamiento y la actitud que debe tomar ante Dios, fren
te a la humanidad y en lo más íntimo de su alma.— M. PRIETO VEGA.

SPICQ, C., Vida cristiana y  peregrinación, según el Nuevo Testamento  
BAC., Madrid, 1977, 13x 20, 210 p.

La vida de los discípulos de Cristo es un continuo caminar hacia la 
Patria, como la del pueblo escogido por Dios fue una travesía por las re
giones desérticas que avocaban a la tierra de promisión. C. Spicq agota 
las fuentes interpretativas, etimológicas e históricas en confirmación de 
los asertos que va sentando en este profundo estudio sobre los nombres 
con que han sido designados los cristianos, sobre el mensaje que envuel
ve la peregrinación, sobre el sentido de la soledad, del éxodo, de la pu
rificación y de la prueba, para llegar al gozo y a la exultante alegría en 
la  posesión de la felicidad total, que no puede ser otra más que Dios. Para 
eso se necesitan las ilustraciones que el Altísimo envía, por medio de su 
Cristo, camino, verdad y vida, arranque de una fe-guía, de una esperan
za-firmeza y de una caridad-posesión-plenitud. Con ellas afronta el cris
tiano, fiel a su compromiso histórico, las difíciles situaciones que se le 
presenten en el escarpado mapa del mundo que se extiende ante sus ojos. 
Este libro es una lección y un espaldarazo, un haz de luz y una hoguera 
d e  a m o r , q u e  c o n so lid a , f o r ta le c e  y  a n im a  a  lo s  v ia n d a n te s ,  h a s t a  l le g a r  
a la conquista del Reino de los bienaventurados.— M. PRIETO VEGA.

PUJADAS, J. M .\, Timonel, Studium, Madrid, 1977, 8 x 12, 168 p.,

La rápida difusión que suponen las cinco ediciones de este librito del 
P. José María Pujadas demuestran el valor de la  obra y el entusiasmo
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con que la juventud la  ha recibido. Llevan estas páginas chorros de luz 
y ascuas de fuego para los cuerpos y para las almas. Oraciones y refle
xiones, canciones y métodos de acción ayudan a  valorar, estimándolo, el 
sentido que tiene la  vida. Las actividades de un mundo febril, pluralista 
y cósmico, ponen en peligro la  dirección certera de quienes buscan arri
bar a seguro puerto. Este “Timonel” quiere ayudar, especialmente a la 
juventud, en el arduo navegar de este convulso mundo. El P. José María 
Pujadas tiene mucha experiencia —y muchas experiencias— en estas li
des de la  dirección de los espíritus. Fruto de su experiencia es este rami
llete de páginas selectas que gustarán y aprovecharán inmensamente, en 
las distintas circunstancias de la  vida. Studium publica esta edición con 
profusión de atractivos e indicaciones de lo que reviste mayor relieve. 
“Timonel” es como un manual, compañero dé viaje, para los jóvenes. Les 
servirá en sus encuentros, vivencias, revisión de vida, prácticas indivi
duales y comunitarias, en los momentos difíciles y en las jom adas de paz 
y de sosiego.— M. PRIETO VEGA.

MOLINARI, P., Vivir en él espíritu. Studium, Madrid, 1976, 11 x 16, 146 p.

El contenido de este libro lo componen acertadísimas reflexiones teo- 
lógico-espirituales sobre algunos problemas actuales de la  vida religiosa. 
La oración y la familiaridad con Dios, en la  vida comunitaria, forman las 
bases dispositivas para esta maravillosa acción del Espíritu en las almas. 
Los que se han consagrado a Dios, con el sagrado compromiso de la pro
fesión religiosa, necesitan esta moción del Espíritu para saber y poder 
corresponder a los inescrutables designios que la  Divina voluntad m ani
fiesta sobre los mismos. La contemplación y la acción se complementan 
en la  obra salvífica de las almas, porque sin lo valiosa e insustituible ayu
da de la contemplación, la actividad, por muy intensa que sea, no pasa
rá de mero activismo, resultando lamentablemente estéril. Consciente de 
este fenómeno, que tan desastrosos afectos ha producido a lo largo de la  
historia y en el seno de la Iglesia Católica, el P. Molinari estudia, en uno 
de los interesantes capítulos de este libro, la  conveniencia — ¡quién sa
be si la necesidad!— de instalar unas casas de oración, de retiro sabáti
co y de revitalización espiritual, en los mismos Institutos del m ás activo 
apostolado.— M. PRIETO VEGA.

FERNANDEZ-SHAW, C. M., Ventura y  tribulaciones de un padre recién
estrenado. Studium, Madrid, 1976, 11 x 18, 285 p.

Con graciosa agilidad y fluidez literaria, de la clásica, describe el A. 
de este libro las inquietudes y peripecias, las alegrías y sobresaltos de un 
padre que asiste al nacimiento de su primer hijo. Hace unas joviales re
flexiones sobre la  preparación, o fa lta  de la misma, de cara a la paterni
dad. Tras una alegre soltería, como suele ser la  de casi todos los jóvenes, 
jaleada por los azares de una libertad en acción, que para sí quisieran 
los vientos, se ven, de buenas a primeras, envueltos en los tules sonoros 
del compromiso matrimonial. Y las prisas de los preparativos, queriendo 
recuperar el tiempo, y las innumerables y alocadas carreras para poner
lo todo a punto, se suceden, entre el nerviosismo y las ocupaciones pro
fesionales, hogareñas, sociales, que no dan respiro. Luego vienen las pri
meras impresiones, alegrías, jugueteos y sonrisas, que cambian la faz del 
ámbito familiar. Un niño, o una niña, revuelve todo, desde los muebles 
de la casa, hasta las profundidades del alma de sus felices moradores. 
Y, si vienen m ás hijos, se repetirán las m anifestaciones de alegría y re
gocijo, como si fuera la  primera vez que una criatura llega a casa. La ele
gante facilidad y la brillante sencillez en el bien decir dan un regusto
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especial a estas páginas, dignas de figurar al lado de las mejores de nues
tra literatura del siglo de oro.— M. PRIETO VEGA. .

DIEZ, J. L., Segunda antología del disparate. Studium, Madrid, 1977, 11 x
18, 300 p.

En medio de tantos afanes y preocupaciones como acosan al hombre 
moderno, hastiado y cansado, es muy oportuna la aparición de este libro, 
que lleva al alma un sedante de paz, con el solaz de la risa. Ya es la 
“segunda antología del disparate”, que nos ofrece J. L. Diez. Con esa ap
titud especial que demuestra el avezado profesor, para ver el gracejo, don
de lo hay, aun en medio de riesgos tan serios como son los fatídicos exá
menes. Y no es menor mérito hacer ver, entre bromas y veras, los fallos 
que se deslizan por ligereza, por nerviosismo, por falta de reflexión, por 
ausencia de atención y de la  debida concentración, en los momentos de
cisivos. Confiamos que este libro lleve a los ánimos agobiados un bienes
tar y una alegría que tanto necesitan y que ha de contribuir poderosa
m ente a serenar los espíritus, tan agitados por los vaivenes de un am
biente recargado de esa aplastante seriedad que imponen implacables, 
los acontecimientos de la vida.— M. PRIETO VEGA.

IZQUIERDO, M. C., Convivencias juveniles. Studium, Madrid, 1969, 11 x
18, 174 p.

La pastoral juvenil goza los privilegios incalculables de la vibrátil 
sensibilidad y de la  entusiasta sinceridad, que son las primeras y siempre 
fundamentales, aportaciones a una convivencia. Dar a conocer los fun
damentos teológicos, psicológicos y pedagógicos, así como la metodología 
que debe informar estas reuniones, es el objetivo, muy bien logrado, de 
este libro de C. Izquierdo, que tanto ha servido a directores y responsa
bles de encuentros especializados. El estudio diferenciado de los asisten
tes; los programas y doctrinas que se les deben exponer; la necesaria pre
paración del personal; la planificación, orientación, mentalización, etc. 
son fundamentales para el perfecto desarrollo y para la efectividad fruc
tuosa, con proyección al futuro, de estas convivencias. Profundo conoce
dor de la psicología juvenil, en su entorno actual, C. Izquierdo ofrece una 
ayuda incalculable a cuantos trabajan, luchan y se afanan en la pasto
ral de la  juventud. Unas interesantísimas encuestas y algunas sentencias 
llenas de sabiduría práctica, estratégicamente distribuidas, realizan el 
mérito —muy valioso ya en sí— de esta interesantísima obra.— M. PRIE
TO VEGA.

MORENILLA, J. D., Calidoscopio español. Studium, Madrid, 1977 13x20,
280 p. ’

Con elegante desenfado y entrevelado mensaje, va escribiendo Mo- 
renilla estos agradables cuentos, que tienen, casi todos, una secuela im 
presionante, trágica y fascinante. Se leen estos relatos con curiosidad y 
avidez, con gusto aumentado por la intriga y con interés elevado, espe
rando el desenlace de una trama, que, no por fácil, deja de hacer saltar la 
inesperada sorpresa Literalmente es un deleite para los buenos catadores 
de la lectura amena, elevada y sublimadora, que se ofrece revestida de los 
m ás bellos ropajes. Enseñar, deleitando, es el oficio de la verdadera, de la 
auténtica obra literaria. Por eso, es encomiable la asidua labor y altamen
te meritoria el redoblado esfuerzo del profesor Morenilla, al saber conser
varse al margen de tanta corrupción del lenguaje, como sale, todos los 
días, de las máquinas impresoras, sin que éstas tengan ni un ápice de cul-
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pa, Mucho se puede aprender de la lectura reposada de este libro, que 
ayudará, sin duda alguna, a disipar la  atrabiliaria melancolía que se cier
ne, amenazadora, sobre este mundo convulsionado por los avatares coti- 
dinos.— M. PRIETO VEGA.

RUPPERT, J., ¿Por qué precisam ente yo? Studium, Madrid, 1976, 14x20,
240 p.

Mujer de ánimo excepcional, esposa sacrificada por las exigencias pro
fesionales propias y de su marido, madre resignada de una hija mongóli
ca, Johanna Ruppert describe, con profusión de detalles y maravillas lite
rarias, con interés científico y con amor desbordante, las angustias, los 
trabajos, los esfuerzos y los logros en pro de una subnormal. Este libro es 
una llamada urgente, clamorosa, a todos los que sientan compasión ante 
el dolor ajeno, para mover todos los resortes de la humanidad inmediata
mente, sin pérdida de tiempo, en favor de esos indefensos, que necesitan, 
más que nadie, la ayuda de los demás. El éxito logrado por la Dra. Ruppert 
en su propia hija, en su familia, en otros seres similares a su mongólica 
Gabi, en la sociedad que la rodea, a veces, comprensiva, otras veces, rea
cia a aceptarla, así como en cuantos llegan a tener conocimiento de tan  
triste situación, es algo que impresiona gratamente y anima a aceptar el 
reto, comprometiéndose a dar y a darse en ayuda de los m ás necesitados. 
El valor magnánimo de una mujer, profesional y madre, que hace fructí
fera la resignación, es un ejemplo sublime y una lección maravillosa de 
fortaleza, de riesgo emprendedor y de amor probado, hasta la  saciedad, 
en pro de los que nada pueden por sí solos, y, sin embargo, lo pueden to
do, con la ayuda de los demás.— M. PRIETO VEGA.

VARIOS, Experiencia de Dios y  compromiso tem poral de los religiosos. Pu
blicaciones claretianas, Madrid, 1977, 14 x 21, 350 p.

El Instituto teológico de vida religiosa viene celebrando, en Madrid, 
desde hace seis años, las semanas de reflexión para religiosos. Y con re
conocido éxito. En la Sexta Semana, celebrada en 1977, a la que concu
rrieron más de dos millares y medio de asistentes, han intervenido, como 
ponentes, en el desarrollo del tem a “Experiencia de Dios y compromiso 
temporal de los religiosos”, doctos y bien conocidos oradores, como Arru- 
pe, Alvarez Gómez, Evangelista Vilanova, S. M. Alonso, Gutiérrez Vega, 
Diez Presa, F. Oyonarte, Tillard, A. Guerla y E. Yanés. Desde su propio 
punto de vista, cada autor ha disertado sobre la urgencia y la práctica de 
esa experiencia de Dios que reclama la conciencia universal, y de una m a
nera especial, la vida religiosa, en estos trances difíciles por los que está 
pasando. Solamente la fe y la  confianza verdadera, acompañadas de una 
actitud firme y valerosa de auténticos Cristos, consagrados a Dios y a la 
salvación de las almas, pueden volver el genuino sentido que salvaguarda 
la vida religiosa. Para cuantos no han podido asistir a estas semanas de 
reflexión, el presente libro es un mensaje que iluminará y aportará mu
chas aportaciones prácticas.— M. PRIETO VEGA.

CRXJSET, J., San Juan de Dios. Una aventura iluminada. Studium, Ma
drid, 1977, 14x20, 264 p.

Premio Aedos de biografía, este libro de J. Cruset, es primer literario 
y archivador histórico. Hace literatura de la  mejor, de esa que eleva el es
píritu, a lo Fr. Luis de León; pero ciñéndose a la  historia. Una historia 
tan rica en m atices cronológicos, geográficos, sociopolíticos, psicológicos, 
llenos de amor humano y divino, que enmarcan a S. Juan de Dios en el
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cuadro que le corresponde. Ni m ás ni menos. Para algo valen las numero
sísimas notas, citas de autores y documentos, cuidadosamente y con pa
ciencia benedictina, consultados por el ilustre escritor, que aduce · una 
abundante bibliografía. En las muchas y muy densas páginas de esta 
cuarta edición que nos ofrece Studium resalta el perfil constante, vivaz, 
atractivo, de S. Juan de Dios, “el hombre que supo amar”. Con este mis
mo título ha sido film ada una película sobre la vida y la obra del Santo 
Fundador de la Orden Hospitalaria, película basada en el presente libro 
de J. Cruset. Libro y película reflejan la  actualidad de la actitud huma
na, a lo divino, del santo portugués; la fisonomía plasmada en sus an
danzas y vivencias españolas, granadinas; y el amor a los necesitados, 
que encontraron al hermano, al padre, al amigo. La serie de cartas de 
S. Juan de Dios, que el autor inserta en esta obra, ayudan a conocer y 
comprender mejor la grandeza de alma que animaba el cuerpo enfermo de 
S. Juan de Dios, el apóstol de los enfermos.— M. PRIETO VEGA.

CASTRO, A. A. de, M anifiesto por los Hermanos. Muchas gracias... pero el
problema sigue en pie. Madrid, 1977, 16x23, 128 p.

Muy oportuno y bien razonado se presenta este m anifiesto del ilustre 
y benemérito Castro Albarrán. Oportuno, porque la coyuntura socio-polí
tico-económica y las relaciones Iglesia-Estado está reclamando una acer
tada solución al restallante y crucial problema que actualmente se está 
debatiendo. Quieran nuestros representativos interlocutores que sea para 
bien de todos y para seguridad ministerial y temporal del clero, sujeto- 
objeto de tan polémico debate. Histórica y judicialmente está muy bien 
razonado este m anifiesto que, en pro de sus hermanos sacerdotes, publica 
el avezado escritor D. Antonio Castro Albarrán. Muy a tiempo, antes de 
que se tomen decisiones y se firmen compromisos que serán muy difíciles 
de corregir, ha salido a la  luz pública este manifiesto, que será muy bien 
acogido, que despejará muchas incógnitas y que proyectará luminosos y 
benéficos haces de luz para que vean, con claridad meridiana, los que tie
nen encomendada la tafea, por obligación, de legislar acerca del culto y 
del clero, en nuestra problemática Patria. Las responsabilidades del bien
estar o de las angustias que tengan que atravesar los sacerdotes, religio
sos, etc., son muy significativas, como para cerrar los ojos a los datos de 
la historia y a los dictámenes de la justicia y la razón.— M. PRIETO VE
GA.

VARI AUTORI, Mons Giuseppe Prati. Aspetti e momenti dell’ apostolato
di Don Pippo a Forli, Ed. Vaticana, Citá del Vaticano, 1977, 17x24
176 p.

Hombre bueno, hombre santo, hombre hermano, ha sido llamado, a  
voces, individual y comunitariamente Don Giuseppe Prati, familiarmente 
Don Pippo. Nacido en 1885, Pippo se ve inmerso en una sociedad italiana  
agitada por el revulsivo anticatólico y revolucionario de la  época. Cobija
do en el humilde hogar de una familia inmigrante, en Forli, pasó sus pri
meros años con ansias de superación y con un ideal sugestivo; ingresar 
en el seminario. Cumplía entonces los doce años de su existencia. En 1908 
re c ib ía  la  o rd e n a c ió n  s a c e rd o ta l .  S u s  p r im e ra s  a c t iv id a d e s  m in is te r ia le s  
se desarrollan entre la atención a la juventud, en el oratorio festivo. Y 
esta consagración a la formación de la juventud ocupará la mayor parte 
de su vida. Como director espiritual, maestro y guía de los jóvenes semi
naristas, fue todo un modelo y ejemplo de las más excelentes virtudes. Al
gunos años antes de su muerte, acaecida en 1952, había sido nombrado pá
rroco, dejando también, en este ministerio, huellas indelebles de su hu-
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inanísima santidad, asequible, comunicativa, fascinante. Los testimonios 
de varios autores recogidos en este librito que la  Pontificia Academia Teo
lógica Romana ha publicado, lo prueban, con datos fehacientes y lo  de
muestran hasta la saciedad.— M. PRIETO VEGA.

NICOLAU, M., La reconciliación con Dios y  con la Iglesia. Studium, Ma
drid, 1977, 16x24, 350 p.

Partiendo de las enseñanzas bíblicas acerca de la penitencia, el ilus
tre catedráticos jesuíta expone la  historia de la  reconciliación hasta nues
tros días. El pecado y sus secuelas; la penitencia, en toda su amplitud; el 
perdón de Dios y la potestad dada a los Apóstoles y a sus legítimos suce
sores por Cristo Redentor, son tratados completos, dentro de esta exten
sa y exhaustiva obra del P. Nicolau. El Sacramento de la  reconciliación; 
los errores que acerca del mismo han proliferado; la verdadera doctrina 
de la  Iglesia, tomada de los documentos auténticos, que, en número casi 
incontable, aduce el autor, constituyen una lección magistral, poniendo 
las cosas en su punto, esclareciendo m uchas dudas, ilustrando las inteli
gencias y ofreciendo soluciones a multitud de aporías, que flotan en el 
ambiente religioso. De perenne actualidad y de interés sumo son los capí
tulos dedicados al Sacramento de la reconciliación en la problemática 
moderna, con la  dimensión ecuménica del sentido penitencial y la  apli
cación del nuevo “Ordo paenitentiae”. Encomiable labor del P. Nicolau y 
plausible esfuerzo de la editorial Studium en la  publicación de este m ag
nífico libro, que servirá y ayudará mucho a sacerdotes y a fieles, en lo que 
se refiere al Sacramento de la reconciliación y al concepto y práctica de 
la penitencia.— M. PRIETO VEGA.

POKRANDT, A., Elementar Bibel. Teil 3. Geschichten von Königen  in Is
rael. Ernst Kaufmann-Kösel, München-Lahr 1976, 92 p.

El pequeño librito pretende enseñar la historia sagrada a los niños. 
La autora ha publicado ya anteriormente varios libritos con dibujos y di
señor para hacer más atractiva la  enseñanza. Este alude a los autores y 
es una explicación sencilla y amena de los anteriores. Bajo el punto de 
vista pedagógico es excelente.— C. MIELGO.

MANGOLUT. Ursula von, östliche und westliche M editation. Einführung
und Abgrenzung, Kösel, München, 1977, 22 x 13, 102 p.

En un tiempo en que los estudios comparativos entre la meditación 
oriental y occidental constituyen una inmensa literatura, este librito bre
ve, ordenado, claro, nos ofrece un manual de gran utilidad. ¿Cómo se ori
gina la meditación en el Brahmanísmo, Hinduísmo, Yoga, Buddhísmo? 
¿Cómo se han desplegado las formas de meditación occidental cristiana? 
Es fácil llegar al resultado de que la meditación y sus formas dependen de 
una cosmovisión y modo de pensar, y por lo mismo ha de acomodarse al 
ambiente y sistema del tiempo y del lugar. Pero ya no es tan fácil enfren
tarse con la  meditación del hombre actual, cuando realmente desea hacer 
una meditación, cuya oportunidad, sentido y valor son problemáticos. Por 
eso, en este libro se insiste sobre la preparación de dicha meditación: co
locación y postura, lugar y tiempo, silencio y actividad internos, respira
ción, meditación sobre símbolos, sobre la Naturaleza, la  Creación, la  medi
tación existencial o existencialista, el ensimismamiento por la música, los 
tem as bíblicos o escritos, meditaciones de la pasión, la oración cordial, la 
experiencia m ística del amor, lo específico cristiano, las diferencias entre
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la meditación oriental y la occidental, he ahí un cúmulo de problemas que 
la autora toca con tacto y sobriedad. Asi convence al cristiano de que con 
Cristo siempre puede hacer meditación, y esa meditación es un problema 
esencial para su desarollo espiritual.— L. CILLERUELO.

ROSENBERG, A., Christliche Lebensregeln. Kósel, München, 1977, 22 xl3,
120 p.

Parece que el término “reglas” anuncia un sistema coercitivo o en to 
do caso normas inútiles. Y sin embargo, la literatura sapiencial de todos 
los pueblos y Movimientos demuestra que una forma popular y eficaz de 
espiritualidad consistió siempre en sintetizar la visión del mundo en “re
glas”, sentencias, aforismos, máximas, sacadas de la experiencia y de la 
sabiduría. Aunque la espiritualidad actual esté demasiado colonizada por 
el sistema dogmático, nunca faltan libros, que recuerden la importancia 
de la experiencia y de la  literatura sapiencial. A tal literatura pertenece 
este librito en el que Rosenberg ofrece una “vía iluminativa”, en forma de 
fórmulas sapienciales. A su reflexión personal junta la de otros autores 
cristianos interesantes, tales como Agustín, Francisco de Sales, Blum- 
hardt, Fichte, Goethe, Ernst, Jünger, Rilke. Asimismo, Rosenberg mues
tra una grave preocupación por nuestra situación actual; así no nos da 
un libro de simples “aforismos”, sino una muestra de la tradición cristia
na, al servicio del hombre actual. El librito, por su sencillez y corrección, 
se lee con gusto y soltura.— L. CILLERUELO.

TWORUSCHKA, U., Religionen heute. Themen und Texte filr Unterricht
und Studium. Kosel, München, 1977, 23 x 15, 184 p.

En este libro se nos ofrecen los tem as y textos apropiados para que 
la asignatura y su estudio se realicen en una forma conveniente, dialo
gando con autores competentes, que nos presentan sus textos, y sobre los 
mismos textos. Por otra parte, hay que tener en cuenta la actualidad: no 
interesa ya discutir sobre “cadáveres”, sino sobre problemas vivos, que 
preocupan al hinduista, al buddhista, al judío, actuales, y que el cristiano 
tiene que aceptar para dialogar. Finalmente, las notas bibliográficas y la 
literatura mencionada ayudan a estudiar con profundidad, siempre que 
el lector se vea interesado en algún punto. Es seguro que los profesores 
y alumnos de tal asignatura se hallarán complacidos, al encontrar los 
tem as y textos esenciales en un bosque de problemas religiosos. Gustavo 
Mensching añade un estudio sobre los fenómenos religiosos más significa
tivos y sobre el lenguaje religioso, con los correspondientes textos funda
mentales. Udo Tworuschke, por su Parte, añade un estudio sobre las for
mas sociales de religión (grupos) y sobre las prácticas religiosas, también 
con sus corespondientes textos. Es un excelente servicio hecho a la  ense
ñanza.— L. CILLERUELO.

INNOCENTI, E., Il pensiero de la  sera. IPAG, Rovigo 1977, 30,5 x 12, 250 p.

El sacerdote y periodista Ennio Innocenti ha ido desgranando a tra
vés de la radio un apostolado menudo bajo el título Ascolta, si fa  sera; 
estos comentarios radiofónicos han sido recogidos en este libro, Il p en 
siero de la sera. Como puede suponerse, los tem as son variadísimos pero 
expuestos con sencillez en apenas página y media para cada uno. Son 
pensamientos que encierran un m ensaje de ternura y de esperanza; son 
rayos de luz que quizás sólo pueden percibirse en esas horas de la caída
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de la  tarde cuando la naturaleza deja paso al descanso de la  noche; son 
voces de paz en un silencio que es plenitud divina, imposible de ser es
cuchada durante el día cuando el ruido de la  civilización actual y las agi
taciones humanas impiden el contacto con el silencio de Dios. De ahí el 
nombre de la  serie: Escucha, se hace tarde.— F. CASADO.

H istóricas

PIETRI, CH., ROMA CHRISTIAN A, Recherches sur l’Eglise de Rome, son
organisation, sa politique, son idéologie de M iltiade à Sixte III (311-
440). École française de Rome 1976, 24 x 15, 2 vol., 1.792 p.

Para explicar la enorme amplitud de la presente obra se puede recu
rrir al período relativamente largo —130 años— que es objeto del estudio; 
o también a lo cualificado del período: época de la iglesia constantinia- 
na y postconstantiniana en la cual el material documentarlo se amplía 
con referencia a épocas anteriores; pero sobre todo se ha de recurrir a 
la  amplitud de los tem as tratados, a la  profundidad con que se hace y 
a la ingente erudición del autor.

La obra de Pietri puede considerarse como una monumental síntesis 
de cuanto la  investigación ha sacado a la  luz a través de las diferentes 
ramas científicas que se ocupan de la  antigüedad cristiana. La Roma 
Christiana es estudiada desde fuera y desde dentro: su establecimiento 
material, su organización externa y disciplina interna; sus acciones y 
“passiones” tanto en el ámbito del orbe cristiano, como en el más redu
cido de Occidente, o Italia o, simplemente, en la Urbe. Y para que el es
tudio fuese completo, el autor se detiene largamente en la consideración 
de la ideología y mentalidad que subyace a tal actividad. Se constatan  
los hechos y se explican sus causas; las etapas de su desarrollo son ana
lizadas con meticulosidad, asi como los factores que lo impulsan, sean 
estos acontecimientos de la más diversa índole, sean personas con sus 
características personales, sin duda, pero sobre todo hijos de un contex
to histórico que les proporciona en muchas esferas un modelo de actua
ción, un lenguaje y, no pocas veces, un modo de ver las cosas.

Esta historia está escrita con toda clase de documentos: unos que 
proceden de la misma ciudad y otros que vienen de fuera; la iluminan 
tanto amigos como enemigos, aduladores como detractores. Pero es so
bre todo la misma ciudad quien en las páginas del libro se muestra a sí 
misma. La arqueología y la  epigrafía ocupan un lugar de honor no in fe
rior al de otra clase de documentos escritos; de todos sabe servirse con 
m aestría el autor.

No es necesario insistir en la utilidad de esta voluminosa síntesis pa
ra cuantos trabajando en otras ramas de la  ciencia histórica o teológica 
sientan la necesidad de conocer el modo de pensar o de proceder de la 
Iglesia de Pedro y Pablo durante aquel largo siglo tan decisivo para la 
historia de la Iglesia sin duda, pero también para la  historia de la hu
manidad en general y de la  cultura en particular, sobre todo la occiden
tal.

La obra concluye con 34 planos de la ciudad y algunas de sus edifi
caciones y otra serie de ilustraciones del arte romano de la  época. Los 
índices son varios y muy detallados, que hacen fácil el manejo de la  obra. 
La tipografía está cuidada con esmero. Ahora quedamos esperando el 
tercer volumen prometido por el autor.— p. de LUIS.
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ASPE ANSA, Ma. PAZ, Constantino Ponce de la Fuente. El hombre y su
lenguaje. Universidad Pontificia de Salamanca, Madrid 1975, 19x12,
188 p.

El doctor Constantino Ponce de León, recobra hoy actualidad e in 
terés, como lo recobran todas esas figuras polémicas, p erseg u ía s por la  
Inquisición, y actualmente de moda-

De ascendencia judia, este ilustre conquense, tuvo que soportar el 
“sambenito” de sus mayores, como lo soportó el Mtro. León y otros valo
res humanísticos de la  época que enseñaban una renovación cristiana de 
corte erasmista.

Viajero por Europa, acompañando al príncipe Felipe, recorrió los 
centros culturales más importantes de la época. Condenado por “hereje- 
luterano”, representa en síntesis el mundo religioso del siglo XVI.

Sobre este interesante personaje ha hecho su libro María Paz Aspe 
Ansa, ofreciéndonos -un estudio de su vida y de su obra, primeramente 
en una larga introducción, y luego en sendas partes, donde trata de su 
ascendencia judía, su paso por la  Universidad de Alcalá y su estancia en 
Sevilla, en aquel tiempo en que era “puerto y puerta de las Indias" y 
también “foco de la nueva cultura” ; su actividad docente y su acusación 
de hereje.

En la segunda parte, la autora se detiene en los estudios del célebre 
canónigo de Sevilla, haciendo un análisis de su “Exposición del primer 
salmo: lengua y estilo” ; de la oratoria sagrada del siglo XVI en la  que 
encajan los sermones de Ponce de la  Fuente; para terminar con otra ex
posición de “La Confesión de un pecador”, obra polémica y discutida de 
su biografiado.

Un estudio, en resumen, que viene a esclarecer la figura contradicto
ria del Doctor Constantino, en relación a los aspectos que se han trata
do en esta obra, o tesis: la  trayectoria vital del predicador sevillano y la  
configuración lingüística en que va expresado el mensaje que él comuni
ca a su época.— T. APARICIO.

TOURN, G., I Valdesi. La singolare vicenda di un popolo-chiesa. Claudia
na, Tormo 1977, 20 x 13, 231 p.

La Editorial “Claudiana” lleva ya en su favor una larga y fecunda 
labor literaria sobre el tema central de los “valdenses”. En distintas oca
siones non hemos ocupado en libros sobre tem a tan interesante, hoy ac
tual y vivo, gracias a la labor referida.

Esta nueva obra de Giorgio Toum, vuelve al tema, pero tratando de 
poner en claro que el adjetivo “valdese” significa, por una parte, una 
iglesia; y por otra, una región. Una iglesia evangélica; es decir, protes
tante, muy importante por el puesto que ocupó en la vida italiana; la 
más antigua comunidad no católica constituida en Italia en la  época de 
la Reforma. Y también significa una zona: la  comprendida por dos va
lles del Piamonte occidental.

Con todo, no es esta comunidad religiosa, ni la zona piamontesa la 
que ha dado origen ai nombre de “valdese”, o valdense en castellano; si
no que viene de Pedro Valdo, aquel hombre que pasó una crisis espiri
tual que le llevó a hacer una elección: vivir como los primitivos apósto
les.

De esto precisamente y dé su experiencia trata la  presente historia, ya 
que comienza, en una primera parte, por explicarnos el nombre de “Val- 
do” y los “pobres” de 1170; los años de la  crisis, con el recuerdo de Do
mingo de Guzmán en el siglo XIII; la cuestión de “güelfos” y “gibeli- 
nos” en Italia; Lutero y los valdenses; en una segunda parte, el protes
tantismo en el P iam onte; y, finalmente, la evolución histórica hasta nues
tros días.— T. APARICIO.



59 LIBROS 185

ANDRES MARTIN, M., Reforma Española y  Reforma Luterana. Funda
ción Universitaria Española, Madrid 1975, 21x15, 38 p.

El presente folleto es el resultado de una conferencia pronunciada 
por Melquíades Andrés Martín, sobre el tem a enunciado y que lleva por 
subtitulo “Afinidades y diferencias a la  luz de los místicos españoles 
(1517-1536)”.

Contiene dos partes: presentación de las reformas española y lutera
na, y afinidad y diferencias entre ambas a la  luz de nuestros místicos en 
los años en que se vertebra la  obra de Lutero.

Va exponiendo y analizando la  historia de la reforma española des
de finales del siglo XIV; para tratar luego de los primeros escritos que 
se tradujeron al castellano del propio Lutero; centrándose después en el 
paralelismo y confrontación de ambas reformas, con sus libros comunes, 
sus puntos afines y sus diferencias.— T. APARICIO.

BATTISTA PROJA, G., Mons. Marco Antonio Anastasio Odescalchi. Pon
tificia Accademia Teológica Romana, Cittá del Vaticano 1977, 25 x 18,
106 p.

Las páginas que forman este bien cuidado y bien escrito folleto en 
italiano, fruto de una labor paciente y emotiva debido a una especial 
circunstancia del autor, trata de la vida y la  obra del ejemplar sacerdo
te romano Marco Antonio Anastasio Odescalchi, hombre piadoso y cari
tativo, que puso todo su empeño y sus haberes en la  fundación del Hos
picio de Santa Galla, en la  misma Roma.

Consta de tres partes. En la primera nos ofrece, en apretada sínte
sis, la vida de este ilustre vástago de los Odescalchi, nacido en Moltrasio, 
el año 1624, de noble familia, emparentado con el papa Inocencio XI.

Precisamente fue el cardenal Benedicto Odescalchi, futuro papa Ino
cencio XI, el que lo llevaría a Roma, una vez ordenado sacerdote, para 
que le ayudara en sus tareas junto al pontífice Alejandro VII y en cali
dad de Maestro de Cámara.

La segunda parte trata de la virtud ejemplar y santa de este sacer
dote, al que en su tiempo le llamaban ya “fuente de caridad”. Una vir
tud copiada de san Felipe Neri y una caridad al estilo de san Carlos Bo- 
rromeo.

La última parte versa sobre la fundación de Hospicio de Santa Galla 
y su evolución histórica, hasta el año 1945 en que parece quedó anulada 
su función y como muerta la piadosa fundación.— T. APARICIO.

GINES DE SEPULVEDA, J., Hechos de los españoles en el Nuevo Mundo
y  México. Seminario Americanista de la Universidad de Valladolid.
Valladolid 1976, 23 x 17, 400 p.

El presente estudio ha sido preparado por el eminente historiador, 
profesor Demetrio Ramos, con la  colaboración de Lucio Mijares y Jonás 
Castro Toledo. Precisamente en un estudio preliminar del mismo ameri
canista y profesor Ramos se nos dan las razones por las que este volu
men es importante, siendo la m ás de todos el nombre y la  fam a de su 
autor Ginés de Sepúlveda.

Son siete los libros que componen la crónica indiana de Sepúlveda. 
Providencialista, como san Agustín, y m ás tarde Bossuet, construye la  
historia de Carlos V, con sus éxitos y fracasos; hasta colocarlo en aque
lla misión histórica que el propio emperador aceptó en el famoso discur
so que pronunciara el día 17 de abril de 1536 ante el papa Paulo III y sus 
Cardenales.
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A partir de este momento, Sepúlveda vuelve su actividad y sus miras 
hacia América, sobre todo, hacia México. Justamente en 1542 se encuen
tra en la ciudad de Valladolid con Carlos V y con Hernán Cortés. Des
pués, vendría su gran obra: “Los Hechos en el Nuevo Mundo y México”, 
fijándose de modo especial en el hundimiento de las naves ordenado por 
Cortés, el contacto con los emisarios aztecas y la construcción de la ciu
dad de Veracruz.

La edición crítica presentada por los citados historiadores y la m is
m a limpieza de impresión de esta obra la hace modelo en su género y 
habla claramente de su calidad, interés e importancia para la historia 
d e  la  América Española.— T. APARICIO.

P edagogía  y P s ico log ía

KATZ, D. y R., Manual de Psicología. Morata, Madrid 1977, 24x 17, 718 p.

La personalidad del profesor David Katz es ya una garantía, a la ho
ra de leer cualquiera de sus obras, máxime teniendo en  cuenta el esme
ro y cariño con que cuidó la  edición española.

La presente obra es una síntesis del estado actual de la  Psicología 
científica. En ella se abordan con profundidad y claridad los temas fun
damentales de los estudios psicológicos y bien podría utilizarse como tex
to para los que cursan dichos estudios.

El hecho de que hayan intervenido varios autores, todos ellos gran
des especialistas, no quita unidad y coherencia a este manual, que m an
tiene una trayectoria perfectamente trazada, como si realmente fuese 
trabajo exclusivo de un solo autor.

A pesar de lo difícil y complejo que resulta el estudio de la conduc
ta  humana —objeto fundamental de la  Psicología— nos complace el mo
do exacto y sistemático de tratar las cuestiones psicológicas, la defini
ción precisa de los conceptos que se manejan, el dominio de los métodos 
de investigación, etc., Es una obra completa, sintetizada, bien orientada 
y desarrollada, con precisión didáctica y con una bibliografía abundan
tísima sobre el tema.— E. ALVAREZ.

PIAGET, J., La tom a de conciencia, Morata. Madrid 1976, 21 x 13, 283 p.

Aunque interesante, no resulta fácil la comprensión del presente li
bro, por las dificultades y complejidad del tema. Dirigido por Piaget, co
laboran una serie de especialistas, que van estudiando cómo la toma de 
conciencia de un esquema de acción transforma éste en un concepto, ya 
que esa toma de conciencia consiste esencialmente en una conceptuali- 
zación.

Freud comparó la conciencia con un “órgano interno de los sentidos” 
y consideró lo “inconsciente” como un sistema dinámico en actividad 
continua. Desde entonces, el problema de la “toma de conciencia” viene 
interesando cada vez m ás a la psicología científica. Y en esta obra se 
pueden ver los aspectos primordiales del proceso para llegar a la “toma 
de conciencia”, desde el punto de vista de las conductas, de las acciones 
materiales a las operaciones.

Es interesante y sugestivo contemplar cómo el niño, a través del m a
nejo de objetos, de situaciones distintas, de movimientos, de los efectos 
producidos por sus acciones, etc., va llegando a tomar conciencia de lo
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que hace. Problema que ha apasionado siempre a los psicólogos y que se 
aborda en la presente obra con profundidad.— E. ALVAREZ.

REPETTO, E., Fundamentos de orientación, La empatia en el proceso
orientador. Morata, Madrid 1977, 21 x 13, 252 p.

La presente obra es fruto del estudio y de la enorme experiencia de 
la Dra. Repetto, a través de sus muchos años dedicados a la enseñanza y 
a la  investigación. Es un libro, por tanto, maduro, denso, interesante, que 
abre y suscita una multitud de posibilidades para nuevas investigaciones.

Se trata de un estudio psicológico y filosófico de la esencia y formas 
de la empatia en los tiempos actuales y del sentido de la  empatia en él 
proceso orientador efectivo, es decir, su influencia en el cambio del ser 
humano. La autora aporta su experiencia y sus ideas, basándose en la 
evidencia experimental existente, y, además, nos pone al corriente de lo 
que han pensado todos los que han estudiado este tema en tiempos pa
sados. Hoy día el tema de la  orientación es un tema de gran actualidad, 
por la incidencia que tiene en el cambio constructivo de la personalidad! 
Y la autora ha sabido volcar en el libro el caudal de su sabiduría y de su 
experiencia. Está escrito para todos aquellos que están preocupados en 
ayudar a los demás.— E. ALVAREZ.

OSTERRIETH, P.-A. y OLERON, P., Tratado de la Psicología del niño. Los 
modos de expresión. Morata, Madrid 1977, 23,5 x 17, 199 pp.

La obra titulada “Tratado de la Psicología del niño” consta de siete 
tomos. Dirigida por grandes especialistas en la  materia, constituyen una 
de las fuentes imprescindibles, a la hora de adentrarse en ese mundo tan 
interesante como es el mundo del niño. Aquí presentamos solamente el 
tomo VI, dedicado a los modos de expresión.

En la primera parte, Paul Osterrieth nos hace un estudio profundo, 
amplio, exhaustivo sobre el dibujo en el niño. Todos sabemos la  impor
tancia que tiene el dibujo en el desarrollo evolutivo del niño y el autor de
muestra conocer a fondo esta faceta de la psicología infantil.

En la segunda parte, Pierre Oleron nos habla de la adquisición del 
lenguaje. Aborda solamente el lenguaje oral, fijándose, sobre todo, en las 
adquisiciones básicas. Pone un esmero especial en presentar los hechos 
separándolos con la mayor claridad posible de sus interpretaciones y evi
tando siempre colocarlos sobre el mismo plano. Quizá en algunos momen
tos resulte la exposición demasiado técnica y difícil de comprender para 
los no iniciados en el tema.— E. ALVAREZ.

ZULLIGER, H., El niño normal y  su entorno. Problemas y soluciones. Mo
rata, Madrid 1976, 21 x 13, 141 p.

Comúnmente, cuando hablamos de los problemas que nos plantean  
los niños durante su desarrollo evolutivo, pensamos con frecuencia en los 
niños de algún modo anormales, como si los niños normales no tuviesen 
problemas. Esta obra de Zulliger nos da una visión de conjunto de la  
problemática que puede plantear cualquier niño normal en relación con 
el ambiente. Analiza minuciosamente algunas facetas, como la_ angustia, 
el aprendizaje, etc.; observar las dificultades y nos da las soluciones más 
adecuadas en cada caso.

Ciertamente, los tem as tratados en este libro se pueden encontrar 
con más amplitud en m uchos m anuales u obras de consulta. Pero aquí 
se trata de algo muy práctico y concreto, que puede ser de gran utilidad  
para padres y educadores. Un librito interesante y ameno.— E. ALVAREZ.



188 LIBROS 62

ZULLIGER, H., Los niños difíciles, Morata, Madrid 1977, 21 x  13, 271 p.

Muchos nos ha gustado este libro del profesor Zulliger. En nuestra 
sociedad actual son muchos los casos de niños “raros”, “difíciles”, en los 
que las consignas o normas educativas ordinarias fallan, sin saber cómo 
tratarles. En la  presente obra tenemos una ayuda muy buena todos los 
que estamos dedicados o interesados en la educación de los niños. El mis
mo autor nos dice que “el futuro pertenece al educador instruido en la 
llamada psicología profunda”.

El profesor Hans trata de adentrarse en el alma del niño, mediante 
un análisis interrogativo, para sacar a flote lo anómalo de sus reacciones, 
para descubrir en sus respuestas el móvil oculto a que obedece su con
ducta extraña y hasta su pensamiento. Incluso con el fin de llegar a un 
tratam iento terapéutico, si fuese preciso, en el caso de que el niño se 
sienta necesitado de una “liberación”, porque ha sufrido alguna opresión 
en algún sentido. Pone especial interés en la  descripción de la  “terapéu
tica pura” por el juego, que trata de justificar psicológicamente. Es in te 
resante el vocabulario de términos técnicos para todos aquellos que no es
tén familiarizados con la  terminología del libro.— E. ALVAREZ.

BERGE, A. y Cois., Las dificultades de vuestro hijo. Morata, Madrid 1976,
21 x 13, 302 p.

A primera vista, parece un libro más sobre los problemas propios de 
la infancia, ya que no entra en la  psicología de la  adolescencia. Pero una 
vez que se adentra uno en la lectura del mismo, se sorprende gratamente, 
por su riqueza de observaciones, por su estilo práctico, sencillo, compren
sible, libre de tecnicismos, por la  validez de las soluciones presentadas, etc. 
Se trata de una exposición de los problemas que a diario se presentan en 
los niños, según van evolucionando psicológica y afectivam ente; no se fi
jan aquí en el aspecto fisiológico y médico del crecimiento. También estu
dia de un modo muy concreto las dificultades del niño desde el punto de 
vista de las relaciones dentro del grupo familiar, destacando la importan
cia del papel que desempeñan los padres en la educación de sus hijos.

En resumen, para educar es preciso conocer la psicología evolutiva del 
niño, sus problemas, sus dificultades, sus necesidades y las múltiples m a
neras de reaccionar ante las circunstancias de la vida. En este libro en
contrarán los educadores una ayuda muy valiosa para su cometido.— 
E. ALVAREZ.

KATZ, D. y PIAGET, J., Psicología de las edades. Morata, Madíid, 1977, 
21 x 13, 140 p.

Son bien conocidos los nombres que figuran como autores de este li- 
brito. Con ellos, colaboran también Busemann e Inhelder. Cada uno de 
ellos trata una de las fases o etapas específicas de la  Psicología del des
arrollo, ese  arco que toda vida hum ana describe entre los dos hitos co
munes a todo ser: el nacimiento y la  muerte.

La talla científica de estos hombres es ya una garantía, que se refle
ja en el rigor científico, en la  claridad de exposición y en la  amenidad con 
que está escrito el libro. En él encontramos la explicación y la  clave de 
muchas incógnitas y maravillosas sugerencias para la  comprensión y en
tendim iento de .toda la  problemática que entraña el conocimiento del ser 
humano a través; d e su desarrollo integral.— E. ALVAREZ.
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GRISEZ, J., Métodos de la psicología social. Morata, Madrid, 1977, 21x13,
174 p.
Lo característico y original de esta obra se cifra en la  reflexión críti

ca q u e  hace sobre las implicaciones teóricas de los métodos y de las téc
nicas en la psicología social. Bien se puede decir que ha logrado su obje
tivo con acierto y con garantía. No pretende talm ente informarnos sobre 
las técnicas utilizadas por los psicosociólogos en la investigación y en la  
aplicación, sino más bien poner en relación la  utilización de las técnicas. 
El estudio de los problemas metodológicos, la  puesta en situación psico- 
social y su control, los métodos y el tratam iento de los datos psicosocio- 
lógicos son abordados con seguridad, con seriedad y con gran acierto. Es 
una buena aportación a la psicología social.— E. ALVAREZ.

REPETTO, E., La personalización en la, relación orientadora, Miñón, Va
lladolid 1977, 20,5 x 15,5, 297 p.

El libro de la  Dra. Repetto representa una aportación fundamental 
en el movimiento de la educación personalizada. Es fruto, de una larga ex
periencia en su actividad orientadora y en la enseñanza a todos los nive
les educativos. Y fruto también de estudios especializados en materia de 
Orientación, dentro de la  linea de la Educación personalizada, en los paí
ses más avanzados en estas técnicas.

A través de las cuatro partes en que está organizado el libro, va ana
lizando de una forma lógica, coherente y clara toda la  problemática de la 
personalización en la relación orientadora.

Partiendo de la manipulación y despersonalización del hombre ac
tual, busca la respuesta y el camino adecuado para llegar al desarrollo y 
plenitud de la persona a través del proceso de la  personalización educati
va, en la que ocqpan un lugar preeminente las relaciones interpersonales.

Describe, finalmente, las condiciones necesarias y suficientes para 
que tenga lugar la  personalización del orientando.

En toda la obra late una profunda preocupación educativa y un de
seo sincero de ayudar a todos los que trabajan en el campo de la educa
ción. Creemos que ha logrado su objetivo, por lo que le damos nuestra 
más cordial enhorabuena.— E. ALVAREZ.

'MEYLAN, L., La escuela y  la  persona, Studium, Madrid 1976, 21 x 14,
296 p.

El presente libro es una antología muy significativa del pensamiento 
del ilustre profesor de Pedagogía de la  Universidad de Lausanne, Luis 
Meylan. Dicha antología se centra en un doble objetivo: en primer lugar, 
intenta ofrecer al lector todos los temas en los cuales el autor a través de 
su larga vida dedicada a la enseñanza, ha centrado su reflexión; en se
gundo lugar, poner de relieve el carácter singularmente actual de sus 
ideas y de sus preocupaciones esenciales.

En la obra de este gran pedagogo destacan su postura personalista, su 
gran preocupación por los fines de la educación y, sobre todo, la forma
ción de la persona en una perspectiva humana. Es un clásico de las cien
cias pedagógicas, pero siempre en línea renovadora. El mismo dice que “la 
escuela debe formar al hombre de m añana contra el hombre de hoy” — 
E. ALVAREZ.

LOVELL, K., Desarrollo de los conceptos básicos m atem áticos y  científicos 
en los niños. Morata, Madrid 1977, 21 x 13, 213 p.

Uno de los caballos de batalla en la enseñanza primaria o básica han
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sido siempre las Matemáticas. No siempre los textos y los profesores se 
adaptan debidamente a las distintas etapas evolutivas del niño. Con fre
cuencia fallan los métodos. El presente libro, destinado a los docentes, 
sencillo y científico a la vez, nos da una serie de ideas y sugerencias que 
pueden servir de punto de partida, en muchos casos, para la construcción 
sistemática de una didáctica práctica en el campo matemático.

El Dr. Lovell continúa los trabajos de Piaget e Inhelder sobre el par
ticular, cuyos descubrimientos somete a la  m ás escrupulosa comproba
ción, y nos da el resultado de nuevos y numerosos experimentos muy inte
resantes sobre la evolución por la  que pasan las ideas científicas del ni
ño desde que comienzan como operaciones espontáneas hasta que son ela
boradas en su inteligencia.

Sin duda, este libro ayudará a todos los interesados en la  enseñanza 
de las Matemáticas a reflexionar acerca de ciertos conceptos m atemáti
cos y científicos, con el fin de ser m ás eficientes en su labor práctica.— 
E. ALVAREZ.

CHOMSKY, N., BAYES, R., PREMACK, D., ¿Chomsky o Skinner? La géne
sis del lenguaje. Fontanella, Barcelona 1977, 18x12, 232 p.

Esta obra ofrece material aclaratorio a la  famosa controversia entre 
Chomsky y los skinnerianos. En primer lugar se presenta la  critica de 
Chomsky a comportamiento verbal de Skinner. A continuación el escrito 
de K. McCorquodale se enfrenta al escrito de Chomsky para denunciar su 
apresuramiento, sus malentendidos y su teoreticismo. El mismo autor 
vuelve sobre el tem a en la  segunda parte de esta obra con m ás serenidad. 
M. Richelle acumula razones en favor de Skinner, y finalmente D. Pre- 
mack presenta sus experiencias en el mundo animal que avalan las con
clusiones de Skinner. a  los escritos precede un prólogo de R. Bayés buen 
conocedor de Skinner como mostrara en el congreso de Antropología de 
Barcelona 1976, y defensor también del punto de vista skinneriano. Como 
se dice en la  obra estam os en un conflicto de paradigmas que no se va a  
resolver fácilmente. McCorquodale que acusa a Chomsky de precipitación  
da la impresión en el primer escrito de tener prisa en rebatir y mientras 
reprocha a Chomsky su trato a Skinner no parece ser mejor el suyo a 
Chomsky. Los experimentos de Premack, de extraordinario interés, con
vencerán probablemente sólo al que comparta su teoría del lenguaje. Es
to nos recuerda a J. Hierro Pescador en su teoría de las ideas innatas en 
Chomsky. En todo caso es preciso felicitar a la editorial Fontanella, y a 
R. Bayés por brindarnos esta ocasión de conocer mejor la interesante con
troversia Chomsky-Skinner.— D. NATAL.

V arios

NYERERE, J. K., Bildung und Befreiung. O. Lembeck, Frankfurt am Main, 
21x15,  140 p.

El presente cuaderno recoge importantes declaraciones del líder afri
cano J. Nyerere entre noviembre de 1972 y enero de 1977. Creador de Tan
zania por la fusión de Tanganika, Zanzíbar y Azania J. K. Nyerere es uno 
de los grandes animadores de la  cultura de la negritud. La peculiaridad 
de su trayectoria une un marxismo de rostro humano a partir de la idio
sincrasia de su país. En Tanzania ha aprovechado el sentido de comuni
dad primitiva especialmente modernizado por la solidaridad actual. Así 
Nyerere nunca ha caído en la  tentación de quemar etapas en el proceso, 
por el contrario intenta hacer de cada ciudadano un creador y no una
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criatura sometida y uniformada. Este pensamiento dirige su sentido de 
educación popular y liberación. Ello no le ha impedido ver que nadie es 
totalm ente independiente en nuestro mundo de ahí su llamada a los so- 
cialdemócratas y socialistas europeos y su análisis de la situación interna
cional. La sencillez de gran líder le lleva a valorar lo conseguido con dis
creción y abrir los ojos a los fallos para corregirlos como demuestra su 
discurso balance a los diez años de la declaración de Arusha. La declara
ción de Musoma presenta las bases de un programa educativo nacional en 
la misma línea socialista. La editorial Lembeck ha publicado ya otros 
cuadernos sobre Nyerere, y éste va precedido de una introducción de 
V. Hundsdórfer que nos hacen conocer mejor la  línea Nyerere cuya ejem- 
plaridad e interés son evidentes.— D. NATAL.
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